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Introduction

Cette recension d’écrits établie autour du theme de la conversion religieuse a été réalisée dans le cadre
d’une réflexion personnelle, un préliminaire a un projet d’étude effectué aupres d’Occidentaux convertis
a des religions communément appelées « exotiques ». Le théme de la conversion religieuse est complexe
et bien que trés actuel, car lié au renouveau religieux contemporain, il jouit d’'une grande profondeur
historique. La question de la conversion a effectivement entouré I'émergence de toutes les grandes
traditions religieuses, monothéistes en particulier, tout en constituant 'un des modes d’expression de la

rencontre des peuples entre eux, que celle-ci prenne la forme de conquéte, de colonisation ou d’alliance.

Hétérogénéité et évolution des approches épistémologiques et méthodologiques

La richesse du théme en fait également sa difficulté tant sont variés les angles d’étude qui peuvent
éclairer le phénomeéne. La recension des écrits qui, en sciences sociales, ont traité du phénomene de la
conversion, met en évidence I'absence de consensus autour d’une définition théorique du concept ou de
la méthodologie appliquée a son étude. S’interrogeant sur la spécificité de la notion de conversion
relativement au concept plus large de changement social, certains nient I'existence méme du théme de la
conversion en tant qu’objet scientifique. L’hétérogénéité des approches est liée en partie de la diversité
des disciplines qui se sont penchées sur la question : historiens, théologiens, sociologues, psychologues,
anthropologues, chacun a jeté son propre regard sur le phénoméne de la conversion. La variété des
perspectives provient également de I'association intime de la problématique aux enjeux sociaux du temps
et du lieu. Jusque dans les années 1970, I'objet d’étude que constitue la conversion est traité dans le
cadre des sociétés modernes, empreintes de laicité et de sécularisation, observant avec scepticisme les
phénomeénes et groupes religieux qui y perdurent. Les renouveaux religieux qui, depuis la fin des années
1970, apparaissent dans les pays du nord comme dans les régions du sud ont favorisé un regain d’intérét
pour le phénomene, créant au sein des sciences sociales un espace de réflexion épistémologique et
d’étude pratique autour du concept et de ses manifestations. A ce titre, soulignons d’ailleurs qu’il est
fréquent que les auteurs de ces écrits soient personnellement impliqués dans leur objet d’étude, soit en
étant eux-mémes convertis (Jules-Rosette, Rambo), soit en appartenant a la religion dont ils étudient les
nouveaux venus (Kdse, Setta). Plus généralement, il semble admis que la position personnelle des
chercheurs en sciences sociales colore et oriente leur approche, qu’ils soient athées, agnostiques,
impliqués dans les activités sociales ou dans les expériences religieuses du groupe étudié, ou qu’ils en

observent simplement les rituels.
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Religion, ethnicité et logiques de conversion

Dans la recension que nous proposons, chacune des religions et spiritualités évoquées est singuliere et
s’inscrit dans le contexte social, historique, géographique et démographique dont elle est le produit. En
effet, contrairement a la philosophie chrétienne qui a largement orienté les approches en sciences
sociales vers une stricte distinction entre le spirituel et le temporel, beaucoup de religions ne sont ni
intériorisées ni vécues individuellement. En fait, un grand nombre d’entre elles sont imbriquées au social
et a I'ethnicité qu’elles marquent de leur systeme de normes et de croyances. Chez les Kikuyu d’Afrique
par exemple, la religion est « enchassée » dans les autres pratiques sociales, de sorte que les conversions
y constituent des phénomeénes de groupe qui s'accompagnent d’une renégociation de I'identité collective
et d’un ajustement des croyances et rituels traditionnels (Droz et al. 2002). En Afrique, les mouvements
plus récents d’adhésion aux nouvelles Eglises indépendantes s’expliqueraient par la combinaison
d’éléments religieux et culturels qu’elles proposent en réponse a la quéte d’authenticité culturelle de
leurs membres, quéte a laquelle ne peuvent répondre les Eglises missionnaires (Kirby et Blakely 1994).
Toutefois, certaines religions qualifiées d’ « universalistes » ou religions mondiales telles que le
christianisme ou I'islam ne sont pas associées a I'identité culturelle d’'un peuple en particulier (Hefner
1991). Elles visent plut6t a unifier différentes communautés ethniques sur la base de rituels communs; en
ce sens, elles créent des liens interethniques. Au sein de ces congrégations religieuses, on observe
cependant de nouvelles fragmentations autour du marqueur ethnique, la nouvelle communauté adoptant

alors les référents linguistiques, culturels ou autres de ses membres.

Dans le cas des conversions de masse, Kirby et Blakely introduisent une nuance importante en distinguant
conversion culturelle et conversion religieuse. En Afrique, contrairement a la vision des missionnaires
européens, la conversion au christianisme peut ne générer que trés peu de changement dans les
pratiques culturelles des nouveaux fideles, ce qui souligne I'importance fondamentale de la
réinterprétation et de la perception locale des croyances adoptées (Cummings 2001). Les phénomeénes de
conversion remettent donc en question I'isomorphisme culture / religion / Etat (ou communauté) et a ce
titre, elles réorganisent I’articulation du marqueur religieux au marqueur ethnique (Brodey 1997; Cooey
2002; Duncan 2003; Fitzpatrick 2000; Kammerer 1990; Ranger 1994; Sundar 2001; Thomas et Casanova
2001; Verhoeven 1997). Plus les préceptes de la religion visée sont considérés comme similaires au
systeme de sens d’origine de I'individu, plus ce dernier est porté a I'adopter (Fleury 2004; Musick 1995).
Pour Kammerer (1990), le contenu du marqueur religieux est indissociable de celui du référent ethnique
du groupe. Chez les Akha de Burma et de Thailande par exemple, la religion représente un sous-systéme
culturel équivalent a l'identité ethnique de sorte qu’aussi longtemps que leur organisation sociale s’est

maintenue en place, la population a pu résister aux tentatives de christianisation des missionnaires. Selon
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I'auteur, c’est avec les premiers signes d’anomie sociale que sont apparus des mouvements de
conversion. En fait, le débat n’est pas nouveau et il traverse I'ensemble de la littérature sur la conversion :
en Afrique, dans les années 1970, Horton et Fisher avaient déja débattu de la discontinuité cognitive des
schemes de pensées et des formes symboliques locaux dans des cas de conversions massives aux religions

institutionnalisées (Fisher 1973; Horton 1971, 1975).

Ainsi, les études définissant la religion de fagon monolithique comme une référence unique au
transcendant négligent de facto la variabilité culturelle et sociale qui sous-tend les croyances et pratiques
religieuses. Cette observation invite a considérer avec prudence les études sur les phénomeénes religieux
et, a fortiori, a remettre en question le concept méme de conversion. Alors que certains explorent la
diversité des configurations sociales et culturelles sous-jacentes a la question du changement religieux
(bouddhisme, judaisme, religions chinoises, zoroastrisme, hindouisme, islam etc.) (Lamb et Bryant 1999),
d’autres soutiennent que la notion de conversion est utile pour traiter du christianisme et de I'islam, mais
inadéquate pour aborder des religions sud-asiatiques telles que I’hindouisme ou le sikhisme (Robinson et
Clarke 2003). Le concept est donc traversé par une variété d’expériences historiques et de systemes de
sens spécifiques a un ensemble de croyances et pratiques. A cet égard, nous avons choisi d’aborder dans
un premier temps la logique chrétienne de la conversion en la comparant au paradigme musulman. Apres
avoir présenté un état général de la recherche, nous parcourrons les différentes tentatives de
systématisation de la conversion qui ont d’abord dominé tant le champ de la sociologie que celui de la
psychologie. Le phénoméne sera ensuite traité dans une perspective holistique ou sociale avant d’ouvrir

I’étude sur les approches expérientielles et individuelles qui alimentent aujourd'hui la recherche.

1. Le paradigme chrétien de la conversion dans une perspective comparative

C'est probablement les « Confessions de saint Augustin » qui, dans le christianisme, marquent le plus
significativement la définition de la « conversion ». Le concept y est décrit comme une expérience
spirituelle et transcendante, mais aussi fortement subjective et intime (Godo 2000), un mouvement
intérieur qui fait qu’on « se détourne de » pour « se tourner vers». Décobert (2001) note que la
conversion au christianisme s’exprime avant tout par le récit. Les premiers écrits sur la conversion
s’inscrivent dans la littérature des martyrs chrétiens et associent le phénomeéne a la passion au sens
étymologique du terme, soit une expérience, voire une souffrance profonde. L’évolution du schéma
narratif de la conversion suit en quelque sorte le processus de diffusion et d’institutionnalisation du
christianisme. Les récits sont avant tout des témoignages d’un cheminement vers le christianisme dont les

« Confessions de saint Augustin » constituent I'archétype. Ils s’articulent autour du réle de la foi, de
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I'introspection et de I'autocontrole. C’'est avec les premieres tentatives de prosélytisme que le style
narratif se développe autour d’une faute originelle progressivement assimilée a un état de crise. Il traduit
alors une éthique de la culpabilité. Ainsi, la rhétorique oppose la fragilité et le réegne des émotions d’une
période passée a la domination du soi dans le temps présent, si bien que la conversion devient un
discours de la « discipline et de I'identité et de leur lien mutuel » (Décobert 2001). Cette logique de la foi
proprement chrétienne place le sujet au coeur d’un parcours fondateur pour l'individu comme pour la
collectivité. Bien qu’elle ait longtemps orienté de maniére quasi exclusive le signifié attribué au concept

de la conversion, elle n’en reflete pas pour autant toutes les facettes.

Dans l'islam, I'acte de conversion est avant tout considéré comme un changement d’identité sociale dans
la mesure ou il consacre I'entrée du converti dans la communauté de Musulmans, soit 'ummah. La
logique de conversion est ici déterminée par la nature orthopraxe de l'islam, une religion davantage
fondée sur les pratiques que sur la foi. Dans ce cadre, la conversion implique le déplacement d’un
ensemble de croyances, de pratiques et d’appartenance a un autre, le Coran ne faisant mention ni d’une
expérience de renaissance, ni d’une prise de conscience intérieure de la présence divine comme dans le
processus de conversion chrétien. En effet, selon le paradigme musulman, I'islam est plus qu’une religion,
c’est un style de vie qui requiert de I'individu une forme d’agir et de soumission a Dieu (Dutton 1999).
L’adoration permanente d’Allah, sa reconnaissance et le respect de ses prescriptions telles que précisées
dans le Coran structurent le comportement du converti, notamment par I'exécution des rites religieux,
dont les priéres quotidiennes, la lecture du Coran, le jeline et I'expérience sensuelle. Pourvus d’une
charge symbolique et religieuse, ces modes d’agir visent toutefois a orienter I’'ame de I'individu vers Dieu;
en cela ils sont vecteurs d’une grace divine. Contrairement a la conversion au christianisme structurée
autour d’une crise et fondée sur I'authenticité d’un « change of heart », dans I'islam, le changement de
comportements précéde le changement de croyances. La reconnaissance sociale du changement de
religion joue un réle fondamental dans le processus. Ainsi, si un converti ne se repent pas, le fait que la
communauté puisse constater qu’il exécute tout de méme ses actes rituels obligatoires suffirait a lui

attirer la grace divine inhérente a ces performances (DeWeese 1994).

A l'inverse du judaisme ou de I’hindouisme, les processus de conversion au christianisme et a I'islam
gravitent autour de la notion d’exclusivité et de prosélytisme. Les deux religions sont effectivement mues
par la volonté de convaincre et d’intégrer de nouveaux croyants, alors que les convertis sont tenus de
renoncer totalement a leur ancienne religion. Par ailleurs, il faut distinguer les religions intimement
associées a une organisation sociale ou ethnique linéaire (hindouisme, sikhisme) au sein desquelles I'idée
de conversion ne semble pas pertinente d’un c6té, des religions qui se pensent universalistes et se

veulent de nature a transcender les divers particularismes de I'autre. Restreindre I'acception du terme a
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une éthique spécifique et son usage a une certaine tradition religieuse reviendrait par conséquent a
négliger la description d’'une gamme de situations et de significations propres au champ de la conversion.
En fait, le concept porte une certaine flexibilité en soi (Robinson et Clarke 2003), si bien que toute revue
de littérature sur la conversion pourrait étre structurée a partir d’une classification des différentes
traditions religieuses et de leur définition de la conversion. Toutefois, cette recension des écrits vise a
mettre en évidence la pluralité et I'évolution des approches épistémologiques et méthodologiques du
phénomene. C’'est pourquoi elle est organisée autour de la diversité des outils heuristiques proposés par
les auteurs, chacune des approches traduisant une conceptualisation particuliére de la conversion. Par le
choix de ce fil directeur, nous nous gardons bien cependant de suggérer une quelconque universalité
« transreligieuse » au phénomeéne de la conversion et reconnaissons que, du fait de la tradition
chrétienne qui a généralement inspiré les auteurs occidentaux, ces diverses approches portent en elles un

relatif ethnocentrisme ou « christianocentrisme ».

En sciences sociales, les différentes approches de la conversion refletent généralement la définition de la
religion propre a chaque discipline. C'est dans le cadre du paradigme de la sécularisation que se sont
d’abord situés les chercheurs en sciences sociales. Ainsi, les théories sociologiques classiques qui
définissent la religion en termes objectifs et statiques n’offrent pas d’espace d’interprétation a des
changements de religion plus subjectifs, tels que des conversions (Allievi 1999; Beckford 1989). Toutefois,
les enquétes sur les sectes et les nouveaux mouvements religieux apparus dans les années 1970 ont
progressivement introduit I'idée de changement des comportements religieux. La religion est alors vue
comme le reflet voire le mode d’inscription des rapports sociaux et des dynamiques d’appartenance
(Bourgeault 2002). L’évolution plus récente des cadres et méthodes d’enquéte reflete des tendances
nouvelles visant a restaurer la figure de I'individu et sa capacité d’agence. A cet égard, la méthode des
récits de vie qui conclut cette revue illustre I’hypothese qui actuellement domine, et selon laquelle toute
conversion est le fruit d’'une expérience singuliere, quel que soit I'ordre religieux ou social dans lequel elle

s’inscrit.
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2. Etat général de la recherche

Longtemps, le champ d’études de la conversion religieuse est resté I'apanage des historiens et des
théologiens. Ainsi, les écrits les plus anciens et encore aujourd'hui les plus nombreux demeurent des
études historiques focalisées sur les processus d’islamisation et de christianisation en contexte de
changement social, tel que les conquétes et les colonisations, notamment en Afrique noire (Mary 1998b;
Robinson et Clarke 2003; Swarup 1986). A cet égard,

« Les sources historiques sur les phénomenes de conversion sont pour la plupart issues soit d’un
regard missionnaire cherchant dans la culture locale une matrice d’accueil pour le message
évangélique, soit d’un regard « indigéne » qui emprunte souvent pour se formuler les formes et
les catégories de discours de I’autre missionnaire » (Mary 1998b, p. 13).

Le face a face entre missionnaire et converti, ainsi que les divers modes sur lesquels il s’est décliné ont
influencé I'ensemble des méthodologies adoptées pour traiter de la conversion religieuse. Les premiers
documents se référant au phénomene de conversion sont donc des écrits religieux engagés qui refletent
la dimension prosélyte du concept, via I'adhésion de leurs auteurs au dogme véhiculé. Ici, la conversion
est entendue comme une réalisation et un aboutissement qui impliquent une transformation radicale de
la vision du monde, la religion adoptée étant percue comme un mode de compréhension transcendant et
supérieur de I'existence. Ce type de définition s’est perpétué dans les études sur les mouvements de
revitalisation protestants et plus récemment, dans les églises chrétiennes de « born-again » (Buckser et
Glazier 2003). De telles perspectives ancrées dans la vision occidentale chrétienne et inspirées du

paradigme de saint Paul ont nourri les études scientifiques des années 1970.

Aux premiers écrits reflétant la construction religieuse du concept s’est aujourd'hui substituée I'approche
des récits de vie qu’adoptent de plus en plus de chercheurs en sciences sociales et qui, paradoxalement,
vise a invalider les tentatives de systématisation des phénomeénes de conversion et a reconnaitre leur
dimension idiosyncratique et expérientielle. Si les chercheurs actuels ne sont plus des missionnaires
engagés, agents des mouvements de conversion qu’ils examinent, ils ne sont toutefois pas exempts de
positionnement spirituel et religieux. Les études émergeant entre autres du courant des Postcolonial
Studies proviennent souvent de chercheurs affiliés a la religion étudiée (Kése 1996, 1999, 2000; Mohamed
1995; Setta 1999). De fait, la variabilité des situations des chercheurs en améne certains a s’interroger sur
leurs interactions avec leur objet d’étude et a développer de nouvelles méthodologies, notamment la
technique du récit de vie (Mary 1998a; LeBlanc 2003) ou I'approche phénoménologique (Bowie 2003;
Brodey 1997; Jules-Rosette 1975, 1976; Meintel 2003). A cet égard, Jules-Rosette présente sa conversion
comme une étape essentielle 3 la compréhension de I'expérience rituelle au sein de I'Eglise de John

Maranke. Ainsi, alors que certains pronent le maintien d’un « rapport dialogique » et non fusionnel entre
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I'ethnologue et le converti (Mary 2000), d’autres restent ouverts a partager certaines expériences
religieuses du terrain étudié, une approche qui dépend cependant de la porosité des frontieres sociales
établies par le groupe (Goulet 1998; Meintel 2007). La diversité des perspectives ainsi mise en évidence
souligne la nécessité d’une réflexion épistémologique sur le concept méme de conversion, voire sur sa

capacité opérationnelle dans le cadre des sciences humaines.

Eléments de définition de Fobjet de recherche : la conversion religieuse

Entre rupture et processus, la conversion signifie un changement

Etymologiquement, la racine latine du mot lui donne le sens de « se tourner vers » et comporte une idée
de transformation, tant au niveau des croyances que des pratiques. La dimension de changement
représente d’ailleurs le seul consensus que les chercheurs en sciences sociales établissent autour du
concept. Heirich évoque « a change of heart », un « process of changing a sense of root reality », ou
encore « a conscious shift in one’s sense of grounding » (Heirich 1977). L’adhésion a une nouvelle religion
transformerait donc l'identité profonde du converti et altérerait son rapport a la réalité et au monde.
Toutefois, Lewis Rambo, spécialiste reconnu de la conversion religieuse, est plus nuancé : il préfere avant
tout valoriser la perception personnelle du converti. Pour lui, la conversion serait « ce qu'un groupe ou
une personne dit qu'elle est » (Rambo 1993). En fait, le degré et le mode de changement d’affiliation
religieuse sont sujets a débat parmi les auteurs. Certains parlent d’une transformation radicale (Nock
1933), voire d’une rupture dans le sens d’une réorganisation fondamentale du systeme de sens de
I'individu (Travisano et al. 1970). D’autres conceptualisent la conversion religieuse comme un
changement d’idéologie ou « the displacement of one universe of discourse by another or the ascendancy
of a formerly peripheral universe of discourse to the status of a primary authority » (Snow et Machalek,
1984, p. 170), ou encore un « changement de paradigme » (Austin-Broos 2003; Lacar 2001). Pour
plusieurs, la conversion constitue davantage un déplacement progressif de croyances (Downton 1980;
Long et Hadden 1983; Morrison 1992; Richardson 1978; Suchman 1992) ou un processus multiple,
cumulatif, composé de différentes étapes (Balch 1980; Balch et Taylor 1977; Greil et Rudy 1984; Rambo
1993). Enfin, certains la considérent de fagon plus dynamique comme une négociation permanente entre
un état antérieur et un état postérieur (Bankston et al. 1981; Horton 1971, 1975). Toutefois, la majorité
des chercheurs reconnait qu’il s’agit d’un acte éminemment social qui modifie 'ensemble des rapports
sociaux et influence le rapport a I'identité, a la communauté, a I’ethnicité et a la structure sociale (Buckser

et Glazier 2003).
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Faute de se développer autour d’un consensus, le concept de conversion s’est défini en opposition a
d’autres notions, dont sa figure antithétique, 'apostasie (Altemeyer et Hunsberger 1997; Galanter 1983;
Hoge 1981; Streib et Keller 2003). Ainsi, I'acte d’adhésion comprend toute forme de participation a un
mouvement religieux sans changement systématique de style de vie, contrairement a la conversion qui
implique un changement du systeme de valeurs et de la vision du monde, « a turning which implies a
consciousness that a great change is involved that the old was wrong and the new is right » (Nock 1933, p.
6-7). La notion d’« alternation » proposée par Travisano réfere a un acte relativement facile et réversible
dans la mesure ou I'éthique adoptée par le converti est déja inscrite dans son systéme de sens et qu’elle
émerge de ses programmes de comportement existants (Travisano et al. 1970). A 'opposé, la conversion
indique une transition vers une identité proscrite de l'univers des discours antérieurs de la personne.
Quant a l'idée de « consolidation », elle entraine I'adoption d’'un nouveau systeme de croyances ou
d’identités qui combine deux visions du monde antérieures mais contradictoires, alors que la conversion
marque une discontinuité dans la vie du converti (Gordon 1974). Enfin, il faut distinguer le recrutement,
soit I'acte de rejoindre un groupe, de la conversion, qui implique un changement de croyances et de

personnalité (Balch 1980).

Finn propose une généalogie du concept. A la fin de I’Antiquité romaine, se convertir signifiait changer la
facon dont on comprend, valorise et vit dans le monde. Il s’agissait alors d’un processus essentiellement
cognitif qui menait a une attitude de contemplation et de mysticisme. Plus tard, dans le monde biblique
de l'ancien Israél et du judaisme, I'acte de conversion se dote d’une nouvelle acception et marque le
passage d'une existence d’impie a une vie de fidélité a Dieu, entrainant repentance et réconciliation de la
part de I'individu, ainsi qu’un changement de son mode de vie. Les visions classique et biblique supposent
toutes deux qu’un Dieu est a l'origine du changement et la définition qu’élabore Finn repose sur leur
combinaison : la conversion est un changement dans la fagon dont I'individu comprend et valorise Dieu et
son monde, vit selon sa volonté et dans le processus, ressent de la repentance et une forme de
réconciliation en effectuant un retour a Dieu (Finn 1997). Cette approche est toutefois clairement
influencée par le dogme chrétien et ne pourrait rendre compte des phénomeénes actuels de conversion a
des religions dites plus exotiques telles que I'islam ou le bouddhisme, ainsi qu’a toutes les croyances liées

a la « nébuleuse mystique ésotérique » (Champion 2000).

Une typologie des phénoménes de conversion

Que la conversion s’effectue dans une optique d’instrumentalisation, ou qu’elle corresponde a un acte

d’engagement sincére ou « self-surrender », la pluralité de ses définitions témoigne de la malléabilité du
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concept et de sa constante charge politique, ce dont témoignent souvent les motifs de conversion. En
effet, certains changements religieux sont liés a des circonstances externes (mariage avec un conjoint de
confession différente) ou a un objectif délibéré d’obtenir des avantages matériels ou de s’adapter a une
situation (conversion des juifs dans I'Allemagne de I'entre-deux-guerres) (Stapples et Mauss 1987). A
cette perspective utilitariste s’opposent les démarches de conversion volontaires, qualifiées
d’authentiques et de profondes, reposant sur une expérience mystique intense et fondatrice, et sur une
dévotion sincere et fondamentale. Dans le cas de I'islam, la conversion peut signifier I'engagement dans
une nouvelle communauté d’appartenance, les comportements politiques des nouveaux musulmans se
situeraient sur une échelle variant entre le pdle des convertis « tranquilles et actifs » d’'un c6té, et celui
des militants s’investissant pour la cause de la communauté musulmane de I'autre (Setta 1999). A cet
égard, Setta note que le concept souffre d’'une imprécision sémantique quant aux limites de son champ
d’application, entre affiliation a un dogme religieux et adhésion a une tradition culturelle ou a une

idéologie politique.

Devant la multiplicité des formes et des modes de conversion, le phénoméne a été pensé selon des
classifications capables de mieux en signifier les mécanismes. Ainsi, on distingue la conversion a la religion
du groupe majoritaire de I'espace social, la conversion a la religion du minoritaire, et la conversion au
culte des ancétres (Langewiesche 1998). Pour la sociologue Hervieu-Léger, il existe trois modalités de
conversion religieuse : celle de l'individu qui « change de religion », celle de I'individu n'ayant auparavant
jamais appartenu a une tradition religieuse et celle du « réaffilié », « converti de l'intérieur » ou

« reconverti », qui réactive une identité religieuse jusque ici uniguement formelle.

3. Les tentatives de modélisation et de systématisation du phénomeéne de la
conversion (sociologie et psychologie)

Les définitions classiques de la religion (Durkheim 1925) qui la congoivent en termes de fonction
(intégrative) ou de systéme (de croyances) ont longtemps véhiculé une conception statique de la religion
qui n’a pas permis de prendre en compte les phénomenes de conversion. Dés la fin des années 1960,
I'apparition des nouveaux mouvements religieux crée un intérét croissant pour les dynamiques de
changement religieux a propos desquels les écrits scientifiques abondent dés les années 1970. Ces
derniers explorent alors une problématique qui a longtemps structuré ce champ d’études : est-il possible
de conceptualiser le phénomeéne de la conversion ou doit-on en reconnaitre le caractéere idiosyncratique

et expérientiel?
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En fait, la question est liée a I'agentivité, soit a la capacité d’action qui est reconnue au converti.
Schématiquement, deux paradigmes dominent (Kilbourne et Richardson 1989; Richardson 1985). Selon le
premier, la conversion serait un acte passif et déterminé dont la révélation de saint Paul sur le chemin de
Damas constitue le prototype. Alors qu’il s’employait a persécuter les premiers chrétiens, Paul, un
ambitieux jeune homme juif, originaire de Cilicie (actuelle Turquie), est témoin de deux manifestations
divines, suite a quoi il devient aveugle et tombe dans un état de prostration totale. Persécuté a son tour
par ses anciens alliés juifs, il est sauvé par ses anciennes victimes et guéri par la main de Dieu.
Représentée sous cette forme, la conversion est vécue comme une arrivée a une destination définitive et
elle s’inscrit dans un cadre temporel et spatial statique (Fernandez 1986). Phénomeéne soudain,
spectaculaire, irrationnel ou magique, ce type de conversion implique la présence d’une force puissante,
extérieure et impersonnelle. Il s’agit généralement d’un événement unique qui consacre la négation de
I'ancien et l'affirmation du nouveau soi par le déplacement d’un état statique a un autre. Souvent
considéré comme un geste positif, le changement de croyances engendre ici un changement de
comportements. Cette lecture du phénoméne de conversion influence sans conteste la plupart des
modeles déterministes qui se sont développés en sciences sociales dans les années 1980 (Greil et Rudy

1984; Long et Hadden 1983; Balch 1980; Balch et Taylor 1977; Moscovici et Mugny 1987).

A cette conception du converti comme victime ou objet passif, le second paradigme, apparu a la fin des
années 1970, substitue la démarche graduelle d’un agent actif, un individu en quéte ou « seeker » (Strauss
et Lofland 1976). Autonome, a la recherche de sens ou d’un but, ce dernier fait des choix qui lui sont
propres et élabore des projets fondés sur sa propre volonté (Downton 1980; Long et Hadden 1983). Selon
cette lecture, la conversion est un processus graduel, continu et rationnel qui amene le sujet a négocier
son appartenance a un nouveau groupe social. Ici, c’est le changement de comportements qui précede le
changement de croyances. L’individu fait I'apprentissage d’un nouveau role social et individuel, il a
d’ailleurs la possibilité d’accumuler plusieurs affiliations, soit des « conversion careers » (Richardson
1978). Jusque dans les années 1980, les travaux de Lofland et de ses collaborateurs (1965 et 1981), Balch
et Taylor (1977), Richardson (1978) et Downton (1980) qui s’inscrivent dans une optique de psychologie

sociale illustrent cette approche.

Une transformation spirituelle individuelle déterminée par la structure psychologique

Le champ de la conversion a d’abord été dominé par les psychologues de la religion dont les figures de
proue sont : Hall (1904), Starbuck (1899) et James (1902). Centrés sur les facteurs individuels et sur la
transformation psychologique et spirituelle engendrée par la conversion, leurs modeles sont surtout

marqués par le prototype de la conversion de saint Paul sur la route de Damas. Considérant que la
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conversion apparait surtout a |'étape de |'adolescence, ce modele dit « de crise » a inspiré les
psychologues de la religion qui ont cherché a comprendre les changements de personnalité induits par la
conversion (Paloutzian et al. 1999; Pargament 1997; Parrucci 1968). Il a également orienté les théories de
I'identité et de I'attachement puisque l'acte de se convertir pourrait parfois compenser un manque
affectif ou une absence de figures parentales subis au cours de I'enfance et lors des premiéres périodes

de socialisation (Cohen 2002; Grangqvist et Hagekull 1999; Kirkpatrick et Shaver 1990).

La littérature sur les nouveaux mouvements religieux, produite essentiellement a la fin des années 1970
s’est développée autour d’une hypothése de la coercition qui présente le converti comme la victime d’un
conditionnement idéologique; certains auteurs évoquent des stratégies de recrutement (Hall 1998). Long
et Hadden (1983) sont les plus représentatifs de ce courant: en étudiant le mouvement moonie, ils
suggerent que le converti est un individu qui s’est montré réceptif a de nouvelles idées parce que ses
capacités critiques ont été érodées par des phénomeénes de contrble de I'information, de surstimulation
du systeme nerveux, des confessions forcées et par la destruction de son ego. En bref, ses fonctions
cérébrales ont été perturbées. Les théoriciens des modeles de brainwashing (conditionnement)
s’appuient généralement sur le postulat que le candidat a la conversion est faible psychologiquement,
une hypothése invalidée par les tests psychologiques qu’effectue Galanter (1983) sur des sujets convertis.
Barker (1986) critique également cette étude, car elle s’inspire du témoignage d’ex-membres qui auraient
été « déprogrammeés ». Or avec le passage du temps, les individus auraient tendance a produire des récits
sélectifs. Ces modéles déterministes sont contestés par ceux qui, tel Richardson (1985, 1993), soutiennent
gue les convertis constituent des agents et sujets actifs. Allievi (1999) qualifie ces études de « sociologie
sans sujet » puisque I’homme y est considéré comme programmé par les structures sociales et déterminé
par sa position sociale. Produites par des chercheurs occidentaux, elles sont investies de la charge
idéologique que portent les sociétés modernes et sécularisées dans lesquelles elles sont élaborées. En
fait, ces théories transculturelles refletent une vision « christianocentrique » de la religion qui ne peut
s’appliquer aux traditions non occidentales au sein desquelles les croyances sont souvent moins
structurantes que les pratiques religieuses (Brown 2003; Buckser 2003; Coleman 2003). Plus positifs, les
écrits sociologiques récents tentent de rendre compte des phénomeénes croissants de conversion, non
seulement a des formes de spiritualité ou gnoses (mouvement New Age), mais aussi désormais a des
religions dites « institutionnelles », telles que Iislam ou le christianisme réformé. A I'aide d’une lecture
longitudinale, Rambo (2003) affine ces approches et décompose la trajectoire de l'individu en sept
séquences (contexte, crise, quéte, rencontre, interaction, engagement et conséquences) qui, selon lui,
reproduisent le processus de conversion. L'auteur propose ainsi un intéressant kaléidoscope des divers

types de conversion, sans toutefois élaborer de modéle explicatif spécifique.
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Systématiser la conversion comme un mode de socialisation: I'apport des sociologues et des

psychologues sociaux

A I'hypothése déterministe des premiers écrits de nature psychologique répondent les études qui
s’appuient sur le paradigme du sujet actif, liant ainsi la conversion religieuse aux questions de statut,
d’identité et de réseaux sociaux, mais aussi a I'apprentissage d’un ensemble de normes et d’habitus. Ainsi,
sociologues et psychologues sociaux examinent les déterminants du comportement du converti qu’ils
tentent de systématiser en établissant des modeéles heuristiques (Lofland et Stark 1965). Lofland et Stark
sont les premiers a proposer une modélisation qui, jusqu’aujourd’hui, domine les tentatives de
théorisation. Dans leur publication de 1965, ils identifient les facteurs sociaux qui peuvent motiver
I'engagement d’un individu au sein d’une organisation idéologique et décomposent le processus de
conversion en sept séquences qui aboutissent a son investissement total.

« for a conversion, a person must (1) experience enduring, acutely felt tensions, (2) within a
religious problem solving perspective, (3) which leads him to define himself as a religious
seeker, (4) encountering the cult at a turning point in his life, (5) wherein an affective bond is
formed (or preexists) with one or more converts, (6) where extracult attachments are absent
or neutralized, and (7) where if he is to become a deployable agent, he is exposed to
intensive interaction. » (p. 674)

Cette lecture causale combine les approches passive et active de la conversion et distingue les facteurs
relevant des prédispositions propres a I'individu d’une part, de ceux relevant des contingences liées au
contexte d’autre part. Si ces caractéristiques prédéterminent tout acte de conversion, elles ne sont pas
suffisantes. En 1981, Lofland et Skonovod introduisent une nouvelle classification des « motifs de
conversion » : intellectuel, mystique, expérimental, affectif, revivaliste et coercitif. Ainsi, une part
significative d’explication des conversions résiderait non seulement dans une quelconque prédisposition
de I'individu, mais aussi et surtout dans I'offre de la religion en question, ou du moins dans la combinaison
de ces deux perspectives. Pour Yang (1998), les deux modeles de Lofland et de ses collaborateurs
constituent les pierres d’achoppement des études sur la conversion, car ils intégrent les motivations
individuelles (psychologie entre autres) aux réseaux sociaux. lls sont particulierement utiles pour rendre
compte des phénomeénes de conversion en Europe et aux Etats-Unis. Ce faisant, ils omettent cependant la
dimension collective de la conversion puisque les relations sociales n’y sont considérées que sur une base
personnelle tandis que la conversion n’y est vue qu’en termes d’adhésion individuelle. Ainsi, ces analyses
n’incluent pas l'influence des contextes sociaux et culturels de sorte qu’elles ne peuvent expliquer ni les

phénomeénes de conversions de masse, ni les changements d’identité inhérents a la conversion.

En dépit de leurs limites, les propositions de Lofland et Stark ont posé les fondements des modeles

sociologiques et psychologiques subséquents qui raffinent davantage leurs théories qu’ils ne les innovent
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(Barker 1984; Galanter 1983; Gartrell et Shannon 1985; Kox et al. 1991; Richardson 1985; Snow et Phillips
1980). Dans une perspective de socialisation, Balch (1980) souligne que la conversion induit
I'apprentissage d’un nouveau role cognitif et comportemental, avant méme la transformation réelle de la
conscience de I'individu, ce dont, selon lui, les chercheurs n’ont d’ailleurs aucune preuve. Pour Greil et
Rudy (1984) également, le converti est un étre en besoin de références et de standards et sa conversion
consiste a intégrer les normes, valeurs et croyances ainsi que I’ethos du groupe adopté. Au cours de ce
processus, il acquiert une nouvelle identité construite essentiellement autour de son affiliation religieuse.
Brown (2003) s’écarte de la perspective causale et considére la conversion comme une série d’étapes
aboutissant a des changements dans la compréhension individuelle de I'adhésion au groupe et de sa
propre identité personnelle (Richardson 1985). La conversion signifie ici une « alternation » au sens de

Travisano, soit une transition graduelle et relativement facile vers une nouvelle identité.

Plus récemment, les mouvements de conversion a des formes de spiritualité de type New Age ou a des
religions dites « institutionnelles » (islam, christianisme) ont généré une série de modeles inspirés de
nouveaux outils méthodologiques. En reprenant la terminologie des mouvements migratoires, Allievi
(1999) présente la conversion comme le produit d’un modeéle d’offre et de demande, répondant a une
mécanique complexe intégrant des facteurs d’attraction (pull factors) et des facteurs de répulsion (push
factors) (Brodey 1997). Reconnaissant la variété des profils et des types de conversion, des sociologues
comme Daynes (1999) ont tenté d’établir une typologie wébérienne selon des profils de conversion

idéals-typiques.

Ce panorama des diverses tentatives de modélisation du theme de la conversion atteste de I'absence de
consensus autour d’une lecture commune du phénomene. Différentes études remettent en question la
validité empirique du modele fondateur de Lofland et Stark (1965). Greil et Rudy (1983, 1984), par
exemple, préconisent de recourir a des approches plus subjectives ou organisationnelles. Par ailleurs, la
comparaison de mouvements de conversion de masse aupres de différents groupes ethniques démontre
gu’aucune théorie ne peut en rendre compte de fagon systématique. En étudiant les phénomeénes de
conversion de masse des Karo Batak et des Tengger javanais d’Indonésie, Mujiburrahman (2001) montre
gu’en dépit de la similarité de leurs contextes sociopolitiques, les deux groupes ont choisi des affiliations
religieuses fort différentes. Certains auteurs suggérent finalement que la conversion ne représente qu’un
modele de socialisation parmi d’autres, induisant la négociation de contraintes cognitives et pragmatiques
particulieres (Taylor 1976). Considérant la religion comme un systeme de pensée (lbrahim 1995), ces
études mettent surtout Il'accent sur les processus d’apprentissage, de mimétisme et de
déconditionnement liés a la conversion (Balch 1980; Greil et Rudy 1984; Wilson 1984). Ainsi, Valverde et

White (1999) comparent la conversion a un groupe religieux a I'adhésion d’anciens alcooliques a
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I’Association des alcooliques anonymes. Pour améliorer I'étude du concept, Greil et Rudy (1983)
conseillent de ne pas limiter le champ de la conversion au domaine religieux, mais de I’étendre aux
situations de changement radical dans I'identité. Cependant, pour Kilbourne et Richardson (1989), ce qui
distingue la conversion des autres formes de socialisation est I'accent porté sur la transformation du soi et

le type de réaction du groupe social a ce changement.

4. La conversion et I'inscription de I'individu a la société : la conversion comme un
fait social

Aux modéles idéologiques du début des années 1980 s’est rapidement substituée I’hypothéese selon
laquelle la conversion est un fait social et qu’a ce titre, elle implique également un ensemble de relations
sociales, de pratiques et d’habitudes, mais aussi d’orientations esthétiques et de styles discursifs (Buckser
2003; Cavalcanti et Chalfant 1994; Greil et Rudy 1984; Machalek et al. 1985). Pour Coleman (2003), la
conversion représente autant un mécanisme d’attraction d’étrangers a l'intérieur d’'un groupe qu'une
qualité d'action qui implique une vie collective déterminée par une nouvelle institution religieuse. La
conversion pose donc la question de l'intégration du néophyte au sein d’un nouveau groupe, elle est
portée par un ensemble de pratiques ritualisées destinées a composer une nouvelle identité individuelle
et collective (Cavalcanti et Chalfant 1994; Garcia-Arenal 1999; Niezen 1997; Sundar 2001). Mary (1998b)
I’exprime ainsi :

« La conversion n’est pas seulement la conclusion d’un débat intellectuel, d’une délibération
réfléchie et argumentée, c’est aussi un acte social d’engagement dans une communauté,
marqué par un itinéraire ‘initiatique’ et des gestes appropriés, le tout témoignant d’un
changement d’identité sociale. » (p. 19)

Plus généralement, le renouveau religieux que refletent les mouvements de conversion actuels traduit un
besoin de reconnaissance sociale réalisée a travers une inscription dans une communauté historique,
porteuse d'un systéeme de croyances et de normes (Schnapper 1993, 2005). Cette approche holiste a
engendré un grand nombre d’études de mouvements de conversion de masse établis dans le temps
(époque des colonisations et des conquétes), ou dans I'espace (pays du sud). A titre d’exemple, Laugrand
(1999) et Deslandres (2003) s’intéressent au réle des missions chrétiennes au Canada, le premier aupres
des populations innues du Grand Nord, et la seconde auprés des populations autochtones du bassin du
Saint-Laurent. On ne compte par ailleurs plus les écrits traitant de I'islamisation des territoires conquis par
les Arabes (Jonckers 1998) et du renouveau contemporain de I'islam (Allievi 1999; Daynes 1999; Dix 1997;
LeBlanc 2003). D’autres traitent de la conversion dans le cadre des migrations locales (exode rural et

urbanisation) ou globales (transnationalisme) (Orta 2002).
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Redistribuer les réles et les statuts : la conversion réorganise les rapports sociaux

Les conversions massives de population influencent I'organisation du groupe et en ce sens, I'acte de se
convertir représente un site ol se réorganisent les rapports sociaux, notamment la distribution des
statuts. Les croyances adoptées introduisent en effet une nouvelle conception de la personne et des roles
dans la société, si bien que la conversion constitue parfois une ressource efficace pour renégocier les
identités et les statuts. Ainsi, Penrad (1998) montre que le changement de religion peut étre source de
valorisation sociale et personnelle, il représente alors une allégorie des rapports de genre, de génération
(LeBlanc 2003; Newport 1979), et d’autorité (Earle 1992) qui organisent les liens sociaux et familiaux.
Ainsi, la littérature montre qu’en mettant en scéne des enjeux significativement genrés, les phénomenes
de conversion touchent davantage les femmes (Ammar et al. 2004; Bastian 2000; Brodey 1997; Davidman
et Greil 1993; Dix 1997; Firth 1970; Juster 1989; Martin 1995; Musick 1995; Schatzmiller 1996; Vanzan
1996). S’intéressant a des Comoriennes musulmanes choisissant de porter le voile, Blanchy (1998) conclut
que la reconversion leur permet de se distancer de la culture d’origine et de redéfinir leur identité de

femme et I'ensemble des relations sociales qui en découlent.

La conversion religieuse est créatrice de lien social dans la mesure ou elle implique généralement
I'appartenance a un nouveau groupe doté d’une structure, de hiérarchies et de rapports sociaux
spécifiques. Récemment, de nombreuses études sur les mariages mixtes ont documenté des cas de
conversion a des fins matrimoniales, le converti s’alliant ainsi non seulement a un individu, mais aussi a un
nouveau groupe (Martin 1995; Musick 1995; Sullins 1993). Les « religious switchers » sont donc parfois
motivés par la volonté de faciliter des unions mixtes ou de se regrouper sur la base d’un niveau
socioéconomique commun, auquel cas la conversion engendre de nouveaux réseaux sociaux (Martin
1995; Musick 1995; Newport 1979; Sullins 1993; Tank Storper 2003). Smilde et Pierce (2003) raffinent cet
argument instrumental en rappelant la capacité d’action et de décision que I'acte de conversion confere
au sujet-acteur (agency) : par le choix d’un ensemble de croyances et de pratiques religieuses, le converti
devient un sujet, pourvu d’un réle actif dans le processus de ré-identification initié par la conversion.
Ainsi, aux Etats-Unis, Ng (2002) montre que la conversion des immigrants chinois au protestantisme de la
société d’accueil ne les empéche pas d’intégrer leurs propres symboles et pratiques dans la nouvelle
religion. Par ailleurs, certains ont voulu documenter la dynamique sociale en cours a l'intérieur des
communautés religieuses en examinant les relations entre les convertis et les non-convertis, ainsi que la
négociation des frontiéres culturelles entre les deux groupes (Fitzpatrick 2000; Setta 1999). Créatrice ou
réorganisatrice de lien social, la conversion est également produite par le social; en atteste le réle central
qgue jouent les réseaux dans I'acheminement du converti a son nouveau groupe (Sherkat 1993). En

mettant I'accent sur le recrutement des convertis, ces théories omettent toutefois la question de la
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disponibilité des nouvelles ressources religieuses, ce que des sociologues comme Allievi appellent le

« cOté de I'offre » (1999).

Conversion en contexte de changement social

En contexte de changement, de déséquilibre ou d’anomie sociale, la conversion religieuse est
généralement vue dans une perspective fonctionnaliste d’adaptation a la nouvelle donne. Lors de
processus transitoires tels que la modernisation ou la modification des rapports de pouvoir entre groupes,
la conversion représente une stratégie culturelle destinée a résoudre des situations de crises économique,
sociale et politique (Gabbert 2001). C’est ainsi que des latino-américanistes expliquent la croissance
exponentielle du nombre de pentecotistes en Amérique latine, ou encore que des sociologues
comprennent l'intérét croissant que suscite I'islam auprés des prisonniers américains (Dix 1997). En fait,
I’'adhésion a une religion constitue un mode d’affirmation individuel et collectif et en ce sens, elle peut
faire office d’acte de résistance a des changements politiques ou a certaines dynamiques sociales (Doja
2000; Duncan 2003; Kammerer 1990; Searing 2003). En contexte de modernisation ou de consolidation de
certains Etats-nations, la conversion d’individus ou de groupes marginalisés devient acte de contestation
face a la société globale. En Indonésie par exemple, les femmes musulmanes qui se reconvertissent au
port du voile affirment ainsi une féminité qu’elles associent a la modernité, se dissociant par le fait méme
d’une vision traditionnelle de la société (Brenner 1996). Auprés de Suisses convertis a I'islam, Wohlrab-
Sahr (1999) note qu’au sein du groupe majoritaire, la conversion a la religion d’'un groupe minoritaire
exprime une protestation a I’encontre de son cadre de référence originel. Critique de la modernité et des
processus de sécularisation qui fondent les Etats-nations, 'acte de (re)conversion restitue donc aux
individus des symboles et espaces d’expression religieuse (Cavalcanti et Chalfant 1994; Tizik et al. 2001).
C’est en ce sens que sont pensés les mouvements de conversion a I'islam qui traversent actuellement les
sociétés européennes (Allievi 1999; Daynes 1999; Dix 1997; Wohlrab-Sahr 1999); le phénomeéne est
toutefois moins documenté en Amérique du Nord ou sa signification mériterait d’étre examinée en regard

du contexte multiculturel qui lui est propre.

Schématiquement, Hefner (1998) propose deux logiques de conversion : la premiére concerne les
populations marginalisées qui cherchent a maintenir une identité hors de celle de la culture dominante en
s’appropriant les symboles et instruments de la modernité. Ainsi, dans les pays du sud, la conversion au
christianisme jouerait un réle important dans le processus de « devenir moderne » (Mary et al. 2001).
Tout en générant des processus d’individuation conformes a la nouvelle donne libérale qui s’est imposée
dans ces régions, elle permet de recomposer les solidarités communautaires traditionnelles. Les

croyances traditionnelles sont alors réinterprétées dans le cadre des nouvelles religions institutionnelles
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importées, ces formes de religiosité hybrides et syncrétiques favorisant alors de nouveaux modes
d’adaptation a la modernité. Ainsi, chez les Yoruba Ekiti du Nigeria, la modernisation associée a la
christianisation et a [l'alphabétisation n’a pas conduit a la sécularisation des pratiques sociales
traditionnelles liées a la fertilité et a la cosmologie. En effet, Renne (2002) montre que les Yoruba se sont
réapproprié les dogmes importés en développant leurs propres interprétations des textes bibliques
traitant de la fertilité et des naissances extraordinaires, interprétations qu’ils ont introduites dans leur
propre vision du monde. En Afrique, les Eglises indépendantes qui proliferent proposent une nouvelle
lecture de la modernité adaptée au contexte local (Ranger 1994; LeBlanc 2003), et fondée sur la
réappropriation des dogmes des religions institutionnelles importées (Fisher 1973, 1985). Laurent (1998)
montre qu’adhérer a ces Eglises permet de mettre & distance I'environnement ancestral et de favoriser le

développement économique.

La seconde logique de conversion mise en évidence par Hefner (1998) répond aux contraintes imposées
par I'Etat, le capitalisme et la migration. Sundar (2001) montre par exemple que la conversion forcée des
chrétiens d’Inde centrale a la religion d’Etat, soit I'hindouisme, s’inscrit dans les programmes de
« reconversion » des nationalistes de I'époque. La conversion religieuse, forcée ou non, de minoritaires a
la religion du majoritaire peut donc viser a les intégrer au sein d’un groupe dominant (Austin-Broos 2003;
Cooey 2002; Hamer 2002). Vecteur d’homogénéité religieuse, la conversion permet en effet de fonder des
Etats-nations modernes non sécularisés autour de symboles et d’institutions partagés (Doja 2000; Sundar
2001; Viswanathan 1998). Dans ce contexte, la conversion constitue un mode d’intégration pour des
populations marginalisées ou dans des situations de fragmentation sociale (Abdul-Karim 1996; Ammar et
al. 2004; Dix-Richardson 2002; Dix 1997). Adhérer a la religion d’'un groupe dominant permet de valider
un certain ordre social, suite a une conquéte par exemple (Deldge 1982), de légitimer le remplacement
d’une autorité traditionnelle en déclin par une autre (Earle 1992), ou encore d’accompagner une
modification des hiérarchies sociales et des rapports de genre (Firth 1970; Bastian 2000). Dans des
contextes de rapports majoritaires/minoritaires tels que des cas d’immigration ou de persécution, la
conversion peut d’ailleurs représenter un enjeu d’intégration (Dunnigan et al. 1986; Hammond et
MacHacek 1999; Hurh et Kim 1990; Kim et Hurh 1993; Scott 1987; Winland 1994; Yang 1998, 2005). A cet
égard, les études sur la conversion au christianisme des immigrants asiatiques en Amérique du Nord
abondent (Yang 1998; Winland 1994); elles démontrent que le motif de conversion résiderait davantage
dans les avantages matériels octroyés par I'adhésion au nouveau groupe religieux que dans une
conviction religieuse profonde ou une adhésion au dogme (Kim et Hurh 1993; Hurh et Kim 1990, 1984;
Scott 1987; Yang 1998). Smith Hefner (1994) documente cette perspective instrumentale auprés des

Khmer de Boston a qui la conversion au christianisme assure non seulement un contact avec des
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institutions de socialisation, mais aussi I'accés a de nouveaux réseaux sociaux et a de nouvelles

ressources.

Conversion et modes de résistance : du social a l'individu, la thése de l'interaction coloniale

Le théeme de la conversion souléve la question du rapport de pouvoir qu’elle induit entre celui qui
convertit et celui qui est converti. En examinant le mode d’expansion des puissances occidentales et leur
stratégie de colonisation des consciences, les études postcoloniales en milieu africain éclairent le débat.
Pour Horton (1971), la conversion est le fruit d’une dialectique entre d’une part, des influences externes a
tendances universalistes, et d’autre part, une matrice cosmologique interne et locale, pré-existante et
plus ou moins réceptive. Au concept de conversion dont ils jugent la valeur explicative insuffisante,
Comaroff et Comaroff (1991) proposent de substituer la thése de I'interaction coloniale, soit une longue
« conversation » ou un dialogue entre missionnaire et paien, pourvu chacun de systemes symboliques,
chargés d’ambivalences et de contradictions. Le contexte actuel de globalisation perpétue ces processus
par le biais de nouveaux acteurs transnationaux prosélytes, le cas des missionnaires pentecétistes étant le
plus documenté (Glick Schiller 2005; Orta 2002). Ainsi porteuses de I'idéologie qu’elles transmettent au
néophyte, les conversions contemporaines remettent en question le paradigme de la sécularisation de
certaines sociétés modernes contemporaines. Toutefois, les études portant sur des phénomeénes de
« conversion massive » aupres de populations indifférenciées négligent le role des parcours individuels,

ignorant ainsi la capacité d’agence du converti.

5. La dimension expérientielle et individuelle de la conversion : les récits de
conversion

Etudes de la conversion et « anthropologie des figures de I'individualité »

Qu’ils tentent d’y résister ou au contraire, qu’ils les renforcent, les mouvements de conversion
manifestent les changements sociaux et politiques qui traversent ’espace dans lequel ils apparaissent. A
ce titre, la figure du converti est emblématique. Car si les faits de conversion ont toujours cristallisé des
enjeux identitaires et des conflits religieux, ils constituent aujourd’hui des indicateurs des logiques
d’identification et de ré-identification caractéristiques d’'un monde globalisé et pluriel, traversé de
rapports de pouvoir politiques et sociaux (Hervieu-Léger 1999; Thomas et Casanova 2001). lls s’inscrivent
par conséquent dans un contexte de privatisation du religieux, de marginalisation des formes religieuses
traditionnelles, chrétiennes entre autres, et d'accroissement des possibilités de bricolage individuel

(Luckmann 1999). En fait, les processus d’individuation induits par la modernité (Coté et Zylberberg 1990;
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Giddens 1991) ont déshérité le sujet des identités transmises par le lignage (Hervieu-Léger 1999). Ce
dernier est aujourd'hui placé devant un large choix de systemes de sens, d’affiliations religieuses et
d’autorités symboliques, si bien que dans la modernité comme en contexte de globalisation, le religieux
est désormais abordé comme un énoncé performatif formulé a la premiére personne. Dans une
publication de la revue Journal des africanistes dédiée aux « parcours de conversion », Mary et Piault
(1998) proposent d’appréhender la religion a partir des itinéraires de conversion, et donc de développer
une « anthropologie des figures de I'individualité » (Pia Di Bella 2003). La mise en récit de cette rupture
biographique, sous des formes plus ou moins ritualisées selon les religions, améne le converti a traverser
les frontieres entre les différentes sphéres du rapport au soi et au social (Tizik et al. 2001). La lecture
postmoderne de Tizik transforme cette réécriture de I'autobiographie personnelle en un processus de
reconstruction de lI'identité, la conversion occupant alors la situation liminale et ambigué de I'entre-deux-
mondes. Van der Veer (1996) quant a lui, considére que les mouvements de conversion aux différentes
formes de christianisme traduisent en réalité un mode d’adhésion a des formes modernes du rapport au
soi, 3 la communauté et a I'Etat. Pour saisir la mobilité religieuse a I'ére contemporaine, les études
actuelles privilégient donc I'analyse individuelle des trajectoires de vie, reléguant les approches
communautaires aux processus de conversion aux grandes dénominations religieuses (Sherkat 1993).
Pour Mary (1998b),

« la ou la conversion était pensée soit comme une rupture inscrite sur une ligne d’évolution, soit
comme un processus continu et linéaire, elle apparait comme beaucoup plus complexe,
incertaine, ambivalente, ménageant continuité et discontinuité, adhésion et malentendu, docilité
et ruse. » (p. 19)

Dans le cadre de trajectoires religieuses singulieres, la conversion apparait comme un événement, I'étape
fondamentale d’un parcours dont elle fagconne la poursuite (Williams et Gurtwirth 1991; Kése 1999,
1995). Ces trajectoires individuelles se dessinent a partir d’emprunts et de réappropriations d’éléments
issus de divers traditions et courants religieux, et auxquels les sujets ne se reconnaissent pas
nécessairement d’appartenance sociale. Le processus est alors qualifié de « bricolage identitaire », une
notion initialement attribuée aux parcours religieux individuels dans le contexte africain (Mary 2000),
mais de plus en plus également au sein des sociétés occidentales (Meintel 2003). Par conséquent, a
I’heure actuelle, la conversion est moins appréhendée comme un déplacement particulier de croyances
gque comme des changements plus généraux dans la compréhension individuelle du soi et de son
appartenance au groupe. Toutefois, plus que des bricoleurs, les convertis sont également des individus en
quéte d’un habitus non seulement légitimé par une autorité textuelle ou divine, mais aussi compatible
avec leur propre capacité d’agence (Austin-Broos 2003). A ce titre, I'apostat et sa trajectoire centrifuge
(Barker 1998) font figure d’emblémes de la marginalité et de la résistance (Hoge 1981). La volonté de la

personne convertie de se dissocier de son ancien groupe d’appartenance requiert une dialectique
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consciente et permanente de reconstruction du soi et d’ajustement de son comportement social dans un
sens cohérent avec sa nouvelle perception d’elle-méme (Bromley 1998; Carter 1998; Mauss 1998). En
effet, I'acte de conversion constitue une forme de revendication de l'identité du sujet, dont I’affiliation

religieuse est intimement associée au positionnement politique (Cooey 2002).

Conversion, expérience religieuse et rapport au soi : la médiation de la conversion par I’expérience

L'importante diversité des itinéraires individuels reflete la grande variabilité des expériences de la
conversion (Sherkat 1993) qui, a travers la construction d’un nouveau rapport au soi, induit de nouveaux
enjeux identitaires (LeBlanc 2003; Mary 1998a; Mary et Piault 1998; Meintel 2003; Ullman 1989). Les
études actuelles visent donc a documenter la dimension subjective de la conversion (Paloutzian et al.
1999; Rambo 1993, 1999; Stromberg 1990, 1993; Suchman 1992) en relevant les facteurs d’évolution et
de transformation de la perception du soi, tel qu’actualisé par I'expérience religieuse (LeBlanc 2003;
Meintel 2003; Mary 1998b; Ullman 1989). Ainsi, certaines recherches examinent les expériences rituelles
qui ménent ou qui accompagnement la conversion a partir d’'une approche performative (Laugrand et al.
1997; Laurgrand 1999; Finn 1990, 1997; Wright 1989; Droz et al. 2002), d’autres le lien entre guérison et
conversion (Niezen 1997; Valverde et White 1999), d’autres enfin les changements liés a I'identité et aux
comportements individuels (Sultan 1999). Le changement de religion implique en effet une réorganisation
du soi autour de nouveaux marqueurs identitaires (Bankston et al. 1981), ou de nouvelles formes de
subjectivité (LeBlanc 2003) de sorte que souvent, les convertis utilisent la métaphore du cycle de vie et
assimilent la conversion a une renaissance biologique. De fait, la conversion religieuse est souvent vécue
comme un acte idiosyncratique qui n’inscrit pas nécessairement le sujet dans un groupe aux frontiéres
clairement définies. Le converti se présente parfois davantage comme un nomade qui construit son
propre ethos a partir des différentes ressources religieuses qui lui sont disponibles (Luckmann 1999).
Réfléchie et volontaire, sa démarche I'améne parfois a revenir a la tradition religieuse de la famille ou du
groupe d’origine (Topel 2002) et plus souvent, a cumuler les identités de plusieurs religions différentes

(Brodey 1997; Dumas-Champion 1998).

Cette lecture éthique du soi traverse plus ou moins explicitement les approches actuelles de la conversion
qui considerent le phénoméne comme une rupture biographique induite par une expérience singuliére et
individuelle menant a des transformations. S’inspirant de la distinction que James (1902) établit entre le
soi comme objet et le « Moi » de la psychologie, Ullman (1989) suggeére que pour la plupart des convertis,
d’importantes composantes du « Moi » changent suite a la conversion religieuse : adoption de nouvelles
croyances et de nouveaux styles de vie, mais aussi intégration dans de nouvelles communautés qui

souvent se sont substituées a la famille d’origine. Cette reconfiguration du soi souvent présentée comme
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une nouvelle vocation s’exprime plus précisément dans I'expérience de la rencontre avec I'Autre, et de la

séparation avec le groupe d’origine.

Si I'acte de conversion introduit un nouveau langage, c'est aussi une nouvelle maniére de ressentir a la
fois le monde et le soi; il suppose en effetla capacité de se saisir soi-méme réflexivement et
transitivement (Bacuez 2005). A cet égard, I'analyse sémantique des récits de conversion indique des
formes de naturalisation de I’expérience religieuse, voire d’incorporation de la figure du divin. Pourtant, le
role du corps dans la conversion est encore peu documenté (Mossiére 2007). Or, l'identité reconfigurée
s’exprime autant par la mise en scéne gestuelle que par I'acte de parole. Tank Storper (2003) soutient
d’ailleurs que chez les juifs, la pratique religieuse est le principal espace d’expression identitaire :
« marquant le corps, le disciplinant, les regles relatives a la tenue des femmes (jupes longues, perruque
pour les femmes mariées, etc.) comme la circoncision pour les hommes contribuent a inscrire le candidat
non pas seulement spirituellement, mais aussi physiquement dans un étre et un faire juifs » (p. 17); la

discipline du corps déterminant alors celle de I'esprit.

Le récit et sa valeur heuristique : rhétorique et standardisation des modes de représentation de la

conversion

Introduite par Richardson (1978), la sémantique de la mobilité et du cheminement domine actuellement
les études sur la conversion. Les notions de « processus et itinéraires de conversion » ou de « conversion
careers » permettent de conceptualiser le changement religieux comme une série d’événements
qualitatifs ou d’étapes, autant spirituelles (expériences anormales, mystiques), que sociales (relations
sociales, appartenance, pratiques quotidiennes et rituelles) (Brown 2003; Richardson 1978, 1985), dont le
converti se fait I'acteur et non le patient (Williams et Gurtwirth 1991). L’approche performative permet de
restituer ces parcours (Droz et al. 2002; Finn 1990, 1997; Laugrand et al. 1997; Wright 1989) dont certains
affichent clairement une dimension thérapeutique (Dumas-Champion 1998; Niezen 1997; Valverde et

White 1999).

Le récit de conversion permet d’ordonner en un tout cohérent cette expérience personnelle dans le cadre
d’un nouveau symbolisme religieux validé par une autorité légitime (Priest 2003). En effet, cet exercice de
reconfiguration du soi favorise un processus actif de transformation des croyances et des pratiques
qguotidiennes, mais aussi de l'identité et des appartenances (Bankston et al. 1981; LeBlanc 2003; Sultan
1999). La métaphore du cycle de vie qui assimile généralement le moment de la conversion a une
renaissance biologique atteste de son réle structurant et fondateur dans la démarche du converti. Le

discours de conversion constitue donc un genre littéraire que certaines techniques discursives de mise en
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récit portent a la frontiere entre fiction et réalité (Carson Johnson 1998). Bricolant des identités
singuliéres, il est également un acte de constitution du soi qui réactive le pouvoir symbolique et
expérientiel du processus de conversion (Coleman 2003; Gallagher 1990). Par conséquent, le récit de
conversion est: « davantage une reconstruction biographique qu’un corpus de faits objectifs. Le
sociologue doit donc appréhender ces récits pour ce qu’ils sont : déroulement narratif au cours duquel
I'orateur cherche a se construire dans sa nouvelle identité. » (Tank Storper 2003, p. 2-3). De fait, la plupart
des analyses relevent le caractere construit du discours de conversion qui s’élabore a travers le langage
d’un systéme idéologique (Harding 1987; Henry 1998; Hermansen 1999; Lepape 2005; Sultan 1999; Tank
Storper 2003; Wohlrab-Sahr 1999). Selon Stromberg (1990, 1993), il peut en lui-méme étre considéré
comme une forme de rituel par lequel les nouveaux croyants mettent en scene leurs conflits et les
solutionnent. L’efficacité de la conversion découle donc de cet exercice de recomposition de l'univers
personnel et social a I'aide d’un systeme de représentation de cette expérience. Cette rhétorique qui peut
étre de I'ordre du rationnel ou de I’émotionnel constitue autant une stratégie de persuasion du soi que de
conviction de I'Autre, l'interlocuteur. Selon Décobert (2001), bien que la méthode des récits de vie
permette de rendre compte des tentatives d’herméneutique et de domination du soi, elle reste
éminemment liée a la tradition chrétienne du récit dont les « Confessions de saint Augustin » restent
I'archétype. En ce sens, le discours de conversion reflete un possible autant qu’une contrainte, soit « une
opération métaphorique instruite avec des concepts théologiques (...), opération métonymique qui exige
une reconstitution des faits d’émotion. » (Décobert 2001, p. 79). En effet, c’est dans ce discours composé
sous des formes ritualisées que le converti reconstruit sa biographie et transmet la représentation qu’il se
fait de I'événement, souvent sous la forme d’un exposé dogmatique (Boyer 1998; Harding 1987;
Hermansen 1999; Stromberg 1990), a caractere parfois prosélyte (Henry 1998). Ainsi, le fait de dire et de
redire le récit constitue un acte de foi central qui encadre I'expérience personnelle par un langage
canonique qui recrée I'expérience dans le récit (Harding 1987; Stromberg 1990). Boyer (1998) souligne
toutefois que la forme stéréotypée du récit n’évacue pas toute forme de singularité du narrateur qui peut
développer certaines stratégies afin d’exprimer une agentivité « sans que jamais n’affleure une

contradiction insurmontable » (p. 119).
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Pour conclure

Alors que les recherches actuelles se focalisent sur les parcours individuels et singuliers des convertis, la
recension de la littérature indique que le contexte social autant que les rapports de pouvoir politiques
catalysent et organisent I'expérience personnelle et la rhétorique qui ménent a la conversion, que ce soit
dans un cadre collectif ou non. L'expérience et la performance de la conversion sont donc traversées
d’enjeux identitaires et de forces qui agissent via la transformation des corps (changements des
pratiques) et la colonisation des consciences (changements des croyances), dans un sens qui reste
toutefois difficile a déterminer, tant est étendue sa variabilité. Par le témoignage du nouveau croyant et
pratiquant, la conversion refléte non seulement une situation sociale, mais aussi le systéeme de croyances
et de valeurs de la religion adoptée, soulevant ainsi la question de la valeur heuristique réelle du récit de
conversion, ce dernier pouvant finalement étre un objet d’étude en soi. Par ailleurs, dans un contexte de
globalisation, les phénomeénes d’échanges et d’emprunts culturels occupent une grande part de la
recherche en sciences sociales; les identités religieuses étant de plus en plus bricolées et mobiles. La
thématique de la conversion ne fait pas exception a ce nouvel intérét, mais le champ d’études souffre des
limites épistémologiques des outils heuristiques développés jusqu’ici. Certains chercheurs (Greil et Rudy
1983; Meintel 2007) remettent d’ailleurs en question la pertinence scientifique du concept méme de
conversion : adopter de nouveaux référents religieux dans le cas du spiritualisme ou du néochamanisme,

ou simplement fréquenter un groupe religieux ou social signifie-t-il se convertir?
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