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Dans certains imaginaires, l’Amérique latine 

et l’islam apparaissent comme deux entités 
distinctes et éloignées, peu susceptibles 
d’interagir. Dans cette perspective, une étude 
sur l’islam en Amérique latine étonne et 
interpelle. Mais en y regardant de plus près, on 
retrouve une histoire ancienne entre l’Amérique 
latine et la religion musulmane, alimentée tant 
par des réalités factuelles que par des 
rapprochements imaginaires liés à des 
influences réciproques au cours des siècles 
(Taussig, 2018). Plus concrètement, on retrouve 
au moins trois traces historiques de pénétration 
musulmane dans le continent  : la fin de 
l’Andalousie musulmane et l’exil de musulmans 
d’Espagne vers l’Amérique latine (Chitwood, 
2021, pp. 49-74), la déportation d’esclaves 
africains vers certaines régions du continent 
comme le Brésil et la Colombie (Gomez, 2005; 
Chitwood, 2021, pp. 75-96) et, plus récemment, 
les migrations en provenance de l’Empire 
ottoman entre le XIXème et le début du XXème 
siècle (Chitwood, 202, pp. 97-125). Toutefois, ces 
vagues musulmanes qui jalonnent l’histoire des 
Amériques n’ont pas connu de postérité, si ce 
n’est de légères influences des migrations 
ottomanes. Si l’origine musulmane d’exilés 
maures et d’esclaves africains en Amérique 
latine n’a pas conduit à la pérennisation d’une 
communauté religieuse jusqu’à nos jours, elle 
induit toutefois une dimension symbolique 

importante, qui se retrouve de nos jours dans 
les discours de justification des choix de 
conversion et d’affirmation identitaire de 
musulmans d’Amérique latine (Chitwood, 2015). 
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Introduction 

Un islam « indigène » en Amérique latine ? 

Figure	1 -  La mosquée de Maicao en Colombie, 
fondée par la diaspora libanaise sunnite.



Mais ce n’est que récemment, depuis quelques 
dizaines d’années, que des vagues migratoires 
du Moyen-Orient, d’Afrique et d’Asie ont 
conduit à l’établissement de diasporas diverses, 
à l’origine de la constitution de communautés 
musulmanes dans la majorité des pays latino-
américains. À la même époque, des conversions 
à l’islam de personnes autochtones viennent 
gonfler plus ou moins fortement la composante 
musulmane locale. Ces conversions, opérées de 
manière collective ou individuelle, sont 
particulièrement importantes en Colombie et au 
Mexique et semblent pouvoir surpasser en 
nombre la population musulmane migrante : on 
rencontre dans la plupart des mosquées de ces 
pays une majorité de personnes converties ou 
l e u rs d e s ce n d a n t s . Ce s co m m u n a u t é s 
musulmanes colombiennes et mexicaines 
représentent des cas exceptionnels, en raison de 
leur origine autochtone et de leur inclusion 
encore toute fraîche dans la Oumma. 

Se concentrant sur ces phénomènes d’"islam 
local" en Amérique latine, ce cahier propose un 
portrait des communautés musulmanes 
autochtones en Colombie et dans l’État mexicain 
du Chiapas, tout en abordant quelques 
exemples du Brésil à titre comparatif. Des 
études de cas serviront de base de réflexion sur 
l e p r o c e s s u s d e d é v e l o p p e m e n t d e 
congrégations musulmanes inattendues dans 
des zones marginalisées, avant d’aborder leurs 
spécificités organisationnelles et idéologiques. Il 
s’agira dans un premier temps de mesurer le 
rôle et l’impact de l’activisme prosélyte 
d’acteurs musulmans étrangers, puis de 
réfléchir au potentiel d’appropriations locales 

de l’islam et d’affirmations socioculturelles de 
ces communautés de convertis. 
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Figure	2	- Graffitis figurant sur un mur aux abords 
de la mosquée de Maicao. On y voit notamment 
une inscription « Shariah Zone », sans doute le 
fait de jeunes de la diaspora libanaise de la ville.



L’immersion comme impératif 
méthodologique 

L a r e c h e r c h e a c a d é m i q u e s u r l e s 
communautés musulmanes en Amérique latine 
reste peu développée, malgré quelques 
contributions pertinentes . En outre, la réflexion 1

sur cette thématique court le risque d’être 
induite en erreur tant par un traitement 
médiatique peu rigoureux, vecteur de 
fantasmes et d’exagérations, que par une 
production issue du domaine de renseignement 
et de la sécurité, parfois biaisée par des partis 
pris géopolitiques et idéologiques (voir section 
2.3). Pour pallier ces risques, une recherche 
empirique en immersion construite sur une 
méthodologie qualitative ethnographique s’est 
i m p o s é e . L a d é m a r c h e d ’ e n q u ê t e a 
p a r t i cu l i è r e m e n t v e i l l é à v é r i fi e r l e s 
informations recueillies par diverses sources en 
a l l a n t à l a re n co n t re d e s d i ff é re n t e s 
congrégations musulmanes formelles et 
informelles en Colombie, au Mexique et au 
Brésil. Ce cahier se propose ainsi de restituer 
une étude de terrain qui a impliqué des séjours 
répétés dans les communautés musulmanes 
étudiées, des obser vations directes et 
participantes au sein des congrégations, des 
centres islamiques et des milieux environnants, 
ainsi que plusieurs dizaines d’entretiens 
réalisés le plus souvent sur un mode 
«  informel  » et «  compréhensif  » (Kaufman, 
1996) pour des raisons d’accès, de sécurité et de 
confidentialité . Au cours des séjours de 2

recherche effectués entre 2020 et 2022, je me 
suis ainsi entretenu avec plusieurs dizaines de 
personnes qui ont fréquenté ces congrégations 
ou qui ont été des témoins directs des 
évolutions des organisations musulmanes 
concernées. 

Des dizaines d’heures d’entretiens informels 
constituent ainsi l’essentiel des données 
recueillies dans le cadre de cette recherche. 
Deux difficultés méthodologiques sont apparues 
ici. Premièrement, les entretiens avaient 
souvent pour objet la restitution de la genèse et 
l’historique du développement de certaines 
communautés et organisations musulmanes, ce 
qui impliquait pour la personne interrogée de 
dater des événements et de restituer des 
événements temporels sur la base de sa 
m é m o i r e , a u r i s q u e d e n o m b r e u s e s 
contradictions entre les interlocuteurs. Seul le 
recoupage de diverses sources de données a 
finalement pu permettre d’identifier une 
cohérence transversale aux discours des 
différentes personnes rencontrées. Une 
deuxième difficulté a découlé de la taille 
r e l a t i v e m e n t r e s t r e i n t e d e s m i l i e u x 
communautaires musulmans observés en 
Colombien et au Mexique, dans lesquels la 
plupart des protagonistes rencontrées se 
connaissent ou ont au moins entendu parler des 
autres. Beaucoup ne se sont guère privés de 
raconter des anecdotes croustillantes sur leurs 
coreligionnaires : la position du chercheur entre 
des interlocuteurs différents, dont les relations 

 Les lacunes principales de cette littérature semblent liées à l’absence de perspectives transnationales portant sur 1

l’islam en Amérique latine, malgré quelques contributions récentes dans cette direction (Logroño Narbona et al., 
2015 ; Chitwood, 2021). Par contre, on retrouve diverses contributions éclairantes sur des études de cas relatives à 
des contextes géographiques particuliers, notamment le Mexique (Ismu Kusumo, 2004  ; Cañas Cuevas, 2006  ; 
Medina, 2014 ; Garcia Linares, 2020) et la Colombie (García Flórez, 2007 ; Giovanni Castellanos, 2010).

 Le cadre du cahier ne permet pas de discuter en détail d’aspects méthodologiques et éthiques inhérents à cette 2

méthode de recherche. Nous renvoyons donc le lecteur à un article dédié aux problématiques méthodologiques et 
éthiques dans la conduite de l’observation participante en terrains sensibles (Brodard, 2020).
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sont fréquemment conflictuelles, implique une 
prudence particulière afin de limiter les biais 
tant dans la perception des événements ou des 
comportements rapportés que dans leur 
analyse. 

Cartographier la présence musulmane  

La rapide évolution des communautés 
musulmanes en Colombie et au Mexique se 
manifeste par d’importantes variations de la 
présence de lieux de culte et de centres 
islamiques d’une année à l’autre, ce qui 
implique  de considérer le développement des 
diverses congrégations musulmanes dans la 
durée en optant pour une cartographie 
dynamique. Pour des raisons pratiques et 
évidentes liées au cadre de la recherche, 
circonscrite dans le temps et peu propice aux 
études longitudinales, les premières données 
collectées présentent la situation dans une 
période allant de 2016 à 2022, sans permettre 
de retracer précisément l’évolution antérieure - 
et parfois très récente - des communautés 
observées. Dans cette optique, la recherche 

ethnographique a dû s’enrichir d’une approche 
socio-historique, bâtie à la fois sur l’étude de la 
littérature disponible sur la question, les 
témoignages d’autres chercheurs et les 
entretiens compréhensifs avec les diverses 
parties prenantes. Le croisement de ces sources 
a finalement permis le développement d’une 
vision plus globale sur la genèse et l’évolution 
des communautés musulmanes autochtones 
dans les zones étudiées sur une période de 
plusieurs années, voire décennies. Toutefois, le 
caractère rapidement évolutif de la composante 
musulmane dans les villes observées force à la 
prudence. Rien qu’entre 2020 et 2022, de 
nouvelles mosquées sont apparues en 
Colombie, à Buenaventura et à Pereira. Malgré 
tout, les données recueillies pendant la période 
d’enquête ainsi que les informations récoltées 
par d’autres biais ont permis quelques résultats, 
notamment l ’ identification de «  portes 
d’entrée » de l’islam en Colombie et au Mexique. 
Avant de nous pencher sur ces dernières, nous 
proposons d’entrer dans le vif du sujet à travers 
deux études de cas d’ « islam autochtone ». 
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I n é d i t e s e t i n a t t e n d u e s , c e r t a i n e s 
communautés musulmanes d’Amérique latine 
sont caractérisées à la fois par leur implantation 
dans des territoires retirés et marginalisés, peu 
influencés par des migrations récentes, et par 
leur identité locale forte. Deux cas de 

communautés musulmanes «  autochtones  » 
sont particulièrement emblématiques par leur 
caractère exceptionnel sur le continent  : les 
Afro-Colombiens musulmans de Buenaventura 
et de la côte Pacifique en Colombie, et les 
musulmans tzotzils du Chiapas au Mexique. 

1.1. Les musulmans afro-colombiens de Buenaventura 

Ville côtière de l’Océan Pacifique et premier 
port de Colombie, Buenaventura est connue 
pour abriter une population afro-colombienne 
descendante d’esclaves. Affectée par une grande 
précarité et une violence omniprésente, la 
population locale éprouve depuis des décennies 
un sentiment d'injustice et d'exclusion. Dans ce 
contexte social particulier, la prédication de 
marins afro-américains de la Nation of Islam 
trouva un écho favorable il y a plus d’une 
soixantaine d’années. Ces nouveaux adhérents 
colombiens à l’idéologie de la Nation of Islam se 
tournèrent quelques années plus tard vers le 
sunnisme, avant d’adhérer massivement au 
chiisme dès les années 1980. Aujourd’hui, fait 
bien moins connu et jusque-là nullement 

médiatisé, la ville compte, en sus de la 
communauté afro-colombienne chiite originelle, 
une nouvelle composante sunnite à la suite du 
retour d’ex-détenus locaux incarcérés aux États-
Unis, qui ont pour leur part découvert l’islam 
dans des prisons par l’intermédiaire de 
codétenus afro-américains. Toutefois, cette 
communauté musulmane reste discrète, 
minoritaire et marginalisée par rapport à la 
congrégation chiite originelle. Le leader de cette 
dernière, surnommé le sheij Munir (de son vrai 
nom Oscar Valencia Potes), se présente comme 
le guide spirituel de cette congrégation afro-
colombienne. Dans son mémoire d’étude, il 
revient sur les spécificités de la communauté 
musulmane locale :  

"Buenaventura, le port le plus important de Colombie sur l'océan Pacifique, abrite l'une des 
communautés musulmanes les plus importantes du pays. Cette importance n'est pas seulement 
due à sa taille, troisième après celles de Maicao et de Bogota, mais aussi parce que son existence 
depuis près de cinq décennies en fait un point de référence obligatoire dans l'étude de la 
présence de l'Islam en Colombie. D'autre part, la communauté musulmane de Buenaventura se 
distingue des autres communautés de Colombie, et même d'Amérique latine, en ce qu'elle est 
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entièrement composée de convertis à l'islam ou de leurs descendants, c'est-à-dire qu'elle est 
entièrement composée d'autochtones. Même au sein de l'islam colombien, c'est la seule 
communauté à prédominance chiite du pays, le sunnisme étant la tendance dominante ailleurs. 
Cependant, la caractéristique qui nous semble la plus intéressante est qu'il s'agit de la seule 
communauté musulmane du continent entièrement composée d'Afro-descendants. De ce fait, la 
manière dont, au niveau local, les éléments ethniques et religieux se mélangent et s'influencent 
mutuellement, fait du chiisme de Buenaventura un cas unique." (Valencia Potes, 2014, p. 74) 

À ce jour, le sheij Munir supervise toujours 
les activités de la communauté chiite locale, qui 
compterait selon les estimations de 70 à 300 
membres , en s’occupant notamment de 3

l’institut Silvia Zaynab en sus de l’organisation 
des rites religieux. Bon communiquant, il reçoit 
occasionnellement des visites de délégations 

musulmanes étrangères ou de journalistes (voir 
par exemple Benrabaa, 2017), auxquels il 
rappelle inlassablement l’histoire particulière de 
la communauté, notamment de ses passages 
s u c c e s s i f s d e l a N a t i o n o f I s l a m a u 
sunnisme .puis au chiisme duodécimain.  

 Selon les observations et les entretiens relatifs à cette étude, il y aurait entre 50 et 100 membres actifs dans la 3

communauté musulmane chiite de Buenaventura. Toutefois, un article évaluait la taille de la même communauté 
en 2009 à quelques 300 membres (Castellanos & Neira Manrique, 2009, p. 6). Vu les mobilités fréquentes et les 
rapports particulièrement souples de certains vis-à-vis de l’appartenance religieuse, il reste délicat d’en donner 
une estimation précise, comme c’est d’ailleurs le cas pour la communauté musulmane du Chiapas au Mexique.
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Figure	3 - Un aperçu d’un quartier paupérisé de Buenaventura, à quelques dizaines de mètres d’une des 
écoles de la communauté chiite afro-colombienne.



Genèse et transformations de la 
communauté musulmane de 
Buenaventura 

Revenant sur la longue histoire la 
communauté musulmane de Buenaventura, le 
sheij Munir explique que l’influence de la 
Nation de l'Islam se serait manifestée dans la 
ville portuaire dès 1933 tant par le biais de 
marins afro-américains séjournant au port dans 
le cadre de leur travail qu’à travers le retour de 
migrants clandestins locaux qui s’étaient 
familiarisés à l’idéologie du groupe lors de 
séjours aux États-Unis (Valencia Potes, 2014, p. 
60). Il fallut toutefois attendre la fin des années 
1950 pour assister aux premières expressions 
c o l l e c t i v e s d ' u n e c o m m u n a u t é d i t e 
"musulmane"  : un Afro-Panaméen enseignait 
alors à un groupe d’une vingtaine de personnes 
les principes de la Nation of Islam, qu'il avait 
étudiés lors de son séjour à New York. Oscar 
Valencia estime que la nouvelle communauté a 
ensuite continué à se renforcer par de nouvelles 
adhésions, tout en organisant des cours et des 
conférences calqués sur des considérations plus 
politiques que religieuses. Le thème de la lutte 
pour la libération des Noirs face à l’oppression 
trouva un écho favorable dans cette ville à 
dominante afro-colombienne très marginalisée. 
En 1974, le groupe de quelque deux cents 
adhérents prit la forme d’une structure officielle, 
la Comunidad Islámica de Colombia, qui 
représentait alors la première organisation 
musulmane du pays (Castellanos & Neira 
Manrique, 2009, p. 4). À la fin des années 1970, 
la communauté connut une mutat ion 
importante suite à la venue d’un musulman de 
Guyane. D’obédience sunnite, il entreprit 
d’enseigner l ’ islam au groupe tout en 
démontrant l'hétérodoxie de la Nation of Islam. 
Parallèlement, certains membres influents de la 
communauté musulmane de Buenaventura 

décidèrent de voyager à l’intérieur de la 
Colombie pour rendre visite à d'autres groupes 
musulmans du pays, notamment à Maicao et à 
Bogota. Dans ce processus de recherche de 
partenaires musulmans extérieurs, ils prirent 
l’initiative de contacter les ambassades de Libye 
et d'Égypte pour demander un appui religieux et 
financier. Finalement, l'ambassade d'Iran 
s ’ e n g a g e a d a n s u n e r e l a t i o n av e c l a 
communauté musulmane de Buenaventura et 
lui offrit un soutien matériel et éducatif 
conséquent. Grâce à cette aide, une école fut 
ouverte pour accueillir les enfants défavorisés 
du quartier, l'Institut Silvia Zaynab. La venue de 
re l i g i e u x ch i i t e s à B u e n ave n t u ra p a r 
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Figure	4	- Quartier de Buenaventura.



l’intermédiaire de l’ambassade d’Iran pour 
enseigner l’islam chiite, puis l’envoi de jeunes 
musulmans boursiers de la ville en Argentine 
pour étudier la théologie, scellèrent l’adhésion 
définitive et majoritaire de la communauté afro-
c o l o m b i e n n e m u s u l m a n e a u c h i i t e 
duodécimain iranien. En 1993 fut créée une 
deuxième école, l'Institut Fatima. D'autres 
jeunes se convertirent à l'islam à cette époque, 
et certains allèrent à Qom, en Iran, pour étudier 
l a t h é o l o g i e i s l a m i q u e . To u t e f o i s , l a 
communauté musulmane semble avoir stagné à 
un stade de fragilité et d’instabilité tant à cause 
des conditions précaires de ses membres que de 
l’exode de nombre d’entre eux vers d’autres 

régions du pays et à l’étranger (Castellanos & 
Neira Manrique, 2009, pp. 4-5). Ce n’est qu’en 
2000, avec le retour du sheij Munir de son long 
séjour en Iran, que la communauté connut un 
nouveau dynamisme. Une mosquée, fondée 
dans le quartier de Rockefeller et baptisée 
Centro Cultural Islámico La Ciudad del Profeta, 
regroupa l’essentiel des activités de la 
communauté pendant près de vingt ans. 
Parallèlement, l’école Silvia Zaynab passa entre 
2000 et 2008 de 45 à 148 élèves (ibid, p. 5). 
Figure centrale de la communauté, le sheij 
Munir assit ainsi son leadership local et 
r é g i o n a l , p a r t i c i p a n t é g a l e m e n t à l a 
médiatisation croissante de la présence 
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Figure	5	- L’école Silvia Zaynab.



musulmane à Buenaventura . En quelques 4

décennies, cette communauté est ainsi passée 
de l’influence de la Nation of Islam à celle de 
l’islam sunnite, avant d’embrasser finalement la 
doctrine chiite. Au-delà de ces influences 
idéologiques, l’histoire et l’identité unique de 
cette communauté témoignent du contexte 
sociopolitique particulier de la région. 

Expansion géographique 
et diversification des activités 

Compte tenu de la marginal isat ion 
géographique et sociale de Buenaventura, 
nombre de musulmans ont quitté leur ville 
natale pour des raisons économiques ou 
professionnelles (ibid, p. 4). Ce faisant, certains 
ont participé à l’élargissement de l’influence de 

l’islam bien au-delà de Buenaventura. À moins 
de deux heures de route, la grande ville de Cali 
représente leur premier point de chute. La 
capitale du Cauca compte actuellement deux 
mosquées, dont la Fundacion Islamic Kauzar, 
centre islamique chiite lié à la communauté de 
Buenaventura. Abdul-Karim, le dirigeant et 
imam du centre, est d’ailleurs originaire de cette 
dernière. Après s’être converti à l’islam dans la 
ville portuaire, il bénéficia d’une bourse pour 
étudier l’islam chiite en Argentine puis en Iran. 
Après plusieurs d’années d’étude à l’étranger, il 
retourna en Colombie et fonda le centre 
islamique chiite de Cali qui accueille une 
cinquantaine de fidèles réguliers, tous d’origine 
colombienne. 

 On peut notamment citer un documentaire vidéo sur la communauté musulmane de Buenaventura (Vigón, 4

2014), d’ailleurs mentionné dans un article consécutif sur internet (Aviles, 2015).
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Figure	6-  Buenaventura, ville portuaire de la Côte Pacifique, est le lieu d’origine de la communauté afro-
colombienne chiite, qui regroupe une mosquée et deux écoles. Guapi, seulement accessible par avion ou par 
la mer (à six heures de bateau de Buenaventura), compte une mosquée “familiale” dans laquelle se réunit 
une petite communauté d’une vingtaine de membres. Cali, la grande ville de région, abrite la Fundacion 
Islamic Kauzar, centre chiite majeur de la région et très actif.



Le centre islamique chiite de Cali est abrité 
dans une maison cossue située dans une zone 
résidentielle aisée du sud de la ville. Le rez-de-
chaussée comprend une salle de prière, une 
bibliothèque, une cuisine et une salle de bain. 
Le premier étage est occupé par le bureau de 
l’imam, une salle de classe, une chambre dans 
laquelle sont hébergés des visiteurs ou 
voyageurs occasionnels. Diverses activités sont 
organisées chaque semaine, notamment la 
prière hebdomadaire du vendredi, une séance 
de récitation de la Dua Kumayl le jeudi soir et 
des séances de cours différents jours de la 
semaine.  À ces occasions, des repas ou 
collations sont habituellement servis à l’issue 
des séances. On y retrouve un groupe régulier 
d’une dizaine d’hommes, d’autant de femmes et 
de quelques enfants, séparés dans la même 
pièce en quelques cercles distincts. La grande 
majorité des membres est afro-colombienne, les 
autres s’ identifiant simplement comme 
Colombiens . À certaines occasions, le centre 5

islamique organise également des actions 
caritatives destinées à des bénéficiaires pauvres 
de la ville. Ces derniers, pour la plupart de 
confession chrétienne, n’ont aucun lien avec la 
communauté musulmane ni connaissance de 
l’islam. À l’approche de Noël, des colis 
contenant différentes denrées alimentaires et 
des cadeaux sont ainsi distribués dans des 
zones sensibles de Cali, surnommées «  ollas  », 
qui regroupent une majorité de sans-abri et de 
toxicomanes. Abdul-Karim explique les deux 
objectifs entremêlés de ces maraudes : servir les 
plus pauvres à travers un esprit de compassion 
et d’altruisme tout en prenant conscience des 
bienfaits divins qui concernent les acteurs 
associatifs en contraste avec les situations 
difficiles des bénéficiaires.  

À Guapi, petite ville difficile d’accès située 
non loin de la côte Pacifique, à près de six 
heures de lancha (barque motorisée) de 
Buenaventura, on découvre également une 

 La composante ethnique de la Colombie découle de trois influences distinctes  : européenne, indigène et 5

africaine. La plupart des habitants, souvent métissés, s’identifie simplement comme des Colombiens sans 
référence ethnique particulière, alors que les Afro-Colombiens sont un groupe ethnique plus homogène estimé à 
quelque 10% de la population (voir https://www.dane.gov.co/index.php/estadisticas-por-tema/demografia-y-
poblacion/grupos-etnicos/informacion-tecnica; https://www.worldatlas.com/articles/ethnic-groups-of-
colombia.html).
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Figure	7 - Préparation de collations au centre 
islamique chiite de Calie en vue de la maraude 
sociale.

Figure	8	- Distribution (maraude) dans les 
quartiers « chauds » du centre-ville regroupant 
des populations très précaires et toxicomanes.



communauté musulmane. Bien plus restreinte 
et modeste que celle de Cali, la congrégation se 
réunit à l’étage de la maison de l’imam et de son 
fils, qui fait office de « mosquée » en accueillant 
une quinzaine de fidèles lors de certaines 
v e i l l é e s d e p r i è r e o u d ’ o c c a s i o n s 
commémoratives spécifiques à l’islam chiite . 6

Les activités cultuelles, notamment les prières 
(dua kumayl) du jeudi soir, sont en 2021 
organisées virtuellement en raison de la crise 
p a n d é m i q u e . To u t c o m m e à Ca l i , l a  

communauté de Guapi suit la théologie du 
chiisme duodécimain d’Iran  ; le fils du 
responsable a d’ailleurs également séjourné à 
Qom pour ses études durant quelques années. 

Forte de sa légitimité acquise au fil de 
plusieurs décennies d’histoire et de présence 
active dans la région, la communauté 
musulmane chiite afro-colombienne compte 
ainsi un lieu de culte et deux écoles à 
Buenaventura, un centre islamique à Cali et une 

 Par exemple, on y célèbre l’anniversaire de l’imam Mahdi, qui est d’ailleurs un jour férié en Iran.6
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Figure	9 - Les colis sont stockés dans la 
bibliothèque du Centre Islamique de la 
communauté chiite de Cali avant la distribution. 

Figure	10 - Rassemblement de fidèles dans la 
mosquée de Guapi lors d'une fête célébrant la 
naissance de l'Imam Mahdi. 



petite «  mosquée  » plus modeste à Guapi. De 
plus, divers musulmans de Buenaventura 
installés dans d’autres villes de Colombie sont 
actifs au niveau de la communauté musulmane, 
notamment à Carthagène et Armenia. 

D’ex-détenus aux États-Unis convertis à 
l’islam sunnite : 
une nouvelle communauté musulmane 
à Buenaventura 

Si la communauté chiite représente 
l’expression majoritaire et la plus visible de 
l’islam à Buenaventura, une autre présence 
musulmane, d’obédience sunnite, y connaît un 
essor discret depuis quelques années. Ce 
groupe, beaucoup plus modeste et disparate, 
subit une certaine marginalisation de la part de 
l’organisation musulmane chiite locale. Certains 
membres de cette dernière vont jusqu’à nier 
l’existence formelle d’une «  communauté  » 
sunnite dans la ville, en affiliant les quelques 
musulmans qui refusent leur allégeance 
doctrinale à des groupes opaques et marginaux 
qui ne connaîtraient pas grand-chose à l’islam et 
qui resteraient dans le sillon idéologique de la 
Nation of Islam. Il a par exemple été entendu 
que ces «  autres musulmans  » se feraient 
appeler «  los extranjeros  » (les étrangers) et 
qu’ils se regrouperaient dans une association 
sur la base de leur expérience passée aux États-
Unis comme migrants, la plupart du temps sans 
statut légal. Ainsi, un responsable chiite estime 
que ce groupe, selon lui sans importance, 
représente davantage un « club » de marginaux 
expulsés des États-Unis qu’une organisation 
musulmane. Il ajoute que de tels individus 
nuisent à l’image publique de l’islam par leurs 
comportements jugés outranciers et leurs 
confusions dogmatiques, dans lesquelles l’islam 
semblerait plus relever d’une prétention 
identitaire que d’une réelle religiosité. S’il n’a 

pas été possible de retrouver ce groupe, des 
séjours répétés à Buenaventura ont permis de 
relever la présence d’Afro-Colombiens 
musulmans sunnites, généralement d’ex-
détenus convertis dans des prisons états-
uniennes et récemment expulsés en Colombie. 
Ces quelques personnes, des hommes 
généralement âgés d’une quarantaine à une 
soixante d’années, se rapprochent par une 
expérience de vie similaire. Issus de familles 
locales pauvres, ces hommes étaient parvenus 
dans leur jeunesse à émigrer illégalement vers 
les États-Unis par le port de Buenaventura, en se 
cachant dans des navires à destination de 
diverses régions. Aux États-Unis, ils ont cheminé 
individuellement dans différentes villes, en 
rejoignant généralement d’autres compatriotes 
et en vivant de petite délinquance, ce qui les a 
finalement conduits en prison. Ils ont ensuite 
découvert l’islam en détention par le biais de 
groupes de codétenus appartenant à la Nation 
of Islam ou de détenus afro-américains 
convertis à l’islam sunnite. Ces Colombiens ont 
été expulsés dans leur pays d’origine à la fin de 
leur peine et se retrouvent dès lors parfois dix, 
vingt ou trente ans après leur départ dans leur 
ville natale de Buenaventura, souvent sans 
aucune ressource économique. Certains disent 
vouloir souhaiter retourner illégalement aux 
États-Unis, tout en expliquant que la situation a 
changé et qu’il est à présent très dangereux et 
difficile d’utiliser la voie portuaire, notamment 
en raison du trafic de stupéfiants. Jibril (nom 
d’emprunt) explique ainsi avoir été renvoyé à 
Buenaventura en 2020, après avoir séjourné 
dans différentes prisons de l’État du Texas 
durant 33 ans. Il affirme jeûner le lundi et le 
jeudi pour suivre la Sunna et accomplit ses cinq 
prières quotidiennes, parfois dans la rue. Le 
reste du temps, il tente de gagner quelques 
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m i l l i e r s d e p e s o s p o u r 
s u r v i v r e . S a n s g r a n d e 7

perspective d’avenir, il prétend 
pouvoir gagner une fortune à 
travers des indemnités qui lui 
s e ra i e n t d u e s e n ra i s o n 
d’erreurs judiciaires de la part 
d e s É t a t s - U n i s , t o u t e n 
expliquant qu’il n’a pas pu 
e n c o r e r a s s e m b l e r l e s 
documents nécessaires. Le cas 
de Jibril est représentatif d’un 
profil d’ex-détenus renvoyés à 
Buenaventura par les autorités 
a m é r i c a i n e s , q u i , s a n s 
ressources, mènent une vie 
quotidienne de débrouille et de 
« survie », menacés par le sans-
abrisme et la marginalisation. 
Plusieurs de ces anciens 
é m i g r é s f r é q u e n t e n t 
occasionnellement le centre 
chiite dans la ville, dont 
quelques membres influents déplorent leur 
tendance à quémander de l’aide, tout en les 
considérant comme des personnes en détresse 
dans une vision quelque peu fataliste. 

Si certains subissent de plein fouet la 
précarité sociale et souffrent de pathologies 
psychologiques variées, d’autres disposent 
toutefois de ressources qui leur ont permis de 
projeter la création d’un centre islamique 
sunnite dans la ville. D’abord, les désaccords sur 
le choix de l’imam et des responsables laissaient 
supposer que les musulmans sunnites de 
Buenaventura constituent davantage un 
«  groupe en soi  », identifiable par les 
caractéristiques communes de ses membres 
(conversion à l’islam aux États-Unis, retour plus 

ou moins forcé à Buenaventura, usage courant 
de la langue anglaise comme trait distinctif, 
adhésion au dogme sunnite) qu’un collectif 
soudé par un sentiment d’appartenance 
partagé. Contre toute attente, malgré le manque 
de cohésion et la précarité économique, 
plusieurs musulmans sont parvenus à 
s’organiser pour mettre sur pied le premier 
centre islamique sunnite de la ville. D’abord 
utopique et peu réaliste, le projet s’est 
concrétisé par l’ouverture de la  mezquita Al-
Mumin en 2022. En plus d’accueillir les 
quelques musulmans sunnites de la ville pour la 
prière du vendredi et d’autres occasions, le 
centre att ire quelques rares vis i teurs 
musulmans d’autres villes colombiennes. 

 L’équivalent de quelques euros.7
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Figure	11 - Nouvelle mosquée sunnite à Buenaventura ouverte en 
2022.



1.2. L’islam au Chiapas 

Ville montagneuse pittoresque située dans 
l’État du Chiapas, San Cristobal de las Casas 
abrite la communauté musulmane la plus 
autochtone et la plus dense du Mexique. 
Longtemps marginalisée, la région a été 
popularisée par le mouvement zapatiste, 
notamment avec le lancement d’un mouvement 

insurrectionnel en 1994 par l’Armée zapatiste 
de libération nationale (EZLN, pour Ejército 
Zapatista de Liberación Nacional). Profitant de 
l’occasion, deux Espagnols convertis à l’islam, 
Aureliano Pérez Yruela, surnommé Muhammad 
Nafia, et Esteban López Moreno, qui deviendra 
plus tard le Cheikh Idris, avaient entrepris de se 
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Figure	12 - L’État du Chiapas, situé à l'extrême sud du Mexique et à la frontière du Guatemala, couvre une 
région montagneuse peuplée par diverses ethnies indigènes. Il est considéré comme la région la plus pauvre 
du pays.



rendre au Chiapas avec l’intention de rencontrer 
le groupe révolutionnaire et de leur présenter 
l’islam comme système alternatif au modèle 
capitaliste et mondialiste. Si leur espoir d’une 
conversion du mouvement zapatiste à l’islam 
n’a pas été exaucé, les «  missionnaires  » sont 
toutefois restés dans la région et se sont établis 
dans la colonie Molino de los Arcos, une zone 
périphérique de San Cristobal de las Casas, 
connue pour abriter les indigènes Chamulos 
persécutés et expulsés de leur village suite à 
leur conversion au protestantisme évangélique 
(Vite Pérez, 2005, p. 227; Ismu Kusumo, 2010). 
C’est notamment à travers la conversion de 
Domingo López Ángel , une figure politique 8

indigène influente, que le projet des deux 
Espagnols rencontra un certain succès avec la 
conversion à l’islam d’une centaine de Tzotzils 
en 1997 (Vite Pérez, 205, p. 228-229). Depuis, la 
communauté musulmane locale, qui aurait 
culminé à plusieurs centaines de convertis, s’est 
divisée en plusieurs groupes  : la ville compte 
aujourd’hui cinq lieux de prière distincts. On 
estime cependant à seulement 200 personnes le 
nombre de musulmans indigènes qui sont 
restés fidèles à la religion musulmane, les autres 
ayant quitté l’islam pour diverses raisons. Lors 
du Ramadan 2021, on retrouve finalement cinq 
congrégations assurant le culte et distribuant 
quotidiennement des repas de rupture du 
jeûne : la mezquita Imam Malik des Murabitun, 

 Une vingtaine d’années après ces faits, cet homme dès lors surnommé El Abuelo (le grand-père) a été rencontré à 8

diverses reprises en 2021 et 2022 à l’occasion de la recherche empirique à l’origine de ce cahier. Il continue à 
fréquenter les différentes congrégations musulmanes de la ville, tout en organisant un groupe d’études religieuses 
indigène en langue tzotzile, dont les activités consistent à étudier et comparer divers livres saints, tels que la Bible 
et le Coran, dans une perspective quelque peu syncrétique.
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Figure	13 - Vue de la ville de San Cristobal de las 
Casas, située dans les montagnes du Chiapas.

Figure	14 - Mexicains convertis posant devant 
l'une des mosquées de San Cristobal de las Casas.



la mezquita Al-Kausar de la communauté locale 
dite «  sunnite  » dirigée par le Tzotzil Yahya, le 
centre islamique Ahmadiyya, la mezquita Umar 
dirigée par un cheikh soufi originaire du Moyen-
Orient, et une madrasa de la confrérie turque 
des Sulemanci. À ces organisations structurées 
s’ajoute un groupe indigène qui se rencontre à 
l’occasion d’ateliers d’étude religieuse, en 
affirmant son indépendance idéologique et 
structurelle vis-à-vis des centres islamiques de 
la ville. À San Cristobal de las Cas, on retrouve 
aussi occasionnellement des groupes de 
musulmans informels venus d’autres régions du 
Mexique et l’étranger. 

L’organisation Murabitun : 
ascension et déclin 

Le M o uv e m e n t M o n d i a l M u ra b i t u n 
(Murabitun World Movement ) est une 
organisation musulmane fondée en Europe par 
l’Écossais Ian Dallas, qui a pris le nom d’Abd al-
Qadir as-Sufi. Fidélisant nombre d’adeptes en 
Grande-Bretagne, en Espagne et en Allemagne, 
l’organisation dispose d’un réseau transnational 
de lieux de culte et de groupes de disciples, 
réunis sous la houlette du Cheikh (Garvin, 2005, 
p. 18). Elle s’appuie sur un islam sunnite 
traditionaliste d’obédience malikite et de 
tendance soufie, tout en développant un 
discours politique alternatif, promouvant 
n o t a m m e n t l ’ a u t o n o m i e p o l i t i q u e , 
l’organisation communautaire hiérarchique 
sous l’autorité d’un émir et une économie 
alternative basée sur une monnaie en or et en 
argent pour résister à l’hégémonie du système 
financier mondial (Rogozen-Soltar, 2019). Dans 
ses tentatives d’expansion, l’organisation 
s’intéresse à des terres marginalisées, sujettes à 
des tensions sociopolitiques (Garvin, 2005, p. 
18). L’idée alors répandue était que la 
prédication islamique (da’wah) y trouverait un 

écho particulièrement favorable en raison de 
l’oppression subie par les peuples et de leur 
propension à un projet révolutionnaire 
d’émancipation. Le MMM forme alors une 
communauté dans un township de Soweto en 
Afrique du Sud dans les années 1980 (le Roux & 
Nel, 1998). Quelques années plus tard, le 
Chiapas et ses élans révolutionnaires attirèrent 
des missionnaires de l’organisation venus 
d’Espagne  : si le mouvement zapatiste n’a pas 
été conquis par la prédication des Murabitun, 
ces derniers sont rapidement parvenus à 
convaincre quelques personnes indigènes de se 
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Figure	15 - On aperçoit ici le minaret de la 
mezquita Imam Malik fondée par la communauté 
Murabitun.



convertir à l’islam, allant jusqu’à 
l’adhésion de familles étendues 
entières. Certains membres de la 
communauté parlent de huit cent 
personnes converties en quelques 
années, tandis que d’autres 
avancent des chiffres beaucoup 
plus modestes. Dans tous les cas, 
l’âge d’or de l’islam au Chiapas, 
particulièrement lié à l’ascension 
de la communauté Murabitun, 
semble bien révolu. Rapidement, 
d e s m é c o n t e n t e m e n t s e t 
dissensions internes ont entraîné le 
retrait de certains musulmans 
autochtones influents, puis la 
création de centres islamiques 
rivaux. On reprochait alors aux 
m i s s i o n n a i re s e s p a g n o l s d e 
prêcher une version de l’islam 
hostile à la diversité culturelle et 
rel igieuse, à l ’origine d ’une 
séparation vis-à-vis des non-
musulmans, d’une distanciation 
des traditions culturelles indigènes 
et par conséquent de ruptures 
familiales entre les personnes 
converties et les autres restées 
chrétiennes. 

Dissensions et divisions idéologiques : 
soufisme, salafisme et communauté 
Ahmadiyya 

Un concours de circonstances aggrava ces 
tensions en aboutissant à la création d’une 
nouvelle mosquée. Yahya, l’un des Tzotzil 
convertis, rencontra au marché un musulman 
venu de la capitale, Mexico, qui lui apprit 
l’existence d’autres communautés musulmanes 
dans le pays (Ismu Kusumo, 2010, p. 189). Lui 
qui avait jusqu’alors entendu de la part des 

Murabitun qu’il n’y avait aucune autre présence 
musulmane au Mexique découvrit alors de 
nouveaux discours religieux et des pratiques 
islamiques quelque peu différentes (Primero 
González, 2021, pp. 22-26). Omar Weston, 
directeur du Centro Cultural Islámico situé dans 
la capitale, entreprit de soutenir Yahya et son 
entourage, qui se détachèrent des Murabitun 
pour fonder la mosquée al-Kausar, située non 
loin du premier centre islamique (Cañas Cuevas, 
2006, pp. 104-105). Le Centro Cultural Islámico 
finança la nouvelle mosquée dirigée par Yahya 
en l ’orientant vers une interprétation 
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Figure	16 - Devant la mezquita Imam Malik de la communauté 
Murabitun figure une inscription selon laquelle l'islam promeut la 
paix et rejette vivement le terrorisme.



«  salafiste  », qui se réclame du sunnisme et 
s’oppose au soufisme des Murabitun présentés 
comme déviants . 9

Suite à cette première séparation entre la 
communauté Murabitun et les musulmans de la 
m o s q u é e a l - Ka u s a r p r é s e n t é s co m m e 
« sunnites », la communauté musulmane de San 
Cristobal de las Casas continua dès les années 
2000 à se scinder en différentes obédiences 
idéologiques. Muhammad Amin, l’un des 
premiers musulmans convertis, décida de 
s’associer à un migrant arabe nouvellement 
arrivé dans la région. Rejoints par d’autres 
musulmans, ils formèrent une nouvelle 
congrégation, qui évolua au fil des ans jusqu’à la 
création d’un nouveau centre islamique, la 
mezquita Umar, dans le quartier Nueva 
Palestina. L’imam originaire du Moyen-Orient 
allait s’affirmer comme une figure locale dotée 
d’une légitimité importante en raison de sa 
maîtrise de la langue arabe et de son érudition 
musulmane.  

Par ail leurs, Ibrahim 
Chechev, l’un des premiers 
m u s u l m a n s i n d i g è n e s 
p a r t i c u l i è r e m e n t 
charismatiques, s’absenta 
quelques années du Chiapas 
pour se rendre en Europe, où 
il fit connaissance avec 
l’organisation Ahmadiyya. À 
son retour, il rompit ses 
relations avec les Murabitun 
et fonda un nouveau centre 
islamique rattaché à la 
A h m a d i y y a . Fa c e a u x 

a c c u s a t i o n s d ’ a u t r e s m e m b r e s d e l a 
communauté musulmane quant à l’hétérodoxie 
supposée de son mouvement, Ibrahim se 
défend en expliquant inlassablement qu’il a 
adhéré à l’organisation Ahmadiyya après des 
recherches personnelles, et qu’il estime que le 
mouvement est le plus fidèle au Coran et à 
l’enseignement du prophète Muhammad. 

 Si cette scission a été justifiée doctrinalement en ces termes, on relèvera que ces dénominations ne sont pas 9

adéquates, car le mouvement des Murabitun se rattache lui-même au sunnisme, et de surcroît dans une lecture 
plus traditionaliste que celle défendue promue par le Centro Cultural Islámico, qui se rapprochait alors du 
salafisme-wahhabisme.
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Figure	17 - La modeste mosquée Al-Kausar, dans la 
commune reculée de Molino los Arcos. 

Figure	18 - Dans une maison familiale, le centre islamique de la 
communauté Ahmadiyya est situé à seulement quelques dizaines de 
mètres de la mosquée Imam Malik, littéralement de l’autre côté de la 
route. 



Une communauté musulmane 
traditionaliste et soufie 

L a m e z q u i t a U m a r a c c u e i l l e u n e 
communauté dynamique et fidèle depuis 
plusieurs années. Deux fois par semaine, elle est 
fréquentée par une trentaine de personnes à 
l’occasion de la prière du vendredi et d’un cours 
du dimanche, qui se concluent tous deux par un 
repas en commun. Parfois, le cheikh est 
accompagné d’autres hommes d’origine arabe, 
de passage dans la ville dans le cadre de projets 
migratoires. La quasi-totalité du groupe reste 
toutefois composée de musulmans des tribus 
locales des Tzotziles et Tzeltales, et dans une 
moindre mesure de jeunes hommes convertis à 
l’islam originaires d’autres régions du Mexique. 
Par l’intermédiaire du cheikh, quatre personnes 
de la communauté musulmane du Chiapas ont 
séjourné à Tarim, au Yémen, afin de poursuivre 
des études religieuses plus ou moins longues à 
l’institut Dar al-Mustafa auprès du cheikh soufi 
de renommée internationale Habib Umar Bin 
Hafiz (voir Brodard, 2019). Deux de ces 
musulmans, déjà de retour dans leurs terres 
natales, disposent dès lors d’une certaine aura 
religieuse. Toutefois, ils restent fidèles au cheikh 
en le secondant dans la gestion de la mosquée 
locale et en traduisant les cours de l’espagnol 
vers la langue tzotzile.  

Les Turcs de la Süleymancılar 
et leur école religieuse 

Depuis 2020, une cinquième organisation 
musulmane est présente au Chiapas  : 
l’organisation turque des Süleymancılar. Elle 
tient une madrasa dans un modeste bâtiment 
du sud de la ville, un internat destiné aux 
jeunes musulmans mexicains de la région, qui 
dispense une éducation religieuse sur le modèle 
turc de l’organisation. En plus d’accueillir plus 
d’une dizaine d’enfants et d’adolescents pour un 

programme combinant des cours et la pratique 
de rites religieux en commun, la Suleymaniyah 
Madrasa est ouverte quotidiennement aux 
musulmans de la ville pour les cinq prières 
quotidiennes ainsi que pour la prière 
hebdomadaire du vendredi. À l’occasion du 
Ramadan 2021, l’organisation a par ailleurs 
organisé quotidiennement des soirées de cours 
et de prière en offrant le repas de rupture du 
jeûne à toute personne présente. La venue de 
l’organisation Suleymaniyah dans le Chiapas 
n’est pas singulière. D’autres structures 
d’enseignement existent sous des formes 
similaires dans la capitale, Mexico, qui compte 
dans le quartier de Coyoacán une madrasa 
destinée aux filles et une autre pour les garçons, 
ainsi que des projets similaires réalisés ou en 
cours dans d’autres pays d’Amérique latine, 
comme le Guatemala, le Honduras, le Salvador 
et la République dominicaine. La stratégie de 
l’organisation est de miser sur l’éducation 
religieuse approfondie de jeunes adolescents 
locaux, qui sera pour certains couronnée par 
l’obtention de bourses d’études pour une 
période de plusieurs années dans une madrasa 
turque, dans le but qu’ils retournent dans leur 
pays pour devenir des imams et leaders 
communautaires musulmans. 

L’ e n t r é e r é c e n t e d e c e t t e n o uv e l l e 
organisation dans la ville n’est pas forcément 
bien vue des autres acteurs musulmans, 
d ’ a u cu n s d é p l o ra n t l a d ivi s i o n d e l a 
communauté musulmane en une multitude 
d’organisations distinctes et concurrentes. 
Durant le Ramadan 2021, le cheikh d’une des 
autres organisations musulmanes regrettait 
ainsi qu’au lieu de se joindre aux repas de 
rupture du jeûne et aux prières du tarawih déjà 
offertes dans sa structure, les Süleymancılar 
aient préféré lancer leurs propres activités sans 
collaborer avec une autre mosquée. 
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Des activistes étrangers et des musulmans 
en quête d’authenticité 

Outre la présence de divers acteurs 
m u s u l m a n s , m a t é r i a l i s é e p a r c i n q 
«  mosquées  », San Cristobal de las Casas attire 
nombre de visiteurs musulmans du Mexique et 
de l’étranger, dont certains décident de s’y 
installer durablement. Ainsi, en dehors des 
quelques familles espagnoles affiliées aux 
Murabitun, on rencontre plusieurs jeunes 
hommes mexicains, originaires de la capitale ou 
d’autres régions du pays, qui ont tout quitté 
pour tenter de « faire leur vie » dans le Chiapas. 
Ils fréquentent quotidiennement les quelques 
cercles religieux actifs et tentent de subvenir à 
leurs besoins comme ils le peuvent, en 
n’affichant cependant aucun plan précis pour 
l’avenir. On retrouve ici la figure du « converti » 
solitaire qui, sans grandes attaches dans sa vie, 
décide de quitter ses cercles relationnels et ses 

occupations passées pour s’affilier à une 
communauté. 

Ainsi, on peut différencier trois types de 
profils sociologiques distincts parmi les 
musulmans vivant à San Cristobal de las Casas, 
à ne pas confondre avec l’organisation 
idéologique en cinq communautés  : 1) les 
Chamusulmanes originaires de la région et 
d’ethnie tzotzile et tzeltale; 2) les Mexicains 
convertis à l’islam originaires d’autres régions 
du pays, nouvellement installés au Chiapas  ; 3) 
les musulmans étrangers, qui peuvent être des 
activistes religieux, des migrants, des voyageurs 
en quête de stabilité ou de simples visiteurs. Ces 
trois groupes se côtoient et se mélangent plus 
ou moins franchement au sein des cinq 
organisations musulmanes de la ville. Toutefois, 
la diversité de leurs itinéraires ainsi que de leurs 
rapports à l’islam et à l’environnement local 
justifie cette classification. 
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Figure	19 - Famille musulmane mexicaine de San Cristobal de las Casas en compagnie des réalisateurs du 
film Somos	Musulmanes. 



L’écrasante majorité des musulmans vivant 
au Chiapas regroupe des indigènes des tribus 
locales des Tzotziles et Tzeltales de la famille 
l i n g u i s t i q u e m a y a . C e r t a i n s l e s 
nomment  Chamusulmanes   en raison de leur 
origine du village voisin de San Juan Chamula 
(Gutierrez, 2021). Ces personnes, converties à 
l’islam à partir de 1995, ont comme point 
commun d’avoir été expulsées de ce village 
suite à leur conversion au protestantisme 
(Bastian, 2008) et s’être réfugiées à San Cristobal 
de las Casas, principalement dans les quartiers 
périphériques et paupérisés de Molino de los 
Arcos et de la Nueva Esperanza. Leur exil de leur 
village et leurs conversions successives à 
différentes Églises protestantes ont participé à 
la fois à leur marginalisation vis-à-vis du milieu 
d’origine et à des formes de réorganisation 
communautaire (Chitwood, 2021, p. 188). C’est 
dans ce contexte que l’intérêt pour l’islam 
manifesté par certaines de ces personnes dès 
1995 à travers le militantisme des Murabitun a 
rapidement débouché sur des conversions de 
familles entières, des grands-parents aux petits-

enfants. Cette logique collective propre à 
l’organisation de ces milieux familiaux 
contribue à expliquer le nombre important de 
conversions à l’islam en seulement quelques 
années, dont l’estimation varie de 250 
personnes (Cañas Cuevas, 2006) à 600 (Djebbar, 
2019) à quelque 700 personnes (Bellani, 2021). 
Ces chiffres doivent être considérés avec 
précaution, compte tenu des rapports flexibles 
et plus ou moins distants que certains 
«  convertis  » entretiennent avec l’islam. Par 
ailleurs, tous les propos recueillis convergent 
pour reconnaître l’abandon de l’islam par une 
grande majorité des musulmans convertis au 
début des années 2000, allant jusqu’au trois 
quarts de l’ensemble de la communauté 
musulmane selon cer tains . Malgré la 
« déconversion » de nombre d’entre eux, la très 
grande majorité des quelque deux cent 
personnes musulmanes que l’on retrouve 
aujourd’hui dans la ville sont Tzotzils et 
Tzeltale. 

En parcourant les mosquées de la ville, on 
constate une présence plus discrète, mais très 
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Figure	20 -  Au centre à gauche, on aperçoit Domingo "El Abuelo" qui porte une calotte "musulmane" et un 
vêtement fait de laine de mouton, typique de la région. 



dynamique d’hommes mexicains venus d’autres 
régions du pays. Ne se considérant pas comme 
des «  indigènes  »  et ayant grandi loin du 10

Chiapas, ces derniers, convertis à l’islam, se sont 
dirigés vers San Cristobal de las Casas dans le 
but de vivre au sein de la communauté 
musulmane réputée la plus dense du pays. 
At t i r é s p a r l a p e r s p e c t i v e d ’ u n e v i e 
communautaire fantasmée ou réelle, conscients 
d’une présence musulmane plus concentrée et 
importante que dans les autres régions du pays, 
ces Mexicains, souvent jeunes, expliquent leur 
intention de s’installer durablement dans la ville 
dans le but de mener une vie en adéquation 
avec leur nouvelle religiosité. On retrouve ici 
l’idée de hijra, d’autant plus lorsque la 
motivation à cette migration se construit sur la 
perception de «  signes de la fin des temps  » et 
de l’impératif de se réfugier dans des régions 
reculées, plus à l’abri des formes d’injustice et 
d’oppression actuelles et à venir. D’ailleurs, 
cette motivation se retrouve chez quelques 
musulmans étrangers de passage ou installés 
dans la région pour une période plus ou moins 
longue qui, à l’instar d’autres musulmans 
mexicains de la ville, croient avoir trouvé dans 
la communauté un certain refuge face à un 
monde actuel jugé menaçant et peu compatible 
avec la foi. Lors de la crise pandémique de 2020 
et de 2021, certains d’entre eux se  montraient 
motivés par l’optique d’une hijra en ces terres 
éloignées pour des motifs d’indépendance et de 
liberté. Il s’agissait pour eux d’échapper aux 
contraintes en termes de politique sanitaire, et 
de chercher à s’installer dans des milieux dans 
lesquels l’État était jugé moins présent et 
influent, pour y embrasser un mode de vie 
éloigné d’influences sociopolitiques jugées 

décadentes. D’un autre côté, il arrive  parfois 
que des migrants originaires de pays arabes 
séjournent quelques mois dans la ville, en 
attente de poursuivre leur parcours migratoire 
vers les États-Unis. Dans cet intervalle, ils 
fréquentent généralement la mezquita Umar, 
seul centre islamique dirigé par un imam 
d’origine arabe.  

Remarques conclusives et perspectives 

La présence musulmane au Chiapas transcrit 
un cas emblématique de l’affirmation d’une 
nouvelle communauté musulmane autochtone 
dans une zone marginalisée où la présence de 
l’islam était particulièrement inattendue. Suite à 
la montée des conversions dès les années 2000, 
une lassitude et une désillusion partagée par 
nombre de nouveaux convertis ont abouti selon 
nombre de propos concordants au déclin de la 
communauté musulmane, de surcroît divisée en 
plusieurs congrégations. D’un seul centre 
islamique pionnier au début des années 2000 
dirigé par le mouvement des Murabitun, elle est 
divisée en 2023 en cinq centres islamiques 
concurrents.  À cela s’ajoute un sixième groupe 
informel des « anciens » tzotzils, adeptes d’une 
approche religieuse syncrétique qui revendique 
sa spécificité autochtone et locale en réponse 
aux influences étrangères, et des apparitions 
sporadiques d’autres acteurs musulmans 
externes, soit la Jama’at Tabligh et la Tariqa 
Naqshabandiyyah, qui n’ont toutefois pas réussi 
à assurer de présence pérenne dans la région. 
Tant les «  déconversions  » de certains locaux 
que la division de la communauté musulmane 
en des congrégations concurrentes semblent 
être la conséquence directe des excès de 
l’organisation Murabitun, abondamment relayés 

 Cette catégorisation reste ambigüe, puisque l’origine de la plupart des Mexicains est indigène quand bien même 10

ils ne sont pas catégorisés comme tels. La limite entre les deux groupes (indigènes et autres Mexicains) semble 
relever subjectivement de la langue parlée et de la culture, et non pas de l’origine ethnique en tant que telle. 
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par les nombreux musulmans locaux qui ont 
choisi de s’en distancier, ce qui est notamment 
mis en évidence dans le film documentaire 
français «  Somos Musulmanes  » (Repères et 
Vocations, 2019). 

Malgré la taille limitée de la communauté 
musulmane Chiapas, on y observe une forte 
hétérogénéité doctrinale et idéologique 
d’influences musulmanes transnationales. Ces 
dernières sont renforcées par les nombreux 
voyageurs étrangers musulmans se rendant 
dans la région ainsi que par l’effervescence de 
l’attention communautaire et médiatique sur les 
m u s u l m a n s d u Ch i a p a s . En e ff e t , l e s 
Chamomusulmanes sont devenus un symbole 

emblématique de la conversion à l’islam d’un 
peuple indigène si éloigné du «  monde 
musulman  ». Au cours des vingt dernières 
années, de nombreux activistes musulmans, des 
figures communautaires et des journalistes de 
nombreux pays se sont rendus à San Cristobal 
de las Casas afin de les rencontrer, au risque 
d’une surexposition médiatique et d’une 
exagération sur l’ampleur du phénomène. 
Aujourd’hui, la communauté musulmane du 
Chiapas continue d’alimenter la curiosité et 
l’intérêt de musulmans du monde entier, 
comme en a récemment témoigné l’engouement 
suscité par la diffusion du film documentaire 
«  Somos Musulmanes  » (Repères et Vocations, 
2019).  
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Figure	21 - L’affiche du film « Somos Musulmanes », qui revient sur la genèse de la présence musulmane 
dans le Chiapas. Divers témoignages expliquent les raisons de la rupture vis-à-vis des Murabitun et la 
réappropriation locale de l’islam.



Tant l’histoire de la présence musulmane à 
Buenaventura que des  Chamusulmanes au 
Chiapas mettent en évidence le rôle central de 
mouvements religieux étrangers dans le 
développement et l’affirmation de ces nouveaux 
groupes musulmans locaux et indigènes. 
Pratiquement exemptes de migrants ou 
d’étrangers, ces communautés se sont 
constituées quasi exclusivement à travers des 
phénomènes de conversion. À ce jour, on 

r e t r o uv e t a n t d a n s l e s m o s q u é e s d e 
Buenaventura que du San Cristobal de las Casas 
une écrasante majorité de personnes converties 
à l’islam ou leurs descendants directs. Cette 
particularité pousse à s’interroger sur les 
processus à l’œuvre dans la consolidation 
religieuse de ces communautés, l’origine des 
vecteurs idéologiques influents et les conditions 
propices à la pérennisation des nouvelles 
croyances et pratiques religieuses.  

2.1. Une émergence de l’islam inattendue 

Dans cette optique, il est proposé ici 
d’inventorier des «  portes d’entrée  » de 
l ’ islam  en proposant une cartographie 
dynamique de l’évolution de la présence 
musulmane dans les zones concernées. 

Portes d’entrée et genèse socio-historique 
de la présence musulmane 

En Colombie, l’inventaire actuel de la 
présence musulmane à travers le pays, du 
moins celle qui est organisée collectivement 
s o u s l a f o r m e d e l i e u x d e c u l t e o u 
d’associations, permet de remonter à six 
origines distinctes dans le développement des 
diverses communautés musulmanes, qu’on 
peut apparenter à autant de « portes d’entrée » 
de l’islam dans le pays : 

• l ’ é m e r g e n c e d ’ u n e c o m m u n a u t é 
m u s u l m a n e «  a u t o c h t o n e  » a f r o -
colombienne à Buenaventura, d’abord par le 
biais de marins étrangers qui y ont introduit 
la Nation of Islam, puis l’expansion de cette 
communauté dans d’autres régions comme 
Cali et Guapi ; 

• l’immigration libanaise dans la deuxième 
partie du XXème siècle, principalement 
d a n s l e N o r d d u p a y s e t p l u s 
particulièrement à Maicao ; 

• la venue plus récente d’étrangers de pays 
musulmans, d’abord des diplomates affiliés 
aux ambassades à Bogota puis des migrants 
économiques de diverses origines ; 
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2. Genèse et transformations 
des communautés musulmanes 
autochtones en Amérique latine 



• les conversions individuel les de 
Colombiens, puis dans une moindre mesure 
de Vénézuéliens migrants en Colombie ; 

• l’activisme prosélyte de prédicateurs 
d’organisations musulmanes étrangères : 

• le retour de migrants latino-américains 
convertis à l’islam aux États-Unis. 

Aujourd’hui, les centres islamiques et 
groupes informels de musulmans que l’on 
retrouve en Colombie procèdent directement de 
l’une ou plusieurs de ces «  portes d’entrée  ». 
Dans une même mosquée, on peut en effet 
retrouver des migrants libanais résidants en 
Colombie depuis une trentaine d’années, des 
Colombiens convertis suite à la suite de 
recherches personnelles, d’autres venus à 
l’islam par le biais de l’activisme prosélyte d’une 
organisation de da’wah, ou encore des Latino-
américains revenus des États-Unis, qui ont pour 
certains découvert l’islam en prison. 

******* 

Pour comprendre l’essor et la diffusion de 
l’islam dans des zones qui ne comptent pas ou 
très peu de migrations musulmanes, il convient 
d’abord de différencier les conversions 
collectives et les conversions individuelles. Les 
cas de Buenaventura et du Chiapas sont tous 
deux illustratifs de processus de conversion 
collectifs importants, qui restent exceptionnels 
en Amérique latine. Ces deux cas se rejoignent, 
malgré leurs spécificités contextuelles fort 
différentes, par la récurrence de deux éléments 
déterminants  : un terreau socioculturel 
particulièrement fertile et perméable à de 
nouvelles formes de religiosité, et des agents 
extérieurs à l’origine d’une nouvelle prédication 
religieuse. Si l’on retrouve à l’origine des 

co nve r s i o n s i n d ivi d u e l l e s n o m b r e d e 
motivations diverses, les conversions collectives 
se rapportent généralement à la conjonction de 
deux facteurs  : des milieux perméables à la 
pénétration de nouvelles religiosités en raison 
de facteurs sociopolitiques, d’une part, et la 
venue d’acteurs musulmans qui ont cherché à 
diffuser l’islam dans ces endroits, d’autre part.  

Des terreaux fertiles 
favorables à de nouvelles religiosités 

La ville de Buenaventura est tristement 
réputée pour sa grande pauvreté, malgré les 
profits importants suscités par les activités du 
premier port du pays, ainsi que pour sa 
criminalité omniprésente, notamment due à des 
rivalités mafieuses pour le contrôle de la route 
de sortie de la cocaïne. En raison de sa très forte 
population afro-colombienne, la ville souffre 
d’une stigmatisation combinant ses déficits 
économiques et sociaux et sa composante 
ethnico-culturelle minoritaire. De son côté, le 
Chiapas est également considéré comme une 
région pauvre et marginalisée du Mexique. Dans 
ces contextes de pauvreté et d’exclusion, les 
diverses organisations religieuses, au-delà de la 
seule Église catholique, «  servent de filets de 
solidarité, d’espace de protection et de liens 
communautaires renouvelés ou reformulés  » 
(Bastian, 2017). Tant de la région de 
Buenaventura que dans celle de San Cristobal 
de las Casas, on remarque également une 
certaine érosion de la légitimité de l’Église 
catholique. Si on note globalement une 
«  fragmentation du champ religieux en 
Amérique latine », qui va de pair avec le déclin 
de l’hégémonie catholique (Compagnon, 2008, 
p. 851), le cas du Chiapas présente un tableau 
particulier par une dérégulation religieuse bien 

-  - 27



plus prononcée que dans d’autres régions du 
pays . En outre, durant la deuxième partie du 11

X Xème siècle, les nouveaux convertis 
protestants de San Juan Chamula ont été 
marginalisés, puis se sont vus contraints à l’exil 
en raison de leur conversion à une religion 
minoritaire et peu institutionnalisée (Bastian, 
2008). Ensuite, après avoir connu un éclatement 
des formes religieuses entre diverses Églises 
ch r é t i e n n e s ( éva n g é l i q u e s , m o r m o n s , 
adventistes, etc.), la même communauté a vu la 
conversion de nombre de ses familles à l’islam 
(Cañas Cuevas, 2006  ; Ismu Kusumo, 2010). À 
Buenaventura, le militantisme politique 
d’extrême-gauche, raisonnant avec animosité 
face à l’hégémonie catholique des élites jugées 
responsables d’une situation d’exclusion, a 
précédé les conversions à l’islam (Valencia 
Potes, 2014). Sur un fond de «  nationalisme 
noir  » et de lutte contre l’oppression, la Nation 
of Islam a été perçue comme un espoir de 
libération et d’émancipation vis-à-vis de la 
domination et du racisme alors ressentis. Dans 
les deux cas,  la délégitimation du catholicisme 
a laissé la place à d’autres formes d’engagement 
communautaire, qui ont finalement ouvert la 
voie à l’islam, alors perçu comme un message 
de libération. 

D a n s l e s d e u x ré g i o n s , m a l g ré l e s 
importantes différences culturelles, sociales et 
politiques, des facteurs similaires prédisposent 
leurs populations à adhérer à de nouvelles 
formes religieuses telles que l’islam. À un 
niveau plus g lobal , l ’Amérique lat ine 
contemporaine se caractérise par une 
«  atomisation confessionnelle  » (Compagnon, 
2008, p. 851), manifestée par l’essor d’une 
multitude de tendances religieuses et 

spirituelles qui s’étendent bien au-delà du 
christianisme, par le biais d’"entrepreneurs" 
religieux à l ’affût de nouveaux fidèles 
( G u t i e r r e z - M a r t i n e z , 2 0 0 8 , p . 2 8 5 ) . 
Parallèlement, on note une prédisposition chez 
certains à tenter de nouvelles expériences 
r e l i g i e u s e s e t s p i r i t u e l l e s  : c e 
«  butinage  religieux » (Soares, 2009) implique 
une certaine aisance tant à se « convertir » à de 
nouvelles religions qu’à les quitter au profit 
d’explorations ultérieures. Le cas échéant, cette 
tendance aiderait à comprendre le nombre 
impressionnant de conversions suscitées par les 
a c t i v i t é s d e n o u v e l l e s o r g a n i s a t i o n s 
musulmanes investies en Amérique latine, tout 
en soulevant la question du sérieux et de la 
pérennité de tels engagements religieux. En 
somme, le succès de conversions collectives 
importantes à de nouvelles religions ne doit pas 
se comprendre uniquement comme l’effet du 
militantisme prosélyte d’organisations venues 
d’ailleurs, mais également être attribué à «  des 
causes structurelles multiples qui ont engagé le 
processus de dérégulation du monopole 
catholique » (Bastian, 2017).  

Cela dit, la da’wah des organisations 
musulmanes étrangères a joué un rôle 
fondamental dans les conversions collectives 
des communautés susmentionnées. L’essor de 
l’islam au Chiapas découle directement d’une 
mission des musulmans espagnols du 
mouvement Murabitun, qui ont entrepris au 
milieu des années 1990 de créer une nouvelle 
communauté dans une terre alors vierge de 
toute présence musulmane. De la même 
manière, le développement de l’islam à 
Buenaventura en Colombie a d’abord été 
déclenché par l’activisme politique de militants 

 L’État du Chiapas est considéré comme l’Etat le moins catholique du Mexique avec seulement quelques 65% de 11

sa population considérée comme telle (Vite Pérez, 2005, p. 219).
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afro-américains de la Nation of Islam, puis 
renforcé par le militantisme prosélyte d’autres 
acteurs musulmans, à l’instar de l’ambassade 
d’Iran. En sus de terreaux socioculturels fertiles 
perméables à l’incursion de nouvelles formes de 

religiosité, le rôle proactif de missionnaires 
religieux est généralement crucial pour le 
d é v e l o p p e m e n t i n i t i a l d e n o u v e l l e s 
communautés et congrégations.  

2.2. Da’wah, acteurs étrangers et mouvements islamiques transnationaux 

L’effort de da’wah d’acteurs musulmans 
étrangers, souvent liés à des mouvements 
islamiques internationaux, est d’autant plus 
visible que ces derniers sont désormais 
nombreux à investir l ’Amérique latine, 
notamment la Colombie et le Mexique.  

Un panorama religieux pluriel  

Les influences théologiques et idéologiques 
engagées dans la diffusion de l’islam en 
Colombie et au Mexique présentent un véritable 
condensé de la plupar t des courants 
transnationaux que l’on retrouve à l’échelle 
globale. L’Amérique latine attire une grande 
variété d’acteurs religieux issus de pays à 
majorité musulmane, dont le point commun est 
de prétendre venir sur le continent pour prêcher 
l’islam, ou selon leurs termes, faire la da’wah . 12

Pour certains, il s’agit de témoigner de leur foi et 
de la partager avec qui veut l’entendre. Chez 
d’autres, on retrouve, à l’image de mouvements 
missionnaires chrétiens (Colonomos, 1994), un 
militantisme prosélyte dont l’objectif est de 
«  convertir  » le maximum de personnes à 
l’islam. On retrouve ainsi une diversité 
d ’ o r g a n i s a t i o n s m u s u l m a n e s a u x 
positionnements et intentions divers dans de 
mêmes zones, comme l’illustre particulièrement 
le cas du Chiapas décrit plus haut. Sur le terrain, 
on remarque en effet que les acteurs religieux 
s’évitent et s’ignorent, participant de manière 

tacite à une compétition pour la légitimité 
théologique, en ce sens que chacun se présente 
implicitement comme le représentant de l’islam 
authentique. Dans les cas où des rencontres et 
échanges sont organisés entre différents acteurs 
musulmans, on remarque alors qu’ils s’opèrent 
à l’intérieur d’une même mouvance  : les 
«  salafis  » d’une ville n’hésitent ainsi pas à 
accueillir des figures du «  salafisme  » d’une 
autre région pour un colloque, de même que les 
«  traditionalistes  » qui maintiennent des 
relations fraternelles avec d’autres musulmans 
partageant une lecture religieuse similaire. On 
peut donc comprendre ces interactions 
interrégionales voire internationales comme 
autant de réseaux qui, plutôt que de se bâtir sur 
l’idée d’une Oumma transnationale en accord 
avec les discours revendicateurs de chacun, 
s’établissent dans les faits sur l’adhésion à une 
même mouvance religieuse et idéologique, voire 
dans certains cas à une même organisation. 

Nous avons vu qu’apparaissent parmi ces 
courants le chiisme duodécimain, le salafisme 
(wahhabisme), le mouvement du Tabligh, le 
sunnisme traditionaliste de tendance soufie, ou 
encore la Ahmadiyya. L’ampleur limitée de cet 
article ne permet pas de dresser un portrait 
exhaustif de chaque tendance islamique dans 
les deux pays. Nous nous limiterons donc à 
deux influences particulièrement importantes à 
l’époque actuelle  : l’islam turc à travers 

 Da’wah, terme arabe signifiant invitation, est couramment utilisé en référence à l’effort de diffusion de l’islam.12
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différentes organisations engagées dans la 
da’wah en Amérique latine, d’une part, et une 
prédication d’influence salafiste privatisée et 
réinventée à la lumière des dernières évolutions 
du monde géopolitique sunnite actuel, d’autre 
part. 

Des influences turques 
diverses et concurrentes 

Le Cheikh  Eşref Efendi, un Allemand 
d’origine turque considéré par ses fidèles 
comme l’une des autorités spirituelles de la 
Tariqa Naqhsabandiyya Haqqaniyya, effectue 
depuis quelques années des séjours plus ou 
moins longs dans des pays d’Amérique latine 
dans le but annoncé d’enseigner l’islam et le 
soufisme. En fin 2021, Eşref Efendi passe ainsi 
plusieurs mois à Mexico en compagnie d’une 
équipe. Il est notamment aidé par un assistant 
qui assure la traduction de ses prêches de 
l ’a l lemand à l ’espagnol . Les réunions 
hebdomadaires, qui ont l ieu dans les 
appartements de disciples, accueillent entre dix 
et quarante fidèles ou curieux venus participer 
aux oraisons (dhikr) ou écouter un discours 
«  spirituel  ». Nombre de personnes assistant à 
ces réunions, non musulmanes, expliquent être 
venues par curiosité, ou par intérêt pour la 
spiritualité en général ou pour les cultures 
moyen-orientales. À la même époque, le cheikh 
entreprend des visites dans d’autres pays, à 
l’instar du Salvador, de l’Équateur, de la 
Colombie ou encore du Pérou. Il veille à 
rencontrer les «  chefs spirituels  » locaux, 
souvent affiliés à des systèmes de croyances 
amérindiens de type animiste, en prétendant à 
un rôle d’ « ambassadeur » de l’islam. Au fil du 
temps, il réunit autour de lui plusieurs 
centaines d’adeptes plus ou moins engagés. 

Pour tant , Eşref Efendi est une figure 
controversée, même au sein de la Tariqa 
Naqshabandiyya à laquelle il est affilié. Même 
au Mexique et Colombie, qui ne comptent que 
quelques dizaines d’adeptes de cette tariqa, une 
partie importante de ses membres, affiliés à un 
autre cheikh, refuse tout contact avec Eşref 
Efendi et ignore les événements organisés par ce 
dernier.  

En ce qui concerne l’islam turc non-étatique, 
certaines organisations ont développé des 
activités en Amérique latine au cours de ses 
dernières années. Sur le terrain, on retrouve 
notamment dans plusieurs pays les adeptes de 
Fethullah Gülen à travers le mouvement Hizmet, 
très discrets et peu visibles après la tentative de 
coup d’État en Turquie en 2016, ainsi que les 
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Figure	22	- Affiche en ligne du programme de 
visite du "maître soufi" Eshref Efendi en Colombie.



cemaat  turques Nurcu de Risale-i-Nur et 13

Süleymancı . Durant le temps d’enquête, aucun 14

adepte du mouvement Hizmet n’a pu être 
rencontré. Si diverses personnes interrogées - 
des Latino-Américains convertis à l’islam - 
affirment avoir côtoyé l’organisation güleniste, 
très active quelques années auparavant, il 
semble qu’elle ait été fortement marginalisée et 
pratiquement invisible après 2016, notamment 
en Colombie. De son côté, la confrérie 
Süleymancı a établi plusieurs madrasas en 
Amérique latine, notamment au Mexique, au 
Guatemala, au Honduras et en République 
dominicaine. Hors de leurs pays, les Süleymancı 
reproduisent une structure similaire à leur 
organisation turque, avec l ’ installation 
d’internats de formation religieuse, y compris 
dans des pays à majorité musulmane (Balci, 
2020) : l’objectif est de former des jeunes locaux 
aux «  sciences islamiques  » au sein des 
madrasas, puis d’envoyer les meilleurs d’entre 
eux pour des séjours d’étude de plusieurs 
années en Turquie, dans l’optique qu’ils 
deviennent ensuite les nouveaux représentants 
musulmans de leurs pays. Forte et stable dans 
ces projets, l’organisation n’entretient aucun 
lien avec les autres acteurs musulmans présents 
en Amérique latine. Les groupes Nurcu 
entreprennent quant à eux de longs séjours 
missionnaires dans l’optique d’une prédication 
(da’wah) qui s’affiche dans l’espace public et qui 
vise à faire connaître l’islam aux locaux. Pour ce 
faire, ils établissent des communautés de vie 
dans différentes villes en occupant des 

appartements qui servent tant de résidence que 
de lieu de culte informel et d’enseignement 
religieux. À Bogota, un groupe de trois 
personnes turques vivent ainsi dans un 
appartement adjacent à la mosquée Al-Qurtubi 
d’obédience  traditionaliste, dans lequel ils 
accueillent des musulmans de la ville pour des 
cercles de lecture et de prière. Régulièrement, ils 
partent dans d’autres régions du pays pour 
visiter les personnes converties à l’islam de leur 

 Ce terme turc cemaat (Massicard, 2005) d’origine arabe semble le plus adapté pour qualifier ce genre de groupe 13

religieux à la jonction du mouvement idéologique et de l’organisation formelle.

 La confrérie Süleymancı, fondée au XXème siècle par le Cheikh Süleyman Hilmi Tunahan, est l’une des 14

organisations musulmanes turques qui dispose de réseaux transnationaux dans le but de prêcher et d’enseigner 
l’islam à l’étranger, à l’instar des Nurcu (Akgönül, 2005). Fortement hiérarchisée, la confrérie met l’accent sur 
l’enseignement et la formation d’une nouvelle génération d’érudits musulmans, d’où la prévalence de son 
investissement sur un réseau d’écoles religieuses (madrasa) en Amérique latine comme ailleurs.
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Figure	23- Publicité pour une bourse d'études 
islamiques en Turquie abondamment partagée 
sur WhatsApp.



réseau, tout en allant à la rencontre des gens à 
l’extérieur pour tenter de leur présenter l’islam. 
Quand une personne accepte de réciter la 
chahâda, des livres et un tapis de prière lui sont 
offerts. Ce cercle gère un groupe Whatsapp, qui 
regroupe les musulmans colombiens contactés. 
Au fil des mois, le réseau de fidèles s’agrandit et 
des visites dans les quatre coins du pays sont 
r é g u l i è r e m e n t o r g a n i s é e s . L a p e t i t e 
communauté Nurcu apparaît ici comme 
clairement missionnaire, dans le sens où ses 
responsables sont venus spécialement de 
Turquie dans le but de faire da’wah et n’ont pas 
d’autre occupation dans le pays. 

Malgré leur origine turque commune, ces 
différentes organisations n’entretiennent aucun 
l i e n e n t r e e l l e s . D e p l u s , e l l e s s o n t 
indépendantes de l ’État turc, dont les 
institutions musulmanes restent encore 
largement absentes de l’Amérique latine, malgré 
leur rôle important dans d’autres contextes 
géographiques (Ozturk, 2021). Toutefois, malgré 
leur autonomie vis-à-vis de l’État, elles tendent à 
placer la Turquie comme un nouvel acteur 
central de l’islam sunnite en Amérique latine, de 
plus en plus influent, et peut-être à même de 
remplacer à moyen terme l’Arabie saoudite dans 
son ancien rôle de pôle d’attraction pour les 
musulmans. On remarque à ce sujet qu’un 
certain nombre d’hommes et de femmes 
convertis à l’islam en Colombie et au Mexique 

vivent désormais en Turquie pour y étudier 
l’islam ou pour s’y installer durablement.  

Réseaux salafistes : retrait de l’Arabie 
saoudite et privatisation des acteurs 
prosélytes 

Pe n d a n t l o n g t e m p s , l a p r é d i ca t i o n 
wahhabite-salafiste  dans différents pays du 15

monde se jouait principalement à travers la 
formation d’étudiants étrangers boursiers à 
l’Université de Médine qui, une fois formés et 
acquis à la doctrine, retournaient dans leur pays 
d’origine pour prêcher et organiser des 
communautés (Farquhar, 2016). Ces dernières 
années, parallèlement aux changements 
d’orientation politique du régime saoudien, 
d’aucuns témoignent d’un affaiblissement de 
l’influence saoudienne dans l’islam mondial. 
Pour autant, le salafisme continue à se répandre 
dans certains pays, notamment en Amérique 
latine, par le biais d’acteurs non-étatiques. L’un 
de ces derniers, particulièrement influent en 
Colombie et au Mexique, est l’organisation iERA 
(Islamic Education and Research Academy), 
fondée par Abdurraheem (Anthony) Green, un 
Britannique converti à l’islam. Bien que la iERA 
rechigne à être labélisée et apparentée à une 
quelconque tendance tout en présentant son 
approche de l’islam comme inclusive et non 
sectaire (Baz, 2016, pp. 235-236), son fondateur 
était clairement affilié à la mouvance salafiste. 
En raison de l’hybridité idéologique de ce genre 

 La pertinence de se référer aux termes de wahhabisme ou de salafisme restent débattue et sujette à de fortes 15

controverses. D’un côté, le wahhabisme se réfère au mouvement religieux initié par Ibn ‘Abd-ul-Wahhab dans 
l’Arabie du 18ème siècle, qui revendique une approche néo-littéraliste d’inspiration hanbalite et un dogme épuré 
hostile aux écoles théologiques traditionnelles. D’un autre côté, le salafisme a été popularisé par le cheikh Al-
Albani au XXème siècle et repris par nombre de ses adeptes pour se référer à ce même mouvement dans la lignée 
de Ibn  ‘Abd-ul-Wahhab, qui revendique un retour au Coran et à la Sunna selon l’interprétation des pieux 
prédécesseurs, les salafs, Pour rester au plus proche des catégories utilisées par les musulmans en Colombie et au 
Mexique, nous préférerons ici le terme de salafisme, tout en rappelant qu’il indique le même courant que ce qui 
est appelé dans d’autres contexte «  wahhabisme  », malgré les divergences importantes entre les différentes 
tendances qui le traversent.
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d’organisation, le terme de «  salafisme 
méthodologique  » (Hamid, 2016) semble plus 
adapté pour qualifier cette nouvelle tendance, 
qui transcende les anciennes catégories et 
empêche toute affiliation stricte à un groupe 
bien défini. Cela dit, les imams affiliés à la iERA 
e n C o l o m b i e e t a u M e x i q u e r e s t e n t 
généralement présentés comme des figures 
locales du « salafisme », à l’instar de Isa Garcia 
et Isa Rojas. Le WAMY (World Assembly of 
Muslim Youth), autre organisation saoudienne 
active dans la da’wah en Amérique latine, 
propage également une lecture salafiste de 
l’islam. Souvent confondus par nombre de 
musulmans locaux, les activistes de la iERA et 
du WAMY se rejoignent par leurs discours et 
positions fréquemment similaires, qui tendent 
notamment à dénoncer virulemment le chiisme 
et le soufisme comme des courants illégitimes et 
qui promeuvent des normes semblables en 
matière de pratiques religieuses. 

En sus de ces réseaux pionniers dans la 
propagation de l’islam salafiste en Colombie et 
au Mexique, on rencontre également un 
mystérieux groupe d’une quinzaine d’imams, 
pour la plupart originaires d’Égypte, qui ont été 
formés en Équateur à la langue espagnole et à la 

da’wah dans le but de travailler dans la 
prédication musulmane en Amérique latine. 
Chapeautée par l’imam Muhammad Mansour, 
actif depuis quelques années à la mosquée du 
q u a r t i e r d e Po l a n c o à M e x i c o , c e t t e 
organisation  étend son réseau d’imams dans 16

différentes régions d ’Amérique lat ine, 

 Ladite « organisation » semble plutôt prendre la forme d’un réseau d’acteurs rassemblés autour d’une idéologie 16

et d’un projet partagés portant sur la prédication de l’islam en Amérique latine. Elle disposerait de fonds 
économiques importants, qui expliqueraient son ascension rapide et sa prise de contrôle de lieux de culte dans 
diverses régions de Colombie et du Mexique. Cependant, pour autant que son caractère opaque permette de le 
déterminer, il s’agit en apparence davantage d’un réseau informel que d’une structure hiérarchisée, bien que 
certains éléments tendent à fonder l’hypothèse de cette dernière.
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Figure	24 - Maquette de la mezquita As-Salam 
après sa rénovation prévue.



notamment au Mexique et en Colombie où le 
groupe contrôlerait déjà quatre centres 
islamiques . Selon des observateurs de 17

communautés musulmanes colombiennes, ce 
groupe serait alimenté par des fonds privés 
saoudiens et serait à la tête de la prédication 
salafiste  ces dernières années en Colombie. 18

L’un des imams influents de cette organisation 
est le Cheikh Mohammad Matar, responsable et 
imam de la mosquée As-Salam à Medellin. Cette 
dernière a supplanté en influence la mosquée 
pionnière de la ville encore située dans le 
quartier de Belén. 

Prosélytisme ou da’wah : le cas de la 
mezquita As-Salam à Medellin 

Située à Medellin à proximité du métro 
Poblado, la mosquée As-Salam s’illustre dès sa 
création en affirmant incarner le renouveau de 
l’activisme islamique dans 
la ville, tranchant avec la 
« passivité » supposée de la 
mosquée pionnière de la 
ville. La mosquée As-Salam 
est ouverte chaque jour de 
l ’aube jusque vers 20 
heures. Les cinq prières 
q u o t i d i e n n e s y s o n t 
assurées quotidiennement 
ainsi que le prêche du 
vendredi. À l’issue de ce 
dernier, un repas est offert 
aux fidèles. Des cours, 

organisés chaque samedi, se concluent 
également par un repas en commun.  

La grande majorité des femmes et hommes 
qui assistent aux activités de la mosquée sont 
d’origine colombienne, et dans une moindre 
m e s u r e v é n é z u é l i e n n e . S i l a p r i è r e 
hebdomadaire du vendredi accueille un 
pourcentage relativement élevé d’étrangers, 
migrants ou voyageurs, ces derniers restent très 
minoritaires lors des autres activités. En 
journée, entre deux prières, on retrouve dans le 
bureau de l’imam plusieurs fidèles qui dédient 
l’essentiel de leur temps aux activités de la 
mosquée. Il est alors question de « stratégies » à 
mettre en œuvre pour la da’wah. Clairement 
affiché, l’objectif premier est d’amener de 
nouvelles personnes à se convertir à l’islam, 
puis de les éduquer religieusement. Dans cette 
optique, nombre d’activités sont envisagées  : 

 Il s’agit des centres islamiques de Medellin (mezquita As-Salam), de Cali (mezquita An-Nur - La Luz), de 17

Valledupar et de Paso. 

 Officiellement, les représentants du groupe ne se présentent pas comme des salafistes, mais simplement des 18

musulmans sunnites désireux de transmettre l’islam authentique aux musulmans indépendamment de leurs 
affiliations doctrinales. Toutefois, des membres d’autres organisations musulmanes les perçoivent comme des 
salafistes en raison de l’interprétation religieuse qu’ils dispensent. De plus, leurs milieux accueillent nombre de 
salafis qui se définissent comme tels. Compte tenu de ces éléments et d’autres, nous pouvons identifier ce réseau 
comme salafiste sur la base de son discours et de son enseignement religieux, ainsi que de son positionnement 
vis-à-vis des autres courants musulmans.
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Figure	25	- L’une des facettes des activités de da’wah.



des distributions de cafés, sandwichs et 
brochures islamiques en matinée devant la 
mosquée, des rencontres organisées dans des 
quartiers pauvres de la ville, des discours dans 
les parcs ou encore des maraudes sociales. Ces 
activités combinent l’offre de biens matériels, en 
général le don de repas ou de denrées 
alimentaires, et la conduite de prêches visant à 
attirer l’auditoire à l’islam, présenté comme la 
«  vraie  » religion et le message authentique de 
Jésus. 

Quand des personnes acceptent de se 
convertir, la récitation du témoignage de foi 
(chahâda) qui constitue leur acte d’entrée dans 
l’islam est filmée et retransmise sur les réseaux 
sociaux. Comme ailleurs, on va jusqu’à compter 
le nombre de nouvelles conversions par mois, 
comme preuve des « résultats » des activités de 
la mosquée. À la fin de l’année 2021, une vidéo 

montre un événement à la mosquée dans lequel 
apparaissent plusieurs dizaines de femmes 
couvertes d’un djilbab. On remarque toutefois 
que les vêtements sont tous les mêmes, ce qui 
pousse à penser qu’ils ont été prêtés ou donnés 
par la mosquée. S’il est annoncé que ces 
quelques dizaines de femmes sont toutes 
fraîchement converties, on peut toutefois 
légitimement s’interroger sur le sérieux et la 
pérennité de leur engagement. Selon un 
Colombien musulman, observateur des 
communautés musulmanes du pays depuis 
plusieurs décennies, i l s ’agirait là de 
conversions massives et rapides destinées à des 
personnes défavorisées, souvent des femmes, 
qui rejoindraient alors la communauté 
musulmane par opportunisme, afin de profiter 
de repas offerts, d’aides matérielles et d’une 
«  bonne  » compagnie. Selon ce chercheur, ces 
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Figure	26 - Un autre aspect des activités de da’wah.



personnes tendent ensuite pour la plupart à se 
retirer des cercles communautaires et à quitter 
l’islam aussi vite qu’elles y sont rentrées. 
Pourtant, la mosquée est parvenue à fidéliser un 
noyau de convertis colombiens et vénézuéliens 
qui participent régulièrement à ses activités. 
L’imam égyptien se trouve ainsi secondé par 
quelques jeunes de la ville, qui passent le plus 
clair de leur temps à la mosquée pour y étudier 
le Coran et l’arabe. Deux d’entre eux iront 
ensuite effectuer des séjours d’étude de 
plusieurs mois dans une madrasa en Indonésie 
suite à la recommandation du cheikh.  

Du côté de l’enseignement religieux, la 
mezquita As-Salam se réclame du sunnisme et 
refuse toute étiquette doctrinale ou théologique 
particulière, bien qu’elle promeuve une 
interprétation salafiste de l’islam. En effet, la 
prétention d’incarner un islam  «  orthodoxe  » 
passe par le déni de tout ancrage idéologique 
particulier, quand bien même divers éléments 
témoignent de son interprétation salafiste  : 
références directes au Coran et aux ahâdith, 
ignorance ou critique des écoles traditionnelles 
de dogme (‘aqîdah) et de jurisprudence (fiqh), 
dénonciation des groupes jugés déviants 
(soufisme, chiisme, etc.), présentation d’un 
islam orthodoxe en faisant fi de la diversité 
doctrinale, et alliance sélective avec des figures 
affiliées à la mouvance salafiste. Sur ce dernier 
point, on notera la présence du Cheikh Isa 
Garcia, bien connu dans les milieux salafistes 
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Figure	27 - Une affichette rappelle le prochain jour 
de la da’wah.

Figure	28 - Photographie de l’auteur en compagnie 
de jeunes fidèles colombiens de la mezquita As-
Salam à Medellin.



d’Amérique latine, sollicité pour des cours ou 
des conférences. Toutefois, le fait que la 
mezquita As-Salam, et plus largement son 
réseau, s’oppose au sectarisme religieux et 
promeut un islam orthodoxe et unifié rend son 
identification à l’approche salafiste délicate et 
sujette à controverses. En tout cas, sa prétention 
d’orthodoxie parvient à lui donner un certain 
crédit auprès des musulmans convertis de la 
région et au-delà. Lors du Ramadan de l’année 
2021, la mezquita As-Salam invita d’ailleurs tout 
musulman de Colombie et d’autres pays 
d’Amérique latine à venir passer cette période 

de jeûne au sein du centre 
islamique. Les fidèles pouvaient y 
dormir, prendre leurs repas de 
rupture du jeûne et participer aux 
prières. Finalement, une trentaine 
de musulmans originaires de 
différentes villes du pays y ont 
séjourné. 

La même année, un nouvel acteur 
musulman se profile dans la ville 
de Medellin. Une fois de plus, il 
s’agit d’une structure musulmane 
étrangère spécialement venue en 
Colombie dans l’optique de la 
da’wah. Baptisée El Encuentro (La 
Rencontre) et liée à l’organisation 
états-unienne The Oasis Initiative, 
inspirée par le Dr Umar Abd-
Allah, la nouvelle structure 
parvient rapidement à rassembler 
les 70 000 dollars budgétisés 
grâce à une campagne de collecte 
de dons en ligne. À travers 
l’ouverture d’un nouveau centre à 
Medellin, ses projets visent la 
prédication, l’éducation religieuse 
et l’action sociale en vue de 
s o u t e n i r l a c o m m u n a u t é 

musulmane autochtone de la région. L’arrivée 
d’un nouvel acteur musulman dans la ville, de 
surcroît animé par une lecture alternative de 
l’ islam, traditionaliste et soufie, risque 
certainement d’induire de nouveaux rapports 
de force dans un contexte communautaire 
musulman déjà marqué par les tensions et 
rivalités entre les deux centres islamiques de la 
ville. 

À la même époque, un musulman de France 
se rend à Medellin avec l’intention de fonder un 
musalla (salle de prière musulmane) et 
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Figure	29	-	Communiqué	de	la	mezquita	As-Salam	qui	invite	les	
musulmans	de	tout	le	pays	à	venir	passer	gratuitement	le	mois	de	
Ramadan	dans	ses	locaux.



d’organiser une nouvelle communauté sur la 
ligne dogmatique du minhaj salafi. Constatant 
selon sa grille de lecture que la communauté 
musulmane locale ne connaît pas l’islam 
«  authentique  »,  il entreprend de donner des 
cours à la mosquée de Belén. En désaccord 
idéologique avec les responsables de cette 
dernière, qu’il associe au  mouvement du 
Tabligh et qu’il nomme par conséquent «  gens 
de l’innovation  », il finit par s’en éloigner et 
tente de rallier le groupe de la mezquita As-
Salam sous la supervision du Cheikh Matar. Si la 
ligne religieuse de ce dernier s’accorde pour 
l’essentiel à ses convictions salafistes, il ne 
parvient cependant pas à obtenir de fonction 
officielle dans la mosquée et finit par remettre 
en question l’orthodoxie de cette dernière en 
insinuant un ancrage idéologique dans la 
mouvance des Frères musulmans. En jugeant le 
Cheikh Matar et son entourage trop complaisant 
vis-à-vis des divergences religieuses d’autres 
groupes musulmans avec qui des relations sont 
entretenues, il critique finalement une quête du 
pouvoir et une instrumentalisation de l’islam à 
des fins égoïstes, en mettant en question la 
véracité des scènes de conversions collectives 
filmées dans des quartiers populaires. 

Conversions de façade et logique du 
nombre, ou engagements durables ?  

Au sujet des conversions collectives liées à la 
da’wah de la mezquita As-Salam dans différents 
quartiers défavorisés de Medellin, plusieurs 
voix de la communauté musulmane expriment 
en effet de sérieuses critiques en suggérant qu’il 
s’agit d’une mise en scène de personnes qui 
auraient accepté de se «  convertir  » à l’islam 
sans vraiment le connaître, davantage motivées 
par quelques dons matériels que par une 
v é r i t a b l e q u ê t e s p i r i t u e l l e . Ac c u s a n t 
l’organisation de «  faire commerce de l’islam », 

l’un des observateurs musulmans en froid avec 
la mezquita As-Salam ne mâche pas ses mots : 

«  Ils mentent sur leurs vidéos pour attraper 
les fonds de l'étranger, des vidéos où ils 
montrent des villages entiers qui se 
convertissent. Mais il n’y a rien, juste des 
sacs de riz en échange d'une fausse 
chahâda. » 

On retrouve une problématique comparable 
d a n s d ’ a u t re s ré g i o n s ave c ce r t a i n e s 
conversions jugées légères, si ce n’est 
opportunistes. Dans la mosquée du centre-ville 
de Carthagène en Colombie, l’imam exprime un 
zèle particulier à la venue d’un jeune couple de 
Colombiens curieux. L’oisiveté et la quête 
d’opportunités semblent avoir poussé ces 
jeunes marginaux à franchir la porte du 
modeste centre islamique. Discrètement, l’imam 
indique aux quelques musulmans alors 
présents qu’il va essayer de «  convertir  » ces 
jeunes gens à l’islam. Il entame alors un long 
monologue dont les éléments récurrents visent 
d ’un côté à résumer quelques points 
fondamentaux de l’islam au sujet de la croyance 
et de la pratique, et d’un autre à réfuter les 
«  erreurs  » attribuées au christianisme. Sur la 
base d’éléments comparatifs, l’imam, lui-même 
converti à l’islam lors d’une expérience 
migratoire aux États-Unis, tente ainsi de 
convaincre le jeune couple de la « corruption  » 
du christianisme et de la légitimité de l’islam. 
Après quelques dizaines de minutes, l’imam 
leur demande s’ils ont encore des doutes sur les 
éléments présentés et s’ils veulent devenir 
musulmans. Il ajoute qu’il suffit juste de 
prononcer un témoignage de foi, et que pour la 
suite, ils pourront venir au centre islamique 
p o u r a p p r e n d r e p r o g r e s s i v e m e n t l e s 
fondements de l’islam. Ils hésitent, mais 
finissent par accepter. L’imam s’empresse alors 
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d’organiser une brève mise en scène qui sera 
filmée et diffusée dans différents médias 
sociaux .  À la fin , les deux nouveaux 
«  convertis  » sont chaleureusement félicités. 
Après avoir récité la chahâda, le couple 
demande avec empressement s’il y a des 
possibilités d’obtenir un emploi. La femme 
souhaite par ailleurs vendre certains de ses 
articles d’artisanat à des fidèles présents, non 
sans une certaine insistance. Cette scène ne fait 
qu’illustrer ce type de «  conversions  » rapides 
opportunistes, souvent motivées par la détresse 
et l’espoir de changement et d’élévation sociale 
produits par l’adhésion à une nouvelle 
c o m m u n a u t é «  d ’ é t r a n g e r s  » . L e u r 
opportunisme ne semble d’ailleurs que faire 
écho à celui de ces acteurs religieux, soucieux 
de « convertir » le plus de monde possible tout 
en comptabilisant chaque cas avec soin. Ils sont 
alors filmés comme « preuves » des conversions 
et , par conséquent, du bon travail de 
l’organisation musulmane. Les films, diffusés 
sur les réseaux sociaux, serviront ensuite de 
supports pour justifier la demande de 
financements auprès de donateurs externes. 

Cette logique du nombre dans les nouvelles 
conversions, souvent animées par des 
intentions douteuses tant de la part des acteurs 
religieux que des nouveaux fidèles, explique en 
partie l’écart important entre les « conversions » 
annoncées, nombreuses et régulières, et le 
nombre relativement stable des personnes 
fréquentant les organisations musulmanes au 
sein d’une même ville. Les observations 
longitudinales tendent à montrer qu’un grand 
nombre de personnes récitant la chahâda 
marquant leur entrée de l’islam ne fréquentent 
ensuite aucun espace communautaire. Il est 
permis de s’interroger sur le sérieux de 
l’engagement relatif à la profession de foi. Par 

ailleurs, outre la difficulté à estimer le degré 
d ’ e n g a g e m e n t e t l a p é re n n i t é d e ce s 
conversions, il n’est guère aisé de déterminer le 
nombre de conversions, dans la mesure où elles 
se déroulent souvent dans des cadres informels 
ou sur internet. Certains de ces «  nouveaux 
musulmans  » ne se rendront alors jamais dans 
des mosquées ou centres islamiques, et se 
contenteront de liens communautaires virtuels. 

Dans les milieux musulmans, il est courant 
d ’ e n t e n d r e d e s p r o p o s d é p l o r a n t 
des  conversions opérées par opportunisme 
économique ou social, qui débouchent sur 
l’abandon de l’islam dès que les attentes se 
heurtent à des désillusions. En fin de compte, on 
peut estimer, à travers des observations 
empiriques, que les conversions sérieuses à 
l’islam restent bien moins nombreuses que les 
chiffres annoncés, puisque l’augmentation de la 
fréquentation des lieux de culte musulmans 
reste faible. On peut dès lors se questionner sur 
l’efficacité de la da’wah, pour laquelle tant de 
projets et d’efforts semblent être déployés. La 
logique quantitative (voire mercantile) de 
certains entrepreneurs religieux prosélytes ne 
se soucie guère des parcours des nouveaux 
musulmans, l’essentiel de la communication 
étant concentrée sur l’acte de conversion 
considéré comme l’indicateur du succès de la 
da’wah. On peut alors parler de surestimation 
des conversions, puisque nombre de ces 
dernières n’en ont que l’apparence et ne sont 
suivies d’aucune évolution tangible dans les 
pratiques et les modes de vie. À cette 
problématique s’ajoute celle d’une perception 
faussée d’une propagation importante de l’islam 
dans ces pays à travers l’idée de conversions 
massives, alimentée tant par des fantasmes 
intra- ou extra-communautaires que par des 
exagérations journalistiques. 
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2.3. Les fantasmes d’une « islamisation » massive en Amérique latine :  
entre exagérations et fake news  

En phase avec l’activisme prosélyte de 
nombreux acteurs musulmans étrangers en 
Amérique latine, on note en effet un regain 
d’intérêt pour la question de la da’wah à travers 
une couverture médiatique importante, 
accentuée par la démocratisation d’internet au 
cours de ces dernières années. Dans cette 
communication au sujet de l’avancée de l’islam 
en Amérique latine, l’ampleur des phénomènes 
de conversion à l’islam tend souvent à être 
surestimée. Cette exagération dépasse les 
milieux musulmans en gagnant certains 
médias, voire même parfois des contributions 
académiques. Deux cas l’illustrent  : le mythe 
d’une conversion massive d’indigènes Wayuu en 
Colombie et la croyance populaire à une 
influence généralisée de l’islam dans les favelas 
du Brésil. 

Le mythe des conversions à l’islam du 
peuple Wayuu dans la Guajira 

Au cours des dernières années ont circulé 
des informations sur la conversion massive à 
l’islam d’indigènes de la tribu Wayuu de la 
Guajira en Colombie, région frontalière avec le 
Venezuela. Cela a non seulement fait l’objet 
d’articles de presse et de rapports d’agences 
sécuritaires, mais aussi donné lieu à des articles 
académiques (Bruckmayr, 2018  ; Chitwood, 
2021). Tout aurait commencé avec la conversion 
de Teodoro Darnott, auparavant militant de 
gauche, désormais engagé dans une « théologie 
musulmane de la libération  ». L’intéressé 
explique avoir participé à l’émergence d’une 
nouvelle communauté musulmane autochtone 

au sein de la tribu Wayuu, dont nombre de 
membres et de familles se seraient convertis à 
l’islam (Darnott, 2009). Présenté comme le 
fondateur de l ’organisation Hezbollah 
Venezuela , ce personnage mystérieux a attiré 19

l’attention de diverses agences de sécurité, qui 
l ’ o n t s u s p e c t é d ’ a c t iv i t é s t e r r o r i s t e s . 
Curieusement, certains chercheurs semblent 
eux aussi avoir été trompés par les discours de 
l ’ intéressé en prenant au sérieux ses 
revendications, pourtant approximatives et 
extravagantes. Dans un article francophone, on 
peut ainsi lire que la majorité des membres du 
Hezbollah en Amérique latine «  viennent de la 
tribu Wayuu qui s’est convertie à l’islam il y 
quelques années sous l’influence de son 
fondateur Teodoro Darnott, lui-même ancien 
membre du parti d’Hugo Chávez qui a fait 
scission pour fonder son propre parti d’extrême 
gauche, le Proyecto Guapaicaro por la 
Liberación, avant que n’apparaisse au 
Venezuela le Hezbollah Venezuela, solidaire de 
l’Iran et du Hezbollah libanais  » (Viera, 2007, 
pp.  385-386). Plus tard, le soi-disant groupe 
Hezbollah Venezuela s’est retrouvé au cœur 
d ’un ar t icle académique, qui indique 
paradoxalement l’origine peu fiable de ses 
sources tout en ajoutant s’être rendu sur le 
terrain en 2004 (Bruckmayr, 2018, p. 21) : 

« In the case of Hezbollah Venezuela, I have 
been able to draw on primary sources from 
the Internet: the main protagonist, Teodoro 
Darnott, has published his autobiography 
online. The fact that his activities attracted 
the attention of a number of security 

 Le groupuscule est jugé responsable d’avoir commis une tentative d’attentat contre l’ambassade des Etats-Unis 19

à Caracas en 2006 (Karmon, 2006 ; Botta, 2010).
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agencies and experts has also led to a body of 
secondary material. » 

Mes observations dans la partie colombienne 
de la Guajira et mes entretiens avec différents 
protagonistes influents dans la communauté 
musulmane de Maicao me poussent à rejeter 
l’hypothèse d’un phénomène massif de 
conversions dans la région. L’histoire des 
conversions collectives d’indigènes Wayuu et 
l’existence d’une réelle organisation structurée 
appelée Hezbollah Venezuela semblent n’avoir 
existé que dans l’imagination et les déclarations 
de Teodoro Darnott, dont les motivations restent 
troubles. Plusieurs membres de la communauté 
musulmane de Maicao expliquent n’avoir 
jamais vu la moindre évidence de conversions 
nombreuses au sein du peuple Wayuu. Plus 
encore, l’une des figures de cette communauté 
musulmane, active depuis plus d’une trentaine 
d’années, affirme que les discours Teodoro 
D a r n o t t p ro cè d e n t d ’ u n e i m a g i n a t i o n 
«  délirante  » de l’intéressé et qu’aucune 
organisation musulmane de cet ordre n’a jamais 
existé dans la région, hormis les communautés 
sunnites et chiites d’origine libanaise bien 
connues dans la ville de Maicao (García Flórez, 
2007). D’ailleurs, l’autobiographie Darnott 
(2009), dont les éléments servent d’arguments 
aux propos avancés dans les divers articles de 
presse et rapports d’agences de sécurité, 
comprend maintes contradictions qui auraient 
dû faire l’objet de vérifications de la part de 
chercheurs et autres journalistes défendant la 
thèse d’une conversion massive de musulmans, 
pourtant toujours autant invisibles sur le 
terrain. Finalement, le cas des supposés Wayuus 
musulmans et de la mystérieuse organisation 
Hezbollah Venezuela nous alerte sur le risque 

de l’exagération du crédit donné aux propos 
d’activistes. Méthodologiquement, il n’est guère 
concevable de prendre pour argent comptant 
des déclarations d’une seule personne, certes 
relayées par des médias qui pèchent par le 
même excès, sans conduire de recherches de 
terrain pour confirmer les éléments en question. 
En définitive, nombre de propos relatifs au cas 
de Hezbollah Venezuela ne semblent s’appuyer 
que sur l’autobiographie de Teodoro Darnott et 
admettent paradoxalement ne pas avoir pu 
procéder à la vérification des informations sur 
le terrain (Karmon, 2009, p. 24). Sans doute la 
confiance accordée aux prétentions de Darnott 
n’existe-t-elle que dans la mesure où elle 
s’accorde avec des imaginaires préexistants, qui 
renvoient pour certains à des conversions 
massives et généralisées à l’islam dans des 
régions reculées et déshéritées et, pour d’autres, 
au spectre d’une radicalisation islamiste 
tentaculaire qui serait à l’affût de l’Occident et 
qui se déploierait dans tout contexte sensible, 
de surcroît au Venezuela. 

L’influence de l’islam dans les 
favelas brésiliennes : fantasme ou réalité ? 

À un autre niveau, une couverture 
médiatique internationale  s’intéresse à 20

l’expansion supposée de l’islam dans les favelas 
brésiliennes, notamment dans la périphérie de 
Sao Paulo , au risque d’alimenter une perception 
populaire biaisée. Un documentaire télévisé 
intitulé «  Allah dans les Favelas  » (Laguerre, 
2010) parle ainsi de l’apparition de l’islam dans 
les favelas de Sao Paolo, en soutenant que « sur 
fond de musique hip-hop, les jeunes des 
faubourgs se convertissent par milliers à la 
religion musulmane  ». On retrouverait ici un 
lien entre le rap et l’islam dans le contexte de 

 Par exemple, voir l’article de Campos Lima, le reportage de France 24 (2010) ou encore celui d’Antoine Laguerre 20

(2010).
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quartiers défavorisés et ethniquement 
ségrégués, à l’image du développement d’une 
sous-culture urbaine aux États-Unis alliant hip-
hop, conscience identitaire afro-américaine et 
islam (Brodard, 2014  ; Ahmed, 2020). Une 
enquête de terrain, impliquant une immersion 
dans les milieux concernés, des phases 
d’observation directe et participante ainsi que 
des entretiens croisés avec différentes parties 
prenantes permettent de relativiser certaines 
« croyances » et hypothèses, à l’instar du cas des 
énigmatiques Wayuus. 

Pour certains, les conversions à l’islam de 
Brésiliens procéderaient d’abord d’un certain 
«  effet de mode  », galvanisé par la diffusion de 
telenovelas produites dans des pays musulmans 
(Oualalou, 2010). Plus sérieusement, d’autres 
conversions seraient motivées par une quête 
d’émancipation et de justice sociale, souvent 
alimentée par une conscience identitaire 
africaine. Comme pour certains Afro-Américains 
aux États-Unis, le hip-hop a effectivement 
contribué à l’introduction de l’islam dans une 
certaine sous-culture urbaine locale, comme 
l’illustrent le groupe de rap Posse Hausa de São 
Paulo, ses références ethnico-religieuses et la 
conversion à l’islam de ses membres (Hébert, 
2008, pp. 162-163). Dans d’autres milieux 
similaires, on trouve en toile de fond une 
nouvelle culture combinant la mémoire et 
l’exemplarité de la figure de Malcolm X et de 
son combat pour les droits des Noirs, la 
mobilisation d’un référentiel islamique, 
l’invocation du hip-hop comme un art doté d’un 
système de valeurs et l’activisme socio-politique 
en faveur des communautés marginalisées 
auxquelles ces acteurs s’identifient (Paz Tella, 
2010, p. 111). Toutefois, au-delà de ces quelques 
cas avérés dans la périphérie de São Paulo, on 
peut légitimement s’interroger sur l’ampleur du 
phénomène. En se rendant dans cette 

mégalopole brésilienne, on constate d’abord 
que la grande majorité des mosquées restent 
dirigées par des musulmans originaires du 
Moyen-Orient. Une exception, qui témoigne 
d’une communauté musulmane brésilienne 
plus «  autochtone  », est la Mesquita Sumayyah 
Bint Khayyat, située au cœur d’une favela 
d’Embu das Artes dans la périphérie de Sao 
Paolo. Emblématique de la percée de l’islam 
dans des quartiers paupérisés brésiliens 
affectés par l’exclusion et la violence, elle fait 
l’objet d’une couverture médiatique témoignant 
d’un cas d’émergence de l’islam dans les favelas 
au sein de la jeunesse pauvre et «  noire  » du 
pays (Campos Lima, 2022). Cette mosquée 
semble pourtant plutôt représenter une 
exception dans le paysage de l’islam brésilien. 
César Kaab, ancien rappeur à l’origine de cette 
congrégation musulmane, explique sa 
conversion à l’islam par l’inspiration de 
Malcolm X, à l’instar d’autres jeunes du 
quartier. Âgé de seulement 19 ans, l’imam 
Abdullah Antonio est originaire de la région de 
Bahia. Arborant une calotte (kufi), une tunique 
(qamis) et une courte barbe, il étonne par son 
érudition dans la langue arable, qu’il a apprise 
seul par internet. Converti à l’ islam à 
l’adolescence, il travaille quotidiennement à la 
mosquée de Sumayyah Bint Khayyat en y 
assurant les prêches du vendredi, les prières 
quotidiennes, des cours d’arabe et de sciences 
islamiques, ainsi que quelques projets caritatifs 
à l’échelle du quartier. Interrogé sur l’ampleur 
de la présence musulmane dans la périphérie 
de Sao Paolo, il explique qu’ils ne sont quelques 
dizaines de fidèles d’origine brésilienne à 
fréquenter la mosquée. Un vendredi du mois de 
septembre 2021, une vingtaine d’hommes, dont 
la majorité est d’origine brésilienne, sont venus 
écouter le prêche en portugais. Selon Abdullah 
Antonio, la présence d’une mosquée dans une 
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favela reste unique et inédite à Sao Paolo et la 
majorité de la centaine de mosquées que 
c o m p t e l e B r é s i l r e s t e f r é q u e n t é e 
essentiellement par des migrants originaires du 
Proche-Orient et de leurs descendants directs. 
Ces propos démentent donc certaines références 
médiatiques sur l’effervescence de l’islam dans 
les favelas brésiliennes (Brum, 2009). Dans une 
autre favela toute proche d’Embu, on peut 
toutefois apercevoir un bâtiment sur lequel 
figure le symbole de l’étoile et du croissant de 
lune, témoignant de la présence toute fraîche 
d’une autre mosquée. À la mosquée Sumayyah 
Bint Khayyat, on explique que cette dernière 
aurait été fermée à la suite du faible nombre de 
fidèles et de l’incapacité de ses membres à payer 
les charges.  

Malgré la présence de Brésiliens convertis à 
l’islam et divers projets communautaires qui 
indiquent l’émergence timide d’un islam 
« autochtone » au Brésil, on se rend vite compte 
que les conversions restent rares et le 
phénomène limité, nettement minoritaire dans 
un panorama communautaire demeurant 
nettement dominé par les diasporas de pays 
musulmans. 
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Les communautés musulmanes autochtones 
de Buenaventura et de San Cristobal de las 
Casas expriment, à travers leur histoire et leur 
évolution interne, une certaine résilience à la 
source de leur survie en dépit des importantes 
crises traversées. Malgré des mutations 
idéologiques et doctrinales importantes, 
caractérisées par l’hégémonie de divers acteurs 
étrangers, ces communautés continuent 
d’exister et, plus que jamais, elles témoignent de 
leur ancrage local en assumant une identité 
s o c i o c u l t u r e l l e p a r t i c u l i è r e t o u t e n 
revendiquant leur fidélité à l’islam. À partir de 
ces cas, il est possible de réfléchir sur les 
conditions qui favorisent ou au contraire 

menacent la pérennité de ces communautés 
musulmanes autochtones. D’abord, il convient 
de s’intéresser à la crise que connaissent ces 
communautés, notamment menacées par le 
déclin et les retraits de certains de leurs 
membres (3.1). Sur la base de ce constat, on 
pourra ensuite réfléchir aux conditions 
favorables au développement et à la survie des 
communautés musulmanes autochtones, telles 
que la contextualisation du discours islamique 
et la prise en compte des facteurs socioculturels 
locaux (3.2.). Ces aspects renverront à la 
possible construction d’une identité islamique 
latino-américaine, dont les caractéristiques et 
les contours seront explorés dans la conclusion. 

3.1. Des communautés musulmanes en crise 

À l’opposé des propos vantant ou déplorant 
les succès supposés dans l’importante montée 
de l’islam en Amérique latine, certaines 
congrégations musulmanes tendent plutôt à 
s’essouffler ou à décroître. Comprendre le déclin 
des communautés musulmanes « autochtones » 
n’est guère aisé, tant ses causes semblent être 
multidimensionnelles et relatives. D’abord, on 
doit constater qu’une crise touche certains 
centres islamiques de ces pays. On a vu que la 
population musulmane au Chiapas n’est plus 
estimée qu’à quelque 200 personnes, loin 
derrière la somme des conversions rapportée 

quelques années auparavant. À Buenaventura, 
on observe que la prière rituelle du vendredi 
peine souvent à rassembler plus d’une dizaine 
de fidèles, signe d’une communauté en crise, 
dont l’âge d’or semble passé. Alors, comment 
expliquer ce déclin apparent ? 

Émiettement des congrégations et des 
engagements communautaires 

Un premier facteur de la crise qui traverse les 
nouvelles communautés musulmanes en 
Amérique latine découle des divergences 
idéologiques donnant lieu à des engagements 
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latino-américains et affirmations 
socioculturelles locales 



p a ra l l è l e s e t co n cu r re n t s , e t re n d a n t 
impossibles toute logique collégiale et tout 
projet qui parviendraient à unifier les voix 
musulmanes au sein d’un même pays voire, 
bien souvent, d’une même ville, malgré le désir 
d’unité islamique exprimé par les fidèles. Des 
convertis expriment des doutes et désillusions 
f a c e à l ’ a n t a g o n i s m e t r a v e r s a n t l e s 
enseignements religieux d’organisations 
musulmanes appartenant à différentes 
obédiences théologiques. Dans quelques 
c o m m u n a u t é s , l e s c l i va g e s e n t r e l e s 
mouvements islamiques suscitent des tensions 
entre congrégations, ce qui ne manque pas de 
perturber nombre de nouveaux musulmans, 
dont l’entrée dans l’islam était stimulée par la 
croyance en l’unité de l’islam et de la Oumma 
rassemblant tous les croyants. En dispersant les 
fidèles vers autant de pôles concurrents, les 
divisions doctrinales au sein d’un même ville et 
l’éclatement de la communauté musulmane en 
congrégations rivales peuvent constituer un 
facteur d’essoufflement. 

Un exemple particulièrement emblématique 
de cette division est celui du Chiapas, puisque la 
ville de San Cristobal de las Casas compte 
actuellement cinq organisations musulmanes se 
disputant la légitimité religieuse auprès de 
quelque deux cents habitants musulmans 
seulement. Cet émiettement religieux se 
retrouve dans d’autres villes latino-américaines. 
À  Medellin, nous avons vu que différentes 
organisations musulmanes d’origine étrangères 
développent leurs propres lieux de culte et 
projets de prédication et d’éducation religieuse, 
en refusant souvent d’entretenir des liens au-
delà des structures partageant la même 
orientation doctrinale. D’une première mosquée 
active depuis une vingtaine d’années, la ville a 
vu se diviser la communauté musulmane en 
nombre de sous-groupes. Finalement, ces 

rapports de concurrence s’appuient sur des 
conflits d’ordre idéologique et théologique, 
é v e n t u e l l e m e n t d o u b l é s d e r i v a l i t é s 
personnelles. Lorsque des partenariats 
surgissent, il s’agit en général soit d’une union 
d’acteurs d’une même tendance islamique, soit 
d’une organisation qui, par ses moyens 
financiers et logistiques, est parvenue à 
s’imposer à l’échelle locale ou régionale et à 
coopter d’autres structures en perte d’influence. 
Un tel schéma se profile avec l’entrée en 
puissance de la Mosquée As-Salam à Medellin et 
du réseau de l’imam Mansour à Mexico, qui 
a p p a r t i e n n e n t d ’ a i l l e u r s à l a m ê m e 
organisation. En définitive, même dans les cas 
où une organisation parvient à prendre un tel 
ascendant sur ses «  concurrents  », les 
divergences doctrinales et idéologiques entre 
les structures ainsi que les conflits d’intérêts 
entre certains de leurs représentants semblent 
enrayer toute perspective d’unité entre 
musulmans à court ou moyen terme, tant en 
Colombie qu’au Mexique. 

Outre les conflits et dynamiques de 
concurrence divisant les communautés 
musulmanes en plusieurs mouvements 
religieux à l’intérieur d’un pays voire d’une 
seule ville, deux autres causes majeures 
concourent à expliquer la décroissance de 
c e r t a i n e s c o m m u n a u t é s m u s u l m a n e s 
autochtones en Amérique latine : les déceptions 
de convertis à l’islam qui finissent par renoncer 
à ce t t e re l i g i o n , e t u n e s s o u ffl e m e n t 
générationnel qui fait que les descendants de 
musulmans convertis délaissent la pratique et la 
foi de leurs parents.  

Déceptions et « sorties » de l’islam  

Une jeune colombienne, trentenaire de la 
classe moyenne inférieure, revient sur son 
expérience dans l’islam, qui s’est terminée par 
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une rupture plus ou moins définitive suite à un 
retrait progressif des espaces communautaires 
musulmans. Pedro (nom d’emprunt) a connu 
l’islam à la suite de recherches personnelles 
portant d’abord sur l’histoire et les civilisations 
étrangères. Converti et initié au chiisme dans sa 
ville natale, sympathisant avec quelques 
migrants originaires de pays musulmans, il a 
finalement obtenu une bourse pour effectuer un 
bref séjour d’études à Qom en Iran. À son retour, 
il a participé avec d’autres musulmans 
colombiens et migrants au lancement d’un 
musalla, rassemblant tant des chiites que des 
sunnites. Se sentant ostracisé dans les deux 
mosquées de la ville en raison de son 
appartenance chiite, Pedro a cultivé un certain 
ressentiment vis-à-vis d’une partie des 
musulmans «  sunnites  » locaux, qu’il juge 
hostiles et intolérants. À la suite de problèmes 
relationnels, le musalla a été fermé et Pedro a 
pr is de la distance avec ses anciens 
coreligionnaires. Interrogé sur son rapport 
actuel à l’islam, il explique qu’il ne souhaite plus 
avoir de l iens avec les communautés 
musulmanes locales, auxquelles il reproche leur 
sectarisme et intolérance. Plus largement, il 
soutient que l’islam n’est en mesure de 
répondre ni aux problèmes psychologiques et 
émotionnels des Latino-Américains, ni à leurs 
besoins spirituels. Par-dessus tout, il déplore la 
mainmise de migrants originaires de pays 
arabes ou du sous-continent indien sur l’islam 
colombien, en dénonçant la confusion entre les 
normes socioculturelles de ces pays et les 
enseignements is lamiques à vocat ion 
u n i v e r s e l l e . I l r e g r e t t e q u e c e t t e 
« culturalisation » de l’islam soit si dominante et 
ne laisse pas la possibilité aux Latino-
Américains musulmans de maintenir leur 
identité sociale et culturelle. La distanciation de 
Pedro vis-à-vis de l’islam ressort essentiellement 

d e d é c e p t i o n s , d a n s l e s q u e l l e s d e s 
considérations relationnelles et affectives 
s’entremêlent à un refus de se plier à des dictats 
externes et à des injonctions compromettant 
son identité socioculturelle originelle. De plus, 
elle s’inscrit dans un contexte particulièrement 
hostile à l ’ islam chiite au sein d’une 
communauté musulmane locale fortement 
dominée par des visions sunnites, parfois 
influencées par le salafisme, reléguant le 
chiisme à une déviance ou une hérésie. Si Pedro 
affirme toujours croire aux dogmes de l’islam, 
ses déceptions et mauvaises expériences envers 
les musulmans l’ont poussé à ne plus fréquenter 
les cercles communautaires de la ville, à 
l’exception d’un petit groupe de convertis jugés 
«  ouverts d’esprit  » avec lesquels il entretient 
toujours des relations amicales. 

L’expérience de Pedro illustre les difficultés 
rencontrées par nombre de Latino-Américains 
convertis à l’islam, principalement liées à des 
problèmes d’inclusion dans des communautés 
de migrants et à la pression de suivre certaines 
normes «  religieuses  » qui divergent fortement 
de celles de leur cercle relationnel et social 
initial.  À ce sujet, Felipe (nom d’emprunt), un 
Colombien d’une cinquantaine d’années qui a 
connu l’islam à la fin des années 1990, rappelle 
quelques désagréments subis durant les 
premières années dans la religion musulmane. 
Alors qu’il était artiste, il a mis un terme à ses 
activités sous la pression de coreligionnaires 
jugeant son travail illicite (harâm). Des années 
plus tard, il dit regretter cette décision en 
déplorant certaines interprétations «  fermées  » 
et sectaires  » qui ne représentent selon lui 
aucunement le réel esprit de l’islam. Beaucoup 
d’autres témoignent de leur difficulté à suivre 
les normes dictées par les prédicateurs 
musulmans étrangers installés en Amérique 
latine, en s’interrogeant parfois sur leur 
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pertinence. En fonction des organisations et 
tendances idéologiques qui la chapeautent, la 
prédication musulmane en Amérique latine 
priorise inévitablement certains aspects 
religieux au détriment d’autres, au risque 
d’insister parfois sur des questions secondaires 
en les faisant paraître comme des piliers de la 
re l i g i o n . Ce r t a i n s p ro p o s p o l é m i q u e s 
apparaissent quasi exclusivement dans les 
discours de mouvances spécifiques, à l’instar du 
salafisme. 

Par exemple, à l’approche des fêtes de fin 
d’année suscitant de vifs débats sur internet, 
des publications très diffusées soutiennent 
l ’ interdiction pour les musulmans non 
seulement de participer aux veillées de Noël et 
de Nouvel An en famille, mais aussi d’exprimer 
des souhaits à leur entourage à ces occasions. À 
l’inverse, nombre d’autres mouvances et 
organisations religieuses émettent des discours 
plus conciliants, en jugeant ces postures 
rigoristes et contraires à l’esprit de l’islam. Sur le 
terrain, on voit nombre de femmes et hommes 

convertis à l’islam tiraillés par ces discours 
d’autorité, en se questionnant sérieusement sur 
la possibilité ou non de visiter leurs familles 
durant les fêtes. Cette situation, parmi tant 
d’autres, illustre la difficulté pour les nouveaux 
musulmans latino-américains à se retrouver 
parmi les offres divergentes et concurrentes de 
l’islam.  

La question du port du foulard pour les 
femmes musulmanes divise également les 
organisations musulmanes de ces pays. Si 
aucune de ces dernières ne dément son usage, 
leurs discours contrastent quant à l’importance 
donnée à cette pratique et à son applicabilité 
dans les communautés concernées. D’un côté, 
des discours insistent sur l’obligation pour toute 
femme musulmane de se couvrir les cheveux à 
partir du jour de la conversion. De l’autre, les 
dir igeants de cer taines congrégat ions 
musulmanes ne donnent que peu d’importance 
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Figure	30 - Sur les réseaux sociaux, de nombreuses 
publications salafistes visent à diffuser leurs 
normes aux musulmans latino-américains.

Figure	31 - Image relayée sur les réseaux sociaux 
appelant les femmes à se couvrir en invoquant un 
argumentaire religieux.



à cette pratique, en demandant aux femmes de 
se couvrir pour l’accomplissement des rites ou 
les rencontres de la mosquée, mais en tolérant 
le fait que la plupart des fidèles ne le portent 
guère à l’extérieur. 

Essoufflement générationnel 

Un troisième facteur de la crise que 
rencontrent les communautés musulmanes 
autochtones en Amérique latine concerne la 
transmission religieuse intergénérationnelle. Si 
le développement de ces dernières est 
essentiellement le fruit de la conversion 
d’hommes et de femmes qui ont choisi l’islam 
par eux-mêmes, le maintien de la foi dans les 
familles et la transmission de l’identité 
religieuse aux descendants ne vont pas de soi. Il 
s’agit là d’une problématique critique propre 
aux communautés de convertis, dont la 
pérennité reste bien souvent fragile et 
incertaine.  Une comparaison avec le contexte 
de l’islam afro-américain est ainsi pertinente. 
Un imam de Philadelphie, lui-même issu de la 
communauté afro-américaine, alerte dans un 
article sur le fait que les communautés afro-
américaines musulmanes et d’autres issues de 
conversions collectives tendraient à décliner 
aux États-Unis et seraient ainsi menacées 
d’extinction (Ahmad, 2017). Selon l’auteur, l’une 
d e s c a u s e s c e n t r a l e s d u d é c l i n d e s 
communautés de convertis tient à l’incapacité 
d’être intégré aux communautés musulmanes 
majoritaires, organisées en fonction des 
diasporas, et à la difficulté d’établir des relations 
maritales stables susceptibles de procréer une 
descendance musulmane. Ainsi, à travers des 
unions mixtes ou des relations extra-maritales, 
la transmission intergénérationnelle de l’islam 
tend souvent à s’essouffler. Les enfants nés de 
couple mixte ou grandissant sans éducation 
musulmane solide, de surcroît dans un 

environnement culturel pluriel où l’islam est 
minoritaire, n’ont qu’une probabilité limitée 
d’adhérer à l’islam à l’âge adulte et d’en suivre 
ses préceptes. 

En Colombie, on retrouve une problématique 
similaire avec des hommes et des femmes 
convertis à l’islam qui ne parviennent pas ou ne 
désirent pas s’engager conjugalement avec une 
personne de confession musulmane. Le cas 
échéant, ces personnes peineront à dispenser 
une éducation religieuse à leurs enfants, qui 
s’éloigneront souvent de la foi et de la pratique 
musulmanes. Concrètement, on rencontre ainsi 
des familles dont le père a pratiqué l’islam 
depuis plusieurs décennies, mais dont les 
enfants s’identifient comme catholiques. La 
conversion à l’islam d’hommes ou de femmes 
dans ces contextes ne suffit pas à assurer que 
leur progéniture soit de confession musulmane. 
Certains enfants suivent la religion de leur père 
ou de leur mère converti à l’islam, mais il n’y a 
pas de continuité religieuse entre les 
g é n é r a t i o n s d a n s b i e n d ’ a u t r e s c a s , 
particulièrement dans les couples mixtes ne 
comptant qu’un des deux parents musulman. 
De plus, on explique dans les familles 
concernées que l’environnement socioculturel 
lié au quartier, à l’école, à l’entourage 
relationnel et à la société locale implique une 
certaine assimilation peu propice à la 
revendication d’une identité musulmane ou au 
respect de ses préceptes religieux. Ainsi, on 
rencontre des jeunes colombiens nés de parents 
convertis à l’islam, qui ne manifestent aucun 
intérêt pour la religion musulmane et qui 
rechignent à s’identifier comme musulmans, 
tandis que des centres islamiques sont moins 
actifs qu’auparavant. L’âge d’or d’une présence 
musulmane pourrait déjà être dépassé. 
Toutefois, il reste trop tôt pour juger des 
mouvements ascendants et déclinants de ces 
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communautés récentes  : on ne peut que tenter 
de comprendre les causes responsables du 
déclin de certaines congrégations autrefois 

florissantes, et inversement les facteurs 
favorisant le développement et la pérennité 
d’autres communautés toujours dynamiques.  

3.2. Appropriations de l’islam à l’aune des contextes locaux 

En réponse à ces éléments compromettant 
l’avenir des communautés musulmanes, 
notamment la tendance à l’émiettement entre 
les congrégations et la dispersion des fidèles, 
des voix autochtones s’élèvent pour promouvoir 
l’unification de la communauté et la promotion 
d ’ u n i s l a m l o c a l a u t o n o m e v i s - à - v i s 
d’institutions étrangères. Si elles se retrouvent 
dispersées dans les diverses congrégations 
musulmanes, c’est dans les communautés les 
plus « autochtones » que ces voix sont les plus 
affirmées. Tant en Colombie et qu’au Mexique, 
les communautés musulmanes les plus stables 
et florissantes semblent en effet être celles qui 
sont parvenues à contextualiser le message 
religieux dans leur environnement local, en 
conciliant l’identité socioculturelle d’origine et 
la pratique religieuse des convertis. Un exemple 
particulièrement illustratif de cette tendance est 
celui de la communauté musulmane afro-
américaine de la côte Pacifique, qui a su allier 
une théologie musulmane de la libération à sa 
conscience identitaire particulière. 

Des influences iraniennes et afro-
américaines  : entre théologie chiite et 
conscience « noire » 

Au fil des décennies, la communauté 
musulmane de Buenaventura a transité de 
l’influence de la Nation de l'Islam à celle de 
l’islam sunnite puis de l’islam chiite. Ces 
revirements doctrinaux découlent non 
seulement de préoccupations théologiques liées 
à la quête de l’orthodoxie, mais aussi des 

diverses occasions de financement et de soutien 
offertes par des organisations religieuses 
externes. Le passage de la Nation of Islam à 
l’ islam sunnite a ainsi été permis par 
l’intervention de personnes étrangères qui ont 
influencé l’orientation doctrinale de la 
communauté. Ensuite, c’est le soutien important 
de l’Iran en termes à la fois économiques et 
éducatifs qui a permis le virage religieux vers 
l’Iran en fidélisant durablement la communauté 
à l’islam chiite duodécimain. Bien que déclinant 
depuis quelques années, les liens avec l’Iran 
sont restés importants, principalement à travers 
l’affiliation théologique à l’autorité spirituelle de 
l ’ A y a t o l l a h Kh a m e n e i . Ce p e n d a n t , l a 
communauté musulmane de Buenaventura 
exprime désormais une certaine indépendance 
sociale, culturelle et politique, en n’hésitant pas 
à faire part de ses désapprobations vis-à-vis de 
plusieurs aspects de la politique iranienne et de 
sa gestion du chiisme en Colombie et ailleurs en 
Amérique latine. Ainsi, tout en acceptant la 
doctr ine chi i te officie l le de l ’ I ran , la 
communauté musulmane afro-colombienne 
insiste sur la sauvegarde et la valorisation de 
son autonomie et de ses ancrages socioculturels 
et identitaires originels, en revendiquant une 
histoire animée par la lutte pour la libération et 
la justice sociale. L’influence de l’Iran semble 
donc désormais se cantonner à la dimension 
religieuse et spirituelle, et non plus politique, 
même si les deux restent imbriquées. En tout 
cas, les imams, enseignants et autres personnes 
influentes de la communauté musulmane afro-
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colombienne n’hésitent pas à mettre en avant 
leur indépendance organisationnelle, en 
relativisant volontiers l’aide financière supposée 
de l’Iran. Par ailleurs, on se rend compte que le 
contexte socioculturel local a fortement 
influencé la compréhension de l’islam et sa 
mise en pratique dans la société colombienne.  21

En outre, en relevant que les «  éléments 
ethniques et religieux se mélangent et 
s'influencent mutuellement  » (Valencia Potes, 
2014, p. 74), le sheij Munir rappelle l’héritage 
politique afro-centré des premiers temps de la 
communauté, alors influencée par la Nation of 
Islam, dont la conscience identitaire noire est 
restée pivotale à ce jour. D’ailleurs, cette 
conscience identitaire donne parfois lieu à des 
rapprochements inattendus entre des groupes 
d’obédiences théologiques très différentes. 
L’imam chiite de la communauté de Cali 
exprime ainsi son intérêt pour le Sénégal et 
pour la tariqa mouride, pourtant sunnite, sans 
doute lié à sa curiosité pour l’Afrique de l’Ouest, 
lieu d’origine de ses ancêtres. Les racines 
africaines de ces musulmans colombiens, 
d’abord vécues comme une stigmatisation de la 
part de la société nationale dominante, puis 
comme une réappropriation identitaire 
valorisée à travers l’enseignement de la Nation 
de l’Islam, restent centrales à ce jour dans 
l’imaginaire communautaire. Cette conscience 
identitaire fondée sur une histoire de 
marginalisation anime d’ailleurs certaines 
préoccupations manifestées pour le milieu 
social environnant dans une optique de « justice 
sociale  », qui passe notamment par des 
engagements caritatifs et politiques. On 
retrouve dans les lieux de culte de la 

communauté chiite afro-colombienne la 
combinaison de références diverses, telles que 
la figure de Malcolm X d’un côté, qui symbolise 
la résistance face au racisme et à l’oppression 
des peuples d’origine africaine, et d’un autre la 
figure des ayatollahs contemporains, tributaires 
de l’interprétation légitime de l’islam.  

 L’étude empirique relève par exemple que si la consommation du porc est strictement évitée, nombre de 21

musulmans de cette communauté consomment les autres viandes (poulet, bœuf ) sans qu’il n’y ait forcément 
d’abattages rituels. Par ailleurs, le port du foulard pour les femmes musulmanes n’est observé que par certaines 
d’entre elles, contrairement à l’usage dans les communautés religieuses chiites en Iran.
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Figure	32 - Portraits des Ayatollahs Khomeini et 
Khamenei affichés à côté de celui de Malcolm X au 
centre chiite de Cali.



En outre, des enseignements islamiques 
chiites, qui se retrouvent dans les discours 
revendiquant la lutte contre l’  «  impérialisme 
occidental  » typiques du vocabulaire politique 
iranien, sont réinterprétés à la lumière du 

contexte de ces milieux comme une voie de 
libération vis-à-vis de l’oppression et l’injustice, 
notamment celles liées au racisme et à la 
marginalisation des Noirs en Colombie comme 
ailleurs. Les récits de l’histoire du martyre de 
Hossein servent le discours de la lutte contre 
l’oppression, et le cas de la Palestine fédère les 
élans de solidarité communautaire fondée sur 
l’idée d’une émancipation des influences 
coloniales et de libération des peuples face à 
toute forme d’injustice. Au nom de cette 
sol idari té transnationale contre toute 
oppression, on retrouve par exemple sur les 
murs de l ’ancienne mosquée chiite de 
Buenaventura le dessin d ’un drapeau 
palestinien, sur lequel est inscrite en espagnol 
la mention suivante «  Ton silence me blesse. 
Indigne-toi  ! Ce n’est pas une guerre, mais un 
massacre d’innocents ».  
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Figure	33 - Le portrait de Malcolm X à côté de 
ceux des Ayatollahs Khomeini et Khamenei au 
centre chiite de Cali.

Figure	34 - Dans la cour de l’ancienne mosquée de Buenaventura alors située dans le quartier Rockefeller 
figure un drapeau palestinien sur lequel figure en espagnol la mention « Ton silence me blesse. Indigne-toi ! 
Ce n’est pas une guerre, mais un massacre d’innocents ».



Des engagements caritatifs sensibles aux 
problématiques locales 

L’ é t u d e d e c a s d e l a c o m m u n a u t é 
musulmane afro-colombienne à Buenaventura 
et à Cali a mis en évidence l’imbrication entre 
un discours religieux militant pour la justice 
sociale et la conduite de projets caritatifs à 
l’égard des plus défavorisés, dont la grande 
majorité sont des non musulmans. On retrouve 
ici une parenté avec l’engagement manifeste des 
communautés musulmanes afro-américaines 
dans l’action sociale aux États-Unis, qu’elles se 
rattachent à des idéologies religieuses  

«  orthodoxes  » ou «  syncrétiques  » (Bagby, 
2022). Au-delà de la dimension islamique des 
services caritatifs proposés, il s’agit d’un 
héritage proprement «  afro-américain  », 
d’ailleurs assez similaire à ce qu’on peut 
observer à la même époque dans les milieux 
afro-américains chrétiens. Ce lien typique entre 
co n s c i e n ce co m m u n a u t a i r e e t h n i q u e , 
organisation religieuse et engagement caritatif 
dans le contexte particulier de l’Amérique se 
réplique donc sans grande surprise dans les 
mosquées afro-colombiennes. Par exemple, la 
communauté chiite de Buenaventura a fondé 
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Figure	35 -L’Institut Silvia Zaynab de la 
communauté chiite de Buenaventura.

Figure	36 -Institut Silvia Zaynab: une salle de 
l’école.



deux écoles primaires destinées à des enfants 
pauvres.  

Elle assure occasionnellement aussi des 
distributions de colis alimentaires dans les 
quartiers environnants et propose des services 
caritatifs au cercle des fidèles, mais aussi à 
d’autres habitants de la ville. En sus de ses 
activités rituelles et éducatives, la communauté 
tient également à exprimer sa solidarité en 
participant à de manifestations locales, 
notamment pour protester contre la violence 
endémique et appeler à la paix. 

À Cali, les maraudes sociales dans les ollas à 
d e s t i n a t i o n d e s p o p u l a t i o n s l e s p l u s 
m a r g i n a l i s é e s , co m p t a n t u n t rè s f o r t 
pourcentage de toxicomanes, expriment une 
logique caritative dépourvue de logique 
prosélyte. Toujours en Colombie, on retrouve 
d’autres dynamiques d’action sociale fondées 
sur un référentiel à islamique, notamment dans 
un quartier pauvre de la périphérie de 
Carthagène. 
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Figure	37	-	Classe	d’école	chiite	à	Buenaventura.

Figure	38 - Participation de l’Institut Silvia Zaynab de la communauté chiite de Buenaventura à une 
manifestation publique.



Une mosquée inattendue dans une 
banlieue pauvre de Carthagène 

Au sein d’un quartier paupérisé de la 
Boquilla, dans la périphérie de la ville 
colombienne de Carthagène, une mosquée 
s’illustre dans le décor d’habitations précaires et 
de terrains vagues en bordure de mer. Cette 
mosquée difficile d’accès accueille chaque 
vendredi une dizaine de fidèles pour la prière 
hebdomadaire. Quelques personnes se 
présentent également pour les cinq prières 
quotidiennes. Étonnamment, la mosquée 
diffuse par haut-parleur l’appel à la prière 
(adhan) cinq fois par jour. Ainsi, tout le quartier 
connaît la mosquée et la petite communauté 

musulmane locale. Cette dernière est composée 
exclusivement de Colombiens.  

Ibrahim, de son vrai nom Abercio Mercado, 
est le responsable de la mosquée. Il est 
colombien et a connu l’islam dans les années 
1980 après être passé par le communisme. 
Inspiré par la Révolution Iranienne de 1979, il 
est sunnite, mais prône l’ouverture vis-à-vis des 
chiites en cherchant à unir la communauté 
m u s u l m a n e a u - d e l à d e s d i v e r g e n c e s 
doctrinales. De fait, tout le monde est le 
bienvenu dans la mosquée. À ses débuts, le 
groupe de fidèles de la mosquée a fait face à une 
certaine animosité d’habitants du quartier qui, 
ignorants de l’islam, accusaient leurs voisins 
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Figure	39 - Malgré ses apparences tranquilles, la mosquée est située dans un quartier pauvre et réputé 
dangereux de la périphérie de Carthagène.



musulmans de faire des rituels diaboliques 
(Ziabari, 2016). Au fil des années, la petite 
communauté musulmane a pourtant acquis le 
respect des habitants, notamment à travers ses 

activités caritatives et ses bonnes relations de 
voisinage.  

Ibrahim met en effet en œuvre au sein de la 
mosquée un projet caritatif destiné aux enfants 
pauvres des quartiers environnants. Il distribue 
ainsi un repas quotidien à près d’une centaine 
d’enfants, pour la grande majorité de confession 
chrétienne. L’objectif d’Ibrahim est de 
développer ses projets sociaux en continuant le 
don de repas aux enfants pauvres et, dans ses 
rêves, en ouvrant une école près de la mosquée. 
Il explique que c’est ainsi qu’il comprend l’islam 
et son message humaniste au service de l’autre, 
en mettant l’accent sur la lutte contre la 
pauvreté et les problèmes sociaux. Cependant, 
l’entretien de la mosquée et le financement du 
programme caritatif dépendent exclusivement 
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Figure	40 - Vue de l'intérieur de la mezquita Abu 
Bakr dans la périphérie de Carthagène

Figure	41 - Enfants du quartier bénéficiant d’un repas quotidien offert par la mezquita Abu Bakr.



de donations externes  : ces dernières sont 
sporadiques et incertaines au risque de 
compromettre la suite de ses activités. De plus, 
les membres de la mosquée sont très peu 
nombreux  ; l’imam américain installé pour 
quelques mois près de la mosquée a dû repartir 
aux États-Unis. D’origine colombienne, ce 
citoyen texan s’était également converti à 
l’islam il y a quelques années. 

Le cas de la mezquita Abu Bakr est 
emblématique d’un islam colombien autonome 
et indigène, qui construit ses propres normes en 
refusant toute allégeance idéologique à 
l’étranger. Tout en empruntant des références 
théologiques à différents courants de l’islam, le 
dirigeant de cette communauté musulmane 
insiste sur l’identité indigène de la mosquée et 
le refus des conflits ethniques et religieux. En 
plus de l’organisation des prières, l’accent est 
particulièrement mis sur l’action caritative et 
l’aide aux enfants pauvres de la région dans une 
optique universaliste et non prosélyte. 
N é a n m o i n s , d e t e l l e s c o m m u n a u t é s 
m u s u l m a n e s a u t o c h t o n e s f o n t fi g u r e 
d’exceptions en Colombie. 

Leaders locaux, autonomie vis-à-vis des 
autorités musulmanes étrangères 

À Carthagène, tant la mosquée Abu Bakr de 
la Boquilla que le centre islamique situé dans le 
centre-ville historique sont dirigés par des 
Colombiens convertis à l’islam, qu’il serait 
impossible d’affilier à une quelconque tendance 
théologique. Autodidactes et idéologiquement 
indépendants, ils illustrent une nouvelle 
configuration d’organisations communautaires 
musulmanes qui refusent à la fois l’ingérence de 
l ’étranger et les divisions doctrinales, 
notamment celles qui opposent sunnisme et 

chiisme. On peut toutefois souligner deux 
p a r a d o x e s . P r e m i è r e m e n t , m a l g r é l a 
convergence de leurs points de vue, ces deux 
mosquées refusent de travailler ensemble en 
dépit de leur proximité et du nombre réduit de 
leurs fidèles respectifs. Deuxièmement, ces 
deux lieux de culte restent tributaires de 
donations externes, qui transitent notamment 
par des supports organisationnels associés à 
des mouvements idéologiques particuliers, 
lesquels risquent d’imposer leurs exigences en 
matière d’orientation idéologique et religieuse. 
Ainsi, ce bref exemple indique que les velléités 
d’autonomie et les refus de céder à la division 
religieuse et communautaire se heurtent 
rapidement à des exigences pratiques, au risque 
de compromis parfois douloureux. 

Outre le fait que ces centres islamiques 
investissent l’action sociale au cœur de leur 
environnement, en incluant naturellement  les 22

non-musulmans parmi les bénéficiaires de leurs 
prestations, certaines orientations idéologiques 
et pragmatiques ont consolidé leur ancrage local 
et l’affirmation de leur autonomie. D’abord, les 
dirigeants de ces congrégations sont des 
autochtones, qui connaissent le contexte et qui 
sont perçus par la population locale comme des 
enfants du pays. Cette tendance contraste avec 
la mainmise de chouyoukh étrangers sur la 
majorité des centres islamiques de Colombie et 
du Mexique, fréquemment critiquée par les 
fidèles autochtones qui considèrent que la 
fonction d’imam devrait être assurée par une 
personne familière de la situation locale et qui 
comprend les problématiques sociales, 
culturelles, psychologiques, économiques et 
identitaires de la population. Les mosquées 
dont l’imam est un natif du pays gagnent ainsi 
généralement en renommée auprès des 

 Il ne faut pas oublier que les musulmans sont une minorité statistiquement négligeable dans ces quartiers.22
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convertis. Plusieurs idées supposées ou avérées 
v i e n n e n t r e n f o r c e r c e t t e p e r c e p t i o n 
fréquemment partagée par les fidèles. D’un côté, 
on reproche à certains imams venus du monde 
arabe ou du sous-continent indien de « vendre » 
leur culture comme une composante de l’islam 
et d’ «  imposer  » un mode de vie étranger au 
nom de la religion. Par opposition, l’affirmation 
d’imams locaux dans les mosquées véhicule 
l’image d’un islam «  universel  » ancré dans les 
réalités locales et libéré des influences 
étrangères. 

Adaptations pragmatiques des discours et 
pratiques au contexte local 

La direction rituelle et la guidance spirituelle 
des communautés musulmanes restent des 
enjeux centraux dans le développement de 
nouvelles congrégations religieuses en 
Amérique latine. Face aux imams, prédicateurs 
et autres figures d’autorité venus de l’étranger, 
des musulmans colombiens et mexicains 
entreprennent d’étudier l’islam de manière 
approfondie afin de s’émanciper de la mainmise 
étrangère sur leur éducation religieuse et de 
d e v e n i r a u t o n o m e s . S i c e r t a i n s s o n t 
autodidactes , d’autres profitent d’occasions de 23

séjour d’études religieuses à l’étranger, 
notamment en Argentine et en Iran pour les 
chi i tes , au Panama (madras a l iée au 
mouvement du Tabligh), en Turquie, au Yémen 
(institut Dar-al-Mustafa à Tarim) , en Indonésie 24

(l’Akademi Bunyan untuk Studi Islam dan Arab 
située près de la ville de Rangkasbitung à Java) 
ou encore en Arabie Saoudite  (Université de 

Médine) . De retour dans leurs pays, ces 25

musulmans bénéficient d’une certaine 
légitimité qui leur permettent dans certains cas 
de prendre la direction des centres islamiques. 
À travers ces études à l’étranger, ils accèdent à 
une érudition qui leur permet de s’affirmer 
comme des figures de proue de leurs 
communautés musulmanes, en s’affranchissant 
de la dépendance vis-à-vis des imams étrangers. 
Bien souvent, on relève dans les mosquées 
dirigées par des musulmans autochtones en 
Colombie et au Mexique une approche de 
l’islam différente des autres, généralement plus 
contextualisée et porteuse d’un enseignement 
qui priorise certaines normes et pratiques. Par 
exemple, dans certaines de ces mosquées 
dirigées par des imams locaux, les prêches 
insistent généralement sur la foi, l’importance 
de la prière et de la bienfaisance. Parallèlement, 
les normes concernant l’interdiction de la 
viande non égorgée ou encore du port du voile 
pour les femmes y sont parfois relativisées, et 
laissées à la discrétion des fidèles. Inversement, 
dans d’autres centres islamiques dirigés par des 
imams venus du Moyen-Orient ou du sous-
continent indien, on constate que ces dernières 
normes sont érigées comme des pratiques 
fondamentales, dont la transgression expose à 
de vives désapprobations. En bref, la 
priorisation de règles jugées fondamentales sur 
des aspects considérés comme plus secondaires 
de l’islam ainsi qu’une certaine flexibilité dans 
l’exposition des normes à respecter favorisent 
une appropriation autochtone de l’islam, qui 
implique tant la distinction entre des aspects 

 Voir l’exemple de l’imam Abdullah Antonio de la mosquée Sumayyah Bint Khayyat qui a étudié l’arabe et le 23

Coran tout seul sur internet.

 Voir Brodard, Baptiste. (2019). Voyage à la découverte de la madrasa, Oasis, 29, pp. 114-127. 24

 L’enquête a permis d’identifier les trajectoires d’études islamiques de Colombiens et Mexicains convertis à 25

l’islam dans ces différents pays.
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primaires et secondaires de la religion 
musulmane que l’ouverture face à la divergence 
d’interprétations et la flexibilité vis-à-vis 
d’adeptes qui ne respectent pas forcément 
l’intégralité des prescriptions islamiques. 

O n r e t r o u v e e n g é n é r a l d a n s c e s 
communautés musulmanes autochtones une 
approche de l’islam plus inclusive que dans 
celles dirigées par des migrants originaires de 
pays musulmans. Cela permet d’accueillir de 
nouveaux  musulmans aux profils différents et 
aux degrés de pratique variés, sans qu’ils ne 
sentent exclus ou jugés. Dès lors, on peut 
émettre l’hypothèse que l’une des clés de la 
pérennité de ces communautés réside dans cet 
enseignement graduel, inclusif et contextualisé 
de l’islam, contrastant avec des religiosités plus 
rigides et restrictives imposées ailleurs et ayant 
pu déboucher sur nombre de désillusions et de 
«  sorties  » de l’islam. En d’autres mots, quand 
b i e n m ê m e l e s fi g u r e s m u s u l m a n e s 
charismatiques autochtones ont étudié l’islam à 
l’étranger, leurs racines biographiques et leur 
parcours de vie les poussent généralement à 
promouvoir une approche de l’islam plus 
pédagogique et ouverte, propice à l’adaptation 
des discours et des normes religieuses à l’aune 
des réalités socio-culturelles locales. 

. 
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Figure	42	- Dans une comuna reculée de Medellin, 
cette photo illustre le contraste vestimentaire entre 
deux femmes latino-américaines converties à 
l’islam



Si la présence musulmane en Amérique 
latine reste encore largement la résultante de 
migrations plus ou moins récentes, on retrouve 
en Colombie et au Mexique des communautés 
composées d’une forte majorité d’autochtones. 
Dans les villes colombiennes de Buenaventura, 
Carthagène et Guapi, on découvre des 
congrégations dont tous les membres sont des 
convertis ou des descendants directs de 
convertis. Au Chiapas, une communauté 
musulmane indigène témoigne également d’un 
islam désormais fortement implanté dans le 
contexte local. Une illustration similaire de 
conversions collectives et de constitution d’une 
communauté musulmane autochtone en 
Amérique latine se retrouverait également dans 
la petite ville de Itabaianinha, située dans l’État 
du Sergipe au Brésil, suite à la conversion à 
l’islam d’un ex-pasteur et de son effort de 
prédication consécutif (El Hachimi, 2019). Au-
delà de leurs différences contextuelles, ces cas 
illustrent l’émergence de communautés 
m u s u l m a n e s l o c a l e s , a u t o c h t o n e s e t 
périphériques à la suite de conversions 
collectives. Inattendues en raison de leur 
éloignement géographique, social et culturel des 
traditionnelles aires d’influence de l’islam, et de 
surcroît peu influencées par les phénomènes de 
migrations musulmanes, ces nouvelles 
congrégations permettent tant d’apprécier les 

possibilités de l’apparition de nouvelles 
communautés religieuses en périphérie que de 
porter un regard sur les modalités d’adaptation 
et de contextualisation des pratiques et des 
discours religieux à l’aune de réalités locales 
complexes. De tels cas peuvent servir de 
laboratoires à l’étude de la pénétration de 
l’islam dans des milieux auparavant vierges de 
l’influence religieuse et culturelle musulmane et 
s y m b o l i q u e m e n t é l o i g n é s d u m o n d e 
musulman. 

Cela dit, le développement de communautés 
musulmanes autochtones en Amérique latine 
reste récent et fortement évolutif. Les Afro-
Co l o m b i e n s c h i i t e s d e B u e n av e n t u ra 
témoignent toutefois d’une histoire de plus d’un 
demi-siècle. On y remarque une tendance 
appuyée à harmoniser l ’enseignement 
islamique reçu de l’extérieur, en l’occurrence de 
l’Iran, aux conditions sociales, culturelles et 
politiques locales. Ceci a permis l’émergence 
d’une communauté musulmane enracinée dans 
son contexte, ce qui se traduit par des codes 
socioculturels particuliers témoignant d’une 
nouvelle identité musulmane. Au Chiapas, on 
retrouve chez une grande partie des indigènes 
musulmans une volonté de concilier les 
enseignements islamiques et les composantes 
de leur identité originelle, ce qui passe par un 
certain affranchissement vis-à-vis des figures 
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Vers une identité musulmane latino ? 



étrangères à l’origine de la dissémination de 
l’islam en ces terres. 

E n o u t r e , l ’ a ffi r m a t i o n d ’ u n i s l a m 
« autochtone » dans certaines zones d’Amérique 
latine, par la conversion d’hommes et de 
femmes soucieux à la fois d’adhérer à leur 
nouvelle foi et de préserver certains aspects de 
leur identité socioculturelle, donne lieu à des 
expressions originales. D’un côté, on sera 
surpris de voir, dans une mosquée de Medellin, 
le tatouage impressionnant sur le bras d’un 
jeune homme contenant le terme KILLUMINATI 
et, juste à côté, Allahu akbar inscrit en lettres 
arabes. Plus loin, dans la zone la plus pauvre et 
criminogène de Cali, on s’étonnera de voir un 
homme Afro-Colombien barbu effectuer la 
prière rituelle musulmane sur un tapis sur le 
toit d’une habitation. Interrogé, il expliquera 
même qu’il a étudié quelques années à Qom en 
Iran et qu’il est adepte du chiisme duodécimain, 
tout en se réclamant de l’héritage du militant 
américain Malcolm X. On peut aussi citer le cas, 
d a n s l e m ê m e p a y s , d ’ u n e f e m m e 
vénézuélienne ayant fui son pays, désormais 
revêtue d’un voile intégral et fière d’être la 
quatrième épouse d’une figure de l’islam local. 
Autant d’expressions de la diversité de cet islam 
autochtone  en phase de construction, qui 
continue à tenter de se définir théologiquement 
à t r a v e r s d e s i n fl u e n c e s i s l a m i q u e s 
transnationales réinterprétées à l’aune des 
réalités contextuelles locales tout en témoignant 
d’un «  syncrétisme  » socioculturel qui 
permettrait de parler d’une expression de 
l’islam spécifiquement latino-américaine. 

Finalement, quelles sont les perspectives 
d’avenir pour ces congrégations musulmanes 
autochtones  ? On a vu que ces dernières sont 
menacées par la division communautaire en 
n o m b r e d ’ o r i e n t a t i o n s i d é o l o g i q u e s 
concurrentes, les déceptions et sorties de l’islam 
de certains de leurs adeptes et la difficulté à 
fi d é l i s e r l e s n o u v e l l e s g é n é r a t i o n s . 
L’omniprésence de ces facteurs semble indiquer 
un essoufflement de certains centres islamiques 
locaux, beaucoup plus dynamiques dans le 
passé qu’à l’heure actuelle. Toutefois, le 
mi l i tant isme croissant de nombre de 
prédicateurs musulmans pourrait à l’inverse 
présager un développement de l’islam dans ces 
pays. Durant la brève période de l’enquête à la 
base de ce cahier, de nouvelles mosquées ont 
été fondées, notamment dans les villes 
colombiennes de Buenaventura et de Pereira. Si 
on remarque parallèlement des conversions à 
l’islam toujours nombreuses, la question est de 
savoir si celles-ci expriment un engagement 
religieux durable ou passager. Dans tous les cas, 
il semble que la pérennisation et la survie des 
communautés musulmanes de ces pays 
dépendent de la capacité des entrepreneurs 
religieux à contextualiser leurs enseignements 
et à fidéliser une population locale qui ne 
souhaite aucunement renier son identité 
d’origine. Ce défi permettra éventuellement à 
l’avenir d’observer l’émergence de discours 
islamiques réactualisés à la lumière des réalités 
locales, et donc potentiellement l’apparition 
d’une pensée musulmane spécifiquement 
latino-américaine. 
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Au cours des dernières décennies, l’islam a acquis une visibilité 
croissante en Amérique latine. À côté de mouvements migratoires, des 
conversions se produisent. Certaines communautés sont intégralement 
«  autochtones ». Cette nouvelle population musulmane revendique ses 
spécificités et refuse de plus en plus la mainmise idéologique étrangère. 
Si la plupart des conversions à l’islam en Colombie et au Mexique 
restent des initiatives individuelles, on peut identifier quelques cas de 
conversions collectives de groupes autochtones, notamment dans la ville 
colombienne de Buenaventura et dans l’État mexicain du Chiapas. À 
partir d’une réflexion sur ces cas, ce cahier examine la naissance de 
communautés musulmanes autochtones en Colombie et au Mexique, 
avec une ouverture sur la situation brésilienne. L’analyse prend en 
compte à la fois les spécificités du contexte latino-américain et la 
diffusion (da’wah) d’islam globalisé et transnational. Outre les études de 
cas, ce cahier aborde la question du militantisme missionnaire 
d’organisations musulmanes étrangères nouvellement actives en 
Amérique latine et celle de la pérennité des engagements religieux des 
nouveaux convertis ainsi que des difficultés rencontrées par ces 
communautés.
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