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CHAPITRE 5

La mutation des protestantismes latino-américains
1961-1992

En un siécle de développement constant (1860-1960 environ), le protestantis-
me latino-américain semblait confirmer ce que le catholique ultramontain espa-
gnol Menendez Pelayo avait avancé dans son Histoire des hétérodoxes espagnols
(1881-1883): il existait une corrélation entre hétérodoxie religieuse et révolution
libérale dans les pays de tradition hispanique. Les minorités protestantes latino-
américaines avaient participé a toutes les causes d’une modernité recherchant
une réforme profonde des sociétés traditionnelles latino-américaines. Les liber-
tés de culte et d’association, I’éducation populaire, 1’antiesclavagisme, 1’indigé-
nisme et le respect de la démocratie républicaine avaient été 1’objet de leurs
constantes revendications. Loin de rester repliés dans leurs temples et leurs
€coles, les pasteurs et les cadres dirigeants s’étaient faits les émules des meilleu-
res causes. Ils avaient été porteurs d’un humanisme chrétien en dialogue avec
leur culture. Rejetant le catholicisme ultramontain et le positivisme autoritaire,
ils avaient sympathisé avec les idées socialistes chrétiennes, mais se méfiaient du
socialisme dogmatique qui évacuait le christianisme, et méme le combattait. Au
début des années 1960, ils ne pouvaient donc pas se lancer dans les aventures
révolutionnaires qui faisaient du marxisme un dogme légitimant les nouveaux
pouvoirs en place a Cuba et les guérillas paysannes ou urbaines. De son coté, le
projet libéral démocratique paraissait épuisé, et méme vidé de son contenu, par
les populismes qui n’étaient pas parvenus a résoudre le principal probléme social
de la région, une pauvreté endémique et la marginalisation économique d’amples
secteurs des populations. En méme temps, les protestants libéraux se voyaient
débordés par des mouvements religieux beaucoup plus dynamiques, évangé-
liques fondamentalistes d’une part, pentecbtistes de 1’autre, nouveaux mouve-
ments religieux enfin. Au lieu de rechercher une réforme religieuse, intellectuelle
et morale en dialogue avec la culture de la région, ces nouveaux protestantismes
et ces nouveaux mouvements religieux se satisfaisaient d’un activisme religieux
conversionniste. Leur succés fut fulgurant, 4 tel point que le protestantisme libé-
ral se transformait en un résidu, marginal, d’un point de vue numérique, face aux
nouveaux mouvements religieux a la croissance exponentielle.
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Que s’est-il passé pour qu’un tel projet de réforme religieuse, parvenu
jusque-1a a s’articuler aux grandes causes démocratiques latino-américaines,
se voie, non seulement réduit 2 une portion congrue, mais perde tout impact
social et méme la mémoire de son trajet ?

Pour comprendre la situation actuelle au travers d’une histoire immédiate
proche de la sociologie de la religion, il faut recourir au concept de mutation reli-
gieuse. Comme le rappelait Roger Bastide, «nous ne parlerons pas de mutation
tant que nous restons dans une méme structure: nous réservons ce terme 2 tout
changement qui se définit comme le passage d’une structure 2 une autre, comme
bouleversement des ‘systémes’» L. Or, I’observation de I’efflorescence exponen-
tielle de nouveaux mouvements religieux pentecotistes ou non en Amérique latine
nous conduit & avancer I’hypothése de la mutation religieuse des protestantismes
et du champ religieux latino-américain. Ces nouvelles expressions religieuses se
produisent-elles en continuité ou en rupture avec le protestantisme libéral ? Si les
¢léments de rupture prédominent, y-a-t-il lieu de les désigner du terme de «protes-
tantismes» ou ne convient-il pas de les penser selon d’autres catégories ?

Telles sont les questions qui doivent accompagner la lecture actuelle des nou-
veaux phénomenes religieux latino-américains et, en particulier, des penteco-
tismes. Avant d’entrer dans I’analyse de I’explosion des protestantismes latino-
américains — pour reprendre 1’expression forgée par David Martin (1990), non
pas tant dans le sens de croissance exponentielle qu’il lui attribue, mais dans
celui littéral, d’éclatement — nous devons poser les conditions économiques,
démographiques, politiques, religieuses qui favorisérent la mutation religieuse.

1. Les conditions de la mutation

De 1930 a 1960 environ, I’ Amérique latine a expérimenté un rapide proces-
sus d’industrialisation et de développement des marchés intérieurs. Mais ce n’est
qu’a partir des années 1960 que se produisit I’internationalisation du marché
par un développement dépendant des investissements internationaux. Dés lors,
et de maniére accélérée durant ces trente derniéres années, on assista a la
déstructuration des secteurs traditionnels de 1’économie de subsistance et de troc
qui avaient survécu dans les régions périphériques des Etats-nations. L’écono-
mie de marché et la monétarisation des échanges, sous 1’impulsion de politiques
étatistes, s’imposérent jusque dans les campagnes les plus reculées avec des
changements profonds dans le régime de la terre et dans les modeéles d’accu-
mulation. Alors que ces régions avaient encore survécu durant la premiére

-

moitié€ du siécle selon le modéle de production et d’échanges fondé sur la réci-
1 BASTIDE, 1970, p. 161.

202

procité et la redistribution de I’excédent, en s’insérant dans le marché national,
elles entrérent dans des modes d’accumulation et d’échanges inégaux. Une cer-
taine homogénéité sociale antérieure fut remplacée par une différenciation
accélérée entre riches et pauvres dans des régions 2 vocation agricole qui,
Jusque-13, avaient vécu sur le modele traditionnel d’intégration sociale, celui
de la communauté rurale homogeéne et corporative.

A grands traits, il est possible de constater que c’est ’ensemble des socié-
tés latino-américaines qui entrait brutalement dans un modgle de développe-
ment produisant des inégalités sociales toujours plus marquées2. Alain
Touraine avance a cet €gard le concept de sociétés duales, caractérisées par
un partage asymétrique des richesses. Alors que, jusque dans les années
1950, d’amples secteurs des populations pouvaient survivre dans une sorte de
relative autarcie rurale, ils se trouvaient, par la suite, brutalement confrontés
a I’économie de marché et 2 un appauvrissement lié 2 la monétarisation des
€changes, a la concentration de la terre aux mains de grands propriétaires ou
a une productivité faible sur de mauvaises terres.

A cela s’est ajouté I'impact d’une croissance démographique constante due 2
I'amélioration des services de santé dans les campagnes et dans les villes.
AT expansion de I’économie de marché correspondit la surpopulation des cam-
pagnes avec un acces toujours plus limité 2 la terre et, par conséquent, I’exode
rural massif vers les villes ou vers les nouveaux pdles de développement. Ces
trente dernicres années ont ainsi été celles des migrations constantes des excé-
dents de population rurale vers ce qui devenait des «villes de paysans»
(Roberts, 1980), c’est-a-dire des immenses bidonvilles entourant les métro-
poles de larégion. La population de la région passa de 126 millions d’habitants
en 1940 a 278 millions en 1970, 4 368 millions en 1980 et dépassera les 500
millions en I’an 2000. Le taux de natalité s’est abaissé 4 2,7% par année, mais
représente encore le deuxiéme plus fort taux mondial aprés I’ Afrique. Mais cer-
tains pays, tel le Nicaragua, connaissent un taux de croissance démographique
de 5,2%, tandis que I’ Amérique centrale révéle une moyenne supérieure 2 3%.
Une des conséquences de la croissance démographique et de I’exode rural fut la
concentration urbaine des populations nationales. En 1950, les trois-quarts des
Latino-américains vivaient encore dans des villes de moins de 20 000 habitants,
en 1976, la moitié et aujourd’hui le quart. En 1980, 25 villes latino-américaines
comptaient plus d’un million d’habitants, mais Mexico, Buenos Aires et Sao
Paulo dénombraient chacune environ 12 a 15 millions d’habitants. Preuve
d’une tendance qui est loin de s’estomper, ces villes et leurs périphéries
devraient dépasser les 20 millions d’habitants en 1’an 20003.

2 Voir TOURAINE, 1988. BOURRICAUD, 1967. CHEVALLIER, 1977.
3 ROBERTS, 1980.
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La croissance démographique exponentielle et les migrations n’ont fait
que renforcer les inégalités produites par une économie de marché dyna-
mique, & la croissance continue, mais produisant une richesse mal redistri-
buée socialement. De telle maniére que la majorité des populations latino-
américaines se trouvent dans un €tat d’extréme pauvreté, tandis qu’une classe
moyenne réduite vit dans une opulence précaire, et qu’une minorité détient
des fortunes rarement égalées ailleurs. Pour comprendre ces mécanismes
d’accumulation et de contrdle social, les causes économiqués ne sont pas suf-
fisantes; il faut s’intéresser a la culture politique et religieuse dominante, les
deux étant articulées 1’une a I’autre.

En dépit de constitutions républicaines, dont les modeles furent européens
et nord-américains, les différents types d’ autorité et les mécanismes de domi-
nation n’entretiennent qu’un rapport fictif avec la démocratie libérale. 1l
existe une distance entre le pays 1égal et le pays réel. Or, si le pays 1égal donne
I’apparence de pratiques politiques constitutionnelles, le pays réel reste mar-
qué par la récurrence de 1’autoritarisme. Celui-ci plonge ses racines dans une
constante, & savoir les mentalités modelées par le corporatisme. Aussi,
devant la difficulté de formation d’acteurs sociaux indépendants et représen-
tables, la dissidence religieuse a-t-elle offert historiquement un terrain privi-
1égié a1’élaboration d’alternatives politiques. Ce fut le cas des protestantismes
libéraux qui, fonctionnant comme sociétés de pensée, devinrent, au sein de la
société civile, des laboratoires anticipant la nouvelle culture politique démo-
cratique, que ces acteurs sociaux en transition désiraient voir naitre dans la
région. Or, ils se sont constamment affrontés aux forces politiques du corpo-
ratisme, renaissant méme au-dela des défaites infligées aux régimes oligar-
chiques par les mouvements révolutionnaires et démocratiques. Ces protes-
tantismes historiques se manifestaient en rupture avec les styles d’autorité et
les mécanismes de domination hérités. Nous devrons nous demander s’il en
fut de méme pour les pentecotismes et les nouveaux mouvements religieux,
dans le contexte du regain de coup d’Etats militaires, dés 1964.

En effet, les années 1964 4 1990 ont été celles du retour des régimes mili-
taires en réaction a 1’incapacité des gouvernements populistes & maintenir
I’ ordre corporatiste, menacé par les crises économiques répétées et les mouve-
ments révolutionnaires marxistes qui éclataient dans les campagnes (guérillas
du Che Guevara en Bolivie, de Lucio Cabaias au Mexique, de Camillo Torres
en Colombie) et dans certaines villes (Tupamaros & Montevideo et Buenos
Aires). Dés 1964 au Brésil, 1971 en Bolivie, 1973 au Chili et en Uruguay, 1975
au Pérou, 1976 en Argentine et en Equateur, des régimes militaires prirent le
pouvoir par coup d’Etat interposé. De 1958 & 1984, signale Rouquié4, «seuls

4 ROUQUIE, 1987, p. 110.
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quatre Etats (Colombie, Costa Rica, Mexique et Venezuela) ont connu une suc-
cession réguliere et ininterrompue de gouvernants civils, choisis conformé-
ment aux regles constitutionnelles, ce qui ne signifie pas qu’il s’agisse pour
autant de démocraties exemplaires».

De son c6té, 1’Eglise latino-américaine s'inscrivit a la fin des années
1960, animée d’un vent de réforme, dans la mouvance du concile de
Vatican II. Cette évolution prit une certaine ampleur a partir de la
Deuxieme Conférence épiscopale latino-américaine réunmie a Medellin,
Colombie, en 1968 d’ou surgit une nouvelle pastorale marquée par I’option
préférentielle pour les pauvres. Cette option fut réaffirmée lors de la
Troisieme Conférence épiscopale de Puebla, au Mexique, en 1979, mais
elle fut lue de maniére contradictoire selon les divers secteurs de 1’Eglise.
La majorité ’interpréta dans le sens traditionnel d’une doctrine sociale qui
ne remettait pas en cause 1’ordre politique et religieux. Une minorité, qui
était parvenue a imposer ses vues a Medellin, 1’approfondit dans le sens
d’un mouvement de réforme catholique qui prit le visage concret des
Communautés ecclésiales de base et théorique de la Théologie de la libéra-
tion. Ce mouvement de réforme, multiple et plus ou moins radical, tenta de
construire une «Eglise populaire», mais échoua dans la mesure ou 1l accepta
de se laisser toujours remettre au pas par I’Eglise hiérarchique, qui le com-
battit frontalement. Cette confrontation s’accentua avec 1’arrivée de Jean-
Paul II i la téte de I’Eglise (1978). Mais dés 1989, la débécle du socialisme
réel et du marxisme, auxquels s’adossait la solution de remplacement reli-
gieuse réformiste catholique, entraina 1’affaiblissement considérable de ces
mouvements au sein de I’Eglise catholique. Par ailleurs, méme si certains
épiscopats se firent les défenseurs des droits de I’homme face aux régimes
militaires, la plupart soutinrent fermement le nouvel ordre imposé par les
armes. En fin de compte, I’Eglise catholique vécut un renforcement institu-
tionnel dans le sens d’une lutte contre les forces centrifuges qui menacaient
son intégrité corporative. Cela se fit dans le cadre d’une «romanisation»,
c’est-a-dire d’une soumission toujours plus accentuée aux décisions du
Vatican et dans le sens du renforcement des relations Eglise-Etat5.

Au méme moment, 1’Eglise, qui parvenait 2 maintenir sa relation privilé-
giée avec I'Etat, perdait une parti¢ de son assise dans la société civile. En
effet, le clergé se clairsemait en ne se renouvelant que difficilement alors que
la population vivait une croissance exponentielle et que les sectes se multi-
pliaient.

5 A ce sujet, voir par exemple BE0zzo, in BERTEN et LUNEAU, 1991. DussEL, 1986. Pour
une analyse critique, fondée sur des données empiriques, du role des Communautés ecclé-
siales de base, voir HEWITT, 1991.
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Faut-il alors attribuer 1’explosion des pentecotismes et des nouveaux mouve-
ments religieux au dynamisme d’une société civile cherchant a s’organiser reli-
gieusement, alors que I’Eglise catholique ne parvenait plus 2 encadrer les masses
a cause de la faiblesse de son recrutement sacerdotal ? Ou au contraire, ces nou-
veaux mouvements religieux seraient-ils le signe d’une recherche populaire de
réforme religieuse, alors que les tentatives de réforme catholique restaient limitées,
ou étaient en train d’échouer sous le poids du contrdle hiérarchique? Avant
d’avancer I’'idée d’une réforme religieuse en marche comme le font certains socio-
logues (Stoll, Martin), il convient tout d’abord de s'interroger sur les rapports qu'
entretiennent les nouvelles sociétés religieuses surgies durant les années 1960 a 1990
avec le protestantisme et la culture politique et religieuse des sociétés protestantes .
Autant de questions auxquelles j’essaierai de répondre en tissant une histoire
immeédiate du protestantisme historique et des pentecdtismes. Pour ce faire, j uti-
liserai, dans une approche interdisciplinaire, les travaux des anthropologues et des
sociologues qui se sont intéressés aux sectes 6, protestantes ou non, dans la région.

IL Croissance exponentielle et géographie religieuse

Tout un chacun s’accorde a reconnaitre la rapide croissance des sociétés pen-
tecOtistes et des autres nouveaux mouvements religieux  partir des années 1960.
Les statistiques disponibles sont cependant approximatives et ne font que reflé-
ter une tendance générale. Une base possible de données est constituée par les
estimations de la revue Christianity Today (1960) et celles établies par Johnstone
(1985). En 1960, le pourcentage de la population protestante ne dépassait guére
les 7% de la population globale de la plupart des pays, 4 I’exception du Chili et
de Haiti qui révélaient déja un taux élevé, supérieur aux 10%. Un quart de siécle
plus tard, plus du cinquie¢me de la population du Chili, du Guatemala, de Porto
Rico se déclarait «évangélique» alors que ¢’était le cas pour 17% des Brésiliens
ou des Haitiens et pour prés de 10% des habitants de la plupart des pays d’ Amé-
rique centrale. Les pays qui semblaient encore résister a cette vague religicuse
étaient ceux de la région andine a forte population indienne et ceux qui offraient
une image de société sécularisée tels Cuba, I'Uruguay ou le Venezuela.

En chiffres absolus, le cas du Brésil est des plus impressionnants puisque,
aujourd’hui, on considere que quelque 30 millions d’habitants (20% des 150 mil-
lions) participent des nouvelles mouvances religieuses protestantes et pentecdtistes.
Au Chili, entre 2,5 et 3 millions d’individus font de méme alors qu’au Guatemala
onen compte de 1,5 a2 millions. Méme dans un pays comme le Mexique, qui semble
mieux résister au protestantisme et au pentecotisme, en dépit de sa longue frontiére
avec les Etats-Unis, prés de 3,5 millions de personnes — sur une population au-des-

6 Le terme de «secte» est utilisé dans son sens sociologique, voir WILSON, 1970 et 1982.
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sus de cing ans de plus de 70 millions en 1990 (4,9%) — se définissaient comme évan-
géliques et plus d’un million (1,4%) se déclaraient appartenir 2 d’autres mouvements
religieux. Les protestants étaient loin de représenter la totalité des non-catholiques
qui dépassaient les 10% puisque I"Eglise catholique paraissait ne pouvoir revendi-
quer, selon le recensement officiel de 1990, que les 89,7% de 1a population totale.

Ces données globales prennent un autre sens s’il est possible de reconstruire
les distributions régionales des populations non catholiques et d’en préciser la
progression. Dans le cas mexicain, en se fondant sur les données des recense-
ments nationaux de 1980 et de 1990, les concentrations de population protes-
tante apparaissaient aux deux extrémités du pays. Dans le sud, un Etat fronta-
lier a forte population indigéne comme le Chiapas révélait des taux de «pro-
testants» de 9,5% en 1980 et de 16,3 % en 1990 trés semblables 2 celui du
Guatemala; I’Etat voisin du Tabasco dépassait déja les 12% en 1980 et attei-
gnait 10 ans plus tard les 15 %, tandis que les Etats du Yucatan et du Oaxaca
reflétaient des taux presque deux fois plus élevés que la moyenne nationale
(3,7% en 1980 et 4,9% en 1990). Dans le nord du Mexique, la plupart des Etats
frontaliers montraient, eux aussi, des taux significatifs de population pro-
testante avoisinant les 7% en 1990. En revanche, dans le centre-ouest du pays,
terres de vieille et dense implantation catholique et avec une population rurale
moins mobile, moins du 1% de la population se définissait comme évangélique
en 1980, et moins du 2% en 1990, signe d’une érosion extrémement lente. Un
cas intéressant €tait celui de la mégapole constituée par la ville de Mexico et
ses périphéries qui représentait déja en 1980 un cinquiéme de la population du
pays. Le taux de population protestante déclarée augmentait dans les marges
de la capitale, dans les espaces de population migrante récemment implantée.
Le recensement de 1980 nous renvoyait donc 2 une géographie religieuse non
catholique des marges rurales et suburbaines, que confirmait celui de 1990.

Une autre étude sociographique, menée pour la région centro-américaine sur
la base du recensement de congrégations protestantes réalisé par Procades
(1982) montre, pour chaque pays, des concentrations similaires de population pro-
testante sur les frontiéres nationales et aux périphéries des capitales (voir carte).

Le taux de croissance comparée durant ces derniéres décennies est également
un bon indicateur du dynamisme de ces mouvements et de leur croissante
influence au sein des populations. Selon David Stoll, «depuis 1960, les évan-
géliques ont doublé leur taux par rapport a la population globale au Chili, au
Paraguay, au Venezuela, au Panama et en Haiti alors qu’ils ont triplé en Argen-
tine, au Nicaragua et en République Dominicaine, quadruplé au Brésil et 4
Porto Rico, quintuplé au Salvador, au Costa Rica, au Pérou et en Bolivie et se
sont multipliés par sept au Guatemalax 7.

7 StoLL, 1990, pp. 8-9.
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Pourcentage de protestants par rapport au total
de la population nationale en Amérique latine en 1960 et en 1985

1960 1985
Pays Protestants Protestants Groupes religieux
marginaux
Argentine 21 55 1.1
Bahamas -~ 564 1 1.1
Barbade - 59.3 4 2.5
Belize : ; - 258 4 2.0
Bolivie 1.0 7.6 0.7
Brésil 7.8 174 4 0.5
Chili ' 2.0 10.8 1 225
Colombie 0.7 3.1 1.1
X Costa Rica 43 77 8 22
Cuba 32 24 -
Rép. Dominicaine 1.5 6.4 0.6
Equateur 03 {4 3.4 0.9
Salvador y.5) W-‘- 14.0 1 1.2
" Guyane frangaise 1.2 6.5 1.7
Guatemala 3.0 204 4 0.7
Guyane - 28.0 4 1.8
Haiti 10.4 174 A 0.6
Honduras 1.5 9.9 0.7
Jamaique - 38.6 4 5.0
Mexique 1.9 4.0 1.0
Nicaragua 4.5 9.3 2.1
Panama 7.6 11.8 4 1.0
Paraguay 0.7 4.0 0.3
Pérou 0.7 3.6 ) 0.9
Porto Rico 6.9 272 /A 2.7
Surinam 9.7 199 4 1.0
Uruguay 1.6 3.1 2.2
Venezuela 0.7 2.6 0.7
Sources:

Les données pour 1960 ont été élaborées par Christianity Today, vol. VII, No. 21, July 19, 1963,
8; celles de 1985, par Johnstone, 1986, 26, 498-499. La catégorie «protestant» englobe aussi bien
les Eglises historiques que les pentecdtistes; la catégorie «groupes marginaux» désigne les socié-
tés non protestantes, comme par exemple les Mormons et les Témoins de Jéhovah.
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Au-dela de son identification & une géographie des marges et de son dyna-
misme numeérique, une des caractéristiques essentielles du phénoméne est sa
fragmentation en dizaine de petites sociétés religieuses. Méme si certaines
Eglises pentecdtistes, telles «Brasil para Cristo» ou les Assemblées de Dieu
brésiliennes, prétendent recruter plus d’un million de membres, la plupart ali-
gnent des statistiques plus modestes. Cette situation est clairement reflétée
dans les cas du Guatemala et du Nicaragua ol on enregistrait en 1985, res-
pectivement, 106 et 72 sociétés protestantes différentes. Au Guatemala en
particulier, parmi les 106 sociétés protestantes, 68 recensaient moins de 1000
membres. :

Enfin, une derniére caractéristique est la dominance absolue des sociétés
de type pentecdtistes. Méme si quelques Eglises historiques, ttlle I’Eglise

- luthérienne du Brésil, avec son million de membres, sont encore imposantes,

elles se trouvent numériquement marginalisées par rapport aux Eglises pente-
cOtistes qui constituent en général les quatre cinquiemes, ou plus, du total des
forces protestantes dans la plupart des pays. Ainsi au Mexique, les plus
importantes parmi les Eglises historiques (méthodiste, presbytérienne et bap-
tiste) ne revendiquent guére plus de 100 000 membres chacune, soit moins
d'un dixieme des 4 a 5 millions de «protestants» du pays, en immense majo-
rité pentecotistes.

De ces considérations statistiques, il est loisible de constater qu’en un peu
plus de trente ans, le visage du protestantisme a complétement changé. Alors
que, jusque dans les années 1960, il était encore possible d’identifier le terme
de protestantismne avec les sociétés protestantes fruits des mouvements libé-
raux de la fin du XIXe siécle, ces sociétés protestantes «historiques» se trou-
vent aujourd’hui numériquement marginalisées par rapport a I’ensemble des
nouveaux mouvements religieux pentecétistes avec lesquels elles n’entretien-
nent que bien peu de liens. C’est pourquoi, il convient d’interroger et de
construire I’objet recouvert par le terme «protestantisme» avant d’appliquer
celui-ci systématiquement a ces nouveaux phénomenes religieux, dont les rap-
ports théologiques et organisationnels avec les Eglises et les traditions issues
des réformes protestantes, paraissent inexistants, méme si certains principes pro-
testants (sacerdoce universel, par exemple) peuvent sembler &tre respectés de
maniere implicite. Mais avant d’interroger cette réalité complexe, tentons de
percevoir I’évolution des protestantismes historiques eux-mémes.




organisations évangéliques nord.
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atholicismes latja0-américains de la libération

vements religieux
tisme cecuméni

IV. Une religion populaire pentecétiste en expansion

Le champ religieux latino-américain se transforma brutalement durant ces
quarante derniéres années. Il se produisit une implosion, dans le sens ol des
centaines de nouveaux mouvements religieux virent le Jjour. Jusque vers les
années 1950, I’Eglise catholique était hégémonique et ne se voyait menacée
que par des avant-gardes idéologiques qui se regroupaient au sein des socié-
tés de pensée, marquées par un anticatholicisme et parfois un anticléricalisme
exacerbés. Les schismes catholiques n’avaient jamais prospéré dans la région
et les mouvements messianiques sporadiques n’avaient jamais donné lieu a
des organisations religieuses rivales: ils s’étaient €puisés aprés la mort des
messies ou avaient réintégré le giron de 1'Eglise. En fait, depuis quatre
siecles et demi, I’Eglise catholique avait été capable d’intégrer les expres-
sions religieuses d’une religion populaire syncrétique qui vivait avec les
valeurs catholiques, en restant subordonnée au catholicisme institutionnel. Le
socle religieux populaire n’avait pas été ébranlé, ni méme affecté par les
mouvements anticatholiques.

Or, 2 partir des années 1950, il se produisit un phénomene totalement nou-
veau par son ampleur et par son impact déstabilisateur du champ religieux.
Des centaines de sociétés religieuses diverses surgissaient au sein des popula-
tions marginales et analphabétes. Au lieu de se développer en articulation
avec le catholicisme dominant, elles rompaient avec lui et le combattaient. 11
s’est ainsi produit une mutation religieuse d’importance dans le sens oll, pour

30 StoLL, 1982. Dominacién ideolégica y ciencia social, 1979. TruUNLLO, 1981.
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la premiére fois depuis le XVIe sizcle, d’amples secteurs sociaux latino-amé-

-ricains échappaient au contrdle de 1’Eglise catholique.

I serait trop long d’énumérer ces mouvements qui peuvent étre divisés en trois
grands groupes: les sectes orientalistes (Krishna, Bah4’isme, Grande Fraternité,
etc.), les sectes syncrétiques d’origine nord-américaine (Mormons, Science
chrétienne, scientologie, dianétique, New Age, Témoins de Jéhovah, etc.), les
pentecotismes et autres messianismes. Parmi tous ces nouveaux mouvements
religieux, nous nous arréterons au dernier uniquement, par manque de travaux
sur les deux premiers types de mouvements religieux et parce que les penteco-
tismes, mieux connus, semblent en effet dominer le champ religieux subalterne
ou hétérodoxe, et entretiennent certains liens avec les protestantismes31.

Les pentecotismes naquirent en Amérique latine, nous 1’avons vu, au
début du XXe siécle et ont pu apparaitre, au départ, comme une sorte
d’excroissance du pentecdtisme nord-américain. Cependant, tels que Lalive
d’Epinay les a étudi€s au Chili et en Argentine dés 1966, ils s’expliquent
davantage par la perte des valeurs et de 1’identité, et I’anomie vécue par les
masses rurales récemment émigrées vers les métropoles, que par leur rapport
aux mouvements religieux pentecdtistes nord-américains. Par 1’adoption de
pratiques religieuses effervescentes, les marginaux des sociétés latino-améri-
caines créaient une sorte de contre-société ol ils recomposaient des relations
de solidarité et retrouvaient une force de vivre dans le nouveau contexte qui
était le leur. Ils reconstruisaient leur société sur le modéle de 1’hacienda,
c’est-a-dire de la société rurale d’origine, trouvant dans le dirigeant religieux
un patron, a la fois chef naturel et protecteur assurant la reproduction du
groupe social marginal dans le sens de 'intégration corporatiste. Des cen-
taines de pasteurs-patrons permettaient ainsi aux marginaux de s’assurer
d’éventuels canaux d’intégration au sein de sociétés ou ils étaient condam-
nés 2 la misére et a la souffrance. Le succes de tels mouvements s’expliquait
également par les réponses qu’ils apportaient au malheur social, vécu tout
d’abord par la récurrence de la maladie et de la mort dans la géographie de
la misére ou ils prospéraient. De 13, I’importance des pratiques thaumatur-
giques inspirées du shamanisme traditionnel et des exorcismes qui ont
constitué un élément essentiel du culte pentecétiste. A cela s’est ajoutée la
glossolalie («le parler en langues étranges»), une sorte de défoulement lin-
guistique pour des secteurs sociaux analphabétes ne possédant pas les codes
de la rationalité dominante. Enfin, une expression musicale tirée des rythmes
populaires donnaient & ces mouvements religieux une composante endogéne
séduisante.

31 Par ailleurs, les autres nouveaux mouvements religieux ne font pas I’objet d’études,
I’exception de HURBON, 1989.
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Ces mouvements ont proliféré non seulement dans les banlieues des
grandes concentrations urbaines, mais également dans les régions rurales les
plus reculées, en particulier en milieu indien. Nous les aborderons dans ces
contextes différents, en essayant de dégager leur spécificité sociale et poli-
tique.

1) Des pentecétismes urbains

Il est impossible de pouvoir méme comptabiliser I’univers religieux pente-
cOtiste qui se trouve en continuelle expansion et effervescence. Il est consti-
tué par des centaines de petites sociétés religieuses concurrentes, dont cer-
taines dépérissent 4 la mort de leur fondateur. D’autres émigrent avec leurs
membres, alors que quelques-unes connaissent un tel succes que leur emprise
s’avére grandissante au niveau national et international. Nous nous arréterons
a cinq de ces sociétés pentecétistes d’origine suburbaine, dans quatre pays
différents de la région afin d’en saisir la dynamique.

Une des premiéres sociétés pentecdtistes de la région a vu le jour dans les
banlieues de la ville de Guadalajara, dans le centre-ouest du Mexique. En
1926, Eusebio Gonzalez (1895-1964), un ancien travailleur agricole devenu
soldat, a peine converti au pentecdtisme dans le nord du pays, se sentit appelé
a prendre le nom d’Aaron, A restaurer I’Eglise chrétienne primitive et 2 for-
mer un nouveau peuple €lu. Aprés des années difficiles, en 1955, Aaron
obtint 14 hectares dans une banlieue déshéritée de la ville au moment o1,
sous la pression démographique croissante, des milliers de paysans, d’origine
indienne, sans terre et sans travail, affluaient vers les centres urbains, Il fonda
sur ce terrain, la Hermosa provincia (la belle province) de la Luz del Mundo
(Lumiére du Monde). S’inspirant de 1’Ancien Testament et s’affirmant le
messie d’un nouveau peuple €lu, il baptisa les rues du quartier de noms de
villes de I’ancienne Palestine. Aaron, aux traits indiens prononcés, devint le
cacique d’une structure pyramidale, recréant,. sur le modele de la société
rurale, une «grande famille du Seigneur». A sa mort, son fils Samuel lui suc-
céda et développa la société religieuse qui essaima dans tout le pays et en
Amérique centrale. La croissance de la société fut exponentielle: en 1966, 66
Eglises et 55 missions y adhéraient, essentiellement au Mexique, au Costa
Rica, au Salvador, au Honduras et dans trois villes du sud des Etats-Unis. En
1989, les statistiques officielles de I’Eglise de la Luz del Mundo mention-
naient 11300 congrégations réparties dans 22 pays en Amérique, en Europe
et méme en Océanie. Les membres de la société, qui se dénomment les
Aaronnites, viennent aujourd’hui en pélerinage 2 Guadalajara, en particulier
le jour de I’anniversaire de la mort du fondateur. Mélant identification Spiri-
tuelle a I'Israél biblique et & certains symboles nationalistes mexicains
(Judrez) et latino-américains (Bolivar), ce mouvement messianique s’est uni-
versalisé, tout en exercant une influence certaine dans la politique urbaine de
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Guadalajara, par la force de mobilisation corporatiste qu’il représente en

faveur du parti au pouvoir32.

Un mouvement semblable, restaurateur, s’inspirant également de I’ Ancien
Isra€l, vit le jour d&s 1956, au Pérou, un pays marqué aussi par les différences
sociales et les tensions raciales. Né en 1918, ancien mineur, puis ouvrier de
chemin de fer, Ezequiel Ataucusi, devenu pasteur adventiste, chassé de son
Eglise a I’dge de 38 ans, créa dans les banlicues de Lima, I’ Association
Evangélique de la Mission Israélite du Nouveau Pacte Universel. Comme le
souligne Granados (1988), 80% des membres de cette secte sont des citadins
d’origine provinciale aux traits indiens prononcés et appartenant au com-
merce informel. En 1987, les 20 000 membres recensés par le mouvement,
connus comme les Isra€lites, se répartissaient en 800 congrégations dont plus
du 60 % se trouvaient dans les bidonvilles de la capitale. Ataucusi, qui se fai-
sait appeler «missionnaire général, grand compilateur biblique, prophéte et
christ d’Occident» avait également fondé une «cité sainte» a Ciéneguilla, sur
les contreforts des Andes proches de la capitale. 11 y reconstruisit une société
de modele vétéro-testamentaire et inca idéalisés, puissant contre-modéle pour
les milliers de membres qui devaient encore survivre dans les ceintures
urbaines misérables. II a ainsi entrainé tout un mouvement de migration des
bidonvilles vers des colonies de peuplement que les «Israélites» ont déve-
loppé. Ils mélaient au communalisme biblique «amphitryonique» les tradi-
tions andines de répartition corporative de la propriété selon les trois secteurs
dévolus a la production individuelle, & 1’administration et au culte. Systéme
patriarcal et pyramidal, la société religieuse messianique se distingue de la
société globale par ses rites et par I’habillement, qui prétend étre celui des
patriarches bibliques barbus et aux cheveux longs. Millénarisme restaurateur
inca, messianisme biblique et tradition chrétienne forment une sorte de
contre-soci€té qui s’offre comme solution de rechange 2 la société globale
décrite comme corrompue et décadente. En 1990, Ezequiel Ataucusi n’a pas
hésité a proposer ce modele 4 la nation en se présentant comme candidat aux
€lections présidentielles péruviennes, en créant un parti, le Front populaire
agricole. Sur les murs des banlieues misérables de Lima, les «président
Ezéquiel» devenaient aussi nombreux que les «président Gonzalo», dirigeant
et mythe du Sentier Lumineux 33.

A ces pentecdtismes restaurateurs, nés dans les banlicues misérables et
offrant une contre-société rurale idéalisée, s’ajoutent de puissants mouve-
ments de bricolage religieux, associant les pratiques thaumaturgiques aux
techniques les plus avancées de la communication de masse. Ainsi au Brésil,

32 Voir DE LA TORRE, 1989.
33 GRrRANADOS, 1988. DuBuls, 1992.
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un ancien vendeur de billets de loterie, Edir Macedo Bezerra, fonda 4 Rio de
Janeiro, en 1977, I’Eglise Universelle du Royaume de Dieu. En 1990, avec
plus de 500 000 fideles et 700 églises, cette secte pentecOtiste était présente
dans huit pays de la région. Capable de remplir le plus grand stade de foot-
ball du monde, le Maracana de Rio de Janeiro, et de racheter pour 45 millions
de dollars une des grandes chaines de télévision brésilienne, I’«évéque
Macedo» a développé dans les bidonvilles du Brésil un message de «‘cura-
tion’ et de libération» a partir du slogan racoleur «arrétez de souffrir».
Vendant toutes sortes de produits aux vertus curatives et 2 méme de trans-
mettre les «bénédictions» de «I’évéque», celui-ci fait une habile utilisation
des moyens modernes de communication. Il démultiplie son action en invi-
tant les té€léspectateurs a rassembler leurs vétements et verres remplis d’ean
sur leur récepteur de télévision afin de les bénir. Religion populaire, messia-
nisme, technologie et affaires font partie d’un modele de société religieuse
dont la logique se trouve dans la recomposition de la religion populaire, sur
la base des exorcismes et des «curations». Le «phénoméne Macedo» doit se
comprendre en continuité avec le modéle développé par Manuel de Mello
(1929-1989), un travailleur migrant du Nordeste devenu magon et prédicateur
laique du mouvement pentecdtiste des Assemblées de Dieu. Il avait fondé
dans les favellées misérables de Sao Paulo, I’Eglise «Brésil pour le Christ», en
1956. Sous les «tentes divines» qu’il dressait, les miséreux habitués aux pele-
rinages du catholicisme populaire y recevaient des «cures divines» miracu-
leuses. En utilisant la radio, une musique religieuse aux tonalités provinciales
et les pratiques de «curation», de Mello devint le pasteur de millions d’audi-
teurs et laissa a4 sa mort (1989) une des plus importantes Eglises pentecétistes
du Brésil, avec plus d’un million de membres dont il était le maitre incontesté
et respecté, méme par les autorités politiques qui recherchaient ses faveurs au
moment des élections 34.

Dans les banlieues de Buenos Aires, dans I’ Argentine voisine, le pasteur
Hector Anibal Giménez, un ancien drogué, et sa femme Irma, une ancienne
alcoolique, fondérent en 1982 «L’Eglise chrétienne rénovée des miracles de
Jésus». Dix ans plus tard, cette congrégation comptait 65 filiales et 120 000
fideles. Le mouvement se développait dans les pays frontaliers et méme 2
Miami. Située dans un ancien cinéma, 1’église mére connue comme «I’église
du pasteur Giménez» rassemble de 1000 2 3000 personnes par jour durant
plusieurs cultes ol se succeédent les shows religieux, les exorcismes et la
vente d’objets sacrés et de photographies du dirigeant et de sa femme35.
L'acte religieux devient «un bon spectacle» comme le proposait une Eglise
pentecotiste liée a «I’évéque Macedo».

34 ALVAREZ, 1992, pp. 26-35. DEIROS, 1992, p. 171. ENDERS, 1992.
35 DEIROS, 1992, pp. 170 et 175.

226

11 s’agit essentiellement d’un théitre dont la composante visuelle est issue

“de la «culture de la pauvreté», comme 1I’a dénommée 1’ anthropologue améri-

cain Oscar Lewis. Cette culture religieuse est extrémement démunie d’un
point de vue conceptuel et théologique. Elle provient directement des tradi-
tions religieuses du catholicisme des confréries, des associations de laics
chargées de la gestion des cultes d’un saint ou d’un sanctuaire. Mais elle est
reformulée dans le sens de la rupture avec certains aspects du catholicisme
populaire, tout en maintenant une continuité avec certaines représentations
propres a ’imaginaire religieux populaire. La rupture est sans doute marquée
par I’absence de la vénération d’un saint patron et de toute référence mariolo-
gique, comme par la «gréve» de certaines médiations traditionnelles, par
exemple I’alcool. Mais la continuité prédomine dans le sens o, dans le culte
du pentecétisme, le fidéle et le pasteur parlent avec Dieu et non pas au sujet
de Dieu. Le discours n’est pas logique, mais magique, car les mots possédent
un pouvoir par eux-mémes. Il est répétitif et ne cherche pas & comprendre
mais 2 sentir, 2 expérimenter, & théitraliser I’imaginaire collectif de la culture
de la misére. C’est pourquoi le dirigeant est central, intermédiaire nécessaire
pour mettre en ceuvre la dramatisation populaire dualiste de la lutte entre les
esprits de la lumiére et ceux des ténébres. La prédication est d’une simplicité
récurrente. Comme dans la religion populaire la figure du Christ est a-histo-
rique. Le Christ catholique populaire, comme 1’a bien vu Mackay, est soit
I’enfant-Dieu, soit le crucifié sanglant et impuissant. L’humanité du Christ
est évacuée également dans.le pentecStisme qui n’en fait qu’un chasseur de
démons, un exorciste soumnis & la force de ’esprit de la lumiére. La prédica-
tion populaire pentecOtiste est centrée sur la nécessité de faire surgir les
«forces de la lumiére» par des «prodiges et des signes» qui se manifestent par
la glossolalie, la thaumaturgie et le shamanisme. L’ objectif du systeme catho-
lique populaire et celui du pentecdtisme sont, dans ce sens, identiques: il
s’agit de négocier avec les forces surnaturelles auxquelles le fideéle promet
quelque chose en échange d’un service. Ce sont les mémes mentalités de la
médiation nécessaire, le dirigeant pentecOtiste remplacant le saint patron
dans la fonction médiatrice. De 13, I’aura sacrée qui entoure tout dirigeant
pentecdtiste et le pouvoir absolu qui en découle, renforcant les modeéles cau-
dillistes de contrdle religieux et social. Cette dramatisation religieuse, qui
prétend 2 une efficacité immédiate, prospere 12 ou la pauvreté, I’injustice, la
faim, la maladie, la fatalité et I’ignorance ne sont pas des questions théo-
riques, mais font partie du vécu de millions de Latino-Américains. Ces sec-
teurs populaires recréent dans les bidonvilles des contre-sociétés et adhérent
aux campagnes pentecstistes qui prennent 1’aspect de la féte religieuse popu-
laire avec ses lumiéres, sa musique, son bruit, son commerce de symboles
religieux. Mais la féte religieuse populaire se trouve réélaborée, reformulée,
intégrant les moyens modernes de communication aux formulations reli-
gieuses traditionnelles.
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Ce puissant bricolage religieux est méme parvenu 2 influencer les protes-
tantismes historiques en perte de vitesse et les mouvements évangéliques.
C’est ainsi que les Eglises presbytériennes du Mexique et du Guatemala ont
trouvé une assise rurale et indienne en se pentecOtisant. Au Brésil aussi,
durant les années 1970, des églises baptistes et méthodistes pentecétistes ont
vu le jour, trouvant un moyen de lutter contre la concurrence religieuse popu-
laire. Cette croissance exponentielle des pentecdtismes nous améne 2 parler
d’une mutation du champ religieux latino-américain et d’une mutation méme
des protestantismes qui, ayant perdu tout rapport  leur histoire, se muent 2
leur tour en religion populaire. Mais avant de mesurer, dans la relation au
champ politique, le contenu de la mutation, abordons les pentecotlsmes
ruraux, le complément des phénomenes urbains.

2) Des syncrétismes pentecotistes ruraux

Les mouvements pentecdtistes urbains ont attiré 1attention de la presse a
sensation et des observateurs. Mais, il existe une double dynamique dans des
sociétés duales dont les marges sont suburbaines et rurales 2 la fois. La pro-
gression des mouvements religieux pentecOtistes parmi les populations
rurales est peut-étre moins spectaculaire, mais tout aussi systématique. Elle
est due 2 un double facteur: la faible présence cléricale catholique dans les
régions rurales €loignées et I’autonomie relative des pratiques religieuses
depuis la période coloniale, d’une part; I’interaction constante entre ces
régions et les périphéries des «villes de paysans», de 1’autre, puisque les pro-
cessus de migration se manifestent 4 double sens, «le retour au village» fai-
sant partie des stratégies de survie 36.

Déja dans les années 1940, I'anthropologue nord-américain Robert
Redfield avait observé que les Indiens mayas presbytériens du village de
Chan Kom, du Yucatan mexicain, n’hésitaient pas a pratiquer le rite de la
pluie37. Depuis lors, de nombreux autres anthropologues ont confirmé ces
observations en constatant que dans les congrégations pentecdtistes rurales
indiennes et méme ladines (métisses), les manifestations religieuses tradition-
nelles se reformulent sous le couvert des rites pentecotistes. Miller (1979), en
étudiant I’Eglise pentecdtiste des Indiens Tobas du Chaco argentin, avait
constaté a quel point le pentecStisme apparaissait en continuité avec le catho-
licisme populaire toba. Les pasteurs €taient d’anciens shamans et les rites
pentecOtistes étaient une recomposition des pratiques antérieures. Celles-ci
servaient a renforcer 1'identité ethnique menacée par 1’économie de marché
et les pressions de la société dominante. Rappaport (1984) avait également

36 ROBERTS, 1980, p. 135, 142 et 221.
37 REDFIELD, 1944, pp. 284 et 1952, p. 105.
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observé que les Indiens colombiens adoptaient le protestantisme transmis par
les agents de I’Institut Wycliffe afin de renforcer leur autonomie culturelle et
politique. Méme chez les populations métisses rurales de la cote atlantique du
Nicaragua, longtemps sous influence britannique et converties au protestan-
tisme morave au début du XIXe siecle, des pratiques syncrétiques perdurent
dans le sens de la différenciation identitaire face au reste du pays, dominé par
le catholicisme et 1’héritage espagnol.

En région rurale, comme d’ailleurs en milieu suburbain, le pentecGtisme
n’attire pas parce qu’il est porteur d’un projet moderne de réforme religieuse,
politique et sociale, combattant les inégalités. Bien au contraire, son succes est
dii 4 1’énorme capacité qu’il montre a servir de support a un travail de bricolage
religieux syncrétique, renforgant I’imaginaire et les modes de domination tradi-
tionnels. Ainsi, le 6 juin 1989, un anthropologue pouvait rendre compte au
Guatemala du culte pentecdtiste de la «Mission Cumbre» en pays indien, en ces
termes: «Tous les hommes étaient assis & gauche, toutes les femmes a droite et
portaient un fichu sur la téte. Les chants étaient en latin et tous faisaient le signe
de croix en entrant et en sortant du temple. Ce culte manifestait également des
traits typiquement pentecitistes, tels la ‘curation’, les exorcismes et autres
miracles. De fait ils pouvaient fort bien provenir du royaume des éléments mys-
tiques du catholicisme, jusqu’a un certain point balayés par les réformes catho-
liques de ces trente dernieres années, plutét qu’étre en continuité avec des
phénoménes typiquement protestants» 38. Ces phénoménes de syncrétisme reli-
gieux, renforcant 1’autonomie culturelle du groupe indien ou rural, trouvent
également leur explication dans la fonction politique qu’ils remplissent; d’ ol la
progression exponentielle des pentecotismes en milieu rural.

Ainsi, dans la Sierra nord de I’Etat de Puebla, Garma (1985) a constaté
I’adoption de cultes pentecOtistes par les Indiens totonaques durant les années
1950. La différenciation religieuse correspondit alors & la confrontation entre
Indiens et métis dans une économie rurale de production et de commerciali-
sation du café. Les Indiens, producteurs exploités par les métis servant
d’intermédiaires, cherchérent, par le biais de I’autonomie religieuse, a échap-
per au contrdle économique et politique des métis qui s’effectuait en grande
partie par la féte catholique cyclique. Par cette stratégie d’indépendance reli-
gieuse, les Indiens purent organiser leur propre négociation directe avec
I’organisme étatisé du café. Il semble bien que ce soit I’appropriation de la
féte catholique traditionnelle au bénéfice de certains secteurs dominants des
populations rurales qui commande 1’adoption d’expressions religieuses indé-
pendantes. Jusque vers les années 1950, ces sociétés rurales avaient vécu
essentiellement en autarcie et n’avaient guére été affectées par I’économie de

38 EvANS, in STOLL et GARRARD, 1993.
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marché. La différenciation sociale y était faible et la féte catholique populaire
servait a la redistribution de ’excédent. En effet, par le «potlatch» (Bataille
et Mauss), la famille qui assumait le coiit de la féte religieuse consumait son
avoir au bénéfice de la collectivité. La féte permettait ainsi la réciprocité et la
redistribution; elle assurait 1’équilibre social. Elle avait une fonction régula-
trice essentielle. Or, avec le développement de 1’économie de marché et la
monétarisation des échanges, la société rurale se différencia rapidement et les
secteurs enrichis détournérent la féte catholique a leur profit. Le syst®me des
charges guidait les hommes prospéres et influants vers e statut envié
d’anciens sur la base de I’engagement rituel et des dépenses religieuses au
profit de la collectivité. Il servait maintenant 3 créer un noyau de pouvoir
absolu aux mains de quelques caciques et de leur réseau de parenté. Au lieu
de redistribuer I'excédent, la féte permettait dés lors I’accumulation toujours
croissante au profit des minorités au pouvoir. Le seul moyen d’échapper a
cette logique de la domination était la rupture symbolique. Celle-ci s’opéra
par le biais de I’adoption du pentecétisme ou des protestantismes ruraux par
les secteurs dominés des populations rurales.

Le cas de la société indienne Tzotzil de San Juan Chamula, du Chiapas
mexicain, est exemplaire  cet égard39. Durant les années 1950 et 1960, une
fraction importante de la communauté se convertit au presbytérianisme et
d’autres cultes de type pentecdtiste. Au début des années 1970, un tiers des
30000 Chamulas n’était plus catholique, c’est-a-dire €chappait au controle
rituel de la féte catholique populaire cyclique, mais pas au pouvoir des
caciques (chefs traditionnels) des familles du centre du village. Ceux-ci
redoublaient les exactions contre les Chamulas dissidents, fraction du secteur
de la population bénéficiant des moins bonnes terres et ne possédant pas les
commerces. En 1974, les «protestants» tentérent alors de s’organiser contre
les «catholiques» afin de se présenter aux élections municipales. C’est alors
que les caciques catholiques en reprenant  leur compte les arguments sur
’aliénation des sectes de certains anthropologues marxistes et de certains
prétres, expulsérent par la force les dissidents religieux, les accusant de
détruire I’identité et la solidarité ethniques, s’emparant par 12 méme de leurs
terres. Réfugiés sur les pourtours de la capitale du district, San Cristobal de
las Casas, les Chamulas «protestants» créérent des quartiers aux noms
bibliques et dénoncérent la répression dont ils étaient victimes, tout en refor-
mulant sur le plan religieux, dans les bidonvilles du chef-licu o ils &tajent
cantonnés, le systéme traditionnel d’autorité avec lequel ils venaient de
rompre. L’évéque du diocése étant proche des courants de la Théologie de la

39 Sur les Chamulas, voir Excelsior (Mexico), 21 octobre 1985; 28 mars 1986. El Universal
(Mexico), 5 avril 1992. TEIERA, 1991.
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libération, luttant, lui aussi, contre les caciques indiens et métis, réprouva

‘Tattitude des autorités Chamulas. Les caciques Chamulas y répondirent en

expulsant les prétres et quelques clarisses chargés de la pastorale en milieu
Chamula et offrirent la place a 1’évéque de 1’Eglise catholique orthodoxe du
Chiapas, une secte fondée par un curé schismatique autour de San PasF:ual
Bailon, un saint patron, dont le temple se trouve & Tuxtla Gutiérrez, capitale
de I’Etat du Chiapas.

Le cas Chamula montre clairement 1’usage pragmatique que les Indiens font
de la religion, passant d’une expression & une autre en fonction de 1’intérét des
caciques. C’est pourquoi, les caciques «protestants» ne différent guére3 dans la
structure de pouvoir qu’ils défendent, des catholiques. La fragmentation reli-
gieuse due a ’adoption de pratiques religieuses non catholiques, et les temple§
qui en résultent, est liée aux structures familiales patrilinéaires qui ont modele
les sociétés indigénes. Le refus de I’alcool et des «vices» qui caractérise leur
nouvelle religion, de méme que le rejet des rites catholiques n’ont rien 2 voir
avec le puritanisme anglo-saxon, mais avec la gréve des instruments de
contrdle maniés par les caciques traditionnels. La féte catholique est en effet
fondamentalement 1’objet du commerce d’alcool, nécessaire aux libations.
Dans ce contexte, la «gréve» de ’alcool devient un acte de refus du monopole
commercial détenu par les caciques, comme la «gréve» des bougies dont le com-
merce est aussi un monopole. De méme le rejet des rites de travail commu-
nautaire, dénoncé et pergu par certains anthropologues comme la preuve par
excellence de I’aliénation «protestante», doit se comprendre comme un ref_us
du pouvoir des caciques qui manient le travail collectif ?i leur profAit. Au Chia-
pas, I’évéque «rouge» et les dissidents religieux menaient un méme gon}bat
contre I’ordre imposé par les caciques soutenus par le parti révolutionnaire ins-
titutionnel (PRI) au pouvoir depuis 70 ans. Alors que 1’évéque et les curés de
la libération conduisaient ce combat au nom d’une modemnité de gauche, lgs
Indiens «protestants» le faisaient 4 partir d’une stratégie de fragmentatiox} rf:h—
gieuse et de reformulation endogene de leur culture. Cela explique en général
les tensions entre communautés ecclésiales de base et pentecdtismes. Les deux
projets appartiennent a des univers religieux et culturels opposés. Les pre-
miers, manipulés par les clercs de gauche, ceuvrent dans le cadre; d’gne quer-
nité catholique qui vise la réforme du catholicisme rural et la justice sociale.
Les seconds sont des mouvements de résistance fondés sur un travail de brico-
lage religieux, réalis€ a partir de la culture de la misére et de la marginalisation
par les acteurs ruraux eux-mémes.

En milieu rural, que ce soit dans le cadre de luttes intra-indigénes, de ten-
sions entre indigénes et métis, ou de conflits entre secteurs mét:.is, I’adoption
des pratiques religieuses pentecdtistes et/ou «protestantes» se fait dans le sens
du renforcement de 1’autonomie du groupe social concerné. Cette appropria-
tion de pratiques religieuses exogenes se réalise, de maniére sélective, dans le
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sens du maintien des facteurs traditionnels de cohésion sociale. II s’agit par
conséquent moins de protestantismes que de catholicismes de substitution. Car,
dans toute I’ Amérique latine, la fragmentation accélérée du champ religieux,
due aux tensions sociales provoquées par la décomposition de I’homogénéité
du monde rural, s’opére en continuité avec la religion populaire du catholicis-
me sans prétre. Dans ce sens, loin d’assister 3 un réveil religieux de type piétiste
Ou protestant, comme 1’ont prétendu Martin (1990) et Stoll (1990), on est en
présence d’une recomposition de la religion populaire dans le sens de la résis-
tance et de I’adaptation des secteurs sociaux dominés 2 une modernité qui leur
estimposée et dont les conséquences sociales sont désastreuses pour une ample
partie de la population. Ce phénoméne ne correspond pas 4 un mouvement de

réforme religieuse et sociale, mais 3 un bricolage religieux. II élimine les &1é--

ments disfonctionnels, il adopte les facteurs exogenes renforgant 1’identité col-
lective et recompose un imaginaire religieux et politique corporatiste. En effet,
les protestantismes et les pentecdtismes en milien rural multiplient les modgles
autoritaires de contrdle social en démultipliant les caciquats reli gieux, et poten-
tiellement, politiques. Ils ne sont pas la prémisse d’une modernité religieuse
dont la base serait un ascétisme intra-mondain et un rapport a la Bible fondateur
d’une culture religieuse de la modernité. L’ ascétisme n’y est pas fondamentale-
mentun principe éthique, mais politique, de gréve du catholicisme des caciques
au pouvoir. La Bible n’y est pas un facteur d’alphabétisation, mais un objet de
protection substitutif des saintes images. Afin de comprendre cette fonction tra-
ditionnelle remplie par les nouveaux phénoménes religieux en Amérique lati-
ne, et la mutation que cela signifie pour les protestantismes, il convient, mainte-
nant, d’analyser le rapport au pouvoir que ces mouvements ont développé
durant les deux derniéres décennies. En offrant tout d’abord quelques considé-
rations sur les styles d’autorité et les mécanismes de domination propre 2
I’ Amérique latine, nous aborderons ensuite les cas paralleles du Guatemala et
du Nicaragua, pour nous intéresser enfin 2 I’émergence politique des dirigeants
pentecdtistes et protestants dans divers pays de la région.

V. Styles d’autorité et mécanismes domination

Les styles d’autorité es mécanismes d
Amérique latine, la récurrence d
i éritage colonial

Omination sont marqués, en
autoritarisme. C

1 00t servi de creuset aux rapports
tout d’abord une stratification raciale et
les Blancs et menacé par les métis qui, une
e préoccupation que celle de se «blanchir», d’un

point de vue racial et culturel.
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e chaines de réciprocités et ctuw
§ sociaux verticaux. Le cauddtlisme vers le haut, le caciquisme vers le

te a été décrite par 1’écrivain_péruvien .\'fargas ‘Llosa.en ces
«Sur le Latino-américain pése vieille tradition qui le conduit a
dre tout d’une personne, d’une jastitution ou d’un mythe, devant lesquels

le monarque espagnol ou par l’I_Eglis? Toniale e
ques et sanglants du XIXe siecle. Auyjeurd hui, c’est I’Etat

eur individuel, mais des services obtenus et de la protec-

I’opinion de I’

40 ROUQUIE, 1987, p. 272.
41 Vargas LLosa, 1989, p. 15.
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