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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.

18



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
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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-
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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.

30



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’ai peu a
peu rencontré toute 'équipe de ce laboratoire et d’autres chercheurs qui y venaient, avec lesquels
j’ai eu de nombreuses et fructueuses discussions. Suite a ma prise de contact avec Mr Fall, celui-ci
m’avait en effet autorisé a utiliser les locaux du LARTES comme “cadre de travail” et mis a2 ma
disposition leurs moyens (ordinateurs, imprimantes, téléphone, bibliotheque), étant donné que le
laboratoire GERMES n’avait pas assez de place.

J’ai aussi eu des entrevues avec des responsables 'ONG et d’organisations étatiques
s’occupant des enfants des rues et des zaalibe-mendiants (Samusocial Sénégal, Learning Centre
pour l'enfance et la Jeunesse en Afrique de I'Ouest, PARRER etc. dont je cite certains des dires
dans cette étude). Mon séjour fut aussi 'occasion d’effectuer des recherches spécialisées,
notamment afin d’étudier divers rapports sur les questionnements relatifs a ma these, ainsi que
des travaux de chercheurs africains introuvables en dehors du Sénégal (a TIFAN et au
CODESRIA, deux centres de recherches africains); mais aussi dans des bibliotheques
d’organismes de développement, comme par exemple celui ’ENDA Tiers-monde et de
IUNESCO-Bureau Régional pour 'EDucation en Afrique (BREDA).

Une autre initiative personnelle fut de chercher une personne susceptible de devenir mon
informateur/traducteur. Comme je 'expliciterai plus loin, il me semblait indispensable de réaliser
des entretiens de maitres d’écoles coraniques en milieu rural et religieux, afin de bénéficier de
leurs paroles, rarement utilisées et analysées dans les études sur ce sujet jusqu’a maintenant ; ainsi
qu’a Porigine de faalibe, méme si jexplique ci-dessous pour quelles raisons je n’ai pas poursuivi
dans cette voie. Suite a une recommandation de mon tuteur d’accueil Mr Faye, jai contacté
quelques semaines aprés mon arrivée un enseignant en socio-ethnologie de FENTSS a Dakar
(Ecole Nationale des Travailleurs Sociaux Spécialisés). Apres une discussion et des conseils en
relation avec mon travail de recherches, il me proposa de me mettre en contact avec 'un de ses
¢leves de troisieme année, qui venant du milieu mouride pouvait étre idéalement mon lien avec
les enseignants coraniques, de Touba et dailleurs. Il me présenta Khadim, qui accepta sur le
champ de devenir mon intermédiaire et mon traducteur. Je lui expliquais le méme jour en quoi
consisterait son implication et de quelle maniére j’envisageais mes recherches. Nous nous
sommes entendus tout de suite tres bien. En tant qu’étudiant en travail social, il avait ’habitude
de réaliser des enquétes de terrain. Mais le fait qu’il ne soit pas é¢tudiant en sciences humaines a
I'université a eu aussi des avantages. Il me laissait plus facilement le guider, tout en ayant des

remarques tres intéressantes pour 'évolution de mon travail; jen cite certaines dans ma these. 11

35



nous arriva tres souvent, jusqu’a la veille de mon départ, d’avoir des discussions informelles,
pendant lesquelles nous échangions beaucoup nos impressions et avis mutuels, bien que je restais
tout a fait maitresse de 'avancée de mon terrain.

Mon premier voyage hors de Dakar se déroula a Touba, ville embleme de la wuridiyya,
pendant dix jours entre fin décembre 2009 et début janvier 2010. Ceci bien que pendant mon
précédant séjour au Sénégal, i’y sois allée a deux reprises, notamment a occasion du pelerinage
annuel du Magal (cf. infra). Avant cela, Khadim y était parti pendant quelques jours préparer ma
venue, et prévenir plusieurs maitres d’écoles coraniques intramuros et de daara-exploitations
proches de Touba de mon arrivée imminente. Voici ce que Khadim me dit lorsque je lui
demandais de me décrire la maniere dont il s’y est pris :

« Tout d’abord, comme je suis habitant de Touba, je connaissais déja certains jawrii de daara
coranique, mais aussi de daara-exploitations. Mais avant de venir a Tonba, j'ai appelé mon pere an
téléphone pour linformer sur le but, les objectifs du voyage. Ainsi, il n'a fait savoir qun’il va me
mettre en contact avec des gens qui gerent des daara. Pour les daara d'exploitation, javais contacté
un jawtiny par lintermédiaire d'un ami qui §'engage volontairement a nous accompagner jusqu’a lui
[jle Tappellerai Moussa: il sera le second informateur dans deux des daara-
exploitations|. Pour les écoles coraniques, ¢’est mon pere qui m’a mis en contact avec le dirigeant
d'un daara qui est pres de chez nous. Et c'est a partir de ce dirigeant qu'on a connu les antres
interviewes. »

Khadim vit entre Touba et Dakar; son pere étant wolof, habite a Touba avec sa famille
(femme, enfants et petits-enfants) dans une concession. C’est la, dans un quartier proche du
centre-ville, que nous avons logé pendant mon séjour de recherches. Khadim combine
idéalement deux composantes importantes : il connait de l'intérieur le fonctionnement des écoles
coraniques, la maniere dont s’y déroulent 'enseignement et ’éducation, y étant allé petit, a
Touba. On reverra dans la these, certaines de ses remarques qui ont eu une incidence forte sur
I'évolution de mon travail de terrain. Mais il a aussi effectué sa scolarité secondaire dans des
¢tablissements laics a Mbacké, ville proche de Touba (cf. ma quatrieme partie). Etant étudiant
dans une école supérieure urbaine non musulmane, il a appris a prendre un certain recul face au
systeme d’enseignement confrérique ; tout en restant lui-méme un fervent mouride.

Apres un voyage de plusieurs heures en transports interurbains, sa famille m’a trés bien
accueillie, selon les préceptes de la “téranga” sénégalaise. Nous avons longuement discuté avec
son pere, ancien instituteur a la retraite, qui s’intéressait beaucoup a ma recherche. Peu
d’Occidentaux vont a Touba. Les femmes ne doivent pas y porter de pantalons, et sortent la téte
et les épaules couvertes d’'un mouchoir de téte et d’un chale; I'alcool et la cigarette y sont
officiellement proscrits. Pendant tout mon sé¢jour a Touba et lors de mes entretiens et de mes

observations, je m’habillais donc “a la sénégalaise”, et jessayais de reproduire tous les gestes et les

attitudes per¢us comme polis et bienséants, que je connaissais déja grace a mon premier séjour au
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Sénégal. Ils consistaient par exemple en une petite génuflexion devant un homme respectable; il
fallait éviter de trop regarder un homme dans les yeux; je débutais une conversation, apres qu’on
m’ait adressé la parole, par les expressions consacrées (“As salam aleikoum™ : “que la paix soit
avec vous” (arabe) et “ngaam gui ci jamm ?” : ““ es-tu en paix ?” (wolof). L’'un des maitres d’école
coranique de Touba m’a d’ailleurs fait la réflexion : “su es bien présentée, comme une Sénégalaise, ¢’est
bien, ¢’est le respect” 5 on voit donc 'importance de ce genre d’attitude sur un terrain de recherches,

d’autant plus lorsqu’on est une femme.

ENCART N°1: Description de deux journées a Touba et dans sa région

Le lundi 11 janvier :

Mon informateur Khadim et moi sommes arrivés vers 16 heures a Touba, ou nous
logeons dans sa famille. Aprés avoir ensemble imprimé et photocopié les grilles d’entretien, il va
rencontrer les individus avec lesquels il avait déja pris contact lors de la période des fétes de fin
d’année. Ceci afin de leur faire savoir que nous sommes bien a Touba, et leur réexpliquer les buts
et les raisons de ces entretiens. Il me présente donc comme une étudiante francaise, qui ne
travaille pas pour une ONG ni pour I'Etat, francais ou sénégalais, mais dans le cadre d’un
doctorat.

Il ne s’agit ici que de deux des journées passées a Touba, pendant laquelle jai effectué
quatre entretiens avec des maitres d’écoles coraniques ou des jawriii (assistant remplacant le
marabout); ainsi quune “tentative” d’entretien avec un faalibe de daara-exploitation. J’ai réalisé
d’autres entretiens avec des maitres a Touba, mais ce seront ces quatre-ci sur lesquels je
reviendrai régulicrement tout au long de ma recherche, ceci afin de garder le méme contexte et la
méme cohérence et parce que tant le déroulement de ces deux journées, que les entretiens et les
observations participantes réalisées me paraissent assez représentatives de tout I'ensemble
d’enqueétes de terrain que j’ai effectuées a Touba et dans sa région pendant ce séjour. Je réaliserai
plus loin dans ma thése une description plus détaillée des différents daara visités ces deux jours-
la.

Le mardi 12 janvier :

Vers 9 heures 30, nous quittons la maison de la famille pour rejoindre Moussa, un
second informateur ; japprendrai ensuite quil a permis de faire le lien entre Khadim, qu’il
connaissait avant, et la premiere daara-exploitation ou nous allons, ou il a lui-méme travaillé et
vécu plusieurs années. Il va dailleurs participer aux trois entretiens de ce jour, en affinant
certaines questions posées par Khadim et réponses des interviewés, surtout pendant les
entretiens dans le premier daara. Nous partons tous les trois chercher un taxi a louer pour la
journée, qui nous emmenera dans les deux exploitations et nous attendra a chaque étape. Le
marchandage (waxaale, “marchander” en wolof) étant une pratique tres importante dans toute
transaction au Sénégal, celui-ci dure longtemps. Le chauffeur du taxi accepte finalement de nous
conduire, pour une somme qui me parait trop élevée, malgré que mes deux compagnons aient
durement “palabré” (10 000 francs CFA). Les daara-exploitations sont situées a environ 20
kilométres de Touba, dans le “Grand Touba”*, 'une vers Taif et autre vers Baila’. La route est

* « Avec I'implantation de daara autour de Touba, débute la stratégie de satellisation qui a abouti a la formation du
Grand Touba avant que la confrérie ne traduise les soumissions massives en conquéte territoriale, puis en
exploitations agricoles qui ont donné un sens pratique a la relation marabout-disciple. « Grand Touba » désigne une

37




goudronnée, et elle traverse quelquefois de petits villages. Le paysage est sahélien : de la terre
rouge, avec de nombreux baobabs ; il fait trés chaud et ’harmattan souffle sans discontinuer.

Le premier daara de Taif :

Le premier entretien dure environ deux heures. Lorsque nous arrivons, pendant les
présentations mutuelles — on ne me serre pas la main -, deux #ndongo daara (les jeunes taalibe du
daara-exploitation) sont dans la case ; les autres nous ont observés a quelques metres de distance.
Les deux faalibe en sortent ; 'un deux reviendra au bout d’un quart d’heure pour nous amener du
“café Touba” (boisson forte trés prisée au Sénégal notamment dans le milieu mouride,
composée de café et d’'un mélange d’herbes’). Durant Pentretien, je suis assise sur I'un des lits,
I'assistant est allongé sur l'autre, perpendiculairement au mien, et les deux informateurs sont
assis par terre sur une natte. Je mets tout de suite en route mon dictaphone, et je prends en
parallele des notes dans mon cahier. Le boroom (marabout/maitre) du daara est a Touba ce jour-
la; le jawrii ((Talla) a été autorisé a répondre a toutes nos questions. A notre retour a Touba,
Moussa contactera le boroom daara pour que je puisse faire un entretien aupres de lui avant son
retour au daara ; malheureusement, nous le croiserons sur la route dans un Ndiaga
Ndiaye (camion blanc) : les transports pour extérieur de Touba étant tres aléatoires, il n’a pas
pu nous attendre. Au bout d’une demi-heure environ, I'assistant répetera a plusieurs reprises qu’il
est fatigué, et le montrera dans son attitude. Nous sommes obligés de lui rappeler que son
supérieur lui a laissé la consigne de nous répondre, et qu’il s’y est engagé. Rapidement, les
informateurs ignoreront son comportement et continueront a poser les questions normalement.
Ils m’expliqueront que c’est un “jeu” : Iindividu étant seulement assistant, il se sent moins
concerné par les enjeux de cet entretien.

Lorsque cet entretien et celui que je réalise avec un Zaalibe du daara, ce dernier étant tres
infructueux (cf. zzfra) sont finis, je prends quelques photographies du daara, des cases et des
champs. Nous reprenons le taxi, qui nous emmene directement dans la seconde daara-
exploitation, ou nous sommes attendus.

Le deuxieme daara de Baila :

L’entretien dure cette fois aussi environ deux heures. Lorsque nous entrons dans la case
du jawrii (Papis), ou il loge seul, nous le trouvons entouré de huit a dix Zaalibe, qui restent
pendant les présentations et 'explication de ce pourquoi nous sommes la. Je demande au jawrin
s’ll est possible qu’ils sortent pendant 'entretien, lui expliquant que ce sera mieux pour discuter,
ce quil accepte. Je sais qu’ils ne resteront pas loin dehors pendant tout 'entretien ; deux d’entre
eux prendront prétexte d’un probleme de téléphone a régler avec Moussa pour revenir, et
m’observeront du coin de Pceil. Pendant cet entretien, Moussa intervient beaucoup moins, il

zone qui a partir de la mosquée couvre les villages issus de la satellisation de Touba, et atteint un rayon de 20
kilometres sur tous les cotés (...). Il se différencie du reste du territoire mouride non seulement par la distance par
rapport a Touba, mais aussi par le fait que I'intention de la fondation et I’histoire des villages qui le composent sont
fortement liées au réve de ville et a la volonté de le réaliser. » [Gueye, 2002 : 66]

5 « C’est une piste latéritique qui relie Touba a d’autres localités importantes de la « marche vers U'est », Baila, Sadio et
surtout Taif. Ce dernier est devenu une véritable petite ville autour d’'une mosquée et d’un palais construits par
Serigne Mbacké Sokhna L6, fils de Serigne Cheikh et I'un des petits-fils les plus influents [de Cheikh Amadou
Bambal. » [2bd, : 430]

¢ «Le café n’est cultivé nulle part au Sénégal. Le Sénégalais n’en connait que la version graine, donc préte a la
consommation. Mais le « café Touba » n’est toubien que parce quil a été retravaillé au niveau de sa préparation,
réinterprété au niveau du sens et intégré dans la panoplie de symboles de la confrérie. Sa préparation comporte en
elle-méme une dimension religieuse pour le murid qui y ajoute des clous de girofle, du poivre ou d’autres épices. Le
gott épicé, 'arome, et le type de consommation deviennent les marques d’appropriation de ce produit. Les occasions
de boire le café sont nombreuses dans les dahira [associations confrériques], pendant les manifestations religicuses et
dans la vie quotidienne : visites, rencontres de dahira, petits déjeuners en famille, etc. Il est également préparé et
vendu dans la rue, les marchés, en milieu urbain et en milieu rural. Cette activité est le domaine des femmes qui ont
trés tot occupé ce créneau. » [Gueye, 2003 : 285-280]
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sortira méme une ou deux fois voir les faalibe dans la cour. Cette fois encore, le jawrii et moi-
méme sommes assis chacun sur un lit, 'un en face de 'autre ; les deux informateurs resteront sur
la natte par terre.

Pendant Pentretien, le jawrii parait stressé, il se tord souvent les mains. Il écoute et
répond beaucoup mieux a mes questions et parait beaucoup plus concerné que le premier : il
prend souvent quelques secondes pour réfléchir avant de répondre et rajoute a plusieurs reprises
de lui-méme des précisions. Lorsque nous finissons, je prends aussi quelques photographies,
bien que le taxi nous presse de rentrer. Nous retournons a Touba, dans la famille de Khadim,
aprés avoir déposé Moussa dans la sienne, qui nous invite a manger. Le soir, Khadim ira
rencontrer les personnes que nous devons voir le lendemain, afin de confirmer notre venue et
préciser a nouveau ce pourquoi je souhaite effectuer des entretiens.

Le mercredi 13 janvier :

Cette fois, les deux entretiens auront lieu a Touba méme, dans un quartier proche du
centre-ville. Khadim et moi allons a pied vers 10 heures au premier daara. Ce jour, Moussa n’est
pas avec nous. Le maitre de la premicre école coranique nous accompagnera dans la seconde, car
japprends que c’est lui qui a mis en relation Khadim avec le second maitre.

La premiere école coranique :

Le maitre (Abdoulaye) est trés curieux de ce pourquoi je suis la; il me pose plusieurs
questions qu’il a notées préalablement a ma venue dans un cahier (en arabe). Ces
questionnements concernent mon nom, si je travaille dans une ONG ou pour I'Etat, quel
avantage cet entretien pourra lui apporter ensuite, a quel sujet je m’intéresse précisément, si je ne
fais des entretiens qu’a Touba etc. Je lui réponds longuement — cette discussion préalable
prendra un quart d’heure -, bien que je sache que Khadim lui a déja expliqué tout cela avant ma
venue. Je lui dis que j’effectue cet entretien pour mes études seulement; je lui explique aussi que
la veille je suis allée effectuer des entretiens dans des daara-exploitations pres de Touba et que je
vais visiter des écoles coraniques dans la région dakaroise ensuite. Il note mes réponses en arabe
dans son cahier, et souhaite aussi que nous recommencions cet échange avec le magnétophone
en marche; car il voudrait une copie de cet échange, de ses propres questions avant les miennes
et il me dit : « comme je suis analphabite, cela m'intéresse » (alors quil écrit et lit 'arabe ; J’y reviens
dans ma seconde partie). Je lui ai fait parvenir une copie précise de notre échange lorsque je I'ai
retranscrit.

L’entretien a lieu dans une grande salle de plain-pied, attenante a la mosquée ; il dure
environ une heure et demi. Le maitre le passe assis sur ce matelas, Khadim et moi assis sur la
natte. Pendant tout ’entretien, les enfants récitent le Coran, sous la surveillance du fils ainé du
malitre, a l'intérieur du “hangar” ou dans une autre salle a I'air libre. A la fin de lentretien, le
maitre empéche les enfants de sortit — c’est heure du repas de midi — et m’autorise a aller
regarder I’école coranique, ainsi qu’a prendre des photographies des enfants accroupis par terre.
Ils se rapprochent de 'ouverture quand je viens les voir, curieux et souriants.

Le maitre répond bien aux questions, sauf celles concernant les autres formes d’école
coranique et certaines portant sur sa famille, surtout ses enfants. Les questions sur la divination
et la mendicité paraissent le géner, il me dit: «je ne me prononce pas, je ne juge pas». 1l fait la
remarque que je pose beaucoup de questions, il ne paraissait pas s’attendre a un entretien aussi
poussé. Je lui dis que ces sujets m’intéressent, que sa parole et ses remarques sont importantes; a
quoi il répond encore une fois qu’il est analphabete, qu’il ne sait pas grand-chose. A la fin de
notre entretien, il nous accompagne chez le second maitre; une voiture nous attend devant la
mosquée pour nous y amenet, alors que la maison de ce dernier est seulement a quelques rues de
la, dans le méme quartier. Il parait ici évident, bien que je n’aie pas fait de demande officielle
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aupres du Xalif général de la confrérie, qui vit a Touba, pour venir réaliser des entretiens de
maitres dans “sa” ville, qu’il a été mis au courant de ma venue et de ses objectifs. Malgré cela, je
n’ai jamais été inquiétée ni controlée par aucun membre de la confrérie ; ni a Touba, ni d’ailleurs
a Tivaouane (confrérie tijane) ou j’ai séjourné un peu plus tard.

La seconde école coranique :

Le premier maitre (Maktar) nous introduit lui-méme dans Iécole coranique. Le boroom
daara est en train d’enseigner; il a déja préparé trois chaises a tablette, devant le tableau noir, pour
notre entretien. Le premier maitre va rester une partie de la matinée assis avec nous, sans
intervenir; ensuite il descendra dans la maison. Les enfants de tout age nous entourent
silencieusement, assis sur de nombreuses nattes par terre, et m’observent. e maitre me propose
avant 'entretien de les photographier, ce que j’accepte.

Les enfants restent au début de I'entretien. Au bout de quelques minutes, le maitre me
dit que si je n’ai pas besoin de leur présence, il va les libérer pour qu’ils aillent manger. Lorsque
jacquiesce, seuls environ cing garcons, des adolescents, restent derricre une colonne, a coté d’un
vieux pocle. Ils continuent a travailler assez silencieusement, mais certains m’observent
régulicrement. I’entretien dure plus longtemps (trois heures avec le repas) et se déroule en
francais, le maitre ayant effectué des études et travaillé pendant longtemps en France. Khadim
reste a coté de moi, mais intervient tres rarement. Le maitre patle beaucoup, et commence par
réaliser une description poussée de ses études et de son parcours universitaire et professionnel. I
a plus de connaissances et un esprit beaucoup plus critique que les premiers interviewés sur
certaines de mes questions; notamment concernant les buts et I'évolution de I'enseignement
coranique, les liens entre le marabout et son zaalibe, la mendicité religieuse, les programmes
d’aide et les actions de Etat envers 'enseignement religieux.

Quand survient appel a la pri¢re, nous arrétons de parler pendant le chant du muezzin;
ensuite, il nous propose de cesser 'entretien — presque terminé — pour que Khadim et lui
puissent prier. Nous descendons dans un grand salon du rez-de-chaussée, dans lequel je patiente
un quart d’heure. Le premier maitre est la, mais il retourne rapidement a sa mosquée. Avant le
repas, amené par la premiere épouse du maitre et que nous partagerons tous les trois (Khadim, le
maitre et moi), je finis rapidement les dernieres questions. Les cassettes du dictaphone étant
finies, la discussion continuera de maniere plus informelle et concernera le PARRER,
I'appartenance du maitre a la section de Touba de la Ligue de I'enseignement coranique du
Sénégal, et les rapports entre le Xalif général mouride et I'Etat concernant l'enseignement
coranique, dans les daara-internats notamment.

Le maitre me montre 'un de ses mémoires réalisé dans le cadre de ses études
d’informatique en France; ensuite il me donne son adresse internet et son numéro de téléphone,
pour que je le tienne au courant de ’évolution de mes recherches et me propose de le joindre si
j’ai d’autres questions a lui poser. Nous le remercions, le saluons et partons, car il doit reprendre
son enseignement.

Je souhaite ensuite, sur la proposition de Khadim, faire une visite rapide de la grande
mosquée, ainsi que de la bibliotheque Khadimou Khassoul de Touba, ou je prends plusieurs
photographies notamment des différents tombeaux. Avant de rentrer dans la famille de Khadim,
nous allons saluer Moussa dans sa famille ; nous avions envisagé un troisiéme entretien de
maitre, mais quand nous arrivons dans ses locaux, un assistant nous apprend quil est en
méditation, et que 'entretien ne sera pas possible ce jour.

Il m’a fallu plusieurs semaines avant d’arriver a organiser ce voyage a Touba et nous
avons du répéter a plusieurs reprises, Khadim et moi (mais probablement que son pere a aussi

joué un role dans I'acceptation de ces maitres et de ceux qui suivirent), les raisons et les buts de
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ces entretiens. J’en ai réalisé aussi avec des maitres dans différents types d’écoles coraniques a
Tivaouane, I'une des villes symboles de la #janiyya, suite a ma rencontre avec une jeune étudiante
amie de Khadim dans le restaurant de FENTSS. Celle-ci étant tijane m’a proposé de me mettre en
contact avec l'un des enseignants de la zawiya (centre confrérique, ou vit le Xalif général, chef
supréme) de cette ville. Nous y sommes donc allés, moins longtemps qu’a Touba, apres avoir pris
contact avec plusieurs maitres, en précisant pour quelles raisons je désirais m’entretenir avec eux.
En effet aprés quelques mois de recherches, il me parut important de m’intéresser aussi a la
confrérie tijane sénégalaise. Elle a été beaucoup moins étudiée par les sociologues et les
ethnologues jusqu’a maintenant, tant c’est la wuridiyya, point sur lequel je reviendrai, qui a depuis
sa création attiré la majorité des chercheurs s’intéressant a I'islam soufi confrérique sénégalais.
Ayant moi-méme du plus étudier les spécificités de la muridiyya notamment lors de mon premier
séjour de maitrise, j’ai eu des difficultés pendant longtemps a m’ouvrir a la connaissance des
autres confréries présentes dans ce pays. L’entretien avec le premier maitre s’étant révélé tres
intéressant et plus long que les autres, c’est majoritairement celui que jutiliserai lorsque jaurai
besoin d’illustrer des propos concernant le type de daara dans lequel il enseignait : ceux gérés par
les Xalif généraux dans les centres religieux confrériques. Bien sur, les maitres n’étaient pas tous
loquaces : C’est la raison pour laquelle jutilise principalement sept entretiens (sur une vingtaine en
tout) effectués a Touba et a Tivaouane avec des maitres ou des jawrii.

Paradoxalement, c’est a Dakar que la réalisation d’entretiens avec des maitres d’écoles
coraniques a été la plus difficile : la majorité refusait de me parler. Ici, je dois confesser ma grande
naiveté. Je connaissais déja a 'époque de mon second séjour sénégalais la complexité de la
situation concernant les agissements de certains maitres en relation avec leurs éleves et les
nombreuses critiques et tensions existant a ce sujet entre les différents groupes sociaux, I’Etat et
les organismes d’aide. Mais je pensais qu’il me serait beaucoup plus facile d’entrer en contact et de
questionner des maitres dakarois : selon moi, ils avaient plus souvent 'occasion de cotoyer des
occidentaux (et notamment des femmes) et accepteraient d’autant plus d’expliquer leur position
et leurs actions, notamment afin de les légitimer. Par ailleurs, lorsque je disais a différentes
personnes rencontrées a Dakar que je souhaitais aller dans les villes religieuses (Touba et
Tivaouane) prendre la parole des maitres coraniques plus “traditionnels”; la majorité d’entre elles
pensaient que ceux-ci ne me répondraient pas. Or, ce fut le contraire qui eut lieu. Khadim lui-
meéme était au début dubitatif quand au bon déroulement de ce projet ; malgré tout, je persistais.

Finalement, j’ai réussi, notamment grace a l'entremise de Mamadou Cissé, linguiste a
I'UCAD, a obtenir quelques rendez-vous de maitres dakarois ; mais la plupart d’entre eux se

rétractaient au dernier moment, ou bien ils ne me répondaient quasiment pas, prétextant n’avoir
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pas le temps. J’utilise tout de méme les entretiens de deux maitres ayant accepté une longue
discussion dans cette recherche. Mais on verra qu’ils sont, au moins pour 'un d’entre eux, trés
critiques quant aux organismes d’aide au développement et a leurs relations avec leurs
représentants. Ils m’ont exprimé leur amertume face aux agissements de ces derniers ; d’ailleurs,
ils possédaient des daara ayant inclus des cours de matiéres non coraniques et en frangais dans
leur emploi du temps. Ils peuvent ainsi s’apparenter a des écoles franco-arabes (cf. quatricme
partie), et ces maitres se sentaient probablement ainsi plus enclins a me parler, que d’autres gérant
des écoles coraniques beaucoup plus informelles. C’est 'un de mes plus grands regrets : ne pas
avoir pu — été capable ? — réaliser des entretiens avec des maitres d’écoles coraniques informelles
assez conséquents pour pouvoir etre idéalement utilisés dans cette recherche. Ce manque n’est
pas di a mon refus d’implication, ni a celui de Khadim ou de mes autres intermédiaires. Mr Cissé
notamment, alors qu’il en connaissait plusieurs personnellement, a essuyé de nombreux refus de
leur part, méme s’il mettait en avant le fait que j’étais une étudiante, donc non susceptible de les
remettre en cause ou de les juger. Comme me ’a dit un jour ce dernier : « Certaines ONG ont cramé

le terrain. .. ».

Des choix d’enquétes difficiles. ..

Il convient d’expliciter les raisons pour lesquelles je n’ai quasiment pas réalisé¢ d’entretiens
de Zaalibe en situation de mendicité dans le cadre de leur apprentissage. Ce choix fut difficile a
faire ; il est dd a plusieurs facteurs, inhérents autant au déroulement de mes recherches de terrain
et aux difficultés rencontrées lors de celui-ci, qu’a mes choix de méthodologie. Tout d’abord, il
m’est rapidement apparu qu’il était tres compliqué, si ce n’est impossible, d’effectuer un entretien
avec un enfant zaalibe seul. Cela est da au fait que son discours entre dans le cadre d’une sorte
d’endoctrinement social et religieux, qui laisse tres peu de place a 'expression de ses propres
pensées et ressentis. Mais c’est du aussi a I’éducation sénégalaise de base qui n’autorise pas a
I'enfant a avoir son avis personnel face aux adultes. Bien sur, jaurais pu en questionner dans les
rues dakaroises, mais ceux qu’on y trouve sont souvent trés jeunes et répondent peu aux
questions. Quand ils sont plus agés, ils peuvent aussi ¢laborer des « stratégies narratives qui vont
du mensonge, de l'invention a P'affabulation » [Dramé, 2010 : 96]. Etant une femme occidentale,
percue comme une touriste “riche” et donatrice, il est évident qu’ils attendaient des dons de ma
part. S’établissait ainsi une relation faussée ou ils avaient tendance a maximiser leur position
d’enfant mendiant pauvre. Je considérais donc que les dires que j’aurais pu récolter n’auraient pas

consisté en une parole libre et individuelle. Les maitres a qui je le demandais refusaient souvent
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que je questionne leurs faalibe’. De plus, j'avais eu 'occasion de me rendre compte lors de mon
stage effectué dans une ONG en 2003-2004, combien il est facile de détourner et d’interpréter la
parole du zaalibe pour la faire correspondre a des attentes précises (cf. cinquiecme partie).

Jai tout de méme tenté de questionner des faalibe, notamment dans des daara-
exploitations a Touba; mais leur parole s’est trouvée étre quasiment inexistante et les enfants ne
me disaient que ce qu’ils pensaient étre en adéquation avec le discours attendu par leur supérieur.
Je n’ai en effet pas été autorisée a les questionner seuls a seuls. J’en donne un exemple ci-dessous
et j’y reviens dans mon étude. Ainsi, j’ai pu moi-méme constater que :

«(...) des précautions doivent étre prises pour lutilisation de la parole des enfants,
car il semble en effet difficile de parler pour et au nom des enfants. (...) L’une de ces
précautions consiste a éviter de tomber dans le travers d’une focalisation sur un type
d’acteurs pensés comme isolés. D’une part les enfants sont en interaction constante
avec les autres acteurs ‘patlants’ de la société. D’autre part, le chercheur ne peut
négliger la construction sociale et symbolique de 'enfant qui mode¢le ce dernier et sa
voix ni se demander comment cette construction modele le chercheur lui-méme et
donc son intervention aupres de Penfant. (...) Toutes les sociétés codifient la parole,
qui plus est celle sur 'intime et les affects, comme la prise de parole. (...) L’acces au
langage et a la parole, de méme, renvoie trés souvent au religieux et la parole peut se
révéler dangereuse. (...) donner la parole a tous les enfants par décret repose sur une
vision universaliste de l'enfance qui fait fi de Ilanalyse des contextes ou sa
construction sociale et culturelle n’obéit pas aux canons occidentaux. » [Razy et
Rodet, 2011 : 32-33]

Je reviendrai rapidement a plusieurs reprises dans ma recherche sur le statut de 'enfant
dans les sociétés africaines. Bien qu’il ait évolué, on peut toujours considérer que certains
principes éducatifs traditionnels encadrent la parole et la prise de conscience individuelles du
jeune faalibe, ceci d’autant plus en relation avec le caractere sacré de sa période d’apprentissage
coranique et d’'un ensemble d’attributs et de comportements entrant dans le cadre de son
¢ducation confrérique. Apres moult réflexions, jai donc choisi de rencontrer des individus ayant
¢été formés dans des daara-exploitations, jeunes adultes au moment des entretiens. Il me paraissait
important d’en quelque sorte “tourner autour” de ces enfants sans parole, afin de mieux définir
de quelle maniére peut étre envisagée la catégorie des faalibe-mendiants. Il s’agit de la délimiter par
le biais des franges et d’aller au-dela des multiples représentations existant a leur sujet. Récolter

les paroles d’individus ayant quitté de leur propre initiative un daara me permettait selon moi de

7 Je ne suis pas la seule, loin de 13, a rencontrer ces difficultés actuellement ; méme certaines ONG bénéficiant de
plus de moyens évoquent souvent les mémes refus et rejets lorsqu’ils cherchent a récolter la parole des enfants
confiés au maitre d’école coranique. Voici ce que I'on peut lire dans un rapport que j’utilise par ailleurs dans ma
these : « Certains adultes dans les ménages d‘accueil, les marabouts en particulier, hésitaient a laisser leur éleve
s‘entretenir avec des étrangers, méme au bout de cing visites. Comme la suite 1a montré, un marabout venait d‘étre
condamné a la prison pour maltraitance de ses talibés et la nouvelle se répandait de daara en daara. Certains
marabouts se sont plaints, par ailleurs, qu‘en dépit de toute la recherche qui était menée actuellement sur leur statut,
ils n‘avaient toujours pas recu d‘assistance a travers un projet ou un service public. En conséquence, seuls 45 des 109
talibés ont pu étre enquétés » [FAFO/ENEA, 2010 : 99].
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bénéficier de leurs propres avis plus libres et personnels ainsi que de leur recul par rapport aux
thémes abordés : sur le fonctionnement interne des daara, la mendicité infantile, les échanges de
dons etc. Enfin, aprés ma rencontre avec certains membres du Samusocial Sénégal, j’ai pu entrer
en contact avec des Zaalibe-mendiants ayant fugué de leur daara pour devenir des faxman (enfants
des rues). Bien qu’ils soient trés jeunes, cela m’a permis d’illustrer la complexité des stratégies de
survie élaborées par les différentes sortes d’enfants qui cohabitent (ou co-mendient) dans les rues
dakaroises, comme je le démontre dans ma cinqui¢me partie. J’ai donc réalisé en totalité une
trentaine d’entretiens, dont j’utilise surtout le tiers; ceci sans oublier tous les autres effectués avec
des chercheurs ou des membres d’ONG et dorganismes d’aide, que je cite et utilise

régulicrement.

ENCART N°2: Un exemple d’entretien avec un taalibe de daara-exploitation
dans le “Grand Touba”

A la fin de I'entretien effectué le 12 janvier 2010 dans le premier daara-exploitation dans
la région de Touba, j’ai demandé au jawrii si je pouvais questionner un Zaalibe. 11 a accepté, mais a
refusé de sortir pendant I'entretien. Malick, un adolescent (qui me dit ne pas savoir son age)
parait avoir entre douze et quatorze ans. Il s’assoit sur la natte devant le jawrin, a co6té de Khadim;
il reste prostré et garde la téte baissée tout le long de I'entretien, ses réponses sont hésitantes et
entrecoupées de longs silences. Nous sommes donc quatre dans la case. Moussa fait des allers et
venues avec 'extérieur ou il discute avec d’autres zaalibe. Méme si 'entretien de Malick fut trés
court, certaines de ses réponses, notamment en ce qui concerne les rapports de hiérarchie au
sein du daara et la mendicité qu’il pratique avec ses coreligionnaires, seront utilisées plus loin
dans cette recherche.
Voici les informations personnelles qu’il accepte de me donner : il est wolof, issu d’une
famille mouride polygame qui vit dans un autre village a quelques kilomeétres de I'exploitation. 11
a deux grands freres et une sceur et est 'ainé de méme mere (il a beaucoup de mal a répondre a
ces questions). Il me dit avec beaucoup de géne : « Je vois ma famille souvent, ¢a dépend des fétes comme
la Tabaski, ¢a dépend dn jawrifi. C'est le jawtify gui me donne Iauntorisation de partir. » Malick a été confié
trois ans auparavant au boroom daara de cette exploitation par son pere, qui en est le disciple.
Selon lui, ses parents ne le rémunerent pas : « Je ne sais pas si mes parents sont en contact avec le
marabout ou pas, et si y donnent des sous. » (mais il est impossible de vérifier ; cf. znfra). Lorsque je lui
demande il avait envie de venir vivre dans ce daara, Malick me répond : « Oui, javais envie de
venir ; pour le bonheur, pour la religion. Mes deux grands freres étaient ici ; le marabout les a “remerciés” |cf.
infral, done j'ai voulu faire pareil. » 11 n’a jamais séjourné dans un autre daara ; aucun autre membre
de sa famille ne vit dans celui-ci. Il en sott : « pour régler un probleme, on aller a Touba facilement, mais
avec l'accord dn jawtif, quand j'en ai besoin. » Aux questions sur ses activités dans le daara, il me dit :
« On va anx champs toute I'année, mais c’est différent entre les saisons seches et celles de la pluie. On apprend les
xasaid [chants confrériques mourides] , je connais bien le Coran, mais pas autant gue le jawrin. I/ n’y a
pas dantre travail que les champs. » Sur les themes des rapports entre le boroom daara et les taalibe,
Malick refuse de me répondre, en faisant un geste de dénégation : « je #e sais pas». Quant aux
questions relatives a ce quapporte apprentissage du Coran et au don de sarax, il me répond
seulement que : « ¢c'est bon ». Mais il refuse de rajouter quoi que ce soit. Enfin, il ne sait pas quel
métier il souhaiterait effectuer aprés son passage dans le daara ; il dit n’avoir pas réfléchi a une
quelconque formation ultérieure.
Grace a cet exemple d’entretien avec un faalibe adolescent vivant dans une daara-
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exploitation, on observe bien que sa parole n’est pas libre. Ainsi, Malick fait trop souvent
référence au jawrin (Talla), qui a absolument tenu a étre présent pour I'entretien. En tant que
représentant du boroom daara, ce dernier est responsable en quelque sorte de la parole des Zaalibe
qui paraissent ¢tre endoctrinés a ne pas réfléchir a leur situation. Les informateurs poussent ce
taalibe a répondre, mais ils m’expliquent que son silence n’est pas étonnant, en rapport avec la
doctrine mouride, car : « Les enfants taalibe ne réfléchissent pas par enx-mémes». D’ailleurs, ils ne
semblent pas trouver cet état de fait choquant. Ils ont plus ou moins vécu la méme situation
(Moussa notamment ayant été zaalibe dans la méme exploitation) et ne s’en offusquent pas. Cet
entretien ne durera donc qu’une quinzaine de minutes.

Evolution de mon questionnement de recherche

A Torigine, mon questionnement de recherche me dirigeait vers I'étude du systeme
confrérique et plus spécifiquement de la zuridiyya, cela étant dG a mon intérét pour cette question
durant ma maitrise. J’ai donc éprouvé pendant longtemps des difficultés a me détacher de ce
théme. Notamment aussi parce qu’il est exact, comme je 'explique dans ma thése, que c’est cette
tariga plus précisément qui a influencé le systeme confrérique sénégalais dans son ensemble, sur
un certain nombre de pratiques et de préceptes importants pour ma recherche. Grace a mon
terrain, je suis ensuite peu a peu passée a une étude basée sur la différence entre 'enseignement
coranique et I’éducation confrérique. C’est dans ce cadre que je me suis rendu compte de la
pertinence de réaliser des typologies, ou plutdt des tentatives de classifications, de ce que
contiennent trois termes fondamentaux : Il m’a fallu tenter de définir quels sont les marabouts et
les faalibe auxquels je m’intéresse et dans quel type de daara plus précisément ils vivent. La
différence entre éducation et enseighement s’est surtout imposée a mon esprit quelques semaines
avant mon retour du Sénégal, suite a une remarque de mon informateur Khadim que je cite et
analyse dans ma recherche.

Enfin, je me dois d’avouer ici que mon intérét pour le paradigme du don et de 'aumone,
initialement théorisé par Marcel Mauss, n’a réellement muri dans mon questionnement
scientifique qu’apres que je sois revenue en France. Il était en filigrane de mon travail de terrain,
puisque certaines des questions que je posais aux maitres interviewés portaient sur les themes des
dons de sarax, d’addiya et de zdkat ; ainsi que sur 'échange de baraka a la base des liens entre les
chefs religieux et leurs disciples et entre les maitres d’écoles coraniques et leurs zaalibe. Mais force
m’est de constater ici que je fus pendant tres longtemps trop impressionnée par 'importance de
cette théorie et des recherches y afférant, pour m’autoriser a I'analyser profondément en vue de
'appliquer a mon propre travail de recherche.

Malgré ce que jai explicité précédemment concernant les raisons qui peuvent expliquer
les difficultés pour réaliser des entretiens avec des Zaalibe “en exercice” et avec des maitres d’école

coranique, notamment en milieu urbain, mon projet de terrain se basait des l'origine sur ma
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volonté qu’ils ne soient pas trop nombreux. En effet, je les envisageais plutot comme des moyens
d’illustrer ce que j’allais par ailleurs analyser, couplés a mes discussions avec beaucoup d’individus
— autant des chercheurs, des membres d’ONG que des Sénégalais “lambda” — et mes
observations, participantes mais aussi flottantes. Je considérais ce dernier type d’observations,
décrit a 'origine par les ethnologues urbains, comme le plus 2 méme de me plonger radicalement
dans la compréhension non seulement des pratiques de la population enfantine a laquelle je
m’intéresse ici mais aussi aux représentations sociales sur elle. Suite aux difficultés rencontrées
pour questionner les zaalibe-mendiants, il me fallait alors comprendre d’une autre maniére la facon
dont la population les considérait. J’ai été en effet rapidement consciente et quelque peu intriguée
par la différenciation que les Sénégalais operent facilement entre les Zzalibe-mendiants et les autres
types de pauvres mendiant dans les villes (cf. les entretiens de certains maitres, ou les paroles des
membres du Samusocial Sénégal). 11 s’agissait aussi de mieux appréhender les ressemblances et les
dissemblances que 'on peut établir entre cette “catégorie de la rue” et les autres, notamment celle
des faxman. Ceci puisque je démontre I'inadéquation qui subsiste selon moi entre la vision
occidentalocentrée des normes internationales relatives aux “enfants en situation de rue” (ESR) et
la réalité complexe et mouvante des conditions de vie et de survie des Zzalibe-mendiants, articulée

a 'ensemble de principes sociaux et religieux sur lesquels reposent leurs pratiques.

Une démarche résolument qualitative

Ma démarche quant aux entretiens que je souhaitais réaliser reposait donc sur une
perception tres qualitative de mon terrain de recherches. De plus, ils ont souvent consisté en des
¢tudes de cas, avec des entretiens semi-ouverts qui dans certains cas (cf. par exemple les extraits
de lentretien réalisé avec le maitre d’école coranique Maktar a Touba intramuros) pouvaient
déboucher sur des discussions informelles. Les dires récoltés de cette facon se sont alors révélés
tres instructifs et intéressants, riches de paroles dont je n’aurais pas pu bénéficier lors d’un
entretien plus formel. J’ai donc envisagé les différents matériaux accumulés plutot comme des
illustrations et des enrichissements de mes questionnements et de mes démonstrations de
recherche et non pas comme des “bases” a partir desquelles jaurais construit mon travail
scientifique, comme ce serait plus le cas dans une démarche quantitative. Suite a mes
déplacements au LARTES-JEREMI et a mes discussions avec ’équipe, je me suis rapidement
rendu compte qu’il me fallait rester indépendante, si je voulais réaliser mon terrain selon la vision
que j’en avais ; méme si celle-ci était encore nébuleuse et fut régulicrement réorientée. J’ai donc
réalisé, en réaction aux remarques et aux conseils de ces différents chercheurs et étudiants,

principalement en sociologie, que mon terrain se devait d’¢étre plus ethnologique que
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sociologique, malgré la discipline officielle dans laquelle je suis inscrite en doctorat. La réside
I'une des difficultés, pleinement assumée, de ce travail : une multidisciplinarité et une volonté
certaine de décloisonnement entre les approches utilisées. Peu a peu, mon objectif s’est révélé
consister en l'utilisation de divers corpus de théories et de matériaux issus de disciplines
différentes (histoire, sociologie, ethnologie etc.), articulées de maniere a pouvoir analyser le plus
finement possible les facettes complexes du phénomeéne auquel je m’intéresse. Mais c’est surtout
dans le cadre de la méthodologie tres qualitative que j’ai utilisée que ce terrain de recherches

constitue selon moi un travail d’ethnologie.

I’une des grandes différences que j’ai trés rapidement relevées, suite a mes discussions
avec I’équipe de sociologues du LARTES, a reposé sur le fait quils m’enjoignaient a réaliser,
comme ecux le faisaient dans leurs recherches, un grand nombre d’entretiens fermés par
questionnaire en milieu seulement urbain. Bien que leurs avis et leurs remarques m’aient été
grandement bénéfiques, j’ai plutot fait le choix délibéré d’aller “plus loin” ; pas seulement par la
distance, mais aussi en cherchant et trouvant moi-méme mon informateur/traducteur. Et enfin et
surtout, en remontant “a la source” du fonctionnement traditionnel de 'enseignement coranique
et de I'éducation confrérique soufie, la ou il me serait possible de voir de mes propres yeux la
manicre dont traditionnellement se déroule cette pratique. Enfin, force m’est de reconnaitre que
mes moyens financiers et logistiques n’étant pas élevés, et la prise de contact avec des maitres
¢tant compliquée, je ne pouvais pas me permettre de réaliser des entretiens et des déplacements a
grande échelle. Ainsi, j’aurais aimé étre en mesure de rencontrer des familles de zaalibe-mendiants,
en milieu rural, notamment au Sénégal oriental et du sud; sans parler d’aller dans les pays
limitrophes. Ceci m’aurait permis de définir quels roles précis jouent lorigine ethnique,
géographique ou la confrérie d’appartenance dans le fosterage d’enfants a un maitre et sur la
migration de ce dernier dans les grandes villes; et s’il existe des différences probantes entre les
taalibe sénégalais et ceux venant d’autres pays. Cela m’a été conseillé par Mohamadou Sall,
démographe a P'UCAD, lors d’un entretien au LARTES : selon lui, ma recherche patirait d’un
mangue si je n’allais pas voir les familles de Zaalibe-mendiants. J’en conviens ; et pendant plusieurs
jours, cette remarque, au demeurant énoncée tres cordialement, m’a donné a réfléchir. Clest
encore une fois mon directeur de thése qui m’a rassurée en comprenant que je ne pouvais pas me

permettre ce genre de projet.

J’ai donc surtout choisi de réaliser des observations et des entretiens ethnographiques
semi-directifs en milieu rural, traditionnel et religieux et en milieu urbain ; ainsi que des

observations flottantes et directes (cf. les photographies) et des conversations spontanées. Ce
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procédé triangulaire, couplé a une analyse documentaire poussée, dans des bibliothéques ou il m’a
été possible de trouver des articles et de la littérature grise introuvable en France, m’a permis
d’accumuler un grand nombre de données dont j’essaye ici de démontrer la pertinence. Pourtant,
je regrette aussi de ne pas avoir questionné plus de membres d’ONG et d’organismes d’aide. Mais
je me suis en quelque sorte focalisée sur le fait que toutes les études qui s’intéressent au
phénomene de la mendicité des faalibe, qui émanent principalement ’ONG et I’Ol, ne le font
que pour les écoles coraniques et les enfants vivant dans les pires conditions en milieu urbain.
Aller dans les villes religieuses devait me permettre de mieux comprendre et analyser les
bouleversements et les évolutions, tant dans la manicre dont se déroule ce type d’enseignement et
d’éducation qu’en ce qui concerne les conditions de vie des différents acteurs interagissant dans
cette problématique complexe. Récolter la parole des maitres et leur propre avis sur mes
questionnements relatifs a la mutation de 'enseignement coranique et de ’éducation confrérique,
ainsi que sur la mendicité religieuse n’a que rarement été réalisé. Je considérais que ce serait donc
ma modeste contribution a la compréhension de cette problématique. Car on peut constater que
le groupe des maitres d’écoles coraniques, dont je démontrerai la multiplicité des sous-groupes
qui le composent, est souvent représenté par les grands chefs appartenant a la hiérarchie officielle
des confréries. Ce sont eux qui ont voix au chapitre face a I’Etat ou aux différents types de
développeurs. Cest d’ailleurs 'une des raisons qui expliquent que j’utilise dans le titre de ma these
Pexpression de “réseaux religieux” ; alors qu'on verra dans les entretiens que jai effectués avec
des maitres qu’ils se sentent déconsidérés et que leurs discours se révelent différents sur un
certain nombre de sujets. Il faut aussi rappeler ma surprise et mon intérét quant aux raisons pour
lesquelles il fut beaucoup plus simple d’entrer en contact avec des maitres vivant en milieu rural
et religieux (Touba, Tivaouane), qu’avec des maitres urbanisés. Cela m’a d’autant plus confortée
sur mon intuition du bien-fondé et de l'originalité de ma démarche scientifique.

J’ai élaboré deux grilles d’entretiens différentes comportant chacune huit grands themes et
questions principales. L’une concernait les maitres de daara-exploitations, d’écoles coraniques et
es_jawrii. 1. autre avait a I'origine été élaborée pour les zaalibe-mendiants que je questionnais dans
1 Lautr it a Porigine été élabor: t les taalibe-mendiant ti is d
les rues. Suite aux difficultés que jai rencontrées et a mes choix méthodologiques précédemment
expliqués, je 'adaptais pour les anciens faalibe adultes ayant quitté volontairement leur daara. Je I'al
aussi utilisée comme trame pour les courts entretiens avec les enfants des rues rencontrés
pendant les maraudes de nuit effectuées avec 'équipe du Samusocial Sénégal. Ces grilles furent
plusieurs fois affinées, afin de correspondre aux informations que je souhaitais recevoir, selon
I'évolution de mon questionnement et de mon terrain de recherches ; j’ai ainsi bénéficié des

conseils et des avis de quelques chercheurs rencontrés dans les locaux du LARTES.
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Toutes les questions n’ont pas été obligatoirement posées, selon le contexte ainsi que
lattitude et les réponses des individus. Elles ont plutot servi de fil conducteur pour orienter les
entretiens ; je laissais ainsi tres souvent digresser linterviewé, comme par exemple avec Maktar
(cf. infra). J’effectuais aussi une observation minutieuse concernant les conditions dans lesquelles
avaient lieu les entretiens, la description des daara et des locaux (le nombre de batiments et de
picces, leur agencement et les matériaux utilisés, si 'enseignement coranique/confrérique était
réalisé intra- ou extra-muros etc.). Enfin, je réalisais une observation participante, sur la manicre
dont ils se déroulaient, le comportement des interviewés, les silences, les procédures d’évitement,
les réticences etc. Malgré toutes les données personnelles demandées (nom, ethnie, nom du daara,
localisation etc.), jai anonymisé les entretiens et jutilise donc dans cette recherches des
pseudonymes.

N’étant pas moi-méme assez “wolophone”, et devant quoi qu’il en soit étre accompagnée
par un homme sénégalais et musulman dans mes déplacements aupres des maitres — en milieu
rural ou urbain - jai travaillé avec un dictaphone, en prenant aussi des notes lors des entretiens.
J’ai ainsi bénéficié de la traduction “en direct” de Khadim (et de Moussa lors du premier entretien
en région toubienne). Il m’arrivait toutefois d’intervenir dans cette langue, ce qui permettait
d’instaurer et d’entretenir un climat de confiance avec I'individu questionné. J’ai ensuite demandé
a Khadim de me traduire a téte reposée les entretiens enregistrés, aprés que nous ayons eu une
longue discussion sur le fait que je souhaitais voir apparaitre tous les a-cotés des entretiens (rires,
hésitations, géne, colere etc.) ainsi que les fautes de syntaxe et de grammaire. Cette demande I'a
fortement étonné, mais j’ai aussi voulu qu’il me traduise tels quels certains termes qui lui
paraissaient étranges en francais; comme par exemple les expressions “remercier” (lorsqu’un
marabout autorise un Zaalibe a le quitter) ou “bon citoyen” (en relation avec les qualités qu’est
censée provoquer I'éducation confrérique chez 'apprenant; cf. dans ma thése). Par mesure de
sareté, j’al demandé une seconde traduction a un ami sénégalais 2 mon retour en France, avec les
mémes consignes.

Le Sénégal ne fut donc pas un terrain facile pour une femme seule, méme accompagnée et
encadrée par des Sénégalais de bonne volonté. Ce travail est donc une these officiellement de
sociologie mais joserais affirmer qu’il s’agit, selon moi, d’un travail de socio-ethnologue, eu égard
au fait que j’ai essay¢ de m’immerger autant que faire se peut dans cette société et de comprendre
la mani¢re dont ses membres envisageaient et analysaient le phénomene étudié.

« Cest cette appréhension de la société telle quelle est percue du dedans par les
acteurs sociaux avec lesquels j'entretiens un rapport direct (appréhension qui n’est
pas du tout exclusive de la mise en évidence de ce qui leur échappe, mais qui, au
contraire, fraye la voie a cette étape ultérieure de la recherche), qui distingue
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essentiellement la pratique ethnologique — pratique du terrain — de la pratique de
I’historien ou du sociologue. » [Laplantine, 2001 [1987] : 158]

Car les auteurs et les théories que j’ai utilisés (Goffman, Becker, Mauss etc.) pour analyser
mon questionnement de recherche peuvent souvent étre considérés comme ayant réalisé une
jonction entre la sociologie et I'ethnologie “pure”. Ma recherche concerne une “catégorie de la
rue” enfantine vivant dans un pays “lointain” ; le rapport a I'altérité est donc important ici. Mais
je considére aussi que la compréhension de ce “fait social total” que constitue le systeme
d’échange de dons, notamment de sarax (Paumone surérogatoire dans I'islam) dans le cadre de la
mendicité infantile religieuse qui subit des mutations profondes dans la société sénégalaise,
pourrait ¢tre aussi utilisée pour I'analyse d’autres types de pratiques mendiantes — religieuses ou
pas -, dans nombre de sociétés (occidentales ou dans des pays émergents).

Quant a la maniere dont je me positionne envers les dures conditions de vie des Zaalibe-
mendiants, j’essaye de l'objectiver et de prendre du recul face a ce que certains développeurs
appellent de I'exploitation infantile. Cela ne m’a pas empéchée d’éprouver une certaine empathie
vis-a-vis de ces jeunes enfants, qui subissent une situation qu’ils n’ont pas choisie dont la
dangerosité et les dérives s’accroissent en milieu urbain. Il s’est aussi agi d’éviter une relation trop
suspicieuse avec les maitres, en tentant de rationaliser leurs dires et de ne pas m’enfermer dans
une perception seulement basée sur un rejet total des justifications qu’ils donnent a leurs
pratiques et a leurs attitudes face a leurs faalibe. En effet, le phénomene social que j’étudie est
complexe ; il est aussi évident, comme je le montre a quelques occasions, que mon statut de
femme occidentale a pu induire de leur part une rhétorique visant a faire correspondre leurs
explications avec ce qu’ils escomptaient que je serais capable d’entendre et de comprendre. On
retrouve la le vaste sujet, qui fut discuté a maintes reprises par différents auteurs, du statut et du
positionnement du chercheur — oscillant ici entre empathie, compassion et pitié - face a la
population avec laquelle il entre en interaction, notamment pour celles percues comme en

souffrance ou exploitées.
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3. Plan de Ia recherche

Dans une premicre partie, je décrirai de manic¢re sociohistorique les spécificités de
I'implantation et du développement de lislam au Sénégal, basé sur un fonctionnement
confrérique en grande partie issu du systeme tribal mauritanien et berbére. On verra que cet islam
confrérique soufi a depuis trés longtemps intrigué les Occidentaux, en perspective avec les
“religions traditionnelles” qui cohabitent avec I'islam et dont ce dernier a syncrétisé certains
principes. J'expliciterai les rapports entre les grandes figures confrériques des mouvements soufis
qui vont émerger et les représentants coloniaux frangais ; avant de réaliser ensuite un historique
rapide des quatre confréries, ou mouvements soufis, présents actuellement au Sénégal. Nous
verrons ainsi 'influence du systéme des gabila (tribus mauritaniennes) sur le fonctionnement des
turug sénégalaises, mais aussi I'importance de certaines ethnies sur I'évolution du systeme
confrérique sénégalais. Ceci avant finalement de discuter les controverses, a un niveau macro et a
un niveau plus spécifiquement sénégalais, quant a orthodoxie de ces ##rug, en relation avec

Pexistence dans I’islam soufi de deux tendances.

Il s’agira ensuite dans une deuxicme partie de définir précisément des termes et concepts
importants (daara, taalibe, marabout), afin de délimiter le plus précisément possible les spécificités
des catégories qui nous intéressent ici. Je discuterai donc tout d’abord I'évolution du personnage
du marabout, ainsi que le theme de la baraka, la “grace divine”. L’islam soufi considere aussi que
cette grace peut étre réguliecrement réactivée par tout un ensemble de pratiques et de prieres que
je décrirai, et quelle circule entre tous les membres de la wmma (communauté des croyants).
Jexpliquerai un ensemble de comportements spécifiques dans le cadre du serment d’allégeance
entre le zaalibe et son marabout, qui auront un fort impact dans I'évolution du fonctionnement de
Iislam confrérique sénégalais. Ainsi, les marabouts/maitres (boroom daara) enseignent a des tfaalibe
dans des daara. Le terme de taalibe revét lui aussi certaines ambivalences ; les Zaalibe-mendiants
sont ceux apprenant dans une école coranique en milieu urbain, qui quétent chaque jour pour
ramener de Pargent a leur enseignant. Je discuterai aussi les raisons de Pextréme difficulté qu’il y a
a quantifier précisément les faalibe-mendiants vivant au Sénégal. Sur le modele de celles existant
dans nombre d’autres sociétés musulmanes, des écoles coraniques furent créées par les chefs
religieux au Sénégal, a 'origine dans les premieres communautés soufies. Ces institutions sont de
plusicurs sortes, selon le milieu ou elles se trouvent: rural/urbain; traditionnel et
religieux/moderne. Je décrirai celles qu'un maitre a créées de maniére informelle dans les villes
sénégalaises, ou il enseigne a des Zaalibe lui ayant été confiés par leurs parents. A ce stade donc,

jaurai effectué une explicitation précise d’en quoi consiste I'islam confrérique sénégalais, articulée
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au contexte socioculturel et sociopolitique dans lequel il s’est développé ; et délimité précisément
a quels sous-groupes d’individus et d’établissements coraniques s’intéresse plus spécifiquement

cette recherche.

Dans ma troisieme partie, je présenterai I’évolution des droits et des devoirs mutuels entre
les marabouts/maitres de daara et leurs éleves, et j’expliciterai ce qu’est enseignement coranique
dans ce pays : ses buts, son fonctionnement et dans quelle mesure il peut étre considéré
traditionnellement comme un processus de socialisation. Certaines pratiques annexes se sont plus
particulicrement développées au Sénégal : notamment ce qui a trait a une sorte d’éducation
confrérique. On verra aussi comment se décompose I'enseignement coranique en lui-méme dans
sa forme la plus traditionnelle. L’accent porté sur le tres fort lien d’alliance interpersonnelle et de
responsabilités mutuelles entre le marabout et son zaalibe, ainsi que 'importance des compétences
sacrées du maitre expliquent que le systéme des liens entre marabouts/ faalibe représente en partie
« une islamisation de I’éducation traditionnelle africaine »*. J’en viendrai ensuite a la définition des
spécificités de la mendicité pratiquée par la catégorie des faalibe, ainsi que sa justification
religieuse, culturelle et pour la population. Je discuterai plus longuement en quoi consiste la
mendicité traditionnelle du faalibe, et pour quelles raisons il parait adéquat d’opérer une
distinction entre les termes “quéte” et “mendicité”. Ceci tout en articulant cette discussion avec la
mutation que cette pratique subit en milieu urbain, dans le cadre du type de daara dont il est ici
question. Nous verrons ainsi les multiples effets que les dévoiements des activités et des
comportements du maitre envers ses ¢éleves induisent sur leurs rapports mutuels. Le boroom daara
développe une éthique individualiste qui infére une certaine professionnalisation de son statut, et
s‘oppose plus ou moins aux normes sociales existant en milieu traditionnel, qui permettent
d’encadrer et de controler ses actions et celles de ses zaalibe.

Je commencerai ensuite par réaliser une discussion sur la différence entre la migration, la
mobilité et la circulation. Je larticulerai a une autre sur le phénomene du confiage, ou fosterage,
d’enfants par leurs parents a des partenaires, de la méme famille ou avec lesquels ils entretiennent
des rapports d’alliance. Nous verrons la encore en quoi ces pratiques ont récemment muté, avec
la création de réseaux de migration de maitres et de Zaalibe, en provenance des régions pauvres du
Sénégal, ou méme de plus en plus des pays limitrophes vers les grands centres urbains sénégalais.
Je décrirai ensuite certains effets que la mutation de ces pratiques traditionnelles a sur le

comportement et les conditions de vie des faalibe-mendiants; ainsi quun ensemble de

8 . . . A L
C’est une expression donnée par mon directeur de these, Jacques Barou, lors d’une entrevue le 3 juin 2010.
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bouleversements écologiques, économiques, sociaux et politiques subis ces dernieres décennies

par les populations de cette région.

Dans une quatriéme partie, je réaliserai une discussion sur I’évolution des normes
internationales vis-a-vis du Droit a ’éducation pour tous et a I'alphabétisation promulguées par
les Organismes Internationaux et ratifiées par le Sénégal. Nous verrons les ambiguités que leur
application a un contexte social, culturel, religieux local peut poser. Je décrirai ensuite les
différences entre les types d’enseignement formel/informel/non formel ; et j’aborderai la
question du statut des langues vernaculaires/véhiculaires et arabe dans la société et surtout dans
Ienseignement, et leur importance pour la population. Les multiples écoles qui coexistent
actuellement au Sénégal rendent ainsi le paysage de Ienseignement musulman tres complexe et
mouvant. Certains types d’écoles existant au Sénégal sont donc financés par les pays arabes, mais
aussi par PEtat sénégalais et par des associations religieuses ou des ONG. Afin de tenter de
controler les daara, leur fonctionnement et linstruction qui y est donné, I'Etat sénégalais a
promulgué des lois a partir de 2002, qui integrent Penseignement religieux dans le systeme formel
d’éducation. De plus, tous les éléves des daara sont dorénavant comptabilisés comme scolarisés,
ce qui complique d’autant plus la situation actuelle.

Je présenterai ensuite les stratégies élaborées par les différents acteurs sociaux qui
interagissent dans ces questionnements. Parallelement a Pouverture de I'enseignement musulman
a d’autres maticres, les partisans des écoles coraniques dans leur forme la plus traditionnelle
cherchent a se légitimer et tiennent a se démarquer de I'enseignement laic. Bien que de plus en
plus ils reconnaissent l'utilité de réglementer et de contréler le fonctionnement de enseignement
et des écoles coraniques, certains d’entre eux peuvent parfois considérer ces évolutions comme
une ingérence dans leurs affaires religicuses. Enfin, je discuterai les différentes stratégies élaborées
par les parents, pour naviguer parmi le panel d’offres éducatives qu’ils ont plus ou moins a leur
disposition, selon leurs possibilités et leurs velléités sociales, culturelles, économiques, religieuses

et mystiques.

Il s’agira dans une cinquieme partie de discuter 'évolution et la réorientation des
problématiques relatives a tout projet d’aide destiné aux populations marginalisées ou exclues,
notamment celle des Zaalibe-mendiants. Peu a peu, en articulation avec les normes occidentales, les
projets d’aide seront replacés sur leur statut de victime. Je discuterai la problématique des Droits
de lenfant en relation avec Iélaboration et I’évolution des classifications relatives a certains

concepts concernant les enfants des rues ; le contenu de ces catégorisations est complexe. 11
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s’agira par ailleurs aussi de débattre d’une utilisation et d’une application qui peuvent étre parfois
quelque peu européocentrées de certaines notions, notamment en ce qui concerne les zaalibe-
mendiants. J’aborderai encore ici le theme de la difficile adéquation et concertation entre la vision
populaire de ce qu’est un enfant africain, et des conditions de vie dont il doit bénéficier dans
certains groupes sociaux sénégalais et les termes et les thémes utilisés dans la sphere des
programmes d’aide.

De plus, les faalibe-mendiants sont encore souvent actuellement amalgamés et confondus
avec les faxman, des enfants vivant totalement dans la rue. Cette situation est compliquée par le
fait qu’une certaine partie des premiers choisissent, par suite de tout un ensemble de facteurs, de
devenir eux-mémes des faxman, en fuyant le daara. Je réaliserai une description et une discussion
autour des activités et des stratégies de survie que ces différents types d’enfants cohabitant dans
les rues mettent en place, qui me permettront de définir les grandes différences qui existent entre

€ux.

Dans ma sixiéme et dernicre partie, je décrirai le systeme d’échange de dons coraniques et
confrériques qui existe au Sénégal, dans le systeme confrérique mais aussi plus largement au sein
de la population. On peut dénombrer en effet quatre sortes de dons pratiqués par la population
musulmane du Sénégal, plus ou moins prescrits par les textes coraniques. Nous verrons ainsi le
role de ces échanges de dons au sein de I'“économie de la priere”, ainsi que 'importance des
tournées de quéte (zzdra) dans 'islam confrérique. Le sarax est un don effectué spontanément par
un croyant, qui est souvent adressé a des zaalibe-mendiants. On verra les différents roles du sarax
que ce don joue pour la population, notamment en résistance face a la société actuelle de plus en
plus individualiste.

Je réaliserai finalement une analyse approfondie de la théorie du don et de 'aumone
initialement théorisée par Mauss. Jutiliserai pour ce faire les travaux de plusieurs sociologues et
ethnologues spécialistes de ce “tiers paradigme”, tout d’abord afin de définir quel réle jouent ces
¢échanges de dons, surtout la baraka, entre le marabout et son disciple dans le cadre de leur
alliance, et donc entre le maitre et son éleve. Jexpliciterai en quoi je considere que cette pratique
du don de sarax a subi une mutation ; il s’agira finalement de présenter I’évolution du réle, du
statut et de la fonction du faalibe-mendiant au Sénégal. Mais c’est bien a mon avis en les prenant
en compte en articulation avec 'importance des dons et de "aumoéne dans les échanges entre les
différents acteurs sociaux musulmans que 'on peut comprendre la permanence de ce phénomene
de la mendicité infantile religieuse, en prenant en compte ces principes sociétaux, économiques,

religieux et mystiques.
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PREMIERE PARTIE : L’islamisation de la région sénégambienne

1 Historique du développement de I'islam

Afin de comprendre les spécificités actuelles de la pratique religieuse au sein des écoles
coraniques sénégalaises, il est indispensable de chercher a définir la maniere dont sont structurés
les rapports entre les différents partenaires qui interagissent dans ce phénomene social. Depuis
Iorigine de l'implantation de Iislam au Sénégal, 'enseignement coranique, qui en est une
composante indispensable en vue de la reproduction et de la propagation de cette religion, a
évolué parallélement au développement d’une certaine forme de soufisme confrérique. Il s’agira
donc ici de définir sur quelles bases s’est implanté et développé cet islam particulier sur ce
territoire précis ; donc d’en passer par une présentation historique dans toute la région saharo-
sahélienne en la replacant dans son contexte social, culturel et politique.

Dans cette partie, nous verrons se dessiner la mise en place de principes de négociations
et de stratégies plus ou moins concurrentes, concernant les représentations mutuelles des
différents groupes sociaux qui interagissent sur le territoire sénégambien des I'arrivée de l'islam au
sud du Sahara. Ensuite, 'expansion coloniale et la politique que les Francais appliqueront envers
les différents groupes musulmans de ce vaste espace auront paradoxalement beaucoup
d’influence sur I’évolution des spécificités de la pratique de cette religion par la population. Je
démontrerai aussi I'ambivalence du comportement de I'administration coloniale, entre
islamophilie et perception négative ou ambigliie de I“islam noir”; et entre crainte du
panislamisme et volonté de promouvoir leur “mission civilisatrice”. Ainsi, il s’agit ici de
démontrer le développement de la « sphere islamique » sénégalaise :

«(...) nous faisons néanmoins 'hypothese que la domination coloniale a suscité la
formation de ce que I'on appellera ici une « sphere islamique ». Celle-ci se développa
a la suite de changements cruciaux dans 'économie politique, notamment la levée
progressive d’obstacles a la circulation des personnes et des marchandises. Cette
circulation aboutit a la création d’'un «espace » distinct (du moins en tant que
concept, méme s’il n’est certes pas autonome) non seulement des appartenances
identitaires « particulieres » - ethnie, parenté, origines, statut en tant qu’esclave ou
membre d’une «caste», etc. — mais aussi de I’Etat colonial (et, plus tard,
postcolonial). » [Launay et Soares, 2009 : 65]

Pendant la colonisation, les différents partenaires ont élaboré des stratégies, afin de
“jouer” sur les représentations mutuelles concernant l'islam. Des cette époque les chefs religieux
musulmans vont adapter leur comportement afin de cohabiter plus ou moins en paix avec les
colons ; méme si pour ce faire, ils doivent “s’accommoder” avec eux, et non les fuir et se retirer

du monde. Je décris plus loin les différents comportements envisagés et pratiqués par grandes

56



figures de l'islam subsaharien, afin d’entretenir la paix sociale mais aussi de développer leurs
“voies” soufies (turug).

De leur coté, les populations devenues musulmanes vont se tourner massivement vers les
chefs charismatiques qui leur sembleront les plus susceptibles de les protéger, suite aux
nombreuses épreuves vécues depuis le début de la conquéte coloniale. Elles feront, notamment
pendant la courte période des jihad, Pexpérience de la vie en communautés, plus ou moins
conséquentes et refermées sur elles-mémes ; celles-ci auront une importance incontournable pour
le développement de I'enseignement coranique et de I'éducation confrérique. Nous verrons ici
I'influence du modéle de fonctionnement des groupes tribaux mauritaniens (gabila), mais aussi
d’autres groupes ethniques subsahariens sur I'islam confrérique sénégalais. I.es nouveaux chefs
musulmans élaboreront leurs propres pratiques religieuses, basées en partie sur des préceptes et
principes culturels historiquement et spécifiquement constitués sur cet espace, et en partie sur
d’autres composantes islamiques et confrériques élaborées ailleurs. Ils ont su rapidement
s’adapter et mettre au maximum a profit les nouvelles opportunités présentes sur l'espace
sénégalais, notamment quelques-unes qui nous intéressent plus particuliecrement dans cette
recherche, sur lesquelles je reviendrai longuement ultérieurement — les rapports entre les
marabouts et leurs zaalibe, I'élaboration des daara comme centres d’exploitation agricole et
d’enseignement coranique, I'importance de la migration religieuse etc.

Pour ce faire, il sera aussi opportun d’expliciter de quelle maniere les différentes
confréries existant au Sénégal, que je présenterai rapidement, n’ont pas eu le méme impact sur
I’évolution ultérieure de ce systeme. Certaines furent plus a méme que d’autres de s’appuyer sur
les évolutions, notamment culturelles, politiques et économiques de cette période troublée et
quelque peu effervescente, pour élaborer leur fonctionnement spécifique. Enfin, je décrirai les
deux tendances de l'islam — scientifique et mystique -, que 'on retrouve peu ou prou dans tout le
monde musulman. On verra la place importante qu'ont acquis au Sénégal les principes
mystiques ; et les controverses qui perdurent, a2 un niveau macro comme au sein de la société
sénégalaise actuelle, sur la supposée hétérodoxie des pratiques des chefs religieux (sérzi). Cette
remise en contexte me permettra dans ma deuxiéme partie de pouvoir définir les composantes
internes de chacune des catégories auxquelles je m’intéresse plus spécifiquement dans cette

recherche.
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Arrivée et expansion de Iislam

A Torigine, la religion musulmane a essaimé en Afrique de I'Ouest — entre le Sénégal et
le Tchad, et notamment en Sénégambie’ - en méme temps que le commerce transsaharien, a
partir du IX" siecle ; il s’est développé par étapes en s’appuyant sur les oasis le long des routes
caravanicres du Sahara. A I'image de la vie oasienne, les commercants caravaniers arabes et
berbéres, tout d’abord non érudits, édifient des quartiers musulmans distincts dans les grandes
villes, les centres commerciaux du Bilad al Soudan, “le pays des Noirs”, au Sahara occidental et au
Sahel. A cette époque, les villes sont donc scindées en deux quartiers : 'un pour les marchands de
la communauté musulmane et 'autre pour l'aristocratie politique et militaire et leurs suivants.

La région du Tekrur, localisée a la lisiecre du Sahara, est le premier royaume noir
toucouleur a se convertir a lislam. Le controle quil exercait sur une partie des routes
commerciales entre I’Afrique du Nord et le Bilad al Soudan ont permis une étroite imbrication
entre les activités économiques, politiques et les solidarités religieuses. Elles ont ainsi provoqué au
XI¢ siecle la conversion du souverain War Jabi, dont les sujets suivirent 'exemple. Au XII siecle
les chefs d’autres royaumes, comme ceux de Ghana et de Gao se convertirent, plus ou moins
superficiellement. I’islamisation du Tekrur s’est inscrite dans le mouvement global de 'expansion
musulmane en Méditerranée occidentale sous la dynastie des Almoravides. Cest a cette période
que lislam est devenu un élément identitaire essentiel de Pethnie Haalpulaar, qui participa a
I'invasion du Maroc et de I’'Espagne au XI° siecle. Les Toucouleurs acquicrent du méme coup leur
statut de formateurs et de missionnaires musulmans ; une proportion importante des marabouts
précheurs ultérieurs dans l'intérieur de la Sénégambie seront d’ailleurs issus de cette ethnie. Cette
premiere vague d’islamisation se définit comme un “islam de cour”, propagé par des conseillers
musulmans aupres des rois et des seigneurs locaux — empires du Ghana, du Mali, de Songhay
etc.- : des conseillers lettrés, en général arabes ou maures ; mais peu a peu aussi des marabouts

issus de grandes familles locales, qui ont été alphabétisés en arabe.

«Des le Moyen Age, des commercants berberes et des lettrés musulmans
fréquentaient les cours des rois paiens ou ils réussissaient a jouer un role déterminant
comme conseillers, grace a leur prestige, a leur sens politique, a leur savoir-faire,
participant souvent aux gouvernements ou ils assuraient les fonctions de ministres
des finances, de vizirs, de gouverneurs de régions, suscitant la conversion des rois et,
avec elle, celle des cours et des aristocraties. » [Dia, 1980 : 53]

9 Selon Barbary [cité par Ndiaye A. 1., 2008 : 409 (note 1)] : « entité sénégambienne (...) couvre I'ensemble des
régions, en contact avec plus ou moins direct avec les bassins des fleuves Sénégal, Gambie, situées au Sénégal, en
Gambie, au sud de la Mauritanie, a 'ouest du Mali et, enfin, au nord de la Guinée et de la Guinée-Bissau.» On
retrouvera en effet tout au long de cette étude I'importance de ces différents pays, aux fronticres aujourd’hui
officiellement précises mais qui sont restées en réalité tres poreuses. Cette entité a toujours constitué un vaste espace
traversé par de multiples populations et ethnies, ce qui a permis comme on le verra que de trés anciens rapports et
échanges culturels, politiques, économiques et religieux s’établissent entre elles.
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On peut remarquer la non-conversion quasi-totale des autochtones, jusqu’au XIX*
siecle, ceux-ci préférant continuer a pratiquer leurs religions du terroir, et étant majoritairement
réfractaires a la nouvelle religion. C’est le début de la traite négriere, en privilégiant les activités
commerciales vers la cote atlantique, qui éteint progressivement ’économie saharo-sahélienne, et

induit la fin de cette premicre forme d’islamisation de la Sénégambie.

Les grands empires ouest-africains et Iislam

Plusieurs Empires soudanais ont dominé I’histoire du Sahel et de ’Afrique de I'Ouest,
jusqu’au XVI® siecle : le Ghana, le Mali, le Songhay ; puis le Jolof ensuite qui commerga avec les
premiers colons. Ils regroupaient sous une autorité unique des royaumes plus ou moins
nombreux selon les époques ; c’étaient des sociétés inégalitaires fortement hiérarchisées qui
pratiquaient le commerce et lagriculture. L’aristocratie gouvernait entourée d’une clientcle
nombreuse et les commerc¢ants musulmans étaient trés souvent tenus a ’écart du pouvoir.

Ces Empires s’émietterent ensuite en plusieurs petits royaumes tres individualisés sur le
plan ethnique et humain ; ils devinrent a cette époque plus ou moins réfractaires a Iislam,
pourtant implanté progressivement a partir du IX® siecle, ce qui permit un retour progressif aux
religions du terroir. C’est dans ce contexte que sont arrivés les premiers colons européens qui ont
commencé a pratiquer la traite négricre, ce qui a bouleversé profondément le fonctionnement de
ces royaumes.

La conquéte des colonisateurs, les premiers étant les Portugais au XV© siecle, a eu
progressivement un impact considérable sur le plan humain, politique, économique et social dans
cette région. Ainsi, 'insertion progressive de la Sénégambie dans ’économie atlantique naissante
provoqua la réorganisation de 'espace politique et la recomposition des tissus sociaux et des
structures économiques. La place privilégiée accordée dans cette économie au trafic négrier eut
pour conséquence la généralisation de la violence qui assura ’hégémonie de l'autoritarisme royal.

En effet, en Sénégambie, 'empire du Jolof se disloqua pour laisser place a une multitude
de royaumes esclavagistes qui vécurent alors de la guerre et des échanges de produits
manufacturés contre des captifs. Les effets de la traite négriere transformerent les rapports
politiques et sociaux au sein des royaumes, le pouvoir politique devint extrémement centralisé au
détriment du pouvoir local issu des communautés et les contre-pouvoirs perdirent leur efficacité
et leur légitimité. L’intensification de la chasse aux esclaves accrut I'insécurité, contribuant a la
montée de I'anarchie et a la détérioration du tissu social. L aristocratie ne joua plus le role de
protecteur des populations que la tradition lui avait assigné comme fonction essentielle [Diouf

M., 2001].
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I’émergence du pouvoir cedds, avec ses armées de métier obéissant a des seigneurs de
guerre, composées d’esclaves de la couronne, induit une grande mutation qui entraina la
centralisation, la destruction et la subordination des pouvoirs communautaires et des contre-
pouvoirs politiques et spirituels. Les institutions furent vidées de leur substance et fonction, grace
au recours généralisé aux armes a feu. Combinées a la généralisation de la violence, les famines et
les calamités naturelles plongerent la région dans une situation de crise globale qui se manifesta
tant au niveau matériel que spirituel, entrainant une remise en cause de I'efficacité de I'idéologie
du pouvoir traditionnel. I’islam allait alors pouvoir servir de modele de structuration sociale. Car
comme lexplique Christian Coulon a partir de cette période deux pouvoirs, ceux du seri
(marabout) et du ceddo vont s’opposer ; et méme revétir des significations antagonistes :

« Le pouvoir ceddo : entendons par la non seulement celui des esclaves guerriers de
la couronne de la royauté wolof que le mot désigne au sens strict, mais aussi plus
largement tout pouvoir oppressif, celui du monarque razziant les insoumis, les
commandants de cercle emprisonnant les « saints » de I'Islam. Dans la mentalité
populaire en effet le terme ceddo évoque tout cela, alors que celui de sérifi qualifie
plutét «bon pouvoir », celui des «amis de Dieu», des pieux savants ou des
justiciers. » [1983 ; cité par A ; Seck, 2010 : 47]

Ainsi on peut remarquer que, probablement suite a 'importance mystique et religieuse
accordée par la population sénégalaise au personnage du séri77 dans évolution récente du Sénégal,
les hagiographies concernant les marabouts les plus symboliques (El Hadj Malick Sy, Cheikh
Ahmadou Bamba Mbacké...) de cette période ont cherché a reconstituer a posteriori une
dichotomie nette entre les ceddo et les marabouts. Pourtant, je démontrerai ultérieurement que
I'émergence de la figure du marabout, et les comportements des différents types de personnages
qui composent cette vaste catégorie, furent au contraire bien plus complexes et ambivalents qu’il
ne parait de prime abord. Nous verrons aussi qu’actuellement plus que jamais, différents attributs
et fonctions sont combinés par les marabouts, mais peuvent aussi se révéler plus ou moins

contradictoires et divergents, selon les choix stratégiques mis en avant par chacun d’eux dans

leurs pratiques religicuses, mystiques et divinatoires et d’enseignement.

Le développement des communautés musulmanes

Comme je I'ai expliqué auparavant, la généralisation de la violence au sein des royaumes
de Sénégambie pratiquant la traite négriere assura ’hégémonie de lautoritarisme royal et le
maillage politique se resserra sur les communautés paysannes. Les leaders communautaires
n’eurent alors qu’une alternative : perdre leur pouvoir ou s’incorporer dans les réseaux
clientélistes. La forte militarisation des Etats et une centralisation tres coercitive précipiterent

Iislam dans une trajectoire militante et guerriere : celui-ci réinventa une histoire et une mémoire
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de substitution. Il réactualisa Iidée de la communauté et s’investit dans I'entreprise de gommage
des terroirs ethniques, pour en produire une, par la violence, qui soit transversale et

transethnique.

Les marabouts, en contestant la traite atlantique des esclaves, arriverent désormais a lier
solidement les domaines politique, religieux et culturel. LLe modéle religieux du retour a la foi
purifiée entraina alors I’éclatement des guerres saintes, les jzhad initiées par des chefs religieux
maures, toucouleurs ou wolofs, dont 'objectif était le renversement des royautés, paiennes et
percues comme injustes. Ces jibid dont la personnalité la plus emblématique est Al Hajj Omar
Tall, un réformateur issu de la #jiniyya, furent aussi une premicre réponse institutionnelle a la
conquéte du dar el-islam, le “territoire de Iislam”, par les infideles (&dfir) ; ce qui constituait pour
les musulmans un scandale intolérable.

Les guerres saintes menées au nom de lislam ont ainsi été 'une des réponses a
Iinsécurité consécutive a la traite négricre. Mais on connait I'ambivalence de la religion
musulmane vis-a-vis de la pratique esclavagiste : un musulman peut, officiellement selon le
Coran, posséder des esclaves, sauf si ceux-ci sont convertis a Iislam. On voit donc toute
I'ambiguité qui a pu surgir de cette situation lors des conflits entre les royaumes paiens, les
colons, et les partisans du jzhdd ; notamment en ce qui concerne la question de I'esclavage a
Iintérieur de cette société.

On peut distinguer d’une part la “guerre des marabouts” au XVII® siecle (1673-1674),
menée a partir du Sud mauritanien, qui secoua violemment les aristocraties dans la plupart des
royaumes, sauvées seulement grace au soutien des négriers qui les ravitaillaient en armes et
munitions. Et d’autre part, les guerres saintes au cours du méme siecle et du suivant, qui
aboutirent a linstauration des premicres théocraties musulmanes, comme par exemple le
Toroodo au Fouta Toro (vallée moyenne du Sénégal) [Robinson et Triaud, 1997].

Ces nouveaux régimes furent capables de substituer a Daristocratie traditionnelle
devenue Palliée des négriers, au moins pendant un temps, un nouveau pouvoir a méme de résister
a la traite et de rétablir la sécurité ainsi qu’une économie agropastorale prospere. On pourrait
définir la communauté, tel que le fait A. I. Ndiaye en se basant sur les écrits de Tonnies (1944),
comme :

«un groupe de personnes unies par des liens naturels ou spontanés et qui ont des
objectifs communs qui transcendent les intéréts individuels. La coopération et
'unité au sein du groupe sont assurées par le sentiment d’appartenance de chacun au
groupe. » [Ndiaye A. 1., 2008 : 411]

Les nouvelles communautés musulmanes présentaient une composition spécifique.

Elles étaient pluriethniques et fondaient leur existence, non pas sur une quelconque filiation ou
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référence a un ancétre commun, mais sur une conviction religieuse qui mettait en avant I'idéal
communautaire, en l'exaltant et en le vérifiant dans la pratique quotidienne : au lieu de
I'exploitation, le travail était le méme pour tous, du marabout a son disciple. La solidarité de
groupe ne se fondait plus sur I'appartenance ethnique ; elle la transcendait pour privilégier la
communauté de foi, en référence a la wmma, l]a communauté des croyants musulmans. Mais ces
théocraties s’effondrérent toutes a la fin du XIX® siecle, sous la puissance des armées anglaise et
francaise, et a cause des conflits internes qui affaiblissaient ces petits Etats [Dozon, 2003].

Certains marabouts pronerent alors le Azra, I'émigration pieuse vers d’autres régions
d’Afrique, ce qui leur paraissait une solution pour préserver Pexistence de la communauté des
croyants face a 'expansion des infidéles chrétiens en Sénégambie. Mais beaucoup furent obligés
de rester sur leur territoire, et mirent donc en avant le concept canonique de Zagzyya, (“crainte” de
Dieu). Il s’agit d’adopter un comportement circonspect vis-a-vis du pouvoir temporel, qui permet
au fidele de continuer a vivre selon les préceptes de I'islam. Car les juristes préconisent trois voies
pour le croyant en situation d’oppression et de domination par un pouvoir non musulman, donc
infidele (kafir) :

«Le jihad, guerre sacralisée et légitime, est la premicre réponse institutionnelle
normale a une conquéte infidele. Mais trés vite, les échecs et le rapport des forces
défavorable vont contraindre les musulmans a envisager la deuxiecme solution
canonique, celle du repli, appelée hjra (« hégire », c’est-a-dire émigration). (...) [Mais]
la hijra est une solution difficile, accessible a un petit nombre. (...) Les juristes (...)
mirent ainsi en avant le concept de fagiyya (littéralement : « crainte »), véritable
restriction mentale autorisée, selon laquelle le fidele peut, sl y a menace pour sa
sécurité, coopérer avec occupant « par la langue mais non par le ceeur » ». [Triaud,

1992 : 144]

Ce qui devait alors constituer un état transitoire de coexistence forcée s’implanta
durablement, non sans des révoltes spasmodiques, vite réprimées par les colons. C’est exemple
de ces premieres communautés musulmanes qui influencera celles, basées sur Iagriculture
arachidiere et dans un moindre mesure du mil, qui seront élaborées plus tardivement pas les

confréries soufies sénégalaises, d’abord principalement par la muridiyya.

L’islamisation de la Sénégambie

L’islamisation du Sénégal a en partie été¢ réalisée par des musulmans maliens souvent
soninkés ou mandingues, issus de familles affiliées a des confréries depuis longtemps. Le
territoire malien étant limitrophe de I'espace mauritano-saharien, les ethnies qui y cohabitaient
ont plus ou moins accepté I'islamisation d’une partie de leur population. Les descendants de ces
convertis seront réputés pour leurs qualités de lettrés et d’érudits, et donc leurs capacités

d’enseignement et dans une moindre mesure de guérison ou de divination, sans toutefois de
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grande velléité de sainteté [Mbacké Babou, 1997 : 20]. Comme je I'ai explicité plus haut, il faut
attendre le XIV®si¢cle pour voir émerger une classe d’érudits et de clercs noirs, ayant bénéficié
des enseignements religieux et littéraires de la part des lettrés, dont les ancétres furent des
marchands provenant du Sahara et d’au-dela. Certaines villes maliennes, encore réputées
actuellement pour leurs qualités de centres religieux et culturels — Tombouctou, Djenné, Pir, Gao
etc.-, mais aussi de grands carrefours commerciaux brassant de multiples ethnies et peuples,
émergerent alors. Clest en partie dans ces villes et a cette époque que fut élaboré, structuré et
organisé le mod¢le de transmission du savoir, notamment coranique, au sud du Sahara. Celui-ci
put ainsi essaimer dans tous les autres territoires convertis peu a peu au nouveau monothéisme.

Les marabouts Peuls et Toucouleurs' du Fouta Toro et du Ferlo, ces groupes pratiquant
un nomadisme a plus ou moins grande échelle, ont aussi eu une grande influence au sein des
populations wolofs du Sénégal. Ainsi, les relations entre Peuls/Toucouleurs, Wolofs et Maures
alterneront pendant plusieurs siccles entre lutte a base économique ou religieuse et relations
pacifiques, émaillées de nombreux échanges culturels et cultuels. La colonisation francaise
compliquera encore les rapports entre ces multiples protagonistes, selon I'époque et les velléités
de chacun d’entre eux. Ainsi, en ce qui concerne ceux entre les Wolof et les Maures, Nicolas
explique qu’ils :

« se sont révélés ambigus depuis le début. En premier lieu, il existe une relation de
symbiose millénaire entre les pasteurs sahariens et les sédentaires autochtones. Les
premiers viennent transhumer sur les terres des Wolof, échangent leurs produits
contre leurs grains, entretiennent avec eux divers échanges. (...) Sur le plan religieux,
Iinfluence des maitres coraniques maures a été déterminante dans la naissance et
I'évolution de lislam wolof. Toutefois, un antagonisme fondamental oppose
également depuis lorigine les pasteurs sahariens blancs et les cultivateurs noirs
wolofs. Ceux-ci ne pardonnent pas aux premiers d’avoir toujours tenté de les
dominer, d’accaparer les paturages et de ruiner leur économie, dans le cadre de la
concufrrence entre centres commerciaux mauritaniens et sénégambiens. Cet
antagonisme s’est surtout développé au Waalo, du fait de la position frontali¢re de cet
Etat. Les rapports entre les deux collectivités ont connu des alternances de luttes,
d’alliances et d’ingérences réciproques. » [1978 : 364-365]

Les relations difficiles entre ces différentes populations musulmanes africaines sont aussi
a mettre en perspective avec I'importance de la couleur de peau, ce que nous retrouverons

lorsqu’ultérieurement je discuterai la controverse entre I'islam “noir” et I'islam “blanc”, largement

nourri par une vision orientaliste fantasmée de cette religion. Depuis plusieurs siecles, des

10 Ta population peule, aussi appelée fulbe, a une tradition pastorale et nomade, méme si une certaine partie s’est peu
a peu sédentarisée. On la trouve dans toute ’Afrique occidentale, jusqu’au Tchad et au Cameroun. Ce sont les colons
francais qui distingueront les Toucouleurs, islamisés depuis longtemps, en rapport notamment avec I’Etat
théocratique éphémere du Fouta-Toro, lors des djihdd maraboutiques ; et les autres Peuls, de tradition — de moins en
moins — animiste, qui sont eux sédentaires. Ces deux groupes parlent le pulaar (ou fulfulde) et se revendiquent de
’ethnie halpulaar.
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périodes de conflits montrent que cet antagonisme n’est que refoulé et qu’il peut réapparaitre
avec quelquefois une grande violence, malgré I'appartenance confessionnelle commune. Ce fut
par exemple le cas lors des évenements de la fin des années 1980 entre le Sénégal et la Mauritanie,
qui ont donné lieu a I'expulsion des sénégalais de ce pays ; ou trés récemment au Mali, ou les
tensions entre Touaregs et Noirs ont ressurgi. Certains musulmans africains noirs ont donc pu
préférer la collaboration avec les Frangais pour échapper a une forme de domination
économique, mais aussi culturelle et religieuse des populations nomades du nord ; domination
articulée a une perception des Noirs musulmans comme étant une population humainement et

culturellement inférieure.
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Localisation des principales ethnies du Sénégal
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Les ethnies face a Iislamisation

La prise en compte de la composante ethnique est incontournable dans la compréhension
du développement et de I'implantation actuelle de I'islam sur le territoire sénégalais. Ainsi, les
Séreres qui vivent dans le Sine-Saloum entre Dakar et la Gambie ; et les Diolas, les Bassaris et les
Manjaks, présents en Casamance et dans le sud-est du Sénégal sont restés pendant un certain
temps plus ou moins réticents au mouvement d’islamisation massive de ce pays. Ceci alors que les
Wolofs, qui furent la premicre ethnie sénégalaise a étre majoritairement convertie a lislam,
représentent actuellement en quelque sorte le groupe hégémonique, car c’est aussi celle dont les
membres ont acquis les positions les plus importantes, aux niveaux politique et économique.

Pendant longtemps, ces espaces au sud du Sénégal ont constitué¢ le fer de lance de
I'évangélisation catholique : encore actuellement, on y trouve beaucoup plus de chrétiens,
notamment en Basse-Casamance, qu’ailleurs dans ce pays. Clest la aussi que vivraient
principalement les populations animistes, dont les Diolas dans les représentations habituelles
seraient ethnie la plus symbolique de cette religion du terroir. Mais cette vision fantasmée d’'une
région majoritairement catholique et “paienne” ne correspond plus a la réalité ; depuis plusieurs
dizaines d’années, 'islam s’y est beaucoup développé. J’y reviendrai ultérieurement, mais on peut
ici déja remarquer que :

«(...) jusqu’au milieu du XIX" siecle, 'animisme était largement prépondérant sur le
territoire de I'actuelle Casamance. (...) La religion traditionnelle a reculé devant
I'évangélisation, venue par l'ouest avec la colonisation francaise, comme devant
Iislamisation, venue par lest (Manding) et le nord (marabouts maures). Clest
d’ailleurs en partie grace a Padministration coloniale, qui s’est appuyée sur eux (pour
exercer le pouvoir et diffuser I'arachide), que les chefs religieux musulmans ont pu
¢tendre leur influence sur la plus grande partie de la région. » [Marut, 2002 : 152]

Parmi les groupes ethniques convertis plus ou moins récemment a I'islam, nous pouvons
aussi évoquer les Diakhankés, vivant au Sénégal oriental et en Casamance. Ils auraient émergé au
XIII¢ siecle, donc avant les grandes vagues d’islamisation, et sont devenus de grands prosélytes et
éducateurs ; et plus ou moins commercants, agriculteurs, devins/guérisseurs. Pour établir leur
tradition et leur réputation, ils se sont basés sur « une tradition de voyage et de dispersion (a/-
safar) » [Kuczynski, 2002 : 62] a visée d’approfondissement des compétences et connaissances
religieuses et confrériques, et I'importance des pratiques de divination et de guérison ésotériques
effectuées par les marabouts, et partant de la baraka (grace divine). Cette société, qui se rattache
traditionnellement au groupe ethnique sarakolé, a relativement peu été étudi¢e [Kuczynski, 2002 :
62-72 ; Sanneh, 1979 ; Smith, 1965]. Elle existe sur un grand territoire, principalement entre la

Guinée Conakry, 'Ouest du Mali et ’Est du Sénégal ; bien que selon Smith en 1965, on puisse en

retrouver de petites communautés jusquen Sierra Léone et au Libéria. Les Diakhankés
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cohabitent avec des groupes malinkés, sarakolés et peuls présents sur les mémes territoires
qu’eux, ce qui a induit des influences mutuelles dans leurs pratiques.

Donc bien que différentes ethnies et groupes culturels aient permis lislamisation du
Sénégal, par vagues successives et de manicres différentes, je ne réaliserai pas ici une explicitation
fine de ce phénomene. Dans le cadre de ma recherche il sera plutot ultérieurement adéquat de
m’attarder sur deux “formes d’islam” qui ont permis 'avenement d’une pratique confrérique et
musulmane spécifique au Sénégal : l'une existant dans le sud-est et dans le sud, plus
spécifiquement en Casamance ; autre provenant du nord, de 'espace mauritanien. Comme j’ai
commencé a lexpliquer auparavant, il semblerait que les apports de ces deux “cultures”
musulmanes soufies dans le fonctionnement actuel des confréries sénégalaises se recoupent sur
certaines pratiques, mais elles n’ont pas mis Paccent sur les mémes principes spécifiques : les
relations interpersonnelles et d’échange, 'enseignement/I’éducation coraniques, les pratiques
annexes, notamment de devin/guérisseur, sur lesquels je reviendrai dans la suite de cette
recherche.

Par contre, il est important de s’attarder plus longuement sur 'importance et l'influence
de lislam confrérique mauritanien sur celui qui se développera au Sénégal, car il est

incontournable pour la suite de mon étude.

1. Le leg de Iislam confrérique mauritanien

L’espace confrérique mauritano-sénégalais
Selon Ould Cheikh [2004 : 113], « aujourd’hui, (...) ce sont les zumug'', les mouvements

confrériques, qui représentent I'essentiel de Pentreprenariat religieux dans Iespace mauritano-
sénégalais ». Il n’est pas anodin que ce chercheur regroupe dans un méme espace deux pays
dorénavant indépendants et dont les frontieres sont de nos jours précises. En effet Saint-Louis,
capitale administrative de 'empire de 'Afrique Occidentale Francaise pendant la colonisation —
qui regroupait le Sénégal, la Mauritanie, le Soudan francais (Mali), la Guinée, la Cote d’Ivoire, la
Haute-Volta (Burkina-Faso), le Niger, le Dahomey (Bénin) - jusqu’en 1902, puis du Sénégal
jusqu’en 1957, fut aussi celle de la Mauritanie de 1920 a 1960.

Les frontieres établies entre ces pays depuis les indépendances - en 1960 pour tous sauf la
Guinée (1958) -, ne doivent pas faire oublier que cet immense espace fut pendant des siecles — et

est encore actuellement - tres poreux, traversé du nord au sud et de I'est a 'ouest par de multiples

11 Selon Dozon [2009 : 225], la fariga (plutiel : furuqg) est «le terme arabe pour désigner aussi bien les confréries
soufies que les voies spirituelles qui sont a leur principe ».
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populations, pratiquant le nomadisme saisonnier ou marchand. Elles migrent sur un territoire
plus ou moins vaste et pour une période plus ou moins longue ; les langues et les pratiques
culturelles de ces groupes, dont la religion, ont ainsi essaimé peu a peu'”. Actuellement, ce
nomadisme est toujours important, notamment en ce qui concerne les populations Peules situées
au nord du Sénégal, dont I’élevage bovin est une pratique importante. Nous retrouverons
ultérieurement I'importance de cette mobilité et de cette migration plus ou moins temporaires,
dans le cadre de 'enseignement coranique.

Jusqu’a larrivée des colons et leur découpage des territoires, la Mauritanie recouvrait a
peu pres le méme espace que ce pays aujourd’hui : c’est-a-dire allant de la région de ’Azawad au
Mali jusqu’a I'Océan Atlantique ; et des bords du fleuve Sénégal jusqu’au sud du Maroc. Ce
territoire est depuis longtemps occupé par différents groupes humains et ethniques — Bidans
(Maures arabo-berberes), Toucouleurs et Peuls (Halpularen), Soninkés, Wolofs -, qui pour la
grande majorité se sont peu a peu reconnus comme appartenant a la zzma musulmane. Quant a
la Sénégambie, elle regroupe les territoires entre les deux fleuves Sénégal et Gambie, et représente
un espace ou les frontieres, malgré certaines différences de fonctionnement incontournables dues
a Thistoire récente de la Gambie indépendante (la monnaie : le dalasi; la langue officielle :
Ianglais de facto...), sont secondaires en ce qui concerne la culture, et notamment la religion
musulmane confrérique, qui y est aussi pratiquée par la grande majorité de la population, sur le
méme modele qu'au Sénégal.

Les confréries mauritaniennes et sénégalaises ont donc toujours entretenu des liens tres
proches ; et les influences entre ces différentes structures confrériques furent plus ou moins
réciproques, selon I'époque et le contexte. On peut ainsi remarquer de grandes similitudes entre
les furng concernant leur fonctionnement, mais aussi au niveau des types d’encadrement des
disciples pratiqués au nord et au sud du fleuve Sénégal. Ce dernier, pendant de nombreux siccles
fut surtout considéré comme une fronticre poreuse ; il faudra attendre la fin des années 1990, et
surtout suite au conflit de 1989, pour que le fleuve Sénégal devienne une fronticre plus effective
entre le Sénégal et la Mauritanie. Ainsi, bien que cette région saharo-sahélienne ait toujours
représenté un lieu de passage et de transit entre les territoires situés au nord et au sud, c’est la
colonisation frangaise qui provoquera une politisation de la pratique des confréries ; et partant
¢tablira 'entité mauritanienne, et plus particulicrement la région du fleuve Sénégal, comme une

frontiere entre le Maghreb et "Afrique Noire de 'Ouest.

12 Encore actuellement, « I’essentiel de la population étrangere est originaire des pays limitrophes ou de la sous-
région. Ces pays partagent avec le Sénégal certains héritages culturels et historiques et des cadres de coopération et
d’intégration économique. » [Ndiaye A. 1., 2008 : 419]
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L’influence de l'identité segmentaire confrérique mauritanienne : pouvoir politique

et/ou pouvoir religieux ?

Ces «espaces politiques interstitiels ou aucune structure étatique fermement établie
n’existait » [Ould Cheikh, 2004 : 130], et qui composent encore en partie la Mauritanie actuelle
sont eux-mémes multiples, et fonctionnent sur le mode tribal — pratiquant le nomadisme surtout
jusqu’a la fin des années 1970. Les membres de ces tribus (gabila, pluriel gaba’i)) sont affiliés a, ou
ont méme dans certains cas créé, des branches de confréries déja existantes ; principalement pour
celles qui nous intéressent, la Zdjaniyya et la gadiriyya. On ne peut pas completement amalgamer la
tribu et la 7ariga ; mais dans les faits il est parfois difficile de les séparer, ainsi que leurs aspirations
politiques, tant leur histoire mutuelle est plus ou moins profondément imbriquée dans cet espace
tribal mauritanien.

En effet, c’est I'arrivée et le développement de Iislam confrérique dans cette région, qui
permettra Padaptation du role et du statut du Shaykh (terme arabe de respect voulant dire
“vieillard, ancien”), chef de tribu ou de clan. Dans ces sociétés agnatiques et segmentaires, ils
évolueront pour permettre a un seul individu de cumuler les fonctions de chef politique et de
chef religieux de la communauté. Le Shaykh revétira alors ensuite les habits de chef confrérique,
dont l'ascendance et la descendance seront replacées dans la filiation mystique propre a chaque
confrérie, et méme quelquefois dans la longue et vaste chaine des shurafa (pluriel de sharif, les
descendants du Prophete).

L’identité segmentaire spécifique des confréries maures influencera leurs équivalentes
peuls et wolofs au sud du fleuve Sénégal, celles créées par les Aghruman®. En effet, ce qui importe
pour appréhender le contexte spécifique dans lequel ont évolué les confréries soufies dont sont
issues, ou qui ont influencées, leurs homologues sénégalaises, c’est I'autorité — politique et/ou
religieuse, exercée par les différents partenaires présents sur un territoire donné. Car I’évolution
du confrérisme maure est aussi liée aux regles complexes d’organisation des rapports entre tribus,
en vue de la recherche et de l'entretien d’une plus ou moins grande forme d’autonomie vis-a-vis
d’un pouvoir musulman légal, ou d’un Etat. Les stratégies confrériques en vue d’instaurer et de
maintenir une hégémonie politico-religicuse, dans cet espace tribal souvent fortement éparpillé
entre les gaba’il, sont multiples. Nous pouvons donc constater un large spectre de comportements
des confréries mauritaniennes et sénégalaises vis-a-vis des structures de pouvoir, qui perdureront
en se modifiant pendant la colonisation, et apres les indépendances.

« 1l faut souligner que les liens communautaires dans ce dispositif ne sont pas tant
une affaire de territoire, méme si le territoire y prend une part, qu’une affaire

13 Mot berbere désignant les populations noires (Wolofs et Peuls) vivant au Sud du fleuve Sénégal, surtout pendant la
colonisation sous la protection francaise.
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d’hommes. Ce sont les relations de parenté, de dépendance, d’allégeance statutaire ou
religieuse qui donnent leurs contours aux unités sociales bien plus que le partage d’un
espace résidentiel aux contours bien délimités. » [Ould Cheikh, 2004 : 133]

Alors que les zawaya en tant que centres économiques, politiques et religieux de la
branche confrérique et de la ou des tribus qui y sont affiliées, sont garantes de I'asabiyya - la
cohésion sociale -, et vectrices de non-violence, en réalité le comportement de leurs membres est
calqué sur celui de leur Shaykh. Ce qui explique qu’une partie des confréries, suivant les
injonctions de ce dernier, soit partisane d’'une certaine neutralité politique et méme quelquefois
d’un repli total a I’écart du monde et de ses vicissitudes, sans oublier d’autres attitudes qui
pouvaient pendant la colonisation, et peuvent encore actuellement aller de la méfiance a
'accommodation envers ’Etat ou le pouvoir central, ou méme jusqu’a la collaboration.

Janalyserai ultérieurement l'influence du systéme tribal mauritanien sur le développement
des communautés confrériques sénégalaises, lorsque je décrirai le fonctionnement de ce que je

dénommerai les daara-exploitations.

Le pourquoi de I'essor de l'islam au sud du Sahara

A Torigine, comme nous l'avons vu précédemment, I'islam a été apporté en Afrique
subsaharienne par I'intermédiaire des Arabes, apres leur conquéte du Maghreb ; ensuite par les
commercants transsahariens mauritaniens. Par la suite, les lettrés musulmans servirent de
conseillers a la cour des rois, et c’est notamment leur maitrise d’une langue, I'arabe, dans des
sociétés ou Iécriture était trés peu répandue, qui leur assura un certain prestige, entouré d’un aura
quasi magique. Cette méme dimension magico-religieuse permit pendant longtemps aux princes
de s’assurer une certaine emprise sur leurs sujets, illettrés et paiens.

Cette é¢lite lettrée musulmane véhicula le soufisme venu du nord, et encouragea la
pénétration de I'islam sunnite dans toutes les couches des sociétés ; ensuite les nombreux jibid
des XVIII® et XIX" siecles accélérerent sa diffusion progressive au sud du Sahara. La fariga soutie
devint peu a peu la forme d’organisation du militantisme religieux dans ce territoire qui subit a
cette époque de nombreux bouleversements. Les jibdd promurent des modeles nouveaux et plus
rigoureux d’identité musulmane ; de tels mouvements se basaient sur 'idée que les regles et
dogmes de cette religion devaient étre observés avec plus de rigueur que par le passé. Car a

origine, la guerre sainte était dirigée contre les paiens, que les musulmans souhaitaient convertir,

14 Selon Grégoire et Schmitz [2000 : 12], les gawiya-s sont « Au Nord, a la limite du Maghreb et du Sahara, (...)
des “maisons” ou marchés associés a un lieu de pelerinage confrérique » ; pour Seck [2010 : 48], les zaouias sont « a la
fois lieux de retraite, auberges et écoles fondés par des leaders musulmans ». Quant a Coulon [1981 : 8], il définit la
zawiya comme signifiant : « littéralement “angle” ou “coin” ; et pat extension monastere ou hospice. Ce mot désigne
plus largement un centre religieux confrérique, avec tout son complexe intellectuel, social et administratif. »
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en cherchant aussi a s’approprier leurs territoires ; mais aussi contre les colons et leur velléité de
création d’un empire.

Ces armées saintes, apres leurs défaites militaires face aux colons, furent alors en mesure
de se développer en tant que confréries soufies, car elles bénéficiaient déja d’une organisation
établie et également de I'engagement trés fort que représentait la défense d’une cause sacrée
originelle.

« I’Islam prend désormais un autre visage, celui de la filiere soufie des confréries : un
Islam qui récuse la guerre sainte militaire pour privilégier la constitution de
communautés solides et stables. » [Diouf M., 2001 : 117]

Celles-ci permirent aux musulmans de s’enfermer dans un espace social et affectif clos, et
ainsi de mieux supporter la colonisation. Les confréries musulmanes qui vont ensuite étre
élaborées servirent en quelque sorte de liens entre les royaumes précoloniaux déchus et le besoin
de préserver une culture et une identité propres face aux infideles.

Lislam soufi s’est donc développé en Afrique Noire, et particulicrement au Sénégal, sur la
base d’une double revendication. En effet, il s’est agi tout d’abord de s’opposer a la pénétration
culturelle européenne qui accompagna la conquéte coloniale a partir des XVI* et XVII® siecles ; et
notamment a la prétention de christianisation des colons. Les populations du nord du Sénégal,
qui étaient déja fortement islamisées, resterent des musulmans quasiment irréductibles a toute
forme d’évangélisation, contrairement aux populations du sud, qui pratiquaient encore beaucoup
les religions du terroir, et ou I’élan missionnaire fut plus important. I’islam est percu par certains
colonisés comme moins étranger, plus “africain” et plus libérateur que le christianisme. Car ce
dernier était considéré comme véhiculant une morale sociale et une idéologie politico-
¢conomique sur un mode occidental, et pour les Africains musulmans, cette autre version du
monothéisme allait de pair avec une subordination raciale.

Ensuite, en créant leurs propres activités cultuelles centrées sur les mausolées des saints
locaux et organisées par la hiérarchie de leurs descendants, les musulmans soufis pouvaient ainsi
saffranchir de la domination spirituelle et raciale des populations vivant au nord, tout en
s’'inscrivant dans la wmma, la communauté des croyants. Ainsi, 'islam confrérique a su apporter un
renouveau de spiritualité, sans toutefois rompre avec le passé. Clest cette grande capacité
d’adaptation qui lui a permis de s’imposer et de se répandre durablement : I'islam représente dans
ce cadre historique spécifique un symbole de dignité, car il est porteur d’'un ordre social global
primordial pour un peuple en état de subordination. Lle musulman peut pratiquer sa nouvelle foi
sans rejeter toutes les croyances et les pratiques anciennes, sans forcément abolir la tradition.
Cette religion, avec ses rites adaptés au contexte local, permet aussi de mieux supporter

I’humiliation de la conquéte européenne, en réorganisant la société sur des bases anciennes.

71



Cet historique rapide de I'implantation de I'islam au sud du Sahara démontre certaines
spécificités que I'on peut retrouver de nos jours dans le fonctionnement des confréries présentes
sur I'espace sénégalais. II semblerait que la colonisation ait joué un grand role dans le corpus de
pratiques et d’attributs mis en avant dans I’élaboration du personnage du marabout au Sénégal.
En choisissant d’établir des rapports plus pacifiés, apres moult péripéties historiques, avec les
“Grands marabouts”, 'administration coloniale, en partiec a son corps défendant, a certainement
permis la création d’un terrain propice a I’émergence de mouvements confrériques beaucoup plus
élaborés et structurés que ceux qui préexistaient sur le territoire sénégalais. Ces « formations
économico-sociales en transition » [Copans, 1988 : 25] que sont les confréries sénégalaises depuis

leur élaboration n’ont cessé ensuite de mutet.

« Cest sous la forme de confréries que I'Islam se diffuse apres la conquéte et
organise les populations, alors qu’a Iépoque précoloniale il n’existait que des
marabouts, certes affiliés a des voies, mais qui ne constituaient pas des confréries
avec leur hiérarchie, leurs institutions religieuses et socio-économiques. » [Diop A. B.,
1981 : 248]
II est important d’expliciter maintenant a grands traits le comportement de
I'administration coloniale face a Iislam subsaharien, tant celui-ci aura un impact certain sur la

définition et la catégorisation réalisée plus loin du marabout chef religieux et chef temporel, mais

aussi selon ses compétences mystiques et d’enseignement.

2. L’ambiouité de Padministration coloniale face a I’islam subsaharien

La “mission civilisatrice” de la France et I'islam

L’islam a fasciné les colonisateurs francais ; leur comportement vis-a-vis des chefs
religieux et de la pratique musulmane en Afrique saharo-sahélienne sera ainsi toujours complexe
et passablement ambigu. La perception et les agissements des administrateurs et des gouverneurs
qui se succederont au cours des XIX® et XX siecles, oscillera entre une vision positive ou
négative de lislam. Il semble adéquat ici d’en passer par un rapide rappel historique de la
colonisation francaise en Afrique subsaharienne. Ainsi, pendant la période du Second Empire, ce
territoire devient le laboratoire du renouveau de lexpansion coloniale francaise, afin de
démontrer les avantages d’une colonisation moderne jusque dans l'intérieur de 'Afrique Noire :
régénération des peuples ayant subi I'esclavage, redéfinition des droits et devoirs de la France a
coloniser et a émanciper les peuples, avec notamment comme justification de déceler en Afrique

noire la présence d’authentiques civilisations a administrer.
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Sous la 111 République, aprés 'indépendance de 'ile de Saint Domingue, ’Afrique et plus
b) g 5
particulicrement le Sénégal pouvaient compenser toutes les pertes américaines de la France et
donner lieu a un autre type de colonisation reposant non plus sur ’esclavagisme mais sur le travail
libre des indigenes. Cest alors que sera élaborée la “mission civilisatrice” des colonisateurs : il
s’agissait ainsi selon eux d’organiser ’éducation et la régénération des africains, par la mise en
place d’un processus d’assimilation politique pour effacer deux siccles d’histoire de traite et de

servitude officielle.

La politique francaise en Afrique Noire reposera a partitr de ce moment sur une certaine

¢
ambivalence : soit il s’agissait d’assimiler les populations colonisées, et ainsi d’en faire des citoyens
francais afin de leur faire bénéficier des mémes droits fondamentaux que les métropolitains. Soit
¢
I'administration coloniale portait attention aux particularismes des sociétés colonisées et donc aux
droits des populations, qui ne pourraient alors se développer que par 'intermédiaire d’une longue
) gu

association avec la puissance coloniale. Car a partir de cette époque :

«(...) ceux-la mémes qui mettaient en cause les pratiques coloniales de I’Ancien
Régime, les continuateurs des Lumieres, (...) sont devenus les soutiens intellectuels
organiques d’une nouvelle colonisation ou laltruisme civilisateur parait commander
et transcender la sphere des intéréts économiques et politiques. » [Dozon, 2003 : 60]
Grace a Pexplicitation de ces faits historiques, 'ambivalence des colons face a l'islam en
AOF est alors appréhendable. Ils essaieront donc toujours de le controler : de I'hostilité envers
les chefs religieux tout d’abord, a la réglementation drastique de 'enseignement coranique ensuite
(ct. infra) ; mais aussi par 'octroi de bonnes places aux musulmans dans Padministration comme

relais des colons.

«La wvalse-hésitation du systeme colonial francais face a lislam était liée a la
personnalité des administrateurs coloniaux. D’une part, il y avait des « islamophiles »
pour lesquels Iislamisation était une étape nécessaire pour la constitution de grands
pays soudés par le principe de la foi. D’autre part on trouvait des « islamophobes »
qui considéraient I'islam comme une force antiprogressiste et un foyer d’agitation
politique alimenté par le panislamisme. » [Cissé S., 1992 : 86|

Au milieu du XIX®siecle, sous le gouvernorat de Louis Faidherbe qui entreprit en 1854 la
premiere grande conquéte coloniale francaise en Afrique Noire, les différentes sociétés ouest-
africaines n’étaient pas considérées comme ayant atteint le méme niveau d’évolution en ce qui
concernait leur culture, leur religion, leur fonctionnement politique. Le systeme républicain était
défini comme une forme supérieure d’organisation humaine, vers laquelle ces sociétés africaines
devaient tendre. Dans la politique de catégorisation et de hiérarchisation des langues, ethnies,
cultures, religions promue par les colons afin d’asseoir leur domination, dans une visée
¢évolutionniste, sur les populations qu’ils durent administrer en Afrique subsaharienne, la question

du role de la religion musulmane fut prépondérante.
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L’islam, bien que considéré par certains comme plus “évolué” que les religions
traditionnelles avec lesquelles il cohabitait sur ce vaste territoire, est aussi suspecté apreés que
celles-ci se furent révélées moins dangereuses que les Francais ne le pensaient, de tendre
négativement vers une volonté de panislamisme. Or, le développement d’une solidarité
musulmane, a lintérieur de PAOF ou avec des pays plus lointains, au Maghreb ou au Proche-
Orient, dérangeait aussi les colons, en ce qu’elle risquait de mettre a mal les clivages ethniques ou
culturels qu’ils tentaient d’établir sur ce vaste espace. Ils Pont d’ailleurs délimité pour ce faire en
cercles et cantons ; ceci afin de mieux gérer les populations, mais aussi probablement en vue de
mieux appréhender les complexités et les rouages des relations a I'intérieur et entre les groupes
sociaux qu’ils cherchaient a administrer.

Au-dela d’une certaine volonté de démarcation entre un “bon” islam qu’il s’agissait de
promouvoir face a un “mauvais” islam, ce débat est aussi a replacer dans le contexte particulier de
I'époque en métropole : c’est-a-dire celui de la « politique régalienne de protection des cultes
appliqués a l'islam » [Triaud, 2006 : 274]. 11 s’agit ici de se souvenir quau début du XVIII® siecle
et jusqu’a la loi de séparation de I'Eglise et de 'Etat francais en 1905, ce dernier avait établi un
concordat avec 'Eglise catholique majoritaire.

Ainsi  les  responsables  coloniaux cherchaient a lutter contre plusieurs
“ennemis’ susceptibles de compromettre leur domination sur les populations colonisées : que ce
soient les courants panislamistes issus du Maghreb et les révoltes djihadistes en Afrique
subsaharienne ; mais aussi les religions “fétichistes” jugées barbares et plus ou moins
incontrolables. I.’administration coloniale se targuait aussi comme nous I'avons vu d’avoir une
“mission civilisatrice” aupres de ces populations ; et plusieurs visions différentes s’affronterent
tout au long de son implantation en Afrique noire, comme ailleurs, qui cherchaient a définir
lequel, de Iislam ou des religions traditionnelles, pourrait représenter le meilleur médium pour
amener les populations en présence a évoluer vers un idéal représenté par la civilisation

occidentale.

Un islam syncrétique et déprécié ?

11 s’agit de ne pas oublier que Iislam pratiqué par les populations noires patira longtemps
d’une certaine vision selon laquelle il reste en quelque sorte “négrifi¢”. Donc méme si la religion
musulmane est plus ou moins bien connue et positivement percue par les colons, ces derniers

. N , . . 99 , . , N
auront toujours tendance a y déceler une parcelle de “fétichisme”, négativement rapportée a une

vision racialement inférieure des Noirs ; surtout tant que les religions du terroir africain furent
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peu étudiées et donc jugées barbares, considérées comme des “religiosités” inférieures. Par la
suite :
« Administrateurs et ethnographes vont renforcer ces idéologies raciales et y ajouter
Iétude des cultures non musulmanes dont on valorise Toralité et les spécificités
ethniques. » [Jonckers, 2006 : 290]

Ainsi, il peut paraitre de prime abord paradoxal, mais assez compréhensible finalement,
quen tentant de controler Iislam subsaharien, 'administration coloniale ait pu favoriser la
conversion d’une partie de la population a cette religion. En effet, la promotion de certains
musulmans autochtones a des postes d’autorité, dans une visée de controle du pouvoir plus ou
moins direct, a provoqué une hiérarchisation des religions sur les territoires colonisés. Il
semblerait que les populations pratiquant des religions traditionnelles, celles-ci étant percues
comme moins “civilisées” et plus “anarchiques”, se sentirent peu a peu déconsidérées face a
celles qui avaient adhéré aux deux “religions du Livre”, jugées plus organisées, malléables et
affairistes par les responsables coloniaux. Ainsi en Sénégambie, apres les Malinkés, les Wolofs
plus récemment islamisés et majoritaires, ont pu provoquer la conversion dune certaine
proportion des autres groupes a l'origine plus réfractaires a I'islam, comme par exemple les Diolas
en Casamance. I.’administration coloniale a considéré cela positivement, ce nouvel état de fait lui
permettant de mieux asseoir son autorité sur ces populations [Nicolas, 1981 : 72-73].

Malgré Iattitude plus conciliante de certains responsables coloniaux comme Paul Marty et
Louis Faidherbe, les sentiments des colons face a I'islam confrérique seront toujours plus ou
moins ambivalents. Ils oscilleront entre la volonté de sauvegarder un islam purement africain qu’il
s’agissait donc de différencier de celui pratiqué au Maghreb et au Proche-Orient, afin de le rallier
a la cause coloniale. Et la vision, notamment pronée par les gouverneurs généraux de ’AOF
William Ponty (1908-1915) et Jules Brévié (1931-1936), selon laquelle I'islam subsaharien serait
une version dévoyée 'un “vrai” islam, et donc méme inférieur a 'animisme, ce dernier pouvant
étre amélioré pour devenir utilisable par 'administration coloniale.

«Méme si les autorités coloniales furent tentées au début de se servir du
« fétichisme » comme d’un rempart contre la diffusion de lislam, elles se rallierent
bientot a la cause d’un Islam noir qui servirait de bouclier contre la menace bien plus
dangereuse des variétés « blanches » de I'islam. » [Launay et Soares, 2009 : 74]

L “islam noir”
Ainsi la France considérait, tout du moins jusqu’au début du XX siecle, suite a 'impulsion

du gouverneur général Faidherbe, relativement “islamophile”, qu’elle avait a faire face a deux

sortes d’islam, dont un :
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«islam dangereux face auquel il convenait de constituer un islam des ralliés, ceux que
I'on allait trouver, notamment a partir de la grande ville de Saint-Louis de Sénégal,
lieu carrefour, a la téte de certaines confréries sénégalaises et maures, pour faciliter la
conquéte de la Mauritanie voisine et trouver les relais nécessaires en Sénégambie. »
[Triaud, 2006 : 275]

Cette phrase permet somme toute de mieux appréhender en quoi I'espace mauritano-
sénégalais qui nous intéresse ici, a bien constitué pendant la colonisation un territoire
emblématique des rapports si ambigus entre les colons et les confréries ; ce dont les fondateurs
de ces dernicres sauront profiter pour se développer et accentuer leurs spécificités et leurs
prérogatives.

Ce sera notamment grace a I'administrateur colonial Paul Marty (directeur des Affaires
indigénes en Tunisie de 1012 a 1920), qui s’intéressera beaucoup a Iislam subsaharien', qu’a
partit des années 1910 émergera le théme de I™islam noir”. Jusquaux indépendances,
« 'expression véhicule des sous-entendus qui la font trés souvent rimer avec infériorité, simplicité
et malléabilité » [Grandhomme, 2009 : 187]. Par la suite, c’est une optique syncrétique plus ou
moins positivement connotée qui sera privilégiée dans les études scientifiques, selon laquelle « les
sociétés africaines auraient adapté I'islam a leurs structures sociales, et conservé certaines formes
de la religion traditionnelle, tout en maintenant intact ce que 'on appellera I'islam des principes »
[#bid.]. Cette perception ambivalente vis-a-vis du “syncrétisme” d’un islam jugé comme “pur’ avec
les pratiques locales, percues comme “impures”, existe dans tous les territoires ou Iislam s’est
implanté de par le monde. J’y reviendrai plus loin, notamment dans le cadre de I'articulation et
des controverses entre le soufisme et I'islam “orthodoxe”.

« Selon le Président Senghor, I'Islam sud-saharien se caractérise par son enracinement
dans la « négritude ». Cette these, également soutenue par Vincent Monteil dans son
ouvrage : L ’Islam noir, vint étayer une volonté politique, qui fut déja celle du
colonisateur, de tenir le monde arabe a I’écart de I'Afrique « noire ». Elle se trouve
renforcée au Sénégal par expérience de relations séculaires avec le monde maure. »
[Nicolas, 1983 : 145]

Pendant longtemps et jusque récemment encore, il était consensuel concernant lislam
subsaharien, suite aux ¢tudes des “islamisants” et africanistes occidentaux marqués par une
certaine vision orientaliste de la religion musulmane, de séparer un “islam noir” qui s’opposerait
plus ou moins nettement a un “islam blanc” jugé comme supérieur et plus pur, ce dernier faisant
plutot référence a lislam maghrébin ou maure. L’islam subsaharien, notamment dans ses

composantes confrériques est ainsi, bien que de moins en moins actuellement, envisagé sous le

prisme d’un “bricolage” entre une “vraie” religion civilisationnelle venue d’ailleurs — le nord du

15 Notamment dans son livre Ftudes sur ['Islam an S énégal, E. Leroux, Paris, 1917, 2 vol.
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Sahara —, et des religions du terroir longtemps percues comme moins légitimes, car relevant d’un
certain “paganisme”, et issues de sociétés sans histoire ni écriture'.

Quoi qu’il en soit, « ces représentations dichotomiques disqualifiantes de 'islam d’Afrique
noire » [Jonckers, 2006 : 295] ne sont bien str pas valables : d’une part parce que Iislam s’est
implanté de manicre permanente, comme nous I'avons vu, depuis plusieurs siecles au sud du
Sahara. Et d’autre part car il est attesté que rapidement des le développement de cette religion
notamment dans I'espace mauritano-sénégalais, et sans discontinuité depuis, beaucoup de lettrés
musulmans “noirs” se sont révélés aussi compétents et érudits que leurs homologues “blancs”,
plus spécialement maures pour ce qui nous intéresse ici. Car comme nous I'avons démontré le
savoir, notamment religieux, circulait depuis longtemps entre les deux berges du fleuve Sénégal.

« Iopposition d’un « islam noir » a un « islam maure » (ou « blanc »), élaborée par les
responsables du Bureau des affaires musulmanes du gouvernement général de TAOF
correspond davantage a I'exigence de la construction frontaliere qui accompagna la
création des colonies du Sénégal et de la Mauritanie, qu’a des réalités sociologiques
ou doctrinales effectivement contrastées. » [Ould Cheikh, 2004 : 115]

I’administration coloniale et les confréries soufies

La situation et les rapports entre I'administration coloniale et les musulmans soufis
sénégalais s’amélioreront aussi en référence et suite a lattitude plus ou moins conciliante des
chefs religieux de confréries. Sans oublier le fait que certains d’entre eux joueront un réle dans
I'envoi de troupes pendant la premiere Guerre Mondiale, et choisiront donc d’avoir des rapports
pacifiques avec I'administration coloniale, contrairement a d’autres confréries, par exemple la
Sanidistyya, plus a I'est [Dozon, 2003]. Il s’agira dorénavant officiellement d’établir des contacts plus
ou moins bienveillants avec les confréries ; mais en réalité, de toujours controler et réglementer

I’évolution de cette pratique spécifique de Iislam, notamment afin d’éviter qu’elle ne prenne trop

16 Afin de résumer I’évolution de la posture de 'administration coloniale vis-a-vis de I'islam subsaharien, on peut ici
citer Jonckers [2006 : 294-295] : « Dans un premier temps, [les représentations coloniales] valorisent I'islam comme
signe de civilisation. Ensuite, elles 'opposent a 'authenticité africaine ou le dégradent par son contact a celle-ci. Des
lors, il devient une religion étrangere qui n’a pu s'imposer que par la conquéte. L’idée d’un islam dicté de 'extérieur
ou d’un islam spécifique, Iislam noir, persiste aujourd’hui malgré les recherches qui, depuis 1980, tendent a se
démarquer de cette vision. Celle-ci résulte d’une volonté politique qui vise a séparer Afrique noire du monde
musulman par crainte d’un panislamisme au service d’une mobilisation anticoloniale. Elle apparait dés 1910 et est
clairement appuyée par Robert Arnaud. Ce premier responsable du Bureau des Affaires musulmanes du
Gouvernement général de PAOF affirme que lislam d’Afrique occidentale « ... vit d’'une vie qui lui est propre [...]
en dehors des idées professées par les transformateurs sociaux d’Egypte, de Turquie et de Perse. [...] Nous avons un
intéret considérable a voir se constituer et évoluer en Afrique occidentale un islam purement afticain [...] » [Arnaud,
1912, p. 6 et 128]. Son successeur, Paul Marty, qualifie la confrérie mouride du Sénégal de « vagabondage islamique »
[Marty, 1917, p. 262]. Ces constructions, qui séparent les musulmans noirs de ’ensemble du monde islamique et qui
ethnicisent Iislam, Iégitiment la création des fronticres en Afrique méme, entre le Sénégal, le Soudan et les pays du
nord. Elles témoignent a la fois d’une peur de I'islam et d’une infériorisation de I’Afrique. »
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d’ampleur ; et de lutter contre le spectre d’un panarabisme avec les pays maghrébins et moyen-
orientaux, jugé dangereux.

Il est éclairant pour la suite de ma recherche d’étre aussi conscient qu’a la suite de la vision
quelque peu condescendante de 'islam confrérique pronée par certains administrateurs coloniaux
comme Marty, d’autres personnalités s’intéressant aux confréries sénégalaises auront une
perception beaucoup plus contemptrice de celles-ci, dont certaines seront alors stigmatisées
comme ¢étant le symbole de la dérive subie par I'islam dans les sociétés noires. Ainsi on peut citer
par exemple une contribution de Fernand Quesnot dans un ouvrage du CHEAM' [1962 : 117-
124 et 131-132], dans lequel il élabore, en se basant sur les écrits de Marty, une critique tres
manichéenne et subjective des confréries. Notamment sur le fait d'une part qu’elles auraient
dénaturé les fondements de la religion musulmane, en y adjoignant des pratiques “animistes’ et
“fétichistes” « ancestrales » ; d’autre part, que les populations africaines noires se réveleraient
incapables de connaitre assez bien les préceptes de I'islam.

« Islam Sénégalais se caractérise par une sorte de panthéisme qui tend a identifier
les phénomenes de la nature a des manifestations divines. Toute métaphysique est
exclue de la croyance des noirs dont le sentiment religieux s’exprimera toujours a
travers les coutumes ancestrales et les pratiques animistes. Pour ces musulmans
simplistes la notion de la divinité du Prophete et de sa mission spirituelle, de la vie
future, est restée assez vague. Lla masse des islamisés n’a, dans son ensemble, aucune
idée des fondements dogmatiques et des prescriptions morales de la Loi
musulmane. » [#bid. : 131]

Il n’en reste pas moins que lattrait de Marty pour les confréries sénégalaises en tant que
représentantes de 1™“islam noir”, a permis I'identification par la suite de la muridiyya comme étant
un mouvement spécifiquement sénégalais, ce qui explique qu’elle ait été tant privilégiée dans les
¢tudes ultérieures. Bien que n’étant pas dans son fonctionnement basique fondamentalement
différente des autres, la confrérie mouride saura bien mettre a profit, notamment grace aux
actions de son fondateur Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké, cette évolution de la perception de
Iislam subsaharien par les colons. Les autres confréries qui coexistent avec la muridiyya sur
Iespace mauritano-sénégambien, comme la gddiriyya et surtout la #janiyya, amorceront elles aussi
des évolutions dans leur fonctionnement, afin de bénéficier des changements induits par le

nouveau contexte relationnel avec ’administration coloniale. Ainsi :

«Si le role et la puissance de ces confréries ont été fantastiquement exagérés et
fabriqués par les autorités coloniales (Triaud 1986 : 271), il n’en reste pas moins que,
de facon variable selon leurs chefs et chacune ayant sa couleur particulicre, celles-ci

17 Le CHEAM, Centre des Hautes Etudes sur ’Afrique et ’Asie modernes (1936-2000), anciennement Centre des
Hautes Etudes d’Administration Musulmane, était un centre de formation, de renseignements et de ressources pour
les cadres coloniaux frangais, puis pour les diplomates et hommes d’affaires francais apres la décolonisation.
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sont devenues des forces économiques et sociopolitiques aux réseaux multiples, que

les indépendances ont peu modifiées. » [Kuczynski, 2002 : 18]

Cheikh Ahmadou Bamba et les colons

Les chefs religieux, comme Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké pour la muridiyya et al-Hajj
Malik Sy et Seydou Norou Tall pour la #janiyya, seront assez conciliants avec I'administration
coloniale ; ceci bien que le premier ait eu pendant longtemps des rapports conflictuels avec elle.

«Le pouvoir francais (...) controle étroitement les successions, distribue les
prébendes, finance les édifices religieux, telle la construction, au long cours, de la
mosquée de Touba, celle des Mourides. Les représentants du gouvernement frangais
sont présents aux grandes fétes confrériques, envoient des dons et des messages. »

[Triaud, 2006 : 277]

Les liens créés et entretenus entre les chefs religieux mauritaniens et sénégalais
perdureront pendant la période de conquéte coloniale, malgré les différences de comportement
des chefs confrériques vis-a-vis de 'administration frangaise. Comme nous I'avons déja explicité
en ce qui concerne le politique, au niveau économique certains chefs religieux ont un
comportement plus ou moins collaborationniste avec les colons. Il est basé sur 'importance des
bénéfices économiques qui découlent de ce partenariat, « au détriment de 'administration et de la
préservation du capital charismatique hérité de I'ancétre fondateur » [Ould Cheikh, 2004 : 128].
Certains Shaykh seront méme considérés en Mauritanie, a I'instar d’autres chefs religieux Sénégal,
comme des “Grands Marabouts” par I’administration coloniale .

Il est certain que ces alliances entre les marabouts et le pouvoir colonial furent une
stratégie qui permit 'ouverture d’une ere nouvelle au Sénégal. Ainsi Paffirmation de 'importance
de Tislam confrérique, au niveau social et politique, allait permettre I'évolution spécifique des
confréries soufies dans la société sénégalaise. L’entente avec les frangais ouvre au début aux
mourides de nouveaux territoires, en se basant sur les messages de Cheikh Ahmadou Bamba
Mbacké relatifs a la valeur primordiale du travail ; j’y reviendrai. Les marabouts mourides
développent la culture de Parachide et produisent, en collaboration avec I'administration
coloniale, des relations particulieres et un mode de représentation maraboutique de la
paysannerie. Dés cette époque, ils s'imposent comme les intermédiaires incontournables entre les
différentes sortes de pouvoir et les masses rurales. Le systeme confrérique hiérarchisé mis en
place par les chefs religieux va permettre la reproduction des statuts sociaux tres cloisonnés, qui

rappellent ceux qui préexistaient dans cette société fonctionnant en termes de castes sous la

18 Sur cette question tres complexe des différentes attitudes des érudits et chefs musulmans face aux colons, voir
notamment Yahya Wuld al-Bara, « Les théologiens mauritaniens face au colonialisme francais — Etude de fatwa-s de
jurisprudence musulmane », in [Robinson et Triaud, 1997 : 85-117].
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royauté. La culture de I'arachide et le commerce favoriserent ainsi I'enrichissement rapide des
communautés confrériques et de leurs leaders ; c’est la raison pour laquelle la mystique du travail
et de la réussite économique — sur laquelle je reviendrai - innerve aujourd’hui toutes les confréries

sénégalaises, a la suite du mouridisme.
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3. Les grandes confréries sénégalaises

Mon propos ici n’est pas d’expliciter précisément les causes et le déroulement de
l'implantation de l'islam confrérique au sud du Sahara, ni les rapports complexes entretenus entre
les chefs confrériques et le pouvoir colonial, encore sujets a de multiples controverses. Il suffit
donc d’étre conscient ici que :

«(...) le systeme des « confréries établies », a la facon sénégalaise, ne s’exporte [pas]
dans le reste du Gouvernement général [de 'AOF]. Il n’y a d’ailleurs pas de
confréries de la méme importance, véritables mouvements de masse, dans les autres
colonies du groupe, tout au plus des réseaux d’affiliation individuelle plus ou moins
importants et rarement dotés de la méme représentativité. » [Triaud, 2006 : 278]

Je ne suis pas en mesure non plus de réaliser une description historique précise des
confréries et de leurs grands représentants au Sénégal, ce qui fut a de nombreuses reprises
effectué par d’éminents chercheurs, depuis les années 1970 [Copans, 1980 ; Monteil, 1980 ;
Coulon, 1981 et 1988 ; O’Brien, 1974 et 1981 ; Robinson et Triaud, 1997 ; Triaud et Robinson,
2000 ; Diop A. B., 1981...]. Auparavant, les différents administrateurs et responsables coloniaux
qui furent en place en AOF avaient eux aussi accumulé une nombreuse documentation sur ces
mouvements et ces personnages, ainsi que sur certains de leurs premiers disciples.

Je chercherai plutot ultérieurement a démontrer comment le statut, le role et les attributs
de la fonction de “marabout” ont évolué par étapes pour devenir ce qu’ils sont aujourd’hui ;
notamment grace a la réalisation d’une typologie de ce terme et de ce quil recouvre. Ainsi, bien
que 'importance du fonctionnement tres hiérarchisé inhérent au systeme confrérique soufi dans
Iislam se retrouve aussi dans les confréries au Sénégal, celles-ci ont élaboré des pratiques
spécifiques, qui leur sont d’ailleurs souvent reprochées par les tenants d’un islam plus orthodoxe.
Car Cest la représentation sociale de ce qu’est un marabout, du lien d’allégeance spécifique qu’il
entretient avec ses Zaalibe, et notamment les enfants dont il a la charge d’enseignement coranique
— et plus ou moins selon les cas d’éducation confrérique - qu’il s’agira de retracer. Ceci des
I’éclosion de ces figures de chefs religieux, dont la fonction est imbriquée avec celle de maitre
d’école coranique, et qui évoluera aussi plus ou moins avec importance prise par le role de
devin/guérisseur/thaumaturge.

Ainsi dans cette optique, je mettrai moins 'accent sur le fonctionnement interne de
chaque confrérie, et les ressemblances et les différences entre elles, que sur linfluence que ce
systeme en entier a eue concernant la création des catégories de marabout et de zaalibe, 'évolution
des structures d’enseignement et d’éducation, I'importance instituée de la mendicité a base
religieuse. C’est 'analyse de l'interaction actuelle entre ces composantes dans la société et la

culture sénégalaises, des stratégies et des négociations mutuelles mises en place par les différents
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groupes en présence — marabouts/maitres, famille de I'éleve, faalibe-mendiants, chefs religieux,
Etat/ONG -, qui me permettront d’expliciter le role, la fonction et le statut sociaux des enfants
mendiant dans le cadre de leur apprentissage coranique au Sénégal.

Rapidement, on peut tout de méme expliciter que les Zurug présentes sur 'espace
sénégalais sont aujourd’hui au nombre de trois, pratiquant toutes un soufisme sunnite, de rite
malékite, comme c’est presque partout le cas en Afrique du Nord et en Afrique Noire
occidentale. Un autre groupe religieux, quelquefois assimilé a une confrérie, bien quayant un
fonctionnement spécifique, coexiste avec ces trois autres. Ils ont tous subi des évolutions en
rapport avec T'histoire de I'implantation et de I'adaptation du systeme confrérique musulman au
Sénégal. En ce qui concerne les themes qui m’intéressent ici, ils ont un fonctionnement qui
correspond peu ou prou a celui que je définirai ultérieurement, bien qu’ils mettent chacun l'accent
dans leur symbolique identitaire sur certaines composantes différentes, que l'on retrouve
aujourd’hui dans les pratiques de la population des maitres d’écoles coraniques. Ainsi, les
systemes confrériques sénégalaises peuvent étre répartis grosso modo en deux catégories : la
lahiniyya et la muridiyya, nées au Sénégal ; et la #zjaniyya et la qadiriyya apparues respectivement au
Maghreb a la fin du XVIII® siecle et au Moyen-Orient au XII® siecle, celles-ci ayant une
implantation dans de nombreux pays et étant divisées localement, avec des branches plus ou
moins indépendantes de leurs centres historiques. Comme me I’a dit Alassane, le fervent mouride
dont jai effectué la biographie anthropologique lors de mon terrain de recherches de maitrise
(2003-2004) début 2004 :

« Les tijanes, c’est une confrérie importée, du Maroc. Les qadres, c'est une confiérie importée de
Manritanie. Et les layenes, eux, ils ont fait un petit faux pas. Parce que enx ils disent gu’ils
représentent le prophete ici. Mais le prophéte aucun musulman ne le représente. Parce que le Coran
nous a dit que Mubammad ¢’est le dernier des envoyés de Dien comme prophete. Ici au Sénégal nous
les mounrides nous avons Sérifi Touba [Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké] comme e
modele. »

La gddiriyya
Elle a été fondée a Bagdad en 1166 par Abdel Qadir el Djilani et s’est rapidement
répandue en Afrique du Nord. Par voie de fait c’est celle qui fut le plus tot présente en Afrique

Noire.

« Son développement généralisé au Sénégal a partir du XVIII® siecle est lié a 'action
des kounta, du cheikh Mohammed al Fadel et du Cheikh Sidiya al Kebir. » [Gueye,
2002 : 36 (note 0)]

En effet, cette confrérie était prépondérante en Mauritanie, ou les gabd’i/ maures qui s’y

rattachent font remonter leur ascendance jusquaux Kounta, qui provenaient de Tombouctou et y
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auraient introduit cette confrérie. Elle compte aujourd’hui deux foyers principaux au Sénégal :
Ndiassane, dans la région de Thies et Ngourane, dans celle de Louga. Cette confrérie, réputée
comme étant tolérante et ou la charité joue un role important, a pour principe d’adapter plus ou
moins les exercices spirituels de chaque disciple selon sa personnalité et ses capacités. Elle a
fortement influencé les autres mouvements confrériques qui se développeront ultérieurement,
mais c’est de nos jours celle qui a le moins d’adeptes au Sénégal ; elle est bien plus présente au
Maghreb et en Mauritanie.

Ainsi, chaque zawiya se rattachant a la gddiriyya au Sénégal est plus indépendante que ses
homologues des deux autres confréries. Sa spécificité est de ne pas avoir de réel pole d’attraction
central au Sénégal ; beaucoup de ses adeptes effectuent leur pelerinage annuel a Nimzat, un foyer
musulman mauritanien. Cette “voie” est beaucoup pratiquée au Sénégal par des populations
vivant dans Pest et le sud-est, notamment au Pakao (Moyenne-Casamance), de manicre plus
autarcique que les Peuls ou les Wolofs. On la retrouve dans des groupes ethniques provenant en
partie du Mali, comme les Sarakolés ou les Diakhankés. C’est aussi celle a laquelle prétendent
appartenir une partie des Diolas de Basse-Casamance, convertis notamment par 'intermédiaire
d’un marabout érudit d’origine mauritanienne, Cheikh Mahfouz (1855-1919). Le role historique
de cette confrérie est ainsi a remettre en perspective avec les rapports entretenus depuis
longtemps entre les différents groupes de populations existant sur 'espace sénégalo-mauritanien ;
c’est celle auxquelles les recherches sur I'islam sénégalais se sont le moins intéressées jusqu’a
maintenant.

Deux des autres confréries présentes au Sénégal, la muridiyya et 1a tijaniyya, ont une réelle
importance actuelle en termes de nombres d’adeptes ; mais aussi de rayonnement et d’influence
religieuse, symbolique et sociale, au Sénégal et aussi a un niveau plus international, que ce soit en

Afrique Noire ou dans le reste du monde.

La tjaniyya

La tiganiyya a été créée en Algérie au XVIII® siecle (1781 ou 1782) par Cheikh Ahmed al-
Tijani, mort et enterré a Fez au Maroc. Son mausolée est encore actuellement l'objet de
pelerinages par les adeptes de cette confrérie ; ces derniers sont tres nombreux, on en retrouve
dans plusieurs pays saharo-sahéliens, et méme en Occident. Le premier a implanter la #janiyya au
Sud du Sahara fut El Hadj Oumar Foutiyou Tall, un Peul Toucouleur du Fouta Toro (région
bordant la rive sud du fleuve Sénégal), qui s’opposa au milieu du XIX® siecle a des royaumes
paiens au Mali, en Guinée et au Sénégal, ainsi qu'aux colons en pratiquant un jihdd. Apres avoir

rencontré en 1827 a La Mecque un disciple éminent du fondateur de la #janiyya, i1 décida de
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diffuser cette confrérie en Afrique de I’Ouest. Il s’exila ainsi en 1859 en pays bambara de Ségou,
dans I'actuel Mali, ou ses préches rencontrérent un grand succes, malgré I'hostilité des animistes
locaux et d’autres Peuls musulmans affiliés a la gddiriyya. 11 a cherché a créer un empire pour
unifier politiquement et religieusement les peuples d’Afrique de 'Ouest contre ses ennemis ; il
échouera, et mourra en 1864.

Actuellement, le tijanisme sénégalais se subdivise surtout en deux grands courants : 'un
dont le fondateur est El Hadj Malick Sy, un toucouleur né en 1855 a Gaya dans le Walo (région
du delta du fleuve Sénégal) et mort et enterré en 1922 a Tivaouane. C’est lors de son pelerinage a
ILla Mecque en 1888 qu’il est institué comme le chef supréme de la #janiyya sénégalaise, suite a sa
rencontre avec un grand disciple tijane. Il va jouer un grand role dans I'implantation et le
développement de cette confrérie au Sénégal en prenant la releve d’El Hadj Oumar Tall, mais de
maniere beaucoup plus pacifique. I va s’établir avec ses nouveaux adeptes en milieu rural, et
développera ainsi des communautés agricoles ; il bénéficiera aussi d’une grande réputation en
milieu urbain ou cette confrérie fut pendant longtemps prépondérante. Car c’est au départ a
Saint-Louis, ou se trouvait a cette époque le sicge de PAOF, qu’il coopérera avec les colons, qui le
considéreront positivement, ce qui permettra la pacification des relations entre les chefs religieux
et Padministration coloniale. Cette confrérie pourra s'implanter ensuite dans les autres grandes
villes sénégalaises (Dakar, Kaolack, Rufisque...), et développer ainsi une pratique populaire. Les
successeurs d’El Hajj Malick Sy prendront la releve, et élaboreront le systeme des dabira, les
associations confrériques, a travers tout le Sénégal. Une féte annuelle, le Gamon (Mawlud en
arabe), commémorant I'anniversaire de la naissance du prophcéte, est 'occasion d’un important
pelerinage confrérique a Tivaouane, ou vit le Xalif général de cette branche confrérique avec sa
famille.

L’autre branche sénégalaise importante de la f#janiyya a sa capitale a Kaolack, dans le
Saloum (dans le centre-ouest du Sénégal) ; ce sont les Niassenes, du nom d’El Hadj Abdoulaye
Niasse (1844-1922). Lui et ses successeurs héréditaires, de par leur prosélytisme pacifiste,
permettront a cette branche de la #janiyya de connaitre un important prestige national et
international, notamment lors des pelerinages, les gamu, réalisés chaque année a Kaolack. Enfin,
on trouve d’autres courants tijanes plus minoritaires au Sénégal, comme celui créé par les proches
d’El Hadj Seydou Norou Tall (un descendant d’El Hadj Oumar Tall) ; ou celui de Thierno
Mamadou Saidou Ba a Médina Gounass en Haute-Casamance, plus rigoriste que les autres.

Apres avoir étudié pendant de nombreuses années en Afrique Noire, ces différents chefs
soufis iront approfondir leurs connaissances religieuses et confrériques aupres de différents

¢rudits en Mauritanie et méme au Maghreb. On peut donc remarquer ici encore 'importance de
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la chaine de transmission confrérique réalisée par l'entremise des g¢abd’i/ mauritaniennes.
Aujourd’hui, le pole de Tivaouane est plus spécifiquement sénégalais ; alors que le pole Niassene
s’exporte plus, notamment a 'Est de I'Afrique, au Nigéria et jusqu’au Soudan. Une derniere
branche tijane beaucoup moins importante en nombre d’adeptes et en termes d’influence, la
Hamalliyya apparue au sud-est de la Mauritanie, du nom de Cheikh Hamallah, entretiendra de
mauvais rapports avec les responsables coloniaux, ce qui freinera son expansion [Triaud et
Robinson, 2000 : 11-13].

Cette confrérie a des lorigine de son implantation au Sénégal, par Pentremise de
marabouts peuls (sauf les Niass¢nes qui sont wolofs), attiré plus que les autres les catégories
urbaines de la population. On en retrouve des pratiquants partout sur cet espace, qui malgré leurs
différences pronent la solidarité et I'unité, entre les différentes branches mais aussi avec les autres
confréries et les autres religions présentes au Sénégal. C’est la confrérie qui a actuellement le plus
d’adeptes dans ce pays, bien qu’elle soit moins visible et médiatisée que la muridiyya ; alors qu’elle
semble étre en perte de vitesse au Maghreb d’ou elle est originaire. Elle a ainsi la réputation d’étre
plus “intellectuelle”, moins basée que la muridiyya sur une allégeance totale et aveugle du disciple a
son chef religieux. Elle met plus I'accent sur 'instruction coranique et confrérique des Zaalibe, et la
possibilité pour ceux-ci d’acquérir grace a leur science religieuse et a leur charisme un poste élevé

au sein de la hiérarchie confrérique.

La muridiyya

La confrérie mouride (du mot arabe murid, “aspirant” a Allah) a quant a elle la particularité
d’avoir été créée au Sénégal, par Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké né en 1853 a Mbacké, village
fondé par sa famille dans le royaume du Baol (région centre-ouest du Sénégal), et mort a
Diourbel en 1927. Cette famille était de tradition musulmane et confrérique depuis plusieurs
générations, et les ancétres d’Ahmadou Bamba bénéficiaient d’une place privilégiée au sein de la
société wolof, en tant que conseillers et gadi (juge musulman avec des fonctions civiles, judiciaires
et religieuses) a la cour du roi du Cayor (royaume (1566-1880) situé entre les fleuves Saloum et
Sénégal), le Dammel. Ahmadou Bamba aurait successivement pratiqué les wird” de la shadiliyya et
de la #janiyya, pendant environ huit ans chacun; mais ceux-ci auront moins d’impact sur
I’évolution de son parcours mystique que celui de la gddiriyya, a laquelle son pere était affilié

[Mbacké Babou, 1997 ; Ould Cheikh, 2004].

19 Par exemple selon Coulon [1981 : 105], un wird est un « texte d’initiation liturgique propre a chaque confrérie ».
Pour Gueye [2002 : 40 (note 19)], le wird est une « Litanie jaculatoire propre a chaque confrérie soufie et récitée par
les initiés. Son acquisition par un disciple est une forme d’engagement dans I'ordre, ou comme chez les mourides,
conférée 2 un nombre restreint d’élus. Le wird est, selon les cas, récité un nombre de fois déterminé et se fait a ’aide
du chapelet qui est ainsi un instrument important pour le disciple ».
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11 aurait été dés son plus jeune age et ses premiers voyages d’étude jusqu’en Mauritanie,
distant et méfiant vis-a-vis du pouvoir temporel et de la richesse. Il cherchera ainsi rapidement a
s’isoler, et créera les villages de Darou Salam et de Touba en 1886, dans son Baol natal, ou il va
rapidement devenir un nouveau guide spirituel dans cette époque troublée.

Ainsi Khadimon Rassul, le “serviteur du prophete” comme il se nomme lui-méme, grace a
sa connaissance du Coran et a son charisme, attire rapidement beaucoup de Zaalibe. Sa notoriété et
son influence sur le peuple inquictent d’une part des chefs religieux plus traditionnels, qui voient
certains de leurs disciples les quitter pour suivre ce nouveau marabout - en effet, ces chefs
traditionnels étaient souvent considérés par la population, dans les campagnes, comme trop liés
ou trop contrdlés par 'administration coloniale. D’autre part, ce sont ces attributs charismatiques
qui lui aliecnent les autorités francaises. Car il ne pouvait passer inapercu aux yeux d’une
administration coloniale qui voyait en lui un obstacle a la réussite de son plan de domination et
d’assimilation des populations sénégalaises. Alors que normalement on remarque « la position
mesurée des soufis qui préferent un éloignement discret et non une remise en cause ouverte de la
légitimité des laics » [Mbacké Babou, 1997 : 23], les bouleversements sociaux et politiques de son
époque vont pousser Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké, jusqu’aux années 1915 tout au moins, a
s’opposer, de manicre certes pacifique, aux colons et a une partie des marabouts déja présents au
Sénégal. Mais il semble qu’apres de nombreuses tribulations, il a finalement accepté la voie du
compromis avec ladministration coloniale. En effet, dans les années 1910-1912,
Iaccommodement” de Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké avec le pouvoir frangais a servi a
diminuer la méfiance de ce dernier : envers cette confrérie mouride et ses Zaalibe, mais aussi
envers toutes les filieres soufies présentes en Mauritanie et en Sénégambie.

Ahmadou Bamba a séjourné plusieurs années durant en Mauritanie, aupres de la famille
des Ahl Shaykh Sidiyya de Boutilimit, dans la région de Trarza située au nord du fleuve Sénégal,
affiliée a la gddiriyya, afin de parfaire son apprentissage coranique et confrérique. Il sera méme
envoyé lors de son second exil (1903-1907), prononcé par les autorités coloniales, sous le tutorat
de Baba wuld al-Shaykh Sidiyya, le chef confrérique de cette famille, en résidence surveillée, ayant
suscité la méfiance de 'administration coloniale. C’est seulement au retour de cet exil qu’il créera
son propre wird, appelé wird makbis ; il prendra ainsi ses distances, de maniere pacifique, avec
cette famille et donc avec la confrérie qadiri, ce qu’il aurait déja commencé a réaliser lors de son
premier exil au Gabon (1895-1902). Il considére dorénavant qu’il n’a plus besoin d’intermédiaires
dans sa relation ésotérique avec le Prophete et Allah. Il aura ensuite des adeptes au Sénégal,
notamment au Cayor et dans son Baol natal, mais aussi en Mauritanie ; d’ailleurs, « les disciples

maures du chef mouride auraient joué un role appréciable, comme enseignants et copistes dans
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Iétablissement confrérique créé par Ahmadou Bamba» [Ould Cheikh, 2004 : 122]. Cela
corrobore encore lexistence et Iimportance a cette ¢époque dune sorte d’ «unité
transfrontaliere » [ibid], économique mais aussi religieuse, au sein de l'espace mauritano-
sénégalais. Ses successeurs héréditaires permettront le développement tres important de la
confrérie, dont le plus grand pole est la ville de Touba ; ils se baseront pour cela sur I'importance
de T'agriculture, notamment arachidicre, afin de pacifier leurs relations avec le pouvoir, avant et
apres la colonisation. Lactuel Xalif général, Sidy Mokhtar Mbacké, un petit-fils du fondateur,
continue a développer, a la suite de ses prédécesseurs, 'expansion et la modernisation de ce
territoire, par exemple grace a des immenses daara-exploitations comme celui de Khelkom.

La muridiyya est actuellement connue aussi grace a I'existence de la communauté des Baye
Fall, les adeptes d’un sous-groupe créé par Cheikh Ibra Fall, I'un des premiers disciples du
fondateur de cette confrérie. Ceux-ci sont exemptés de certains rites islamiques — jetne du
Ramadan, prieres etc. -, en échange d’une soumission aveugle et totale a leur marabout, et d’un
travail non rémunéré dans ses champs, jusqu’a ce que celui-ci les “remercie” au bout de plusieurs
années, en leur donnant des terrains a cultiver et quelquefois une épouse. Cette catégorie,
spécifique a la confrérie des mourides, explique en partie que la mwuridiyya ait été la plus étudiée
depuis son avenement. Mais ce groupe est aussi plus ou moins bien considéré actuellement par la
population sénégalaise, car certaines de leurs pratiques sont percues comme hétérodoxes par
rapport a I'islam, méme confrérique. On voit en effet souvent des jeunes hommes citadins, vétus
d’habits bariolés et portant des dreadlocks, mendier avec leur sébile dans les grandes villes,
notamment a Dakar, en chantant des xasaid (les poemes religieux écrits par Cheikh Ahmadou
Bamba). IIs disent se rattacher aux Baye Fall, fument des cigarettes et du haschisch, boivent de
I'alcool ; il semblerait donc que cette catégorie, a lorigine totalement rurale, ait muté dans les
derniéres décennies pour devenir un regroupement de jeunes plus ou moins marginaux.

«(...) les disciples de cet Ibra Fall (...), sont tenus en suspicion par les orthodoxes
Mbaké-Mbaké. On les voit assurer, sans douceut, le service d’ordre au pelerinage, ils
se frappent, parfois, sur la téte et dans le dos (...). Les Mourides « réguliers » les
tiennent pour « dissidents » ou « hérétiques ». (...) En tout cas, ce sont les exces
spectaculaires de certains Mourides qui ont valu a la Confrérie un renom de douteuse
orthodoxie, certainement immérité du plus grand nombre et inconciliable avec la
pureté du Fondateur. » [Monteil, 1962 : 93]
Aujourd’hui, c’est la confrérie sénégalaise la plus emblématique, bien que n’étant que la
seconde en ce qui concerne le nombre d’adeptes. Ceci notamment grace au pelerinage annuel du
Magal (“célébration” en wolof) a Touba dans le Baol, qui commémore le départ en exil au Gabon

de Cheikh Ahmadou Bamba et fait déplacer chaque année plus de deux millions d’adeptes ; mais

aussi au fait qu’elle ait été élaborée en confrérie distincte des autres par un natif sur le territoire
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méme du Sénégal. La ville-symbole de Touba créée par le fondateur avant sa mort a un statut
spécifique, puisqu’elle représente un titre foncier unique appartenant au Xalf général de cette
confrérie qui y vit avec sa famille [Gueye, 2002]. D’autres particularités, comme la mise en
exergue du travail opiniatre, ainsi que le lien d’allégeance trés fort et personnel entre I'affilié et
son séri, seront importantes pour l'explicitation ultérieure des spécificités du personnage du

marabout.

La labiniyya

Quant au « layennisme » [Laborde, 1995], un mouvement religieux créé au Sénégal, il est
quelquefois considéré comme une confrérie soufie, en partant du principe que ce systeme
définirait toutes les structures se revendiquant de I'islam existant dans ce pays. Il a été créé par
Seydina Limamou Laye, un lébou de Yoff dans la presqu’ile du Cap-Vert, qui débuta sa
prédication en 1883. C’était un pécheur illettré, qui se proclama le mahdi, c’est-a-dire la nouvelle
incarnation du prophete Mohammed. Il eut peu a peu des fideles, attirés par son charisme et ses
compétences morales et spirituelles. Comme d’autres chefs religieux qui émergent a la méme
époque, il aura au début des relations difficiles avec 'administration coloniale, qui ne voyait pas
d’un bon ceil I'implantation d’un nouveau mouvement confrérique a Dakar, qui deviendra la
capitale de PAOF en 1904. Suite a ses préches qui déplagaient des foules nombreuses, il fut
accusé de fomenter une rébellion et placé en résidence surveillée pendant quelques mois en 1887
sur I'lle de Gorée, au large de Dakar. A son retour, il créera sa confrérie a Yoff ; son fils Seydina
Issa Rohou Laye lui succédera a sa mort et en deviendra donc le premier Xa/f. Cest actuellement
un petit-fils du fondateur, Seydina Abdoulaye Thiaw Laye, qui en est le chef supréme. Le
fondateur est enterré a Cambérene, en banlieue dakaroise ; c’est, avec Yoff, le lieu d’un pelerinage
chaque année, un mois avant le Ramadan, commémorant le jour de ’Appel divin qu’il a regu a
quarante ans. Bien que cette confrérie ait peu évolué en dehors du pays 1ébou, on trouve
aujourd’hui des petits groupes d’adeptes de la /lahiniyya un peu partout au Sénégal, et méme dans
les pays limitrophes ; ceci bien que ses effectifs soient beaucoup plus modestes que ceux de la
muridiyya ou de la tjaniyya.

Peu d’¢études ont été consacrées spécifiquement au groupe religieux des layenes, rattaché
quasiment exclusivement a I'ethnie 1ébou. Plus récemment islamisée, elle a subi linfluence de
Iislam confrérique pratiqué par les Wolofs et les Peuls avec lesquels elle cohabite sur cet espace.
Les particularités de ce mouvement sont encore, bien que de moins en moins, basées sur des
pratiques culturelles et des croyances traditionnelles spécifiques a cette ethnie, dont on peut citer

I'importance du fonctionnement matrilinéaire en termes de succession et d’héritage, ou les rites
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de possession comme le ndép, une sorte de thérapie psychosociale. Méme si on constate une
influence de plus en plus prépondérante du fonctionnement confrérique sénégalais sur ce
mouvement, on peut 'envisager plutot comme une « congrégation » [Seck, 2010 : 46], a défaut de
terme plus adéquat ; ainsi, ce méme auteur explique que les layenes :

« constituent une assemblée particulicre. En effet, les layénes sont couramment
assimilés au phénomene des confréries alors qu’ils ne se définissent point comme
tels. Ils se considerent, a proprement parler, comme la oumah du prophete, soutenant
que le fondateur de leur ordre est le prophete Mohamed en personne, qui est revenu
sur terre et s’est réincarné dans la figure du fondateur, Limamou, tout comme son fils
Issa est la réincarnation de Jésus. » [bid.]

Ce qui explique que ce mouvement religieux soit souvent fustigé par les tenants d’un
islam orthodoxe, car il ferait un part trop belle a des pratiques jugées paiennes. Dans cette
recherche, il ne sera pas fait cas de la confrérie layene : celle-ci n’ayant quasiment pas essaimé en
dehors de son milieu ethnique et territorial d’origine, dans la péninsule du Cap-Vert, elle a une
moindre importance dans le phénomene de la mendicité infantile musulmane étudié ici, basé sur
la migration des faalibe et des écoles coraniques.

Ainsi on peut suivre Kuczynski [2002: 18], qui décrit les trois formes de soufisme

coexistant encore actuellement en Afrique de I'Ouest :

« Un lien tres individualisé avec un wali célebre dans une région, dans un lignage,
pour sa science ou son savoir-faire ; des confréries (fariga, plur. turug) dont
Porganisation peut interférer avec d’autres structures, ethniques ou lignageres, telle la
confrérie layene particulierement vivace en milieu Iébou ; des confréries a vocation
universaliste, existant a des degrés divers dans 'ensemble du monde musulman. »

Il n’en reste pas moins que c’est bien le personnage du marabout qui est a la base du
fonctionnement de chacun de ces systemes confrériques. Je vais donc dorénavant expliciter
lorigine, les attributs, les roles et les fonctions de ce personnage emblématique de Iislam pratiqué

au Sénégal.

4. Les deux tendances de Iislam

Mais afin de définir en quoi consistent les spécificités du personnage du marabout, et les
compétences lices a son statut dans la société sénégalaise, il convient tout d’abord d’en passer par
Pexplicitation de certains fondamentaux de la religion musulmane. En effet, les pratiques
inhérentes a cette fonction de sér7 entrent dans le cadre d’une certaine forme d’islam, basée sur

des préceptes et des dogmes religieux spécifiques.
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La tendance scientifique

L’islam est composé de trois niveaux de conscience, trois systémes structuraux imbriqués
depuis la révélation du Coran au Propheéte : la jurisprudence, la théologie et la mystique, cette
derniére étant représentée par le soufisme, auquel se rattachent les confréries sénégalaises. On
peut donc considérer que les deux premicres, la jurisprudence et la théologie, appartiennent a la
tendance scientifique de I'islam : celle basée sur une interprétation littérale et exotérique du Coran
et de la Sunna. Les représentants et dignitaires dans le sunnisme, les savants docteurs de la loi ou
jurisconsultes, sont les #lemi : par exemple le muftin (interpréte de la Loi musulmane), le gdds
(juge), ou zmam (qui préside aux évenements importants de la vie des musulmans, et dirige une
mosquée). Ces différents personnages encadrent les rites cultuels, enseignent la religion et
rendent la justice, en se basant sur le Coran et la Sunna, qui composent la chari’a (le “chemin”
pour respecter la Loi d’Allah). Ce sont donc les codes de la LLoi canonique islamique, révélée au
prophéte Muhammad, qui régissent tous les aspects privés, publics et sociaux de la vie et des
pratiques des musulmans, au niveau religieux mais aussi politique et économique.

Dans tout le monde musulman, la 1égislation est ainsi basée sur le Coran, texte sacré et
intangible, et sur la s#zna (“cheminement, pratique”, c’est-a-dire la tradition orale), les paroles
(abadith™) et les actions de Muhammad soit provenant directement d’Allah, soit issus d’avis que le
prophete aurait donné a ses compagnons (sahdba) sur de nombreux sujets peu précisés dans le
Coran. Dans les siecles qui ont suivi la révélation de l'islam, de grands législateurs musulmans
(ulemad) ont peu a peu défini quels abadith étaient véritables. Certains docteurs de la loi considérent
que les “portes de Vytihad” (“effort de réflexion”) concernant le contenu de la su#nna sont closes et
fixées depuis le X siecle (IV© siecle de ’'Hégire), mais beaucoup d’autres érudits pensent qu’ils
peuvent toujours, sous la condition d’étre reconnus comme de grands savants par leurs pairs,
continuer a interpréter les textes sacrés, afin d’orienter les pratiques des musulmans selon la loi
islamique.

Afin d’apporter des compléments a cette législation intangible basée sur la tradition du
prophete, les #lemi ou les muftin (pluriel de muftin) peuvent utiliser d’autres principes, comme
lintérét commun (zstiskah), Uinterprétation personnelle (r2%), le raisonnement par analogie (gzyas)
et le consensus des savants (7a’). Peu a peu sont apparues quatre écoles juridiques dans le
monde musulman sunnite, qui « se présentent comme des écoles de vie » [Andezian, 2001 : 25] et
autorisent plus ou moins certains de ces principes pour régler les problemes rencontrés par la

communauté des croyants (#mma). Lislam sénégalais pratiqué par toutes les confréries présentes

20 Pluriel de hadith, “conversation, récit” en arabe ; ce sont les actes et les dits du Prophete Muhammad et de ses
compagnons concernant les lois coraniques, ainsi que les regles de conduite que doit suivre un musulman. Ces
paroles discutent un grand nombre d’actes de la vie d’un croyant.
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dans ce pays est sunnite de rite malikite, comme C’est le cas majoritairement dans les sociétés
musulmanes d’Afrique du Nord et d’Afrique Noire occidentale. Cette école juridique, qui fut la
deuxiéme créée, s’appuie sur I'enseignement et les principes édictés par Uimam Malik ibn Anas
(mort a Médine en 795). Elle met en avant certains principes comme devant étre
préférentiellement utilisés par les musulmans : le consensus des savants ( %a), 'importance de la

coutume et de I'utilité publique, I'intérét commun (istislabh).

La tendance mystique

La tendance mystique de l'islam est quant a elle basée sur l'interprétation symbolique et
spiritualiste des textes sacrés pour en rechercher le sens ésotérique.

« La relation [entre le soufi et Allah] n’est pas basée sur la rétribution comme dans la
religion [la tendance mystique de Iislam]|, ni sur la punition. I’expérience est de
Pordre de Pintuition, et pas de l'intellect. »

Les soufis ont donc élaboré tout un corpus de pratiques rituelles, comme les récitations,
les litanies ou la méditation afin d’atteindre I'extase et 'union avec Allah, qui sont les buts de la
mystique musulmane. Le mot soufisme (fasawwuf en arabe, que 'on peut traduire par “science de
la purification de soi”), proviendrait des mots sofz (“bure de laine”) ou saf” (“banc”) ; car les
premiers soufis se réunissaient dans un coin de la mosquée pour effectuer des pricres
surérogatoires et méditer en groupe entre chaque pricre obligatoire.

Dans lhistoire du soufisme, qui apparait peu de temps apres la révélation du Coran a
Muhammad, les conflits doctrinaires et rituels entre les tenants de la tendance scientifique de
Iislam et ceux de la tendance mystique furent nombreux et récurrents. Selon les époques et les
dynasties qui régnérent sur les territoires convertis a I'islam, les maitres soufis ont été soit tolérés
ou méme protégés, soit persécutés. Certains d’entre eux, comme par exemple al-Halladj (v.858-
v.922), mort a Bagdad sous la dynastie des Abbassides, seront méme exécutés, leurs écrits et
enseignements ayant été jugés comme hérétiques par le pouvoir en place. D’autres maitres soufis
chercheront plutot a concilier les deux tendances de I'islam : on peut citer notamment al-Ghazall
qui, a la fin du XI® siecle « opérera la synthése entre loi islamique, théologie rationnelle et
soufisme » [Andezian, 2001 : 19].

Dans les premiers siecles de l'islam les soufis pronaient plus ou moins le renoncement
total au monde et une ascese rigoureuse, avec la mise en avant du c6té mystique et de I'ivresse

spirituelle personnelle de I'aspirant pour se réaliser en tant que soufi. A partir du XI® et du XII°

21 Ce sont les propos de Karim Ben Driss, sociologue a la Faculté de théologie de I'Université de Montréal, lors d’une
conférence intitulée « Le soufisme anjourd hui », réalisée le 29 avril 2012 a la Société des Missions Africaines de Lyon, au
Musée Africain.

92



siecles chrétiens™ émerge une autre mystique selon laquelle il est possible de vivre une expérience
soufie tout en restant dans la société humaine, sans obligation de s’isoler totalement du monde et
des autres musulmans.
« Démarche privilégiant Pexpérience sensible de la foi par rapport a I'observance
rituelle des obligations religieuses, tout en demeurant fidéle a la loi coranique (shari‘a),
le soufisme se développe dés les premiers temps de Iislam, grace a des maitres
mystiques (shaykh-s), qui proposent des méthodes ou voies initiatiques (fariga-s) aux
aspirants pour les guider dans leur cheminement spirituel. » [Andezian, 2001 : 13]

Le soufisme en quelque sorte se démocratisera et se structurera donc en “voies” (turuq,
singulier tariga) différentes, avec un muqgaddam, un guide religieux, a leur téte. Ces chefs soufis
exerceront en milieu urbain ou au sein de communautés religieuses (zawaya), afin que les affiliés
puissent pratiquer le wird (les prieres conventionnelles) de leur Zariga d’appartenance ensemble. La
structuration hiérarchisée du systéme confrérique soufi sera alors élaborée, selon laquelle le guide
doit tester spirituellement son disciple, a 'aide d’épreuves basées sur I'importance de la pauvreté
et de ’humilité, la réclusion et la méditation, le renoncement aux biens matériels pour que son
maitre puisse lui permettre d’accéder a certaines connaissances mystiques. Ainsi, le murid
(“aspirant”, terme qui sera utilisé pour nommer la muridiyya sénégalaise) peut atteindre le murad
(“but, objectif”) de la mystique soufie, par la mise en pratique de ces principes de vie, mais aussi
grace au dhikr (“rappel, réminiscence, récitation”, notamment des noms d’Allah) et aux chants et
pocmes religieux, qui sont censés activer la lumicre mystique dans 'ame et le corps du disciple.
Les confréries et les zawaya, notamment celles écloses dans les territoires berbéres et arabes,
influenceront par la suite celles élaborées dans les sociétés subsahariennes. Le systeme des
confréries sénégalaises reprendra ces criteres de fonctionnement et d’allégeance, tout en mettant

'accent plus spécifiquement sur certaines composantes que j’expliciterai plus loin.

Le prestige de la tendance mystique au Sénégal

Ainsi au Sénégal, bien que les grands chefs religicux soient des représentants officiels de la
premiere tendance et organisent la vie religieuse des musulmans et les pratiques des dogmes
incontournables de lislam, la mystique y a aussi un énorme prestige. Dans cette société, la
majorité de la population préte allégeance a un chef religieux, un représentant plus ou moins
prestigieux d’une confrérie, puisque les différents événements historiques que jai décrits
précédemment ont « favorisé I'émergence de personnalités religicuses, a la téte de confréries qui

réorganisaient la société face a la destruction du pouvoir monarchique » [Diop A. B., 1981 : 267].

22 Cette période correspond aux IVe et Ve siecles du calendrier musulman, basé sur 'Hégire (bjra, “fuite” en arabe)
du Prophéte Muhammad a Médine en 622 apres Jésus-Christ.
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Dans ce contexte spécifique, certains caracteres seront alors peu a peu mis en avant et valorisés
dans le comportement et les attributs du séri sénégalais. En effet, celui-ci bien qu’il pratique
toujours le recueillement et la méditation qui sont a la base du mysticisme soufi, devient plutot un
guide, spirituel mais aussi temporel, pour les musulmans sénégalais, dont le nombre s’étoffera tres
rapidement a partir du milieu du XIX® siecle.

Les communautés musulmanes créées pendant la colonisation prendront alors une grande
importance, puisque c’est dans ces foyers de lislam quapparaitront les fondateurs des
mouvements confrériques sénégalais. Ces précurseurs proneront et mettront en pratique dans
leur propre vie et doctrine les deux tendances de Iislam, en accentuant plus ou moins certains
principes selon leur personnalité. Ils étaient érudits, et ont écrit plusieurs traités et poemes
religieux ; ils présidaient aux fétes et évenements religieux de leur communauté. Mais ils furent
aussi de grands mystiques soufis : a 'opposé du comportement des membres de la royauté
paienne, ils donnerent exemple a leurs disciples de la soumission a Allah et du désintéressement
des biens matériels. Bien qu’ils furent, méme de leur vivant, surtout pour Cheikh Ahmadou
Bamba Mbacké, sanctifiés et vénérés, ils s’en défendirent et le refuserent, cela étant considéré
comme un blasphéme dans Tislam. Il n’en reste pas moins que comme dans la majorité des
confréries musulmanes, le 7aalibe (disciple) doit en retour des pricres et de Penseignement de son
marabout, lui vouer un respect total et une grande obéissance ; cette soumission étant plus mise
en exergue dans la muridiyya, encore actuellement. Ce comportement, sur lequel je reviendrai plus
précisément ultérieurement, basé sur la possession de sainteté et de baraka du marabout, peut
méme prendre le pas sur 'observance des regles et des rites musulmans orthodoxes, comme dans

le cas des Baye Fall.

Le soufisme et 'orthodoxie musulmane

Le soufisme en lui-méme a été régulicrement remis en cause depuis longtemps, dans les
sociétés musulmanes depuis Iéclosion de la tendance mystique. Le confrérisme soufi sénégalais
ayant intégré dans son corpus rituel un ensemble de pratiques ésotériques, rajoutées a celles
correspondant au dogme coranique obligatoire et incontournable, certaines de ces actions
surérogatoires sont souvent reprochées a ces pratiquants comme étant des bid'a (“innovations
blamables” en atrabe). Elles sont jugées comme des adaptations cultuelles plus ou moins
incompatibles avec la pratique orthodoxe de lislam, et quelquefois méme hérétiques par les
défenseurs d’un islam plus rigoriste, notamment ceux appartenant aux courants religieux de la
salaftyya et de la wabhdbiyya. Les partisans de ces mouvements créés entre le XVIII® siecle et le

début du XX siecle pronent une réforme religieuse et culturelle, mais aussi sociale et politique du
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monde musulman ; ils veulent instaurer la réorganisation de la vie publique et privée des croyants
en se basant exclusivement sur la shari'a, la loi divine contenue dans le Coran et les ahadith du
Prophete.

Mais ces réformistes s’élevent aussi contre 'utilisation de certaines connaissances et rites
ésotériques, basés sur le Livre saint (Kiab), a des fins divinatoires et protectrices, qui sont
reconnues par le Coran et la Sunna comme réels, mais sont plus ou moins tolérés, comme des
actes négatifs et méme dangereux.

« Par conséquent, la distinction entre sens exotérique et sens ésotérique confere a la
parole divine une double signification, laissant libre cours aux interprétations
privilégiant I'imaginaire au détriment de la pensée rationnelle. Elle constitue une
menace a la conception de I'unicité divine, un des fondements du dogme islamique. »

[Andezian, 2001 : 23]

Vis-a-vis donc de lislam confrérique pratiqué dans les pays subsahariens se rajoute une
perception ambivalente et méfiante envers les pratiques dans lesquelles est spécialisée une partie
des marabouts. Quant a d’autres spécificités du systeme confrérique sénégalais, comme par
exemple Pallégeance plus ou moins totale d’un disciple a son marabout, elles sont aussi mal
considérées par certains de ces théologiens, comme relevant d’une forme d’associationnisme
(shirk) et d’anthropolatrie qui s’opposent au principe coranique selon lequel “il n’y a de Dieu que
Dieu” (shabida, la profession de foi), c’est-a-dire quaucune autre divinité ou personne ne peut
étre considérée et révérée comme I'égale d’Allah.

Ces critiques sont en partie dues au fait que I'islam ne comportant pas de juridiction
canonique ni de clergé, la légitimité de certaines pratiques, notamment celles basées sur la
médiation d’hommes réputés comme possédant de la sainteté (waldya) basée sur la baraka, ou
pouvant réaliser un karama (“miracle”), est régulicrement remise en cause par des ‘wlama’
(théologiens) ou des fugahi’ (juristes), selon les époques et les systemes politiques en place dans
les sociétés musulmanes. L’importance du sir (e “secret”) et du mystere dans le systeme
confrérique semble s’opposer selon les réformistes a la théologie (kalim) islamique dans ce qu’elle
a de plus scientifique, raisonnable et clair (bayan : “clarté, netteté”), basée sur l'affirmation de la
transcendance divine et la référence au modele du prophéte Muhammad pour tous les actes de la
vie religieuse et profane des musulmans. Mais les chefs confrériques eux aussi accusent
périodiquement les réformistes de ne pas posséder assez de foi, de ne pas cultiver et promouvoir
le savoir et la spiritualité coraniques; pour les premiers, les seconds réalisent des bid'a
(innovations blamables) en cherchant a perturber 'ordre moral et social de la société par leur

volonté de rénovations trop radicales.
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Les critiques sénégalaises envers le systeme confrérique

L’accent mis par certains adeptes de lislam soufi au Sénégal sur ces pratiques
susnommeées, ainsi que I'importance religieuse, sociale, économique et politique des grands chefs
religieux confrériques, amene aussi certains musulmans a émettre des critiques envers ce systeme,
notamment ceux issus d’une frange plus intellectuelle de la société sénégalaise. Ceux-ci sont
attachés a la sauvegarde d’une certaine laicité sénégalaise, et critiquent donc la place prise par la
sphere religieuse confrérique dans le fonctionnement et I'évolution de la société sénégalaise. On
peut citer par exemple les mécontentements suscités par I'affichage jugé comme trop visible de
I'ancien Président de la République, Abdoulaye Wade (2000-2012), de son appartenance a la
confrérie mouride. Mais aussi d’un certain refus des ndigé/ (“ordre, recommandation, conseil” en
wolof ; mais aussi consignes de vote) donnés par les grands chefs religieux des deux plus
importantes confréries sénégalaises a leurs disciples ; notamment lors des élections de 2000,
année de l'alternance politique [Samson, 2000].

D’autres musulmans ayant été parfaire leurs études dans des universités religieuses des
pays du Maghreb et du Moyen-Orient, et qui ont donc pu avoir acces aux théories réformistes de
certains courants se percevant comme plus orthodoxes que le soufisme confrérique, remettent
eux aussi en cause a leur retour au Sénégal ce qu’ils considérent comme de 'anthropolatrie et une
forme dévoyée de pratique de Iislam. De nouveaux courants religieux locaux, fondamentalistes,
rigoristes et plus ou moins réformistes, ont ainsi émergé au Sénégal depuis une cinquantaine
d’années ; ils attirent notamment certains groupes de jeunes citadins et se font régulicrement
entendre sur la scene médiatique. On voit donc ressurgir réguliecrement des discussions sur
I'hétérodoxie de certaines pratiques confrériques sénégalaises, notamment lors des grands
pelerinages qui déplacent une foule tres nombreuse et sont Poccasion de pratiques jugées par ces
réformateurs comme étant contraires aux regles de lislam. L’exemple le plus visible en est le
Magal de la muridiyya, réalisé chaque année dans la ville sainte de Touba.

«Plus axées sur I'ésotérique, les confréries ont tendance a former davantage des
exaltés que des croyants lucides, raisonnables, orthodoxes ; leur enseignement insiste
plus sur le dévouement au saint que sur les obligations envers Dieu ; elles cultivent
I'anthropolatrie, le gout et la soif des miracles des foules, plus que lexégese
rationnelle et la pureté du dogme. » [Dia, 1980 : 39]
Ainsi peut-on lire, comme le démontre cet exemple, dans certaines ¢tudes consacrées a
Iislam subsaharien, méme celles réalisées par des chercheurs autochtones, des critiques assez

virulentes du systeme confrérique soufi sénégalais, ce qui semble s’opposer a une méthode

d’analyse plus réflexive et compréhensive, utilisée dans les recherches récentes.
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Les relations entre les tenants des deux tendances de islam d’une part ; et entre les
différentes factions, religieuses ou non, a I'intérieur de la société sénégalaise d’autre part, sont
donc en perpétuelle redéfinition de leurs particularismes et de leur légitimité, profanes et
religieux ; ce depuis I’éclosion du soufisme, quasiment contemporaine de la révélation islamique

au prophete Muhammad.
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DEUXIEME PARTIE : Les marabouts, les taalibe et les daara

1. L’slam confrérique et le marabout

Apres que jaie ci-dessus défini rapidement le canevas actuel du paysage confrérique
sénégalais, il convient maintenant de s’attacher plus spécifiquement a une tentative de définition
de ce que recouvre la catégorie protéiforme de “marabout” dans cette société.

Si jai choisi de commencer par démontrer succinctement Iimportance de lislam
confrérique mauritanien dans I’évolution de ce type d’islam au sud du fleuve Sénégal, c’est
comme nous l'avons vu, parce que cette fronticre poreuse fut treés tot franchie par les premiers
musulmans a s’implanter dans cet espace sahélien. De méme, I’élaboration des différentes
confréries sénégalaises fut réalisée selon des modéles provenant du Maghreb, souvent par
I'entremise des tribus mauritaniennes.

Mais nous verrons ultérieurement que les modeles d’organisations confrériques soufis
provenant de I'est et du sud-est du Sénégal, notamment du Mali et de la Guinée, auront aussi une
certaine importance dans I’élaboration de la figure du marabout, surtout concernant des pratiques
ésotériques et divinatoires qui font partie des compétences inhérentes au statut de ce personnage
dans la société sénégambienne. Bien que lislam développé dans ces contrées plus a Pest ait lui
aussi été implanté par Pentremise de commergants et d’érudits musulmans provenant du nord du
Sahara, il semblerait que probablement en corrélation avec un terroir culturel et religieux
spécifique, certaines pratiques traditionnelles aient eu une importance dans le syncrétisme de
Iislam maraboutique subsaharien. Cela permet de comprendre que certains marabouts issus de ce
territoire géographique et ethnique soient aujourd’hui plus spécifiquement réputés pour ce type
de compétences, méme a I'extérieur de leur société.

« En Afrique de I'Ouest, tout comme au Maghreb, le terme de « marabout » et le role
du personnage quil désigne ont une histoire, témoignage des normes et
représentations, de DIétat social et politique des sociétés qui les produisent. »
[Kuczynski, 2002 : 13]

Le systeme confrérique soufi sénégalais, comme dans d’autres pays d’Afrique de I'Ouest,
appartient donc essentiellement a la tendance mystique de lislam, méme si la tendance
scientifique est aussi présente dans les z#rug. 11 est basé sur le personnage du marabout, tres
emblématique d’'un ensemble de roles et de statuts sociaux, aux prérogatives importantes dans
divers domaines de la vie sociale, religieuse, culturelle, politique et économique au Sénégal. 11

convient ici de revenir sur 'étymologie et la sémantique de ce que recouvre ce terme, afin par la
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suite de pouvoir réaliser une typologie des différents types de marabouts existant actuellement
dans la société sénégalaise. Par ailleurs, si jutilise le terme “marabout” en le francisant, c’est
souvent par facilité, car je démontrerai que les composantes de cette catégorie ne sont pas

cloisonnées ; et non pas en adhérant a cette perception négative de ce personnage.

Une confrérie est une organisation socioreligieuse, avec un marabout fondateur, qui en
devient et en reste "embléme. Ces ##rug servent en quelque sorte de psychologie morale, afin de
guider les fideles, ou faalibe, dans la pratique de leur religion. Elles sont toutes basées sur
Iinterprétation de textes sacrés, essayant de concilier la science religieuse musulmane et le
mysticisme soufi.

Ces confréries se basent sur 'observance des Cing Piliers de la foi musulmane, mais elles
comportent en plus un ensemble de rites d’entrainement spirituel, édictés pour maintenir les
fideles dans une vie commune. Ceux-ci vénerent les chefs religieux, et leur sont soumis ; en
échange le marabout intercede auprés d’Allah pour le salut de 'ame du fidele, grace a la baraka,
sorte de pouvoir de bénédiction, de sainteté, qu’il possede. Mais il sert aussi d’intermédiaire dans
les relations entre le fidéle, la bureaucratie et les institutions modernes ; il doit enfin venir en aide
a son faalibe en cas de besoin. En échange, ce dernier effectue des dons, plus ou moins
considérables, en argent ou en nature, au marabout auquel il est affilié, et lui doit une obéissance
absolue (cf. sixieme partie). Ces confréries sont actuellement dirigées par les descendants de leurs
fondateurs, ces derniers ayant acquis un statut de saints pour leurs fideles, qui leur attribuent des
révélations divines et la réalisation de miracles. Ainsi la baraka des marabouts se transmet par
hérédité a leurs descendants et a ceux de leurs premiers fideles, mais aussi a leurs faalibe $’ls
suivent idéalement leurs injonctions et leurs conseils. Aujourd’hui la place des confréries, et des
dirigeants de celles-ci, est trés importante au Sénégal, tant au niveau social que politique et
économique. Mais elles représentent aussi, au vu du contexte de leur fondation et de leur
développement, une forme de revendication populaire de la légitimité des particularismes de cette
société.

Les confréries ont donc toujours joué un grand role social, religieux et méme quelquefois
politique au Sénégal, bien que subissant régulicrement des bouleversements et des critiques d’une
partie de la population lettrée. Mais pour la majorité de la population sénégalaise, les responsables
confrériques, ayant hérité de la baraka des fondateurs, bénéficient d’un prestige social et d’une

aura religieuse qui n’ont jamais été remis en cause.
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L’étymologie du terme

Dans I'islam soufi, il existe tout en ensemble de termes pour désigner les personnages
ayant de plus ou moins hautes fonctions au sein de la hiérarchie musulmane soufie, en rapport
avec leur réputation de sainteté et les attributs de leurs fonctions politiques, religieuses et sociales.
Certains de ces termes arabes, comme waljy (“ami de Dieu”) ou moulay (“mon maitre”), qui
désignent les chefs religieux soufis dans d’autres pays musulmans, sont peu usités au Sénégal pour
nommer les chefs confrériques. Alors que d’autres, comme ceux de “cheikh” et de “calife” (khalifa,
“successeur” en arabe) ont été récupérés dans le milieu confrérique sénégalais. Le terme de
“cheikh” (shaykh en arabe, c’est-a-dire “vieillard, ancien”) désigne un chef religieux musulman, un
guide spirituel (murshid en arabe), dont les fonctions sont temporelles et spirituelles. Le “ca/ife” (le
“successeur du Prophete”) est le premier guide spirituel d'une communauté de croyants
musulmans ; au Sénégal, on utilise surtout le terme de Xalif (Général) pour désigner le chef
supréme de chaque confrérie surtout pour la #jjaniyya et la muridiyya. Celui-ci est encore
actuellement issu de la famille successorale du fondateur ; mais la hiérarchie interne de chaque
confrérie s’étant grandement étoffée depuis leur création dans ce pays, des conflits et des tensions
peuvent émerger entre plusieurs prétendants lors des successions les plus récentes, a la mort de
chaque Xalif général.

Quant au “marabout”, sé7ii en wolof et #yeerno en halpulaaren (la langue des Peuls et des
Toucouleurs), ce mot est une transcription locale « de 'arabe dialectal nord-aftricain mribot, forme
vulgaire du célebre al-Murabit : « Almoravide » [Monteil, 1962 : 78] ; le radical RBT signifiant
“attacher, lier”. Bien que ce terme soit difficilement définissable de maniere univoque, on
considere qu’il désignait a 'origine un musulman plus ou moins guerrier attaché a une citadelle, et
par extension un militant pour la foi musulmane. Les almuribitun étaient des personnages
islamisés issus de tribus berbérophones nomadisant dans lespace saharo-sahélien, qui
constitueront la dynastie des Almoravides (1053-1147). Ils auront un fort impact dans 'expansion
de la religion musulmane au Maghreb, en Espagne et en Afrique subsaharienne. Une autre origine
étymologique du terme “marabout” fait référence aux “habitants des 7badf’, des sortes de
couvents-fortins, communautés mi-religieuses, mi-guerricres qui existaient notamment au
Maghreb pendant les premiers siecles de Iislam.

Quoi qu’il en soit de ces tentatives de définition, on peut remarquer le fait que des
lorigine de son implantation sur lespace sénégalais, et avant méme son développement
spécifique en confréries, I'islam a eu une forte connotation conquérante, toujours articulée a une
volonté d’enseignement et de propagation de la religion de la part de populations provenant du

nord. Nous retrouvons par ailleurs ces velléités plus ou moins guerrieres dans la période des jzhad
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locaux perpétrés par les chefs religieux notamment toucouleurs, qui lutteront contre les colons et
les chefs paiens et chercheront a créer des théocraties. Méme si celles-ci s’effondreront
rapidement, il est resté de cette époque I'idée d’une religion dont les représentants doivent
régulicrement élaborer des stratégies pour sauvegarder la cohésion sociale et culturelle des
différents groupes ethniques présents sur le territoire sénégambien.

«La destruction du pouvoir, qui par elle-méme décapitait la société et la privait
d’organisation socio-politique, était source de traumatisme aggravé par les violences
de la conquéte qui affectaient séveérement les populations. Celles-ci n’avaient d’autre
recours, pour survivre et se réorganiser, que de se mettre sous la protection des
marabouts qui sont apparus, a cette époque de crise, comme étant leurs chefs
spirituels et temporels. (...) [La résistance| prendra une forme religieuse, la seule
possible apres la défaite des chefs politiques. » [Diop A. B., 1981 : 250]

Une catégorisation coloniale ?

Mais le fait d’utiliser ce terme “marabout” pour désigner tous les chefs religieux présents
sur le territoire sénégalais, amalgame en quelque sorte des catégories de personnages aux attributs
et aux fonctions différentes, ne devant pas étre confondues. Il convient ici de préciser que la
manicre dont 'administration coloniale a jugé et considéré les responsables musulmans qu’elle a
rencontrés sur le territoire sénégalais a eu un fort impact sur ce que ce terme désigne
actuellement, au niveau sémantique et symbolique, méme au Sénégal apres I'indépendance. Ainsi :

«des la fin du XIX® siecle, lorsque Iislam devient, pour I'administration coloniale,
une menace et un enjeu politique, la figure du marabout se durcit et son caractere
protéiforme se fige autour de quelques valeurs clés. » [Kuczynski, 2002 : 21]

On peut remarquer deés cette époque I'accent mis pour décrire et appréhender la figure du
marabout, sur une vision négative de ces acteurs comme étant « des parasites exploiteurs du
peuple quils maintiendraient dans Iignorance et les pratiques superstiticuses » [#bid.]. Ce parti
pris, tres réducteur, aura beaucoup d’influence sur plusieurs compétences attribuées aux multiples
types de personnages religieux présents au Sénégal: que ce soit dans le domaine de
Ienseignement coranique, qui sera tres controlé et encadré par 'administration coloniale ; ou les
pratiques divinatoires et de guérison, percues négativement comme un syncrétisme de I'islam avec
le “fétichisme” du terroir. Ainsi voit-on apparaitre dés ce moment les termes de “maraboutage”,
de “chatlatanisme” pour qualifier et définir les spécificités des pratiques de certains chefs
musulmans confrériques sénégalais. L’aune utilisée pour juger les “bons” et les “mauvais”

marabouts est rapidement représentée par la maitrise du savoir coranique et de I’écriture de la

langue arabe.
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11 était aussi indispensable pour 'administration coloniale, selon sa visée expansionniste et
sa tentative de classification des ethnies, religions, groupes sociaux présents sur cet espace, de
chercher a catégoriser les différents types de personnages qui appartenaient plus ou moins au
groupe des marabouts. I’évolution de cette catégorie qui préexistait a la colonisation a ainsi
bénéficié dans une certaine mesure de cet épisode d’assujettissement. En effet, cela a pu
permettre a certains individus, en s’intégrant a ce groupe selon les criteres définis par
I'administration coloniale, de I’élaborer en une vitrine officielle, assez commode finalement, pour
ceux qui cherchaient a acquérir un statut valorisé dans la société sénégalaise colonisée. Du coté
des colons, I’élaboration d’une catégorie plus ou moins bien controlable correspondait a leur

vision de I’époque, concernant le fonctionnement des groupes religieux.

« Les auteurs francais du début du siecle, confondant et transposant volontiers leur
représentation des confréries musulmanes avec celles des ordres monastiques ou des
« sociétés secretes » européennes du XIXC siecle, ont développé I'image de confréries
musulmanes fortement centralisées et homogenes. Ce modele a pu, dans certains cas,
étre pertinent, mais, le plus souvent, et pour des raisons fonctionnelles évidentes,
c’est le polycentrisme qui a toujours fini par Pemporter : effet des distances
géographiques, des appartenances tribales ou ethniques différentes, des logiques
successorales, des compétitions au sein des lignages, des enjeux locaux. » [Triaud et
Robinson, 2000 : 14]

Les colons ayant eu des relations assez ambivalentes avec les grands chefs auxquels ils
eurent affaire, cherchérent ainsi a intégrer dans cette catégorie plusieurs types de personnages.
Suite a la pacification des relations entretenues entre I'administration coloniale et les chefs
confrériques qui émergerent a la méme époque, le terme de sér7s confondra plus ou moins les
composantes du “marabout” et du “saint”, du guide temporel et spirituel qui seront attachés a la
figure de ce personnage au Sénégal. Ainsi, on peut considérer que le marabout est une « figure
emblématique du compromis entre élites musulmanes et administration coloniale en AOF, il

incarne, mieux que tout autre, la continuité et le changement » [Robinson et Triaud, 1997 : 12].

2. L’éclosion des setifi

L’explicitation de Porigine de ce terme de marabout permet donc de réaliser le lien entre
le fondateur de confréries, a partir du XIX® siecle, et le chef religieux actuel; ainsi que
d’appréhender I'évolution des différents attributs et fonctions afférents a ce titre. Mais avant de

réaliser une typologie des différentes sortes de personnages que désigne ce terme actuellement, il
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convient de définir les deux grandes sortes de sé77 qui ont cohabité au Sénégal au début de
I'implantation de la religion musulmane sur ce territoire.

Il est indispensable de noter que la catégorie des chefs religieux n’était déja pas homogene
au XVIII® siecle, avant 'expansion coloniale et les bouleversements qu’elle induira, notamment
en ce qui concerne les évolutions des statuts des différents groupes sociaux qui existaient et qui
tentérent de sauvegarder chacun leurs acquis et prérogatives. Il faudra attendre plusieurs siecles
avant que les chefs religieux ayant traversé le Sahara implantent au Sénégal le systéme des

confréries soufies telles que présentes en Afrique du Nord :

« Le marabout soufi, chef de confrérie ou muqaddam, ne jouera un role important que
durant le XIX® siccle. Méme si, probablement, les confréries étaient connues,
personne n’avait réussi jusque-la a fonder avec réussite une voie mobilisant
pacifiquement et massivement les musulmans autour des principes soufis
d’organisation. » [Mbacké Babou, 1997 : 20]

Le systeme s’inséra ensuite plus ou moins facilement dans le fonctionnement spirituel des
sociétés sénégambiennes : les confréries ont adapté lexpression de la foi musulmane aux
pratiques locales, en opérant un certain syncrétisme avec les croyances préexistantes. Associée a la
connaissance de I’écriture, percue comme sacrée notamment dans sa composante religieuse, la
réputation de possession de baraka de certains marabouts explique que le statut de ces chefs
religieux ait revétu peu a peu une grande importance sociale et mystique en Afrique de 'Ouest.
L’accent mis par certains de ces sé777 sur les pratiques magico-religieuses — divination, guérison,
¢laboration de talismans etc.- est 'une des raisons pour lesquelles ces personnages ont été
déconsidérés par les responsables coloniaux pendant la colonisation ; et qu’ils le sont encore dans
une certaine mesure actuellement par une frange de la population sénégalaise, qui prone le retour
a une pratique plus orthodoxe de la religion musulmane.

Certains auteurs ayant étudié¢ le “maraboutisme” dans d’autres sociétés musulmanes,
notamment au Maghreb, effectuent une différenciation entre celui-ci et le soufisme, en se basant
sur la mise en exergue par les marabouts de leurs actes charismatiques et thaumaturgiques, qui
¢tablissent leur réputation de sainteté. Alors que pour les maitres soufis, ce serait I’évolution de la
dimension spirituelle qui permettrait de prouver leur sainteté, comme dans le courant mystique
chrétien :

«La théorie traditionnelle soufie voulait que tout “acte miraculeux” attribué a un
“ami de Dieu” ou “saint” ft tenu aussi secret que possible — contrairement aux
miracles d’un propheéte, qui doivent lui servir a légitimer sa mission. » [Meier, 2000 :
137]

Mais le phénomene d’ « inculturation, c’est-a-dire le fait d’intégrer la culture des sociétés

hotes demeure une donnée fondamentale pour la survie et la propagation de I'Islam dans le
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monde » [Cissé S., 1992: 56]. Ainsi, envisager négativement les spécificités de la pratique
musulmane confrérique sénégalaise, en la comparant aux systemes existant dans d’autres sociétés
musulmanes, est une vision stérile, trop normative, subjective et réductrice, au regard de la
richesse de ce type d’islam confrérique sénégalais.

Il est alors important de revenir rapidement sur un descriptif des sous-groupes qui ont
constitué la catégorie des marabouts au Sénégal depuis I'implantation de cette religion sur ce

territoire.

Les sérui fakk-taal

Certains des premiers musulmans qui s’installerent en Afrique de ’Ouest fonderent des
familles dans les royaumes ; ces sérii fakk-taal avaient une fonction essentiellement religieuse,
étant plus ou moins indifférents ou méfiants vis-a-vis du pouvoir politique. Ils se spécialiserent
dans les études théologiques et littéraires et commencerent a enseigner, surtout aux enfants des
dignitaires, dans les grands centres urbains politiques et culturels (Tombouctou et Djenné au
Mali ; au Sénégal, dans les centres d’enseignement supérieur de Kokki et de Pir par exemple). Le
nom de ce type de marabouts vient du “feu de bois” (fakk-faal) que ses éleves préparaient le
matin et le soir, autour desquels ils apprenaient le Coran a I'aide de tablettes en bois (/awh). Parmi
ces familles ayant un attachement ancien avec le milieu maraboutique nord-africain, il est
intéressant de remarquer qu’un grand nombre étaient d’origine mandingue et maure, comme
premiers groupes ethniques a avoir islamisé les populations sénégalaises.

C’¢étaient aussi des chefs de culte, plus ou moins des zwzdm : ils présidaient aux prieres,
officiaient pendant les fétes religicuses ; et/ou des juristes et juges avec des fonctions civiles,
judiciaires et religieuses (les gadi). Les sérii fak-tall créérent peu a peu des communautés
religieuses, a partir de la fin du XVII® siecle a lintérieur des royaumes mais plus ou moins
indépendantes et autonomes. En échange de la tranquillité et de rétributions, certains d’entre eux
réalisaient des pricres et confectionnaient des amulettes (“gris-gris”) pour les chefs politiques, qui
laisserent ces communautés se développer tout en cherchant a les controler. L’enseignement de la
religion était 'une de leurs fonctions les plus valorisées ; c’est deés cette époque que 'on voit
apparaitre le principe d’échange de I'enseighement coranique du maitre a ses disciples contre le
travail dans ses champs, encore actuellement appelés “champs du mercredi” (foolu-allarba en
wolof). Bien que ces personnages ne constituent pas encore les grandes figures maraboutiques qui
¢cloront ultérieurement au Sénégal, ils représentent tout de méme les précurseurs en termes de
certains attributs inhérents a la fonction actuelle de marabouts. Méme s’ils n’ont pas encore de

velléités de sainteté, leur réputation de possession de baraka, notamment en relation avec
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I'importance de Iécriture et du savoir religieux, des compétences plus ou moins sacralisées,
permet I’élaboration d’un statut de marabout respecté et valorisé [Diop A. B., 1981].

Ces personnages permettent ainsi lislamisation du peuple sénégalais, tout d’abord
cantonnée aux couches sociales les plus favorisées et proches du pouvoir, notamment chez les
Wolofs et les Peuls. C’est suite au développement des communautés villageoises, dont le maitre
religieux devient 'une des figures importantes, que I'islamisation “par le bas” de la population
sénégalaise pourra avoir lieu ; alors que d’autres groupes ethniques, surtout au sud, viendront plus
tardivement et plus difficilement a cette nouvelle religion.

« [En Casamance], Iislam, propagé des la fin du XIX® siecle par des conquétes
militaires — celle des Manding de Moyenne-Casamance qui cherchaient a conquérir
les territoires de Basse-Casamance et a réduire les populations en esclavage -, se
répandit pendant la période coloniale par 'immigration d’ethnies venues du Nord et
de PEst — Wolof, Peul, Toucouleur, Dioula. Attirées par le développement
économique de Ziguinchor, la capitale régionale, elles affirmerent bientot — les Wolof
surtout — leur suprématie culturelle et administrative. » [Trincaz, 1978 : 86]

Les sériri lamb et les serii lasraar

Drautres de ces musulmans, les sérzii lamb devinrent des conseillers dans les cours royales ;
ils acquirent ainsi un certain prestige apres avoir fait acte d’allégeance au roi. Ils profiterent de
leur statut privilégié pour s’enrichir face aux autres catégories de la société sénégalaise fortement
castée et hiérarchisée, notamment en faisant la guerre pour le souverain et en vivant des razzias
pratiqués sur les populations. Ils étaient nommés par les souverains, aupres de qui ils avaient fait
acte d’allégeance. Leurs fonctions correspondaient a celles d’autres chefs : ils exercaient un
pouvoir d’ordre politico-administratif, judiciaire, fiscal et militaire. Certains des sérn lamb se
détournent peu a peu de la religion, ils s’apparentent alors a des ceddo (caste de guertiers dans les
royaumes), ou sont placés a la téte des communautés par les souverains. Ceci afin de controler
ces dernicres, dont les sériri fakk taal trop indépendants pouvaient représenter une menace face a
lautorité centrale monarchique. Leur statut officiel de musulmans semble alors plus ou moins
factice : en effet, certains de ces séi Jamb, méme issus de grands lignages musulmans,
redevenaient pafens en se compromettant avec le pouvoir. Car I'ascése et la méfiance envers le
pouvoir temporel, inhérentes au statut et a la fonction de chef religieux, entraient alors en
contradiction avec leur position de sbires a la solde des cours royales [Diop A. B., 1981].

Un autre groupe attaché a la cour des rois furent les marabouts /asraar ou tariaax ; leurs
connaissances ¢ésotériques, sorte de mélange de pratiques musulmanes et d’autres magiques issues
du terroir traditionnel, leur permettaient de bénéficier d’un statut privilégié.

« Il faut évoquer ausst le role du marabout seetkat et du marabout lasraar ou tariaax. Le
premier est un devin, sa spécialité est de lire dans l'avenir. Par la géomancie, la
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position des cauris ou l'entretien avec des forces occultes, il pouvait prévenir le
destin, aider ’'hnomme a trouver le marabout quil faut pour une solution a ses
problemes. Ce marabout, c’était le /asraar. Sa fonction était avant tout de donner le
remede idoine. (...) Ils participaient au maintien et a la reproduction du pouvoir en le
protégeant par leur science mystique mais aussi en donnant aux musulmans 'exemple
de la possibilité d’une cohabitation pacifique avec ceux qu’ils qualifiaient de paiens. »
[Mbacké Babou, 1997 : 20-21]

Lorsque les royaumes péricliteront a la suite de la conquéte coloniale occidentale, certains
de ces sériii lamb, notamment peuls, ceux placés a la téte de communautés villageoises par le
souverain et dont la réputation de “bons” musulmans était reconnue par la population se
retourneront contre les souverains pafens en pratiquant la guerre sainte, jzhdd. Ces souverains sont
accusés d’exploiter les populations et de pratiquer notamment ’esclavage avec les colons ; mais
ces sériil lamb seront aussi instrumentalisés par Padministration coloniale, qui encouragera leur
rébellion contre l'autorité centrale monarchique, afin de la faire disparaitre, ou tout au moins de
Iaffaiblir. Alors que les premiers musulmans qui vivaient en Afrique de 'Ouest cohabitaient plus
ou moins facilement avec les “animistes”, ces “djihadistes” proneront une islamisation plus
radicale de la société, afin d’y établir le dar el-islam. Méme si ces jibad échouent, I'Islam est
dorénavant bien implanté au Sénégal. Apres une période troublée ou les communautés

villageoises religieuses eurent certaines difficultés a survivre, elles se développent a partir du XIX*

siecle, avec a leur téte des familles confrériques.

Une catégorie complexe et sa postérité

Nous venons de voir la complexité et "ambivalence de cette catégorie des marabouts, des
son apparition : tant sur le plan de I’élaboration de ce terme méme, et des compétences que ce
personnage religieux était censé posséder et mettre en ceuvre ; qu’en ce qui concerne I'évolution
des différents sous-groupes qui composaient cette catégorie. Ultérieurement les “Grands
marabouts” joueront comme je lai explicit¢é un grand rdle selon leurs relations avec
I'administration coloniale, alors que d’autres séri refuseront plus ou moins de collaborer avec
celle-ci, en pratiquant un “accommodement”. De méme, avant la colonisation, la catégorie des
marabouts était composée de plusieurs sous-groupes, dont le comportement fut tres différent
envers le pouvoir temporel; les pratiques de divination et de guérison ésotériques; et
Ienseignement religieux. Ainsi, les marabouts avec plus ou moins de réticence, se trouverent dans
Iobligation, ou firent le choix délibéré, d’ajouter a leur fonction religieuse de chefs de
communautés musulmanes des compétences politiques plus ou moins marquées. Cela peut
sembler s’opposer de prime abord aux principes soufis de méfiance et d’un certain détachement

du monde temporel, et aller a 'encontre du fonctionnement traditionnel du systeme confrérique
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musulman. Mais en réalité, ces stratégies se retrouvent dans I’évolution de beaucoup de ces
modeles de vie communautaire confrériques musulmans, comme je I'ai expliqué par exemple
pour les gabad’il mauritaniennes.

Quoi qu’il en soit, depuis I'implantation de I'islam dans ces contrées, la catégorie sociale
des marabouts est devenue prépondérante dans la société sénégalaise, représentée par ces
personnages religieux plus ou moins proches du pouvoir temporel et politique. On voit alors se
créer un fonctionnement tres hiérarchisé au sein d’une partie de ce groupe social, avec un
phénomeéne de reproduction basé sur ’hérédité intergénérationnelle du statut et des fonctions de
marabout dans quelques grandes familles d’origine noble. Ces personnages élaborent peu a peu
un comportement de classe privilégiée ; les pratiques négatives et laxistes de certains d’entre eux
leur furent souvent reprochées tant par aristocratie traditionnelle, que par une partie des sérz7i
fakk taal, comme n’étant pas dignes de celles attribuées a de “bons” marabouts, dont le
comportement se doit d’étre respectable. C’est de ces grandes familles maraboutiques depuis
plusieurs générations que seront issus les fondateurs des confréries ou branches confrériques
encore présentes actuellement au Sénégal, comme par exemple Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké
pour la muridiyya et El Hadj Malick Sy pour la #jdniyya. Par ailleurs ces fondateurs mettront en
exergue dans leur doctrine et dans leurs écrits personnels, en portant plus ou moins P'accent sur
des spécificités différentes selon I'un ou l'autre, 'importance du comportement exemplaire des

chezkehs, dans leur propre vie et leurs relations avec leurs zaaalibe.

Deux grands types de marabouts qui tendent a se rapprocher

Ainsi voit-on la création de deux sous-groupes de marabouts au Sénégal, dont la
coexistence est toujours actuelle : I'un constitué des descendants de ces familles nobles, qui
représentent le corpus des grands chezkh actuels notamment dans les deux confréries
prépondérantes. Quant au second sous-groupe, il est constitué des “petits” marabouts, tous ceux
n’ayant pas de fonction officielle au sein du systeme de chaque confrérie ; souvent ils sont affiliés
a 'une d’elles et a un cheikh précis, par choix personnel ou de manicre héréditaire. En effet, la
grande majorité des musulmans sénégalais se reconnaissent comme adeptes de 'une ou lautre
des confréries ; mais cela n’est pas obligatoire pour exercer la fonction de marabout, qu’ils soient
enseignants de la religion et/ou devins et guérisseurs. On retrouve donc la importance de la
dichotomie effectuée plus haut entre Iislam et le maraboutage.

Finalement, il semblerait que laffiliation de tous les marabouts sénégalais a une confrérie
précise n’ait pas une aussi grande importance dans les faits que cela n’a souvent été relevé depuis

les premieres études concernant ces personnages, pendant la colonisation.
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Les « émanations socio-organisationnelles du mysticisme soufi » [Seck, 2010 : 45] que sont
actuellement les confréries sénégalaises constituent donc plutot, excepté pour les représentants
officiels hiérarchiques importants, des sortes de référents identitaires, qui ont permis, et
permettent encore actuellement a la population musulmane sénégalaise d’élaborer un sentiment
d’appartenance a une culture confrérique spécifique. Ce sont I'instauration des liens d’allégeance
et des rapports d’échanges entre le marabout et son disciple, le fonctionnement des
communautés villageoises avec I'importance incontournable de 'enseignement religieux et de
I’éducation coranique, qui constituent a I'origine le role et la fonction du marabout spécifiques a
la société sénégalaise, bien que ces compétences aient aussi été influencées par les principes
inhérents au soufisme en général. Certes les confréries et leurs évolutions spécifiques furent a la
base de la création de cette dynamique ; mais depuis cette époque, ce systeme tres hiérarchisé au
sein des confréries s’est rapidement étoffé a chaque génération de chefs religieux. Alors que
parallelement, le nombre d’individus étant considérés comme des marabouts s’est lui aussi
fortement accru, ce qui a induit peu a peu une certaine ambivalence et une confusion dans ce que
recouvre ce terme. Méme s’ils sont affiliés officiellement a un grand cheikh, dans les faits, les
pratiques des différents types de marabouts sont plus indépendantes et moins identiques qu’il ne
paraitrait de prime abord.

Ainsi voit-on émerger a partir de la création de ces mouvements ou branches confrériques
sénégalais, deux sortes de marabouts, qui peuvent plus ou moins rappeler les deux tendances de
Iislam précédemment explicitées. L.a démarcation entre ces deux catégories n’est pas étanche, et
aucune d’elles n’est homogene. 11 s’agit plutot d’une accentuation plus ou moins marquée des
attributs inhérents a I'une ou lautre des tendances, réalisée par ces marabouts dans leurs
pratiques. Ce qui a une grande influence sur la maniere dont ils sont considérés par les fideles

sénégalais, et sur 'évolution de ce systeme.

Les boroom barke et les boroom xam-xam sénégalais

Les boroom barke (“maitres de la baraka”), les marabouts saints, sont ceux qui possedent
héréditairement de la baraka. 1ls sont représentés par les fondateurs et tous leurs descendants,
dont ceux actuellement a la téte des confréries sénégalaises. Leur nombre s’est donc fortement
¢tofté depuis le XIX® siecle, et on voit ressurgir périodiquement des conflits de succession entre
ces chefs religieux, aux différents niveaux de chaque confrérie. Dans leur cas, les connaissances
savantes, I'érudition et le comportement respectable, trés souvent réels du fait de leur bonne
¢ducation coranique et confrérique, ont moins d’importance que leur hérédité [Diop A. B., 1981].

Ils jouent un role central et incontournable dans le paysage social et religieux sénégalais actuel, et
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chaque faalibe dun “petit” marabout disciple de ces boroom barke le devient automatiquement par
la méme occasion. Cela bien qu’un faalibe classique ne rencontre que rarement les responsables
haut placés de sa confrérie d’appartenance, alors qu’il a le plus souvent affaire au marabout
auquel il est directement affilié.

Quant aux autres marabouts, plus nombreux dans la société sénégalaise actuelle, on les
nomme boroom xam-xam (“maitres du savoir”). Ces savants, qui peuvent étre de fins lettrés et
avoir plus ou moins réalisé¢ 'étude de la swnna et la mémorisation complete du Coran, sont
quelquefois des descendants des premiers compagnons du fondateur de la confrérie ou branche
confrérique. Ils sont gadi ou imam, et donc spécialisés dans la théologie, le droit, la grammaire...
C’est grace a leurs connaissances reconnues qu’ils peuvent acquérir le statut de saint possesseur
de baraka ; 1a hiérarchisation interne a cette catégorie, plus informelle, est d’ailleurs basée sur la
qualité et la profondeur de ces compétences savantes. En faisant allégeance a un boroom barke, un
marabout peut alors devenir responsable d’une branche mineure de sa confrérie d’appartenance,
puisque depuis le XIX® siecle aucune nouvelle voie soufie n’a été créée au Sénégal. Il devient alors
un cheikh, et peut ainsi avoir ses propres faalibe qui lui font allégeance et avec lesquels il créé des
rapports personnels, basés sur des prestations mutuelles que jexpliciterai ultérieurement. Afin
d’établir leur réputation, et ainsi d’accroitre le nombre de leurs affiliés, ces cheikh doivent avoir des
pratiques irréprochables et observer idéalement les régles coraniques et confrériques, étre
reconnus pour leur grande piété, leurs connaissances coraniques et leur dévouement total a leur
marabout. La encore, on observe une certaine différence dans cette catégorie entre les deux
grandes confréries présentes au Sénégal. Dans la #7aniyya a priori n’importe quel faalibe peut
devenir un mugaddam, un représentant local de la confrérie, il possede les qualités requises, ainsi
que les connaissances liturgiques (le wird) particulieres a cette confrérie. Alors que dans la
muridiyya, 1 est quasiment impossible a un zaalibe quelconque, non issu de la famille du fondateur
ou de celle de ses premiers compagnons, de devenir un muqgaddam, la sainteté étant toujours
héréditaire dans cette confrérie [Diop A. B., 1981]. Par contre, dans cette derniere un Zaalibe tres
pieux peut recevoir de la main de son Xalif général le titre de cheikh, apres lui avoir prouvé sa
grande fidélité et sa ferveur.

Cette explicitation de la complexité actuelle du systeme confrérique sénégalais, au niveau
du statut du serzi, démontre bien la multiple stratification interne de cette catégorie sociale. Car en
plus de ces marabouts “officiels”, qui possedent une place plus ou moins établie au sein de la
hiérarchie de chaque confrérie, ou au moins dont la réputation d’érudition et de sainteté se base
sur leur hérédité et leurs réelles compétences, d’autres de ces personnages religieux ont un statut

certes plus informel, mais jouent quoi qu’il en soit un réle prépondérant sur la scene de lislam

109



sénégalais actuel. Ils sont quasiment indénombrables ; ce sont ceux qui gravitent autour de ces
figures reconnues, et ont des pratiques correspondant aux attributs d’un marabout.

«Mais chaque confrérie compte un grand nombre de petits “marabouts” de rang
inférieur qui se distinguent a peine des disciples ordinaires. C’est cette institution qui
est parfois visée lorsque 'on parle des “marabouts” africains. En fait, elle est loin de
rassembler la majorité de ces personnages ; seuls le mouridisme ou certaines branches
de la Tijaniya spécifiques du domaine sénégalais ont quelque cohérence et I'on a
souvent abusivement étendu a 'ensemble les caracteres de la minorité confrérique.
Beaucoup de “marabouts” locaux ne se rattachent pas a une confrérie ou
n’entretiennent que des liens tres laches avec leurs supérieurs. » [Nicolas, 1981 : 196]

3. La perception actuelle du marabout

Une certaine stigmatisation

Actuellement plus encore peut-étre qu’auparavant, le personnage du sér7i est la figure
religieuse représentant symboliquement le systeme confrérique : au niveau national, puisqu’il est
valorisé par la majorité de la population sénégalaise. Mais c’est aussi le cas au niveau international,
car certaines confréries, comme la muridiyya et la tiyaniyya ont tres bien réussi a étendre leurs
réseaux d’influence et le nombre de leurs adeptes jusqu’en Occident.

Mais il se trouve que dans les faits, les pratiques de certains marabouts, notamment dans
la derniere génération de la catégorie des chefs confrériques héréditaires, ont souvent évolué dans
un sens qui divise quelque peu la population sénégalaise. Des controverses sociales ont
réguliecrement lieu concernant le comportement de certains marabouts, notamment leur style de
vie trop ostentatoire et les lacunes de leurs pratiques religieuses. A lintérieur méme de cette
catégorie, certains d’entre eux remettent en cause, depuis quelques dizaines d’années, le
fonctionnement traditionnel des confréries et la pratique de Iislam au Sénégal, en élaborant
stratégiquement un discours et des pratiques novateurs par un biais médiatique, notamment
adressés a de jeunes adeptes surtout urbains a travers les associations religieuses (dabira)”. Mais
on retrouve aussi cette évolution de la figure du marabout aux différents niveaux internes a cette
catégortie ; ainsi, certains n’ayant pas de statut reconnu ni de formation religicuse véritablement
approfondie, mais possédant et sachant jouer d’'un grand charisme et d’'une conviction forte,
¢laborent une réputation de chef religieux. Cela leur permet d’attirer localement une plus ou

moins importante clientele, sans lobligation de devoir posséder ni mettre en ceuvre les

23 Sur ce syjet, cf. notamment le livre de Fabienne Samson [2005], qui s’intéresse a 'un de ces « mouvements néo-
confrériques sénégalais » : Le Dabiratonl Moustarchidina wal Moustarchidaty.
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connaissances cultuelles et religieuses traditionnellement indispensables au réle de marabout™.
Nous retrouverons cette ambivalence relative a la maniére dont est considéré le marabout, ses
prérogatives et ses actions, lorsque je discuterai plus particulicrement le sous-groupe des maitres
d’écoles coraniques.

Ces critiques concernent aussi tout un ensemble de pratiques ésotériques et divinatoires
réalisées par certains sérs, qui utilisent le Coran et la sumna, ainsi que les rites qui les
accompagnent, pour des actes jugés hétérodoxes et blamables, autant par les tenants d’un islam
plus rigoriste, que par une partie de la population musulmane. Pour cette derniére, l'utilisation du
caractere sanctifié inhérent a la fonction maraboutique, basé notamment sur la possession de
baraka comme je I'explicite plus loin, pour la réalisation de pratiques percues comme appartenant
au domaine jugé le plus ambivalent des rites rattachés a 'islam, entacherait négativement la figure
du sérii. Celui-ci devant selon eux s’écarter de tout risque de remise en cause d’une pureté garante
de son statut et de son important role social et religieux. Mais je démontrerai ultérieurement que
ces pratiques plus ambivalentes réalisées par certains des marabouts jouent un incontournable
role social au Sénégal, et que la population sait “jouer” de ces activités relevant du domaine

9% ¢

“caché”, “secret” (szr7) de I'islam selon le bénéfice qu’elle cherche a en retirer.

L’amalgame entre islam et “maraboutage”

Une dichotomie est donc souvent envisagée entre un islam basé sur la tendance
scientifique, jugé comme étant la pratique orthodoxe valable en tout lieu et pour tout groupe se
revendiquant de cette religion ; et un islam plus populaire, qui serait basé sur des pratiques
hétérodoxes. En ce qui concerne certaines spécificités confrériques soufies subsahatriennes, on les
désigne quelquefois par les termes de “maraboutage” ou “maraboutisme”, souvent utilisés assez
négativement, notamment en Occident et dans les milieux francophones. Or :

« Le magicien est fréquemment un personnage investi d’'une fonction religieuse ou
mystique : un juriste (fagih), ou un maitre spirituel (« marabout »), mais cela n’est pas
toujours le cas, et il n’existe aucun lien nécessaire entre magie et soufisme par
exemple. » [Lory, 2012 : 173]

Ce jugement normatif sur les pratiques de certains personnages, comme ne relevant pas

d’un islam “put” n’est pas le fait que des #lmi; comme nous l'avons vu, 'administration

coloniale a plus ou moins selon les époques déprécié ce type de pratiques, notamment en le

%4 Jacques Barou, mon directeur de these, lors d’'une entrevue le 25 avril 2012, a défini la pratique de certains de ces
marabouts sénégalais comme étant celle de « petits entrepreneurs indépendants », en faisant référence aux travaux de
Bruno Etienne ; cf. notamment article La moelle de la prédication. Essai sur le prine politique dans Islam contemporain,
Revue francaise de science politique, 33¢ année, n°4, 1983 : 706-720 de ce dernier.
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comparant avec une certaine vision romantique et fantasmée de I'islam oriental. Cette dichotomie
a eu aussi de I'influence notamment dans le domaine des recherches scientifiques africanistes,
avec l'utilisation récurrente pendant plusieurs dizaines d’années pour qualifier la religion pratiquée
dans ces contrées de expression “islam noir”, comme représentant un syncrétisme entre Iislam

provenant du Nord et les religions du terroir, percu plus ou moins négativement.

«Bien que la perception de lislam ouest-africain ait quelque peu changé depuis
I'époque coloniale, il semble que, des arguments réformistes venant se méler a une
vision toujours ambivalente de I'islam et a une surinterprétation politique, cette image

souvent dévalorisante du marabout demeure dans les mentalités. » [Kuczynski, 2002 :
23]

Le theme du “maraboutage” est donc basé sur certaines pratiques effectuées par une
partie des marabouts ; I'accent est ainsi mis sur ceux qui sont aujourd’hui les plus visibles et
emblématiques, notamment dans les médias. Ce personnage, et ses activités sont, notamment
dans Iimaginaire occidental, encore actuellement stigmatisés comme représentant une
composante folkloriste et fantasmée inhérente aux religions et aux pratiques religieuses provenant
d’Afrique Noire. Ainsi dans le dictionnaire, trouve-t-on comme définition pour le terme
“marabouter” : « Jeter, en recourant a un marabout, un sort a quelqu’un » [Le Petit Larousse,
2010]. Dans le méme dictionnaire, le terme de “marabout” désigne en général « dans les pays
musulmans, [un] saint personnage, objet de la vénération populaire durant sa vie et apres sa
mort »; c’est seulement en ce qui concerne IAfrique qu’il est défini comme un « musulman

réputé pour ses pouvoirs magiques ; [un] devin, guérisseur ».
bl

b
bl

On comprend donc que certains termes, tels que “chatlatan”, “féticheur”, “sorcier” sont

toujours attachés depuis I'époque coloniale a ce personnage. En effet :

« Le mot marabout est surement l'une de ces particularités lexicales d’Afrique qui
envahissent de plus en plus le francais central du fait de I'accroissement, dans les
communautés d’immigrés africains vivant en France, du nombre d’individus
revendiquant a titre corporatif le statut de marabout en favorisant du méme coup les
usages linguistiques qui y sont liés. » [Ndiaye M., 2000]

Mais pour tout un pan de ce vaste groupe constitué des individus qui se considerent ou
sont désignés par leur communauté comme des marabouts, cette délimitation nette entre les sér7,
hommes de religion et chefs temporels, et les autres individus pratiquant le “maraboutage” qui
seraient donc a la marge de ce groupe social, a beaucoup moins de réalité probante. En effet, ce

scheme représenté par la figure du marabout actuellement a beaucoup évolué ; a I'analyse, les

frontieres entre les différents types de personnages intégrés dans ce groupe sont bien plus floues,
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leurs attributs et pratiques pouvant étre combinées par chaque individu, selon ses buts et ses

aspirations, temporels ou religieux ; mais aussi politiques et économiques.

L’importance d’une approche compréhensive

Les classifications, essentialistes et calquées sur une perception de l'islam tres influencée
par les études orientalistes, ne sont donc pas valables car trop réductrices en ce qui concerne la
catégorie des marabouts au Sénégal. II existe certes, comme je viens de le démontrer, une certaine
différence entre deux grandes tendances de lislam ; mais cette bipolarité n’est pas présente
seulement au sein de lislam ouest-africain, et plus particulicrement sénégalais. I.a tendance
mystique soufie s’est développée partout dans le monde musulman, et y est toujours plus ou
moins vivace actuellement. Tout au long de son histoire et de son évolution, elle a eu affaire a des
critiques, a ostracisme et quelquefois a son rejet total par les pouvoirs temporels et religieux en
place. Mais les grands maitres soufis ont su élaborer une rhétorique adéquate afin de justifier
Iorthodoxie de leurs pratiques.

Ainsi 'opposition entre un islam qui serait orthodoxe, savant et scientifique d’une part ; et
une autre forme d’islam considérée comme relevant de pratiques populaires et hétérodoxes,
percues négativement, par différents “spécialistes” - islamologues, administrations coloniales,
théologiens réformistes - comme des « expressions locales de l'islam, qualifiées de « survivances
anté-islamiques » [Andezian, 2001 : 18] ne peut étre prise en compte dans une étude scientifique,
qui contrairement aux regles établies par les théologiens et les docteurs de la Lot islamique, n’a
pas a juger de la véracité et de la validité de pratiques religicuses existant dans une société, ceci
pour plusieurs raisons.

« L’islamisation de I’Afrique est allée de pair avec une africanisation de lislam.
J’entends par la les diverses appropriations ou articulations de I'islam avec un certain
nombre de sociétés, a toutes époques au cours des quatorze derniers siecles :
autrement dit la création de '« espace musulman » par des groupes d’Africains qui se
sont appropriés Uislam. (...) Il n’y a ren de péjoratif dans le terme d’africanisation ou
plus précisément dans ceux de « berbérisation », de « swahilisation » et de toute autre
« -isation » de lislam. Par contre, il y a quelgue chose de dépréciatif dans la facon dont les
Européens et beaucoup de musulmans méditerranéens ont percu I« islam africain »
et l'africanisation de l'islam. » [Robinson, 2010 : 75 ; surligné par l'auteut]

Car une grande partie de la population sénégalaise elle-méme se considére comme
musulmane, appartenant a la communauté des croyants (uzma). Certes, 'islam subsaharien, bien
que s’étant implanté depuis environ un millénaire sur ce territoire, ne s’est développé

massivement que récemment, a partit du milieu du XVIII® siecle. Mais malgré leurs pratiques

surérogatoires, les sénégalais croient et pratiquent de maniere orthodoxe tous les dogmes
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fondamentaux et obligatoires de la religion musulmane. Il n’en reste pas moins que bien sir on
peut faire une distinction entre I'islam dans ses composantes basiques, et les pratiques annexes et
ésotériques rajoutées par certains membres du systeme confrérique sénégalais, celles qui sont
souvent désignées et trop rapidement amalgamées sous les termes de “maraboutage” ou
“maraboutisme”. L’analyse et la compréhension de cette dichotomie doit nous permettre
d’appréhender les pratiques locales des individus et groupes sociaux se définissant eux-mémes
comme musulmans, comment ils articulent leur conception religieuses dans les faits, de quelles
manieres ils mettent en exergue certaines pratiques et croyances (amulettes, divination, prieres,
échange de baraka etc.) plus que d’autres. Ainsi, ce sont les variantes de I'islam dans la société
sénégalaise qui sont indispensables a analyser dans cette étude. Les concepts, les corpus d’actes et
de pratiques surérogatoires mis en avant par la population musulmane elle-méme nous
permettront ensuite de comprendre les spécificités de I'enseignement et de 'éducation sénégalais,
dans le cadre précis des rapports entre un marabout/maitre d’école coranique et son éleve/ zaalibe.
Le confrérisme soufi sénégalais, et toutes ses particularités, doivent ainsi étre compris comme
appartenant a un systeme culturel, dans cette société ou la sphere du religieux au sens large joue
un role prégnant dans beaucoup de domaines de la vie sacrée et profane.

Comme je l'ai déja relevé concernant les premiers sous-groupes qui composaient
auparavant la catégorie des sérzi des 'implantation de I'islam dans ce territoire sénégambien, sa
complexité interne actuellement demeure importante et en perpétuelle évolution. Afin de
déterminer ultérieurement quel est le sous-groupe de marabouts sénégalais auquel je m’intéresse
dans cette recherche, il est maintenant indispensable de m’attarder sur les différentes

compétences mystiques et religieuses qu’est censé posséder ce personnage.

4. Les compétences mystiques du marabout

L’importance de la qualité de saint et du charisme du serz7

« 1l est admis en islam que la baraka du cheikh se transmet soit par esprit a un ou
plusieurs de ses disciples, soit par le sang a ses descendants charnels. Pour nombre
d’anthropologues, la transmission héréditaire de la baraka est 'équivalent de la notion
wébérienne de routinisation du charisme : 'autorité du cheikh repose sur la gestion
du capital symbolique qu’il aura réussi a transformer en capital matériel redistribué a
ses fideles. » [Chih, 2004 : 8]

Avant tout, I’élaboration de la figure charismatique du marabout repose sur la réputation
de sa qualité de saint, ou au moins sur la sacralité que lui conferent ses connaissances religieuses.

Celle-ci est héritée par le sang et la généalogie dans le cas d’un cheikh issu d’'une grande famille de
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responsables confrériques : c’est le ndonu en wolof. Ou bien en ce qui concerne un “petit”
marabout, son entourage peut lui reconnaitre un statut et un role basés sur une forme de sainteté,
selon ses compétences religicuses et/ou ésotériques, les résultats jugés probants de ses pratiques
cultuelles et d’enseignement ; mais aussi quelquefois de divination et/ou de guérison. Pour ce
type de marabouts, ’héritage de cette qualité sainte peut avoir deux origines :
«D’abord le so/: qui est une action de transvasement. Il désigne le fait qu’une
personne donnée dépose ou verse, de facon mystique, en quelqu’un d’autre une
ressource puissante qui peut étre de Pordre du savoir (xan-xam) ou de la richesse (an-
anl) ou du pouvoir (man-man). » [Seck, 2010 : 46]

Drailleurs, le terme so/ en wolof veut aussi dire “s’habiller, se vétit” ; cela fait donc bien
référence au caractére transmissible de cette grace, d’origine divine, qui “habille” et remplit en
quelque sorte 'individu qui bénéficie de la baraka d’un marabout. Ensuite, ce dernier peut alors
transmettre a son tour volontairement cette grace par l'acte du sanal, c’est-a-dire le fait de prier
pour quelquun qui vient le solliciter : il s’agit dans ce cas d’«une intercession efficiente. Le
dépositaire d’'une grace fait bénéficier quelqu’un de faveurs ou qualités extraordinaires, par la
seule puissance de la priere. » [2bid.]

On voit donc bien ce qui est en jeu ici, a travers la possession symbolique de sainteté et
de baraka du marabout: c’est-a-dire la définition des criteres selon lesquels sélabore la
représentation charismatique de ce personnage. L’héritage et/ou I’élaboration personnelle d’une
réputation de sainteté, ou plus simplement celle de pouvoir transmettre de la baraka, doivent ainsi
étre attestés et reconnus par la population par Iintermédiaire d’un certain comportement, jugé
comme constitutif et indispensable a I'exercice de la fonction de marabout. Les criteres doivent
en premier lieu étre visibles de tous : une pratique cultuelle constante, accompagnée de pratiques
surérogatoires fréquentes ; une vie humble et qui peut méme ¢étre abstinente ; une certaine
abnégation. Mais il s’agit la d’un idéal, que 'on retrouve d’ailleurs dans toutes les hagiographies
des grands saints soufis, et donc aussi dans celles des fondateurs des confréries ou branches
confrériques sénégalaises, ainsi que de certains de leurs compagnons et descendants.

« On peut considérer que la sainteté selon le soufisme « populaire » est vue comme
un accroissement simultané de la connaissance et du pouvoir surnaturels. (...) [Mais]
le comportement méme du saint n’est apparemment pas li¢ a un modele unique. 1l
peut étre ascete ou vivre dans le confort, ermite ou chef de guerre : le pouvoir qu’il

transmet semble transcender sa propre personne et ses propres défauts apparents,
voire ses échecs. » [Lory, 2012 : 172]

La baraka
Au-dela du statut plus ou moins formel du marabout, qu’il soit un cheikh ou un mugaddam

reconnu, ou plus classiquement un sé7z7i local n’ayant pas ou peu de responsabilités confrériques,
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le principe a la base de toute relation de réciprocités entre un marabout et son disciple ou un
requérant qui cherche a bénéficier de ses connaissances coraniques ou ésotériques est la
possession de baraka, et la manicre dont le premier en fera bénéficier le second. La baraka, que
I'on peut traduire imparfaitement par “bénédiction de Dieu” ou “grace divine”, en sus d’un
certain comportement qui doit normalement attester de sa possession par un marabout,
représente une sorte de distinction basée sur des connaissances et attestée par des pratiques
religieuses et confrériques spécifiques. On peut donc considérer ce principe comme une “grace”
transmise par Allah a un musulman requérant par l'intermédiaire du marabout au Sénégal, et en

général par le shaykh dans le systeme soufi.

« [Lia baraka] est venue a désigner I'aura qui entoure un saint homme, son pouvoir,
son sanctuaire, ses miracles, sa bénédiction ou sa tombe. La baraka est un symbole de
sainteté et de droiture, ainsi qu'on la voit dans le Coran ou cette notion se confond
en partie avec le fadl, la “grace divine”. (...) Dans la mesure ou elle est une
“prérogative de Dieu” elle représente les bienfaits du créateur tout-puissant et leur
transmissibilité : un Saint peut en effet “hériter” de son pére ou de son maitre la
bénédiction qu’il a lui-méme regue par adoubement. De manicre générale, la baraka
matérialise la présence généreuse du prophete et de toute la lignée de chourafa (pl. de
charif, “saint”) qui en découle. » [Chebel, 1995 : 67]

Cette prestation du sé77 qui donne lieu a une contrepartie — monétaire, travail,
accroissement du statut et de la réputation de ce dernier etc.- induit un échange qui peut s’établir
sur un temps plus ou moins long. Il peut étre de quelques heures ou quelques jours pour une
simple prestation de divination ou de guérison d’un marabout devin/guérisseur. Mais aussi se
dérouler sur plusieurs années, et méme devenir transgénérationnel quand il s’agit d’un
enseignement coranique, ou d’une allégeance personnelle ou familiale régulicrement réactivée,
notamment a I'aide de dons, de visites et de prieres, entre un sé77 et son disciple.

Mais en réalité, grace notamment a certaines pratiques régulicres que je décris ci-apres,
tout musulman peut chercher a son propre niveau et sans forcément a chaque fois par I'entremise
d’un marabout, a bénéficier de baraka, celle-ci en définitive provenant d’Allah. Car en quelque
sorte, I’éducation et Penseignement coraniques et confrériques dans le monde musulman reposent
sur la mise en ceuvre de principes de vie et de rites religieux qui visent a acquérir et entretenir la
baraka de chacun des membres de la #mma. Un croyant sénégalais donc, qu’il appartienne ou pas a
une confrérie, cherchera périodiquement a réactiver “sa” baraka, que 'on peut assimiler alors a
une forme de bonheur, de “chance” d’origine divine, notamment en mettant en avant dans ses
pratiques sociales et culturelles certains principes fondamentaux tels que le respect de ses proches
et de sa famille, 'importance des efforts et du travail, physiques mais aussi spirituels. C’est ainsi

que I'éducation parentale des enfants met tres tot 'accent sur lautorité, le respect des ainés,

Iobéissance des regles et des interdits sociaux, culturels et religieux de leur groupe
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d’appartenance. En effet, tant le systéme culturel traditionnel sénégalais que I'islam mettent en
exergue 'importance de la reproduction intergénérationnelle de ces principes, puisque le Coran et
les abadith eux-mémes sont tres explicites concernant le respect que toute personne doit porter a
ses parents, ainsi qu’a leurs enseignements. I’effectuation de ces principes est censée faire
bénéficier I'individu du respect d’Allah, par 'entremise du bienfait de la baraka ; comme une force
qui 'aidera tout au long de sa vie. Ces principes sont donc a la base de I"éducation infantile, de la
part des parents tout d’abord, puis ensuite du marabout auquel 'enfant sera confié pour son

apprentissage coranique et confrérique, ce que jexpliciterai plus précisément ultérieurement.

5. Le fonctionnement de Pislam

Le dogme islamique et les pricres

En islam (is/am veut dire “soumission”), les prescriptions dogmatiques obligatoires dans la
pratique de tous les musulmans (mushm, c’est-a-dire “celui qui se soumet”) sont appelés les
cinq Piliers de Tislam. Ils sont constitués de la profession de foi (shahdda, c’est-a-dire
“témoignage”) qui professe la soumission a Allah et la reconnaissance de Muhammad comme
étant le dernier des prophétes ; les prieres rituelles (sa/if) ; le jetne du mois de Ramadan ; 'aumone
légale (zakdt, sorte de “dime”) et enfin le pélerinage a LLa Mecque en Arabie Saoudite (4gj). Ces
regles et devoirs de dévotion sont prescrits explicitement par le Coran (de gur'an, “récitation”) ;
elles sont aussi accompagnées de six Piliers de la foi (#zdn) auxquels adhere tout croyant (#z min)
de cette religion. Selon le dogme islamique, il ne suffit pas de pratiquer les cinq obligations
rituelles pour étre un musulman ; s’y rajoutent le fait de croire, conformément a la révélation du
Coran, en : l'unicité d’Allah, de ses noms et de ses attributs ; aux anges, esprits et jimn quil a
créés ; aux livres quil a envoyés aux hommes avant le Coran (la Bible, la Thora) ; aux prophetes
avant Muhammad (Moise, Abraham, Jésus etc.) ; au Jugement dernier et a la résurrection ; enfin,
a la prédestination comme expression de la volonté divine.

La priere, salit, est donc fondamentale et obligatoire, puisque c’est le deuxieme pilier de
Iislam. Tout musulman adulte doit réaliser ses cinq prieres par jour en s’orientant en direction de
La Mecque, apres avoir effectué ses ablutions rituelles (wudhbii en arabe ; mapp en wolof), la tabara
(“pureté” en arabe) étant une obligation dans lislam. La priere (julli ou siaan en wolof) du
vendredi en début d’aprés-midi, jour saint dans cette religion, est effectuée par les hommes
ensemble dans une mosquée et donne lieu a un préche de la part de Uimdm. Au Sénégal, les
femmes ne vont que rarement a cette sa/it collective, bien que plus fréquemment lorsqu’elles sont

agées. Ces prieres canoniques sont soumises a des regles tres précises et débutent toujours par la
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Fatiha, la courte sourate d’ouverture du Coran, qui permet de réaffirmer a chaque fois la foi et la

soumission du musulman a Allah.

Les priéres surérogatoires, Le wird et le dhikr

Mais en islam, et tout particuliecrement dans le soufisme, les fidéles peuvent pratiquer
quotidiennement et quand ils le souhaitent des priéres surérogatoires. La dua (que 'on peut
traduire de I'arabe par “invocation, supplication, imploration”) est une pricre d’intercession
spontanée, censée aider le pratiquant a plaire a Allah, qui pourra ensuite lui adresser de la baraka.
Les régles pour effectuer cette pricre sont moins strictes que pour la sa/it ; elle est souvent dite
lors de rassemblements, par exemple aprés les récitations quotidiennes du Coran pendant le mois
de jetine de Ramadin et lors de la Korité (wolof) la grande féte musulmane en marquant la fin. Une
autre date obligatoire a féter dans le dogme musulman est la Tabaski (wolof), qui commémore le
sacrifice d’Abraham, donc I'équivalent de la Paque juive (la Pessa’h), et en islam correspond a la fin
du pélerinage a LLa Mecque, le /gj. Cette féte, ainsi que celle du Gamu (wolof), commémorant le
jour ou serait né le prophéte Muhammad, sont elles aussi 'occasion de séances de du a collectives
dans les sociétés musulmanes™.

Ces moments de pri¢res en commun sont aussi réalisés lors des grandes étapes de la vie
de tout musulman, c’est-a-dire le baptéme, la circoncision, le mariage et la mort. Enfin, en dehors
de ces grandes fétes religieuses, la dua désigne aussi les simples formules de bénédiction quun
musulman récite tout au long de la journée, telles que “/ushallah” (“si Dieu le veut” en arabe)
avant toutes sortes d’actions et de demandes. Deux autres expressions les plus récurrentes sont
“bismillah” (“au nom de Dieu”, qui est le mot d’ouverture du Coran et de chaque sourate) pour
débuter et “alhamdulillah’” (“Dieu soit loué¢”) pour clore de nombreux actes de la vie quotidienne ;
sans oublier intetjection amin (“amen™) 4 la fin de chaque priere® [Mommersteeg, 2009].

Enfin, 'appartenance a une confrérie et lallégeance a un sévi dans le soufisme sont
basées sur un wird (arabe), un « texte d’initiation liturgique propre a chaque confrérie » [Coulon,
1981 : 105]. En wolof, le mot wérd veut dire “réciter son chapelet”, mais désigne aussi
I'« ensemble de prieres conventionnel, différent selon les confréries musulmanes » [Diouf J. L.,

2004 : 367]. Bien qu'elle soit pratiquée par la majorité des musulmans, cette liturgie est plus

25 La Korité correspond en arabe a I’Aid al-Fitr, la “féte de la rupture” ou Aid es-Seghir, la “petite féte”. Quant a la féte
de la Tabaski, il s’agit en arabe ’Aid al-Adpa, 1a “téte du sactifice” ou Aid al-Kabir, 1a “grande féte”. Enfin, celle du
Ganm cotrespond a la féte du Mawiud, “naissance” en arabe ; le mot wolof gamn désigne aussi le mois durant lequel
cette féte a lieu.

26 Méme si les musulmans sénégalais utilisent tres souvent I'arabe, langue sacrée du Coran, pour effectuer des dua, il
existe des expressions wolofs correspondantes ; par exemple en wolof, on dit “bu soober Yalla” (“‘s’il plait a Dieu”)
pout inshallab.
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fondamentale dans le soufisme, notamment au Sénégal, réalisée a I'aide de I’égrenage du chapelet
(misbaba en arabe), car elle sert depuis longtemps aux soufis de procédé pour parvenir a une
extase et a un détachement du monde profane. Le wérd a été écrit par le fondateur de chaque
confrérie ou branche confrérique et comporte des louanges a Allah et a son prophete : les
mourides I'appellent xasaid (“poeme”) et les tijanes, Zaysir. 11 est récité par un disciple qui fait
allégeance a un sérii et “prend” alors le wérd de sa confrérie d’appartenance.

Quant au dhikr (“évocation, rappel” en arabe), il consiste en la répétition des quatre vingt
dix neuf (99) noms d’Allah qui désignent ses qualités ; ainsi que d’autres formules comme la
profession de foi, la shabida, afin de se remémorer et de glorifier régulierement la divinité. Les
associations religieuses de chacune des deux confréries prépondérantes au Sénégal, les dabira,
organisent régulicrement des soirées de pricres pendant lesquelles les participants récitent des wérd
et des dhikr de manicre chantée et rythmée. Selon Diop M. C. [1981 : 87] : « Les activités des
dahira sont de trois types: collecte des cotisations des membres, préparation des cérémonies
religieuses hebdomadaires ou l'on récite des poeémes d’Amadou Bamba, et organisation de
causeries sur la vie et 'ceuvre du fondateur » ; ce qui est aussi valable pour les dabira tijanes. Les
adeptes de ces associations cherchent ainsi a assurer la cohésion de leur communauté confrérique,
a augmenter le nombre de fideles de leur mouvement et a réactiver, par des réunions et des
conférences sur la vie et l'enseignement de leurs grands séwi notamment, leur sentiment
d’appartenance et la mémoire de ces grands personnages. Ces dahira ont vu le jour en milieu
urbain et en émigration, dans la #janiyya tout d’abord, cette dernicre étant historiquement plus
anciennement implantée dans les grandes villes sénégalaises. La plupart de leurs membres sont
des jeunes adeptes citadins, des deux sexes ; on trouve notamment beaucoup de ces dabira dans
les milieux estudiantins et dans les quartiers populaires. Ces adeptes sont encadrés par des
responsables quils désignent ; ces derniers doivent référer régulicrement de leurs actions et des

évolutions de leur association au Xa/f Général de leur confrérie d’appartenance.

ENCART N°3: description d’une soirée de chants de xasaid organisée par un
dahira mouride

J’ai moi-méme eu l'occasion, notamment pendant mon premier séjour au Sénégal en
2003-2004, d’assister a des soirées de chants organisées par un dahira mouride. En effet, la
concession dans laquelle je logeais était reconnue dans son quartier situé dans une banlicue
dakaroise comme celle dont Alassane, le boroom kér (le “maitre de la maisonnée”) était un adepte
agé et respecté de la muridiyya. 1'un de ses petits-fils m’a expliqué qu’« ic7 ¢'est la maison fief des
mourides du quartier » ; et un autre de ses petits-fils d’'une vingtaine d’années environ, étant 'un des
cadres importants de ce dahira, organisait et participait a ces soirées de chants. Les jeunes
membres de cette association locale se réunissaient un a deux jeudis soirs par mois pendant
environ deux heures, apres la tombée de la nuit, pour réciter des dhikr et des xasaid confrériques
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dans la cour de cette concession. Avant de commencer, chaque récitant venait saluer le
patriarche Alassane. C’était donc un grand honneur pour cette famille wolof d’accueillir dans son
espace de vie ces soirées. Les membres de la maisonnée, environ une trentaine de personnes des
deux sexes et de tout age, ne participaient pas a ces chants ou pri¢res de manicre visible ; ils
restalent a I’écart, en se déplagant et faisant le moins de bruit possibles. C’était pour eux
I'occasion tout de méme d’observer de loin cette cérémonie, certains en récitant leurs propres
dhir a voix basse avec leur chapelet a la main, les femmes ayant un foulard sur la téte et les
¢paules.

Les jeunes hommes étaient environ une quinzaine, habillés en boubou et pantalon
blancs, pieds et tétes nus, assis les jambes allongées devant eux mais le plus souvent repliées sur
le coté. Ils restaient en cercle sur une natte tissée de fils de plastique colorés, posée par terre
devant la porte de la chambre du patriarche. Une dizaine de jeunes filles habillées de longs
boubous clairs et de foulards couvrant la téte et les épaules étaient elles aussi assises, toutes avec
les jambes repliées sur le coté et certaines avec un chapelet, mais un peu a I'écart derriére ce
cercle ’hommes. Pendant que ceux-ci récitaient les invocations et louanges en se balangant
légerement d’avant en arriere et les yeux fermés pour la plupart, les jeunes filles restaient toutes
silencieuses et tétes baissées, sans bouger. Un des membres masculin, différent a chaque fois,
prenait la téte du groupe en chantant plus fort ; les autres le suivaient a voix plus basse. Certains
claquaient légerement des doigts ou tapaient doucement leurs cuisses pour soutenir le rythme
des chants, qui n’avaient pas toujours la méme intensité, mais tendaient a suivre plus ou moins la
méme cadence. Ces chanteurs officiaient sans lumiere parmi eux, uniquement éclairés par celle
provenant des chambres de la concession. Je me suis rendue compte rapidement que les
officiants répétaient a plusieurs reprises certains dhikr et xasaid au cours de la méme soirée.

Bien que je ne comprenne que peu ou imparfaitement les paroles récitées, une grande
ferveur se dégageait de cette cérémonie, et des chants profondément mystiques. Les participants
ont accepté que jenregistre sur mon dictaphone 'une de ces soirées de chants religieux, en le
posant au milieu de leur cercle sur la natte. Moi-méme, je restais accoudée a la balustrade du
premier étage, devant ma chambre, afin de les écouter en silence, parfois en compagnie de
personnes, membres de la famille ou pas, qui m’expliquaient les paroles chantées. Lorsque cette
soirée se terminait, chaque participant venait saluer et demander une bénédiction au chef de
famille Alassane. Celle-ci consistait en une dua récitée en arabe par le patriarche, chacun ayant la
téte baissée et les mains levées paumes en lair ; elle était émaillée de I'interjection amin, et se
terminait par le passage des mains de haut en bas du visage par chaque participant a cette pricre
spontanée. Apres quoi les membres du dabira quittaient alors assez silencieusement la concession
par petits groupes pour rentrer chez eux, dans le méme quartier.

Le “caché” et le “clair”

Il n’a que récemment été envisagé que les pratiques annexes de certains marabouts de
Iislam subsaharien, notamment celles relatives a la divination et a la thaumaturgie, n’étaient pas
seulement a mettre dans la catégorie des vaticinations, mais devaient étre envisagées comme la
réappropriation locale de compétences reconnues, bien que jugées plus ou moins négativement,
par P'orthodoxie musulmane.

« I’islamologie classique a largement usé et abusé de ce modele a deux niveaux pour
distinguer un «islam savant, scripturaire, orthodoxe » des expressions locales de
Iislam, qualifié¢es de «survivances anté-islamiques». (...) Plus généralement,
Pinteraction est constante entre la culture savante, celle d’'une élite cultivée (khdssa) et
la culture des peuples (‘dmma) (M. Arkoun, 1975). Dialectes, cultures locales,
croyances et visions mythologiques ont toujours coexisté avec un Etat, une culture,
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une religion, unificateurs, centralisateurs, rationalisants. (...) [Ce clivage] existe depuis
les origines de cette religion, qui a da intégrer dans son systeme rituel, les croyances
et pratiques locales des sociétés islamisées. » [Andezian, 2001 : 17-18]

Du point de vue des marabouts soufis, cette dichotomie entre deux types de pratiques, les
unes étant orthodoxes, et les autres se situant a la marge de la légalité coranique, ne semble pas
étre pertinente, tout du moins en I'envisageant d’une manicre aussi catégorique. Nous avons aussi
vu que la distinction est beaucoup moins pertinente, si ce n’est impossible, entre les marabouts
qui appartiendraient aux anciennes catégories des serii fakk tall ou des serini lamb, dont Pexistence
historique est a replacer dans un certain contexte social et politique, qui a aujourd’hui évolué.

Tout au plus peut-on réaliser une césure plus pertinente actuellement entre les boroom
barke et les boroom xam-xam, en utilisant comme moyen de différenciation leur appartenance a une
hiérarchie confrérique héréditaire, qui induit la possession automatique de baraka ; ou au contraire
leur réputation d’acquisition de celle-ci, due a leur grand savoir coranique, leurs supposés attributs
et compétences mystiques. Or, nous avons vu que cette baraka, héritée ou en quelque sorte
possédée par un marabout, peut aussi “descendre” sur chaque musulman, par Pentremise de ses
propres pricres et invocations, notamment surérogatoires (du'a, dikbr, wird).

Une autre catégorisation, elle aussi binaire mais qui se révelera plus intéressante
ultérieurement dans le cadre de cette recherche, peut etre réalisée. Elle concerne les compétences
“cachées” et les autres “visibles” que pratique une certaine partie de la population des marabouts.
En effet, ce qui est du domaine du bayin (“clarté, netteté” en arabe) concerne les activités
relatives a I'étude du Coran et des doctrines religieuses, visant a la réalisation et a la perpétuation
du bien-étre et du salut de tous les croyants musulmans, avec comme but final la récompense du
paradis. Dans ce cadre entre 'enseignement coranique prodigué par des maitres a leurs éleves. A
Popposé, ce qui releve du sirr (“secret” en arabe) concerne toutes les activités mettant en pratique
les connaissances et les techniques, souvent secrétes, nécessaires a la réalisation d’amulettes et a
écriture de textes notamment divinatoires. Dans ce cas, ce n’est plus le salut divin collectif qui
est recherché par le requérant, mais plutot des bienfaits personnels et immédiats (santé, richesse,
pouvoir etc.). Le marabout devin/guérisseur peut acquérir une plus ou moins grande réputation
de spécialiste de certaines pratiques secretes, et ainsi ¢étre reconnu bien au-dela de son entourage
immédiat. Les personnes réalisant ces activités sont donc elles aussi nommées des marabouts au
Sénégal ; ceci bien que la population fasse tres bien la distinction entre les deux types de
prestations.

«En milieu wolof, il est un groupe de personne que lon dit détenir des
connaissances magiques qui trouvent leur origine dans la partie ésotérique du Coran
(baatin [en wolof]). Ces individus ont généralement une bonne maitrise des versets
coraniques et sont, du coup, réputés étre dotés d’un savoir caché capable de
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« pénétrer » I'étre humain et de changer son destin. (...) Par Iintermédiaire
d’évocations mystiques rendues possibles grace a des litanies (szkbar, dhikr en arabe et
wird (...), le sérifiu tariyaax ou marabout /asrari en langage pél ou tukuloor occupe une
place importante en raison de sa polyvalence qui va du médiumnisme au
« traitement » de certains maux, en loccurrence la stérilité, I'impuissance, la

pauvreté. » [Ndiaye L., 2009 : 107-108]

Les sérisiu tariyaax n’existent pas que dans I'ethnie wolof ; en effet, on retrouve ce genre de
pratiques dans d’autres groupes ethniques au Sénégal, comme par exemple chez les Diakhankés,
dans le sud du Sénégal [Kuczynski, 2002]. La séparation entre ces deux domaines de pratiques
(celles relevant du “clair”, orthodoxes ; et les autres du “caché”; hétérodoxes), et donc entre
Pexistence de deux sortes de marabouts, n’est en réalité pas aussi cloisonnée qu’il n’y parait. Car
certains marabouts/maitres d’écoles coraniques peuvent eux aussi, lorsqu’ils en ont le temps en
dehors de leur activité d’enseignement, réaliser des pratiques relevant du s7r contre une petite
rémunération, souvent pour des connaissances ou des membres de leur famille. Pourtant lors des
entretiens que j’ai réalisés aupres de maitres d’écoles coraniques et de jawrii (assistant remplagant
le maitre), dans les villes religieuses de Touba et de Tivaouane, ceux-ci semblaient avoir une
vision plus ou moins méfiante et sévére des pratiques divinatoires de certains marabouts, et des
personnes qui y font appel. Ainsi, 'enseignement musulman, en tant qu’activité symboliquement
trés positive dans lislam car visant a sa perpétuation, parait sopposer aux pratiques pergues
comme étant les plus hétérodoxes et “dangereuses” dans cette religion, qui en reconnait pourtant
quelques-unes comme pouvant étre exercées par un musulman, sous certaines conditions, comme

le /istixar (la divination par les réves).

ENCART N°4 : les pratiques divinatoires

Voici les dires de deux jawrii de daara-exploitation et de deux maitres d’écoles coraniques,
résidant et exercant a Touba et dans sa banlieue proche, concernant la manic¢re dont ils
considerent les pratiques divinatoires et le fait de consulter des marabouts devins/guérisseurs.

A la question de savoir si la divination est pratiquée dans ce daara ou par le marabout
auquel il appartient, le jawri du premier daara-exploitation questionné, que jappellerai Talla, me
répond : « Nous ne faisons pas de pratiques lices a des sciences de talisman, des genres de sacrifices. » Et a la
question suivante portant sur son avis au sujet de ces pratiques, il dit : « Comme on ne le fait pas ici,
Je ne peux: pas en parler profondément, mais ¢'est quelque chose que l'islam rejette, ce n'est pas recommandé par la
religion musulmane. (...) Le fait d'aller voir quelgn’'nn qui fait des canris, des talismans pour tinformer de ton
sort ce n'est pas bon. » Un peu plus loin, il précise d’'un ton sévere : « Le fait d'aller voir un marabont
[devin/guértisseut], ¢'est ne pas croire véritablement a Dien. »

Le jawrii dun autre daara-exploitation, que je nommerai Papis, explique quant a lui,
concernant la pratique de la divination dans le daara: « Ici, on ne fait pas ce genre de talismans,
sacrifies. .. On apprend le Coran, une fois terminé on t'enseigne les sciences [musulmanes| pour connaitre les
principes et recommandations de 'Lslan, mais ces choses ¢a ne nous intéresse pas. » A la question de savoir ce
que lui personnellement en pense, il dit : « L slanz ne rejette pas certains sacrifices se basant sur le Coran,
certains gris-gris, mais n'accepte absolument pas les talismans, les pratigues avec des especes de cornes. Le fait que
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Lindividu voie un marabout pour voir son avenir, son sort sans faire du mal a personne, c'est tolérable pour la
religion. »

Le premier maitre d’école coranique questionné, que jappellerai Abdoulaye, m’explique
(avec un air revéche) concernant les pratiques de divination : « Ca ne n'intéresse pas ; je m'intéresse
seulement an Coran et a éduquer les enfants dans les bonnes pratiques de !'islam. Comme je ne le pratique pas, je
n'ai pas d'idée [sur la question]. »

Concernant ce qu’il pense des pratiques de guérison et de divination, un second maitre
d’école coranique, que je nommerai Maktar, me dit (en riant) : « Je #’y suis pas contre ; mais mot, le
Coran me suffit largement pour me soigner. » A la question de savoir ce quil pense de ceux qui
rencontrent un marabout dans le cadre de la divination, il répond (aprés une certaine hésitation) :
« Chague fois que je rencontre quelqu’un a qui je peux méme parler, mais je lui donne des conseils, d'éviter ¢a
parce que ca risque de... NMoi je me contente de lire le Coran et de communiquer avec Dien, et ¢a me suffit
largement pour régler les problemes, et c’est un avis personnel. Je ne suis pas contre mais je ne le fais pas, des fois
on ne me comprend pas a cause de ¢a. » 11 semblerait donc que certaines personnes connaissant ce
maitre envisageraient comme normal qu’il pratique des activités de devin/guérisseur, ce que lui
prétend se refuser a faire. Mais il est réticent a m’expliquer les raisons pour lesquelles il conseille
a certains d’éviter de faire appel a ce genre de pratiques.

Moussa, le second informateur qui m’a accompagnée, au cours de l'entretien avec le
premier jawrii (et qui avait été lui-méme auparavant un zaalibe dans ce daara), m’a expliqué de lui-
meéme : « 57 quelgu’un demande a un marabout de lui faire des sacrifices dans le cadre d'améliorer son travail,
de préserver sa santé. ... Sans faire du mal a personne, donc ce genre de chose est bon. » Mais aussi, plus loin :
« 87 la personne en tant gue musulman se déplace pour voir un marabout |devin/guérisseut|, i sort du cadre
de lislam. Ainst, si la personne croit anx propos du marabout, durant quarante jours, elle sera privée de la
bénéduction d’Allab a canse de son déplacement. »

On peut donc voir toute 'ambiguité relative au sujet des pratiques de divination et de
thaumaturgie. Dans leur aspect considéré comme le plus positif et inoffensif, elles sont tolérées,
surtout lorsqu’elles se basent sur Iislam (“gris-gris” avec des versets coraniques). Mais dans leur
composante la plus “cachée” (sir7), elles peuvent étre percues plus négativement, comme des
pratiques occultes, qui peuvent méme s’avérer dangereuses. Les interviewés mettent
officiellement en avant le fait que P'apprentissage, la connaissance et le respect des principes
coraniques priment sur toutes les autres pratiques ; pour les maitres, le fait d’enseigner le Coran
est déja en soi une bénédiction, et doit suffire a un “bon” musulman. Il ne m’a pas été possible
de vérifier si leurs dires étaient vrais, ou ¢’ils avaient tout de méme des activités, méme
ponctuelles, relevant du domaine “caché” de l'islam, pour leurs Zaalibe ou leurs proches. Mais vu
I'importance de ce genre de pratiques dans Iislam confrérique sénégalais et pour tous types de
marabouts, je tiens a émettre des réserves quant a leur rejet assez catégorique de celles-ci; on
reverra plus loin cette ambiguité sur le sujet de I’échange de baraka, notamment en rapport au
don de sarax (aumone surérogatoire).

I’ambivalence des activités relevant du sir

Ainsi, il semblerait que les maitres d’écoles coraniques se rattachant volontairement a une
confrérie, ceux que j’ai rencontrés en milieu rural religieux et traditionnel, ont plus tendance a
éprouver, du moins officiellement, de la méfiance vis-a-vis des pratiques divinatoires et
thaumaturgiques. D’une part parce que certaines activités du sérziu tariyaax peuvent, selon les
croyances traditionnelles, se révéler dangereuses lorsqu’on y fait appel :

« Son domaine de compétence ne se réduit pas a la résolution des fléaux sociaux. 1l
dispose aussi d’armes imaginaires, redoutables qu’il doit a sa mystérieuse
connaissance du « Livre saint» des musulmans. Le marabout peut ainsi tuer par
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sympathie, rendre fou (do/foo [en wolof]) ou malade (feebarloo [en wolof]). » [Ndiaye L.,
2009 : 108]

Drautre part, elles peuvent étre percues comme de ’hétérodoxie par une partie des chefs
religieux et de la population musulmane sénégalaise. En effet les pratiques annexes a celles devant
traditionnellement relever du statut de chef religieux, homme de loi religieuse et udm ou
enseignant, peuvent mettre en danger leur réputation de piété et de sainteté. On a vu ainsi que
déja sous les royautés, les marabouts devins/guérisseurs existaient et étaient souvent entretenus
par Paristocratie, qui se servait de leurs connaissances ésotériques. Or, « celles-ci ne s’inspiraient
pas seulement de Iislam, elles faisaient appel aussi massivement a la culture traditionnelle et a la
magie » [Mbacké Babou, 1997 : 20]. Ce qui permet encore d’expliquer que les chefs confrériques,
lorsqu’ils voulurent légitimer leurs mouvements religieux comme relevant de lorthodoxie
musulmane, notamment face a toutes les critiques qu’ils subirent, éprouverent plus ou moins le
besoin de critiquer et de se détourner des pratiques occultes rattachées aux croyances du terroir.

Pourtant, on peut certainement remettre en cause le fait que les marabouts que j’ai
questionnés n’aient aucune pratique ésotérique. Ils sont probablement quelquefois sollicités par la
population pour leurs connaissances appartenant au domaine du baatin, ce qu’il me fut
malheureusement impossible a vérifier. Car il est clair qu’ :

« Une source non moins importante du revenu des maitres d’écoles coraniques,
source a laquelle ils ne font nullement allusion, est la fonction « maraboutique » de
thaumaturge et de guérisseur qu’ils exercent dans la société. (...) Les maitres d’écoles
coraniques gardent le silence sur cet aspect de leur revenu, relevant du caractere privé
de la clientele. » [Cissé, 1992 : 96-97]

Mais ces activités relevant du s7r peuvent étre plus facilement pratiquées par les maitres
installés en milieu urbain avec leurs faalibe, ceux qui proviennent de régions lointaines et ne se
rattachent pas ou de maniére lache au systeme confrérique. Ils risquent moins d’étre stigmatisés
par la population pour les actes de divination ou de thaumaturgie qu’ils réalisent en sus de leur
enseignement. Car comme nous le verrons ultérieurement, la population musulmane a “besoin”
des compétences mystiques et divinatoires censées ¢tre possédées par une partie de ces maitres,
dans le cadre de la prescription et du don de sarax (aumodne surérogatoire). D’ailleurs, il parait
intéressant de remarquer « qu'en wolof #ere veut aussi bien dire livre que gris-gris » [Cissé M.,
2006 : 80] : ce qui fait bien référence a I'importance du savoir, acquis et transmis de différentes
manieres, dans Iislam confrérique sénégalais.

Cette catégorisation entre les marabouts relevant d’'un coté du domaine du baydn et de

lautre de celui du sz7v ne se révele donc pas étre tres pertinente afin de réaliser précisément une
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typologie générale des marabouts sénégalais. Quoi qu’il en soit, on peut assister au Sénégal a une
certaine « démocratisation de la baraka » [Kuczynski, 2002 : 125], qui explique que :

«En dépit de la tres forte institutionnalisation de la personne du marabout et de
Iexistence de grandes lignées (...), il est parfois malaisé de trancher entre un savoir
que chacun peut pratiquer pour son propre compte, et une pratique de spécialistes
formellement investis : entre les deux formes, les frontiéres sont souvent imprécises
et nullement étanches. En outre, il est des savoirs que tous, praticiens ou non,
possedent a un niveau ¢lémentaire. » [2bzd. : 124]
Comme je T'ai expliqué, la baraka est censée pouvoir étre possédée et manipulée par
chaque musulman, selon les actes pieux (pricres, litanies) qu’il pratique plus ou moins
régulicrement. Catégoriser les marabouts sénégalais selon le caractere bayin ou sirr de leurs

activités, dans le cadre de cette recherche, ne permet donc pas de définir assez précisément les

spécificités du statut du type de marabout auquel je m’intéresse.

Les trois grandes composantes du statut de marabout

Finalement, la catégorisation qui me parait ici la plus adéquate consiste a considérer quun
marabout au Sénégal combine plus ou moins trois types d’activités. Les frontiéres entre celles-ci
ne sont pas hermétiques, comme j’ai essayé de le démontrer auparavant. Il ne s’agit donc pas ici
de réaliser une typologie précise, mais plutot de définir les compétences inhérentes au statut de
marabout, et la mani¢re dont elles ont évolué au cours des derni¢res décennies au Sénégal. Un
marabout peut ainsi traditionnellement étre plus ou moins un homme de religion, un
devin/thaumaturge et un maitre d’école coranique.

Le premier type est celui des cheikh, ou sérii au Sénégal, ces termes désignant les chefs
religieux confrériques, ou les maitres d’écoles coraniques dans leur composante d’hommes de
religion. Dans ce cas, la réputation de baraka, héritée ou censée étre possédée par le marabout,
grace a sa qualité de sainteté ou d’érudition, représente 'un des composants principaux de son
capital charismatique.

Un autre type d’activité est celui du marabout devin/guérisseur, ce terme faisant alors
référence a une spiritualité, a des pratiques divinatoires. D’ou 'ambiguité, souvent relevée, entre
un islam qui serait plus orthodoxe et 'utilisation de “gris-gris” ou d’autres techniques comme le
listixaar (la divination par les réves) au Sénégal [Sow, 2000], et surtout la prescription de sarax (de
larabe sadaga, “aumone, sacrifice”), sur lequel je reviendrai.

« Dans toutes les ethnies converties a I'islam, les « persécuteurs » s’appuient sur la
sorcellerie et le maraboutage. Cependant, la sorcellerie traditionnelle, condamnée par
le Coran, s’est transformée ; les musulmans sénégalais 'ont réinterprétée dans un
autre langage. Mais, s’il n’y a plus la totalité du déw (le sorcier), la réalité continue a
s’appréhender dans ses dimensions visuelle, auditive, et verbale. (...) On utilise
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I’écriture arabe, les versets du Coran et les amulettes, tout particuliecrement pour les
actions bénéfiques, et les anciennes pratiques animistes ont été réintroduites pour les
actes maléfiques secondaires. » [Seye, 2010 : 220]

Enfin, le dernier type d’activité est celui du maitre d’école coranique, le boroom daara :
c’est-a-dire le marabout considéré sous I'angle de ses pratiques d’enseignement et d’*‘instruction”
coranique (faz'alim en arabe), mais aussi d’*“‘éducation” confrérique (farbiyya en arabe) et
d“entrainement a la vie” (fargiyya en arabe) [Mbacké Babou, 1997]. Ces deux dernicres
composantes seront importantes a analyser, comme je 'expliciterai dans la seconde partie, afin de
comprendre les rapports quentretiennent le boroom daara et les faalibe en tant qu’éleves de daara
(écoles coraniques et/ou exploitations agricoles). C’est cette dernicre catégorie de marabout a

laquelle s’intéresse plus particulicrement ce travail.

6. Le taalibe

Apres avoir explicité 'origine et la complexité de la catégorie des marabouts au Sénégal, il
convient de définir ce qu’est un zaalibe, ainsi que les relations qu’il entretient avec le marabout
auquel il est affilié. Ici, c’est la muridiyya, et notamment les principes édictés et mis en place par
son fondateur, Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké, qui sont importants a appréhender.

Tres tot, il va commencer a codifier et a mettre en application sa vision des liens que
doivent entretenir un marabout/chef religicux et ses disciples, avec ses premiers faalibe. Le grand
appott de Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké sera, contrairement a ce que faisaient les marabouts
guerriers de son époque, de réaliser «la guerre sainte de I'ame», qui correspond bien a la
perfection spirituelle recherchée par tous les soufis dans I'islam [Mbacké Babou, 1997 : 17]. C’est-
a-dire de ne plus se battre par les armes, mais de trouver le moyen de pratiquer I'islam de maniére
pacifique, en restant distant vis-a-vis des pouvoirs temporels. C’est donc en créant sa propre
“voie” soufie, le wird makhis, que Cheikh Ahmadou Bamba va pouvoir accroitre tres rapidement
le nombre de ses disciples, et établir sa réputation de maitre soufi aupres des masses populaires,
basée sur sa grande piété et son charisme religieux. Le fait qu’il ait pu survivre a deux exils
successifs lui a aussi permis d’acquérir ce statut de saint soufi qui se répercuta par la suite sur ses
descendants et sur ceux de ses proches et premiers disciples. Etant lui-méme issu d’une famille de
lettrés a la cour du roi du Cayor, il vécut pleinement la transition entre les anciens systémes

royaux et la colonisation frangaise.

126



« LLa soumission constitue sans doute I'axe principal de la doctrine mouride. En soi,
elle ne constitue pas une nouveauté. Mais ce qui est remarquable ici, c’est I'intensité
avec laquelle elle est vécue. Pas seulement dans le sens talibé/marabout, aspect qui
est le plus étudié, mais aussi dans le sens Mourides/autorités temporelles. » [Mbacké
Babou, 1997 : 22]

Cette doctrine mouride de la soumission va ainsi récupérer et adapter le principe mis en
place par certains marabouts auparavant rétifs a toute forme de pouvoir, colonial ou royal,
de vivre leur idéal dans des communautés religieuses, plus ou moins a I'écart du reste de la
population. La popularité des fondateurs confrériques est aussi due aux miracles qu’ils auraient
effectués ; pour Cheikh Ahmadou Bamba, au cours de ses deux exils: priere sur la mer,
endormissement d’un lion grace a ses pricres etc. Autant de mythes, dont on retrouve des
équivalents dans beaucoup d’hagiographies de saints soufis, qui sont a la base de leur popularité

toujours aussi importante de nos jours.

Le lien entre le marabout-serzi et son disciple : jébbelii et baraka

Le terme taalibe, dont une définition imparfaite pourrait étre “celui qui apprend” la
religion, vient du participe actif arabe 7i/ib, raccourci de #alib al-ilm qui indique I'individu “qui est
en quéte de savoir, de science”, donc celui qui cherche la connaissance activement. Sa racine vient
du radical arabe TLB signifiant “chercher, quéter, demander, solliciter” ; on peut donc aussi le
traduire par “postulant”.

Actuellement, plus de 90% de la population sénégalaise étant musulmane, la majorité des
croyants sont des zaalibe-disciples appartenant a une confrérie et ayant donc preté allégeance a un
serii. Ce dernier devient un intercesseur, grace a sa baraka, afin de faire atteindre le salut a son
disciple au Jugement dernier (ramu, “pouvoir d’intercession” en wolof). Cet acte de soumission
volontaire est appelé jébbelii (“se livrer, se rendre, s’offrir, se dévouer” en wolof).

Donc dans la muridiyya, comme dans la #janiyya, la qadiriyya et la lahiniyya, le disciple préte
allégeance a un marabout. Dans ces trois dernieres, Paffiliation est principalement basée sur la
confirmation de la “prise” du wird par le taalibe. Pour cela, il doit réciter le texte d’initiation
liturgique de la confrérie a laquelle il a choisi d’appartenir, accompagné de quelques prieres
musulmanes canoniques, dont la Fatiha, en confirmant le chef religieux auquel il s’affilie. Alors
que dans la muridiyya, le pouvoir charismatique du marabout est tel, que la soumission du disciple
a son marabout prend un caractére tres prononcé. Il parait beaucoup plus se soumettre a un
individu, que s’intégrer a un systeme confrérique particulier dans son ensemble. On peut le voir a
travers les différents jébbéln mourides relevés par des auteurs s’étant intéressés a ce sujet. Par

exemple, Copans [1981 : 105] le traduit ainsi :
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« Je vous donne ma vie. Je me soumets a vous corps et ame. Je ferai tout ce que vous
me demanderez et m’abstiendrai de tout ce que vous m’interdirez. »

Pour Mbacké Babou [1997 : 13], dans les premicres années de la fondation de la muridiyya,
le jébbéln de cette confrérie ressemblait a celui que I'on trouve dans tout systeme confrérique
soufi : « Je me confie a toi au nom de Dieu afin que tu me menes sur la voie droite ». Mais il
explique ensuite que :

«Tres tot, la soumission va déborder le cadre pédagogique pour définir de maniere
générale la relation entre le talibé mouride et son marabout, relation dans laquelle
'aspect strictement religieux revét de plus en plus un caractére formel. La formule
[du jébbélu] elle-méme change, elle devient : « Je te confie mon destin ici-bas, comme
pour I'au-dela. » Cet engagement devait se traduire objectivement par la souveraineté
du marabout sur les biens comme sur la personne du disciple. Et on note la une sorte
de collusion entre les attributs conférés au marabout (responsable du destin) et ceux
de Dieu qui est le sauveur véritable. » [Mbacké Babou, 1997 : 24]

C’est sur ce point, I'importance de la remise du “destin” du zaalibe entre les mains de son
marabout que le fondateur de la muridiyya, Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké, insistera plus
particuliecrement. On peut donc considérer en quelque sorte que la doctrine qu’il a élaborée
initialement et qui repose sur une soumission totale, physique comme spirituelle, du disciple a son
marabout, a été récupérée par les autres chefs religieux. Pourtant, il refusait d’étre lui-méme
vénéré ou sanctifié ; de son vivant, il a toutefois mis en avant le fait quun zaalibe doit se remettre
corps et ame a son guide religieux, comme I'exprime le proverbe wolof bien connu : “/ taalibe
doit étre avec son SEXin\ comme un cadavre entre les mains du lavenr de morts”. Ce principe fondera peu a
peu le fonctionnement du systeme confrérique sénégalais dans son ensemble ; il visait aussi a
abolir les différences de caste, de classe sociale et d’ethnie entre les postulants de cette nouvelle
tariga, alors que jusqu’ici comme on I'a vu Penseignement coranique était surtout réservé aux
enfants issus des familles nobles ou aristocratiques. Afin de bénéficier de la baraka du sérii, dans
nombre de communautés soufies, les actions du zzalibe peuvent étre assez extrémes, comme

certains auteurs ont déja relevé, par exemple ici dans un systeme maraboutique marocain :

« L’on connait les canaux de transmission de la baraka : enseighements,
remémoration silencieuse ou chanté (dikr), danses et transes, partage de nourritures,
contact avec les habits, les objets du maitre ou ses mains, cris, hennissements et
évanouissements... Mais a coté de ces “techniques”, dont certaines pour le moins
sortent de Pordinaire, viennent d’autres qui, bien qu’elles suivent des normes et des
pratiques admises, ne sont pas moins surprenantes pour notre sensibilité. Le maitre
crache dans la bouche du disciple ; le maitre introduit sa langue dans la bouche du
disciple et lui enjoint de sucer, ou encore le disciple peut s’ingérer le maitre en
absorbant des matieres corrompues provenant du corps de celui-ci. » [Hammoudi,
2001 : 197]
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Il peut alors étre important ici de remarquer que le mouridisme de Cheikh Ahmadou
Bamba « recrutait surtout parmi des personnes qui n’étaient pas encore islamisées, il créait en fait
une nouvelle « niche » » [Launay et Soares, 2009 : 83-84]. En effet, les premiers mourides furent
surtout des Wolofs, issus notamment du milieu paysan et de I'ancienne élite politico-militaire
(ceddo), suite a la déchéance de laristocratie ; ce qui explique en partie que sa doctrine de la
soumission ait bien fonctionné. Ceci alors que les couches de la population sénégalaise déja
islamisées appartenaient a des confréries, la gadiriyya et la tijaniyya, qui existaient depuis plus
longtemps sur cet espace.

« Nécessité impérieuse d’un guide, homme de science et de sainteté, et soumission
absolue du fidéle a celui-ci, pour obtenir la grace : telle est I'idéologie résumée de la
domination congue par le fondateur du mouridisme, mais que 'on retrouve, dans les
mémes termes, dans presque toutes les autres confréries, depuis la premicre fondée, a
Bagdad, par Abdel Kader Jilani (XII® siecle) jusqu’a la branche #jaan d’El Hadjj
Omar, au Sénégal (XIX® siecle). » [Diop A. B., 1981 : 276-277]

Cela méme si la #aniyya a mis en avant depuis son éclosion au Sénégal son coté plus
“scientifique”, puisqu’on a vu auparavant que dans cette confrérie, il est possible pour un Zaalibe
de gravir des échelons grace a ses connaissances religieuses et mystiques, ce qui est beaucoup
moins le cas dans la muridiyya. 11 semblerait qu’al-Hajj Malik Sy, le fondateur de la branche
sénégalaise du tijanisme, ait été plus réfractaire a ce principe de la soumission totale du Zaalibe
envers son marabout. Selon lui, ce dernier est surtout un guide spirituel pour ses disciples, qui
doit les éduquer et les initier sur la bonne voie ; dans ce cadre, la domination du marabout n’est
pas basée sur son pouvoir d’intercesseur, mais sur son role d’enseignant coranique, afin de
diffuser I'islam au Sénégal. Ce seront les successeurs d’al-Hajj Malick Sy qui dans leur doctrine et
leurs actions se rapprocheront du fonctionnement mouride basé sur la dépendance du zaalibe a
son marabout et 'importance du domaine économique [Diop A. B., 1981 : 277-278].

La mise en exergue dans cette nouvelle fariga de lenticre soumission du faalibe au
marabout auquel il a prété allégeance a souvent été étudiée par les chercheurs qui se sont
intéressés a la muridiyya, comme étant un principe fondamental pour la comprendre. Le jebbéln que
le faalibe effectue envers le marabout qu’il s’est choisi peut étre rapproché symboliquement de la
bay’a, « sorte de serment de fidélité que les nouveaux musulmans prétaient au Prophete pour
lutter a ses cotés pendant les premieres années de Iislam » [Mbacké Babou, 1997 : 23]. Dans ce
cadre, le faalibe doit avoir une confiance totale envers son marabout, et respecter son ndigé/
(“recommandation, conseil” en wolof) sans le discuter. Et c’est ce principe de soumission totale
du disciple, basée sur 'importance de la sanctification de la parole et des actes du maitre religieux,

mais aussi du travail pour ce dernier en échange de sa baraka que les autres confréries qui se

développent a la méme époque vont récupérer :
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« LLes Mourides ont sans doute été les premiers a systématiser la finalité religieuse du
travail, mais aujourd’hui, et depuis fort longtemps, les marabouts de toutes les
confréries Pont intégrée dans leur doctrine. » [Coulon, 1981 : 108]

Cheikh Ahmadou Bamba mit en effet en exergue le travail, la réussite et la discipline
comme principales consignes spirituelles et matérielles pour ses fidéles. Ceci comme des moyens
pour les sénégalais de s’autonomiser par rapport a l'autorité coloniale, et aussi de retrouver une
certaine indépendance matérielle, afin de récupérer une dignité et une liberté mises a mal par la
colonisation. Ce systeme de pensée déboucha sur un lien important entre le faalibe et son
marabout, puisque c’est en travaillant pour celui-ci, dans les communautés agricoles, que le fidele
peut bénéficier en retour des effets de la baraka de son chef religieux. Le travail pour le marabout
va ainsi acquérir un statut rituel, faire partie du spirituel, comme un moyen d’obtenir une sorte de
bénédiction ; quelquefois au détriment d’une véritable formation confrérique et religieuse.

Lorsque les autorités frangaises mirent en place la culture de I'arachide dans l'intérieur du
Sénégal, cela eut pour effet de permettre le développement de I’économie confrérique, qui allait
prendre de plus en plus d’importance dans le fonctionnement de la société sénégalaise. Cela
participa aussi au prestige des chefs confrériques, puisque par I'intermédiaire de leur doctrine non
violente et travailleuse, ils permirent aux Zaza/ibe de trouver un certain réconfort dans laffiliation a
un marabout, qui intercédait pour eux aupres d’Allah. Il s’agit ici de rappeler que les chefs
religieux sont aussi des acteurs économiques qui trouverent intérét a adhérer au développement
arachidier proné par administration coloniale ; ce sont depuis le début des notables qui ont
toujours plus ou moins aspiré a une certaine reconnaissance sociale.

J’ai ici peu discuté de la gddiriyya, qui est surtout présente dans le sud et le sud-est du
Sénégal ; dans cette région, on ne retrouve des adeptes de la muridiyya et de la tjaniyya
principalement que dans des communautés de musulmans provenant du nord. En effet, pendant
longtemps, la gddiriyya s’atfirma beaucoup moins que les autres en confrérie établie avec un pole
central et un systeme hiérarchique formel ; 'appartenance confrérique de ses adeptes est donc
moins collective ni structurée a grande échelle. Le systeme confrérique que je viens de décrire,
basé sur une importante soumission du Zaalibe a son marabout, semble étre beaucoup mois
présent au sud, ou on trouve aussi, plus quailleurs au Sénégal, des musulmans ne se revendiquant
d’aucune confrérie.

« Cest que, a la différence du reste du Sénégal, 'encadrement confrérique de Iislam
casamangais est peu prégnant. Sauf exception (mais il s’agit alors de marabouts
nordistes), les chefs religieux casamancais ne sont pas des personnages vénérés :
chacun s’accorde ici a dire qu’on les respecte, qu'on les écoute, mais qu'on ne se
prosterne pas devant eux. (...) La religion est percue comme une affaire individuelle,
qui n’a pas a intervenir dans la sphére publique. » [Marut, 2002 : 152]
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Les autres principes de I'allégeance

Le systeme confrérique dans son ensemble récupérera aussi les principes soufis de
sobriété, d’humilité, d’ascétisme que sont censés mettre en avant dans leurs pratiques les chefs
religieux ; ceux-ci doivent les enseigner a leurs faalibe. Mais le marabout doit aussi soutenir,
financiérement ou par tout autre moyen, son fidele: il intercede pour lui auprés de
I'administration, le soutient en cas de problemes etc. En milieu rural, lorsque le marabout le
décide, il peut octroyer un lopin de terre a son faalibe méritant, et/ou lui permettre de se marier,
quelquefois avec une femme de sa propre famille.

Il ne faut pas oublier qu’un Zaalibe est souvent affilié aux marabouts de deux manicres : il a
fait allégeance a un marabout local, auquel sa famille est souvent rattachée depuis plusieurs
générations. Mais en tant qu’adepte d’une confrérie, il est par la-méme automatiquement affilié
aux descendants officiels et héréditaire du fondateur, et il est donc aussi le Zaalibe du Xalif général,
bien qu’il n’ait que rarement l'occasion de le rencontrer, et n’ait pas “pris” le wird avec lui
personnellement. En effet, la majorité des Zaalibe, méme s’ils effectuent des dons et des pricres
adressés aux plus hauts responsables confrériques, notamment lors des pé¢lerinages comme le
Magal” pout la muridiyya ou le Gamon pour la tijiniyya, n’a quasiment jamais accés a eusx, le systéme
confrérique officiel étant tres fortement hiérarchisé.

Mais les relations entre les marabouts et leurs Zaalibe ont dans une certaine mesure évolué
au cours du XX siccle. Suite aux effets de 'urbanisation au Sénégal, et notamment avec le
développement des dabira, les associations religieuses principalement constituées de jeunes Zaalibe,
les attentes de ceux-ci envers les chefs religieux confrériques ont muté. On ne peut donc plus
considérer lallégeance confrérique de la méme maniere qu’auparavant : elle est actuellement
beaucoup moins basée sur une soumission totale, une forme d’exploitation, notamment en milieu
urbain et dans les classes moyennes et aisées. Car certains faalibe, méme s’ils continuent a
effectuer les pelerinages confrériques, a se réunir pour des soirées de prieres ou de récoltes de
dons pour leurs marabouts, ont en quelque sorte pris une certaine distance avec eux, et en
dépendent moins sur le plan économique.

Dans le systeme traditionnel des daara-exploitations ruraux, ce rapport d’allégeance a pu
étre considéré — notamment par certains anthropologues étudiant le systeme confrérique
sénégalais —

comme relevant d’une certaine forme de « domination/exploitation » entre

b

personnes de catégories sociales différentes, bien cloisonnées entre elles ; un « rapport a caracteére

%7 J’ai moi-méme en mars 2004, pendant mon premier séjour de recherche au Sénégal dans le cadre de ma maitrise
d’ethnologie, accompagné la famille chez laquelle je vivais lors du pelerinage annuel du Magal. Ce fut 'occasion de
visiter les tombeaux et la grande mosquée de Touba. Malgré le fait que je ne sois pas musulmane, j’ai pu assister,
grace a lintercession de mon informateur privilégié, a une cérémonie de pricres et de chants religieux, pendant
laquelle un disciple mouride est entré en transe.
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idéologique », qui reposerait sur une « aliénation religieuse » [Copans, 1980]. Notamment parce
que :
« Nous savons que les daara étaient a l'origine des écoles ou les jeunes s’initiaient a
Iétude du Coran et des sciences religieuses. Ils devaient participer aux cultures des
champs du maitres, quand ils vivaient chez lui et étaient entretenus par lui, dans les
mémes conditions que les surga de sa famille. » [Diop A. B., 1981 : 313]

Un surga désigne en wolof un individu subordonné, dépendant d’une famille et qui
travaille pour elle, notamment dans ses champs ; on comprend donc que I'assimilation du Zaalibe
vivant dans une daara-exploitation a un suga ait pu renforcer la vision de cette soumission au
marabout comme une forme d’exploitation totale”. Depuis une vingtaine d’années, d’autres
recherches envisagent ce phénomeéne en prenant en compte I'importance de la soumission
volontaire du disciple a son marabout, basée notamment sur la prépondérance d’'une forme de
jouissance représentée par la recherche de I'obtention de la baraka, la grace divine, qui circule

entre ces deux partenaires. Ainsi :

«Tout ne se réduit donc pas a un «tout marché» ou a un tout

« domination/soumission ». Dans la relation marabout/disciple, une subjectivité

singuliere intervient, quil importe aussi de prendre en charge. » [Seck, 2010 : 51]

On a ainsi souvent relevé 'importance des ndigé/ que le taalibe doit suivre, comme principe

a la base de son serment de fidélité a un marabout. Ces conseils et ces injonctions concernent
tous les aspects de la vie, religieuse mais aussi politique ; pendant longtemps, ils avaient par
exemple beaucoup d’influence lors des élections présidentielles. Certains auteurs, comme
O’Brien, ont ainsi défini I'existence d’un « contrat social sénégalais » :

« Le contrat social sénégalais repose sur une relation triptyque entre les politiciens au
pouvoir, les marabouts et la population Zaalibe. En échange de biens et de services de
I’Etat, les marabouts énoncent des #digé/ électoraux orientant le vote de leurs zaalibe,
qui, en échange, recoivent les bienfaits spirituels et matériels de leur part. » [Audrain,
2004 : 101 (note 12)]
Les Xalif généranx, surtout de la #janiyya et de la muridiyya, donnaient ainsi des consignes de
vote a leurs zaalibe. En 2000, lors de Ialternance politique, la majorité des adeptes de confréries
ont semble-t-il refusé de suivre ces ndigél, ce qui aurait en partie permis a Abdoulaye Wade de

devenir Président de la République. Sans entrer dans les détails, on observe donc que le statut de

taalibe a quelque peu évolué ; d’'une perception de celui-ci comme relevant d’un rapport quasiment

28 Lors d’une entrevue le 9 mars 2010 a I'université Cheikh Anta Diop de Dakar, le linguiste Mamadou Cissé m’a
expliqué : « Les surga sont, dans une maison, les dépendants du chef de famille. Cela pent étre un grand taalibe gui est le contremaitre
dn marabont ; il peut battre le petit taalibe, gui est poussé a faire de la délation en cas de probleme ou de conflit. » Selon lui, le surga a
une position hiérarchique moins élevée et moins officielle que le jawrini (assistant, responsable remplacant le
marabout/maitre) dans une daara-exploitation, ce dernier « ne pouvant pas éire contesté. » Le jawriii peut ainsi lui-méme
désigner des assistants. J’aurai 'occasion ultérieurement de revenir sur ce systeme hiérarchique interne aux daara.
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uniquement basé sur la soumission aveugle et I'exploitation du disciple par son marabout, on est
passé a « une mutation des jeunes urbain en « citoyens-“talibés” » [Audrain, 2004].

Quoi qu’il en soit, un zaalibe-disciple et son marabout entretiennent donc toute leur vie
des liens personnels basés sur un ensemble de droits et de devoirs mutuels. La vision selon
laquelle leur relation pourrait étre envisagée seulement sous I'angle d’un rapport de domination
trés inégalitaire du marabout sur son faalibe doit étre nuancée”. Il s’agit plutdt d’'un échange de
prestations mutuelles, qui est plus ou moins prégnant selon la confrérie d’appartenance, ainsi que
selon le contexte géographique et ethnique. Le statut de zaalibe étant héréditaire, une famille reste
souvent affiliée a la méme branche maraboutique de génération en génération ; cela bien qu’il soit
possible, et pas forcément mal percu, qu’une personne puisse choisir de changer de marabout, ou
méme de confrérie d’appartenance. Ainsi, les frontiéres entre confréries sont beaucoup moins
rigides qu’elles ne paraissent de prime abord, quand on connait les controverses qui ont émaillé
divers évenements sociaux et politiques depuis quelques dizaines d’années, chaque confrérie
cherchant a mettre en avant ses spécificités et son orthodoxie musulmane vis-a-vis des autres.
Comme me I’a dit mon informateur/traducteur Khadim lors d’un entretien informel en avril
2010 :

« J'ai vu un marabont tijane qui, ayant eu le wird mounride, avait été fait cheikh [marabout| par
Sérin Salion [ancien Xalif général mouride, fils de Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké et
décédé en 2007], alors méme qu'il s'appelait Mansour, le méme nom que le Xalif général des
tidjanes. Le pere de ce cheikh était tidjane, mais il avait dit a son fils que le wird de Cheikh
Abmadon Bamba était le meillenr moyen d’atteindre la connaissance de Dieu. »

» Lors d’un entretien le 9 mars 2010 a I'université Cheikh Anta Diop de Dakar, le linguiste Mamadou Cissé m’a
expliqué : «A [origine, un maitre qui a initié un taalibe an Coran, on en fait un disciple en tant qu’éleve ; ce mot a change,
anjonrd’hui il désigne la relation entre un chef religienx et disciple. 1/ existe des dictons sénégalais, qui montrent que le terme taalibe n'est
pas négatif : “man taalibe la”[“je suis un taalibe” en wolof], ¢a veut dire “je suis humible, je suis prét a suivre le maitre”. On “je suis
taalibe ef pas esclave”. Donc cest le phénomene de la migration de la campagne en ville qui a tout changé». ]’analyserai
ultérieurement ce sujet des nombreuses mutations dans la relation entre le marabout et son faalibe qu’a induit leur
exode rural depuis, phénomene grandissant depuis quelques décennies.
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Jeunes Zaalibe-¢leves filles dans un daaraa Touba intramuros
_

Taalibe-€1éves dans un daara a ancrage communautaire
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Le taalibe éleve d’école coranique

Jusqu’ici, il fut surtout question de lallégeance volontaire d’un zaalibe adulte a son
marabout, et des prestations mutuelles que cette relation induit. Cela m’a permis d’expliciter la
complexité et 'importance sociale du lien quun zaalibe, et souvent sa famille avec lui, entretient
avec le systeme confrérique.

Mais un marabout, c’est aussi I'individu qui est chargé de 'enseignement religieux, et
souvent aussi confrérique, d’un enfant. Qu’en est-il alors du rapport qui s’instaure par voie de
conséquence entre I’éleve d’école coranique et le maitre qui lui enseigne ? Il semblerait que ce lien
mutuel ait muté : auparavant, 'éleve apprenait la religion dans un cadre et selon des principes
précis, socialement encadrés et éprouvés : souvent, le Zaalibe travaillait pour son marabout, en
¢change d’un enseignement coranique et confrérique plus ou moins poussé. C’est ce que I'on
trouve encore actuellement, notamment dans les exploitations agricoles en milieu rural. Mais suite
a 'accroissement du nombre de marabouts existant au Sénégal, et au fait qu’actuellement, il existe
un bien moindre controle confrérique sur leurs pratiques, les prérogatives inhérentes au statut et
aux activités d’un enseignant de la religion ont évolué. On observe alors un brouillage de sens
dans le type de relations entretenues entre un maitre et son éléve, qui se différencient de plus en
plus de celles existant traditionnellement entre un marabout et son disciple.

Bien que d’apres son origine arabe, le terme zaalibe désigne tout individu qui “cherche la
connaissance”, il y a encore quelques dizaines d’années, on l'utilisait au Sénégal concernant tout
disciple affilié a un chef religieux confrérique. Ainsi, en ce qui concerne plus spécifiquement les
enfants qui apprennent la religion dans une école coranique, on utilisait auparavant le terme de
ndongo daara (“T'éleve de I'école coranique” en wolof ; cf. en annexe les paroles de la chanson
Ndongo daara, qui s’adresse a ce type de faalibe), surtout dans la #janiyya, beaucoup moins usité
aujourd’hui.

« Les taalibe tijaan n’ont pas de nom spécial ; leur appellation est en relation avec le
niveau de I'enseignement regu ; dans le primaire et le secondaire, ils portent le titre de
ndongo, éleve ; et, dans le supérieur, celui de /axas, étudiant, lorsqu’ils ont quitté leur
tamille pour aller vivre chez un maitre. » [Diop A. B., 1981 : 314 (note 37)]

Taalibe désigne donc actuellement a la fois le disciple d’'un chef religieux et I’éleve d’une

¢cole coranique. On peut donc relever 'ambiguité de ce terme et de son utilisation actuelle, le

« glissement lexical et sémantique »” quil a subi. Ainsi dans le dictionnaire francais, voici la

30 C’est I'expression d’Ousseynou Faye, historien a P'université Cheikh Anta Diop de Dakar, qui fut mon référent
pendant mon accueil au sein de son laboratoire GERMES lors de mon second terrain de recherche. Suite a une
remarque de ma part concernant "ambiguité de I'utilisation du terme « faalibe » pour désigner plusieurs catégories de
la population musulmane sénégalaise, celui-ci reconnut lors d’un entretien en décembre 2009 que ce mot et ce qu’il
recouvre ont évolué depuis une trentaine d’années au Sénégal.
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définition du mot “talibé” : « Afrique. 1. Eléve d’une école coranique. 2. Disciple d’un marabout »
[Le Petit Larousse, 2011]. On voit donc bien que comme ce fut le cas pour le terme marabout,
celui de zaalibe revét en francais, comme actuellement au Sénégal, deux significations que je
considere ici comme devant étre distinguées.

Car de la méme manic¢re que je I'ai explicité concernant la catégorie protéiforme du
marabout, cet état de fait entretient la aussi une certaine confusion quant a ce que recouvrent le
statut et les activités du zaalibe, selon qu’on le considere comme un disciple et/ou un éleve. En
effet, si on prend en compte 'importance dans Iislam confrérique soufi du principe que chaque
croyant doit pouvoir se rattacher a une “chaine de transmission” (siszla), alors le boroom daara, il
appartient a une confrérie, est lui-méme par voie de fait le Zaalibe du maitre qui lui a auparavant
enseigné, et qui a di lui donner une 7dza, « C’est-a-dire la permission d’enseigner un livre »
[Launay et Ware, 2009 : 133]”'. Mais il est aussi automatiquement le aalibe du Xalif géinéral de sa
confrérie d’appartenance.

Avant de préter allégeance a un marabout de leur plein gré, la majorité des Zaalibe effectue
son apprentissage coranique aupres d’un maitre religieux, lorsque ce sont des enfants. Ils sont
placés a cet effet par leurs parents dans des daara, C’est-a-dire des écoles coraniques et/ou des
exploitations agricoles. Je réaliserai ultérieurement une description des différents types de daara
existant au Sénégal, ce qui me permettra de relever encore une fois, comme concernant les
catégories des marabouts et des zaalibe, 1a complexité de ce que désigne ce terme.

L’apprentissage coranique et confrérique visant traditionnellement a la reproduction la
plus fidele possible d’'un ensemble de comportements et a linculcation de connaissances
indispensables pour devenir un “bon” musulman et un disciple confrérique idoine, il doit ainsi
commencer tres tot. La formation du aalibe est ainsi confiée a un marabout, du type de ceux qui
exercent une charge d’enseignants de la religion. Celle-ci peut avoir lieu le soir ou pendant les
weekends ou les vacances scolaires, en sus d’une scolarisation principale, dans une école religieuse
(medersa ou école franco-arabe) ou laique. Mais pour un nombre important d’enfants,
lapprentissage coranique représente le seul type d’enseignement dont ils bénéficient ; une
certaine proportion d’entre eux passent alors leurs journées dans une école coranique, plus ou
moins proche de leur domicile. Dans celle-ci, enseignement coranique semble primer sur
Ienseignement confrérique. Elle est du méme type que celles existant partout dans le monde
musulman, ou 'enfant apprend par cceur le Coran, les pricres et les textes religieux, et ce peut étre
donc un internat. On trouve aussi actuellement des écoles coraniques implantées sur les

exploitations agricoles ; comme je le démontrerai ultérieurement, le nombre d’heures passées a

31 Selon Launay et Ware [2009: 133 (note 7)]: « L’zjdza est en principe délivrée par un « savant » (‘ulama"), qui est lui-
méme détenteur d’une 7/dza, et ainsi de suite jusqu’aux Compagnons du Prophéte et enfin Muhammad. »
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apprendre la religion y est fortement corrélé a 'avancement des travaux dans les champs, selon
I'époque de 'année.

Les enfants d’un zaalibe suivent dans la majorité des cas leur apprentissage coranique dans
le méme daara que les autres membres de leur famille. Si ce n’est pas le cas, il existe tres souvent
un lien, familial ou d’interconnaissance, entre le marabout et les parents de 'enfant confié. Ainsi,
un ancien zaalibe de vingt-cing ans ayant quitté volontairement le daara-exploitation ou il est resté
de dix a seize ans, que je nommerai fictivement Saliou, m’a expliqué en octobre 2009 :

« Bon, c’était le marabout de mon pere, c’est lui aussi qui lui a enseigné et ensuite lorsque mon pere
a quitté le daara, il m2'a confié au marabout pour apprendre le Coran. »

Il est intéressant alors de remarquer que plus tard dans lentretien, lorsque je lui ai

demandé §’il avait eu d’autres freres ayant vécu dans le méme daara, ce méme interviewé me dit :
« Oui, jai denx frerves, mais ils étudient a Tonba. Mais comme je suis I'homonyme du marabout,
mon pére a préféré me laisser avec lui. »

Dans ce cas, c’est le respect que le pere de ce jeune homme portait a son marabout qui I'a
poussé a placer 'un de ses fils, comme pour réactiver un lien d’allégeance transgénérationnel,
dans le méme daara ou lui-méme avait été. D’autres fois, la raison du confiage d™un zaalibe 2 un
marabout est beaucoup plus prosaique ; voici ce que m’a dit un autre Zzalibe de vingt-cinq ans
ayant quitté de son propre chef le daara-exploitation ou il avait vécu de douze a dix-sept ans, que
je nommerai fictivement Insa, en mai 2010 :

« Ma famille était des voisins du marabout, on est dans le méme quartier. 1.e daara était a la fois
un daara d'exploitation et d apprentissage [coranique et confrériquel. »

La catégorie du faalibe-mendiant

Il s’agit maintenant de présenter succinctement ce qu’est un ‘faalibe-mendiant ; je
reviendrai ultérieurement de manicre plus approfondie dans cette recherche sur les différents
themes esquissés ci-dessous, car ils seront indispensables a la compréhension de I'évolution du
statut de cette “catégorie de la rue”. Certes, il faut préciser que celle-ci existe depuis longtemps au
Sénégal : nous verrons ainsi ultérieurement les différentes politiques mises en place, pendant et
apres la colonisation, envers cette population d’enfants mendiant dans le cadre de leur
apprentissage coranique. La cause de cette mendicité qui s’est déplacée vers les centres urbains est
ainsi religieuse et confrérique (importance de la siyidba, la migration a visée spirituelle), mais aussi
¢conomique, bien avant I'indépendance (cf. 7nfra) :

«Les terroirs de la vallée du Fleuve Sénégal, dont le déclin est consécutif a la
substitution de l'arachide a la gomme comme produit d’exportation stratégique,
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constituent un des principaux foyers du départ des enfants transformés en
mendiants. » [Faye et Thioub, 2003 : 97-98]

Depuis quelques décennies, une de plus en plus grande proportion des maitres de
certaines de ces écoles, celles qui constituent le seul type d’enseignement dont bénéficie le Zaalibe,
migrent saisonni¢rement ou pas, dans les grandes villes sénégalaises, emmenant avec eux les
enfants qui leur ont été confiés par les familles. Ce phénomene est di a de multiples facteurs
(sociaux, économiques, environnementaux etc.) sur lesquels je reviendrai plus loin. Les activités
de ces Zaalibe s’en trouvent bouleversées ; on observe alors que ces enfants passent une grande
majorité de la journée a mendier dans la rue, au détriment de leur apprentissage coranique. Ces
évolutions du rapport entre le maitre et son éleve ; de celui que le premier entretient avec la
famille du second, et partant les changements que cela entraine concernant le statut et les
pratiques du jeune Zaalibe sont objet de cette recherche. Dans le cadre de cette étude qui
s’intéresse plus précisément aux éléves apprenants qui mendient pour un maitre, jutiliserai donc
le terme de faalibe-mendiants, ceci afin de faciliter la compréhension et la précision quant au
phénomene étudié.

J’ai explicité auparavant 'importance de la soumission et de 'obéissance quun Zaalibe doit
mettre en ceuvre dans ses rapports avec son marabout; ainsi que la valorisation, mise
actuellement en avant dans toutes les confréries sénégalaises suite a la doctrine élaborée par
Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké, du travail pour celui-ci comme étant un acte rituel presque
sacré. Les jeunes éleves d’écoles coraniques dont il est ici question n’ont ainsi que peu de choix
quant au comportement qu’ils peuvent adopter dans le cadre de leurs rapports avec le maitre,
socialement tres codifiés et se basant sur la reproduction d’une ensemble de prestations mutuelles
entre un faalibe et son marabout. Celui-ci est encore souvent, malgré la complexité de ce
phénomene, envisagé sous 'angle d’une “exploitation” de I’éleve par son maitre. On peut certes
dire qu'aujourd’hui, les relations entre un maitre d’école coranique et ses jeunes Zaalibe pratiquant
une forme de mendicité de plus en plus monétaire fonctionnent toujours selon un rapport
d’exploitation, plus spécifiquement sur un type d’échanges que 'on peut qualifier d’inégaux. Mais
ils sont moins a caractere idéologique que dans le cadre des allégeances volontaires que 'on
retrouve dans le milieu confrérique entre un marabout et son disciple. Ainsi, de nombreux autres
facteurs sont a prendre en compte pour expliquer les spécificités de 'enseignement coranique, et
des rapports qu’il induit entre le maitre et son faalibe-éleve ; et notamment le phénomene de la
mendicité religieuse infantile dont il est ici question.

Les taalibe-mendiants sont trés nombreux actuellement ; on les rencontre dans toutes les

grandes villes sénégalaises, mais aussi de plus en plus dans celles des autres pays d’Afrique de
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I'Ouest. Ils sont habillés en haillons, sales, quelquefois malades et plus ou moins malnutris, et
mendient seuls ou par groupes de deux ou trois, souvent dans les quartiers stratégiques des
centres-villes.

«(...) la variable ethnique est plus marquée chez les talibés errant dans les artéres de
Dakar que chez les enfants que nous rencontrons dans les zones de rassemblement et
qui se caractérisent par leur durée dans la rue [les faxman, cf. infra]. 1a, plus que
Iethnie c’est Dactivité, ce sont les affinités et la camaraderie qui s’avérent
déterminantes. En ce qui concerne les talibés qui sont souvent originaires de la sous-
région, la barriere linguistique [ceux présents a Dakar parlent trés souvent pulaar] les
porte vraisemblablement a développer un instinct grégaire. Ce sont souvent des
groupes acéphales ou les rapports sont plus égalitaires. » [Dramé, 2010 : 108-109]

Ils tiennent la plupart du temps a la main un grand pot en fer-blanc vide, dans lequel ils
mettent la nourriture et les objets ou I'argent que la population leur donne. On les trouve au bord
des routes, interpellant les passants ou les automobilistes arrétés au feu, récitant des paroles
saintes ou des versets, souvent la litanie « sarax ngir Yalla» (“la charité au nom de Dieu” en
wolof) ; ainsi que des parties de poemes confrériques (Zaysir ou xasaid). Mais ils sont aussi présents
dans certains endroits stratégiques : devant les mosquées surtout le vendredi (jour de la priere en
commun dans Iislam : jumu'ah en arabe), ou dans les endroits trés fréquentés comme les marchés.
Ils cotoient alors tous les autres types de mendiants qui vivent plus ou moins dans les rues. Il est
important de préciser que ces faalibe-mendiants dans les villes sont toujours des garcons, les filles
n’étant pas confiées totalement a un marabout pour leur apprentissage coranique et leur
¢ducation confrérique, encore moins dans des exploitations agricoles. I.’age des faalibe-mendiants
peut aller de trois a quinze ans ou méme plus, bien qu’il n’y ait actuellement aucun moyen d’étre
plus précis a ce sujet, pour les raisons que jexplique ci-apres.

Comme jy reviendrai, les dons de sarax (aumoéne surérogatoire), qui peuvent étre en
nature ou monétaires, se rajoutent donc a la quéte d’argent effectuée par ces enfants, qui vise a
récolter la somme journellement donnée au maitre. Cette économie informelle est importante
pout le zaalibe-mendiant, car il peut ensuite revendre une partie de ces dons, ceci notamment afin
de compléter la somme qu’il doit obligatoirement ramener chaque soir a son daara. 11 propose
aussi quelquefois de faire de la monnaie aux commergants et en tire un petit bénéfice ; ou peut
effectuer de menus travaux contre rémunération : porteur, messager etc.

11 est tres malaisé de localiser les zones pourvoyeuses et les zones d’accueil de ces enfants
taalibe. 1ls proviennent souvent des régions pauvres du Sénégal et migrent avec leur maitre, vers
les grandes villes : Saint-Louis, Ziguinchor, Thies, Kaolack etc. On verra plus loin la complexité

de la quantification et de la localisation des daara et des taalibe-mendiants ; ainsi, selon certaines

recherches pres de la moitié de ces derniers vivraient dans la région de Dakar, quelquefois apres

139



avoir transité périodiquement par d’autres villes pendant leur parcours de migration [Wane,
1995]. Alors qu’une autre étude — qui ne prend pas en compte Porigine étrangere de ces enfants -
considére que seulement 10% des zaalibe-mendiants résideraient dans cette région, le reste se
répartissant entre les autres grands centres urbains du Sénégal [FAFO/ENEA, 2010]. Une partie
croissante d’entre eux vient des pays limitrophes du Sénégal, comme la Guinée-Bissau, la Guinée
Conakry, la Gambie, le Mali. Cette évolution de la mendicité infantile doit étre mise en relation
avec une certaine dégradation des conditions de vie économiques et socioculturelles que 'on peut
observer au Sénégal et dans les pays limitrophes : ces territoires ont notamment subi depuis la fin
des années 1960 des périodes de sécheresse, qui ont induit un fort exode rural. Et il faut tenir
compte de ce que :

« Au cours du dernier quart de si¢cle passé, PAfrique sub-saharienne a connu des
bouleversements rapides, conséquences de [Dapplication des Programmes
d’ajustement structurel (PAS). (...) L’une des conséquences les plus lisibles de la
déstructuration sociale et de accélération des facteurs de crise que ces politiques ont
engendrées reste I'irruption massive de la pauvreté. » [Fall A. S., 2007 : 19]

Ces difficultés d’ordre économique, politique, social et climatique ayant, bien que de
maniere différente, eu lieu dans tous les pays d’Afrique Subsaharienne, on retrouve donc
actuellement des populations plus ou moins conséquentes de faalibe-mendiants dans beaucoup
des grandes villes a forte composante musulmane de ces pays. Je reviendrai ultérieurement de

manicre plus approfondie sur ces bouleversements, et les effets qu’ils ont eus sur la migration

infantile réalisée dans le cadre de apprentissage coranique au Sénégal.

“Enfants des rues” et faalibe-mendiants

Aujourd’hui, les faalibe-mendiants peuvent rester plusieurs années sans voir leur famille ; les
parents ne savent donc pas ou peu ce qu’ils vivent, ni méme s’ils fuguent du daara ou y subissent
des mauvais traitements de la part du maitre ou de ses assistants. Cet état de fait provoque tout
un ensemble de problémes et de dérives de plusieurs sortes pour une partie de ces jeunes, qui
sont alors fréquemment livrés a eux-mémes dans les grandes villes. Jaurai I'occasion
ultérieurement d’aborder a nouveau ce sujet, notamment au regard de la population des faxwzan
(enfants des rues), avec lesquels j’estime que les Zaalibe-mendiants ne doivent pas étre assimilés.

Il est tres malaisé, voire impossible, de dénombrer les enfants quétant dans le cadre de
leur apprentissage coranique, ceci étant du a plusieurs facteurs. Tout d’abord, beaucoup de
tentatives d’estimations ont pendant longtemps pas ou mal fait la distinction entre les jeunes
taalibe-mendiants et les autres types d’enfants qui mendient chaque jour dans la rue, et qui y

vivent ou non, seuls ou en famille. De plus, dés les premicres études réalisées a partir des années
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1970, il était peu fait cas des différences et des subtilités entre les termes d*‘enfants mendiants”,
“enfants de/dans la rue”, “enfants en situation de rue” (ESR). Peu d’entre elles justifiant jusque
récemment de manicre approfondie et objective leur utilisation de ces termes, il semblerait qu'un
amalgame, de moins en moins prégnant aujourd’hui, soit réalisé entre ces deux grandes
catégorisations, qui a I’étude ne s’averent pas étre identiques.

Depuis un quart de si¢cle certains projets réalisés par différents organismes (étatiques,
onusiens, ONG...) sont de plus en plus consacrés prioritairement a la population des Zaalibe-
mendiants, comme par exemple le Projet de rébabilitation des droits des talibés du Programme
d’amélioration de la protection des « Enfants en situations particulicrement difficiles » (1992-
1996) initié entre le Sénégal et PTUNICEF. Il n’en reste pas moins que la définition de cette
catégorie est souvent trop vague et quelque peu caricaturale™. En effet, pour mieux appréhender
la catégorie des faalibe-mendiants, il faut en dégager les spécificités, qu’elle ne partage donc pas
avec les autres sous-groupes composant la population des enfants des rues au Sénégal : le fait, par
exemple, que l'enfant ait été “confi¢” par sa famille a un maitre d’école coranique, ou
I'importance de la migration a visée d’apprentissage dans la religion musulmane (siydha) ; 'y
reviendrai.

Le probleme de la catégorisation des zaalibe-mendiants est aussi a mettre en perspective
avec la difficile adéquation entre une vision des Droits de 'enfant “internationaliste”, basée sur
des criteres occidentaux qui rendent la catégorie des “enfants en situation de rue” vaste et floue,
et les spécificités sociétales et culturelles du Sénégal relatives a 'enfance au travail, aux principes
d’éducation et d’enseignement, notamment religieux en ce qui concerne I'importance symbolique
de la mendicité. Un autre facteur, peu pris en compte jusque récemment a propos du
recensement et de la composition pluriethnique et plurinationale de la catégorie des faalibe-
mendiants, porte sur le caractere de moins en moins homogene de cette population, avec
I'importance de réseaux de migration géographiquement précis. En effet :

«Si les recherches sur les enfants d’une part, et les recherches sur les migrations en
Afrique d’autre part, ont connu un développement certain ces vingt dernieres années,
il semble qu’aujourd’hui encore, (...) le theme des enfants migrants africains n’ait
finalement pas encore suscité tout l'intérét qu’il mérite. » [Razy et Rodet, 2011 : 7]

32 Ainsi, par exemple, dans une étude assez récente appelée Enfants mendiants dans la région de Dakar réalisée
conjointement par des Organisations Internationales (UNICEF, Banque Mondiale, OIT) avec l'aide de différents
ONG et instituts de recherche, il est précisé en note de bas de page que : « Nous avons désigné fa/zbé tout enfant qui
déclarait avoir passé la nuit précédant Ienquéte dans un établissement coranique, et déclarait recevoir un
enseignement religieux » [UNICEF/BANQUE MONDIALE/OIT 2007 : 2]. Ces deux ctiteres de définition du
taalibe-mendiant sénégalais sont valables, mais ils sont trop succincts et flous pour appréhender de maniére adéquate
la complexité intrinseque a cette catégorie, comme je le démontrerai ultérieurement.
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Les difficultés du dénombrement des faalibe-mendiants

Je ne réaliserai pas ici une étude comparative fine du nombre de faalibe-mendiants cité
dans les multiples études réalisées sur la catégorie généralisatrice des “enfants en situation de rue”
au Sénégal, ou plus spécifiquement sur celle des enfants qui mendient dans le cadre de leur
apprentissage coranique. Je reviendrai par contre ultérieurement sur ce que désignent les
différents termes d’enfants “de la rue”, “dans la rue” et “a la rue”, qui ont permis I’élaboration de
la catégorie, plus englobante mais aussi par voie de fait plus floue, d’enfants “en situation de rue”.

En effet, il ne me parait pas, comme je 'explique ci-dessous, scientifiquement valable ni
honnéte, au regard des différentes études réalisées jusqu’a maintenant — principalement par des
ONG ou des OI -, de quantifier précisément le nombre de zaalibe-mendiants présents sur le
territoire sénégalais. On peut ainsi relever toute 'ambiguité d’une tentative de recensement. I’un
des problémes préalables est que quasiment aucune de ces études n’a été réalisée sur tout le
territoire sénégalais. Ce sont donc souvent des enquétes consacrées a des régions du Sénégal,
principalement celle de Dakar, de Ziguinchor ou de Saint-Louis ; ou bien des extrapolations de
données récoltées dans une ville ou une région au reste du territoire. Plusieurs problémes se
posent alors : comment réussir a quantifier cette population des zaalibe-mendiants, alors que 'une
des caractéristiques de ce phénomene est d’étre basé sur une importante migration, géographique
mais aussi temporaire ? Car I'implantation de ce type de duaara dans une ville est souvent
saisonnicre, et toujours informelle. Ces études s’accordent au moins sur le fait que « Pessentiel des
enfants [mendiant au Sénégal] sont des talibés et la plupart d’entre eux viennent des régions de
Pintérieur » [Basse, 2004 : 24| du pays mais aussi de plus en plus des autres Etats d’Afrique de
I’Ouest. Selon plusieurs de ces statistiques, les zaalibe-mendiants représenteraient plus des trois
quarts des “enfants en situation de rue” au Sénégal, ou déclareraient provenir des daara. En effet,
une certaine proportion des Zaalibe-mendiants fuguent de leur école coranique, souvent a la suite
de mauvais traitements de la part de leur maitre, et deviennent alors des faxman, des “enfants des
rues” a part enticre.

Une difficulté importante en vue d’harmoniser ces différentes ¢tudes tient aussi au fait
que les ages des enfants pris en compte ne sont pas toujours les mémes et ne sont quelquefois
pas bien précisés. Tous ces criteres qualitatifs, quantitatifs et classificatoires étant établis par des
organismes réalisant leurs études de maniere trés autonome et jusque récemment sans véritable
concertation, il est quasiment impossible a ’heure actuelle de chiffrer avec certitude la population
des taalibe-mendiants présente au Sénégal.

A titre d’exemple, une experte auprés du Ministere de la femme, de 'enfant et de la

famille du Sénégal considérait quil y avait déja en 1995 « 30 000 enfants de la rue a Dakar »
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[Ndiaye Sall, 1995 : 32]. Alors que deux autres statistiques plus récentes données par des ONG et
des Organisations Internationales établissent « qu’il y a plus de trente neuf mille (39 000) enfants
mendiants, agés de 0 a quatorze (14) ans au Sénégal » [Save the Children Suede, cité par
CONAFE-Sénégal, 20006 : 24| ; et que « le phénomene de la mendicité des enfants dans la région
de Dakar touche environ 7600 individus» seulement, dont 90% de /‘aalibe-mendiants
[UNICEF/BANQUE MONDIALE/OIT, 2007 : 2]. Ceci ne semble pas correspondre a la
réalité, loin s’en faut. Car déja en 1995, en recoupant diverses informations, une autre étude de
PUNICEF estimait « le nombre de #a/ibé mendiants dans une fourchette comprise entre 50 et
100 000 » au Sénégal [Wane, 1995 : 109]. On peut donc considérer que ces éleves, pratiquant la
mendicité quotidiennement un grand nombre d’heures, seraient actuellement au moins plusieurs
dizaines de milliers sur le territoire sénégalais, et probablement au bas mot plus d’une centaine de
milliers.

« Les daara accueillent un nombre d’enfants estimé entre 600.000 et un million par les
sources locales. Il ne s’agit 1a que d’une estimation, essentiellement parce que les
daara ne sont pas recensés et ne sont tenus de fournir aucune donnée a une
quelconque autorité, ce qui interdit notamment de faire la distinction entre ceux qui
assurent une prise en charge totale des enfants et ceux qui ne sont actifs qu’en dehors
des temps scolaires. » [Charlier, 2002 : 100]

Enfin, la pratique de la mendicité sous plusieurs formes étant 'un des fondements
incontournables de l'enseignement et de I'’éducation musulmans traditionnels au Sénégal, les
enfants zaalibe dont ’école coranique est le seul moyen d’apprentissage sont tous plus ou moins
des mendiants. Cest notamment dans sa composante monétaire et selon le role social,
symbolique et religieux de 'aumone au Sénégal que cette pratique de la mendicité differe, comme
je Pexpliciterai plus loin.

On T'a vu, les spécificités de la catégorie des faalibe-mendiants sont a articuler avec la
complexité et 'importance symbolique et traditionnelle que revétent les relations qui s’établissent
dans l'islam confrérique soufi entre le marabout et son faalibe. Afin de mieux appréhender les
bouleversements subis par I'enseignement coranique et I’éducation confrérique au Sénégal, il
convient dorénavant de réaliser une description des différents types d’écoles coraniques, les daara,
présentes sur cet espace. Je reviendrai ultérieurement sur les spécificités de chacun d’entre eux,
lorsque jaborderai le theéme de I'évolution de lenseignement coranique et de I'éducation

confrérique au Sénégal, et la question des contenus des systemes d’enseignement formels et

informels présents dans ce pays.
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7. Le systéme des daara au Sénégal

L’origine des écoles coraniques au Sénégal

Le systeme tribal mauritanien eut une certaine influence sur I’éclosion et 'organisation des
confréries sénégalaises ; cela fut aussi le cas en ce qui concerne le fonctionnement des daara en
milieu rural traditionnel.

De prime abord, il semblerait que la muridiyya ayant été créée dans I'espace mauritano-
sénégalais par un natif de ce territoire, son fonctionnement et ses préceptes aient tout
naturellement été envisagés des 'origine sur la base de ce que Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké
avait pu vivre et observer lors de ses séjours mauritaniens, notamment aupres de Baba wuld al-
Shaykh Sidiyya. En ce qui concerne les autres confréries, notamment la #janiyya et ses diverses
ramifications, il est évident qu'elles ont aussi évolué avec Tinfluence doctrinale et
organisationnelle des confréries mauritaniennes.

« L’association du confrérisme et de Iagriculture apparait de la sorte comme une
«invention » commune sénégalo-mauritanienne, indifférente aux appartenances
ethniques et aux modes de vie qui marquent de leur empreinte le paysage humain de
la région. » [Ould Cheikh, 2004 : 124]

Les responsables des autres confréries, notamment ceux de la #janiyya, observant la
remarquable rapidité de développement et d’accroissement du nombre d’adeptes dont bénéficiait
le fondateur du mouridisme et son nouveau wird, prirent exemple sur certaines de ces spécificités,
a savoir notamment la création de communautés agricoles. Bien que le tijanisme soit de nos jours
plus pratiqué en milieu urbain que rural, car percu et vécu comme étant plus “intellectuel” que le
mouridisme, il n’en reste pas moins quune certaine proportion des marabouts qui en composent
Iarchitecture hiérarchique bénéficient plus ou moins directement des revenus agricoles provenant
de leurs propres terres, ou de maniere indirecte par l'intermédiaire des dons et offrandes des
taalibe qui leur sont affiliés. De la méme manicere, le fonctionnement de enseignement coranique
pratiqué dans de grandes structures qui regroupent plusieurs dizaines ou centaines d’éleves
majoritairement masculins est, il est vrai, basé sur les grands établissements musulmans que 'on
peut trouver tant en Afrique de I’Ouest (Tombouctou, Djenné etc.) qu’en Afrique du Nord, d’ou
la branche mere de la #janiyya est issue (Fez, Le Caire). Mais cela peut aussi rappeler le systeme
original d’exploitation agticole/enseignement coranique créé dans le milieu confrérique et tribal
mauritanien. En effet, dans les zawaya, les centres politiques, religieux et économiques,
Ienseignement du Coran est articulé a un apprentissage confrérique basé sur un échange de
prestations : le travail, notamment agricole, pour un chef religieux contre I'enseignement et la

baraka.
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La muridiyya a donc des lorigine de sa création été influencée par les doctrines et le
fonctionnement d’autres zurug préexistantes, notamment la branche maure de la gadiriyya, cela
étant du aux nombreux et anciens échanges économiques, religieux et culturels entre le nord et le
sud du fleuve Sénégal. Mais elle évoluera en rapport avec les bouleversements communautaires et
identitaires du territoire sur lequel elle s’implantera principalement, a savoir le Cajor mais surtout

le Baol.

« LLa compréhension du processus de territorialisation par les confréries en général et
celle des mourides en particulier requiert une approche intégrant les parametres
historiques, religieux et politiques. Des fondations de localités plus ou moins
autonomes, lieux de retraite spirituelle, écoles islamiques ou refuges contre « I'autre
monde » rejeté, ont ponctué le développement de Iislam, au Sénégal et ailleurs. »
[Gueye, 2002 : 49]

Comme nous I'avons vu auparavant, les Sénégambiens avaient déja fait 'expérience des
communautés paysannes plus ou moins repliées sur elles-mémes, vivant en autarcie pendant les
mouvements de jibdd, notamment afin de lutter contre les exces et les pratiques des royautés
pendant la traite négriere. Méme si elles n’étaient pas basées spécifiquement sur une appartenance
ethnique ou confrérique et fonctionnaient sous I’égide d’un chef ayant un statut religieux mais
surtout militaire en ces temps troublés, ce n’est pas dans le méme contexte que les communautés
créées par les fondateurs confrériques et ensuite leurs premiers disciples se développérent,
comme ce fut le cas pour les exploitations arachidieres mourides. Ensuite, la méfiance et le
détachement vis-a-vis du pouvoir de la part des premiers chefs confrériques sénégalais, que j’ai
auparavant expliqués, permettront plus facilement la création de villages agricoles, fonctionnant
en quelque sorte en autarcie autour de la personne - et de la famille - du chef religieux qui 'a

fondée et la dirige.

« Ces microsociétés apparaissent en filigrane dans ces mouvements des leur
émergence, mais elles ne se structureront qu’avec le temps lorsque se posera le
probléeme de leur « routinisation », c’est-a-dire de leur continuité. » [Coulon, 1981 :
59]

Par la suite, les chefs religieux profiteront du nouveau contexte économique, notamment
basé sur l'agriculture arachidiere, pour accroitre leurs revenus et leur pouvoir économique et
religieux sur leurs adeptes. Le fonctionnement de ces communautés villageoises agropastorales
¢tait donc basé sur plusieurs origines : elles ont tout d’abord bénéficié de l'aura des breves
théocraties guerricres créées quelques dizaines d’années avant ; ensuite, elles se pérenniseront en

rattachant leur existence 2 un ancétre commun, créateur de la communauté.

« Ce sont les relations de parenté, de dépendance, d’allégeance statuaire ou religieuse
qui donnent leurs contours aux unités sociales bien plus que le partage d’un espace
résidentiel aux contours bien délimités. » [Ould Cheikh, 2004 : 133]

145



Les marabouts qui défricheront et élargiront de plus en plus les territoires dévolus a
I'exploitation agricole s’établiront peu a peu, notamment en ce qui concerne la muridiyya, a partir
de la région du Baol (centre-ouest du Sénégal), dans des espaces a l'origine peu ou pas habités, si
ce n’est par des nomades Peuls”. Ce processus d’implantation dans des territoires “vierges”
jouera probablement aussi un role dans la perception des confréries qui se développent, surtout la
muridiyya, comme étant des mouvements quelque peu messianiques pour une partie des nouveaux

adeptes.

La complexité de la définition du daara

Il existe différents profils de daara, dont les premiers et les plus importants créés
légalement des la fin du XVIII® siecle existent encore. Mais les bouleversements subis par le
systeme d’éducation sénégalais — pendant la colonisation et aprés 'indépendance - ont induit
I’éclosion de différents types d’écoles coraniques qui coexistent aujourd’hui au Sénégal, ce qui
créé une certaine ambiguité, puisqu’elles sont la plupart du temps désignées sous le méme terme
de daara. 1’enseignement du Coran, des pratiques et des rites musulmans sont les dénominateurs
communs a ces différentes sortes d’établissements, avec I'importance de la langue arabe et de
Poralité, comme on le verra ultérieurement.

«La notion méme d’Ecole pose probléme : lexpression « Ecole coranique »
correspond a une définition souple et décentralisée du mot « école ». En effet, il
n’existe aucune structure centralisée qui coordonne 'enseignement des différentes
écoles et il n’y a pas non plus d’édifices publics qui logent les « écoles ». 11 s’agit d’un
enseignement qui releve plus de la société civile que d’'un Etat et qui est dispensé
dans des lieux privés. » [Gandolfi, 2003 : 263]

Ce terme donc recouvre de multiples réalités, notamment concernant le fait que certains
de ces daara appartiennent et sont controlés par les hiérarchies confrériques ; dans ce cas, ils

peuvent aussi ¢tre des écoles d’éducation confrérique. Ces daara concernent seulement quelques

taalibe, lorsqu’il s’agit d’'une école coranique™ de quartier, ou que I'enseignement a lieu au domicile

3 «La territorialisation de la confrérie mouride s’est faite a travers des mécanismes liés a la ligne de vie de son
fondateur et a la nécessit¢ de mise en place de ces structures de fonctionnement et d’expansion. Elle tire son
originalité de la concomitance de logiques urbanisantes et de dissémination. La dialectique qui permet a la fois de
capter les incertitudes de la périphérie tout en maintenant un point sacré d’unicité a partir duquel on conquiert le
profane périphérique est une constante de I’évolution de la confrérie mouride, et a prouvé son efficacité. (...) La
premicre zone d’occupation de la confrérie révele une stratégie de satellisation autour de Touba qui a commencé
avec les fondations propres du Chezkh avant que ses parents et disciples ne prennent le relais, mais sous ses ordres.
«La marche vers Pest» qui a suivi reflete la mutation liée a 'adoption de P'arachide, mais surtout la force de
I’encadrement des disciples et I'affirmation d’une nouvelle tutelle idéologique émise par Cheikh Ahmadou Bamba et
touchant plus ou moins tout le pays wolof, voire au-dela. » [Gueye, 2002 : 55]

3 Je reviendrai ultérieurement sur la différence existant entre 'enseignement coranique et I’éducation confrérique
sénégalais, ainsi que sur la complexité interne du systeme éducatif sénégalais ; on peut déja relever ici : « 'inexactitude
de Pexpression frangaise « école coranique », premierement parce qu’il ne s’agit nullement d’une école proprement
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d’une famille musulmane ; alors que d’autres sont des internats contenant plusieurs centaines
d’éléves. Entre les deux, on trouve tout un ensemble hétéroclite d’établissements a ancrage
communautaire ; le nombre de zaalibe varie généralement de quelques dizaines dans les daara-
exploitations a une cinquantaine ou méme plusieurs centaines d’éléves dans les écoles coraniques
urbaines, notamment dans celles établies dans les villes confrériques, comme Touba, Tivaouane
ou dans les grands centres religieux.

Un dir en arabe est une “demeure, maison” ; le terme de daara en wolof désigne donc une
école coranique, un dir al-Qur'an, c’est-a-dire une “maison du Coran”. Au Sénégal, ce type
d’enseignement a été créé tout d’abord par les serii fakk taal dans les grands centres urbains sous
la royauté ; puis au sein des communautés villageoises musulmanes qui émergent peu a peu. A
lorigine réservé aux enfants de dignitaires, 'enseignement religieux se “démocratise” peu a peu et
s’ouvre a toutes les couches de la population.

« Avec la progression de I'Islam, 'éducation religieuse des enfants devint un devoir
pour chaque parent de confession musulmane. Les écoles coraniques sont nées de
cette obligation dont 'accomplissement était médiatisé par un marabout dépositaire
par excellence des connaissances religieuses. » [Wane, 1995 : 114]

Traditionnellement, dans chaque village ou quartier, un homme reconnu pour ses
connaissances en maticre de religion par sa communauté prodigue son enseignement coranique
aux enfants, dans sa concession ou a extérieur en milieu rural, souvent sous un abri ou un arbre.
L’enseignement coranique informel avait lieu a origine dans le daara-kér, I'“école de maison” en
wolof, situé sur le domaine du marabout. L’enfant qui y suivait un apprentissage coranique
habitait la plupart du temps chez ses parents mais certains daara de campagne sont peu a peu
devenus des sortes d’internats pour les jeunes Zaalibe, plus ou moins éloignés des villages et donc
de leurs familles. Actuellement, ce systeme perdure encore ; le réle de maitre est aussi attribué
quelquefois a Vzmam du quartier, puisqu’en milieu urbain ’école coranique est quelquefois placée
dans des locaux attenants a la mosquée. Ce maitre peut enseigner plusieurs heures par jour, ou
bien prodiguer ses cours de Coran le soir, le weekend ou pendant les vacances scolaires. C’est le
systeme d’enseignement coranique le plus classique, que l'on retrouve dans tout le monde
musulman. Certains maitres se déplacent aussi de plus en plus au domicile d’une famille quelques
heures par semaine, contre une plus ou moins grande rémunération.

« Depuis des décennies, des personnes aisées recrutent des maitres qu’elles hébergent
chez elles et rémunerent convenablement pour qu’ils se consacrent a I’éducation
religieuse de leurs enfants. Cette pratique est particulicrement efficace a cause des
bonnes conditions de travail assurées a lenseignant. Cette solution permet aux

dite, et secondairement parce que I'apprentissage du Coran n’est pas exclusif. Certes, apres alphabet, le Coran est
invariablement le premier des savoirs a ¢tre enseigné puisqu’il est le fondement de I'instruction, mais s’y ajoutent
d’autres apprentissages. » [Fortier, 1997 : 88]
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parents d’éduquer leurs enfants dans leur religion sans perturber leur scolarité. Pour
le moment, seuls les parents les plus religieux P'adoptent, tandis que d’autres lui
préferent les écoles arabes qui proliférent dans tous les quartiers et qui dispensent un
enseignement moderne s’étendant, en plus du Coran, aux matieres littéraires,
scientifiques et religieuses. » [Mbacké, 1994 : 15]

Je reviendrai dans la partie suivante sur les différentes activités pratiquées par le maitre et

par les zaalibe en sus de leur enseignement et apprentissage, notamment afin de subvenir a leurs

besoins matériels et nourriciers.
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Les locaux d’une daara-exploitation en région toubienne

Le mbardans une daara-exploitation
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Les daara-exploitations confrériques

C’est 'entrée du Sénégal dans le systeme capitaliste, grace au développement de la culture
arachidiere, pratiquée par les mourides surtout, au détriment des cultures vivrieres, qui va
permettre I'instauration de bons rapports entre 'administration coloniale et les confréries qui se
développent alors rapidement.

Les anciennes communautés villageoises religieuses se constitueront ainsi en
exploitations agricoles attribuées a un marabout, descendant des fondateurs confrériques ou de
leurs premiers compagnons principalement mourides au début [Copans, 1988]. I’enseignement
coranique bénéficiera de ce contexte favorable puisque sur cette exploitation sera organisé un
enseignement coranique et confrérique pour les Zaalibe qui cultivent les champs du marabout. Dés
la période des jihdd, dans les enclaves musulmanes, des marabouts enseignaient a leurs éleves, en
contrepartie de travaux dans leurs champs; mais I'apprentissage coranique y était souvent
primaire.

Dans le milieu mouride et dans une moindre mesure dans celui des tijanes, les daara-
exploitations sont des campements autonomes des villages : des daara-all, des “écoles de brousse”.
Le mbar désigne T'endroit, dans un daara, ou le maitre coranique enseigne a ses éleves. Souvent,
I'exploitation est gérée par un responsable, le jawrii ; les jeunes sont placés sous sa direction, avec
parfois I'aide de travailleurs temporels et la participation active des dabira (associations religieuses)
lors des grandes opérations agricoles.

« Tout champ de marabout est géré par un responsable appelé jawrii qui dirige son
exploitation. C’est, généralement, un homme de confiance: un grand zaalibe, un
parent ou un allié. Quand le champ est vaste et exige beaucoup de travail
d’organisation, il s’entoure d’adjoints. (...) Cest sous sa direction, en particulier, que
sont placés les jeunes des daara constituant les travailleurs permanents de
Pexploitation. » [Diop A.B., 1981 : 313]

Les daara de campagne sont donc devenus des sortes d’internats pour les jeunes Zaalibe ;
ces derniers étant quelquefois désignés sous le terme de fakk-der, les “ceints de cuir”, surtout dans
le milieu mouride, en référence «a la ceinture de cuir quils portaient, a l'origine, et qui
symbolisait leur mobilisation au service du marabout pour lequel, en particulier, ils défrichaient et
exploitaient des terres » [Diop A. B., 1981 : 314 (note 37)]. Ces taalibe, quelquefois dans certains
daara, peuvent étre assimilés aujourd’hui aux Baye Fall.

Comme j’ai pu le constater moi-méme lors des entretiens effectués aupres de marabouts
et de jawrii gérant des daara-exploitations dans la région de Touba (fin 2009/début 2010), la durée
quotidienne et la qualité de cet enseignement sont fortement corrélées, selon I'époque de I'année,

a Pavancement du travail agricole, qui est prioritaire. Ainsi ce type de daara peut étre a la fois un

lieu de transmission de savoirs et de savoir-faire permettant de s’insérer dans la sphere socio-
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économique, avec une visée de reproduction sociale. Mais il semblerait que ce systéme soit moins
adapté au contexte économique actuel, ou Dagriculture a grande échelle, et notamment

arachidicre, est en perte de vitesse ; je reviendrai sur ces sujets plus loin dans cette étude.

Les centres d’apprentissage coranique

Aujourd’hui les daara sont aussi des centres d’apprentissage coranique situés dans
Iintérieur du pays et qui accueillent parfois un grand nombre de Zaalibe, dont une partie des frais
et services sont pris en charge par des bienfaiteurs, des Organisations Non Gouvernementales,
des Organisations Internationales, 'Etat sénégalais et/ou des grands chefs religieux. C’est par
exemple le cas pour le daara Malika, situé non loin de Dakar au nord-est ; il fut fondé en 1981 par
un groupe de femmes, et il peut compter jusqu’a soixante-dix garcons internes de six a quatorze
ans, provenant de toutes les régions du Sénégal et de milieux défavorisés, et une trentaine de filles
en externat. Outre P'arabe et le Coran, les éléves y apprennent d’autres mati¢res non religieuses
ainsi que des métiers comme Dagriculture et la menuiserie. Ils bénéficient de soins et sont
encadrés. Ce daara est aidé par TUNICEF et I'Etat sénégalais, ainsi que par des bienfaiteurs
externes ; il a aussi élaboré un systéeme d’autofinancement par la vente de ses productions
agricoles, animales et matérielles [Diouf-Kamara, 1995 : 40].

Quant aux centres religieux, on peut citer ceux de Kokki (créé vers 1700) et Pir (créé en
1603, détruit en 1869 sur ordre du Gouverneur Faidherbe) qui forment des érudits, réputés pour
leurs grandes connaissances religieuses, méme a I'extérieur du Sénégal. Leur création remonte a la
période des sérii fakk-taal, les chefs soufis dont les fonctions étaient essentiellement religieuses et
qui refusaient souvent de trop s’impliquer avec les pouvoirs politiques temporels. Ces foyers de
culture islamiques portent encore quelquefois le nom de ces fondateurs, qui les créaient a leur
retour dans leur village d’origine, apres avoir terminé leurs ¢tudes religicuses aupres de ces sérin
fakk taal.

« ’importance de ces marabouts se mesurait au nombre d’éleves qui suivaient leur
enseignement, envoyés par leurs parents, pour les jeunes, ou venus d’eux-mémes,
pour les adultes attirés par la réputation de savants de ces sé777. Parmi les centres les
plus célebres d’enseignement islamique — de niveau supérieur — figuraient, au Kajoor,
ceux de Kokki et de la province du Njambur en général, de Pir dans le Sanoxoor ; ceux
de la province de Mbaakol, Lonoor en particulier. » [Diop A.B., 1981 : 230]
Ensuite les confréries religieuses, et notamment leurs fondateurs, ont créé aussi leurs
propres centres coraniques a partir du XVIII®siecle mais surtout au XIXC siecle, souvent dans les
villes emblemes de ces #urug. On peut citer par exemple le daara E1 Hadj Malick Sy (que je décris

plus loin), qui accueille plus de cing cent zaalibe, et est proche de la gawiya et de la mosquée du

fondateur de la branche sénégalaise du tijanisme. Dans ce type d’établissements, seuls
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I'apprentissage coranique et confrérique sont prodigués par les maitres ; et les zaalibe ne travaillent

pas dans les champs.

Les daara internats

D’autres daara payants, surtout situés en milieu urbain, s’adressent a des familles ayant
un revenu moyen ou supérieur et fonctionnent souvent sur le mode de linternat; ils se
développent de plus en plus depuis quelques années. Les mensualités demandées par le maitre
peuvent étre variables, selon les revenus des parents. Certains, tout en n’étant pas officiellement
controlés ni financés par I'Etat, enseignent quelques heures par jour ou par semaine des matic¢res
non religieuses en francais, en se basant plus ou moins sur le modele de Iécole formelle laique. Ils
peuvent, sur la base de ces spécificités, s’apparenter a des écoles franco-arabes (EFA). Et de plus
en plus certains d’entre eux sont officiellement reconnus comme des établissements formels, et
sont donc controlés par les instances gouvernementales.

Jaurai 'occasion ultérieurement d’expliciter ’évolution de ce type d’écoles au Sénégal,
ainsi que les ambiguités et les complexifications que ces amalgames entrainent concernant la
classification du systeme d’enseignement de ce pays, entre Penseignement formel et informel. Car
depuis 2003, I'Etat sénégalais a réalisé des changements importants dans son systeme éducatif.
D’une part, il a décidé d’intégrer un enseignement musulman et en arabe dans son systeme
d’enseignement formel ; d’autre part, tous les zaalibe des écoles coraniques sont dorénavant
considérés comme scolarisés au méme titre que les éleves des autres types d’établissements. Cette
conjoncture hybride pose un certain nombre de problémes : par exemple, jusque récemment, les
¢coles franco-arabes étaient toutes sous le controle des hiérarchies confrériques ; ce n’est
maintenant plus le cas, et des tensions, notamment avec les chefs religieux, émergent et

complexifient d’autant plus la situation.

Les daara en migration

Enfin, tout un pan de lenseignement coranique est assuré dans le type d’écoles
coraniques qui nous intéresse ici, a savoir les moins quantifiables et controlables. C’est-a-dire
celles qui, basées sur une forme d’éducation spécifique et traditionnelle, furent dans l'obligation
d’évoluer depuis la fin des années 1970, suite aux bouleversements socio-économiques subis par
la société sénégalaise ; j’y reviendrai plus longuement, mais on peut ici tout de méme présenter
succinctement ce dont il s’agit.

Les daara les plus informels, situés souvent dans les grandes villes, sont des écoles

coraniques du premier type, traditionnelles, dont le maitre et les enfants ont migré depuis leur
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territoire d’origine. Ils proviennent des régions sénégalaises ou des pays limitrophes: Mali,
Guinée, Guinée-Bissau. e maitre d’une partie de ces daara issus des régions sénégalaises retourne
travailler les champs avec ses zaalibe dans leur village d’origine a la saison des pluies (nawet en
wolof), pendant quelques mois. Leur migration dans les grandes villes peut donc étre saisonniere ;
alors que pour une autre partie d’entre eux, elle est plus ou moins permanente. Souvent, les
maitres de ces écoles coraniques ont donc encore un lien plus ou moins étroit avec leur lieu
d’origine rural ; comme on le verra plus loin, la migration de ces daara est due a plusieurs facteurs
socio-économiques, qui ont induit un important exode rural au Sénégal. On appelle en wolof ces
écoles coraniques migrantes des daara nooraan si elles sont saisonnieres ; et des daara saincaan pour
celles qui ¢’installent nouvellement en milieu wurbain [PARRER/REPUBLIQUE DU
SENEGAL/UNICEEF, : 44].

Les maitres établissent leur daara dans des maisons abandonnées ou en construction,
souvent dans les banlieues plus ou moins lointaines des villes ; elles bénéficient d’une certaine
tolérance de la part de la population. Car 'apprentissage coranique revét une grande importance
traditionnelle ; ainsi, il peut étre considéré par le propriétaire comme tres bénéfique, sur le plan
religieux et mystique, que le Coran soit enseigné dans les locaux de sa maison en construction.
Dans ce dernier type de daara, Papprentissage du Coran peut s’apparenter a un écran pour
exploiter les enfants, car ils mendient quotidiennement pour Ientretien du maitre. La différence
entre ces daara et celles existant depuis longtemps en milieu rural réside notamment dans le
nombre d’heures passées a mendier au lieu d’apprendre le Coran, dans la quéte a visée pécuniaire,
dans les mauvais traitements subis par une certaine proportion de ces faalibe, qui sont livrés aux
multiples dangers dans les villes, et ne subissent quasiment aucun controle, ni social ni familial.

«Dans les zones urbaines, il existe des daaras créées par des marabouts venus de
Iintérieur du pays, poussés par l'exode rural provoqué par la sécheresse et la
désertification. Il est cependant peu probable qu’ils se fassent tous accompagner par
des groupes importants de talibés, compte tenu des difficultés d’hébergement que
connaissent les principales villes du Sénégal. Les premiers marabouts qui
s’installerent dans les villes avant le mouvement d’urbanisation accélérée purent y
créer des daaras aussi spacieuses que celles de leurs villages d’origine. Mais ceux qui
sont venus a partir des années 1970, ont eu a se contenter de daaras de taille tres
modeste : une petite villa de 10 m/15, un logement de fortune en banlieue, voire une
baraque. » [Mbacké, 1994 : 14]

ENCART N°5 : descriptions d’écoles coraniques et de daara-exploitations
(décembre 2009 /janvier et mai 2010)

Les daara-exploitations
Les deux daara-exploitations sont comme je Iai expliqué dans ma méthodologie situées a
environ 20 kilometres de Touba, dans le “Grand Touba” ; elles appartiennent donc a des
marabouts se rattachant a la wuridiyya.
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Le premier daara-exploitation est composé de quatre cases carrées (entre 3 et 4 métres de
largeur), avec des murs en dur et un toit en paille. Ni 'espace d’habitation, ni les champs ne sont
visiblement cloturés. C’est par la production annuelle d’arachide que Talla (agé de vingt-cing ans)
a répondu a ma question concernant la surface de I'exploitation (500 kilogrammes par an). Selon
lui, ce serait parce que « /e daara est un méme titre foncier », ce qui fait référence au fait que la ville de
Touba et sa région proche ont un statut foncier particulier, le Xa/if général de la confrérie mouride
attribuant des parcelles en culture aux marabouts qui lui sont affiliés, sur lequel ils construisent
des concessions™. A l'intérieur des cases, le toit est renforcé par des baches en plastique cousues
entre elles. I’entretien a lieu dans la case du jawrii et de son assistant ; elle comporte deux portes,
I'une en face de l'autre, afin de faire un courant d’air, avec des tentures en voile pour couper le
soleil et le vent, mais pas de fenétre. Le sol est de terre battue recouverte de nattes en plastique ;
on y voit deux lits, une petite armoire, une radio. Les trois autres cases sont regroupées un peu
plus loin en face ; le daara n’a pas d’autre habitation proche. Un toit en paille a été construit entre
deux des autres cases ; l'assistant jawrii me précise que cest a cet endroit (mbar) qu’a lieu
I'enseignement coranique et celui des xasaid (les poémes a la gloire d’Allah et du prophcte
Muhammad écrits par Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké), par terre, pour les seize Zaalibe qui sont
internes dans ce daara-exploitation. Il y a un troupeau de moutons pas loin, et une charrette dans
un coin. I’assistant me dit que tout 'espace autour du daara est constitué de champs d’arachide
et de mil ; on peut voir un tas de paille a un endroit, consécutif a la période de récolte qui vient
de finir.

Le second daara-exploitation est beaucoup plus grand que le premier, malgré qu’on ne
voie pas de délimitation précise des champs cultivés. Ce jawrii ne peut pas non plus me dire
précisément la surface du daara-exploitation (selon lui « plus de denx hectares »), qui produiraient
600 kilogrammes d’arachide et 7 tonnes de mil par an. I’espace d’habitation est cloturé par de la
végétation tressée. Les cases sont rondes ou rectangulaires, au nombre de treize selon le jawrin
dans lesquelles vivent les vingt et un Zaalibe que compte ce daara-exploitation (je ne compte que
six cases ; Papis inclut probablement dans ce nombre les sortes d’entrepdt que 'on peut voir a
coté des cases). Elles ont aussi un toit de paille et des murs en dur. A lintérieur, le toit est
recouvert de feuilles de journal, ou de sacs de riz cousus entre eux. La case du jawrii ou a lieu
Ientretien est ronde, avec deux lits qui se font face. Elle comporte une porte avec une tenture en
voile, et une fenétre sans vitre. Il y a une grande natte en plastique par terre, et deux coffres
tressés pour les affaires. La aussi, enseignement coranique a lieu par terre, dans la cour a
Pextérieur des cases ; on peut y voir des animaux en liberté : moutons, chévres, poules. Un grand
réservoir rectangulaire d’environ un metre de haut est dans la cour, il doit aussi servir pour le
linge et la préparation des repas. On peut voir aussi une sorte de hangar, avec des murs en tole et
un toit de paille, probablement pour entreposer I'arachide et le mil. Les champs sont cette fois
aussi situés aux alentours proches du daara.

% « Le Titre foncier de Touba (...) englobe la grande mosquée et s’étend sur 400 hectares autour. Il a été établi le 11
aout 1930 sur réquisition du gouverneur général de ’Afrique-Occidentale Francaise (AOF). (...) Le pouvoir foncier
du xalif général se fonde ainsi sur le Titre foncier mere qui est en réalité le prolongement de la cession fonciere
accordée en 1928 par les autorités coloniales sous forme d’un bail de 50 ans et qui est la base officielle de sa légitimité
sur le sol toubien. (...) Le Titre foncier est réinterprété par la confrérie. Son existence est invoquée par la plupart des
mourides et des Toubiens pour justifier le statut d’exterritorialité (...) [qui] sert le Titre foncier et les ambitions
foncieres démesurées du projet urbain, leur conférant une certaine élasticité. Ainsi, si 2 un moment donné, les
mourides ont donné comme limite du statut particulier un rayon de 2 kilometres a partir de la grande mosquée (...),
la ville n’a cessé de gagner des espaces appartenant au Domaine national. Sous ce rapport, la création de la
Communauté rurale de Touba en 1976 est une légitimation juridique de ce qu’il faut appeler une extension du statut
particulier. (...) La Communauté rurale de Touba comptant 74 villages, le pouvoir foncier du xalif s’élargit de
maniére décisive. (...) Le xalif général ou les xalifs de lignage attribuent en toute « 1égalité » les terres du Domaine
national qui constituent dans le méme temps les terroirs des villages-satellites maraboutiques. » [Gueye, 2002 : 286-
288]
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Les écoles coraniques de Touba
Ces deux écoles coraniques sont les mémes que celles abordées dans ma méthodologie,
situées a Touba méme, dans un quartier situé pres du centre-ville.

Pour accéder a la premiere école coranique, nous traversons la cour de la concession du
maitre, ou nous saluons ses femmes, car la mosquée du maitre-izdm jouxte sa maison. Elle est
constituée d’une grande salle de plain-pied, attenante a la mosquée. Le maitre, Abdoulaye, a pu
me préciser la surface du hangar ou il enseigne (150 meétres carrés), 'ayant lui-méme construit en
1987 ; bien avant la mosquée attenante dont il est I'zwam, créée en 2003. La pi¢ce ou nous
sommes, qui appartient a la mosquée, est vide, a part sur la gauche une natte en plastique, sur
laquelle est posé un vieux matelas contre le mur. « Pour les chamibres, nous avons trois pieces : ici la on
nous sommes, plus deux: antres, et un grand hangar qui sert aussi de dortoir, méme les taalibe ne parviennent pas
a le remplir. Oui, nous avons des nattes, des matelas. » En face de I'entrée, la porte de I’école coranique
est ouverte. Les éleves seraient selon le maitre « environ trois cent », des filles et des garcons, qui
ont de quatre a vingt ans. Ses autres enfants font leurs études coraniques dans d’autres daara
d’enseignement, sans qu’il ne veuille me dire combien ils sont, ni ou ils vivent. A coté de cette
porte, des alwa (“écritoires en bois”) sont adossés au mur. La salle d’enseignement ressemble a
une sorte de hangar, avec un toit de tole ondulée et une ouverture dans le fond a droite, qui
donne sur une autre salle de cours a Iair libre. Il fait sombre dans I’école coranique ; les enfants
sont accroupis ou assis sur des morceaux de tissus, de toile de jute ou de sacs de riz posés a
méme le sol de terre battue.

La seconde école coranique est située a quelques rues de la premicre, dans le méme
quartier. Elle se trouve au premier étage a gauche juste aprés I'entrée de la concession du maitre,
Maktar, ou il vit avec sa famille. Elle a été créée par sa famille, qui possede cette concession a
Touba depuis longtemps : « Cette maison est anx ancétres, mon pere me l'a léguée. » Le maitre ne
connaissait pas la surface de Iécole coranique proprement dite ; deux autres picces étaient
enc