EBARFEZMERE VYRS b

HOSEI UNIVERSITY REPOSITORY

PDF issue: 2024-12-26

Le foulard islamique dans L’ espace
public francais contemporain—une
réflexion sur la laicité, le genre
sexuel et le rapport post-colonial—x*

ONAKA, Kazuya / K, —if

EBAFEREES

Bulletin of the Faculty of Intercultural Communication, Hosei University

Ibunka / EX1b. Wi
9

31

51

2008-04-01

https://doi.org/10.15002/00003078



Hosei University Repository

Le foulard islamique dans 'espace
public francais contemporain

— une réflexion sur la laicité, le genre sexuel et le
rapport post-colonial —*

Kazuya ONAKA

RESUME

Cet article a pour théme la « question » du foulard islamique dans les
écoles francaises. La loi de mars 2004 interdit le port de signes ou tenues, au
moyen desquels les éléves se manifestent ostensiblement une appartenance
religieuse. Il s’agit d’analyser ce conflit éminemment francais dans une triple
prespective : la laicité, le « genre » sexuel et le rapport post-colonial. L’exposé
se fera en deux étapes. Dans un premier temps, on proposera de faire un
rappel sur la notion de laicité en France. Dans un second temps, il s’agit de
considérer 2 la fois la signification du port du foulard sous I'angle du clivage
homme/femme et de ses liens avec la reproduction structurelle de l'inégalité

post-coloniale.

The“ Islamic Scarf Issue” in Contemporary French Public Space :

“ Laicité”, Gender and Postcoloniality
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ABSTRACT

This article raises the Islamic scarf issue in French schools. In March
2004, France passed into law a prohibition on wearing Muslim headscarves
and other “conspicuous” religious insignia in public schools. Contrary to the
first impression of a purely French problem, this issue goes transnational
by its very nature. In order to stress this point, three dimensions are drawn
from the issue. First, I will give a brief description of the history of “laicité”
in France. Second, feminist debates about the signification of wearing
Muslim headscarves are treated. Third, I discuss this issue in relation to the

postcolonial social structure in contemporary France.
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Cet exposé a pour théme la question du foulard islamique dans les
écoles francaises. La loi de mars 2004 interdit le port de signes ou tenues, par
lesquels les éléves manifestent ostensiblement une appartenance religieuse.
Il s'agit de reposer la question sur un triple horizon : laicité, « genre » sexuel
et rapport post-colonial. L'exposé se fera en deux étapes. Dans un premier
temps, nous proposons de faire un rappel de la notion de laicité en France.
Dans un second temps, il s’agit de considérer a la fois la signification du
port de foulard sous I'angle du clivage homme/femme et ses liens avec la

reproduction structurelle de 'inégalité post-coloniale.

I. La laicité comme enjeu de transformation sociale

Le terme « laicité » apparait au XIXéme siécle'. Il s’est formé sur un
adjectif « laique » qui fait référence a la notion de peuple, en grec le laos.
Selon le Littré, I'adjectif « laic » signifie ce « qui n’est ni ecclésiastique, ni
religieux ». Dans la seconde moitié du XIXéme siécle, les formes masculine
et féminine de cet adjectif prennent des sens différents : I'orthographe

masculine « laic » signifie celui qui n’est pas un clerc, alors que P'orthographe

féminine « laique » qui s'emploie tel quel comme un adjectif au masculin
—— veut dire ce « qui est placé sous le signe de la laicité »%. Si, dans le
premier cas, on oppose le laic au clergé, ou éventuellement 2 la hiérarchie
ecclésiastique, on voit s'instituer une réalité autre que I'Eglise dans I'emploi
de I'orthographe féminine « laique ». Il va sans dire que la nouvelle réalité
qui s’exprime ici est celle de la République. Les pratiques républicaines ne
se sont cependant pas instaurées sans conflits, et les enjeux des combats

n'ont pas toujours été identiques. Il nous semble donc nécessaire de rappeler
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briévement les faits historiques a ce sujet.

La Révolution de 1789 a mis en ceuvre les idéaux de la philosophie
des Lumiéres (a de larges exceptions prés®). La Déclaration des droits
de 'homme et du citoyen de la méme année stipule que « nul ne doit étre
inquiété pour ses opinions, méme religieuses, pourvu que leur manifestation
ne trouble pas l'ordre public établi par la loi » (art. 10). Dans le champ de
I'enseignement, Condorcet fait de I'instruction publique la condition de
Pémancipation universelle. D'apres lui, elle a pour mission de « rendre la
raison populaire » en récusant I'obscurantisme, source de la domination du
clergé et de la tyrannie”. Il s'agit de former le citoyen qui se soumet 4 la seule
autorité souveraine de I'assemblée des élus du peuple, au sein de laquelle
le débat se déroulera autour de la valeur rationnelle du savoir vrai. Ce qui
est fort paradoxal, c’est que la Révolution engendre a son apogée un certain
nombre de formes de religiosité. On célébre alors des « fétes de 1a déesse
Raison » avec celle de la Liberté ou de la Patrie. Robespierre, qui critique
I'« athéisme » des cultes révolutionnaires, instaure néanmoins le culte de
I'<Etre supréme ». La Terreur condamne a mort environ 3 000 membres du
clergé catholique, protestant et israélite.

Arrivé au pouvoir dans cette situation chaotique, Napoléon Bonaparte
passe une convention avec le pape Pie VII. Sans vraiment le rétablir
comme religion d'Etat, le Concordat de 1801 constate que le catholicisme
est la « religion de la grande majorité des citoyens francais ». Le régime
concordataire a pour but de stabiliser la situation en réorganisant les
cultes sous le contrdle strict du pouvoir public. Il reprend de I'héritage
révolutionnaire la liberté des confessions, mais incorpore au systéme des
« cultes reconnus » les principales religions de ’époque : le catholicisme,

les protestantismes (réformé et calviniste) ainsi que le judaisme®. Comme le
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remarquent Jean Rivero et Hugues Moutouh, ce systéme accorde aux cultes
reconnus d’'un statut de service public en finangant leurs charges (notamment
la rénumération des clergés)®. Avec cette officialisation partielle de la
pluralité des religions, la France franchit le « premier seuil » de laicisation
(selon 'expression de Jean Baubérot). Signalons que Napoléon maintient
la laicité du droit familial en promulguant le Code civil, et crée la possibilité
d’'une autonomie a I'égard de I'Eglise catholique dans les deux institutions
clé : la médecine et I'école’.

Le régime concordaire se perpétue jusqu'en 1905 malgré certaines
inflexions. Ainsi la Restauration tente de redonner au catholicisme son
caractére de religion d’Etat (sans renoncer a la conception traditionnelle
du gallicanisme ni a tous les moyens de contréle qu’elle comporte®). La
Monarchie de juillet modifie la dominante cléricale du régime précédent
en réaffirmant toutefois dans la Charte de 1830 que le catholicisme est « la
religion de la majorité des Frangais ». D'aprés I'historien Minoru Tanigawa,
cette politique « libérale » est interprétée par 'Eglise catholique, alors
opposée au régime, comme un signe flagrant de '« égoisme financier »
d’'une « monarchie bourgeoise », et induit une défiance réciproque entre
la religion principale et le pouvoir public’. Leur relation s’améliore avec la
Ileme République et Parrivée au pouvoir de Louis Bonaparte (jusqu'a ce que
ce dernier prenne une direction « libérale » durant la seconde partie de son
régne). Les rapports entre le pouvoir et IEglise reste encore trés étroits au
début de la ITlleme République.

A partir de 1880, on assiste a I'aggravation du conflit appelé
communément des « deux France ». Aprés la défaite de la guerre franco-
prussienne, le mythe de «I'instituteur prussien qui a gagné la guerre »

concourt au renforcement de la « laicité de combat ». Celle-ci vise non
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seulement a mettre fin a l'influence de I’Eglise catholique dans les services
publics mais aussi a l'affaiblir dans ’ensemble de la société : parmi les
mesures anticléricales (ou antireligieuses) prises durant cette période, on
compte notamment la suppression du repos dominical (1880), la laicisation
des hopitaux et des cimetiéres, le rétablissement du divorce (1884) et
I’exigence pour les congrégations non autorisées de régulariser leur
situation sous peine de devoir fermer leurs établissements (1880). Une
série de lois scolaires interviennent dans ce climat tendu. Elles touchent
d’abord I'enseignement destiné aux filles : la création des écoles normales
d’institutrices dans chaque département (1879) ainsi que celle de colléges
et lycées de filles (1880). Ensuite, Jules Ferry, ministre de I'Instruction
publique, rend I'instruction primaire « obligatoire, gratuite et laique » par
les lois de 1881 et 1882. L'enseignement religieux y est supprimé, méme
si la loi Ferry de 1882 prévoit que les parents pourront « faire donner,
s'ils le désirent, a leurs enfants l'instruction religieuse en dehors des
édifices scolaires » (art. 2). Enfin, la loi Goblet (1886) laicise le personnel
enseignant et exclut la possibilité pour les communes de subventionner une
école libre pour satisfaire a 'obligation d’entretien d’au moins une école
primaire. Il en découle que le contrdle que I‘Eglise exercait sur l'instruction
primaire publique sous la loi Guizot (1833) et la loi Falloux (1850) recule
considérablement. 11 est cependant a noter que cette laicisation de I’école
s'effectue encore dans le cadre du systéme des cultes reconnus '°.

C’est la loi de 1905 qui rompt définitivement avec le régime
concordataire et fait franchir a la laicité francaise son « deuxiéme seuil » (J.
Baubérot). Cette loi a pour objectif de pacifier le conflit des deux France a
la fois en garantissant le libre exercice des cultes et en tenant compte des

réalités de la laicisation. La solution consiste a instituer la séparation des
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Eglises et de I'Etat. Larticle 2 de cette loi stipule que la République « ne
reconnait, ne salarie ni ne subventionne aucun culte ». C'est la fin des cultes
reconnus ; les églises relévent désormais du droit privé (bien que la loi
prévoit la possibilité de fixer un budget relatif 4 'auménerie et 4 la réparation
ou l'entretien des édifices). La logique laique se renforce en France tout au
long du XXéme siécle. Certes, durant sa bréve existence, le gouvernement
de Vichy infléchit dans une large mesure l'esprit de la loi de 1905. Il décide
que linstruction religieuse peut s'inscrire dans les horaires scolaires, et il
subventionne des écoles catholiques. Mais les deux constitutions adoptées
aprés la seconde guerre mondiale marquent la fin du conflit des deux
France en instituant le principe de laicité comme un des fondements de la
République : il est stipulé que « La France est une République indivisible,
laique, démocratique et sociale ».

En guise de conclusion, nous pouvons tirer de cette bréve récapitulation
historique les deux remarques suivantes :

1) L’idée de laicité fait I'objet d’un large consensus dans la
société francaise contemporaine'. Si consensus il y a, c’est qu'il s’agit
d’un cadre juridique qui s’est développé et s’est enraciné a travers lhistoire,
notamment celle de la formation de la France moderne en tant qu’Etat-Naﬁon.
Ceci ne veut pourtant pas dire que les usages du mot « laicité » soient dénués
d’ambivalence. Au contraire, le consensus nous semble en 'occurence venir
de sa capacité a englober les contradictions qui existent entre les usages du
terme et la réalité. Emile Poulat, un des spécialistes du domaine, estime que la laicité
frangaise a deux faces : « elle est bi frons comme le Janus romain »*. Voici donc son
double aspect. D’'une part, elle a un aspect gallican : lorsqu’on compare
la laicité francaise avec les régimes de séparation des cultes et de I'Etat

adoptés dans d’autres pays occidentaux, et qu'on examine les conséquences
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qu’elle a engendrées dans le domaine diplomatique, singuliérement dans
les relations avec le Saint-Siége, il est indéniable que la laicité francaise a un
aspect gallican, celui de la nationalisation anticléricale de I'Eglise catholique
(surtout dans la premiére phase de la conception francaise de la laicité).
Le fait que les conflits avec le Vatican éclatent a chaque fois que le pouvoir
séculier post-révolutionnaire prend d’importantes mesures de laicisation,
montre qu'il s’agit d’'un exercice de la souveraineté nationale (puisque les
conflits dont il est question ne concernent pas uniquement la question de
la liberté de conscience chez les particuliers mais s’inscrivent aussi dans
Thistoire diplomatique des Etats)”. D’autre part, I’évolution de la laicité a
longtemps été synonyme d’avancement des pratiques démocratiques
en France. Cela va du rejet du pouvoir temporel de 1'église catholique sur
le territoire national jusqu’a la sécularisation scientifique du contenu des
manuels scolaires, en passant par I'aspect libéral que recéle l'idée méme de
séparation des cultes et de PEtat. La loi de 1905 constitue une rupture par
rapport a la tradition régalienne francaise en ce qu’elle encadre la pluralité
des confessions — illimitée en nombre —— sans instituer de « culte(s)
reconnu(s) ». Or, a entendre certains laiques de nos jours on a l'impression
paradoxale qu'il resterait encore de 'ambiguité quant 4 cette rupture'.

2) La présence du « foulard islamique » dans Pespace public
francais contemporain se heurte au large consensus « républicain »
sur le théme de la laicité et révéle ce qui demeure « impensé » dans
les sﬁ'uctures historiques qui ’ont forgé. Comme nous venons de
I'observer, lidée de laicité fait partie intégrante de la légitimité démocratique
de la République francaise. Néanmoins ce réle fondateur ne devrait pas
nous faire perdre de vue le caractére formel du principe de séparation des

religions et de I’Etat : ce principe est formel  la fois en théorie et en pratique.
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En théorie, il doit s’appliquer partout de la méme facon parce que c’est
sur I'abstraction faite des convictions spirituelles respectives que se fonde
'espace public ot chacun se rencontre en tant que citoyen. La légitimité
du principe de laicité dépend de I'universalité de sa mise en ceuvre dans le
territoire national™. Or, on sait qu'en pratique I'idéal républicain se traduit
différemment selon les religions et les territoires. D’aprés le rapport du Haut
Conseil a 'Intégration, intitulé « L'Islam dans la République »'¢, les différences
dans la mise en application de la laicité se révélent principalement dans trois
domaines : (a) la propriété et la gestion du bien immobilier’, (b) I'exclusion
de certaines régions frangaises du champ d’application’®, (c) I'absence
d'application de la loi de 1905 aux départements algériens. Pour notre exposé,
nous retiendrons notamment les deux derniers domaines [(b) et (c)] qui
nous permettent de rendre compte du caractére formel ainsi que de I’aspect
colonial et postcolonial de 1a pratique susdite. Cet aspect nous semble en effet
symptomatique de ce qui reste « impensé » dans le processus historique de
laicisation, et par voie de conséquence de ce & quoi se heurte la présence
du «foulard islamique » dans l'espace public frangais contemporain. Afin de
penser ces « dissonances dans la laicité »'*, nous proposons a présent

d’aborder d’autres pistes de réflexion.

II. Genre sexuel et rapport post-colonial dans
les « affaires » du foulard

Nous soulevons ici deux séries de contradictions. La premieére
tourne autour de la question de savoir ce que le « foulard » veut dire. Il
s’agit d’examiner la question sous I'angle du « genre », et de dégager des

interprétations féministes diamétralement opposées : d'une part il y a des
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féministes comme Elisabeth Badinter qui considérent au fond le hidjab
comme véhicule de I'aliénation féminine et qui parle d’'un « Munich de I'école
républicaine » pour critiquer la position libérale de la « laicité ouverte »® ;
d’autre part, des féministes différents de ces derniers s'intéressent a
I'inégalité qui existe en termes de stigmatisation, dans la mesure ou
I'acharnement médiatique concernant les « affaires » du foulard a pour effet de
stigmatiser les filles davantage que les garcons (le rapport du Haut Conseil a
I'Intégration déja cité précise par exemple qu’a la différence des cas de jeunes
éléves voilées, la barbe que certains jeunes garcons se laissent pousser, méme
naissante, avec laquelle ils cherchent a étre identifiés comme musulmans
ne pose guére de probléme a la gestion de I'école)?’. La seconde série de
coniradictions porte sur la question de savoir ce que « dysfonctionnement
scolaire » veut dire. Le discours de I'idéal républicain prone les vertus de
I’enseignement public notamment en matiére d’ascension sociale des
couches populaires. Dans I'école, les idéaux égalitaristes et 'appel & la laicité
n’auraient dd faire qu'un. Il reste que depuis plus de 30 ans certains nombres
de sociologues travaillent a analyser la reproduction structurelle de I'inégalité
a travers le systéme d’enseignement francais®. Le « dysfonctionnement » de
I’école publique n'est donc pas un phénoméne dii au hasard mais déterminé
par T'histoire des classes sociales et celle de I'immigration postcoloniale en
France. C'est dans ce contexte que la loi du 15 mars 2004 stipule désormais
la prise de mesures disciplinaires comme l’exclusion, qui sanctionnent
individuellement I'éléve (souvent issu du milieu défavorisé) au risque de le

priver du droit a I'enseignement®,
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a. Ce que le foulard veut dire
—— questionnement sur le « genre » sexuel —

A partir du moment ot 'on sort de 'espace de Pécole publique, le port
des signes religieux n’est plus illicite. Cette réalité juridique de I'Etat laique
ne régle pourtant pas la question de savoir pourquoi le débat en France
tend & s'élargir vers le port du foulard en dehors de I'espace scolaire. Afin
de comprendre cette tendance, il nous convient d’examiner le probléme
sous I'angle du « genre »*. A cet égard, les prises de position féministes
nous intéressent d’autant plus qu’en divergeant, elles nous obligent a
réfléchir sur la nature méme de I'objet qu’on porte. En effet, un des débats
contradictoires qui les opposent tourne autour de la question de savoir si le
Joulard islamique est un moyen d'oppression ou un moyen d’émancipation. En
ce qui concerne ce débat, les arguments féministes de deux cotés semblent
s'appuyer sur une double circonstance historique®. D’une part, le fait que
le féminisme moderne s’est constitué en libérant les femmes du joug
«judéo-chrétien » a pour effet de donner au foulard un sens négatif
préétabli®®. Francoise Gaspard et Farhad Khosrokhaver rappellent que
« I'Eglise catholique hier encore, ici méme, a contraint les femmes a
dissimuler leurs cheveux et leurs jambes pour sortir dans la rue, apparaitre
au regard d’un étranger a la famille. Les épouses des juifs orthodoxes
doivent toujours quant a elles se raser le crine et porter une perruque ».
Il en résulte un double constat. Premiérement, on constate que le foulard
est chargé d’un sens insupportable pour la majorité de la population
francaise (ce premier élément peut servir a argumenter contre le port du
foulard a condition d’en faire valoir I'incompatibilité avec une société civile
sécularisée) ; deuxiémement, le constat précédent laisse a penser que la

majorité non-musulmane projette sur un objet islamique I'image traditionnelle
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du foulard « judéo-chrétien » (ce deuxiéme élément peut servir d’argument
en faveur du port du foulard dans la perspective de la spécificité de I'« islam
de France »). D’autre part, le discours médiatique tend a illustrer
ce que le port du foulard signifie en termes de clivage « homme/
femme », en renvoyant aux images puisées dans le fondamentalisme
islamiste et dans les derniers conflits géopolitiques qui affectent
le monde musulman. Florence Rochefort retrace ce type de glissement
sémantique en décrivant le traitement médiatique des premiéres « affaires »
du foulard a I'automne 1989 : « La dramatisation de la polémique [...]
s’aggrave par le traitement visuel de Paffaire. La bataille des mots —— les
“tchadors de la discorde ” s’opposant au plus tempéré “voile” ou “hidjeb”, au
plus pudique “foulard” et a l'ironique “fichu”—— coincide avec une bataille
d’'images. Plus que les photographies des jeunes filles elles-mémes, ce sont
celles de femmes vindicatives, en longs foulards et en tchadors, placée en
début du cortege de la manifestation fondamentaliste du 22 octobre qui
illustrent presque systématiquement I'affaire. [...] La jeune fille en foulard
est alors percue comme un pur produit de la révolution iranienne et de
la poussée islamiste des pays arabo-musulmans »*. A la perception de
I'oppression judéo-chrétienne du corps féminin se joint maintenant I'image de
Iislamisme assaillant incarné par les femmes en tchadors (ce redoublement
de I'image négative renforce I'argument contre le port du foulard).
D’autre part, un tel glissement des mots et des images donne a réfléchir sur
la signification du sens attribué par les médias au port du foulard (ce point
de vue, qui suppose une prise de distance critique par rapport au penchant
essentialiste du discours médiatique, risque de renforcer a contrario
I'argument en faveur du port du foulard dans une société libérale comme la

France).

I Kazuya ONAKA



Hosei University Repository

b. Ce que « dysfonctionnement » veut dire
- questionnement sur la post-colonialité —

Nous avons noté que le « dysfonctionnement » de I'école publique
fait I'objet d’études sociologiques depuis plus de 30 ans. Ceci n’est donc
pas un phénomeéne isolé mais s'inscrit dans un contexte plus global du
« dysfonctionnement » de l'intégration. Or le port du foulard islamique
occupe une place équivoque également dans ce contexte. Certes, on
l'interpréte souvent comme un symptéme qui exprime sous une forme ethno-
religieuse les difficultés socio-€conomiques. Il en ressort la crainte d’un repli
communautaire. Le manque de connaissances et la projection de repéres
familiers aux Francais dits « de souche » amplifient le malaise dans 'ensemble
de la société. Cependant, malgré tous ces traits négatifs, il n’en est pas moins
vrai qu'une minorité de femmes musulmanes revendiquent le foulard. Nous
nous garderons ici d’examiner leur argumentaire, et nous contenterons de
deux remarques a ce sujet. En premier lieu, il convient de définir la
spécificité de chaque contexte national afin d’éviter la confusion. Le
port du foulard islamique en France a pour spécificité de se produire sur
le sol d’'une ancienne métropole colonisatrice, marqué par la laicisation de
I'espace public (ce qui n’est le cas ni pour un pays comme I'Iran, ni pour
I'Algérie sous administration frangaise avant son indépendance®). Mais
speécificité ne veut pas dire isolement exceptionnel. Ce qui nous parait utile
pour définir la spécificité frangaise, c’est en particulier la comparaison avec
un cas comme la Turquie. Autoritaire et modernisateur, le régime instauré
par Mustafa Kemal Atatiirk en 1923 est aussi caractérisé par ses mesures
de laicisation : interdiction du port de foulard dans P'espace public (1924),
mixité de 'enseignement (1924), abolition de la sharia (1926), éligibilité et

droit de vote pour les femmes (1934). La sociologue Niliifer Gole souligne
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toutefois que c’est sous ce régime turc a la fois républicain et laique
qu’une minorité de femmes, « éduquées et issues de classes populaire et
moyenne », revendiquent aujourd'hui le port de foulard : « Paradoxalement,
les étudiantes voilées, qui doivent leur statut de classe et la reconnaissance
sociale nouvellement acquis a leur accés a I'enseignement laique, se donnent
davantage de pouvoir [empower themselves] a travers leur revendication de
connaissance de I'islam et de la politique », écrit-elle®. En nous interdisant de
confondre des contextes nationaux différents, nous pourrions suggérer que le
foulard revét une valeur « oppositionnelle » dans ces pays ot la légitimité de
I'Etat participe de son caractére laique et modernisateur. D’ol1 notre seconde
remarque. I convient d’analyser, en deuxiéme lieu, la fonctionnalité
multiple du foulard. Le hidjab qui couvre une partie du corps fait
ressortir le statut social supposé de I'individu (musulmane, arabe,
etc.). Cette visibilité symbolique du foulard est signalée par les féministes
de deux camps qui s’affrontent. Chahdortt Djavann, qui reproche a lislam
sa nature oppressive, critique pour leur perversité celles qu’elle appelle des
« midinettes » voilées : « Le port du voile en France n’est pas le moyen de se
fondre dans la foule anonyme, plutét le moyen d’attirer le regard, de se faire
remarquer, une forme d’exhibitionnisme, de provocation ; femme objet et
fiere de I'étre ; femme objet sexuel, plus exactement »*. Qui dit la visibilité
dit I'objectivation du corps. Néanmoins, on peut légitimement se poser la
question de savoir qui (plus précisément : quelle femme — voilée ou pas —
mais quel homme aussi) échappe a cette logique d’objectivation, voire celle
de marchandisation du corps dans nos seciétés capitalistes. La question du
genre précédemment soulevée semble ici croiser la question du rapport
postcolonial. Ce n'est sans doute pas au hasard que le regard médiatique

se focalise sur les «filles » (non pas les garcons) qui sont « voilées »
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(musulmanes, danc immigrées dans I'imaginaire francais). Référons-nous a
présent a un témoignage qui va dans l'autre sens. Lorsqu’une journaliste de
I'Humanité interroge Nouria, ancienne étudiante du lycée Faidherbe de Lille,
exclue en 1994 pour le port de foulard, celle-ci rapporte son observation a
propos de l'infériorité subie par la musulmane voilée : « quoiqu’en pensent
certains, si le foulard “ infériorise ”, il n'est pas le seul»™. Bien que réponse
perverse, il s’agit en méme temps d’un calcul : calcul qui balance une double
inégalité ('inégalité hommes/femmes ainsi que I'inégalité entre la population
«descendante des immigrés » et la population « francaise de souche ») et
les bénéfices d’une prise de position identaire (Supposés nécessaires pour se
tenir dans cette double inégalité). A cet effet, Christine Delphy note que la
présence du foulard islamique remet en cause « ce qui se passe chez nous
pour la libération sexuelle ». Selon elle, des musulmanes qui choisissent de
porter le foulard dans la France d’aujourd’hui cherchent un abri contre un
pouvoir patriarcal de type contemporain qui donne l'illusion de P'égalité. Elle
construit alors une symétrie logique entre l'intégrisme religieux qui opprime
les femmes en leur imposant de se dissimuler le corps, et la société capitaliste
sécularisée qui les exploite en les dénudant : « [...] I'obligation pour toute
femme, a tout moment, d’étre “désirable”. Les femmes portant le foulard
violent cette injonction. Comme le remarquait Samira Bellil** quelques mois
avant de mourir, 'obsession des uns de nous voiler n’a d’équivalent que
Pobsession des autres de nous déshabiller. Or ces deux obsessions sont deux
formes en miroir de négation des femmes : I'une veut que les femmes attisent
ce désir tout le temps, tandis que I'autre leur enjoint de ne pas le provoquer.
Mais dans les deux cas le référent par rapport auquel les femmes doivent
penser leur corps reste le désir masculin. Ce que le foulard dévoile, c’est

que le corps des femmes n’est pas un corps 4 soi —— mais un corps pour
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soi »*, Sans doute pourrait-on remettre en doute cette symétrie. Si Christine
Delphy la construit, c’est qu'elle conditionne a ses yeux une nouvelle forme
de solidarité féminine malgré la fracture postcoloniale qui divise les femmes

de différentes catégories sociales.

En guise de conclusion : la question du « foulard »
vue de I’étranger

Il y a un double piége, lorsqu’on observe de I’étranger un pays en
tant que chercheur spécialisé. D’une part, il existe un piége propre aux
Area Studies : sa position d’observateur étranger fait que le chercheur a
naturellement tendance a vouloir s’identifier a la forme nationale du récit
de T'histoire. En I'occurrence, cette tendance le conduit & s’attacher au
récit de I'évolution de la laicité en France en lui faisant négliger d’autres
dimensions déterminantes, au dela du rapport entre la République et les
clergés. D’ot1 le piége « laiciste » qui consisterait 4 promouvoir l'idéal laique
en s’aveuglant sur les réalités sociales, notamment en matiére de relations
éthniques®. D’autre part, il existe un autre piége propre aux chercheurs en
Cultural Studies : lorsqu’on est formé par une méthodologie multiculturaliste
a I'anglo-saxonne, il est relativement aisé de reconnaitre une forme de
dénégation de I'histoire (post-)coloniale dans le discours « laiciste » tenu
par certains en France. Il n'y a qu’un pas de la vers I'invention d’un récit sur
le potentiel politico-culturel des « diasporas » issus de la colonisation. Or ce
schéma « post-colonialiste » peut s’appliquer de facon aussi mécaniste que
le schéma « laiciste » si l'on ne tient pas compte a l'inverse de la spécificité
francaise (développement historique de la laicité dans la sphére publique...).

La conscience de ce double piége a déterminé notre ligne de conduite : si
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nous avons tenté de présenter la question dans sa pluralité surdéterminée,
c’est précisément pour éviter de la réduire 4 une seule dimension. Cet objet
vestimentaire non identifié qu’est le hidjab nous intéresse dans la mesure ot
il nous révéle les points de vue contradictoires qui structurent inégalement le

débat politique en France et dans le reste du monde.
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*Communication présentée a l'occasion du 20éme Congreés de I'Association Internationale

de Science Politique 4 Fukuoka [le numéro, l'intitulé, la date et le lieu de la session:
S§S01.587 « Espaces publics et démocratie », mardi 11 juillet 2006, 17h-19h, a la Small
Meeting Room #401].
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circonstances particuliéres de leur premiére formulation, c'est s'élever du particulier au
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