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EDDY DUFOURMONT

Une perspective historique sur le développement
de la communauté musulmane du Japon, a I’aune
du processus de laicisation et de sécularisation

L’islam au Japon est un sujet d’étude neuf et il peut paraitre surprenant.
I existe pourtant bel et bien des musulmans au Japon, et les études sur
les musulmans japonais ou résidant au Japon sont rares et récentes. De-
puis le travail pionnier de Sakurai Keiko', les ouvrages académiques se
sont accrus mais restent encore peu nombreux?, malgré tout I’intérét que
peut apporter 1’étude de cette religion dans un pays auquel elle n’est
priori guere associée. La présence d’une communauté musulmane au
Japon contribue bien entendu & diversifier le paysage religieux de ce
pays, et la question de la laicité s’impose donc naturellement. Or celle-ci
y est presque aussi neuve que celle de I’islam au Japon.

Si la place de la religion shinté dans 1’histoire politique du Japon
moderne et contemporain a fait depuis longtemps I’objet de nombreuses
recherches, la réflexion sur les notions de laicité, laicisation ou séculari-
sation reste en effet marginale au Japon. Aujourd’hui encore les mots les
plus utilisés sont sezokuka, sezokushugi (tous deux traductions de sécula-
risation), ou encore seikyé bunri (« séparation du politique et du reli-

1 Keiko S., Nikon no musurimu shakai (La Société musulmane du Japon), Tékyao,
Chikuma shobd, 2003. L’ouvrage est devenu un classique par son caractére exhaus-
tif, mais il est bref. Il se focalise surtout sur les étrangers et ’enquéte concerne le
Japon des années 1980-90.

2 Shiko T., « Gaikokujin musurimu to nihonjin josei no kekkon. Kekkon manzoku
do no kitei y6in » (Les mariages entre musulmans étrangers et japonaises. Les fac-
teurs de décision sur le degré de satisfaction du mariage), dans Kokusai kekkon no
shos (Aspects des mariages internationaux), T6ky6, Gakubunsha, 2004 ; Nanako I.
et Kiyoto T., Kokkyé wo koeru. Tainichi musurimu imin no shakaigaku (Dépasser
les frontiéres. Sociologie des immigrés musulmans séjournant au Japon), Tokyd,
Seikyfisha, 2007 ; Masako K., Kokkys no Jinruigaku. Zainichi Pakisutanjin mu-
surimu imin no tsuma tachi (Anthropologie transnationale. Les épouses des musul-
mans Pakistanais expatriés au Japon), Tokyd, Tokyé daigaku shuppankai, 2008.
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gieux ») et laishité 54 7 — (ce dernier pouvant étre rendu par se-
zokusei, ou par hi shitkydsei « areligieux »). Sauf erreur, il n’existe pas
encore de traduction japonaise pour laicisation, alors qu’on pourrait
rendre facilement en japonais ce mot par laishité ka’. Cette absence de
traduction est due 4 un manque de réflexion spécifique sur la question de
la laicité, alors que de nombreux travaux ont discuté du Shint6 d’Etat.

D’une maniére générale, il apparait que les mots sezokuka, sezokus-
hugi et seikyé bunri sont utilisés comme synonymes, & cecl prés que
sezokuka rend sécularisation et sezokushugi le terme anglais secularism.
Laishité, rarement utilisé et exclusivement pour le cas frangais, est con-
fondu avec seikyd bunri et sezokushugi, de sorte qu’il y a une confusion
fréquente entre sécularisation et laicité, et réduction de celle-ci a la sépa-
ration du religieux et du politique*.

Jean Baubérot et Michéle Milot définissent la laicité comme «le
mode d’organisation politique visant la protection de la liberté de cons-
cience et I’égalité entre les citoyens », refusant de la réduire au seul pa-
ramétre du régime de séparation de I'Etat et des religions, qui n’est
qu’un moyen, avec le principe de neutralit¢ de I’Etat, d’atteindre
I’organisation politique visée’. Comme 1’écrivent les auteurs, il y a d’une
part la laicité, concept politique, et les laicités, les « configurations di-
verses selon les espaces nationaux et les moments historiques »e.
D’emblée, les deux auteurs indiquent que I’une des sources de confusion
au sujet de la notion de laicité est le probléme posé par la traduction du
terme en dehors du frangais. Si bien des langues ont repris le terme fran-
¢ais, le terme anglais securalism est parfois préféré. Baubérot et Milot
distinguent la laicité, concept politique, et la sécularisation, concept so-
cioculturel qui peut rendre le mot anglais securalism, et que les auteurs
définissent comme la situation d’une société ou un type de rationalité

a.mmmmm de toute conception religieuse la détermine’. Selon eux. la confu-
sion entre laicité et sécularisation est fréquente, empéche ::m réflexion
sur ._m nwmc_mmo: politique des convictions et des religions, et se révele
vm.Eo::mHoEmE facheuse en ce qui concerne 1’islam®, on.uEms circons-
crire le terme sécularisation au seul contexte socioculturel et I’empécher
@o rester un paradigme stérile, les auteurs proposent la notion de laicisa-
tion, pour décrire le processus politique et juridique qui méne 3 la laicité
Dans quelle mesure la notion de laicisation est-elle pertinente au Ja ou.
telle est la question abordée ici,  1’aune de I’histoire de la ooBBE.MEm
musulmane dans ce pays.

Avant d’aborder la question de la laicisation proprement dite, une

mise au point sur la situation actuelle de la communauté musulmane du
Japon est nécessaire.

Qui sont les musulmans du Japon ?

mu: fait de la nouveauté que représente la présence musulmane au Japon
il n’est pas inutile tout d’abord de dresser un état des lieux sur la oME.u
munauté actuelle. Bien que celle-ci soit de taille réduite et de dévelop-
pement récent, les sources & notre disposition sont nombreuses, car les
Ezmc_w:mﬁm du Japon, japonais comme expatriés, sont trés %:E,Eﬁ:mm :
mnm\?._ao%mcx ouvrages sur les musulmans japonais proviennent des
intéressés eux-mémes’ et des Rémmﬁ les communautés ont créé de

Ibid., p.15, 178. Baubérot J., « Sécularisation et laicisation », dans Masashi H.

Bir.), Séotlarizats o R i o .
: M.w E.v. _u.mmu.M. arizations et laicités, Tokyd, UTCP booklet 7, 2009, p. 13 et suivantes.

3 Avec le mot sezokuka, Shimazono Susumu laisse entier I’amalgame entre laicisa-

tion et sécularisation. Susumu S., « La laicisation et la notion de religion au Ja- 9  Fujio K., Nikon isurdmu shi (Histoi ’ . .
-3 Q A A 2 A
pon », Masashi H. (dir.), Sécularizations et laicités, Tokyd, UTCP booklet 7, 2009, yiké renmei, 1988 : Yuki M Mmﬁwa”wm Swawhwww.ﬂ“ Mﬁmﬂ%@gﬁ“ﬂf Zzﬁon Mm“Mch
W . - : 0 shinké n
B 71 ; . T e : . michibikareru made (Chronique de ma conversion jusqu’a mon arrivée a la fi ;
4 Un cas typique se trouve chez Obara Katsuhiro, « Kindai Nihon ni okeru seikyd islamique), Toky6, Nihon musurimu kyokai Gom. o y a foi
bunri no kaishaku to juyd » (L’interprétation et la réception de la notion de sépara- seinenbu, Nydshinki (Chronique d’une nou<nnmmo o Z_.?w Of. musurimE kyokai
tion du religieux et de I’Etat dans le Japon moderne), dans Ken A. (dir.), Kokka to Mimasaka H. (ancien président I’ Association des .EE:MﬂEE:m.:ﬂ: _Qowmk.wcc.q. ;
shuky6. Shuky6 kara miru kin gendai Nikon (L’Etat et les religions. Le Japon mo- musurimu toshite ikiru (Vivre en tant que musulman ja e H_H, apon), Nikonjin
derne et contemporain vu depuis les religions), Tékyd, Hosokan, 2008, p. 206. pansha, 2007 ; Kawada N. (dir.), Isurdmu to .Qm_m%onmwmw Okyd, Kosei shup-
5  Baubérot J. et Milot M., Laicités sans frontiéres, Paris, Seuil, 2011, p. 7. Kokusho kankékai, 2011. > J (L’Islam et les femmes),
6  Ibid,p.8. 10 Musurimu shinbun, Islam. Al Bushré.
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nombreux sites pour les mosquées ou pour faire connaitre 1’islam'’, ainsi
que des livrets en japonais & destination du grand public, qui sont soit
des traductions de livrets en ourdou, en arabe ou en turc, soit des publi-
cations en japonais des centres islamiques existant au Japon.

Les musulmans sont en faible nombre comparés a la population to-
tale (127 millions d’habitants) mais, comme pour d’autres pays, du fait
de I’absence de recensement il est difficile de savoir combien ils sont.
Les chiffres existant ne sont que des suppositions : entre 70 000 et
100 000 personnes'”. Sakurai Keiko a obtenu ce chiffre en se fondant sur
les statistiques de 1’année 2000 du ministére et en additionnant les
nombres donnés par des pays majoritairement musulmans. Si on reprend
cette méthode, qu’on utilise les statistiques les plus récentes (2009) et
qu’on inclue les pays comptant une faible ou une forte minorité de mu-
sulmans (en tenant compte du pourcentage de musulmans donné par
pays) nous obtenons le nombre de 94119".

Ce chiffre inclue naturellement les convertis japonais mais leur
nombre est le plus difficile 4 déterminer car il n’existe aucune enquéte.
L’Association des musulmans du Japon a fourni en 2000 le nombre de
6835 a Sakurai Keiko, c’est ce nombre que nous utilisons ici, bien que le
nombre ait certainement augmenté, sans doute méme fortement. Le
nombre de Japonais issus de mariages mixtes est complétement inconnu.

En ce qui concerne les musulmans japonais, la plupart sont des
femmes ayant épousé un musulman étranger. Les hommes convertis sont
soient des personnes ayant épousé une musulmane, soit le plus souvent
des personnes qui se sont converties dans leur jeunesse. Quel que soit le
nombre réel, les convertis représentent une minorité dans la communauté

11 Une bonne partie des mosquées possédent leurs sites en japonais, en anglais ou en
ourdou, de méme que les organisations fédératrices (Association des musulmans du
Japon, Islamic circle of Japan) ou encore des blogs tels que celui de I’imam Abdul-
hakim Maeno, des groupes sur Facebook etc.

12 Sakurai K., op. cit., p. 29 et suivantes. Kojima H., « Demographic Analysis of
Muslims in Japan », The 13th KAMES and the 5th AFMA International Symposi-
um : « Middle East, Asia & Islam » Pusan, octobre 2004, p. 184-189. Ce nombre
tient compte de I’augmentation probable des musulmans depuis 1’année ol ont été
effectuées les enquétes.

13 Les statistiques sont disponibles sur le site du ministére de 1'Intérieur :
http://www.stat.go.jp/data/chouki/02.htm (consulté le 20 décembre 2011).
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musulmane'®. Ainsi, 4 I’instar de la grande majorité des minorités mu-
sulmanes dans le monde, la communauté musulmane du Japon se carac-
térise par son hétérogénéité ethnique. A I’exception de I’Iran, tous les
pays connaissent une augmentation du nombre de leurs ressortissants au
Japon entre 2000 et 2009. Les nations les plus représentées parmi les
musulmans étrangers sont 1’Indonésie (25 546), le Pakistan (10 295), le
Bangladesh (11 162) et I’Iran (5018). Cette croissance est méme plus
forte que celle des années 1980 et 1990. La communauté musulmane est
ainsi une communauté jeune car son développement est récent, et méme
si elle est de taille réduite, la vigueur de ce développement est remar-
quable.

Pour autant, I’histoire de la communauté musulmane du Japon re-
monte bien au-dela de 1980 et peut éclairer les processus de laicisation et
de sécularisation de la société japonaise. Mais ceux-ci doivent étre eux-
mémes étudiés et construits, et on ne peut donc comprendre 1’évolution

de la communauté musulmane au J apon sans 1’insérer dans le schéma de
CEs processus.

La place des musulmans dans le processus de laicisation
et de s€cularisation au Japon

Premiere période (jusqu’en 1603) : absence de musulmans
et absence de laicité

Un processus de laicisation pour le Japon existe, élaboré de maniére trés
succincte, par Jean Baubérot, pour lequel il reprend sa théorie de trois

14 L’activité prosélyte d’associations musulmane mériterait a elle seule de faire 1’objet
d’une enquéte approfondie. Pour I’heure des indices en montrent la présence. Pour
les Tabligh-e-jamaat, des sites présentent le markaz islaho tarbiyat d’Ichinowari
comme des leurs : http://adressmarkazjemaahtabligh.blogspot.fr ; http://gotabligh.
com/category/tabligh-markaz (tous deux consultés le 28 octobre 2012). Parmi les
publications présentant I’islam en japonais, certaines émanent des gouvernements
saoudiens et turcs, d’autres émanent de la Conveying Islamic message society
(Egypt) & laquelle est peut-étre liée le Centre de la culture islamique de Kyéto, édi-
teur lui-méme de nombreuses brochures.
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seuils”’. Ces seuils délimitent des périodes types et que les pays
n’atteignent pas au méme moment, suivant un processus Eo.unn_ﬁa. La
progression d’une période a une autre ne se fait pas nécessairement de
maniére mécanique, une réversibilité est possible, sans étre un retour en
arriére. Les quatre périodes-types sont les suivantes : le premier seuil
correspond & une sortie de situation de non-laicité, par un Bocgm.:.onﬁ
laicisateur qui veut lutter contre toute forme de domination de la religion
dans I’Etat et la société, justement fortement imbriquées & ce stade. Le
deuxiéme seuil correspond a l’entrée dans un stade d’établissement
d’une forme de laicité, ou Etat et religieux sont séparés. Le troisiéme
seuil voit le passage a une période de questionnement de la laicité, dans
le contexte de la mondialisation. .

La question est bien entendu de savoir si ce schéma est pertinent
dans le cas du Japon. Nous pensons qu’il est pertinent, a condition de
placer les seuils a des dates différentes. C’est notamment le cas pour la
premiére et la deuxiéme période, qui se termine selon nous en 1603 et
non en 1868. Comme a ce moment, méme si des contacts avec les pays
musulmans sont avérés du fait du commerce avec la Chine et I’ Asie du
Sud-Est, il n’y a pas de musulmans au Japon, faute de missionnaires
comme les chrétiens, nous nous y arréterons briévement.

Dans le schéma baubérien, la premiére période correspond & I’Etat
confessionel, un Etat lié a une religion, et correspond souvent & I’Etat-
nation en construction avant qu’il ne devienne libéral et démocratique.
Comme équivalent a cette premiére période Baubérot donne le Japon
d’avant 1868, celui de I’Etat des Codes, qui selon lui place le shintd dans
toutes les institutions de 1'Etat, puis celui du bakufu des Tokugawa, qui
ajoute au shintd le bouddhisme et interdit le christianisme'. .

Cette présentation comporte des éléments de vérité mais est trop
simpliste pour étre exacte dans sa globalité. De mﬁoaom.ﬁ elle a
I’inconvénient de placer la construction de I’Etat-nation, qui s’opére
avec un nouveau régime sous 1’ére Meiji (1868-1912) en dehors de cette
période. En fait, le régime des Tokugawa impose [’affiliation aux
temples bouddhiques et le bouddhisme dispose alors du E.ozovo_o a.c
religieux avec le shintd. Nous avons donc 14 non pas une mais deux reli-
gions, et en outre Baubérot oublie qu’a I’époque des Tokugawa le confu-

cianisme aussi se répand, avec le soutien du régime. Trois religions
coexistent au total. Il y a bien un Etat confessionel, mais qui est déja
obligé de pratiquer une sorte de neutralité et un contréle du religieux.
L’interdiction du christianisme correspond de ce point de vue bien au
pluralisme fermé qu’il évoque pour la deuxiéme période. Baubérot
commet d’ailleurs une légére erreur lorsqu’il évoque I’affiliation obliga-
toire aux temples bouddhiques : certes il s’agit d’un privilége donné a
cette religion, mais il s’agissait surtout pour I’Etat d’enregistrer les indi-
vidus dans un embryon d’Etat-civil, de les compter pour mieux les con-
troler'’. Contrairement a ce que Baubeérot suggére, il y a une grande dif-
férence entre I’Etat des codes et le régime des Tokugawa. La raison se
trouve dans Ihistoire du Japon médiéval : entre les XIV® et XVI® sidcles
I'Etat perd de plus en plus le contréle de la société, les temples boud-
dhistes et sanctuaires shintd s’arment et prennent leur autonomie, au
point parfois de former des Etats indépendants de facto, a ’instar de la
secte amidiste’®. La mise en place du régime Tokugawa se traduit non
seulement par 1’unification du Japon en un seul Etat, mais aussi par la
mise au pas des institutions religieuses, par la violence. Le fondateur du
régime Tokugawa Ieyasu va méme jusqu’a étre divinisé, mais cette ten-
tative restera sans lendemain. Dans tous les cas, les shégun Tokugawa
prétendent instaurer un contréle des institutions religieuses, comme ils
essaient de le faire pour I’ensemble de la société.

Deuxiéme période (1603-1945) : premiére phase de développement
de l'islam, émergence de laicité et pluralisme fermé

Ainsi, la premiére période du schéma baubérien se termine non pas en
1868, mais en 1603, date usuelle de la fondation du régime Tokugawa.
Cela implique qu’il faut repenser les périodes suivantes pour replacer de
maniére correcte le développement de la communauté musulmane. La

17 Voir par exemple Kouamé N., Le sabre et l'encens — Ou comment les fonction-
naires du flef de Mito présentent dans un « Registre des destructions » daté de I'an
1666 l'audacieuse politique religieuse de leur seigneur T. okugawa Mitsukuni, Col-
lége de France, 2005.

18 Katsumata S., Inde T., Nakajima K., Souyri P.-F., lkki : coalitions, ligues et ré-
voltes dans le Japon d'autrefois, Paris, CNRS Editions, 2011. Shimazono Susumu
I’a également suggéré, sans le démontrer.

15 Baubérot J. et Milot M., op. cit., p. 201-203.
16 Ibid., p. 201.
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deuxiéme période, celle du pluralisme fermé et de la naissance d’un
mouvement laicisateur, se retrouve a notre avis pour les années posté-
rieures a 1603, jusqu’a 1945, précisément au moment ou I’islam fait son
apparition au Japon.

Les caractéristiques données par Baubérot pour cette deuxiéme pé-
riode sont présentes au Japon si on déplace la limite 4 1603. En effet, un
mouvement laicisateur (la Libre-pensée) existe déja sous les Tokugawa :
And6 Shoeki (1703-1762), Yamagata Bantd (1748-1821) ou encore To-
minaga Nakamoto (1715-1746) formulent des conceptions du monde
dégagées de toute référence religieuse et méme critiques envers les reli-
gions. C’est au méme moment, avec les Etudes nationales (kokugaku)
que nait également une réflexion sur I’identité japonaise, qui marque les
prémices de 1’édification de I’Etat-nation.

Ensuite, I’Etat moderne qui se construit & partir de 1868 marque une
hésitation entre soutien exclusif au shintd et ouverture religieuse, pour
aboutir finalement & un pluralisme fermé avec la promulgation d’une
constitution en 1889 : dans les années 1860, une partie du gouvernement
tente de faire du shint6 la religion d’Etat, et méme la seule religion du
Japon, au nom du principe d’« union du politique et du religieux » (sai-
sei icchi). Un mouvement de « séparation du shintd et du bouddhisme »
éclate bri¢vement. La répression contre le christianisme continue jusqu’a
ce que, sous la pression des puissances européennes, le gouvernement
accepte la levée de ’interdiction du christianisme en 1873.

Enfin, la constitution de 1889 instaure un pluralisme fermé : d’un
coté la liberté de croyance, dans la limite du respect de I’ordre social et
des obligations comme sujet de ’empereur, est garantie par I’article 28.
Mais d’un autre c6té, I’Etat met en place un Shintd d’Etat (kokka shintd),
un « shintd des temples » (jinja shintd), défini comme non-religieux et
distingué du « shintd des sectes » (kydha shintd).

A partir de ces deux faits, Jean Baubérot parle d’une « laicisation a
la japonaise », autoritaire et ambivalente'®. Si cela est vrai, des correc-
tions doivent étre 1a aussi apportées : il n’y a en réalité pas deux shintd,
le shintd d’Etat n’est rien d’autre que le contrdle par I’Etat du shintd
originel. L’Etat n’hésite pas & réduire le nombre de sanctuaires, a faire de
leurs desservants des fonctionnaires et a intervenir dans leurs rites.
Quand bien méme le gouvernement et les idéologues du régime tentent

19  Baubérot J. et Milot M., op. cit., p. 212.
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de remettre en cause 1’idée que le shintd soit une religion, et, dans la
continuit¢ de I’époque Tokugawa, élaborent une morale nationale se
référant a la fois au shintd et au confucianisme, afin de combattre le
christianisme, pergu comme une cinquiéme colonne des puissances colo-
nisatrices européennes”’. De ce point de vue, le choix d’accorder la liber-
t¢ de croyance par ’article 28 ne peut se comprendre sans Iarticle 1 de
la constitution, qui attribue la souveraineté & 1’empereur, présenté
comme le descendant d’une lignée divine et continue, et de ce fait invio-
lable (article 13). Contrairement au shogun Tokugawa, I’empereur ap-
puie donc sa légitimité sur le shint6. La contradiction avec I’article 28
n’est qu’apparente : le shinté s’impose implicitement comme la religion
de I’Etat, et les autres religions sont tolérées par pragmatisme, le boud-
dhisme plus que le christianisme.

Les chrétiens, surtout les protestants, prennent au départ la posture
d’opposants au régime, sur le plan social avant tout, mais au final ils
deviennent rapidement des soutiens du régime®'. L’athéisme fait certes
son apparition avec Nakae Chomin (1847-1901), mais il faut attendre les
années 1920 pour que le mouvement laicisateur se développe réellement,
avec les communistes, tout en restant limité a la frange trés éduquée de
la jeunesse. Si la laicisation en est au stade de la pluralité fermée, la sé-
cularisation progresse avec le développement de 1’éducation et de la
connaissance des critiques des religions s’appuyant sur les sciences.

Ces conditions de pluralisme fermé président et déterminent
I’apparition de I’islam au Japon. Ce dernier établit des relations diploma-
tiques avec I’empire ottoman et 1’Iran dés les années 1870, et, en 1890,
le naufrage de la frégate Ertugrul contribue & susciter ’intérét de
’opinion pour I’ Asie occidentale.

C’est dans ce contexte que se situent les premiéres conversions :
Yamada Toraijiré (1866-1957), envoyé a Istanbul par le gouvernement
japonais pour remettre des fonds de dédommagement aprés le naufrage
de I’Ertugrul, est le premier japonais connu a s’étre converti, en 1902. La
méme année, Ariga Fumihachird (1868-1946), employé d’une compa-

20  Dufourmont E., « Is Confucianism a philosophy? The answer of Nakae Chémin and
Inoue Tetsujiré » Takahiro N. (dir.), Whither Japanese Philosophy ? vol. 2 Reflec-
tions through Other Eyes, Toky6, UTCP, 2010, p. 71-90.

21 Fumio S., Kindai Nihon ni okeru « kokka to shiikyé » (L’Etat et la religion dans le
Japon moderne), T6ky6, Shinsasha, 1997, p. 89-111.



170 Eddy Dufourmont

gnie de commerce, se convertit a Mumbai®. Pour eux, comme pour les
quelques convertis qui suivront, il s’agit d’initiatives individuelles.

L’islam japonais connait un premier développement, dont
I’aboutissement est la reconnaissance légale de ’islam par la loi d’avril
1939. Il y a d’une part un rapprochement de musulmans vers le Japon, et
d’autre part un rapprochement du Japon vers le monde musulman, plus
précisément les musulmans d’Asie. En ce qui concerne le premier, la
victoire japonaise de 1905 contre les Russes, pergue a I’époque comme
la premiére d’une puissance «non blanche» sur une puissance
« blanche », contribue 4 donner du prestige au Japon et de I’espoir chez
les pays colonisés, notamment musulmans, qui caressent le réve d’une
conversion du Japon a I'islam®™. L’Egyptien Ali Ahmad Al Jirjawi
(1897-1980) est ainsi le premier précheur musulman & fouler le sol japo-
nais, en 1906>*. C’est dans ce cadre que des patriotes indiens, hindous ou
musulmans viennent au Japon, et recoivent 1’appui d’asiatistes japonais,
qui commencent dans les années 1910 a militer pour I’indépendance de
I’ Asie sous la houlette japonaise. Suite 2 la révolution bolchévique, des
groupes de Tatars viennent également se réfugier au Japon. Parmi eux se
trouve Abdiiresshid Ibrahim, un religieux qui tissa des liens étroits avec
les asiatistes et des hommes politiques™.

A D’inverse, le Japon se rapproche du monde musulman, secoué de
plus en plus par les mouvements indépendantistes. Le mouvement de
conversions individuelles se poursuit lentement, et se conjugue parfois
avec ’asiatisme, notamment 2 travers Tanaka Nour Ippei, qui découvre
I’islam en Chine®. Le gouvernement établit certes des relations diploma-
tiques avec I’Egypte dés 1922, mais ignore les demandes de permission
de construction de mosquées de la part des Tatars et des convertis.

22 Fujio K., op. cit, p. 131-166.

23 Alain Roussillon en rend bien I'impact en Egypte dans Identité et modernité. Les
voyageurs égyptiens au Japon (XIX*-XX° siécles), Arles, Actes Sud, 2005.

24 Tayara B., « Les premiers japonais convertis & Iislam », Galan C. et Brotons A.
(dir.), Japon pluriel 7, Arles, Picquier, 2007, p. 181.

25  Voir Ibrahim A., Un tatar au Japon. Voyage en Asie 1908-1910, Arles, Actes Sud,
2004.

26 Ippei T., « Islam and Pan-Asianism », Saaler S. et Szpilman C.W.A. (dir.), Pan-
Asianism, A Documentary History: volume 2 1920-present, Lanham, Rowman and
Littlefield, 2011, p. 87-93.
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Ce n’est que dans les années trente, lorsque le Japon se lance dans
Pexpansionnisme en Asie, que les dirigeants pensent qu’il est stratégi-
quement utile de se concilier les pays musulmans et a cette fin de se
montrer favorable envers les quelques musulmans présents au Japon.
C’est ainsi que les premiéres mosquées sont construites en 1935 3 Kobe,
en 1937 a Nagoya et 1938 a Tokyo”'. Cette édification des mosqueées,
soutenue financiérement par le gouvernement japonais, fut concomit-
tante d’un boom des études sur les pays musulmans, et de la création de
la premiére association des musulmans du Japon (Dai Nihon kaiky6
kydkai). Les musulmans de 1’association sont surtout les Tatars réfugiés
et ses dirigeants sont des militaires, comme dans beaucoup d’institutions
a I’époque. Dans I’Asie du Sud-Est occupée en 1942, les Japonais se
montrent beaucoup moins amicaux envers les musulmans, les contrai-
gnant a fréquenter les sanctuaires shint6®®. On le voit, I’Etat reste dans sa
logique de reconnaissance des religions autres que le shinté, dans la li-
mite de I’intérét national.

La date de 1939 pour la reconnaissance légale de I’islam est a cet
€gard intéressante car c’est en 1938 que I’Etat se dote enfin d’un cadre
légal de gestion des groupements religieux. I s’agit de la loi sur les
groupements religieux (Shitkyé dantai ho). Elle ne s’est pas contenté de
donner une personnalité juridique aux groupements religieux mais a fixé
des cadres pour le contrdle de 1’Etat sur celles-ci. Elle concernait le shin-
t0, le bouddhisme, le christianisme et les autres religions (art.1). L Etat
les tolérait a condition qu’elles ne remettent pas en cause I’ordre public
et les devoirs des Japonais en tant que sujets de I’empereur (art.16) ; un
contréle de I’Etat via le ministére de 1’Education (office des religions,
%&5&»& était possible (art.18). La reconnaissance de I’islam s’inscrit
ainsi bien dans un mouvement de centralisation €tatique, qui dépasse

largement la question religieuse, au nom de I’intérét national cité plus
haut.

27  Fujio K., op. cit., p. 295 et suivantes.

28 md_..t. A., « Japanese cultural policy in Malaya and Singapore, 1942-45 », Goodman
G. (dir), Japanese Cultural Policies in South East Asia during World War II, New-
York, St Martin’s Press, 1991, p. 117-170.
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Troisiéme période (1945-1990) : établissement de la laicité, un nouveau
développement pour la communauté musulmane

Le deuxiéme seuil, ol s’établit la séparation du aw:mwoﬁm Q.n_c politique
et 1’égalité entre les individus, est franchi avec ._m ooﬂwmsﬁ&ou de 1947,
dans le contexte de I’occupation par les Américains : 1 empereur renonce
tout d’abord a sa divinité par une déclaration le 1¥ janvier _.o‘pm, A.wﬁ dans
la constitution les articles 20 et 89 établissent une ﬂcﬁm_:o stricte de
I’Etat vis-a-vis des religions. Il faut ajouter a o&.m la loi sur les personnes
morales religieuses (shitkyé héjinhé) du 3 avril 1951. Ooﬁo _.or <oﬁM.m
alors que le Japon était encore occupe, ao:nw aux mmmoo_wﬂoum re h_-
gieuses une autonomie d’organisation et de fonctionnement tres large. Le
shinté d’Etat est démantelé. . )

Ici, la théorie de Baubérot se trouve oos.md.:mm“ o‘ﬂ.Bommw dans ce
qu’il définit comme un prolongement de la deuxiéme vo:.oan . Les con-
servateurs essayent en effet durant leurs années au pouvoir Gmmmboowv_
soutenus par le Jinja honchd®, de maintenir ou mm:.,n revivre des Hom.m u
Shintd d’Etat : réinstauration comme jours de o&mgmﬂow des anniver-
saires d’empereurs, du 11 février’'. L’affaire ac mwﬁoﬂcm_ﬁ %mm.csz_m
amplifié cette tendance : ce sanctuaire, noums”c; a _ époque ?_Q._.H moﬁ.%
culte des personnes tombées au ooE_umqmu .<o: apres EIG. _wm <.Hm:,om.qm
plus en plus fréquentes des Premiers ministres, a titre privé puis a s_ e
officiel, au grand dam des pays voisins, car le culte en question inclut les
criminels de guerre des tribunaux de Tokyd. En ce sens, _,o Japon est
dans une situation relativement proche de celle de EE.W., ou les wozﬁ.wm.
mentalistes hindous résument 1’identité indienne a la religion de la majo-
rité. \ .

Ces tentatives de retour en arriére n’ont pas manqué de susciter des
affaires juridiques, suscitant un débat sur la #9 mo:amH.ﬂnS_n de gf_ﬁ
pour savoir si elle instaurait une réelle mmvm.ﬁmﬂos du Ho_.umﬁcm et du wo_ i-
tique ou bien si elle cherchait surtout & limiter le pouvoir de I’Etat sur les

29 Baubérot J. et Milot M., op. cit., p. mS-u.\ 5 ) -
i 9 tuaires shintd.

30 Organe fondé en 1946, qui rassemble 90 6 des sanc . :

31 Ce jour correspond a la fondation du palais impérial par Jinmu, personnage fictif de
I’idéologie forgée par le premier empereur, Tenmu (672-686), et ses m:nom‘mmaEﬁ
pour légitimer leur pouvoir. Le régime impérial de 1890 & 1945 reprit cette _mMmsﬁ_m.
Dufourmont E., Histoire politique du Japon (1853-2011), Pessac, Presses Universi-
taires de Bordeaux, 2012.
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communautes religieuses. Toutes les affaires impliquérent le shintd et les
pouvoirs publics, accusés de soutenir ce dernier>>.
Dans ce contexte, quelle est la position de la communauté musul-
mane ? La premiére association des musulmans du Japon disparait, du
fait de ses liens avec les militaires et les asiatistes. Les Tatars sont en-
voyés en Turquie. Celle-ci se dote d’un nouvel organisme représentatif
dés 1952, la Nihon musurimu ky6kai (Association des musulmans du
Japon), basée dans le centre culturel de Yoyogi-Uehara. Les musulmans
continuent 2 utiliser les deux mosquées héritées des années trente (celle
de Nagoya ayant été détruite par les bombardements aériens™), mais ne
possédent ni cimetiére, ni possibilité de se procurer au Japon des ali-
ments « halal », ni publications islamiques en Japonais si ce n’est le Co-
ran, dont la premiére traduction, par Izutsu Toshihiko a partir de I’arabe
date de 1958. La premiére traduction du Coran par un musulman japo-
nais, Mita Rydichi, date de 1982. La mosquée de Yoyogi-Uehara ferme
méme en 1986, pour cause de vétusté. Il faut attendre Jjuin 1968 pour que
I’Association des Musulmans du J apon soit reconnue légalement comme
organisation religieuse par le gouvernement™. La encore on peut se de-
mander si I’intérét grandissant du gouvernement Jjaponais pour les pays
du Golfe, notamment avec les crises qui secouent 1’ Asie occidentale a la
fin des années soixante et au début des années soixante-dix, a I’origine
des chocs pétroliers, n’en est pas en partie responsable. Ces chocs pétro-
liers provoquent en effet un nouveau boom des études sur le monde mu-
sulman, ainsi que des conversions. On fera remarquer toutefois qu’entre
1956 et 1960 le mouvement Tabligh-e-jamaat du Pakistan semble enta-
mer son implantation au Japon et susciter déja des conversions™.

Dans les années soixante, la communauté musulmane compte pres
de 3000 convertis et 2000 étrangers*®. Le développement économique du
Japon, qui en fait la troisiéme puis la deuxiéme puissance économique
mondiale, ne tarde pas a attirer des expatriés de pays en voie de dévelop-

32 Seizelet E., « Le principe de séparation de I’Etat et de la religion : apercus sur le
rdle du fait religieux dans les institutions et la vie politique japonaise », Revue
d études comparatives Est-Ouest, 2001, vol. 32, p- 111-139.

33  Fujio K., op. cit., p. 299-300.

34 http://muslimkyoukai.jp/kyoukaiannai.htm (consulté le 20 décembre 2011).

35 EH_\\mm_mEnoEmﬁo_...ww\mnm\msbmc_lwmﬁonlbalgﬁﬁmwcom-H.v&. (consulté le 20
décembre 2011).

36 Mimasaka H. K., op. cit., p. 164.
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pement, dans les années 1980. L’absence de visa @.oz:w H.o:n <9.E9_ et
les expatriés investissent des secteurs que les .Gﬁo:m_m. mm_mpmmm_nﬁ dep E.w
en plus, du fait des progrés de 1’éducation. .>mmmm Hm?moa“msﬁ a propor
tion des étrangers par rapport aux convertis s’inverse. L mcmgonﬁsou
des effectifs ne signifie pas pour autant que la noEE:.bm_.wﬁ Gmmc_ﬁmbn
se développe structurellement et que le sort m_om oo=<on.:m s’améliore. i
En effet, la société japonaise reste dominée par Huim:o.zom mz. shint6
d’Etat et par un discours identitaire, qui mm.& .ao la smﬁoua. hw%osm__mm wba
entité homogéne et ne reconnait aucune différence, m,:wﬁm ou plura ité
en son sein. Toute la nation doit se sacrifier pour le mm<,n_n%maoﬁ éco-
nomique, qui est congue comme une revanche sur .Hm défaite de 1945 et
un rattrapage sinon un dépassement des mﬂﬂm-ﬁ:_m. Ce 'mythe se pro-
longe aprés guerre notamment avec les Ewcﬁﬁ%wnaaﬁ le discours
essentialiste fait de la nation japonaise une nation mﬁmo_m_m, aozﬁ. les qua-
lités la destinent naturellement & la puissance moonoB_.pz_.w qui m_oﬁoa
sienne. La pluralité religieuse instituée am:m” I’Etat est ainsi biaisée amum
la société, notamment dans les entreprises, a cause de ce discours domi-
7
:m:mo.“amﬁ précisément ce que les convertis ammouomm_“ o:noﬁ,m:_oﬁ%r%h
sous le nom de « religion Japon » (nikon ky6)™ : le H,o,?,m. de I’alcool et du
porc, ou encore le port du voile met immédiatement a _. ,Eaﬁm _n,m ooﬁmm.
tis dans I’entreprise et la vie quotidienne a“:ﬁo. maniére générale. mn.m
musulmans étrangers échappent & ce sort ﬁaa‘ﬂmoﬁgﬁ.vmﬁoo que du fait
de leur nationalité, les Japonais n’attendent pas .n_c.;\_m Wo comportent
comme eux, et qu’ils considérent dans _wc.H majorité ._ _mﬁmu noE.Hwa
étranger. Cependant, face a Darrivée mo:am:wn et massive d oﬁumﬂ.nm,
notamment iraniens, le gouvernement japonais Emﬁjcn dans les années
1980 une révision drastique de la législation et réduit woﬁoﬂoa les en-
trées. Nous sommes alors encore loin de la _m._.nxm.mn reconnaissance que
Baubérot donne pour caractéristique du franchissement du troisiéme
seuil.

37 Eiji O., The Genealogy of « Japanese » Self-Images, Trans .H»mowmn T.nmmv. 2002;
Kazuhiko Y., « La société japonaise et la modernité », Uocbzn-m.wﬁ. E. (dir.), Ja-
pon, le renouveau ?, Paris, Les études de la documentation frangaise, 2002, p. 71-
132. . . .

38 Yohei M. M. et Tomoko M. K., « Nihonjin musurimu fufu to Nihon mw.mwm_ » D.hm
couples musulmans japonais et la société japonaise) dans Kawada N. (dir.), op. cit.,
p. 84-5.
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Quatriéme période (depuis 1990) - deéveloppement fort de Ia communauté
musulmane, vers une laicité de reconnaissance ?

La question religieuse continue 2 se poser dans le Japon contemporain.
Sur le plan de la laicisation, la constitution actuelle garantit en principe
la séparation du religieux et de I’Etat, toutefois les visites de Premiers
ministres au sanctuaire du Yasukunj ou la préservation du 11 février
comme jour national montrent que la situation reste problématique.

En 2000, le Premier ministre Méri a ajouté a la surenchére en repre-
nant des termes d’avant-guerre au sujet du Japon : « pays divin » (shin-
koku), essence nationale (kokutai). Sur le plan de la sécularisation, il
n’est pas évident de savoir dans quelle mesure la société Jjaponaise est
sécularisée. Les attentats au gaz sarin de la secte Aum ont choqué en
1995 I’opinion, dont la pratique religieuse, réelle, reste 4 étudier.

Baubérot définit une quatriéme période, & partir du constat que la
mondialisation fait franchir un troisiéme seuil, celui de la laicité ques-
tionnée, de la perte de légitimité des institutions areligieuses que sont
Iécole et la médecine. Les sciences sont remises en question du fait
d’une déconnexion entre progres technique et progrés des savoirs®. Par
ailleurs, les religions cessant d’étre une institution sociale, leur aspect de
ressource culturelle pour les individus devient leur caractéristique socia-
lement prédominante®. Le religieux se déterritorialise, et une « laicité de
reconnaissance » donne une place égale aux minorités religieuses par
rapport & la majorité autant que faire se peut*’. C’est ains; que Baubérot
interpréte les demandes d’islam dans les sociétés européenne et améri-
caine. Il ajoute qu’un nouveau féminisme musulman apparait, combinant
religion et revendication ¢galitaire, dans le cadre d’une recherche indivi-
duelle”. Peut-on dire la méme chose du Japon, au moment ou celui-ci
connait précisément la vague d’arrivée d’expatriés musulmans ? Com-
ment se comportent les musulmans du J apon a ce stade ?

Une enquéte entiére serait nécessaire pour déterminer dans quelle
mesure le Japon a franchi ce troisiéme seuil. On peut considérer cepen-
dant qu’il I’est en partie du fait de son intégration grandissante dans la

39 Baubérot I. et Milot M., op. cit., p. 236 et suivantes.
40  Ibid., p. 244.
41  Ibid, p. 251.
42  Ibid, p. 248.
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mondialisation aprés 1980. Elle n’est pas seulement économique mais
aussi politique, puisque le Japon élargit alors son horizon diplomatique 4
I’Afrique et & I'Inde dans les années 1990-2000. C’est dans ce cadre
qu’aprés 1990 le Japon accueille de plus en plus d’étudiants étrangers,
du monde entier.

Bien des mosquées existantes ont été construites pour eux et 4 leur
initiative. Sur le plan social, le discours sur I’homogénéité de la nation et
les sacrifices de I’individu 4 ’entreprise commence 2 étre remis en ques-
tion. C’est durant ces années que les nouvelles religions se retrouvent en
perte de vitesse, notamment a cause de ’attentat perpétré par la secte
Aum en 1995, et qui encourage 4 une révision de la loi de 1951, le 2 juin
2006.

La communauté musulmane du Japon, dont I’histoire est déja
longue, entame dans les années 1990 et 2000 son réel développement,
tant du point de vue du nombre que du point de vue structurel : des di-
zaines de mosquées, généralement des batiments rachetés et transfor-
més®, ont vu le jour depuis 1989, sous le régime de la loi de 1951. A
partir d’un partenariat turco-japonais la mosquée de Yoyogi est recons-
truite en 2000*. Le mouvement a pris de I’ampleur dans les années 2000
et se poursuit®, car les expatriés arrivés jeunes se sont mariés avec des
Japonaises le plus souvent et vivent désormais au Japon, contrairement
aux expatriés des années 1980. Les mosquées sont devenues les centres
de sociabilitt des musulmans, le point d’appui pour acheter de
I’alimentation « halal » et ouvrir des classes d’apprentissage de I’islam
aux enfants et aux adultes.

Si le développement des mosquées rencontre peu d’opposition, les
cimetiéres sont une réalité plus tardive car ils remettent en cause plus
nettement 1’homogénéité culturelle préexistante. La loi, variant selon les

43 La construction de la quasi-majorité des mosquées est financée par les fidéles avec
parfois un complément de pays étranger, d’oi leur caractére modeste. Toutefois les
liens qu’entretiennent les musulmans étrangers avec leurs pays d’origine est réel.
Ainsi les Tabligh d’Asie du Sud jouent un réle important au Japon dans I’entretien
de certaines mosquées 4 Tokyd, comme nous avons pu le constater nous mémes.

44 http://www.tokyocamii.org/public Views/article/sayfacesit:10/language:2  (consulté

le 20 décembre 2011).
45  On prendra pour les exemples les projets 4 Kumamoto et 4 Meguro, quartier de
Tokyd.  http://www.kicjapan.com/kumamoto-masjid  ;  http:/masjid-meguro-

tokyo.org/index.php/ja (consultés le 20 décembre 2011).
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régions, a en effet souvent entériné le monopole bouddhiste de
I’inhumation, qui se fait sous la forme de la crémation et de maniére
collective, et de ce fait il est quasi impossible de se faire enterrer. Méme
si le christianisme tolére la crémation (catholicisme et protestantisme),
les problémes sont récurrents.

Si pendant longtemps les musulmans ont di se contenter d’espaces
dans les cimetieres pour étrangers (de fait inaccessibles aux musulmans
japonais, ce qui implique une séparation des tombes pour les couples
mixtes), les musulmans du Japon sont parvenus a obtenir 1’ouverture de
deux cimetieres : le cimetiere de Shioyama dans le département de Ya-
manashi, et celui de Shimizu dans le département de Shizuoka, tous deux
dans les montagnes™.

Les attentats du 11 septembre 2001 ont contribué a répandre une
image négative des musulmans au Japon comme ailleurs, avec les
mémes préjugés, mais en méme temps ils ont permis une découverte de
I’islam, qui, couplée avec la présence plus forte de musulmans au Japon,
a favorisé une troisiéme vague de conversions, plus forte que par le pas-
sé. Le phénomene qui se produit au Japon, peu étudié encore, n’est en ce
sens pas différent de ce qui se passe en Amérique latine ou aux Etats-
Unis. Les années 1990 et 2000 correspondent d’ailleurs a des déplace-
ments des jeunes Japonais de plus en plus grand dans le monde, dépla-
cements cantonnés jusque la aux Etats-Unis et a I’Europe. C’est au cours
de ces déplacements, de passage dans des pays musulmans, que certains
d’entre eux se convertissent® .

La croissance des conversions au Japon correspond & une privatisa-
tion et 4 une individualisation de la religion. Ceci a été favorisé par les
publications sur I’islam mises & disposition des visiteurs des mosquées
elles-mémes. Dans toutes celles que nous avons en effet trouvées, 1’islam
est présenté¢ comme une foi individuelle et tournée vers la vie quoti-
dienne. Dans les présentations de I’islam élaborées par les centres isla-
miques du Japon, une opinion similaire se retrouve : dans un chapitre
consacre 2 la « liberté du coeur » (kokoro no jiyii) de la brochure publiée
par le Centre islamique de Kydto, les auteurs expliquent que le verset

46 Kawada N. Y., op. cit, p.203-206. http://www.islam.co.jp/ (consulté le 21 dé-
cembre 2011).

47  Voir par exemple le témoignage de Yasube Yukie Nisa dans Is/dm, 166, aoit 2008,
p. 25.
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256 de la sourate « Al Bagara » (La Vache) montre que I’islam reconnait
la liberté de penser, la coexistence avec d’autres religions, et ils ajoutent
qu’il est possible de ne plus croire en I’islam, méme si de fait on reste
musulman®®. Les auteurs soulignent en effet que si dans I’islam
’apostasie n’est pas reconnue, il n’est pas non plus permis d’interroger
’autre sur sa foi intérieure, et donc de ce fait il semble possible selon
eux d’éprouver des doutes tout en restant musulman. Cependant ils pré-
cisent bien qu’il n’y a pas de probléme tant que cela reste sur le plan
intérieur, donc tant que cela ne se manifeste pas a I’extérieur. Autrement
dit, la pratique doit rester constante, si on suit la logique de ce court cha-
pitre.

L’aspect politique est inexistant. La seule exception est un ouvrage
de Hassan Hathout traduit en japonais, dans lequel la séparation du poli-
tique et du religieux est présentée comme une caractéristique du seul
christianisme et la laicité (sezokushugi) comme incompatible avec
I’islam. Ceci ne I’empéche pas de penser que I’islam est une religion de
la démocratie®.

Chez les convertis, Higuchi Mimasaka Khalid, ancien président de
I’ Association des Musulmans du Japon, indique que pour lui I’islam
prone I'union du religieux et du politique (seikyd icchi), parce qu’il en-
globe tous les aspects de la vie™. Il ne distingue pas laicité et mmnc_mamw.
tion puisqu’il explique que sezokuka progresse sous le nom de moderni-
sation, et que les hommes perdent la foi. Mais il distingue la théorie et la
pratique, ¢’est-a-dire pour cette derniére la « société réelle » (jitsu sha-
kai), dans laquelle des religions différentes coexistent de fait. Autrement
dit, il semble critiquer la sécularisation de la société japonaise mais se
satisfait du régime laic en place. Kawada Yasmin Naoko, elle, considére

48  Isuramu bunka sentd, Islam to iu ikikata (Islam, un art de vivre), Kydto, 2009,
.17,

49 Wmmﬁoﬁ H., Musurimu no kanngaekata wo shiru (titre original : Reading the muslim
mind, 1995), traduit par Kume Chie, T6ky0, Islamic center, 2011, p.95 et suivantes.
Ceci dit une opinion identique se retrouve chez des chercheurs japonais, par
exemple Shimazono Susumu laisse entier I’amalgame entre laicisation et sécularisa-
tion. Susumu S., op. cit., p. 73-75.

50 Mimasaka H., op. cit., p. 71.
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que I'islam est une religion dont I’enseignement s’applique aussi bien
sur le plan spirituel que sur les différents aspects de la vie quotidienne®’.

Le point de vue de Madame Kawada est d’autant plus intéressant
qu’elle est une femme, et semble étre partisane du féminisme islamique.
Les femmes sont beaucoup plus actives dans la communauté musulmane
que les hommes et Madame Kawada est probablement la plus active des
personnes de confession musulmane. En s’appuyant sur le Coran, Kawa-
da Naoko n’hésite pas par exemple a questionner la possibilité que cer-
tains hommes s’octroient d’épouser jusqu’a quatre femmes, et d’une
maniére générale le préjugé selon lequel I’islam serait misogyne™. Son
engagement montre méme une dimension transnationale™, ce qui, la
aussi, confirme la quatriéme période du schéma baubérien, caractérisée
par la mondialisation.

Evoquer ici le féminisme islamique implique une défense du port du
voile par Madame Kawada®™. Si elle ne le fait pas explicitement, cela est
néammoins évident : toutes les photos de musulmanes qui parsément ses
ouvrages montrent des femmes voilées, y compris elle-méme. Cela est
valable aussi pour toutes les sources en notre possession, et la totalité des
musulmanes que nous avons pu voir 1’étaient également.

Le port du voile est en effet complétement libre au Japon et, 4 notre
connaissance, il ne semble pas que des problémes se posent dans le cadre
juridique. Il est vrai que ce sujet devrait étre étudié pour lui-méme.

Le développement de la communauté musulmane confirme dans ses
grands traits le schéma théorique de Baubérot et épouse les évolutions de
la société japonaise. Son dynamisme actuel n’est qu’un reflet de la mon-
dialisation du Japon. Si ce pays nous semble avoir franchi le troisiéme
seuil envisagé par le schéma théorique de Jean Baubérot, il faut garder

51 Kawada N. Y., « Nihonjin musurimu no isurdmu chishiki kakutoku » (L’acquisition
de la connaissance des musulmans japonais), dans Kawada N. Y. (dir.), op. cit.,
p. 11.

52 Kawada N. Y., Nihonjin josei shinté ga kataru isurému annai (Introduction a
I’islam par une musulmane japonaise), Téky6, Tsukubanesha, 2004, chapitre cing,
p. 147-172.

53 Rim Ahmad publie ainsi un article en japonais sur la situation des femmes en
Egypte, qui va dans le sens du féminisme islamique. Ahmad R., « Isurdmu ni okeru
Josel no ichizuke. Ejiputo wo chishin ni » (La place des femmes dans I'islam, spé-
cialement en Egypte), dans Kawada N. Y. (dir.), op. ciz., p. 135-163.

54  Sil'intéressée parle de féminisme islamique, la encore il s’agit d’un sujet peu abor-
de et donc devant étre étudié pour lui-méme.
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cependant & I’esprit que des obstacles mnEo:n.mE a _,mﬁm_u,:mmoggﬂ d’une
laicité de réconciliation : le mythe d’une nation :o.u._omgo semble tou-
jours imprégner les esprits au Japon, comme le suggere le Rmcum de recou-
rir & I’'immigration, pourtant nécessaire pour maintenir la croissance, en
raison d’une dénatalisation trés forte.

DENISE HELLY

Deux majorités culturelles face 2 la tolérance
religieuse : les débats sur le statut de la religion
dans la sphére publique, Europe, Amérique du Nord

Il faudra relativiser le principe de la liberté religieuse, un droit fondamental. I1 fau-
drait en quelque sorte désacraliser ce droit qui a perdu sa pertinence. La liberté reli-
gieuse s’explique largement par le fait que la religion a souvent été une source
d’intolérance et de persécutions. Mais dans une société laique, indifférente aux
questions religieuses et ou la foi et Ja pratique religieuse relévent maintenant du
domaine privé, il serait parfaitement normal que les droits religieux relévent, eux
aussi, du domaine privé et se limitent a celui-ci.!

On connait I’idée de retour de la religion, soit la multiplication depuis les
années 1980 de nouvelles formes de croyance, I’individualisation de la
croyance et le militantisme politique d’églises fondamentalistes protes-
tantes, évangéliques et de la Papauté contre ce qu’elles estiment la muta-
tion culturelle et morale des années 1960-70. Ce militantisme correspond
a un regain de conservatisme culturel, moral, patriotique et 4 une partici-
pation accrue des églises aux débats publics, notamment aux débats sur
I’euthanasie, ’homosexualité, I’avortement, la théorie évolutionniste et
la mise en cause aux Etats-Unis par la droite chrétienne de la séparation
de I’Etat et de la religion et de la primauté de la Cour supréme sur le
Congres.

Ce nouvel alignement d’églises chrétiennes, ainsi que les demandes
de leurs droits par les minorités religieuses, ont ravivé durant les années
2000 des majorités culturelles silencieuses depuis des décennies, le pro-
gressisme et ’autoritarisme.

1  Dubuc A., Dossier, La Presse, Montréal, 13-14 mai 2006.



