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Francois FORET et Xabier ITCAINA

DIEU LOIN DE BRUXELLES
L’EUROPEANISATION INFORMELLE DU RELIGIEUX

Les débats récents ont focalisé Dattention sur les enjeux
institutionnels du  religieux dans le contexte de Iintégration
européenne!, comme la participation des Eglises a la gouvernance de
UL, la référence a héritage chrétien de 'Europe dans le préambule
du traité constitutionnel (Schlesinger & Foret, 2000) ou les
prétentions renouvelées de forces confessionnelles 2 peser sur les
choix politiques dans certaines arénes nationales (Diaz-Salazar, 2006 ;
Garelli, 2006). Le croire se développe pourtant aujourd’hui en Europe
essentiellement sous des formes individualisées et dérégulées qui
échappent largement au controle et a la médiation des structures
politiques et spirituelles organisées. Cest cette dimension informelle,
en marge des bureaucraties, des rituels et des dogmes, qui sera ict au
ceeur de Tanalyse. L’objectif des contributions réunies dans ce
volume? est d’étudier ces phénomenes religieux non institutionnels
dans leur interaction avec les processus d’européanisation qui
traversent les sociétés des Etats membres. ; ;

11 s’agit de sortir du déterminisme des relations Eglises-Etats, tout
en continuant 2 postuler que le systéme politico-juridique hérité de
’histoire longue continue a exercer des effets forts et en tout cas 2
objectiver de maniére décisive des tendances qui peuvent naitre en
dehors de lu®. En écho aux analyses en termes d’« européanisation
par le bas » sur d’autres objets?, I'attention sera portée sur les modes
d’adaptation de la société civile sectorielle que constitue le religieux au
nouveau contexte issu de la construction européenne, sur la fagon
dont elle I'intégre comme sur les moyens par lesquels elle peut

! Ces aspects institutionnels ont été débattus lors d’'une conférence AFSP/ABSP tenue
a Mons en février 2006, dont les actes sont parus (Foret, 2007) C’est la raison pour
laquelle ils ne seront pas développés ici.

2 Les textes réunis ici ont fait I'objet d'une premiere présentation lors de Patelier « Dieu
loin de Bruxelles. L’européanisation informelle du religieux » tenu lors du Congris de
L Assodiation frangaise de science politique, Toulouse, 5-7 septembre 2007.

3 Voir, pour une application de cette discussion au catholicisme (It¢aina & Palard,
2006).

4 L’on se réfere par exemple au dossier de Politigue européenne consacré en 2004 a
«IEurope au microscope du local», oo Romain Pasquier et Julien Weisbein
proposent d’analyser les effets de Teuropéanisation dans Tespace social local au
travers de trois indicateurs : la production des identités politiques, la recomposition
des espaces politiques et la production et la diffusion de normes institutionnelles
(Pasquier & Weisbein, 2004). Pour une perspective plus générale, ¢f. Risse-Kapen ez
al., 2001.



rétroagir sur lui, en 'approfondissant ou en y résistant. Cela conduit 2
poser la question de la territorialisation et de la temporalité du
religieux par rapport aux périmetres, aux centres et aux agendas
politiques définies par 'Union européenne. Cela incite a réfléchir au
rOle joué par le religieux dans la constitution d’une Europe
communicationnelle définie comme communauté de confiance et
d’identification, espace d’échange, de construction et de
sédimentation du sens.

L’européanisation informelle du religieux se comprend comme
I'ensemble des processus qui font du religieux un objet agissant sur
I'Europe et qui subit en retour I'action de cette derniere. On prendra
ici en compte les effets de/sur les institutions et les politiques
communautaires, mais surtout les phénomeénes transnationaux et
interétatiques. L’UE peut constituer alternativement un cadre incitatif
ou déterminant d’un changement en matiére religieuse ou au contraire
l'objet d’action d’un entrepreneur politique.

A chaque terrain convoqué ici correspondent un niveau d’action,
un systeme d’acteurs et un positionnement méthodologique
spécifiques. Toutes les contributions, cependant, abandonnent le
confort de la monographie au proﬁt de lexercice ardu mais
heuristique de la comparaison. Ce sont les enquétes européennes sur
les valeurs qui fondent la contribution de Pierre Bréchon sur la
religiosité des Européens. Jacques Palard, quant 2 lui, restitue une
opération du Conseil de I'Europe visant 2 mettre en perspective I’état
des relations entre pouvoirs locaux et dialogues interreligieux dans
cinq pays d’Europe (incluant la Russie). Virginie Riva et Sylvain
Crépon examinent les variations dun facteur confessionnel
(catholicisme et 1slam) a I'épreuve de deux configurations nationales :
France et Italie autour des débats intellectuels sur ’'Europe «au
prsme du religieux » dans le premier cas, France et Belgique autour
des revendications sur le port des signes religieux dans les lieux
publics dans le second. L’européanisation peut encore étre saisie au
travers de Iélaboration d’une politique communautaire visant 2
réguler des pratiques économiques 2 enjeu religieux, comme ’analyse
Florence Bergeaud-Blackler a propos de I'encadrement de I’abattage
rituel industriel dans PUE. Enfin, européanisation se joue dans les
médias,  vecteurs  essentiels dune  éventuelle  Europe
communicationnelle’.

En guise dintroduction aux thématiques développées
transversalement par les différentes contributions, quatre niveaux de
réflexion peuvent étre distingués. Il s’agit tout d’abord d’étudier la
fagon dont la religion peut fonctionner comme ressource identitaire

> La contribution de Nicolas Hubé a Patelier «Dieu loin de Bruxelles.

L’européanisation informelle du religieux» (congres AFSP) sur la derniere
« transition » papale dans le monde catholique emprunte ce sillon.



et normative sur le plan supranational dans une Europe sécularisée,
selon quels principes et avec quels effets. Il faut prendre en compte la
fagon dont les mutations du spirituel viennent conforter ou
contrecarrer les territorialités établies et les dynamiques de
restructuration enclenchées par I'intégration européenne. L’analyse du
fait local puis du fait migratoire apportent des enseignements
précieux sur ce point. Enfin, Pespace public — et plus particulierement
la sphére médiatique — sont le théatre ou se construisent les figures
d’identification et d’altérité en mobilisant des références religieuses.
La fagon dont s’opére ce travail de marquage symbolique de soi et de
Pautre traduit la plus ou moins grande intériorisation par les acteurs
des codes de régulation du religieux supposés régir les échanges au
sein d’une communauté politique européenne.

Religion, sécularisation et identité européenne

L’hypothese de la sécularisation de I’Europe est discutée dans ses
modalités et dans son intensit¢ mais guére dans son principe. Elle
renvole 2 trots phénomenes (Davie, 1999, trad. 2001): la
différenciation du séculier et du spirituel ; le déclin des croyances et
des pratiques ; la relégation du religieux dans la sphere privées. La
religion subsiste comme mémoire et comme tradition en fournissant
des symboles et des références. Elle continue a jouer le réle d’un
marqueur temporel puissant des grandes crises individuelles (rites de
passages personnels comme mariages, enterrements, etc.) ou
collectives (célébrations politiques). La distance croissante de la
majorité de la population avec le fait religieux en raison de
leffritement de la pratique rend néanmoins le sens social de cette
« mémoire déléguée » difficilement viable 2 terme.

L’Europe se singularise par cette modernité spécifique caractérisée
par lautonomisation du rapport au monde (Hervieu-Léger, 1990) :
c’est 'homme qui produit le monde, l'histoire et la vérité bien plus
quil n’est produit par eux. La prétention de la religion 2 régir la
soctété, les individus et le sens s’en trouve irrémédiablement
décrédibilisée, méme aux yeux des croyants. Cela ne signifie pas que
I'on assiste 2 un phénomene de rationalisation générale. Il subsiste
une zone d’irrationalité ou de nouvelles formes de spiritualité peuvent
prendre place. La modernité cultive une anticipation permanente d’un
futur incertain car non déterminé par des forces externes.
Lanticipation inquiete d’un avenir de plus en plus menagant n’est pas
prise en charge par une religion elle-méme en pleine dérégulation et
qui n'est plus en mesure de produire une réponse unique et

¢ On peut comprendre ici la privatisation du religieux comme se rapportant avant
tout a I'individu et a ses choix, qui peuvent se traduire de maniere ostentatoire dans le
domaine public (participer aux Journées mondiales de la jeunesse), par opposition a
une détermination par le collectif.



satisfaisante a2 un corps social de plus en plus hétérogene. Dans le
champ spirituel comme dans le champ politique il faut faire son deuil
d’un centre de pouvoir stable capable de s'imposer comme référence
absolue et de fonder une croyance commune qui coinciderait comme
socle d’'une appartenance partagée (Michel, 2000). Il s’ensuit des lors
une vaste redistribution des identités confessionnelles et des
ressources symboliques qui y sont liées, articulant un renforcement
des particularismes communautaires et des localismes religieux et une
certaine homogénéisation éthique des grandes religions (Hervieu-
Léger, 1996, 22).

Les effets et les usages politiques de la religion en Europe sont 2
comprendre dans cette perspective. Un bref coup d’cetl sur ce qui se
passe outre- Atlarmque et sur la diversité interne du vieux continent
incite néanmoins 4 ne pas exagérer « exceptionnalisme européen »,
comme nous y convie I'éclairage de Pierre Bréchon. L’analyse dans le
temps long montre, en outre, qu’il faut relativiser la nouveauté des
phénomenes actuels. Lidée dEurope émerge dans 'ére moderne a
partir du XVe siecle comme version sécularisée du christianisme
quand celui-ci commence 2 décliner comme récit unificateur, alors
meéme qu’il n’a jamais réussi 2 embrasser et encore moins a ordonner
la totalité du continent. Les vagues successives de transformation
sociale, économique, culturelle et politique (Réforme, Renaissance,
Lumieres) offrent des bases alternatives pour de nouvelles identités
séculieres et se définissent en partie contre la religion. Les nations se
construisent en subordonnant ou en ostracisant les croyances. Le
christianisme subsiste dans le jeu politique européen en proposant
des structures de pensée transnationales actives (’humanisme
chrétien, I'antisémitisme), mais n’offre plus une structure globale
d’intégration. L’écroulement de 'Empire ottoman au début du XX¢
siecle le prive de son autre constitutif que le communisme vient
partiellement réincarner en tant que monde a-religieux. Le malaise de
la civilisation européenne dans lentre-deux-guerres a alimenté des
retours aux sources antiques, souvent préchrétiennes, et les sciences
sociales désenchantent définitivement 'humain (Delanty, 1995). Le
projet politique de construction européenne puisera largement dans
I'héritage chrétien ses idées et ses bataillons d’acteurs (Chenaux,
1990 ; 2007) mais la référence religieuse ne fait qu’habiller une
méthode résolument fonctionnaliste d’articulation des mntéréts. Il a été
soutenu que le droit communautaire est une émanation intellectuelle
directe du christianisme (Weiler, 2003), ce qui tend 2 ignorer le long
travail d’autonomisation et la dynamique propre de la norme juridique
au plan national et supranational (Menéndez, 2004). La tentation
d’une invocation des racines chrétiennes de I’Europe comme grand
récit fondateur ne s’est pas extirpée des ornieres habituelles de la
politique mémorielle européenne (Schlesinger & Foret, 2006 ; Chabot
& Tournu, 2004). L’analyse de Virginie Riva souligne a la fois le



retour d’un paradigme civilisationnel chrétien et ses multiples
interprétations particularistes qui démentent tout scénario unificateur
par le sacré.

Pour comprendre le role politique de la religion aujourd’hui dans
une Europe sécularisée, 1 faut la saisir comme une logique sociale
parmu d’autres, en interaction avec d’autres. Cest dire qu’il ne faut pas
trop identifier le religieux au surnaturel, mais le considérer plutot
comme un des segments culturels 2 travers lesquels se forgent les
représentations de l'homme et du monde et qui informe
profondément l'ethos des sociétés (\X/illaime 20044, 38). Comme tout
segment culturel, le rel1g1eux est lui-méme traversé par des clivages
internes. On assiste 2 une dissociation croissante entre un dieu
collectif garant du lien social dans la communauté politique — dieu qui
se morcelle, séloigne ou se culturalise mais reste fortement
territorialisé —, et un dieu individuel malléable et peu exigeant
engendrant des réseaux éphémeres déterritorialisés (Willaime, 2004b,
9). Le religieux rétroagit par ailleurs sur les évolutions sociales qui le
frappent. La sécularisation de "Europe peut susciter des mouvements
divers de contre-sécularisation, sous la forme de créations de sous-
cultures religieuses hostiles a "accommodement, d’une montée
générale des fondamentalismes. Ces mouvements s‘opposent aux
sources apparentes du sécularisme traumatique, le niveau
supranational d’une part, les élites internationalisées qui veulent
remettre en question les cadres traditionnels de Pexpérience d’autre
part. Ce faisant, par la mobilisation soctale qu’ils suscitent, ils peuvent
aussi bien bloquer tout changement que jouer un role modernisateur
en renforgant la cohésion et la paix, en amortissant ou canalisant la
transformation économique, en émancipant certains groupes sociaux
par la réaffirmation d’une identité (Berger, 2001).

Dans I'Europe sécularisée, la place de la religion est donc
beaucoup plus reconfigurée et éclatée que réduite. La these des
« modernités multiples » (Katzenstein, 2006) abonde en ce sens. Les
identités  restent largement intouchées par les processus
d’européanisation  légaux et culturels a Iceuvre depuis une
cinquantaine d’années. Les derniers €largissements intégrent dans
PUE des groupes soctaux 2 forte vitalité spirituelle qui n’entendent
pas se couler dans le modéle séculier des politiques publiques
européennes ni s’y opposer frontalement, mais plutot trouver un
moyen de Il'accommoder. A mi-chemin de la wvision d’une
sécularisation déterministe et d’un réalisme culturel concevant les
identités comme figées, il est proposé de penser la coexistence de
plusieurs modernités, sur un mode harmonieux ou conflictuel selon
les cas. La religion est constitutive de ces modernités plurielles et se
présente comme un domaine particulierement polémique du fait de
I'intensité des tensions quelles crstallisent. II n’est pas exclu quelle
puisse servir —pour le meilleur ou pour le pire — 2 fournir des



réponses aux questions que l'intégration européenne laisse en suspens
par son silence sur ses finalités et les valeurs quelle porte.

Il reste ensuite a étudier les reponses religieuses 4 I'Europe 2
Iépreuve des différents clivages qui s’entrecroisent, qu’ils sofent
nationaux, territoriaux, socioprofessionnels, sexuels, générationnels,
etc. On remarquera s1rnplerner1t que toutes les rel1g10ns ne sont pas
«équipées » de la meéme facon pour intégrer une dimension
transnationale qui peut leur permettre de maximiser leurs ressources
dans le contexte de 'UE. Les catholiques sont les mieux pourvus
avec le Vatican comme niveau vertical d’identification, d’autorité et
de coordination et les épiscopats comme structures de collaboration
horizontale. Les protestants sont pleinement en phase avec les
tendances sociétales lourdes 2 la désinstitutionalisation et a
I'individualisation mais n’ont pas de tradition d’action concertée au
niveau transnational. Les orthodoxes patissent de leur lien organique
avec la nation et, st les Eglises orthodoxes des Etats membres tentent
de plus en plus de définir des positions communes envers Bruxelles,
elles tendent aussi toujours 2 regarder vers Moscou et Istanbul. Les
musulmans ont historiquement une relation distanciée avec I'idée de
nation sans pour autant qu’une communauté transnationale de
croyants puisse acquérir un sens politique viable et légitime dans une
Europe qui ne leur apparait toujours pas comme un niveau de
pouvoir signifiant (Byrnes, 2000).

Les débats sur la sécularisation du national et du transnational ne
prennent leur sens qu’au regard d’expériences concretes. En ce sens,
les « modernités multiples » du religieux et du politique entretiennent
un rapport complexe au double mouvement paradoxal de résurgence
des identités territorialisées ¢z de déterritorialisation des identités
communautaires comme en témoignent les flux migratoires.
Comment le religieux participe-t-i1 de cette mise a I'épreuve des
catégories habituelles ?

Les religions 4 Pépreuve du territoire

Une deuxieme série d’interrogations porte en effet sur les
transformations des liens entre religion et politique a laune des
recompositions des échelles territoriales. En quoi peut-on parler
d’européanisation informelle du religieux au moment d’analyser les
transformations des articulations territoriales ? L'on distinguera ict
deux pistes de recherche, qui sont loin d’étre exclusives.

Les recompositions territoriales du religieux et du politique
doivent d’abord étre observées a ’échelle locale. Salvatore Abruzzese
a bien souligné comment le processus de sécularisation a fortement
remis en question le rapport entre religion et territoire, notamment au
sein du catholicisme : « De la terre consacrée et sous la protection de
Dieu, le croyant s’est acclimaté 2 un territoire désenchanté ou toute



symbolisation religieuse des lieux n’a plus de sens. [...]. La recherche
d’un ancrage territorial se croise avec la liberté de mobilité des fideles
et notamment leur autonomie quant au choix des lieux de culte, mais
elle va aussi a Pencontre d’une sécularisation du territoire ou toute
attribution de signification religieuse ne s’affirme pas sans conflit. »
(Abruzzese, 1999, 5). Sans dénier les effets déstabilisants de la
sécularisation dans le rapport au territoire, Jean-René Bertrand émet
quant 2 lut Phypothése dun « redéploiement géographique du fait
religleux, conséquence de nouvelles pratiques, de nouveaux
comportements, certainement moins visibles ou lisibles que par le
passé. Siles églises sont vides et les offices désertés, les communautés
de croyants sont beaucoup plus soudées et actives, les fideles plus
impliqués dans la vie de I'Eglise. Les recompositions sociales, les
modifications  identitaires, d’autres formes collectives de
manifestations religieuses et d’expression de la foi semblent trouver
de nouveaux cadres spatiaux. La prolifération des formes collectives
de la vie religieuse (mouvements, communautés... ou pelerinages)
mérite attention dans leurs dimensions sociales comme dans
I'implantation géographique de leurs réseaux. » (Bertrand, 1999, 13).
De méme, J.-R. Bertrand constate que la baisse de la pratique
dominicale est compensée en partie par le succes des pélerinages, et
ce non seulement vers des sites emblématiques comme Saint-]Jacques-
de-Compostelle —un renouveau non sans lien avec le débat sur les
«racines » de Didentité européenne —, mais également vers les
sanctuaires locaux. Enfin, note J.-R. Bertrand, la raréfaction du clergg
et le regroupement des paroisses ont provoqué ¢a et 1a des
mobilisations d’¢lus et de population demandant le maintien dun
«service divin de proximité » comme si, au fond, le religieux avait
intégré une coalition de cause plus généralisée en faveur de la défense
du territoire, dans toutes ses composantes.

Du méme coup, ces recompositions territoriales du fait religieux
ont pu suggérer une comparaison avec les processus a I'ceuvre dans la
sphere politico-administrative. En se limitant au catholicisme frangais,
Jacques Palard dresse ainsi hypothése d’une homologie structurale
des rapports de force et des tendances organisationnelles a 'ceuvre
dans le politique et le religieux, constat largement transférable a bien
d’autres contextes européens. L’homologie concerne en particulier le
rapport au territoire. Deux tendances, note ]. Palard, structurent les
changements contemporains de [larchitecture institutionnelle
territoriale : la décentralisation et la régionalisation d’une part, la
construction supranationale européenne d’autre part. Les pouvoirs
publics « sont désormais contraints de situer leur activité gestionnaire
et leur action réformatrice au double niveau de I'infranational et du
supranational. Pourrait-il en aller de fagon radicalement différente des
autres institutions sociales, et des institutions religieuses en particulier,
dont I'institution catholique ?» (Palard, 1999, 182). Pour les acteurs



politiques comme pour les acteurs religieux, «les tendances
d’internationalisation et de reterritorialisation constituent les deux
faces complémentaires et corrélatives d’un méme mouvement, qui
parait imposer aux dirigeants tout a la fois de développer des
stratégies au niveau planétaire et de répondre, 2 l'adresse des
populations locales, aux exigences de participation et de mobilisation,
fat-ce en application d’une visée régulatrice commandée par le
postulat d'une étroite corrélation entre ordre spatial et ordre social. »
(Palard, 1999, 182). Dans le systéme d’action catholique, cette re-
territorialisation du  religieux passe en particulier par une
revalorisation du territoire diocésain et surtout de I’échelon paroissial,
un retour en forme de réponse indirecte a l'affaiblissement des
mouvements d’action catholique. Le regroupement des paroisses,
réponse pragmatique 2 la désertion des pratiquants et a la diminution
du clergg, peut par exemple étre comparé, dans cette démarche, aux
développements de I'intercommunalité.

La comparaison des sphéres politique et religieuse, en 'espece,
prend surtout valeur métaphorique dans ce genre de démarche. Elle
est essentiellement outil d’analyse. En revanche, les travaux se
penchant sur les nouvelles interactions entre religions organisées et
pouvoirs locaux ouvrent des pistes de recherche fort prometteuses.
La généralisation en Europe d’un nouveau pluralisme religieux dont
les effets se font 4 présent sentir 4 I’échelle locale peut laisser augurer
d’une européanisation 2 la fois des controverses mais également des
compromis établis localement (Frégosi & Willaime, 2001). A ce titre,
la série de travaux commanditée par la Commission de la culture et de
I’éducation du Congrés des pouvoirs locaux et régionaux du Conseil
de I'Europe, analysée dans le présent volume par J. Palard, éclaire
d’un jour nouveau, 2 la fois le contraste et les parallélismes entre cinq
configurations nationales (France, Grande-Bretagne, Espagne,
Allemagne, Russie) des rapports entre pouvoirs locaux, pluralisme et
dialogue interreligieux. Se focaliser sur la pluralité de ces
configurations locales permet ainsi de s’extraire de la monographie
territoriale ou religieuse pour aborder frontalement la problématique
de la double européanisation du religieux et du politique.

A Téchelle mésoterritoriale ensuite, sans doute ne serait-il pas
inutile de repenser les interactions entre religions et identités
territoriales mobilisées. Nombre de travaux ont insisté depuis
longtemps sur la part du religieux dans le maintien et la
transformation des identités nationales 2 1’échelle étatique. Le
catholicisme polonais (Michel, 1981) ou lorthodoxie grecque
(Contogeorgts, 2002) constituent sur ce point des cas
paradigmatiques. L’intégration des pays d’Europe centrale et
orientale, et singulierement de la Pologne catholique, dans 'UE
occasionne, a n’en pas douter, une nouvelle donne dans I"articulation
du religieux et du politique, tant d’un point de vue formel qu'informel



(Casanova, 20006, 67-71). La construction historique et les
réaménagements contemporains de ces modéles nationaux ont fait
lobjet d’une littérature fournie. Les mobilisations identitaires
infranationales, principalement structurées a échelle régionale et/ou
transfrontaliere ont en revanche été moins considérées sous cet angle.
Dun point de vue politique, on sait comment la construction
européenne a constitué 2 la fois une ressource et une contrainte pour
ces mobilisations, que celles-ci s’expriment sur la gamme séparatiste,
autonomuste, régionaliste ou autre (Keating, 2006). Dans quelle
mesure la religion a-t-elle accompagné, contrecarré ou accéléré ces
mouvements ? Les configurations régionales européennes, bien sur,
mériteraient autant de monographies. En Italie, le mouvement de la
Ligue du Nord a eu recours 4 une référence religieuse comme
marqueur identitaire pour légitimer une identité territoriale défensive
et surtout pour s’opposer 2 I'islam issu de I'immigration, tout en
fustigeant une partie de ’Eglise catholique accusée d’utiliser les pays
du Sud comme un réservoir de séminaristes (Ritaine, 2005, 43). Dans
d’autres configurations, ce sont les acteurs religieux qui sont
aujourd’hut sollicités par les acteurs sociaux et politiques au titre de
leur compétence en matiere de médiation, et non pas au nom de leur
identité religieuse. La religion comme référence éthique prend ici le
pas sur la religion en tant que ressource identitaire (Voyé, 2006). En
Espagne, 1a médiation de certaines branches de I'Eglise catholique
dans le conflit basque traduit surtout une incapacité des acteurs
sociopolitiques 2 sortir de l'orniere de la polarisation des parties
davantage qu’un appel a4 une nouvelle présence du religieux e tant que
te/ dans Pespace public (It¢aina, 2007, 155-175). Les acteurs religieux,
du fait méme que les mobilisations politiques soient désormais
sécularisés, bénéficient dune légitimité a la fots inédite et
traditionnelle afin d’intervenir dans I'espace public. La situation se
complique lorsque, comme en Irlande du Nord, le religieux se
retrouve 2 la fois —en tant que marqueur identitaire et mémoriel —
dans les causes structurantes du conflit et, —en tant que systéme
d’action — du cOté des tentatives de médiation, notamment au travers
des organisations civiques et volontaires du « tiers secteur » (Bacon,
2003). Gageons que l'entrée dans 'UE des pays d’Europe centrale et
orientale, viendra modifier cette donne, en interrogeant en particulier
le constat de déclin du facteur religieux dans les «protestations
territoriales » établi par plusieurs chercheurs a propos de I'Europe
occidentale (Vassort-Rousset, 1997, 79).

A ces deux pistes (religion et territoire local, religion et identités
territoriales mobilisées) pourraient se greffer bien d’autres directions
de recherche: déterritorialisation du politique et du religieux,
structuration supranationale des systemes d’action politique et
religieux —une évolution bien analysée 2 ’échelle des institutions
européennes, moins dans d’autres enceintes comme le Conseil de



I’Europe ou PONU —, régionalisation du politique et du religieux, etc.
De fagon a priori indirecte, 'une des actualisations les plus pertinentes
de l'interrogation sur le territoire poutrrait étre fournie par la question
migratoire qui vient perturber les repéres traditionnels des équilibres
politiques et religieux.

Religion et immigration

La multiplication des déplacements migratoires constitue I'un des
traits saillants des « modernités multiples » européennes. Dun point
de vue politique, 'européanisation de cet enjeu a €té abordée autant
depuis la perspecnve de Télaboration d’une pol1t1que européenne
commune en matiere d’immigration, que depuis I'européanisation des
mouvements sociaux et des mobilisations pro ou anti- 1rnrn1grar1ts
D’un point de vue religieux, les flux d’'immigration — qu’il s’agisse des
flux Sud-Nord comme, dans une moindre mesure, des flux Est-
Ouest — ont une double conséquence.

D’une part, ces flux modifient le paysage religieux des sociétés
d’arrivée. Le dynamisme religieux dont font preuve certains collectifs
d’immigrés pousse 2 tepenser les paradigmes locaux de la
sécularisation et, partant, les arrangements istitutionnels qui en
avatent été la conséquence. La multiplication des controverses locales
et nationales autour de certaines pratiques liées 4 I'islam ne prend son
sens désormais qu’a I'échelle européenne. L’entreprise comparative
exposée ici par Sylvain Crépon autour de la revendication sur le port
des signes religieux dans les lieux publics en France et en Belgique
francophone témoigne de ce décloisonnement. La généralisation des
débats a-t-elle nduit une homogénéisation des réponses politiques ?
La multiplication des travaux sur le traitement politique des religions,
et singulierement de I'islam, dans les configurations nationales
européennes et a 'échelle de I'Union (Dassetto, Ferrari & Maréchal,
2007 ; Sivestri, 2007) témoigne de cette urgence comparatiste.
L’analyse de Florence Bergeaud-Blackler sur I'émergence d’une
réglementation européenne en matiére d’abattage rituel constitue, a
cet égard, une illustration sectorielle particulierement explicite.

Dans le méme temps, la multiplication des flux d’immigration
constitue une opportunité pour les acteurs religieux, au sens ou elle
leur permet de réinvestir le terrain face aux hésitations des politiques.
On a pu ainsi souligner par exemple leur poids, et singulierement
celui de lEghse catholique, en matiére d’accueil et de soutien aux
populations mugrantes en Europe du Sud (Ritaine, 2005 ; Itgaina,
2000). En Italie comme en Espagne ou au Portugal, ce sont tout
particulierement les branches de I'institution catholique spécialisées
dans l'action sociale (type Caritas) ou directement focalisées sur les
migrants (services diocésains des migrations) qui ont développé un



véritable savoir-faire en la matiére’”. Cet activisme a induit des
rapports ambivalents entre acteurs religieux et autorités politico-
administratives, allant de la concurrence a la subsidiarité. Un tel
activisme religieux aupres des migrants, cela étant, est loin d’étre
I'apanage de ’'Europe du Sud ou de Ia seule religion catholique. Le
numéro spécial de UAmerican Behavioral Scientist Jonrnal consacré aux
relations entre « religions publiques » (public religion) et tmmigration
dans divers contextes nationaux et continentaux montre bien la
variété de ces interactions. Cecilia Menjivar, coordinatrice du numéro,
précise que I'assistance aux migrants, loin de se limiter 2 la seule aide
sociale immédiate, implique également de la part des acteurs religieux
des prises de pos1t1ons publiques sur cet enjeu (Menjivar, 2006). L
religieux, du méme coup, plonge au cceur du politique, mais par des
voies rendues relativement inédites par la nouvelle urgence sociale
que constitue l'enjeu migratoire. Le phénomene des migrations
constitue deés lors une opportunité supplémentaire pour que les
grandes religions transnationales puissent se positionner comme des
acteurs majeurs de la « société civile globale » (Casanova, 1997).

De fagon plus globale, se pencher sur 'enjeu migratoire permet de
revaloriser la part du religieux dans la structuration des politiques
publiques, un domaine qui reste largement inexploré. Une telle
perspect1ve a pu mspirer des travaux de politique comparée 2 gfande
échelle, 2 I'image de la recherche de Michael Minkenberg (2007). A
partir dune typologie des régimes d’immigration dans dix-neuf
démocraties occidentales, M. Minkenberg s’interroge sur le role des
modeles religieux, et en particulier des églises catholique et
protestante dans la constitution (shaping) des politiques migratoires.
La démarche se fonde sur le concept de «famille de nations»
développé en particulier par Stephen Castles en politique comparée.
L’hypothese centrale de M. Minkenberg est que l'interaction entre
construction nationale, traditions religieuses et relations Hglise-Etat
affecte le role des Dglises dans la formulation des politiques
d’immigration®. Plusieurs hypothéses secondaires, qui mériteratent

7 Chaque situation nationale appellerait bien sir des nuances. En ce qui concerne
I'Italie, Franco Garelli souligne que le pluralisme des croyances et des appartenances
religieuses doit étre relativisé dans la mesure ou le catholicisme conserve largement sa
position majoritaire, tout en affichant des formes plurielles d’appartenance et un
interventionnisme croissant dans I'espace public. La spécificité italienne, souligne-t-il,
apparait surtout aux yeux des chercheurs — étrangers — a I'occasion d’événements de
grande ampleur, comme la transition entre Jean-Paul 11 et Benoit xv1 (Garelli, 2006,
151).

§ L’auteur reprend la distinction opératoire de Tomas Hammar entre les politics of
immigration controf, qui visent a sélectionner et a réguler 'admission de citoyens
étrangers, et les policy of immigration, qui désignent les politiques d’intégration culturelle
et citoyenne des immigrés. De fagon plus générale, les policy output (la 1égislation et les
normes gouvernementales) doivent étre distingués des policy outcomes (la mise en
ceuvre des politiques et leurs conséquences sociétales).
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chacune une discussion approfondie, complétent cette approche
générale. D'une part, la mission humanitaire des Eglises chrétiennes
reste subordonnée 2 des enjeux politiques fortement nationaux.
Drautre part, IEglise catholique opterait pour des politiques
migratoires plus restrictives que les confessions protestantes. Sur des
enjeux spécifiques liés aux Droits de ’homme, comme la question de
I'asile, les Eglises se retrouveraient souvent en conflit avec Etat. La
forte sensibilité aux contextes nationaux de cet activisme religieux, du
reste, ne ferait que refléter, selon M. Minkenberg, 1a primauté du
cadre national dans la gestion des frontiéres territoriales et de la
citoyenneté, et ce malgré I'influence croissante de I'UE en la matiere
(Minkenberg, 2007, 8) Pour sa part, José Casanova voit dans
Iimmigration, au méme titre que d’autres enjeux (Uentrée de la
Pologne dans 'UE, le débat sur I'intégration de la Turquie, la place du
religieux dans le traité constitutionnel européen) I'un des facteurs clés
des recompositions contemporaines des liens entre religion et
politique dans I'Union européenne (Casanova, 2006). De fagon
schématique, souligne-t-il, les interactions entre religion et
immigration prennent deux formes différentes aux Etats-Unis et en
Europe. D’une part, parce que le changement religieux induit par
I'immigration est souvent réduit en Europe 2 la seule figure de 'islam,
alors que les musulmans sont trés minoritaires dans les flux
contemporains d’immigrés arrivant sur le sol états-unien. D’autre
part, les modeles d’intégrations nationaux américain et européen — il
faudrait nuancer au cas par cas — accordent une place bien distincte
au religieux, en exer¢ant une pression implicite vers la disstmulation
ou au contraire la mise en avant de I'identité religieuse du migrant.

Il n’est pas dans les ambitions de ce propos mntroductif de discuter
de la validité de ces hypotheses et, plus globalement, des différentes
méthodologies  comparatistes. L'on  signalera  simplement la
consolidation d’un champ de recherche sur les interactions entre
religion et immigration, un objet qui gagnerait a étre croisé avec la
problématique spécifique de leuropéanisation des dynarmques
formelles et informelles du religieux. Car, somme toute, et la variété
des approches en témoigne, I'«influence » du rel1g1eux sur Ienjeu
migratoire ne se limite pas aux seuls changements institutionnels dans

| les régimes de relations entre confessions et Etat, ni 2 une recension
des mobilisations des diverses institutions et organsations religieuses.
De fagon plus diffuse, ce que les flux migratoires contemporains
mettent en exergue concerne davantage une recomposition plus
généralisée des relations entre rel1g10r1 et politique, comme si, au
fond, 'exception européenne en matiere de sécularisation était mise 2
lepreuve en temps réel par irruption de formulations concurrentes

| de la modernité jusque-la maintenues prudemment 2 ’écatt.

Le religieux dans Pespace public



La régulation des nouvelles formes du religieux ne se négocie pas
seulement dans la refonte des rapports entre Eglises et Etats, dans la
réarticulation des échelons territoriaux et dans la gestion des flux de
personnes et de biens spirituels. La désinstitutionalisation,
I'individualisation et la pluralisation des champs politiques et spirituels
font que les enjeux pour un groupe social 2 dimension
confessionnelle ne sont plus seulement ’acces a la décision mais ausst
— et peut-étre d’abord — la reconnaissance de son particularisme et
Pobtention d’un marquage culturel de sa présence dans I'espace
public. Les maniéres d’accéder a cette affirmation de sot plus ou
moins ostentatoire peuvent passer par des modes de consommation
de biens matériels (nourriture, vétements) ou culturels (musique,
livres, lotsirs). Clest alors le marché plus que I'Etat qui est le vecteur
par lequel le groupe religieux définit sa propre version de la
modernite¢ (4 notamment Haenni, 2005). On en revient cependant
trés vite au politique, dans la mesure ou ce détour par I'économique
est un moyen de négocier une place dans une société démocratique
capitaliste ou d’en utiliser les ressources pour en contester les régles.
Dans les deux cas, les acteurs doivent composer avec les normes
collectives, que ces dernicres prennent la forme de lois, de
reglements, de pratiques établies ou de convenances qui peuvent
rapidement étre transformées en symboles du vivre ensemble.

Dans les sociétés contemporaines tres différenciées, les médias
sont une composante essentielle de l'espace public, le lieu ou
s’élaborent en bonne partie les représentations du « nous » et ou se
fixent les codes de communication communs. Structurés par une
temporalité de rupture rythmée par I'événement et la recherche
perpétuelle de la nouveauté, les médias sont @ przorz un milieu peu
propice pour des religions définies par la répétition et la continuité de
la tradition. Pourtant, médias et religions ont des fonctions
comparables dans U'entretien du lien social, par la création de rituels et
de symboles, la diffusion de messages standardisés et I'entretien de
I'implication des « fideles » (Bréchon & Willaime, 2000). En Europe,
les médias restent essentiellement nationaux dans leur contenu et leur
style et contribuent ainsi 2 maintenir les communautés d’interactions
et de références qui se sont historiquement constituées dans le cadre
étatique, méme si ces derniéres sont retravaillées par les évolutions
technologiques, politiques et démographiques qui traversent les
frontieres. Les rares événements paneuropéens (d’ailleurs mondiaux)
a caractere religieux restent soumis dans leur réceptions aux prismes
nationaux, comme le montrent les réactions a I’élection d’un nouveau
pape (voir la contribution de Nicolas Hubé a Iatelier de ’AFSP sur ce
point).

Les médias sont ausst le lieu ou se construisent les figures de
l'autre, et on retrouve la des dynamiques d’ostracisation largement
répandues 2 travers ’Europe. De nombreuses analyses montrent
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comment, dans plusieurs pays, la sphére médiatique est le foyer (au
Danemark) ou le relais (en France, en Allemagne) de la
transformation de I'islam en menace pour I'identité nationale ou la
cohésion sociale, 2 travers notamment la politisation du voile
(Lorcerie, 2005 ; Getsser, 2005)°. La figure de l'autre est parfois aussi
incarnée par le «technocrate de Bruxelles », symbole d’un niveau
supranational matérialiste, séculariste et immoral qui menace la vertu
spirituelle de la nation. Un exemple de dénonciation particulierement
radicale de ce type est offert par « Radio Maryja» en Pologne, une
station proche des franges extrémistes de I’Eglise polonaise et de la
Ligue des familles polonaises qui 2 un impact social et politique non
négligeable (Neumayer, 2006, 60-62). Enfin, dans une perspective
différente, P'autre a dimension religieuse peut étre 1’Américain
personnifié par Georges Bush, sommairement caractérisé comme un
croyant imbu de la mission divine qui lui échoit et qui l'autorise 2
soumettre le droit international 2 ce que lui dicte ses valeurs (Fath,
2004). Le musulman, Peurocrate, I’Américain représentent ainsi trois
stéréotypes fonctionnant comme des poles d’identification négatifs
dont la connotation religieuse varie considérablement en intensité et
en effets, et qui jouent pour ou contre I'intégration européenne.
Enfin, les médias sont aussi le prisme grossissant ou se mesure
I'intériorisation des régles de la bonne gouvernance européenne
(autorégulation de la société civile, juridicisation des différents,
rationalisation du discours, respect du pluralisme et renonciation au
prosélytisme) par les acteurs religieux. Il s’agit de déterminer st les
codes en vigueur dans les processus délibératifs et décisionnels 2
Bruxelles correspondent 2 ceux qui régissent les échanges au
quotidien, pour savoir dans quelle mesure I'Europe tend a se
constituer en communauté communicationnelle et normative (Foret,
2006). La crise des caricatures 2 montré que les limites et les formes
du dicible et de I'indicible en matiére religieuse restaient sujettes a forte
controverse, méme si les lignes d’affrontements se dessinent sans doute
largement sur des fractures politiques et sociales. Les réactions
relattvement modérées —en tout cas résignées — des hiérarchies
catholiques au succeés massit Da Vine code traduisent en revanche un
relatif apaisement, par contraste avec le recours croissant au droit
durant la derniére décennie pour défendre les conditions dusage des
signes et références chrétiens dans la création artistique et commerciale.
L’avenir dira quelle tendance 'emporte, du laisser-faire mettant le
patrimoine de sens religieux 2 disposition de tous comme élément de la
culture collective au tisque de I'irrespect, ou de la défense jalouse de
I'intégrité du message sacré avec le danger que cela ne restreigne son
audience aux seuls croyants et que cela accélére son obsolescence.

® Les travaux du réseau européen VEIL (Values, Equality and Differences in 1iberal
Democracies. Debates about Muslim Headscarves in Enrope) apportent un éclairage
comparatif utile.
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