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Cet article propose de mettre à jour les conditions sociales, politiques et historiques
contribuant à l’émergence, en Europe, de nouveaux espaces de prière  : les mosquées
inclusives. Ces mosquées accueillent les minorités sexuelles et de genre, organisent des prières
en mixité et permettent l’accès des femmes à la fonction d’imam. En nous appuyant sur une
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segments de la population musulmane attirés par ces mosquées, rendant possible leur
maintien et développement dans la durée.

This article investigates the social, political and historical conditions giving rise to a new kind
of place of worship in Europe: the inclusive mosques. These mosques welcome sexual and
gender minorities, organize gender-mixed prayers and recognize women as imams.
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Ethnographic research conducted in Paris and London captures the different strata of Muslim
population attracted by these places of worship, enabling them to carry on and develop their
activities.
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Texte intégral

Qu’est-ce qu’une mosquée inclusive ?
Enquête à Londres et Paris

Dans la seconde moitié du XXe  siècle, en France comme au Royaume-Uni, les
premiers lieux de culte musulmans ont été construits pour répondre aux besoins de
populations ouvrières récemment immigrées. Les salles de prières et les mosquées,
qu’elles soient aménagées dans des bâtiments existants ou qu’elles fassent l’objet
d’une nouvelle construction, s’adressaient le plus souvent à des croyants implantés
localement, à l’échelle d’un quartier (Jouanneau, 2013). Les différentes affiliations
nationales, ethniques et religieuses des populations issues de l’immigration
informaient en grande partie l’origine des imams et l’islam pratiqué au sein de la
mosquée locale. Certaines mosquées étaient ainsi spécifiquement attachées à une
branche de l’islam (Eade, 1996), tandis que d’autres ont été le théâtre de lutte de
pouvoir à l’échelle locale (Werbner, 2002). L’offre religieuse était ainsi fortement liée
à un héritage migratoire.

1

Cependant, ces dernières décennies ont été le théâtre d’une diversification de
l’offre religieuse musulmane dans ces deux pays européens. Suivant une logique de
déterritorialisation déjà observée en contexte chrétien, la fréquentation d’un lieu de
culte n’est plus uniquement déterminée par l’héritage familial ou le lieu de résidence,
mais par des réseaux d’affinité (Willaime, 1999). Ceux-ci correspondent à des
trajectoires religieuses en mouvement (Hervieu-Léger 2003), permises en partie par
une mobilité géographique plus importante des croyants et croyantes (Coleman et al.,
2004). Certains groupes religieux plus récemment implantés en Europe revendiquent
une lecture littéraliste des textes – à l’instar des associations et lieux de culte salafi
(Adraoui, 2017) – tandis que d’autres proposent une application plus souple de la
tradition, accommodant des aspirations à une forte autonomie individuelle.

2

C’est à cette dernière catégorie qu’appartiennent un ensemble d’associations,
apparues de manière concomitante au début des années 2010 dans les paysages
religieux français et britannique. Ces associations organisent des prières collectives,
ainsi que des moments de discussion et d’étude des textes. Elles sont désignées par
les personnes qui les fréquentent comme des mosquées, auxquelles est le plus
souvent apposé le qualificatif d’inclusives. Cependant, ces associations se distinguent
de mosquées plus traditionnelles sur plusieurs points. Les évènements qu’elles
organisent sont itinérants et prennent place dans des locaux loués pour l’occasion,
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Une question commune à toutes les
religions

dans des centres culturels ou des salles de séminaires à Londres et Paris. Lors des
prières collectives, des tapis sont ramenés par les organisateurs et organisatrices,
mais l’espace du culte ne comprend ni mihrab ni minbar1. Les prières sont
organisées une ou deux fois par mois, en lieu et place des cinq prières quotidiennes
qui sont au cœur de l’activité de la plupart des mosquées.

À Paris comme à Londres, ces associations cultivent par ailleurs trois points
communs qui les éloignent d’une pratique orthodoxe de l’islam. D’une part, une
volonté de démocratisation de l’autorité religieuse et plus spécifiquement d’un accès
à la fonction d’imam, indépendamment du genre des individus. Des femmes peuvent
donc mener des hommes en prière. D’autre part, l’organisation de prière en mixité de
genre. Enfin, une volonté d’accueil de tous les croyants et croyantes s’accompagne
d’une revendication spécifique  : l’accueil des minorités sexuelles et de genre
musulmanes. Ces groupes dérogent ainsi à l’orthodoxie en affirmant qu’il est possible
de sortir de l’ordre hétérosexuel tout en demeurant musulman.

4

À Paris, c’est l’association Homosexuels Musulmans de France (HM2F) qui a
organisé, à partir de 2012, des prières collectives ouvertes à tous et toutes. L’un des
co-fondateurs, Ludovic Mohammed Zahed, revendique alors dans les médias français
la pratique d’un islam « progressiste ». Si cette association n’existe plus aujourd’hui,
c’est la mosquée Sîmorgh qui, à partir de 2019, a pris le relai en mettant en place une
prière mensuelle, ainsi que des cours de théologie. À Londres, l’Inclusive Mosque
Initiative (IMI) organise également depuis 2012 des prières deux fois par mois. Les
activités de cette mosquée sont un peu plus diversifiées, avec des sessions de lecture
et de discussion autour du Coran (halaqa) ainsi que des groupes de paroles pour les
familles de musulmans LGBT, dans une volonté de préservation des liens familiaux.

5

L’objectif de cet article2 est d’étudier la sociologie de ces espaces de prière et les
réseaux affinitaires au sein desquels cette nouvelle offre cultuelle prend place. Il
s’inscrit dans ma recherche de doctorat, qui porte plus largement sur des groupes
musulmans revendiquant un accueil des minorités sexuelles et de genre, dont ces
associations font partie. Ma recherche part ainsi de l’hypothèse que s’intéresser aux
questions de genre et de sexualité (Clair, 2013 ; Dayan-Herzbrun, 1991) peut s’avérer
heuristique dans l’étude de l’islam contemporain en Europe.

6

Quelques travaux en sciences sociales portent sur les mouvements religieux
revendiquant l’accueil les minorités sexuelles et de genre. Des associations et lieux de
culte se sont développés plus tôt en contexte chrétien. Dans la deuxième partie du
XXe siècle, au sein de pays où l’homosexualité comme identité subjective est peu à peu
devenue le socle de revendications collectives (Weeks, 1981), des espaces chrétiens
accueillant les personnes homosexuelles, ainsi qu’un travail de justification
théologique de cet accueil, ont émergé : dès les années 1960 en Amérique du Nord et
plutôt à partir des années 1970 en Europe (Bourquin et al., 2015). Le genre y est alors
compris selon un système de classification binaire  : ce sont des hommes et des
femmes qui sont attirés par des personnes de même sexe qui font l’objet de cet
accueil. Si j’utilise la catégorie «  minorités sexuelles et de genre  », c’est parce
qu’aujourd’hui dans la majorité des espaces où j’ai pu me rendre, on ne souhaite pas
uniquement accueillir des personnes homosexuelles, mais aussi des personnes trans
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et/ou des personnes s’identifiant comme non-binaires. Il y a ici une question
générationnelle, la manière dont on pense l’accueil au sein des espaces religieux
s’inscrivant dans l’évolution plus générale des normes en termes de genre et de
sexualité et de leur remise en question (Möser, 2022).

La littérature en sociologie des religions reflète en partie l’évolution de ces
questions. Baptiste Coulmont (2003) s’est intéressé au mariage des couples
homosexuels et à l’ordination des pasteurs homosexuels aux Etats-Unis, à partir des
années 1970 jusque dans les années 1990. Au sein de certaines paroisses, l’accueil des
personnes homosexuelles est intégré à des réflexions plus générales sur les nouvelles
manières de faire famille, incluant les familles recomposées et monoparentales.
D’autres recherches ont porté sur les mises en forme rituel d’union de couples de
même sexe et le développement d’associations et de lieux de culte se focalisant sur
l’accueil des personnes homosexuelles dans le christianisme et le judaïsme (Béraud,
2016  ; Bethmont et Gross, 2017  ; Gasquet, 2011  ; Gasquet et Gross, 2012  ; Vilbas,
2011). Plus récemment, plusieurs publications ont fait usage du terme queer,
catégorie englobante qui désigne à la fois des personnes homosexuelles et des
personnes ne s’inscrivant pas dans une classification binaire du genre (Becci, 2020 ;
Browne et al., 2016 ; Page et Yip, 2020).

8

On dispose de moins de travaux concernant le statut et l’accueil des minorités
sexuelles et de genre en contexte musulman. En histoire de la sexualité, une
littérature dense a mis en débat la possibilité, ou non, de penser des subjectivités
homosexuelles dans les sociétés musulmanes prémodernes (El-Rouayheb, 2005  ;
Habib, 2007; Murray et al., 1997 ; Traub, 2008). Les recherches en anthropologie de
Sonia Dayan-Herzbrun ont porté sur les différences culturelles concernant le
caractère dicible ou non des sexualités dans les sociétés arabes contemporaines
(Dayan-Herzbrun, 2000). En sociologie, plusieurs études ont traité de cette même
question en contexte diasporique, en se focalisant sur les stratégies de gestion du
stigmate des personnes homosexuelles issues de l’immigration (Amari, 2018 ; Hamel,
2012). L’étude de Jean-François Brault (2013) se focalise sur les trajectoires
individuelles d’individus engagés au sein de l’association française HM2F/MPF.
D’autres études, principalement anglophones, se sont intéressées aux trajectoires
individuelles des personnes homosexuelles et musulmanes dans plusieurs pays
occidentaux (Rahman et Valliani, 2016 ; Yip, 2004 ; Yip et Khalid, 2010 ; Yip, 2008).

9

Les études dédiées aux activités associatives et aux pratiques religieuses des
groupes musulmans accueillant les minorités sexuelles et de genre sont plus rares. À
l’exception notable de l’enquête effectuée par Shannon Shah (2016, 2018) au sein
d’associations au Royaume-Uni et en Malaisie. Le travail de Shah examine en détails
les débats internes à ces associations concernant l’affirmation d’identités LGBT+,
considérées par certaines personnes enquêtées comme provenant d’une culture
occidentale tandis que d’autres se les approprient plus volontiers. Son enquête
souligne également l’importance de réseaux associatifs qui se déploient à une échelle
internationale, où circulent des références intellectuelles permettant une
interprétation égalitariste des textes sacrés.

10

Cependant, la plupart des travaux récents sont issus de mémoires de master. Ils
n’ont pu être effectués, de fait, que sur un temps très court. Dans une perspective
portant davantage sur les rapports de genre, Jeanne Leblay (2022) s’est intéressée au
développement de l’imamat féminin en France. Son étude porte sur deux mosquées
co-fondées par des femmes en région parisienne  : la mosquée Sîmorgh, qui fait
également partie de mon enquête, ainsi que la mosquée Fatima. Un ambitieux travail
de terrain lui a permis de montrer que ces mosquées sont fréquentées par des

11
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Enquêter au sein des mosquées
inclusives

personnes appartenant à des classes moyennes supérieures diplômées, qui
connaissent souvent des parcours de conversion ou de reconversion à l’islam. Le
travail de Leblay montre également que les femmes revendiquant publiquement la
fonction d’imames en France sont éloignées d’un militantisme féministe.

Enfin, l’étude de Romy Dematons (2021) porte sur trois espaces de prière
revendiquant la pratique d’un islam progressiste en France, dont la mosquée
Sîmorgh. Dematons montre que ces lieux de culte viennent répondre aux demandes
de croyants et croyantes qui ne sont pas satisfaits de l’offre religieuse dominante. Les
personnes enquêtées utilisent différents labels pour qualifier ces espaces et l’islam
qui s’y pratique : « progressiste » pour certaines personnes, « libéral » pour d’autres,
«  féministe » encore pour d’autres personnes. La diversité du vocabulaire émique
rend d’autant plus complexe l’appréhension de ces espaces par les sociologues. Dans
le contexte francophone, les travaux de Leblay et Dematons mettent ainsi en lumière
différentes manières de nommer et de problématiser une pratique de l’islam
accompagnant et valorisant l’autonomie individuelle des croyants et des croyantes.

12

Jusqu’à maintenant, aucune recherche n’a étudié l’évolution de ces activités
cultuelles sur un temps long et à travers différents contextes nationaux. La légitimité
de ces associations tendant à être disputée dans l’espace religieux, il s’agit d’analyser
les conditions sociales permettant à ces associations de pérenniser leurs activités.
Ainsi, après avoir présenté l’enquête ethnographique, ce sont les origines de ces
associations au sein de l’espace de la cause LGBT à Londres et Paris qui sont
étudiées. Cela permet de comprendre un processus d’universalisation de la cause, qui
voit la revendication de l’accueil des minorités sexuelles et de genre se muer en
revendication de l’accueil inconditionnel de tous les croyants et toutes les croyantes
au sein d’un lieu de culte à part entière : une mosquée inclusive. Enfin, on s’intéresse
à la sociologie de ces espaces de prière, en saisissant en quoi la pratique religieuse
peut être source de distinction sociale, tout en cherchant à saisir la pluralité interne
de ces réseaux affinitaires.

13

C’est la question spécifique de l’accueil des minorités sexuelles et de genre qui m’a
amené à enquêter au sein de ces espaces. Je reprends ici l’appellation émique de
mosquées inclusives pour mieux l’interroger. J’ai mené une enquête multi située,
débutée en octobre 2018 et achevée en décembre 2022. L’enquête a consisté en des
périodes d’observation participante régulières durant les évènements organisés par
ces groupes : des prières, groupes de lecture du Coran, repas de rupture du jeûne lors
du ramadan, conférences. J’ai également réalisé des entretiens individuels avec
plusieurs membres, parfois répétés sur plusieurs années. Le corpus a été étoffé par
une analyse de la littérature théologique que ces groupes mobilisent, et produisent
parfois eux-mêmes. Un fond d’archives, contenant les rapports d’activité de certaines
associations, a été constitué.

14

Le périmètre de cette enquête a été déterminé par la revendication publique de
l’accueil des minorités sexuelles et de genre, autant que par la possibilité pour un
enquêteur d’entrer dans de tels espaces. Des pratiques de non-mixité en termes de
genre, d’affiliation religieuse ou d’assignation raciale ont ainsi limité les espaces
auxquels j’avais accès. En France, l’enquête a porté sur l’association Homosexuels

15
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Un ancrage dans le milieu associatif
LGBT

« Il y a des gens dans l’asso qui sont pas du tout croyants, même s’ils sont
d’origine arabo-musulmane, berbère ou arabe… musulmane et qu’ils
s’intéressent à ces questions pour se construire, se défendre aussi parfois contre
l’agression de certains membres de leur famille, tout ça. Bah, ils sont pas
musulmans. Ils ont pas envie d’assister à des réunions où on va se mettre dans
un coin pour prier ou manger durant le Ramadan, ce que je peux tout à fait
comprendre. Et donc, moi je disais, il faut faire un truc à part quoi. Donc on a
fondé cette mosquée inclusive »4

Musulmans de France/Musulmans Progressistes de France (HM2F/MPF), créée en
2010 et officiellement dissoute en février 2019, qui subsistait sous la forme d’un petit
collectif organisant des rencontres bimensuelles jusqu’en 2020. Je me suis également
intéressé aux activités de la mosquée Sîmorgh, fondée en 2019 par deux femmes dont
une ancienne membre de HM2F/MPF. Au Royaume-Uni, l’enquête a porté sur les
archives du Safra Project, groupe créé en 2001 afin de promouvoir les droits des
femmes musulmanes LBT3 dans la société britannique. Enfin, j’ai enquêté au sein de
la Inclusive Mosque Initiative, fondée par d’anciennes membres du Safra Project.

À Paris comme à Londres, ces espaces de prière trouvent leurs origines dans le
milieu associatif LGBT. Les premiers groupes sont créés par des personnes
souhaitant affirmer une identité musulmane LGBT et cherchant à lutter contre les
discriminations, que celles-ci proviennent de la population majoritaire ou qu’elles se
reproduisent au sein du groupe musulman minoritaire. Il y a une continuité directe
entre la fondation d’associations visant à représenter les minorités sexuelles et de
genre musulmanes et l’organisation, plus tardive, de prières collectives. Les
associations musulmanes LGBT proposent des moments de convivialité et des
échanges d’expériences personnelles entre des personnes musulmanes,
majoritairement issues de l’immigration, qui cherchent à négocier une sortie de
l’ordre hétérosexuel. Elles se rapprochent en cela de l’activité des associations
chrétiennes et juives LGBT plus anciennement établies (Gross, 2007). C’est une étape
importante dans la formation de groupes considérés comme déviants  : la mise en
place d’un travail symbolique du groupe sur lui-même dans la construction d’une
identité positive (Chauvin et Lerch, 2013).

16

Les premières années d’existence de ces associations sont caractérisées par une
indétermination concernant la place que doit occuper la religion dans leurs activités
associatives. L’identité musulmane peut en effet renvoyer à des origines migratoires
communes, une assignation à l’altérité source de discriminations ou une
appartenance à une communauté de croyants (Willems, 2023). De fait, au sein de
l’association parisienne Musulmans Homosexuels 2 France, certains membres sont à
la recherche d’un lieu où pratiquer leur religion, tandis que d’autres souhaitent
simplement faire des rencontres ou militer contre les discriminations, sans
nécessairement participer au culte. Comme me l’explique Ludovic Mohammed
Zahed, co-fondateur de l’association :

17

La pluralité de sens accordé à l’identité musulmane est ainsi à l’origine de
nombreux débats internes au sein de ces associations. Au fil du temps, les activités
séculières liées à l’entraide et à la représentation politique des minorités sexuelles et

18
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Une universalisation de la cause

« [Il n’y a] pas seulement des femmes musulmanes LGBT qui participent, mais
aussi leurs frères et sœurs, leurs enfants et leurs parents. (…) Les deux groupes
sont ouverts aux gens qui partagent les valeurs et l’ethos du Safra Project et
soutiennent les femmes musulmanes LBTQ. Les hommes et les non-
musulmans n’en sont donc pas exclus. »5

de genre musulmanes se sont séparées des activités proprement cultuelles. À partir
de 2019, Eva Janadin et Anne-Sophie Monsinay affirment leur accueil de tous les
croyants et toutes les croyantes lors des prières qu’elles organisent au sein de la
mosquée Sîmorgh, en se focalisant exclusivement sur les activités cultuelles. Elles
prennent leurs distances avec toute ancrage militant, qu’il soit féministe ou LGBT.

Il en va de même dans le contexte britannique, où l’association Imaan est fondée
en 1999 à Londres pour représenter les minorités sexuelles et de genre musulmanes.
Très vite, plusieurs femmes quittent l’association, qu’elles considèrent comme
dominée par les hommes. À partir de 2001, ces femmes fondent le Safra Project.
Cette association a pour but d’effectuer des recherches en sciences sociales sur les
besoins des femmes musulmans lesbiennes, bisexuelles et transgenres afin
d’améliorer leur accès aux services publiques. Une enquête est mise en œuvre et ses
résultats sont publiés (Jivraj et al., 2003). Au fil des années 2000, les membres du
Safra Project cherchent à valoriser les recherches effectuées en participant à des
conférences et en intervenant auprès d’institutions publiques.

19

Parmi les résultats de ces recherches figure le besoin d’espaces pour accueillir les
femmes musulmanes LBT, des espaces qualifiés d’«  inclusifs » par les chercheuses.
Celles-ci sont également proches de réseaux féministes musulmans anglophones,
notamment Women Living Under Muslim Laws et Sisters in Islam (Badran, 2010).
À partir de 2012, deux des fondatrices du Safra Project, Tamsila Tauqir et Dervla
Zaynab Shannahan, co-fondent une nouvelle association, nommée l’Inclusive
Mosque Initiative. Cette association londonienne propose des activités cultuelles,
notamment des prières collectives ouvertes à tous, tout en se distanciant d’activités
militantes cherchant spécifiquement à représenter la cause des personnes LGBT+.

20

Au Royaume-Uni comme en France, l’organisation de ces temps de prières séparés
des activités militantes procède ainsi d’une universalisation de la cause défendue. Les
identifications LGBT des premières associations sont euphémisées. Un accueil de
tous les croyants et croyantes est revendiqué, en repoussant dans le même temps le
qualificatif de « mosquée gay », jugé inapproprié et stigmatisant.

21

Ces activités associatives ont peu à peu attiré des personnes musulmanes cisgenres
hétérosexuelles, issues de l’immigration ou récemment converties à l’islam. Dès lors,
un processus d’universalisation de la cause se met en place : les temps d’échange et
de prière sont pensés pour tous les croyants et toutes les croyantes. Cette
diversification des membres est d’autant plus encouragée par les fondateurs et
fondatrices des associations qu’elle représente une aubaine pour mettre à distance le
stigmate d’une déviance à l’ordre hétérosexuel et à la normativité religieuse.

22

Avant même la création de l’Inclusive Mosque Initiative, les fondatrices du Safra
Project voient arriver très tôt, dès 2006, les membres de la famille et les amis
hétérosexuels des femmes qu’elles accueillent. Comme en témoigne le rapport
d’activités associatives de cette année-là, relatant les moments de convivialité
organisés dans plusieurs villes d’Angleterre :

23
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On a eu des demandes il y a quelques années, et ensuite le bouche à oreille a fait
que maintenant ça a pris de l’ampleur mais, on a eu des demandes de la part
des gens de notre communauté, des personnes queer, ou des personnes hétéros
progressistes, qui voulaient, voilà, célébrer leur union, que ça soit concubinage,
Pacs, mariage, tout ce qu’ils veulent. Enfin ça, ça ne nous regarde pas,
contrairement à d’autres imams qui veulent absolument savoir qui fait quoi
avec qui dans un lit, moi ça ne m’intéresse pas6.

Une question de classe sociale

Il s’agit de rencontres de groupes affinitaires et une insistance est mise sur la
préservation des liens familiaux. Un tel positionnement est maintenu au sein de
l’Inclusive Mosque Initiative, qui organise des groupes de parole réguliers pour les
familles dont les enfants sont LGBT+. Il importe ainsi pour les fondatrices
d’accueillir toutes les familles : c’est la volonté de préservation de la communauté de
croyants et des liens familiaux qui vient justifier les écarts aux normes religieuses.
Dans leur quête d’autonomie concernant leur style de vie et leurs choix conjugaux, les
membres de la mosquée s’écartent d’une pratique orthodoxe de l’islam, mais ils et
elles le font dans un but supérieur de préservation de la oumma.

24

Dans le contexte français, l’arrivée de croyants et croyantes hétérosexuels lors de
temps de prière rend nécessaire une modification du nom de l’association  :
Homosexuels Musulmans de France se dote alors de l’extension Musulmans
Progressistes de France, officiellement ajoutée aux statuts de l’association en 2015.
Son co-fondateur, Ludovic Mohamed Zahed, propose au fil des années des mises en
forme rituel d’union de couples. Lorsque j’évoque le sujet en entretien, il revendique
une indifférence vis-à-vis de la sexualité des croyants et croyantes  auxquels il
s’adresse :

25

La fondation de la mosquée Sîmorgh prolonge cette inscription dans un islam que
les fondatrices identifient comme «  progressiste  », cherchant à banaliser les
différences en termes de genre et d’orientation sexuelle. L’affirmation d’une telle
indifférence n’a pourtant rien d’anodin. L’accueil des minorités sexuelle et de genre
est revendiqué sur le site internet de la mosquée et demeure le marqueur symbolique
d’une frontière avec la majorité des groupes musulmans, qui considèrent
l’homosexualité comme une déviance à la norme religieuse. Cette indifférence dénote
ainsi un autre rapport à la normativité religieuse, distinctif vis-à-vis d’autres fractions
de la population musulmane.

26

Des travaux sociologiques récents ont montré le caractère particulièrement
heuristique d’une approche en termes de classe sociale en sociologie des religions
(Favier et al., 2023; Samson et LeBlanc, 2022). Dans cette perspective, les pratiques
religieuses peuvent faire partie intégrante d’un processus de distinction sociale.
L’étude de ces pratiques et des libertés prises avec la norme religieuse révèle ainsi des
différences en termes de goûts et d’aspirations parmi les croyants et croyantes, qui
s’inscrivent dans une hiérarchie sociale. Cela permet d’aller au-delà d’un discours
émique qui tend souvent à relativiser les différences internes au groupe religieux.

27

Une telle approche s’avère particulièrement utile pour étudier ces nouveaux
espaces de prières. En effet, le public fréquentant la mosquée Sîmorgh à Paris et
l’Inclusive Mosque Initiative à Londres se caractérise par son importante
homogénéité sociale. Ces associations attirent des personnes fortement diplômées,
ayant fait des études supérieures au niveau master voire, pour les personnes les plus

28
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Je pense qu’il y a probablement aussi quelque chose ayant à voir avec le fait
que… tu sais, une mosquée inclusive attire probablement une niche très
spécifique de gens. Je plaisante de temps en temps sur le fait que la mosquée
inclusive a plus de doctorat par tête que n’importe quelle autre mosquée dans le
pays, et il y a quelque chose [de spécial] dans le fait de pouvoir parler avec des
gens qui ont la volonté et la capacité de remettre les choses en question. Parce
que tu fais beaucoup moins face au rejet, tu vois ?9

C’est-à-dire que nous on est… déjà on est converties toutes les deux, on est
issues d’une culture européenne, occidentale, ce qui fait que la mixité euh…
pour nous c’est presque comme une évidence.10

engagées, au niveau doctorat. Les compétences intellectuelles de ce public sont mises
à profit lors des séances de lecture du Coran, et on trouve une forte continuité entre
activités intellectuelles et activités cultuelles au sein de ces espaces7. Par ailleurs, le
public assistant aux activités cultuelles a déjà accès et valorise une forte autonomie
individuelle dans ses choix conjugaux et plus généralement dans son mode de vie.

Je rencontre ainsi au fur et à mesure de mes visites des doctorants et doctorantes,
enseignants et enseignantes dans le secondaire et le supérieur, des journalistes,
ingénieurs et ingénieures ou encore des médecins. Cet ancrage social tend vers les
fractions intellectuelles des classes supérieures et explique que les membres de ces
mosquées se sentent souvent autorisés et aient les compétences requises pour lire,
traduire et proposer une interprétation de certains passages du Coran. En suivant
Bourdieu (2009), il est possible de parler d’assignations statuaires dues au niveau de
diplôme de cette population  : sont compétents celles et ceux qui sont socialement
désignés comme tels. Cet entre-soi est apprécié des membres de la mosquée. C’est ce
que m’explique par exemple Noor8, membre de l’Inclusive Mosque Initiative qui
mène occasionnellement la prière. Noor a 32  ans lors de notre rencontre, elle est
titulaire d’un doctorat en psychologie, exerce en tant que neuropsychologue dans un
hôpital public :

29

Il faut cependant nuancer l’homogénéité sociale observée au sein de ces espaces.
En effet, du point de vue des origines géographiques comme des assignations
raciales, ces activités cultuelles attirent divers segments de la population musulmane.
À l’instar de Noor, des personnes ayant connu une socialisation primaire musulmane,
au sein de familles issues de l’immigration postcoloniale, viennent chercher un islam
légitimant des écarts à la norme de leur milieu social d’origine. Ayant connu  la
plupart du temps une mobilité sociale ascendante, ces croyants et croyantes estiment
nourrir un rapport à l’islam plus intellectualisé que celui de leurs parents. Lors des
groupes de parole, il n’est pas rare que des participants et participantes déplorent le
manque de connaissances théologiques de leur famille, ainsi que leur confusion entre
religion musulmane et culture d’origine. Cependant, derrière ces reproches, se niche
la volonté de se maintenir dans l’islam pour réduire symboliquement la distance
sociale avec les parents (Beaugé, 2023) et produire une critique depuis l’intérieur de
la communauté de croyants et croyantes.

30

Des personnes converties à l’islam, issues de la population majoritaire blanche,
fréquentent également ces espaces, à la recherche d’un islam qu’elles comprennent
comme plus facilement compatible avec leur culture et ses valeurs. Ces croyants et
croyantes associent l’égalité et la mixité de genre plus directement à la culture
dominante, qu’elles identifient comme nationale ou européenne. Ainsi pour l’une des
co-fondatrices de la mosquée Sîmorgh de Paris :

31

Une partie substantielle des personnes converties interrogées en France étaient32
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issues de familles catholiques peu pratiquantes11. On peut faire l’hypothèse que
l’absence de «  régime des certitudes » (Lagroye 2006) les a menés à l’exploration
d’autres religions, la conversion à l’islam étant parfois précédée par des conversions à
d’autres religions. À Londres également, je rencontre lors des prières collectives des
personnes converties ainsi que des couples mixtes, dont l’un des partenaires n’est pas
musulman. Un soir de veillée du ramadan organisée par l’Inclusive Mosque
Initiative, je croise une jeune femme non-musulmane, Cathy, qui se rend pour la
première fois dans une mosquée  : elle souhaite se marier avec son compagnon,
musulman, mais sa belle-famille exige qu’elle se convertisse à l’islam. Cathy
m’explique être «  rassurée  » par une mosquée qu’elle qualifie avant tout de
« féministe », plus proche de ses aspirations personnelles et de ses idéaux politiques.
Cette recherche d’un islam épuré d’éléments considérés comme des influences
culturelles étrangères, mais explicitement compris comme compatible avec la culture
dominante, est commune à d’autres convertis en Europe (Le Pape et al., 2017  ;
Rogozen-Soltar, 2012 ; Vroon-Najem, 2019).

À Londres plus particulièrement, l’Inclusive Mosque Initiative attire aussi une élite
intellectuelle musulmane, très mobile socialement et géographiquement à l’échelle
internationale. Ces membres confient souvent un sentiment de familiarité lors de
leur arrivée à la mosquée, leur permettant de retrouver un entre-soi de classe malgré
de nombreux déplacements à une échelle internationale. C’est le cas de Osman, qui a
29 ans et est doctorant en ingénierie chimique lorsque je le rencontre en 2019. Les
parents de Osman sont originaires d’Inde, mais ont immigré dans un pays du Moyen-
Orient12 pour des raisons économiques. C’est dans ce pays qu’a grandi Osman. Il est
hétérosexuel et fiancé à une jeune femme musulmane. Il a effectué une partie de ses
études supérieures aux Etats-Unis, avant de commencer son doctorat à Londres et est
régulièrement amené à rendre visite à ses parents au Moyen-Orient. Osman
m’explique faire partie d’une minorité chiite, qui n’a officiellement pas le droit de
pratiquer sa religion dans le pays où réside ses parents. Selon lui, cette appartenance
à une minorité est à la source de sa recherche, lorsqu’il arrive à Londres, d’un lieu de
culte plus ouvert à la diversité religieuse.

33

Autre membre de la mosquée, Khalil – 29 ans lors de notre première rencontre, en
2019 – était plus spécifiquement à la recherche d’un accueil envers les minorités
sexuelles et de genre. Khalil est un homme homosexuel qui fréquente
occasionnellement l’Inclusive Mosque Initiative pour les grandes occasions, comme
lors des veillées du ramadan. Il est lui aussi originaire d’une communauté chiite
minoritaire, dans un autre pays du Moyen-Orient. Khalil s’est établi à Londres pour
ses études supérieures, puis a choisi de rester après avoir trouvé un emploi en tant
qu’ingénieur. Il voyage régulièrement dans plusieurs capitales européennes pour
rendre visite aux membres de sa famille, dont certains sont diplomates pour le
compte de son pays d’origine. Virtuose religieux, Khalil sait passer avec facilité des
mosquées chiites dans son pays d’origine, aux prières en mixité de la mosquée
londonienne majoritairement sunnite, en fréquentant par ailleurs diverses confréries
soufies.

34

L’accueil revendiqué des minorités sexuelles et de genre, les prières en mixité de
genre et l’imamat féminin sont ainsi intégrés à un ensemble plus large de valeurs qui,
aux yeux de certains membres, seraient propres à une culture européenne. C’est le
cas des personnes converties, mais pas uniquement  : Khalil est lui aussi tout à fait
persuadé que ce type de pratiques ne sont pas transposables dans son pays d’origine,
où les différences culturelles seraient trop importantes. Ce raisonnement en termes
de différences culturelles a cependant peu de sens pour des descendants et

35



17/4/25, 10:15Qu’est-ce qu’une mosquée inclusive ? Enquête à Londres et Paris

Página 11 de 17https://journals.openedition.org/theoremes/16734

Contre quelles inégalités faut-il lutter ?

descendantes d’immigrés qui ont grandi en Europe. Ces croyants et croyantes
cherchent, au sein de ces espaces de prière, un accueil et une égalité qu’ils et elles
conçoivent comme endogènes à l’islam, plutôt qu’à l’Europe, quel que soit le lieu où
on le pratique.

Cet entre-soi de classe permet d’expliquer ce qui fait tenir une pluralité de
sensibilités intellectuelles et politiques parmi les membres. Les fondateurs et
fondatrices de ces associations demeurent cependant les porte-paroles d’une cause, à
laquelle tous les croyants et croyantes fréquentant ces espaces n’adhérent pas
unanimement. Il faut ainsi préciser que si un corpus très similaire de travaux
théologiques sont lus et étudiés à Paris comme à Londres – ceux de Farid Esack et de
Amina Wadud notamment – ces réflexions théologiques sont aussi travaillées par des
processus historiques de construction d’islams nationaux et locaux.

36

En France, les fondatrices de la mosquée Sîmorgh s’inscrivent dans un réseau
associatif où des personnes exerçant des professions dans le secteur public
(Éducation Nationale, Enseignement Supérieur et Recherche) sont surreprésentées.
Un ethos républicain partagé – lié à une socialisation professionnelle au sein
d’institutions publiques – se conjugue avec un fort éloignement des militantismes
féministes et antiracistes13. L’islam « éclairé » défendu par la mosquée est également
pensé par les fondatrices comme un antidote à la violence politique islamiste. En
cela, cet islam s’aligne aux attentes des pouvoirs publics encourageant le
développement d’un « islam des lumières » (Sèze, 2019), comme religion compatible
avec les valeurs républicaines (Dazey, 2019) et rempart à la radicalisation. Les
fondatrices font usage d’un vocabulaire faisant explicitement référence aux idéaux
des Lumières, affirmant la nécessité d’une lutte contre « l’obscurantisme » en islam,
sans pour autant clarifier à quels courants religieux elles font référence.

37

La proximité avec les pouvoirs publics et l’éloignement d’associations engagées
dans la lutte contre les discriminations peuvent également expliquer une absence
totale de discours, au sein de la mosquée, concernant la lutte contre l’islamophobie –
comprise comme ensemble de discriminations subies en raison de l’appartenance,
réelle ou supposée, des individus à l’islam (Asal, 2014 ; Hajjat et Mohammed, 2022).
Cette situation s’inscrit dans un contexte national où la lutte contre l’islamophobie
n’est pas considérée comme légitime par les pouvoirs publics français et défendre
cette cause occasionne de nombreux coûts pour les associations musulmanes du pays
– y compris des accusations de radicalisation et de «  séparatisme » (Talpin et al.,
2017).

38

La situation est tout autre au Royaume-Uni. L’Inclusive Mosque Initiative est plus
proche d’un ensemble d’associations londoniennes anti-impérialistes, anti-racistes et
féministes – qui ont déjà fait l’objet de travaux sociologiques (Peace, 2008  ;
Vervaecke, 2010). Les membres du bureau de la mosquée sont engagés dans la lutte
contre les discriminations en parallèle de leurs activités cultuelles. L’IMI s’est ainsi
positionnée comme soucieuse de lutter contre toutes les formes de discrimination,
critiquant les politiques de lutte contre la radicalisation, auxquelles les membres
reprochent de renforcer la stigmatisation et la surveillance des personnes
musulmanes. Ce positionnement s’inscrit dans un contexte national où la lutte contre
l’islamophobie constitue une cause légitime aux yeux des pouvoirs publics
britanniques, participant d’une lutte plus large contre les discriminations dans la
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Conclusion

société (Asal, 2014).
Par ailleurs, s’intéresser au paysage religieux à l’échelle nationale permet de

nuancer le caractère novateur de certaines pratiques revendiquées par ces groupes.
Dans un contexte britannique où les organisations religieuses sont
traditionnellement considérées comme des opérateurs des politiques publiques
(Beckford, 2012), de nombreux lieux de culte musulmans, même les plus orthodoxes,
se montrent de plus en plus proactifs pour lutter contre certaines formes d’exclusion.
On peut prendre l’exemple de la place donnée aux femmes au sein des mosquées, à
l’agenda des instances de représentation du culte à l’échelle nationale14, qui fait
également l’objet d’initiatives locales. Il en va de même pour l’accessibilité du culte
aux personnes en situation de handicap. Procéder à l’appel à la prière (adhan) en
langue des signes, afin de le rendre accessible aux personnes sourdes et
malentendantes, est une compétence développée depuis plusieurs années par la East
London Mosque, mosquée majoritairement deobandi (Eade, 1996). IMI, dans son
souci d’inclusivité, s’est ainsi alignée à certaines pratiques des mosquées existantes
plus qu’elle n’a innovée en la matière.

40

Si l’accueil des minorités sexuelles et de genre et l’imamat féminin demeurent des
frontières infranchissables pour la majorité des mosquées, la question de la lutte
contre les inégalités dans la participation au culte est ainsi investie par de
nombreuses associations musulmanes britanniques.

41

Qu’est-ce qu’une mosquée inclusive  ? Il est vrai que les associations étudiées ne
sont pas tout à fait des mosquées, dans le sens où les activités cultuelles demeurent
itinérantes. Participer à ces activités suppose, par ailleurs, des dispositions sociales
spécifiques. Ces groupes se situent ainsi à l’intersection de rapports de pouvoir
complexes. Ils sont minoritaires dans l’espace religieux et c’est précisément parce que
les pratiques cultuelles proposées sont considérées comme dérogeant à l’orthodoxie
que des croyants et croyantes se rendent dans une association qu’ils et elles qualifient
de mosquée : dans une volonté de se maintenir dans l’islam, dans un espace où ils et
elles pourront cultiver un régime de validation mutuelle du croire (Hervieu-Léger,
2007) et être socialement reconnus comme des musulmans et musulmanes, malgré
une déviance à la norme religieuse dominante.

42

En revanche, la légitimité de ces associations fait l’objet d’une moindre
contestation au sein de la société majoritaire. Les membres les plus investis au sein
de ces associations n’ont aucune difficulté à publiciser leurs activités dans la presse
quotidienne nationale – reportage dans Le Monde ou tribune dans The Guardian – et
à organiser des conférences au sein d’institutions publiques, telles que la British
Library. Pour autant, il serait inexact de dire que ces associations s’intègrent tout à
fait à la culture dominante, tant la place de l’islam au sein de la société et l’égalité en
termes de genre et d’orientation sexuelle font l’objet d’intenses luttes politiques, en
France comme au Royaume-Uni.

43

Le nom de ces associations évoque enfin un objectif sur le long terme affirmé par
leurs fondateurs et fondatrices : pérenniser leurs activités jusqu’à pouvoir construire
un bâtiment dédié aux activités cultuelles et s’inscrire durablement dans le paysage
religieux. Ces mosquées inclusives sont ainsi le produit de la capacité d’auto-
organisation d’une fraction privilégiée de la population musulmane en France et au
Royaume-Uni, qui a les ressources nécessaires pour affirmer son ancrage dans la
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