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Introduction générale 

Choix et pertinence de l’objet 

L’idée de travailler sur la transmission de l’islam en France est le fruit d’un long 

processus de recherche et de réflexion. Cet objet d’étude s’inscrit dans la continuité de mon 

analyse du fait musulman français initié lors de mes premières enquêtes de terrain qui portaient 

alors sur les pratiques culturelles des personnes de confession musulmane et, parmi elles, les 

pratiques de lecture (2011). Ces premiers questionnements m’ont par la suite amené à 

m’intéresser aux initiatives féminines de mise en place d’enseignements à destination des 

femmes et des enfants (2012). J’interrogeai alors pourquoi et comment, malgré un nombre 

conséquent de projets à visée éducative initiés par des femmes musulmanes de seconde 

génération, leur visibilité et la pérennité de leurs initiatives étaient entravées par de multiples 

obstacles. Ce fil directeur qu’est le rapport au savoir religieux, à ses supports, aux conditions 

sociales de sa transmission, n’aurait pu advenir si les rencontres sur le terrain ne m’y avaient 

amené : ces multiples entrepreneur-se-s pédagogiques émergeant avec succès ou non mettaient 

en perspective un domaine d’activité spécifique du religieux susceptible d’informer le 

processus d’institutionnalisation de l’islam en France. 

Toutefois, si la transmission de l’islam en France est un objet d’étude pertinent, c’est 

avant tout en raison d’un constat empirique : elle concerne une part grandissante des réalités 

vécues par les personnes de confession musulmane en France. Cette transmission des savoirs 

musulmans n’y est pourtant pas un fait nouveau puisqu’elle remonte aux premières phases du 

processus migratoire des populations de confessions musulmanes – en grande majorité en 

provenance d’Algérie dans un premier temps - au lendemain de la seconde guerre mondiale. 

Celle-ci a tout d’abord pris des formes informelles (familiale, entre pairs) restreintes à l’espace 

privé (Césari, 1997; Dassetto, 1996) avant de connaître une phase de structuration à partir des 

années 1970-80 dès lors que les primo-migrants de confession musulmane se sont sédentarisés 

et ont entrepris d’éduquer leurs enfants en France. L’émergence des cours de religions va de 

pair avec l’apparition des premiers lieux de culte musulman. Cette structuration a connu 

plusieurs étapes se traduisant à partir des années 2000 par une émulation des acteurs de la 

transmission comme des publics d’apprenant, une diversification de l’offre d’enseignement 

francophone et une plus grande visibilité de celle-ci. En France, ces dernières années, de 

nouveaux « instituts » émergent régulièrement et proposent des cursus d’enseignements en 

« sciences islamiques » en présentiel ou en ligne. Leur nombre est désormais devenu 

conséquent, tous les six mois un nouveau projet annonce sur les réseaux sociaux son lancement. 
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On peut également les retrouver lors de la Foire Musulmane organisée à Paris par l’U.O.I.F. 

dans laquelle ils tiennent des stands afin de communiquer leurs programmes d’enseignement. 

Certains sites vont même jusqu’à recenser ces instituts1. Malgré cela, un recensement exhaustif 

à l’échelle du territoire national reste difficile dans la mesure où certains sont plus informels 

que d’autres et ont une portée restreinte au local. Au regard de la part d’instituts en ligne, leur 

essor semble ainsi être la conséquence d’un investissement du numérique par les 

« entrepreneurs pédagogiques » (Bowen, 2010) mais pas seulement. Il existe désormais des 

structures proposant un internat permettant de se former quotidiennement en journée – et non 

en cours du soir comme c’est souvent le cas - et de bénéficier d’un environnement propice à 

une socialisation islamique. 

Cette effervescence ne doit cependant pas être réduite à la multiplication de structures 

de type « institut » d’enseignement supérieur. Il s’agit d’une forme d’activité parmi d’autres 

qui témoignent d’une préoccupation de plus en plus organisée et réfléchie de la transmission de 

l’islam. On remarque ainsi un important développement autour des domaines annexes à la 

transmission tels que l’édition et la traduction de supports didactiques en français, la formation 

à l’enseignement religieux, l’accompagnement à destination des apprenants, la création de 

comités « enseignement » ou « éducation » au sein des associations gestionnaires de mosquées, 

la constitution d’une fédération représentative des réseaux d’écoles privées musulmanes, etc. 

 

Des dynamiques encore peu analysées 

En France, la recherche a tout d’abord envisagé d’analyser ces dynamiques en 

prolongement du débat public sur la formation des imams qui s’est imposé dans les années 

1990. C’est à cette époque que l’on recense les premiers travaux portant sur les instituts 

pionniers consacrés à ce type de formation (Frégosi, 2005 ; 2008). Depuis, d’autres travaux plus 

distants vis-à-vis des préoccupations sociétales liées à l’islam comme problème public ont été 

réalisés. Ils portent avant tout sur les figures de production d’enseignements qu’ils soient imams 

à la mosquée (Jouanneau, 2013 ; Sèze, 2013) ou enseignants au sein d’instituts (Bowen, 2011) 

et encore trop rarement sur les pratiques d’apprentissages du religieux comme a pu le faire M.-

L. Boursin (2012) en s’intéressant aux enseignements destinés aux enfants. Ainsi, les 

                                                 
1 C’est le cas de la revue d’études en ligne Cahiers d’islam qui propose un annuaire des « instituts et universités 
islamiques » dont beaucoup de ceux qui y figurent sont implantés en France ou s’adressent aux francophones. 
https://www.lescahiersdelislam.fr/links/Instituts-et-Universites-islamiques_ai48300.html  

https://www.lescahiersdelislam.fr/links/Instituts-et-Universites-islamiques_ai48300.html
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expériences de la transmission notamment sous l’angle des apprenants adultes n’ont pas encore 

fait l’objet d’analyse. La recherche tend également à privilégier les monographies d’institutions 

phares dotées d’une portée nationale et ce, au détriment des structures à échelle locale situées 

dans des territoires périphériques. De même, à ce jour aucune enquête n’a encore abordé l’essor 

de l’enseignement islamique en e-learning alors que c’est un phénomène croissant notamment 

après 2010. L’essor actuel des instituts islamiques francophones en ligne s’appuie sur des 

réseaux numériques relayant l’influence d’acteurs et d’institutions islamiques dans le monde 

entier. Le numérique accélère les processus de diffusion de l’information et offre depuis près 

de vingt ans de nouveaux espaces de légitimation pour les acteurs religieux musulmans (Bunt, 

2003). Cette modalité d’enseignement induit également de nouvelles opportunités sur le plan 

pédagogique et organisationnel dont les conséquences sociologiques sur la transmission des 

savoirs islamiques restent à analyser. En d’autres termes, l’étude de la transmission des savoirs 

islamiques en France ne recouvre qu’une part des phénomènes auxquels elle renvoie.  

 

Objet et problématique 

 Dans cette thèse, j’ai cherché à comprendre comment, à l’échelle d’une agglomération 

de province, la structuration d’une aspiration collective à transmettre l’islam en vient-elle à 

générer des offres et expériences différenciées du « ‘ilm » entendu comme l’ensemble des 

pratiques et discours en lien avec la transmission des savoirs islamiques. Ce travail vise à 

contribuer à la question de la transmission de l’islam en France par le biais d’une observation 

empirique des structures et pratiques d’enseignement confessionnel de l’islam dispensé aux 

adultes au sein de l’agglomération rouennaise. L’enquête, de type ethnographique, a été menée 

de 2013 à 2018 de façon participative, ce qui permet de mieux rendre compte des expériences 

et trajectoires des acteurs de la transmission. Pour cela j’ai circonscrit le terrain à 

l’agglomération rouennaise située en Normandie. Ce choix vient à contre-pied de la prévalence 

souvent accordée aux structures les plus visibles ayant une portée nationale. J’ai réalisé des 

entretiens par récit de vie auprès de plus d’une vingtaine d’enseignant-e-s et d’apprenant-e-s, 

ainsi que des entretiens semi-directifs auprès de responsables d’associations et de lieux de culte. 

Toutefois la majeure partie des données est avant tout constituée d’observations 

d’enseignements et de situations informelles au quotidien.  

 C’est par cette proximité avec le terrain que je suis parvenu à construire de manière 

inductive une problématisation et une approche conceptuelle de cet objet. Au fur et à mesure 
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que je découvrais la richesse du terrain, je réajustais la hiérarchie de mes questionnements. En 

premier lieu, il s’agissait de savoir qui étaient celles et ceux qui transmettaient ces savoirs, 

comment définissaient-ils eux-mêmes cette activité, que transmettaient-ils et dans quels 

espaces. Et puisque toutes ces structures identifiées ont une histoire, quelle en était la genèse ? 

Ces questions impliquaient un triple effort : recenser les espaces et activités de la transmission, 

contextualiser de manière sociohistorique l’offre locale d’enseignement, et enfin connaître les 

multiples acteurs évoluant au sein de divers espaces. Si les acteurs sont multiples, ils entrent 

par ailleurs en concurrence, d’autant plus que l’espace des mosquées dans lesquels les premiers 

enseignements émergèrent est traversé par des luttes de pouvoir entre courants religieux, 

générations et individus d’origines sociales et ethniques diverses. De même, la place 

qu’occupaient les femmes constituait une des problématiques par lesquelles j’avais initié cette 

enquête de terrain. Quel rôle jouaient-elles dans cette activité qui tendait de plus en plus à 

devenir une activité distincte, à s’institutionnaliser, voire à se professionnaliser. 

Puis, au fur et à mesure que je me familiarisai aux apprentissages auxquels je participai 

assidument, d’autres questionnements émergeaient. Par quoi ces offres se distinguaient-elles ? 

En quoi la diversité des acteurs en termes de courants islamiques implique-t-elle des manières 

différenciées de concevoir la transmission ?  Dans quelle mesure leurs enseignements 

participent à construire des formes de légitimité ? Enfin, quel public touchent-ils et comment 

parviennent-ils à transmettre des éléments relatifs au croire et à la pratique religieuse et à 

s’imposer comme référence. Plus encore, de quoi sont composées les expériences 

d’apprentissage ? Comment s’articulent-elles avec les parcours de vie des apprenants ? Qu’est-

ce qui anime le besoin d’apprendre sa religion ?  Peut-on dégager des logiques communes à 

travers leurs trajectoires respectives ? 

 

Le cadre théorique 

L’approche adoptée ici ne s’inscrivait pas dans un cadre théorique prédéfini, bien qu’à 

terme j’en vienne davantage à parler d’un « monde » musulman rouennais. Cette notion, qui 

renvoie en premier lieu à l’interactionnisme symbolique, m’amène à identifier la façon dont des 

acteurs de confession musulmane en viennent, à travers une même activité qu’est la 

transmission de l’islam, à co-construire des sens et normes communes au sein du monde 

musulman rouennais. J’opte toutefois pour une acception de la notion de « monde » qui, comme 

l’a développé M. Darmon (2008), offre la possibilité de concilier « description » et 
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« objectivation ». Cette approche permet de faire la jonction entre une analyse des mondes 

sociaux et une analyse en termes de champs sociaux, sans nier leurs spécificités respectives 

(Becker & Pessin, 2006). Ainsi, il s’agit de comprendre l’univers de sens, les normes et 

catégories générées à partir des activités de transmission tout en prenant en compte les rapports 

sociaux, c’est-à-dire l’analyse des positions sociales qu’occupent les acteurs au sein d’un champ 

concurrentiel structuré par des appartenances aussi bien de classe, de sexe, de race et d’âge. 

Ainsi, ce cadre théorique permet de rendre compte à la fois des logiques de différenciation de 

l’offre d’enseignement et des expériences vécues à travers la transmission. 

 

Plan 

Le plan de cette thèse suit le processus chronologique du travail de recherche réalisé. Le 

premier temps a pour objectif d’explorer et discuter les différentes approches en sciences 

sociales de la transmission des savoirs en islam (chapitre 1). J’y présente également les enjeux 

de la recherche actuelle au regard de la construction de l’islam comme un problème public. 

Puis, je décris les enjeux méthodologiques tels que la délimitation de mon terrain, les techniques 

d’enquête mobilisées ainsi que les limites de cette recherche (chapitre 2). Enfin, je m’arrête 

plus longuement sur l’effort réflexif que j’ai dû mener. En effet, au nécessaire engagement 

ethnographique (Céfaï, 2010) du chercheur sur son terrain s’est ajoutée une forme complexe 

d’implication liée aux appartenances partagées avec une part des acteurs rencontrés qui génère 

alors de multiples effets dans la définition de l’objet d’étude et dans l’accès au terrain d’enquête. 

Puisque l’ensemble des analyses produites découlent du positionnement spécifique qui fut le 

mien lors de cette recherche, je rends compte dans cette première partie du travail 

d’objectivation réalisé afin d’identifier les casquettes multiples que j’endossais via 

l’imbrication complexe de mes postures de chercheur et d’acteur. Je restitue ma propre carrière 

d’apprenant à partir de laquelle j’interroge la valeur analytique d’une expérience 

phénoménologique de l’apprentissage des savoirs islamiques. 

Dans un second temps, l’objectif est de contextualiser le monde musulman rouennais 

sous différents angles et rendre compte de la manière dont l’offre de transmission des savoirs 

islamiques s’est structurée. Je propose pour cela d’inscrire cette émergence à la jonction entre 

les dynamiques migratoires, les évolutions socio-urbaines et le rôle des mouvances islamiques 

au sein de l’agglomération. Cette perspective invite à lire l’émergence des activités formelles 

de transmission à partir de la structuration du culte musulman à travers les mosquées (chapitre 
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4). Puis, j’aborde directement les premières formes d’enseignement islamique à travers l’offre 

destinée au jeune public et la façon dont celui-ci s’est constitué à la frontière entre l’espace 

religieux et l’espace scolaire au fur et à mesure qu’il tendait à s’émanciper des mosquées 

(chapitre 5). Ce type d’enseignement va de pair avec un rôle considérable joué par les femmes 

dont j’analyse les logiques de réseaux. Je cherche notamment à comprendre comment, malgré 

la façon dont elles prennent part de manière significative à ces activités, les frontières et 

représentations sexuées se maintiennent. L’analyse laisse apparaître les rapports sociaux de 

pouvoir en termes de classe, de sexe et d’âge de façon imbriquée. Je montre comment ces 

clivages se traduisent par des pratiques pédagogiques différenciées. Le chapitre suivant 

(chapitre 6) porte l’attention sur l’offre d’enseignement à destination des adultes. Je décris les 

différentes stratégies de visibilisation de ces cursus avant de m’arrêter plus longuement sur 

certains d’entre eux au sujet desquels transparaît l’influence de l’islam politique. J’insiste plus 

particulièrement sur le fait que les enseignements constituent, parfois en dépit de la transmission 

des savoirs, des moyens de véhiculer des discours militants inscrits dans une concurrence 

particulièrement forte au sein de l’agglomération. Je montre comment les acteurs se définissent 

et définissent les autres et les logiques sous-jacentes à ces catégorisations. Je rends compte par 

ailleurs de la nature des conflits intracommunautaires ainsi que les effets multiples qu’a pu 

engendrer le contexte ultra-sécuritaire qui a suivi les attentats ces dernières années sur ces 

activités d’enseignement. 

Enfin, dans un troisième temps, je propose d’aborder la transmission des savoirs 

islamiques sous l’angle des trajectoires et des pratiques. À travers l’analyse des trajectoires de 

cinq enseignants qui ont joué un rôle visible et significatif dans l’enseignement dispensé aux 

adultes je restitue les socialisations religieuses à l’origine de leur engagement (chapitre 7). À 

travers l’analyse des entretiens par récit de vie, je rends compte de leurs trajectoires depuis leur 

premières expériences d’apprentissage au sein de leur pays d’origine de la manière dont ils se 

sont imposés au sein de l’agglomération et enfin la façon dont aujourd’hui ils sont contraints à 

s’adapter face aux évolutions actuelles des modalités de transmission. Puis j’analyse une série 

d’enseignements observés à travers trois types de contenus : l’offre « spirituelle » ou soufie, 

l’enseignement des croyances religieuses (‘aqîda) et enfin les débats autour de la transmission 

d’une orthopraxie (fiqh). L’analyse prend appui sur une double approche islamologique et 

socio-anthropologique permettant d’articuler les référentiels et arguments religieux mobilisés 

avec l’arrière-fond contextuel de ces enseignements (chapitre 8). Puis, en dernier lieu, je 

m’appuie sur les entretiens réalisés auprès d’étudiants afin de reconstituer les étapes de la 
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carrière d’apprenant. Le concept de « carrière » (Darmon, 2008) permet ici de prendre en 

compte aussi bien les évolutions objectives qui marquent ces parcours d’apprentissages 

(diplôme, mobilité, coût financier, etc.) que les dimensions subjectives liées aux représentations 

de soi et à l’activité entreprise par ces acteurs. L’analyse des multiples expériences d’apprenants 

font apparaître cinq étapes : l’entrée dans le « ‘ilm », le maintien dans celui-ci, la circulation, la 

transformation et enfin le passage à la retransmission des savoirs acquis. 

Ainsi se referme la boucle de la transmission puisqu’à travers ces différents chapitres 

j’analyse les processus de structuration du monde musulman sous l’angle de la transmission des 

savoirs islamiques en partant des socialisations des enseignants pour terminer par les carrières 

d’apprenants en passant par les pratiques d’enseignement observées in situ. La description 

diachronique et donc évolutive de l’offre d’enseignement à l’échelle d’une agglomération 

permet d’identifier les points de tensions majeurs qui sont sources de différenciation au sein de 

l’offre locale d’enseignement, et révèle les tendances lourdes qui tendent à s’imposer 

actuellement en matière de modalités de transmission. 
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Conclusion générale 

 

 Cette enquête vise à enrichir la connaissance sociologique de la transmission de l’islam 

en France. Au regard des travaux déjà réalisés, il apparaît qu’une contribution supplémentaire 

s’avérait nécessaire. Face à un tel foisonnement des activités et des structures d’enseignement, 

il convenait de ne pas céder à l’ambition d’embrasser l’exhaustivité du phénomène sur 

l’ensemble du territoire français au risque de se limiter à une analyse superficielle des structures 

ou à leur recensement. L’étude réalisée dans le cadre de cette thèse explore cette transmission 

au sein d’un contexte circonscrit, ce qui permet d’explorer la profondeur phénoménologique et 

historique des expériences locales. Cette ethnographie de la transmission des savoirs islamiques 

dans l’agglomération rouennaise, de par la présence durable et impliquée du chercheur, permet 

d’alimenter la connaissance empirique sur cet objet d’étude en s’intéressant plus 

particulièrement aux enseignements confessionnels dispensés aux adultes. Le fort degré 

d’interconnaissance entre les acteurs locaux ainsi que la relation de proximité du chercheur avec 

le terrain ont engagé une démarche réflexive vis-à-vis de l’expérience de la transmission qui 

s’est montrée déterminante pour l’analyse des pratiques et trajectoires observées. 

Genèse et développement de la transmission à Rouen 
 La structuration d’une transmission formelle de l’islam à Rouen s’inscrit dans les 

trajectoires de multiples individus et en premier lieu celles des primo-migrants. Localement, 

ces derniers sont en grande majorité originaires du Maghreb notamment du Maroc et d’Algérie. 

Venus dans le cadre de contrats de travail réalisés avec les grandes industries d’après-guerre, 

ce n’est qu’à la fin des années 1970 mais surtout dans les années 1980 qu’ils se mobilisent afin 

d’obtenir des espaces dédiés au culte musulman. Les premières mosquées voient alors le jour 

ancrées dans les grands ensembles où réside une part importante d’immigrés musulmans. Pour 

nombre d’entre eux, la prédication réalisée par la Jama’at at-Tabligh est à l’origine de ces 

dynamiques religieuses. Avec leur installation définitive en France, le besoin d’éduquer 

religieusement leurs enfants à conduit à mettre en place les premiers cours de religion au sein 

des mosquées. Certains fidèles s’improvisent enseignants et reconduisent comme ils le peuvent 

les méthodes en vigueur dans le pays d’origine. Certains s’inscrivent dans des réseaux 

consulaires en lien avec le Maroc ou l’Algérie selon le pays d’origine. Avec l’agrandissement 

de la surface des lieux de culte, les femmes contribuèrent tout autant que les hommes à cette 

expansion : elles investissent les mosquées et prennent en charge l’enseignement des plus 

jeunes.  
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Les descendant·e·s d’immigrés quant à eux, né·e·s et scolarisé·e·s en France, entrent 

progressivement en décalage avec le discours et l’offre d’enseignement au sein des mosquées. 

Une fois adolescent, une grande partie cesse de se rendre à la mosquée. Ils accèdent, à partir 

des années 1990, à un discours religieux alternatif souvent véhiculé par des acteurs de la 

mouvance des Frères musulmans et diffusé via les cassettes audio. Puis il fallut compter avec 

une autre phase de l’immigration musulmane, celle des gendres, plus jeunes et plus diplômés. 

Parmi eux, certains ont déjà été socialisés au sein des mouvances islamistes dans leur pays 

d’origine et tendent à maintenir leur engagement une fois installé en France. Parce qu’ils savent 

se rendre indispensables au sein des mosquées, ces militants parviennent à se construire un 

capital d’expérience en matière de prédication, de prêche et d’enseignement. À partir des années 

2000, l’enseignement dispensé aux enfants tend à s’émanciper de la mosquée. Ce processus 

d’autonomisation de la transmission vis-à-vis de l’espace du culte révèle une volonté de se 

constituer en tant qu’activité à part entière mais aussi de pouvoir assurer une autorité éducative 

que ne permet pas toujours la mosquée ainsi qu’un encadrement pédagogique plus efficace. 

Malgré la concurrence, les responsables de mosquées ne cèdent pas, tentent de pallier à leur 

défaut d’organisation et s’adaptent en structurant davantage l’activité d’enseignement. Cela 

passe par la création de commissions consacrées aux activités éducatives, la sollicitation de 

personnes formées à l’enseignement et parfois même par le recours au salariat. La forme 

scolaire semble être devenue la norme et constitue un gage de crédibilité et donc de légitimité 

pour les entrepreneurs pédagogiques locaux. Certaines structures semblent même se diriger vers 

un projet d’établissement privé musulman. Ainsi la transmission des savoirs islamiques 

destinée aux enfants se constitue progressivement à la jonction entre l’espace scolaire et 

l’espace religieux.  

 De façon similaire à ce que l’on peut observer dans l’Éducation nationale, 

l’enseignement au sein de ces espaces est majoritairement dispensé par des femmes. Toutefois, 

on observe les mêmes logiques de différenciation sexuée de l’espace comme du travail 

d’enseignement lui-même. Que ce soit dans la mosquée ou en dehors, l’hétéro normativité 

conduit à ce que les femmes soient jugées plus aptes à enseigner aux enfants au titre qu’elles 

seraient « naturellement » plus « patientes ». Seuls les hommes ont la possibilité d’enseigner à 

un public mixte constitué d’hommes et de femmes. À l’exception d’une enseignante (Latifa S.) 

qui est une actrice importante de la mouvance Ahbach à Rouen. Au sein des mosquées, les 

hajjats - qui se distinguent par leur âge avancé - se sont largement imposées et ont conscience 

de ces frontières sexuées. Toutefois, on observe que la plupart du temps elles s’accommodent 
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de cet ordre sexué à défaut de pouvoir y contrevenir, ce qui leur assure une certaine autonomie. 

Lorsque des « jeunes mamans » parviennent à s’organiser, à s’insérer dans la sphère 

décisionnelle des mosquées ou à négocier une activité d’enseignement alternative, les hajjats 

font bloc, quitte à s’appuyer sur les responsables hommes afin de maintenir leur monopole. 

L’enseignement est une modalité importante de ces conflits intergénérationnels comme c’est le 

cas au travers de la pédagogie coranique. Les jeunes femmes sont porteuses d’exigences 

nouvelles entrant en opposition avec la pédagogie des hajjats, ce qui met à mal leur légitimité. 

Là aussi, les hajjats tentent de prendre en compte ces nouvelles attentes et en viennent à se 

former davantage. Toutefois, à terme, des jeunes femmes ne parvenant pas à trouver leur place 

s’organisent en opposition à la mosquée en créant leur propre structure. Certaines d’entre elles 

trouvent, dans ces nouveaux espaces, une possible revalorisation de soi sur le plan personnel 

mais aussi professionnel notamment lorsqu’elles ont fait l’expérience d’un déclassement social 

lié au port du hijâb ou à l’entretien d’une vie de famille qui les a conduits à renoncer à leurs 

ambitions professionnelles.  

À partir de 2012, plusieurs offres d’enseignement pour adultes émergent et gagnent en 

visibilité. Auparavant, ce type d’enseignement était éphémère et ponctuel, dorénavant il s’agit 

de « cursus » en sciences islamiques. Le phénomène des « instituts » observable à l’échelle 

nationale ne manque pas de se manifester au sein de l’agglomération. Le contexte post-attentat 

vient brider certaines dynamiques tandis qu’il en suscite d’autres qui jouent le jeu des attentes 

institutionnelles. D’autres acteurs privilégient la discrétion, se retrouvent en marge des 

mosquées ou se font connaître par le bouche à oreille. En même temps, l’enseignement en e-

learning se développe de plus en plus et permet à tous ceux qui le souhaitent de suivre des cours 

de religion indépendamment de l’endroit où l’on se trouve. Désormais, les musulman·e·s qui 

souhaitent apprendre leur religion font face à une offre de plus en plus diversifiée, visible et 

pérenne. Celle-ci se déploie dans différents espaces : les mosquées, les associations hors-

mosquées, les assises à domicile ou encore l’espace numérique.  

Trajectoires & pratiques 
L’analyse des dynamiques actuelles au sein de l’agglomération rouennaise révèle que 

les offres d’enseignements et les expériences d’apprentissages s’inscrivent dans l’histoire 

longue de la transmission en islam. Les différentes réformes des universités islamiques et de 

l’enseignement de l’islam au cours du XXème siècle au sein des pays musulmans ont 

marginalisé les modalités « traditionnelles » de la transmission au profit d’une désacralisation 

des méthodes d’enseignement. Cette vision réformée de l’enseignement est notamment 
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partagée par les mouvements islamistes contemporains au sein desquels la majeure partie des 

entrepreneurs pédagogiques les plus influents de l’agglomération ont été socialisé dans leur 

pays d’origine. Tous m’ont décrit la façon dont ils y ont été formés depuis leur adolescence. 

S’ils partagent des références communes de l’islam politique, leurs expériences d’apprentissage 

et leurs représentations de la transmission divergent. En France, ils sont devenus imams, 

conférenciers mais également enseignants. En l’absence de diplômes attestant de leurs 

compétences, tous ont dû faire face à un déficit de légitimité au fur et à mesure que la 

transmission du savoir islamique s’institutionnalise. Pour cela, ils sont contraints à s’inscrire à 

des formations dans des instituts à Paris ou à l’étranger (via le e-learning). Certains d’entre eux 

tendent à valoriser un modèle de transmission de type académique sanctionné par des diplômes. 

L’enseignement est alors pensé en rupture avec les mosquées, la mémorisation des traditionnels 

« mutûn » est délaissée et on privilégie les manuels contemporains aux commentaires 

classiques. D’autres acteurs tentent de résister à ces évolutions et souhaitent restaurer un rapport 

plus traditionnel - voire sacralisé - au savoir et à l’enseignant. Leurs discours décrit un sentiment 

de crise de leur autorité, ils dénoncent la façon dont l’enseignement de la religion répond 

désormais à une logique de marché, de l’offre et de la demande, où l’enseignant est subordonné 

à son public.  

Ces aspirations à restaurer un modèle « traditionnel » renvoient non seulement à un 

ordre pédagogique fondé sur l’autorité du maître vis-à-vis des disciples mais également à un 

référentiel doctrinal que l’on peut qualifier de madhhabique. Cette dynamique se donne à voir 

à travers une revalorisation du patrimoine malikite notamment via la diffusion médiatique d’un 

« islam marocain » incarné par de nouvelles figures d’autorité religieuse sur la scène islamique 

internationale. L’essor d’un madhhabisme francophone reste tout entier à analyser. Cependant, 

l’analyse de ces trajectoires nous informe sur la façon dont cette dynamique impacte les 

enseignements, suscite des remises en cause, des changements de référentiel et ce à travers les 

pratiques pédagogiques concrètes. Dans certains cas, ce revirement se traduit par une volonté 

de faire restaurer une culture de la transmission qui passe par l’esthétique, le festif et le ludique. 

Loin d’être une simple reproduction d’un modèle culturel d’origine, il s’agit de recomposer cet 

héritage à l’aune du contexte culturel français. En ce sens, l’apparition de plusieurs acteurs en 

lien avec le soufisme semble indiquer une phase de transition au sein d’une agglomération 

caractérisée depuis plusieurs années par une forte polarisation entre les acteurs fréristes et 

salafis. Nombre de leurs étudiants ont depuis peu entamé leur propre carrière d’apprenant. 

Hamid A. se distingue parmi ces leaders en ce qu’il a explicitement entrepris de former une 
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relève en initiant un enseignement destiné à la formation. Du côté des Frères musulmans, 

l’enseignement étroitement lié aux logiques de recrutement et le cadre disciplinaire imposé par 

Hassan B. a conduit de nombreux membres actifs à quitter la mouvance ou à prendre leur 

distance. 

L’analyse des pratiques d’enseignement permet de révéler ce que disent et véhiculent 

ces pratiques pédagogiques au-delà des savoirs transmis. Elles sont le lieu d’élaboration de 

catégories vouées à définir l’ « autre » doctrinal. Entrent alors en jeu de multiples critères de 

différenciation fondés sur les rapports de classe. Ainsi, dans les enseignements fréristes, le 

« salafi » se voit-il assigné tous les marqueurs sociaux dépréciatifs révélateurs des rapports 

différenciés à la société majoritaire. On y véhicule également des visions politico-religieuses 

du monde et ce même au sein d’enseignements se définissant avant tout comme « spirituels ». 

Mais ces enseignements restent avant tout une activité d’élaboration du croire afin de générer 

de la certitude, et ce de manière commune à l’ensemble des acteurs. Pour cela, ils ont toutefois 

recours à des procédés différents. Certains mobilisent une argumentation fondée sur une 

rationalité instrumentale (‘ilm al-kalâm), d’autres articulent arguments d’autorité et l’affect 

comme ressorts de persuasion, tandis que d’autres encore recourent à une esthétique du Coran 

afin de susciter l’adhésion aux croyances religieuses. Enfin les enseignements diffusent 

également une norme pratique pouvant susciter de nombreux débats, quand bien même les 

questions peuvent paraître triviales (l’intention dans l’ablution rituelle, se raser la barbe, 

nettoyer l’urine de son enfant, etc.). L’analyse des modalités de transmission de cette norme à 

travers l’enseignement du droit musulman (fiqh) donne à voir des différences dans la 

mobilisation du référentiel religieux. Dans les deux enseignements présentés (celui de M. Zenati 

et celui de Hamid A.), une première lecture pourrait laisser penser à une affiliation similaire à 

l’école malikite. Toutefois, en y regardant de plus près, et en tenant compte de l’ensemble des 

positions adoptées au cours de leur enseignement, on observe une différence fine mais nette. Il 

ne s’agit pas du recours à telle école juridique ou non, il s’agit de savoir si l’enseignant reconnaît 

à cette école son autorité à réguler ses divergences internes en définissant un avis officiel 

(tachhîr). Autrement dit, cette tendance vers le madhhabisme peut englober des attitudes 

différentes et notamment des usages différenciés du malikisme. Avec l’émergence de cursus 

visibles et durables, on commence à constater des enseignements en sciences humaines et 

sociales, notamment en histoire. Si dans la majeure partie des enseignements de l’agglomération 

les visions critiques de l’islam font clairement l’objet d’un vif rejet, quelques regards moins 

apologétiques semblent possibles. 
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Les étudiant-e-s de ces différents enseignements s’inscrivent dans une carrière 

d’apprenant. L’entrée dans cette quête du savoir religieux peut être animée par des motivations 

diverses et multiples pour chacun des apprenants. Et ce, en dépit d’une logique de mise en 

conformité de ces motivations qui génère une hiérarchie des intentions entre légitimes et 

illégitimes au risque de contrevenir aux normes de sincérité. Toutefois, cet engagement dans 

l’apprentissage s’inscrit dans des trajectoires biographiques qui révèlent des enjeux de 

légitimation, de quête de reconnaissance mais également de repères vis-à-vis d’une importante 

diversité normative intra-islamique. Puis au fil de la carrière, cette intention est amenée à être 

explicitée avant d’être reformulée pour la rendre progressivement plus conforme. Mais une 

grande part de ceux qui entament cet apprentissage ne continue pas après quelques séances, ou 

bien après une année. Pour se maintenir, l’apprenant doit montrer des dispositions fortement 

semblables à ce que l’on exige dans le cadre scolaire (compréhension, raisonnement, prise de 

notes, maîtrise d’une terminologie linguistique ou disciplinaire). En ce sens, il n’est pas rare 

que les apprenants les plus diplômés au sein du système scolaire soient surreprésentés parmi 

ceux qui se maintiennent. Mais parfois le goût pour un savoir religieux en particulier peut 

générer une réconciliation avec les pratiques d’apprentissage et de lecture, etc. Les ressources 

peuvent également être collectives, à travers des groupes de révision ou la solidarité de 

l’enseignante qui aménage les cours pour que les « jeunes mamans » puissent y assister malgré 

les contraintes familiales. Les femmes font d’ailleurs face à plus d’obstacles que les hommes. 

Hormis le poids du travail domestique qui leur est généralement dévolu, l’accès à certains 

créneaux en soirée leur est plus difficile notamment lorsqu’il faut se rendre mobile. Mais 

surtout, parce qu’elles endossent mieux que les autres le métier d’élève et en raison de parcours 

spécifiques, certaines femmes gèrent difficilement les évaluations pédagogiques sur le plan 

émotionnel. L’autre conséquence est qu’elles sont davantage dépendantes du maintien de 

l’ordre scolaire qui fait encore souvent défaut dans les structures d’enseignement islamique.  

Les apprenants qui se maintiennent ne se limitent jamais à un seul enseignement et 

entrent rapidement dans une phase d’intensification des apprentissages. Cela implique des 

ressources financières ainsi que des formes de mobilité guidées par l’imaginaire religieux du 

tâlib al-‘ilm (celui qui est en quête du savoir religieux) qui les conduit à partir étudier à 

l’étranger (Maroc, Médine) ou dans une autre région de France (I.E.S.H. dans la Nièvre). Le e-

learning constitue une modalité privilégiée d’intensification en ce qu’il offre une certaine 

ubiquité aux apprenants. Au fur et à mesure que les années passent, les apprenants intériorisent 

des normes du « ‘ilm » et se voient transformés. L’acquisition du savoir religieux leur confère 
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une forme d’autonomie, un pouvoir sur leurs actes qui les émancipe de se référer 

systématiquement à un tiers, ils pratiquent désormais en connaissance de cause, réduisent 

l’espace d’incertitude cognitive. Ils en viennent également à revoir leur conception du « ‘ilm » 

et de ce qu’il convient de prioriser d’un point de vue didactique. L’apprenant redonne un 

nouveau sens à sa démarche en même temps qu’il redéfinit les priorités et planifie davantage 

sa carrière à venir. Cela consiste généralement à un recentrement sur l’importance d’une 

intériorisation et d’une traduction en pratique des savoirs accumulés. C’est finalement la mise 

en place des conditions subjectives permettant de rendre ces enseignements performatifs et ainsi 

devenir un meilleur croyant. Enfin, il se réfère à une autorité qu’il prend pour référentiel. Le 

processus diffère selon les apprenants, certains refusent de se plier à l’autorité des érudits. Tout 

l’enjeu consiste à ce que l’apprenant parvienne à définir sa place dans l’économie du savoir 

religieux. La vision madhhabique dans laquelle s’inscrivent de plus en plus d’apprenants laisse 

très peu de marge de manœuvre en prônant une fidélité vis-à-vis de l’avis officiel de l’école 

juridique. De plus, il offre une vision totalement asymétrique où l’on est soit savant, soit 

ignorant dans quel cas on ne peut procéder nous-mêmes à l’adoption d’avis parmi d’autres. 

Toutefois, dans notre contexte, cette affiliation à un cadre extrêmement contraignant qui ne 

laisse pas de marge de manœuvre à l’individu se fait d’une manière non plus héritée, mais 

pleinement consentie et peut constituer une source de fierté. Chacun s’identifiant en premier 

lieu par son appartenance juridique qui suggère une adhésion affective, parfois corrélée avec 

un attachement à une culture d’origine comme c’est le cas pour le malikisme et le Maroc qui 

sont présentés comme consubstantiels dans certains discours politico-religieux. Enfin, ces 

apprenants se projettent à leur tour dans le fait de retransmettre ce qu’ils ont appris. Ils sont 

sollicités par leurs enseignants pour qui ils constituent un témoignage de leur engagement pour 

le « ‘ilm ». Ou plus généralement ils se sentent appelés à prendre leur responsabilité pour 

répondre aux besoins d’encadrement en matière d’enseignement. 

Vers une culture de la transmission 
 J’ai montré à travers cette étude que la transmission formelle des savoirs islamiques au 

sein de l’agglomération s’inscrit dans deux dimensions. Elle est en premier lieu redevable des 

formes de transmission qui se sont imposées de manière massive au cours du XXème siècle au 

sein de nombreux pays musulmans et qui s’incarnent dans la figure de l’ « intellectuel 

musulman ». Né en rupture avec les oulémas classiques, les multiples facettes de ce mouvement 

global de la da’wâ ont largement façonné le paysage musulman rouennais au regard du 

leadership. Avec le temps et au fil des générations, le besoin d’apprendre et de se former à 
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l’islam évolue et la transmission tend à devenir une activité à part entière avec un espace, des 

modalités pratiques et des formes d’autorité qui lui sont propre. Toutefois, de par leur 

socialisation religieuse au sein des mouvances militantes et une grande part d’autodidaxie, les 

leaders qui investissent ce domaine entretiennent une confusion entre le registre pédagogique 

de l’enseignement et celui de l’exhortation. Cette tension est ravivée par un retour de l’islam 

classique des oulémas sur la scène internationale qui est parvenu à investir les moyens de 

diffusion moderne. Il en découle une transformation des pratiques pédagogiques et un 

glissement des référentiels religieux autour d’un socle commun aux contours encore flous. 

 D’autre part, l’analyse de cette transmission révèle la diversité des trajectoires et des 

appartenances inscrites dans leur contexte social, politique et religieux. Les frontières de l’offre 

d’enseignements sont redevables des écarts d’habitus notamment sur le plan scolaire qui se 

recoupe avec un clivage d’ordre générationnel. La transmission, pour être efficace, doit épouser 

les cadres de socialisation majoritaire, liés à la forme scolaire. Nombre de jeunes parents désire 

en finir avec des méthodes disciplinaires jugées d’un autre temps et investissent les pédagogies 

dites « nouvelles » répondant davantage à leur vision éducative. On observe également que la 

quête du « ‘ilm » est totalement différente selon que l’on soit un homme ou une femme. Le fait 

pour une femme d’enseigner à un public mixte reste rare. Mais le développement du e-learning 

permet en ce sens de relativiser le poids des frontières de genre en donnant un accès égal à 

l’enseignement. De plus, plusieurs initiatives témoignent du fait que les « jeunes » femmes 

parviennent de plus en plus à être reconnues comme légitimes en dehors des mosquées. Sur le 

plan linguistique, l’enseignement francophone tend à devenir la norme, l’édition du livre 

islamique évolue constamment et offre la possibilité de recourir à une littérature et à des 

supports didactiques de plus en plus diversifiés en français. De manière plus générale, les divers 

processus observés indiquent qu’un modèle commun de transmission est en train de se 

constituer. La transmission du « ‘ilm » est une expérience durable, qui altère en profondeur les 

dispositions individuelles des apprenants, ancrée dans un cadre à la fois didactique - lié aux 

savoirs et aux savoirs-êtres - et socio-anthropologique - liés à l’histoire des institutions et aux 

religiosités contemporaines. En cela, la transmission de l’islam est indissociablement religieuse 

et culturelle. C’est pourquoi les évolutions actuelles portent davantage sur les modalités du 

transmettre que sur les normes transmises, car la transmission pour se structurer a besoin d’un 

véhicule, c’est en ce sens qu’apprendre n’est pas transmettre. Tout l’enjeu consiste à réconcilier 

la transmission avec un socle culturel en cours de constitution puisqu’il s’inscrit dans une 

tradition migratoire extrêmement hétérogène. À travers l’actuel succès du madhhabisme, c’est 
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ce travail qui est en train de s’opérer, qui permet d’importer des bribes à partir des modèles 

traditionnels des pays musulmans et de composer avec eux afin d’élaborer une culture islamique 

de la transmission du « ‘ilm » en contexte européen voire francophone. Les processus 

linguistiques d’édition et de traduction d’ouvrages ou encore de compositions de poèmes en 

français ne sont, en ce sens, qu’une composante de cette dynamique plus profonde visant à 

ériger, par des influences plurielles parfois en tensions, une culture commune de la 

transmission. 

Limites et perspectives de cette recherche 
Cette recherche a permis de conforter certaines analyses développées dans des travaux 

antérieurs traitant de la transmission de l’islam en France (Bowen, 2010 ; Boursin, 2012 ; 

Jouanneau, 2013). Elle a également contribué à explorer d’autres facettes de cet objet 

notamment en privilégiant une observation ethnographique de longue durée au sein d’une 

agglomération de province. Concernant l’analyse des contenus d’enseignements que j’ai 

observés in situ, il m’a fallu construire mon propre cadre analytique. En l’absence de modèle 

d’analyse antérieur sur lequel m’appuyer, j’ai adopté une posture visant à articuler analyses 

islamologiques et socio-anthropologiques. Beaucoup d’autres débats et questions normatives 

auraient pu être abordés, mais j’ai choisi de m’en tenir aux aspects les plus récurrents, quand 

bien même ils pourraient paraître dénués d’enjeux sociologiques pour l’observateur extérieur. 

Toutefois, malgré leur aspect trivial, ils font clairement sens pour beaucoup d’apprenants, 

renvoient à des enjeux impactant directement la vie cultuelle des musulmans. Malgré tout, 

j’aimerai porter davantage à discussion la manière par laquelle il convient d’aborder ce type 

d’activité que sont les pratiques de transmission dans le but de mieux définir les contours d’un 

cadre analytique adéquat au-delà d’une simple grille d’observation. 

Il est par conséquent évident que cette étude n’épuise pas l’ensemble des nombreux 

enjeux ni des expériences multiples en lien avec la transmission des savoirs islamiques. Tout 

l’enjeu de ce travail a été d’expliquer en quoi ce monde musulman rouennais est spécifique et 

génère par conséquent des formes de transmissions singulières. En fonction des flux 

migratoires, du poids des divers courants islamiques, des relations entre les pouvoirs publics 

locaux et les acteurs religieux, le contexte et la structuration de l’enseignement islamique 

peuvent varier considérablement. C’est pourquoi il me paraît nécessaire de partir des analyses 

développées dans cette enquête (processus structurels, trajectoires individuelles, expériences et 

pratiques d’apprentissage) et de les confronter à d’autres contextes au sein de l’hexagone. 

Certaines métropoles révèlent des configurations historiques de l’islam local très différentes à 
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travers une présence significative du confrérisme soufi sénégalais comme à Marseille avec 

également d’autres types de structures comme les shionis comoriens, ou encore des dynamiques 

turques comme à Strasbourg. C’est ce que je compte entreprendre dans le cadre du projet intitulé 

« Radioscopie des dynamiques de formations privées sur l’islam en France », financé par le 

Bureau Central des Cultes (B.C.C.) et porté par S. Bava et F. El Asri. Mon rôle au sein de cette 

équipe sera de recenser et d’analyser l’offre de formation privée à l’islam à travers la 

France (Paris, Lille, Strasbourg, Lyon, Marseille, Montpellier, Bordeaux) ainsi qu’en Belgique. 

Je mobiliserai en partie le même cadre d’analyse et dispositif méthodologique que durant ce 

travail. J’adopterai une posture participative d’apprenant, je chercherai à restituer la profondeur 

historique de ces structures notamment à travers les trajectoires d’enseignants comme 

d’apprenants.  

Durant cette enquête, je n’ai pas pu suivre les apprenants itinérants jusque dans leurs 

périples au-delà de l’hexagone pour des raisons de faisabilité de la recherche. De même, 

l’analyse des carrières d’apprenant montre certes les étapes de leur parcours jusqu’au moment 

où ils en viennent à enseigner à leur tour, lorsque cela advient. Mais ils n’ont pas encore achevé 

les différents cursus dans lesquels ils sont investis, il manque donc une analyse des lauréats et 

des trajectoires post-formation et voir ainsi comment les différentes offres de transmission du 

savoir islamique génèrent-ils de nouveaux cadres religieux. C’est pourquoi, dans le cadre du 

projet A.N.R. « ILM » sur l’enseignement de l’islam au Maroc du XVIIIème au XXIème siècle, 

j’aurai l’occasion de poursuivre certaines trajectoires d’enquêtés partis étudiés au Maroc. Près 

de cinq personnes vivant au sein de l’agglomération rouennaise ont rejoint l’institut Mohamed 

VI de Rabat depuis 2015. L’un d’eux a très tôt quitté la structure pour rejoindre la madrasa 

d’Igdi dans le sud du Maroc où est dispensé un enseignement ancestral (‘atîq). D’autres 

apprenants français semblent avoir suivi la même trajectoire et contribuent à faire connaître 

cette madrasa en diffusant des vidéos sur les réseaux sociaux. Loin d’être hermétique aux 

influences extérieures, j’ai montré que le monde musulman rouennais était traversé par des 

dynamiques transnationales qui suscitent de multiples transformations à l’échelle locale. À mon 

sens, il paraît pertinent de renverser le regard et de s’interroger sur les apports des étudiants 

français sur les structures à l’étranger et le développement d’une plus grande visibilité. 

Finalement, après avoir privilégié une analyse de la transmission par les structures 

d’enseignement, ne convient-il pas d’y ajouter une analyse plus systématique des expériences 

et trajectoires d’apprenants. Au terme de cette enquête, je pense qu’il conviendrait de s’orienter 

vers une ethnographie multi-située (Marcus 2001) de la transmission. Parce que, comme je l’ai 
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montré, la circulation des apprenants est une dimension incontournable de ce phénomène. Le 

développement de l’enseignement islamique en e-learning semble s’opposer à ces formes de 

mobilité en permettant d’accéder à un large panel d’enseignements depuis chez soi. Mais il me 

semble plutôt qu’il intervienne de manière complémentaire dans l’ensemble de la carrière 

d’apprenant et par conséquent le numérique n’épuise pas la totalité des apprentissages. De plus, 

elle permet aux enseignants d’un même institut de transmettre de manière multi-située, de 

maintenir des attaches dans des contextes locaux différents tout en s’organisant de façon 

collective. On peut également envisager de suivre des trajectoires d’apprenants de façon plus 

exhaustive en articulant davantage les socialisations religieuses durant l’enfance avec les 

démarches volontaires initiées à l’âge adulte. J’ai montré que les adolescents sont souvent les 

parents pauvres de cette prise en charge de la transmission et de plus en plus d’entrepreneurs 

pédagogiques l’ont compris et chercheront à investir ce créneau au sein du marché de 

l’éducation islamique. Enfin, il conviendrait également de suivre de plus près les logiques de 

reconnaissance institutionnelle dans lesquelles sont engagés un grand nombre de ces 

responsables de structures dans un contexte où les attentes des pouvoirs publics sont de plus en 

plus pressantes. Cela exige d’observer les interstices entre les structures privées et publiques et 

les acteurs qui y circulent. 

Cette thèse représente une phase supplémentaire dans la construction de la transmission 

de l’islam comme objet d’étude socio-anthropologique. Malgré ses limites, elle servira de point 

de départ pour d’autres enquêtes permettant d’enrichir encore davantage la connaissance d’un 

phénomène en pleine ébullition. L’attitude à adopter à mon sens consiste à s’émanciper d’un 

angle d’analyse réducteur étroitement lié aux préoccupations d’ordre politique. Il s’agit plutôt 

de restituer toute la profondeur sociologique que recèle l’idée de transmission en tant que 

constante anthropologique. Cela passe nécessairement par l’observation fine des dynamiques 

collectives aspirant à faire perdurer dans le temps des savoirs certes, mais également, une 

manière de transmettre. 
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