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RÉSUMÉ — Cet article propose d’étudier les liens entre psychologie et 
spiritualité à partir du concept d’identité : relevant à la fois d’une combinai-
son tripartite du Soi (Deaux & Perkins, 2001) et de constructions sociales 
sous-tendant l’ethnicité (Juteau, 1999 et Bastenier, 2004), l’identité se trouve 
en effet au cœur de stratégies complexes visant entre autres les croyances et 
les pratiques religieuses. S’appuyant sur trois recherches qualitatives, nous 
éclairons ainsi une large palette de ces entremêlements. À partir de l’exemple 
nord-américain, nous exposons d’abord que la quête identitaire est au cœur 
de l’adhésion à une nouvelle religiosité, le néo-druidisme. Nous montrons 
ensuite comment l’identité collective de réfugiés hindous réinstallés au 
 Québec s’ancre dans une spiritualité et des pratiques rituelles quotidiennes 
ancestralement transmises. Enfin, nous présentons, à travers ses textes d’au-
torité, comment le fondamentalisme islamique contemporain s’efforce de 
définir l’identité musulmane uniquement par la croyance. 
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ABSTRACT�— This paper explores the links between psychology and 
spirituality through the concept of identity. As identity is at the heart of 
complex strategies concerning beliefs and religious practices, this paper 
relies on the conception of a three-part Self suggested by Deaux and Perkins 
(2001) as well as on the social constructions underlying ethnicity according 
to Juteau (1999) and Bastenier (2004). Three qualitative studies are pre-
sented here as examples of this conceptual combination. First, in the North 
American context, we demonstrate that identity quest is at the heart of a new 
religiosity, the neo-druidism. Then, we explain how the collective identity 
of Hindu refugees re-settled in Quebec is anchored in spirituality and trans-
mitted ritual daily practices. Finally, we analyze, on the basis of authoritative 
texts, how Islamic fundamentalism aims to define Muslim identity only 
through belief.

Qu’elles se situent directement dans le champ de la psychologie (Palout-
zian & Park, 2005), dans celui de la pastorale (comme Lemoine, 2010 ou 
Struyf et Pottier, 2012) ou, à l’instar des travaux de Jean Monbourquette 
(2002, 2006), dans une approche complémentaire, nombreuses sont 
aujourd’hui les perspectives théoriques mises en œuvre dans les recherches 
croisant psychologie et spiritualité. Tout en s’inscrivant dans la continuité de 
ces analyses, c’est à une ouverture sur d’autres sciences humaines et sociales 
(anthropologie, sociologie, religiologie4) qu’invite cet article : pour étudier 
les liens entre psychologie et spiritualité, nous proposons en effet de retenir 
l’un des concepts les plus transversaux de ces disciplines, l’identité. 

Relevant à la fois de données objectives héritées et de combinaisons per-
sonnelles et collectives subjectives, l’identité se trouve au cœur de stratégies 
complexes visant entre autres les dimensions religieuse et spirituelle (Muc-
chielli, 2011). Parce qu’elle est une notion surabondante dans la littérature 
scientifique, nécessitant ainsi des repères conceptuels, nous commencerons par 
exposer dans un premier temps le cadre théorique retenu pour cerner ses mul-
tiples étendues. En partant de trois recherches qualitatives issues de contextes 
socioreligieux très différents, mais présentant tous une forte dimension identi-
taire, nous illustrerons dans un second temps une large palette des entremêle-
ments entre psychologie et spiritualité : s’appuyant d’abord sur l’exemple 
nord-américain, nous commencerons par exposer que l’adhésion à une nou-
velle religiosité, le néo-druidisme, est largement motivée par une quête iden-
titaire. Se déplaçant ensuite dans un contexte post-migratoire, nous montrerons 

4 La religiologie est la science interdisciplinaire s’intéressant, dans une perspective non 
confessionnelle, aux faits religieux. Pour une synthèse, voir Rousseau, 2013.
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comment l’identité collective de réfugiés hindous népalo-bhoutanais réinstallés 
au Québec s’ancre dans une spiritualité et des pratiques rituelles quotidiennes 
ancestralement transmises. Enfin, en nous intéressant à ses textes d’autorité, 
nous présenterons comment le fondamentalisme islamique contemporain s’ef-
force de définir l’identité musulmane uniquement par la croyance.

1. L’identité, un concept englobant et multidimensionnel

Concept éminemment englobant et multidimensionnel, l’identité sous-
tend tous les pans de la vie humaine et sociale. Multiscalaire, elle renvoie 
d’abord à un ensemble de référents individuels et collectifs, s’opérant tant à 
l’échelle des individus que des groupes.

1.1. Le « kaléidoscope identitaire »

Suivant le modèle issu de la psychologie identitaire relative au « kaléi-
doscope identitaire » de Kay Deaux et Tiffany Perkins (2001), « trois repré-
sentations essentielles de l’identité » (p. 300) coexistent en effet dans un 
système intégré, organique, dynamique et interdépendant : l’identité indivi-
duelle, définie comme étant les traits personnels de l’individu ; l’identité 
relationnelle, déterminée par le rôle et les rapports que l’individu entretient 
avec l’Autre proche et son cercle familial ; et l’identité collective qui renvoie 
à l’appartenance de l’individu à une communauté. À travers ce modèle heu-
ristique, les strates identitaires forment une structure d’attributs de Soi inex-
tricablement interreliés, où le contexte joue un rôle déterminant dans leurs 
développements. Pour comprendre le comportement d’un individu, il est 
donc essentiel de replacer ses actions là où elles prennent vie. 

De plus, selon la perspective de Deaux et Perkins, le choix de la (ou des) 
facette(s) identitaire(s) prenant l’ascendant est tributaire des données qui ali-
mentent une facette spécifique. Ainsi, les interprétations et les expériences 
reçues définissent le positionnement individuel et collectif tout en dictant, 
subséquemment, le comportement adopté. Pour autant, la réaction qui déter-
mine le comportement d’un individu s’opère dans la zone où les trois facettes 
s’entrelacent, tout en émanant également des priorités, motivations et craintes 
qui nourrissent la strate cible et les valeurs qui la guident. Le comportement, 
ou le discours, ne se définit donc pas comme une réponse ou une réaction 
simple à un stimulant, mais relève plutôt d’un choix médité et contrôlé. 

Comme le rappelle néanmoins Jacques Poujol, ce mécanisme de choix 
n’est pas dénué de tensions : au contraire, l’identité apparaît comme « un 
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espace conflictuel évolutif » où se confrontent « parole des parents », expé-
riences des individus et « facteurs psychologiques, sociaux et spirituels » 
(2007, p. 369). Les croyances, agissant comme un « moteur qui pousse la 
personne à agir, à se comporter en conformité avec elle-même » (p. 216), 
sous-tendent de surcroît l’ensemble de cet espace identitaire en composition 
permanente. Dans les différents cas examinés plus loin, nous verrons com-
ment ces préceptes s’articulent concrètement et varient surtout de l’ouverture 
de soi à l’attitude fondamentaliste radicale. 

1.2. Ethnicité, identité ethnique et conscience ethnique

Parmi les différentes dimensions collectives de l’identité, l’ethnicité est 
très souvent mise en avant par les spécialistes, à l’image des études de 
Danielle Juteau, Albert Bastenier et Fredrik Barth.

La sociologue Danielle Juteau (1999), qui ancre ses travaux et conceptua-
lisations dans une perspective constructiviste et relationnelle, propose ainsi 
que l’ethnicité soit « une croyance en des ancêtres communs, réels ou puta-
tifs » (p. 15). Elle ajoute de plus que « le concept de frontières facilite l’ap-
préhension des dimensions objectives des groupes et des identités qui y sont 
imbriquées, les premières engendrant les secondes et inversement » (ibid.). 
Selon elle, l’ethnicité se définit donc avant tout par l’existence de frontières 
externes, toujours mouvantes, qui définissent le rapport social aux autres 
groupes ethnoculturels, notamment à celui qui est dominant dans la société 
étudiée. 

Pour sa part, le sociologue Albert Bastenier décrit ce même concept 
comme « une modalité du processus de différenciation et de hiérarchisation 
sociale auquel les ensembles humains recourent en vue d’établir le pôle 
d’ordre de leur existence » (2004, p. 150). En outre, l’auteur établit une 
distinction plus que pertinente entre identité et conscience ethnique. Le pre-
mier concept, l’identité ethnique, répond en effet selon lui à la question « qui 
suis-je ? » des psychologues sociaux, comme « une expression de l’appar-
tenance à un groupement humain particulier, d’un rattachement de l’acteur 
à ce groupement à partir des traits sociaux qu’il partage avec d’autres » 
(p. 179). Quant à la conscience ethnique, elle renvoie à l’interrogation « de 
qui suis-je distinct et vis-à-vis de quels groupes est-ce que je m’ordonne, me 
situe et éventuellement m’oppose dans la société ? » (p. 180). Cette notion 
permet de mieux situer les appartenances des acteurs, toujours dans un rap-
port social.

Juteau et Bastenier s’accordent donc pour affirmer que l’ethnicité est 
avant tout un rapport social et toujours un concept mouvant, pour lequel les 
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frontières externes peuvent bouger et se définir différemment en fonction des 
contextes et des moments. Dans la même perspective, Fredrik Barth (2000) 
indique que trois niveaux sont à prendre en compte pour enrichir ce concept : 
le niveau microsocial des personnes et des rapports interpersonnels ; le 
niveau mésosocial des processus et des décisions de la communauté dans son 
ensemble, posés en général par les leaders ; et le niveau macrosocial des 
politiques nationales, car l’État vient jouer le rôle non négligeable de « third�
player�» (p. 20) dans la formation des ethnicités.

Comme Marco Martiniello (1995) le souligne cependant, il reste que deux 
dangers guettent l’utilisation de la notion d’ethnicité : « la réification du 
concept, à savoir de la traiter comme une réalité donnée, naturelle, inévitable 
et finalement inexplicable » (p. 20-21) et l’exagération de sa portée en rédui-
sant les rapports sociaux à elle.

2. Entre psychologie et spiritualité : l’identité en actions

Si ces conceptualisations sont nécessaires pour baliser toute la multiplicité 
de l’identité, c’est surtout au travers des trois cas retenus que s’illustre plei-
nement son potentiel heuristique pour étudier les liens entre psychologie et 
spiritualité. 

2.1.  L’adhésion au néo-druidisme : cheminement spirituel et quête 

identitaire

Comme premier terrain exploratoire de ces nombreux liens, l’adhésion au 
néo-druidisme semble particulièrement pertinente : en effet, selon les études 
récentes émanant du contexte nord-américain, l’affiliation à cette nouvelle 
religiosité est motivée à la fois par une recherche spirituelle, mais également 
par des motifs psychologiques relevant de la construction de l’identité.

Des druides en Amérique

Avant d’entrer dans le détail de ces analyses, quelques mots pour resituer 
le néo-druidisme, mouvance religieuse bien développée, mais encore assez 
peu connue et documentée. Comme son nom l’indique, le néo-druidisme est 
la réactualisation du druidisme, l’ancienne religion des peuples celtes de 
l’Antiquité s’étant éteinte, sous le double coup de la romanisation et de la 
christianisation de l’Europe, autour des IVe et Ve siècles de notre ère (Green, 
2000). Initiée par des antiquaires passionnés d’histoire ancienne, cette 
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 restauration a commencé au XVIIIe siècle en Grande-Bretagne pour s’étendre 
peu à peu dans tous les pays occidentaux : aujourd’hui, le néo-druidisme est 
en effet un mouvement transnational, particulièrement bien implanté dans les 
régions anciennement sous l’influence des Celtes (Irlande, Angleterre, Bre-
tagne française), mais également dans les pays où l’on retrouve nombre de 
leurs « descendants » (États-Unis, Canada) (Hutton, 2009). 

Sur le plan religieux, le néo-druidisme s’inscrit dans la tendance plus 
large du néo-paganisme, cet ensemble de mouvances s’articulant autour des 
cosmologies préchrétiennes et d’une vénération de la Nature (François, 
2012). Pour les pratiquants du néo-druidisme, appelés les druidisant.e.s, cette 
vénération passe par plusieurs principes : sacralisation de ses éléments 
(soleil, arbres, cours d’eau, etc.) ; respect d’un calendrier liturgique – la 
« Roue de l’année » – structurée notamment autour des rythmes des sai-
sons ; vision panthéiste du divin, pensé comme étant immanent, c’est-à-dire 
présent dans la Nature, et non pas transcendant, en dehors de la Création 
(Davy, 2007). Si les dieux et déesses antiques sont bien entendu présents 
dans le panthéon néo-druidique, la « Terre-Mère » est également vénérée en 
tant que telle. Concernant les pratiques rituelles, celles-ci ont fait l’objet 
d’une transformation, comme c’est par exemple le cas du sacrifice5, ou ont, 
principalement par manque de documents historiques, été réinventées (Carr-
Gomm, 2001). La plupart ont lieu à l’extérieur, de préférence dans un endroit 
en contact direct avec la Nature (jardin, parc, forêt), et peuvent être indivi-
duelles ou collectives. 

Sociologiquement, il n’existe cependant pas une organisation, un système 
rituel ni un ensemble de croyances : coexistent au contraire une multitude de 
groupes druidiques de par le monde, certains de taille assez modeste, d’autres 
s’étendant sur une échelle nationale ou transnationale. Parmi ces mouvements, 
plusieurs partagent un même fonctionnement, basant par exemple leur hié-
rarchie cléricale sur la division antique des bardes, ovates et druides6, tandis 
que d’autres ont plus librement élaboré leur propre structure interne. En paral-
lèle, l’on rencontre en outre un certain nombre de pratiquants solitaires, 
n’étant affiliés à aucune organisation particulière. Même s’il est très difficile 

5 Pratique rituelle majeure chez les Druides de l’Antiquité, le sacrifice a ainsi laissé place 
aujourd’hui à une substitution des offrandes antiques vivantes (animaux et plus rarement 
humains) par des offrandes non-vivantes (pains, gâteaux, parchemins avec des prières 
 inscrites dessus, etc.) et immatérielles (chansons, poèmes, bénévolat, etc.) (Green, 2000 ; 
Carr-Gomm, 2001). 

6 Le druidisme antique était en effet structuré par sa triple classe sacerdotale : les bardes étaient 
responsables de la transmission des mythes, les ovates, de la divination, et les druides prési-
daient aux sacrifices et se chargeaient de l’enseignement (Green, 2000). Nous verrons plus 
loin qu’un des ordres au cœur d’une enquête mentionnée a, dans son nom, repris cette division. 

97780.indb   6497780.indb   64 18/02/15   10:2318/02/15   10:23



 L’IDENTITÉ, UN CONCEPT CLEF ENTRE PSYCHOLOGIE ET SPIRITUALITÉ 65

d’avoir une estimation numérique, au regard notamment des outils statistiques 
officiels non adaptés aux minorités religieuses, certains spécialistes n’hésitent 
néanmoins pas à parler d’une « explosion » du nombre de personnes se 
revendiquant du néo-paganisme (Lewis, 2007). De plus, malgré sa diversité 
structurale, le néo-druidisme tend à s’imposer durablement dans l’espace reli-
gieux occidental : en septembre 2010, la Grande-Bretagne a en effet reconnu 
un de ces mouvements, le Druid�Network, comme organisation charitable, 
lui conférant ainsi le statut juridique de religion officielle7. 

Entre cheminement spirituel et quête identitaire

Récemment, plusieurs chercheurs se sont questionnés sur les raisons ayant 
poussé des Nord-américains à adhérer à cette mouvance. De leurs données, 
issues d’enquêtes de terrain aux États-Unis, au Canada et au Québec, deux 
raisons principales ressortent : d’abord, l’affiliation au néo-druidisme est la 
résultante d’un long cheminement spirituel pour les personnes interrogées ; 
de plus, il s’agit pour elles d’aboutir à un processus d’affirmation identitaire, 
tant personnelle qu’ethnique. 

Le premier chercheur à avoir documenté l’adhésion à une organisation drui-
dique est Michael T. Cooper, qui mena pendant neuf ans une vaste ethnogra-
phie auprès de trois groupes : l’Order�of�Bards,�Ovates�and�Druids, le Loyal�
Arthurian�Order, situés en Grande-Bretagne, et l’A.D.F., acronyme de A�Druid�
Fellowship, organisation ayant des membres aux États-Unis et au Canada 
(2011). Ce fut surtout à partir des entrevues réalisées auprès d’une trentaine de 
membres de ce dernier mouvement qu’il s’intéressa aux motivations sous-ten-
dant l’engagement dans le néo-druidisme (2009). Trois facteurs furent identi-
fiés. Premièrement, tous les récits de vie récoltés laissent apparaître ce que 
Cooper a qualifié de « religious�deprivation » (2009, p. 48) : bien que prove-
nant de milieux socioreligieux différents, les pratiquants interviewés ressen-
taient en effet tous une grande « désillusion » envers le christianisme occiden-
tal, perçu globalement comme une force oppressive, notamment envers les 
femmes et l’environnement. En plus de cette méfiance, les personnes interro-
gées sentaient en elles une forte connexion, d’ordre mystique comme elles le 
qualifient, avec la Nature, ainsi que l’intuition que le divin ne se présente pas 
sous une forme unique, mais bien plus par l’intermédiaire de plusieurs dieux 
et déesses. Puisque leurs traditions religieuses initiales démentaient et n’encou-
rageaient pas ces ressentis, les participants à l’enquête ont donc entamé la 

7 En l’absence de références scientifiques, nous renvoyons, pour plus d’informations, à la 
presse spécialisée. URL: http://www.lemondedesreligions.fr/actualite/le- neodruidisme-
constitue-une-religion-04-10-2010-815_118.php 

97780.indb   6597780.indb   65 18/02/15   10:2318/02/15   10:23



66 COUNSELING ET SPIRITUALITÉ

recherche d’une voie spirituelle leur permettant d’assumer leur véritable iden-
tité religieuse, construite principalement autour de ces deux thématiques. 
Au-delà de leur frustration et de l’affirmation de leur identité, les druidisants 
interrogés souhaitaient enfin légitimer leurs croyances et pratiques. En effet, 
c’est principalement par les études scientifiques les plus à jour que l’A.D.F. 
tente de reconstruire et d’adapter cet ancien système religieux à l’époque 
contemporaine (Carr-Gomm, 2001). Pour beaucoup de ses membres, cette 
attention envers la science accorde crédit et sérieux à leur démarche.

Si l’expression de sa véritable identité religieuse est donc l’un des trois 
facteurs mis en lumière par l’enquête de Michael T. Cooper, les analyses d’Erin 
F. Johnston (2013) complètent largement ces observations. Dans le cadre de son 
ethnographie de la communauté néo-païenne de l’État du New Jersey (États-
Unis), la sociologue a en effet été confrontée aux mêmes récits de vie : d’abord, 
le double constat que les vingt-cinq personnes interrogées n’ont « jamais été de 
vrais croyants » (p. 558), c’est-à-dire qu’elles ne se sont jamais reconnues dans 
leurs traditions religieuses d’origine, et qu’elles éprouvaient également une 
« religiosité innée » (p. 559) envers la Nature. La rencontre avec le néo-paga-
nisme, si elle a permis de leur ouvrir les yeux sur ces traits de leurs personna-
lités, ne s’est pas faite sans déconstruire les enseignements et habitudes fami-
liales et culturelles reçues. Toutefois, au terme de ce cheminement spirituel 
personnel, tous les pratiquants témoignent de leur ouverture à leur « Vrai Soi » 
(p. 560), un Soi latent et étouffé par leur éducation. Ces récits de vie s’accordent 
également sur le fait qu’il ne s’agit pas uniquement de son vrai Soi religieux, 
mais plus largement de son Soi global, de sa personnalité tout entière qui, en 
adhérant à cette mouvance, a pu être découverte et exprimée. Par ailleurs, 
comme l’analyse très pertinemment l’auteure, ces déclarations essentialisent, 
par le biais de stratégies discursives, les identités des pratiquants : 

Through the use of metaphors of fit and coming home, practitioners portray 
a Pagan identity that is largely ascribed and not achieved: being Pagan is 
something they are – a part of their nature – not something they have become 
and not simply something they do. In other words, Pagans’ narratives convey 
an essentialist image of Pagan-ness in which the process of becoming is 
experienced as the unfolding of “a true permanent self” which existed since 
birth. (p. 564-565)

Dans la dernière étude nous intéressant ici, l’adhésion au néo-druidisme 
est également sous-tendue par la construction d’une identité essentialisée, ne 
renvoyant toutefois plus à la dimension personnelle, mais à l’échelle eth-
nique. Pendant près de quatre ans, Véronique Jourdain (2012) a en effet 
mené une ethnographie du plus important mouvement druidique francophone 
au Canada, la Communauté des druides du Québec. Au terme de son enquête, 
la chercheuse a dégagé les mêmes raisons qui poussent certains Québécois 
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à se tourner vers cette mouvance néo-païenne : répondre à des besoins spi-
rituels non comblés d’une part, mettre en branle une « réconciliation identi-
taire » de l’autre. Comme elle le précise, les druidisants rencontrés, par une 
relecture des identités ethniques historiques 

(...) se considèrent d’ascendance celte, se sentent Celtes et ces raisons font 
partie de leurs motivations pour avoir choisi le néo-druidisme. Par ailleurs, 
ces druidisants conçoivent leur ascendance celte comme étant directement 
liées à leur identité canadienne-française, car ils attribuent des racines celtes 
aux pionniers de la Nouvelle-France. Ils justifient cette affirmation en don-
nant plusieurs exemples de correspondances entre les us et coutumes des 
anciens Canadiens français et ceux que l’on retrouve dans les pays généra-
lement reconnus comme Celtes. (p. 137) 

Pour ces pratiquants, les Québécois, de par leur origine française/gauloise, 
seraient donc eux aussi Celtes : par conséquent, leur véritable religion ne serait 
pas le christianisme, d’origine sémite et, par essentialisation, faite pour des 
Orientaux, mais bien le druidisme, ancienne religion de leurs ancêtres suppo-
sés. En adhérant au néo-druidisme, ceux-ci résoudraient ainsi une double 
« réconciliation » : reconnaître à la fois leur essence profonde de druidisants, 
adorateurs de la Nature, et leur groupe ethnique originel, les Celtes. Ce raccro-
chage à une identité celte imaginée n’est, selon les spécialistes, pas un fait isolé 
(Bowman, 2003). Au contraire, il représenterait une tendance générale, quali-
fiée par Michael Dietler de « celticité » : « un phénomène axé sur un lien 
spirituel mondial » (2006, p. 238) plus que, comme c’était le cas des mouve-
ments identitaires celtiques du XIXe siècle, basé sur la pratique d’une langue 
celte ou l’appartenance à l’un des cinq pays celtiques traditionnels8.

Même si ces trois recherches s’inscrivent dans des contextes particuliers 
et distincts, les motivations sous-jacentes à l’adhésion au néo-druidisme 
relèvent donc d’une même tendance. En cherchant à combler leurs besoins 
spirituels, les druidisants ont entamé une démarche les ayant conduit à trou-
ver leur véritable identité : une identité englobante, puisqu’ancrée à la fois 
dans son Soi personnel, mais, bien qu’à contre-courant de son cercle familial, 
renvoyant quand même à un Soi collectif celte.

2.2.  Une identité collective déterminante pour des réfugiés hindous 

népalo-bhoutanais

Les concepts de psychologie et de spiritualité semblent avoir une réson-
nance différente pour des réfugiés népalo-bhoutanais observés en contexte 

8 À savoir l’Irlande, le Pays de Galles, la Cornouaille, l’Île de Man et la Bretagne française 
(voir Dietler, 1994 ; 1998). 
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post-migratoire, au Québec. D’une part, ceux-ci considèrent souvent l’hin-
douisme comme une philosophie de vie plutôt qu’une religion, se traduisant 
en gestes quotidiens individuels, mais aussi en actes rituels et en conceptions 
fortement marquées par la dimension collective. D’autre part, cette dimen-
sion est fondatrice de leur rapport à eux-mêmes : l’individu se fond souvent 
dans la dimension familiale, voire communautaire. À travers le cadre concep-
tuel de l’identité évoqué plus haut, c’est ce que nous allons tenter d’éclairer 
ici.

Méthodologie

Cette analyse se fonde sur une recherche menée entre 2010 et 2012 auprès 
de la communauté népalo-bhoutanaise réinstallée dans la ville de St-Jérôme, 
au Québec. La méthodologie s’est appuyée sur « un échange de bons procé-
dés où tout le monde trouve son compte et personne n’abuse du temps ou de 
l’énergie des autres » (Fortin, 1988, p. 28). Pour cela, étant enseignante de 
formation, nous accompagnons plusieurs jeunes hebdomadairement dans 
leurs études (francisation, secondaire ou formation aux adultes, selon les 
cas), et avons partagé diverses activités avec plusieurs membres de la com-
munauté (visites de temples, ateliers de cuisine, etc.). Notre façon de faire 
pourrait donc s’apparenter au modèle de l’interaction où « la subjectivité 
n’est plus un obstacle, mais un apport » mis en avant par Jaccoud et Mayer 
(1997, p. 220).

Les outils méthodologiques ont été principalement de deux ordres. D’une 
part, une observation en situation a eu lieu lors de rituels collectifs ou à 
l’intérieur du quotidien de familles. D’autre part, nous avons réalisé des 
entrevues auprès de trois générations de ces réfugiés. Ces trois générations 
étaient en effet révélatrices de la trajectoire migratoire de ce groupe : le 
couple plus âgé avait été propriétaire terrien au sud du Bhoutan et avait 
connu la détérioration de ses conditions de vie lors de la mise en place de la 
politique « One� nation,� one� people�»9, au début des années 1990, par le 
quatrième roi (démission forcée d’un poste de fonctionnaire pour l’homme, 
emprisonnement de proches pour la femme) ; les adultes avaient quitté, à 
l’adolescence et dans la précipitation, leur pays de naissance, le Bhoutan ; 

9 Cette politique de type essentialiste a notamment défini la façon d’être un « authentique 
Bhoutanais », qui doit utiliser exclusivement la langue dzongkha et adhérer au Driglam�
Namzha, ce code de conduite ancestral imposant par exemple des habits traditionnels du 
nord du pays. Les résidents ont ainsi été recensés en sept catégories (de F1 à F7), la dernière 
étant celle de « illegal� immigrant�» dans laquelle plusieurs membres des familles du sud 
ont été placés, malgré le fait que plusieurs avaient obtenu la citoyenneté en 1958.
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les jeunes répondants, quant à eux, avaient vécu toute leur enfance et ado-
lescence dans les camps de réfugiés du sud-est du Népal.

Une identité complexe à nommer 

Du fait de ce parcours migratoire complexe, un premier constat s’est 
dégagé : la difficulté quand il s’agit de nommer l’identité de ces diverses 
personnes. En effet, en amont de notre enquête, nous avions choisi de les 
nommer le plus objectivement possible par le terme de Lhotsampa. Cette 
dénomination date des années 1980 et désigne, en langue dzongkha (la 
langue officielle du Bhoutan), les habitants du sud du pays afin de les diffé-
rencier des résidents du nord du pays, les Drukpa10, comme ils sont nommés 
par les répondants. Cependant, les réfugiés interrogés ne se sont jamais 
auto-affirmés Lhotsampa. Ce terme, inconnu pour deux d’entre elles, est 
même, selon le répondant le plus âgé, un « mauvais mot » qui sert à désigner 
« ceux qui doivent quitter le pays ». 

Leur auto-affirmation identitaire a alors proposé des alternatives… 
variées : le couple âgé et la femme adulte se déclarent « Bhoutanais » ; 
l’homme de 40 ans s’est dit « Bhoutanais d’origine népalaise » ; le jeune 
homme de 22 ans, arrivé à l’âge de quatre ans dans les camps du Népal, s’est 
présenté comme « Népalais d’origine bhoutanaise » et, enfin, la jeune fille 
de 18 ans, née dans les camps, se considère « Népalaise », comme nombre 
de ses compatriotes adolescents ou jeunes adultes. Rappelons que cette géné-
ration n’a connu que les camps, depuis sa naissance. La définition de leur 
identité peut donc se concevoir comme un continuum, en fonction de l’âge, 
mais surtout du lieu de naissance de la personne. Ainsi, les deux extrêmes 
se comprennent par le pays de naissance : les personnes âgées « bhouta-
naises » se reconnaissent membres à part entière du pays où elles sont nées 
et où elles sont restées jusqu’à la quarantaine tandis que la jeune fille « népa-
laise » n’a eu comme référence que le Népal où elle a vu le jour, même si 
c’était dans une zone distincte, les camps de réfugiés. 

Une identité collective déterminante

Au-delà des variantes de dénomination, la dimension collective semble 
déjà renforcée par l’histoire commune, un parcours fait de tribulations entre 
deux pays, celui de leur installation, le Bhoutan, et le Népal, contrée de 

10 Notons cependant que les Drukpa ne sont pas homogènes, recouvrant plusieurs ethnies dont 
les Bhotia, l’ethnie dominante politiquement, mais aussi les Sharkopa, ethnie de l’Est, et 
plusieurs autres bien moins nombreuses (en tout, 24 ethnies peuplent le Bhoutan).
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leurs ancêtres qui les a confinés, depuis les années 1990, dans des camps 
en attendant une solution. Leur ciment collectif s’est encore renforcé, et 
même transnationalisé, du fait qu’une solution11 est venue quand, pour 
pallier l’inefficacité de dix-neuf ronds de négociations entre Bhoutan et 
Népal, huit pays occidentaux12 leur ont offert, à partir de 2007, la réinstal-
lation.

Ainsi, 5 673 personnes (sur les 6 500 prévus) ont été accueillies au 
Canada, un de ces huit pays hôtes13, entre 2008 et décembre 2013. Leur 
recomposition identitaire (Rousseau, 2012) en contexte de rétablissement est 
donc en cours de construction. En famille, leur identité ethnique, que Baste-
nier (2004) définit comme réponse à la question « Qui suis-je ? », se 
conjugue en termes de langue (le népalais), de religion (une majorité hin-
doue, des minorités chrétiennes et bouddhistes) et de style de vie. Parallèle-
ment, leur conscience ethnique, que Bastenier (2004) résume par l’interro-
gation « De qui suis-je différent ? », s’exprime dans les différents milieux 
de vie qu’ils côtoient. Par exemple, à l’école, les jeunes se sentent différents 
des élèves en grande majorité Québécois de souche des écoles en région 
qu’ils fréquentent (on est loin de la multiethnicité montréalaise) et la majorité 
d’entre eux privilégie de se regrouper ensemble aussi souvent que possible. 
Comme autre exemple de ce rapport social aux Jérômiens, la communauté a 
affiché « the�uniqueness�of�our�culture » aux Québécois.es invité.e.s à deux 
soirées festives, en octobre 2010 et 2011, lors du rituel hindou de Dasaī. En 
effet, de première importance au Népal, ce rituel rend hommage, pendant dix 
jours, aux exploits de la déesse Durga, victorieuse d’un démon jusqu’alors 
invincible, Mahisasura. Ce rite donne lieu à dix jours fériés dans le pays et 
est également, selon Lecomte-Tilouine et Krauskopff (1993), une construc-
tion rituelle réaffirmant l’autorité royale sur un pays aux maints groupes 
ethnoculturels. Enfin, au dixième jour, le père donne à sa progéniture, par 
ordre décroissant d’âge, des bénédictions en sanskrit et appose l’akhseta, 
cette marque frontale faite d’un composé à base de riz, d’eau et de colorant 
rouge. L’affirmation identitaire se réalise donc encore une fois plus souvent 
de façon collective : par la communauté ou par la famille.

11 Cette « solution » n’a cependant pas soulevé l’unanimité quand elle a été annoncée et, bien 
qu’un fort pourcentage s’y soit rallié depuis, environ 8 000 personnes (Philips & Banki, 
2014) souhaitent irréductiblement rentrer dans leur pays, le Bhoutan.

12 Il s’agit, par ordre alphabétique, de l’Australie, du Canada, du Danemark, des États-Unis, 
de la Norvège, de la Nouvelle-Zélande, des Pays-Bas et du Royaume-Uni. 

13 Aux derniers chiffres connus en avril 2014, les États-Unis en a accueilli 75 000 et, selon les 
chiffres de décembre 2013, le Canada, 5 673, l’Australie, 4 734, la Nouvelle-Zélande, 856, 
le Danemark, 759, la Norvège, 550, les Pays-Bas, 326 et le Royaume-Uni, 358 (selon le site 
http://www.bhutannewsservice.com). 

97780.indb   7097780.indb   70 18/02/15   10:2318/02/15   10:23



 L’IDENTITÉ, UN CONCEPT CLEF ENTRE PSYCHOLOGIE ET SPIRITUALITÉ 71

De plus, en approfondissant l’aspect de la dimension religieuse de leur 
identité, il a été difficile pour les répondant.e.s de définir la religion hindoue. 
La réponse la plus fréquente était de l’ordre de : « Je suis hindou parce que 
mes parents le sont ». L’hindouisme semble alors une « religion ethnique » 
(Marcaurelle, 1997) qui se distingue mal, pour eux, de la culture car, comme 
le titre de Boisvert (2012, p. 152) l’indique : « religion et culture, pour moi 
c’est pareil ».

De même, la frontière entre spiritualité et religion est mince. En effet, 
l’hindouisme n’a pas d’institution ni d’autorité centrale, et connait une 
myriade de branches différentes, selon la divinité et la philosophie privilé-
giée, ou grâce à l’hybridation de plusieurs courants. L’hindouisme est même 
considéré par certains davantage comme un hénothéisme (Eck, 1985), que 
comme un polythéisme (avec leurs 33 millions de dieux) ou un monothéisme 
(avec le principe unitaire de Brahman) : l’hindou met l’accent sur une figure 
à adorer selon le lieu et selon le moment. 

Dans tous les cas, n’a donc pas lieu d’être, ici, le rejet d’une institution 
dogmatique, comme c’est par exemple le cas des druidisants mentionnés plus 
haut qui conçoivent leur spiritualité comme individuelle et sans autorité de 
référence. En revanche, une institution reste primordiale dans la conception 
de l’hindouisme contemporain : la famille (Boisvert, 2013). Certains 
exemples suivants en attesteront. Selon les entrevues, la pratique de l’hin-
douisme s’accroit avec l’âge : les responsables de famille se sentent plus 
responsables de cet aspect que dans leur jeune âge ; le couple le plus âgé, et 
particulièrement l’homme, est responsable des pūjā, des rites quotidiens du 
matin faits devant l’autel domestique qu’arbore une grande majorité de 
foyers hindous. L’observation en situation permet cependant de nuancer ces 
affirmations. En effet, la transmission de l’hindouisme, qui fait partie de 
l’« ethnicisation » dont parle Juteau (1999), a un impact également très fort 
sur les jeunes personnes, dans leur conception de la vie et même dans leur 
quotidien. Pour l’illustrer, l’exemple des jeunes filles observées est pertinent, 
puisque leur quotidien est réglé par certaines prescriptions rituelles. Ainsi, la 
conception du mariage – même s’il est lointain – c’est-à-dire d’une union 
endogame, souvent semi-arrangée et qui marque le début de l’amour à 
construire –, peut (ou doit) les tenir éloignées des jeunes garçons de quelque 
origine qu’ils soient ; des jeûnes votifs, les vrat, suivis une fois toutes les 
deux semaines pour de nombreuses femmes hindoues mariées, leur sont éga-
lement proposés et sont parfois compris comme un signe de leur maturité. 
Les valeurs de référence de leur communauté sont donc très prégnantes dans 
les choix de ces jeunes filles au jour le jour. C’est également le cas des 
jeunes adultes mariés, notamment des fils ainés, qui se sentent complètement 
responsables de leurs parents vivant sous le même toit et qui sont conscients 
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de devoir assurer les oraisons matinales et autres rites au décès de leurs 
ascendants. 

L’individu se sent donc porteur de la parāmpāra, terme sanskrit qui 
désigne la tradition transmise par les générations précédentes, qu’il doit 
actualiser quel que soit le contexte de vie dans lequel il est plongé. Cette 
affirmation doit être nuancée en fonction du degré de conservatisme de la 
famille étudiée ou même de celui de chacun des membres de la famille, mais 
ces valeurs communes sont toujours considérées comme un repère. Comme 
conséquence, le sens de l’expression « psychologie » est difficile à com-
prendre par nombre de nos répondant.e.s. Comment en effet se situer indivi-
duellement quand une identité collective rythme et dicte nombre de compor-
tements et de conceptions ? Cette question se pose avec plus d’acuité 
cependant en contexte post-migratoire de par la confrontation à un autre 
mode d’être qu’il permet et induit. La réponse donnée reste très axée sur 
l’importance du collectif pour cette première génération de réfugiés népa-
lo-bhoutanais. Elle aura éventuellement une autre résonnance pour les géné-
rations à venir.

2.3.  La conception de l’identité et de la spiritualité 

dans le fondamentalisme islamique contemporain : 

connexion ou déconnexion ? 

Les études qui traitent de l’islamisme contemporain ont souvent tendance 
à interpréter les enjeux du fondamentalisme à la lumière des sensibilités 
politiques ou sociales qui le sous-tendent. Tout en reconnaissant l’importance 
de la dimension politique dans la mobilisation fondamentaliste islamique, 
notre approche vise à cerner la conceptualisation de l’identité de cette mou-
vance. 

Notre problématique comporte deux volets. Le premier propose d’identifier 
les principaux points de repère doctrinaux de la conception de l’identité telle 
que véhiculée par les théoriciens du fondamentalisme islamique sunnite 
contemporain afin d’éclairer son propre « taşawūr »14 [worldview] (Qotb, 
1979, p. 17 et p. 41 ; Euben, 1995). Par cette logique même, la conscience de 
soi permet de mieux saisir la prééminence potentielle de la croyance pour ce 
groupe (Ysseldyk & al., 2010). Cela dit, comme l’importance de la croyance 
relève, en partie, de sa capacité de conférer à ses adeptes des  chemins sacrés 

14 Le système de translittération adopté pour les lettres arabes est celui de�L’Encyclopédie�de�
l’Islam (Gibb, 1998). Nous avons gardé tels quels les noms propres ayant déjà une trans-
cription connue.
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vers « l’épanouissement » spirituel (Pargament, 2013, p. 258), nous entendons, 
à travers un second volet, explorer la spiritualité dans la psyché fondamenta-
liste islamique en vue de saisir les liens de connexion ou de rupture dans la 
formule conscience de soi/spiritualité.

Le fondamentalisme islamique : définition, histoire et protagonistes

Pour cela, commençons par situer le fondamentalisme islamique. À tra-
vers le répertoire de signifiants désignant les mouvements intégristes, radi-
caux, etc., la pertinence du terme fondamentalisme relève du fait qu’il évoque 
le sens littéral de fondements. Il correspond aux mots arabes � ̓ũşũliyya
de � ̓ũşũl (أصول -origines » ou « racines ». Cette analogie « orga » ,(أصولية، 
nique » (Qotb, 1979, p. 38) est repérable, à plusieurs reprises, dans les 
ouvrages des maîtres à penser du fondamentalisme contemporain. Et Ben 
Achour d’affirmer que : « le retour aux fondements favorise naturellement 
ce que nous appelons aujourd’hui, en croyant inventer, le “fondamenta-
lisme”» (2008, p. 36).

Deux protagonistes essentiels du fondamentalisme islamique sunnite 
contemporain se positionnent sur la scène internationale comme en contexte 
local : les Frères musulmans, organisation transnationale fondée en Égypte 
en 1928 ; et la mouvance salafiste qui revendique le retour à l’Islam pur des 
origines, celle des salafs, les « pieux prédécesseurs », soit les compagnons 
de Mohammad, le prophète de l’Islam, et les deux générations qui lui suc-
cédèrent. Les deux courants sont, à juste titre, qualifiés par Ben Achour 
comme étant « des enfants de la même ecclesia […]. Ils partagent la même 
conviction » dogmatique (2008, p. 35). En effet, leurs lectures s’inspirent 
stricto� sensu des textes fondateurs de l’Islam (le Coran et les Hadĩths [les 
propos de Mohammad]), à la recherche d’un code de comportement plus 
conforme à l’interprétation littérale des textes.

Comme les groupes qui s’identifient par leur religion perçoivent leurs 
chefs comme des prototypes représentatifs (Yesseldyk & al., 2010), deux 
personnages clés dans le fondamentalisme islamique sont mis de l’avant : 
Hassan al-Banna (1906-1949), fondateur des Frères musulmans, et l’égyptien 
Sayyid Qotb15 (1906-1966), théoricien incontournable du fondamentalisme 
dans le monde moderne (Euben, 1999). En effet, l’idéologie de Sayyid Qotb 

15 Même si Qotb est sunnite, son influence a été considérable sur le fondamentalisme chi‘ite. 
Khomeini vénérait sa mémoire et l’Iran a émis un timbre à son effigie. Des dizaines d’études 
ont été publiées pour expliquer sa pensée et le glorifier et son chef-d’œuvre Jalons�sur�le�
chemin (1964) fut traduit en de nombreuses langues.
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constitue la référence doctrinale essentielle aussi bien pour les Frères musul-
mans que pour les salafistes16 (Shehada, 2010). 

Afin de saisir l’intelligibilité propre à la réflexion fondamentaliste, nous 
étudions la représentation de l’identité à travers les textes sources du fonda-
mentalisme islamique contemporain, dans leur langue d’origine (la langue 
arabe)17. Dans cette étude, nous basons notre réflexion sur le Recueil�d’épîtres�
de� l’imãm� Hassan� al-Banna intitulé Rasā’il� al-Imam� al-Shahīd� Hassan�
al-Banna�(œuvre posthume, 2002). Quant à Sayyid Qotb, l’axiomatique de 
sa théorie sur l’identité se cristallise en détail notamment dans son chef-
d’œuvre Ma‘ãlem�fi-l-Tarĩq [Jalons�sur�le�chemin] publié, pour la première 
fois, en 1964. Cet ouvrage constitue non seulement le manifeste du mouve-
ment fondamentaliste islamique sunnite contemporain (Euben, 1999), mais 
contient également le summum de la pensée de Qotb18. Enfin, en vue de 
détecter les similitudes dogmatiques quant à la conception de l’identité 
dans la littérature salafiste, fera partie de notre corpus le communiqué de la 
branche scolastique du salafisme dite École d’Alexandrie, publié en 2006. 
Il apparait, somme toute, que la stratégie discursive de ces textes repose sur 
des passages coraniques clairs et se réfère aux Hadĩths et aux exemples 
historiques dans les temps premiers dont les fondamentalistes reconnaissent 
l’authenticité.

Les trois « représentations » de l’identité fondamentaliste islamique

La conception fondamentaliste islamique de l’identité s’adresse à ses trois 
« représentations » selon le modèle de Deaux et Perkins et se définit essen-
tiellement par la croyance.

En effet, le principe de départ de l’idéologie de Hassan al-Banna est, 
avant tout, de créer un mouvement identitaire qui reformule les normes 

16 Les islamologues esquissent une typologie des tendances de la mouvance salafiste à l’heure 
actuelle. Ils en répertorient en général trois : le salafisme littéraliste ou quiétiste, le salafisme 
réformiste ou scolastique et le salafisme djihadiste (voir la classification de Shehada, 2010). 
Les trois tendances s’accordent sur les mêmes principes dogmatiques en ce qui concerne, 
notamment, la lecture littéraliste du texte et l’appel à la souveraineté d’Allah comme sys-
tème de gouvernance ; c’est le passage à la violence ou à la confrontation directe et son 
degré qui détermine la différence entre ces mouvements.

17 La traduction des extraits tirés des ouvrages de Qotb, Al-Banna et le manifeste du mouve-
ment salafiste a été réalisée par l’auteure de ce texte.

18 Nous nous référons également à deux de ses ouvrages qui retracent les grandes lignes de sa 
conception sur l’identité religieuse et sociale : Naḥwa�mũdjtam‘a�islami [Vers une société 
islamique] (1952) et Khaşã’iş� al-taşawũr�al-islami�wa�mũḳawematihi [Les aspects de la 
conception islamique et ses caractéristiques] (1962).
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sociétales et toutes les pratiques suivant le modèle islamique (Al-Banna, 
2002). Dans le Recueil de ses épîtres, nous pouvons ainsi lire : « Notre 
mouvement a un principe […] l’appel à l’Islam. L’Islam tel que nous le 
comprenons, englobe tous les aspects de la vie. […]. Notre appel (da‘wat-
ũna) émane du Coran et de la Sunna [la tradition, actes et propos de Moham-
mad] » (p. 7). 

Bien avant Bastenier, Hassan al-Banna tenait à poser cette question por-
teuse de significations ethniques « Qui sommes-nous ? » en s’adressant aux 
musulmans égyptiens, en Égypte et non en terre d’immigration ou en exil. 
Et le fondateur de la Confrérie de codifier la vraie affiliation dans les termes 
suivants : « le lien de la croyance, pour nous, est plus sacré que celui du 
sang et de la terre » (p. 12-13). 

Dans la logique fondamentaliste, l’identité�individuelle�du musulman est 
appréhendée par rapport à la représentation collective. Elle est exclusivement 
identifiée par sa religion. Dans son ouvrage Jalons� sur� le� Chemin, Qotb 
écrit : « Le musulman ne dispose d’aucune nationalité hormis sa croyance 
qui le lie à la “communauté musulmane” » (la� ̓ ũmma� ̓islamiyya) (1979, 
p. 138). L’auto-estime de l’individu relève de la supériorité de sa croyance, 
ce qui renforce encore plus l’identité collective. Qotb appelle à l’isolement 
affectif global (‘ũzla�shũ‘ũriyya) (1979, p. 17) dans les relations de l’individu 
avec son entourage qui n’adopte pas la même vision de la religion, même au 
cours de la vie quotidienne, sans compromis aucun. En corollaire, le monde 
est divisé pour le fondamentaliste par des cloisons étanches entre : Moi et 
l’Autre, le sacré et le profane. L’individu se perçoit dorénavant comme repré-
sentant de l’enclave identitaire, dans un combat cosmique sans trêve afin 
d’instaurer la souveraineté d’Allah (al�hakimiyya). 

Sur le plan de l’identité�relationnelle, la logique fondamentaliste pose 
que l’Islam a apporté de nouvelles valeurs à l’humanité, et, par la suite, 
aux relations entre les membres de la famille. Qotb précise que le lien de 
parenté pour le musulman n’est pas biologique, mais qu’ « il passe par la 
relation avec le Créateur, voire la religion » (1979, p. 136 et p. 138). Il se 
réclame ici du verset coranique 22 de la sourate Al-Mudjãdala (La�Discus-
sion) LVIII mentionnant : « Tu n’en trouveras pas, parmi les gens qui 
croient en Allah et au Jour dernier, qui prennent pour amis ceux qui s’op-
posent à Allah et à Son Messager, fussent-ils leurs pères, leurs fils, leurs 
frères ou les gens de leur tribu »19 (p. 136). Dans cette perspective, avoir 
des rapports non fondés sur l’unité de la croyance va dans le contresens du 

19 La traduction est celle du Site Al-Islãm. Ministère des Affaires islamiques, des Waqfs, du 
Prosélytisme et de l’Orientation, Royaume de l’Arabie saoudite. 

 URL: http://quran.al-islam.com/Page.aspx?pageid=221&BookID=16&Page=1.

97780.indb   7597780.indb   75 18/02/15   10:2318/02/15   10:23



76 COUNSELING ET SPIRITUALITÉ

monothéisme de l’Islam (Qotb, 1979). La conception de l’identité est ainsi 
essentialisée. Elle ne fait pas de différence, sur ce plan, entre femmes et 
hommes. Dans la vision fondamentaliste, pour autant, la répartition des 
rôles dans la famille, comme dans la société, doit être claire. Qotb fait 
observer que la « spécialisation » des rôles de l’homme et de la femme 
distingue les sociétés islamiques délivrées de la�nouvelle�djãhiliyya et de 
la corruption des mœurs répandues ; ainsi, le « rôle principal de la femme 
est de veiller à élever les nouvelles générations »20 (p. 112) dans la religion 
musulmane. 

Pour ce qui est de l’identité�collective, l’affiliation religieuse s’y présente 
comme la synergie de sa double fonction : identité sociale et système de 
croyance infalsifiable qui sert à modeler le cheminement psychologique et 
social du groupe (Ysseldyk & al., 2010).

Hassan Al-Banna définit l’identité islamique dans cette phrase clé : « l’Islam 
est un système inclusif […]; c’est une croyance et une adoration, une patrie 
et une nationalité […] une religion et un État, […] un texte sacré et une 
épée. » (2002, p. 119). La référence exégétique qui sous-tend sa réflexion 
est, entre autres, la Sourate Al�‘Imrãn�III : 118 disant :

Ô les croyants, ne prenez pas de confidents en dehors de vous-mêmes : ils 
ne failliront pas à vous bouleverser. Ils souhaiteraient que vous soyez en 
difficulté. La haine certes s’est manifestée dans leurs bouches, mais ce que 
leurs poitrines cachent est encore plus énorme. Voilà que Nous vous expo-
sons les signes. Si vous pouviez raisonner ! (p. 9).

Al-Banna refuse que l’affiliation à une ethnie ou à une patrie prévale 
comme valeur d’appartenance puisque « la croyance prend le dessus de tout 
en Islam » (p. 118). Quant à Qotb, il pose que pour le musulman : 

La patrie à laquelle il appartient n’est guère un morceau de terre, la natio-
nalité du musulman qui l’identifie n’est point la nationalité que détermine 
un gouvernement ni un pouvoir quelconque, la famille, voire la communauté 
du musulman où il trouve son abri n’est pas celle que fonde le lien du sang, 
le drapeau que le musulman est censé défendre et se faire martyriser pour 
son honneur n’est pas celui d’une communauté, mais celui de la victoire de 
la religion d’Allah (1979, p. 144).

20 Les différences au niveau du droit à l’accès aux postes supérieurs du pouvoir politique qu’ils 
incluent dans la grande�imama (surtout la candidature aux élections présidentielles et tout 
autre pouvoir pour les salafistes) aussi bien que les différences sur le plan de la répartition 
de l’héritage sont des Lois qu’il ne serait question de transgresser. Il est à signaler que, sur 
les listes de candidature de leur parti politique aux élections parlementaires de 2012 en 
Égypte, les salafistes amenés à y inclure des femmes, ont refusé d’afficher les photos des 
femmes candidates et ont mis des fleurs à la place des photos.
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La rationalité de cette logique émane, selon Qotb (1979), du fait que le 
lien de la croyance distingue les humains des animaux et que la pérennité de 
la foi est le seul critère qui soit durable, tandis que l’appartenance à une 
nation, une ethnie ou une patrie change. Dans le même sens, le mot d’ordre 
des Frères musulmans, incrusté dans leur slogan officiel jusqu’à présent, 
n’est qu’une illustration de cette idéologie identitaire : « Allah est notre 
objectif. Le prophète Mohammad est notre chef. Le Coran est notre consti-
tution. Le djihãd [guerre juste] est notre voie et la mort pour Allah est notre 
but ultime » (Al-Banna, 2002, p. 116)21. Le signifiant djihãd� auquel les 
nouveaux penseurs de l’islam attribuent différentes charges polysémiques, 
outre la lutte armée contre les non-croyants, est univoquement reçu dans la 
logique fondamentaliste. Al-Banna consacre un de ses épîtres, intitulé Épître�
du�djihãd, à expliquer comment la lutte armée est « une obligation (fariḍa) 
indéniable et inéluctable » (p. 258-261). Comme preuves à l’appui, il mul-
tiplie les versets coraniques stipulant clairement la lutte armée (al- ḳitãl) pour 
faire parvenir le règne d’Allah. Il réfute en termes clairs l’argument des 
musulmans se réclamant de la distinction entre le djihãd�mineur (la lutte 
contre les ennemis non croyants, les kũffãr) et le djihãd� majeur (djihãd�
an-nafs� wal� ķalb), soit l’effort spirituel en vue de combattre ses propres 
déviances et de purifier son cœur, et met en garde les musulmans contre cette 
distinction : « En répétant cette allégation, on essaie de détourner les gens 
de l’importance de la lutte armée […]. Cet argument ne s’appuie pas sur un 
ḥadĩth authentique » (p. 269). C’est «uniquement tuer ou se faire martyriser 
pour Allah qui mérite la récompense des mũdjahidĩns », tranche-t-il (p. 270). 
Qotb adopte la même logique en réfutant pour sa part l’argument de ceux 
qui veulent « limiter le djihãd au stade défensif » (1979, p. 59) ; il y voit 
un ordre donné contre tout pouvoir politique non islamique afin de « restau-
rer la Shari‘a d’Allah » (p. 60) soit la gouvernance islamique et la ḥakimiyya 
d’Allah. Le djihãd contre ses propres déviances constitue pour lui « une 
étape préliminaire » (p. 75) et automatiquement adoptée avant de passer au 
djihãd actif. À cet effet, Salwa Ismail clarifie que les connotations pacifiques 
attribuées au djihãd�contre ses propres déviances, soit celles de « l’islam offi-
ciel » (1994, p. 7), sont exclues dans l’ethos discursif fondamentaliste radical.

Le manifeste de la da‘wa� salafiyya (prosélytisme salafiste) en Égypte, 
publié sur leur site web, vise également l’identité. L’on peut lire ainsi dans 
la rubrique « notre mission » que l’objectif de la da‘wa�salafiyya est une 
mobilisation vers l’unification d’un cadre identitaire autoritaire sous l’égide 
de la Shari‘a islamique (Code normatif de législation) (http://www.alsa-
lafway.com/cms/aboutus.php, 9 juin 2006).

21 L’emblème de la confrérie est constitué de deux sabres croisés avec le Coran au milieu.
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Ainsi, pour les Frères musulmans aussi bien que pour les salafistes, que 
ce soit dans une société islamique ou en état de migration, c’est la notion de 
la ’ūmma [la communauté des croyants] qui prime aux dépens de toute autre 
appartenance : selon les termes d’Olivier Carré, il s’agit d’« une fusion 
totale » (1983, p. 685) entre communauté religieuse et société civile. 

Il apparait donc que la culture fondamentaliste nourrit essentiellement 
la représentation collective qui subsume les autres facettes. Par ailleurs, 
l’affirmation identitaire s’avère plus essentielle en situation de confronta-
tion à une altérité constituant un contexte d’hostilité potentielle menaçant 
l’identité. Ainsi, les thèmes récurrents dans ce discours mettent en relief 
cette affirmation. Parmi les leitmotivs les plus récurrents dans le discours 
fondamentaliste islamique, trois refrains essentiels sont en effet repérables. 
La dichotomie, d’abord : la communauté islamique vs la djahilĩyya (toutes 
les autres communautés) y constitue le premier thème obsessionnel.�Le 
terme djahilĩyya désignait la période pré-islamique, caractérisée dans la 
conception musulmane en général par l’ignorance (djahl) ; néanmoins, la 
logique fondamentaliste considère actuellement que « la société dja-
hilĩyya est toute société autre que la société islamique » (Qotb, 1979, 
p. 88). Ensuite, puisque, selon Qotb, « l’Islam est la Civilisation » (p. 105), 
la rhétorique fondamentaliste construit la dialectique culturelle autour de 
l’opposition entre « endogène » islamique et « exogène » concernant tous 
les aspects de la vie et même dans le détail vestimentaire, ce qui engendre 
inéluctablement la confrontation sans trêve avec l’Autre. Qui plus est, Qotb 
considère que 

les doctrines philosophiques en totalité, l’interprétation historique, la psy-
chologie – à l’exception des observations et des résultats expérimentaux 
détachés de toute interprétation humaine –, l’éthique, la théologie et les 
religions comparées […]. Ces sciences endossent des tendances influencées 
par les croyances de la�djahilĩyya. (p. 127-128)

En amont et en aval de ces leitmotivs réside la croyance en la supériorité 
de l’Islam. Qotb pose que le peuple élu d’Allah est la communauté islamique. 
Ce paradigme identitaire se répercute dans le manifeste du mouvement sala-
fiste où l’on peut lire : « Notre mission se résume dans le retour au Coran 
et à la Sunna des salafs […] Allah dit : « Vous êtes la meilleure commu-
nauté qu’on ait fait surgir pour les hommes » ([sourate] Al�‘Imran III, 110) 
et Mohammad […] a dit : “la meilleure génération est la mienne” » (http://
www.alsalafway.com/cms/aboutus.php, 9 juin 2006).

Cette conception justifie, dans cette logique, le recours impératif au djihãd 
armé, qualifié de sacré et qui devient le but ultime des motivations afin 
d’instaurer une vraie communauté islamique prédestinée à hériter les sys-
tèmes caducs du monde (Al-Banna, 2002 ; Qotb, 1979 et Euben, 1999).
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Interface : fondamentalisme islamique/spiritualité

Finalement, une question se pose vis-à-vis de ces attributs identitaires : 
peut-on parler, dans le contexte fondamentaliste islamique, de spiritualité ? 

Parmi les registres conceptuels autour de la notion de spiritualité, nous 
retenons l’approche de Pargament qui appréhende la spiritualité en tant que 
« processus dynamique » et « quête du sacré » (2013, p. 266). À travers ce 
prisme, l’« intégration spirituelle » constitue un indice révélateur de matur-
ité psycho-spirituelle ; une spiritualité « at� lower� levels� of� integration�» 
(p. 266-267) se caractérise par sa rigidité et une vision réductionniste du 
sacré qui ligote l’individu. Pour le fondamentalisme islamique, le sacré est 
exclusivement construit à partir de règles immuables et de lois établies qui 
se confinent dans une vision stricte : le taşawūr islamique instaurant le para-
digme des relations à travers une méthodologie englobante qui émane exclu-
sivement du Coran et tend à s’incarner dans une vraie communauté à l’instar 
du modèle de Médine au temps de Mohammad ou du califat islamique des 
temps premiers.

De surcroît, il s’agit d’un mode de réflexion religieuse qui se caractérise 
par l’absolutisme (Hoffman, 1991). Le fondamentalisme islamique repose 
sur la conviction que l’autorité de la référence scripturaire du Coran qui 
regroupe, dans la conception musulmane, la parole d’Allah révélée à Moham-
mad émane de l’autorité de leur auteur divin. Cela dit, tant qu’il existe un 
texte explicite, les fondamentalistes musulmans rejettent les commentaires 
herméneutiques (ta’wĩl) du texte coranique puisque, pour eux, dans ce cas, 
l’interprétation insère le faillible humain dans l’infaillible sacré divin (Euben, 
1999). Ce rejet touche, à plus forte raison, l’imagination (Droogers, 2005) soit 
la réception personnalisée des réalités divines suivant ses propres besoins et 
dans son cheminement personnel de vie. À la lumière du principe disant 
que : « En présence d’un texte, il n’y a pas lieu de recourir à la jurispru-
dence » [lã�idjtihãd�ma‘a�wũdjũd�naş] (cf. Qotb, 1979, p. 95), Qotb explique 
que dans le cas où il n’y aurait pas de texte explicite, la jurisprudence – soit 
l’exégèse (tafsĩr) littérale – serait acceptable à condition de suivre la métho-
dologie divine basée sur le Coran et de ne pas laisser libre cours à la subjec-
tivité, à l’impact du contexte environnant, ni aux nouvelles méthodes d’étude. 
Le principe phare demeure le verset 59 de la Sourate IV ’An-Nisã (Les 
femmes) : « Puis, si vous vous disputez en quoi que ce soit, renvoyez-le à 
Allah et au Messager ». Dans cette lignée doctrinale se situent en général les 
thèses littéralistes d’Ibn Taymiya et d’Ibn Qaïm Al-Jawziyya – auxquelles 
se réfère souvent Qotb. De même, les maîtres à penser du fondamentalisme 
se réclament de la doctrine théologique très rigide et exclusiviste de l’imãm 
Ibn Hanbal (IIe siècle de l’Hégire). Il n’est pas inutile de rappeler que les 
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fondamentalistes, notamment les salafistes, s’opposent à de nombreuses 
confréries soufies et stigmatisent une grande partie de leurs pratiques et rites 
comme, par exemple, la construction des mausolées sur les tombes et le culte 
des awliya (personnages religieux dignes d’une vénération particulière). Ces 
pratiques relèvent, selon les salafistes, de l’innovation déviante de la religion 
pure (bid‘a) et de l’association polythéiste (al� shirk� billah) qui contredit 
l’unicité d’Allah (Ibn Taymiya, 1984, épître n. 13 et épître n. 14)22. Les sou-
fis, de leur côté, dénoncent l’intégrisme de « ces mouvements [qui] ne sont 
qu’une réduction rationaliste de la religion à quelques idées juridiques et 
pratiques qui en excluent tout l’aspect spirituel » (Al-‘Alawi, 2011, p. 13). 
Dans ce même sens, Marty et Appleby notent que les fondamentalistes ne sont 
pas réactionnaires, mais qu’ils sont « réactifs puisqu’ils contre-attaquent, au 
nom d’Allah, soit du sacré, le relativisme et le pluralisme » (1991, p. ix). Le 
sacré, dans ce cas, au lieu de conférer la sérénité recherchée, non seulement 
affecte la cohésion sociale et nationale, mais devient également un instiga-
teur de conflits intra et inter communautaires.

En somme, si la connexion avec le sacré est conçue comme la raison 
d’être de la spiritualité (Pargament, 2013), le paradigme identitaire fonda-
mentaliste islamique, dans sa vision holistique et à la manière de ces « gar-
diens […] du sacré » (Ben Achour, 2008, postface) apporte des notes disso-
nantes par rapport au concept de spiritualité, tel que proposé par les 
psychologues, et à la spiritualité dans son sens absolu.

Conclusion

Au terme de ce parcours identitaire varié, revenons à l’objectif initial de 
cet article : le concept d’identité, au cœur même de l’existence et, par exten-
sion, des sciences humaines et sociales, est-il pertinent pour étudier les liens 
entre psychologie et spiritualité ? Malgré les différents contextes d’études 
retenus ici, il semble bien que oui : c’est en effet la quête de sa véritable 
identité qui sous-tend d’abord l’adhésion au néo-druidisme, puisque ses pra-
tiquants affirment s’être à la fois reconnectés à leur être profond et à leur 
groupe ethnique d’attache, les Celtes ; si la dimension collective est la plus 
déterminante dans les identités des réfugiés dont il a été question, c’est néan-
moins également par du religieux qu’elles se donnent à voir, comme en 
atteste par exemple l’invitation faite à la communauté d’accueil d’assister, 

22 Il est à signaler que dès l’entrée des salafistes sur la scène du pouvoir en Égypte à la suite 
de la « révolution » de 2011 et leur coalition avec les Frères musulmans, une dizaine de 
mausolées soufis ont été détruits.
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pour le partage des cultures, à un rituel népalais majeur ; plus radicalement, 
la notion d’identité se trouve elle aussi happée par les fondamentalistes isla-
miques d’aujourd’hui dans la mesure où leur projet politico-religieux vise à 
tout réduire à la pratique de l’Islam littéral tel qu’ils l’envisagent. 

Dans la diversité de ces cas socioreligieux, les identités reposent en outre 
bien sur des données héritées se combinant avec les constructions des indivi-
dus, débouchant ici sur des recompositions diamétralement opposées. Si les 
druidisants se distancient de leurs identités attribuées par leurs contextes fami-
liaux et culturels pour s’ouvrir à un nouveau Soi, les identités des réfugiés 
hindous se trouvent sous tension, oscillant en effet entre continuité et ouver-
ture aux identités de la société qui les accueille. À l’inverse, le fondamenta-
lisme islamique contemporain tente de réduire à un principe unique – la 
croyance en l’Islam – les identités musulmanes et s’attache dans le même 
temps à les confiner à la sphère collective de la communauté de croyants.

Finalement, par les multiples processus qu’il englobe, le concept d’iden-
tité possède bel et bien un fort potentiel heuristique, permettant à la fois 
d’illustrer les nombreux liens entre psychologie et spiritualité, tout en souli-
gnant également les limites, dans les discours des enquêtés, de ces concepts.
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