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PRECISIONS POUR LA LECTURE

Les discours
Le lecteur trouvera dans ces pages trois statuts d’¢élocution toujours entre guillemets :

- les citations d’auteurs, suivies en note de bas de page de la date de publication et d’un
numéro de page ;

- les extraits de conversations informelles, d’homélies, de prédications ou de conférences
suivis en note de bas de page d’une indication de lieu et de date ;

- les extraits des entretiens enregistrés ayant fait I’objet d’une retranscription littérale,
suivis d’une référence en note de bas de page (Entretien P 21, Entretien F 18, par exemple),
permettant de retrouver en annexe des précisions concernant 1’age, le statut social, la situation
familiale, I’appartenance ecclésiale et 1’origine géographique des personnes interviewees. La
quasi-totalité des personnes rencontrées se sont vu attribuer un prénom fictif, hormis quelques
fondateurs d’Eglises pentecdtistes ou de communautés charismatiques (David Cizeron, Roger
Gaud, Patrick Robert, Bruno Picard, etc.).

Les citations bibliques

Cette étude portant sur I’univers chrétien, les textes bibliques sont fréquemment cités.
Nous nous sommes généralement référée a la traduction de la TOB :

TRADUCTION (ECUMENIQUE DE LA BIBLE, 1975, La Bible, Paris, Société biblique
francaise & Cerf.

En revanche, en ce qui concerne les citations bibliques extraites des sources
bibliographiques, nous avons respecté la traduction choisie par I’auteur. Par ailleurs, nous

avons systématiquement utilisé I’italique lorsque nous citions un extrait de la Bible.

Les majuscules

Nous avons fait le choix d’écrire certains termes avec des majuscules — la Bible, les
« Ecritures », les Evangiles — comme le font les croyants appartenant aux groupes observés.

Situation des Eglises et mouvements

Afin de localiser les différentes Eglises dans I’espace insulaire et dans le temps, des cartes
et une fresque historique sont proposes en annexe.
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Introduction

INTRODUCTION

La distinction entre le domaine des sacra et celui des signa peut étre établie dans toutes les
religions. Au cours de sa description de la religion romaine archaique, Georges Dumézil la
mentionne :

« Deux sections composent 1’ensemble des rapports cultuels des hommes et des dieux, les
offrandes que les hommes adressent aux dieux, les avis que les dieux envoient aux

hommes. L’importance relative de ces deux sections est un caractére important dans
n’importe quelle religion®. »

Le premier domaine, celui des sacrifices et des offrandes que I’homme adresse a Dieu,
nécessite 1’intermédiaire de spécialistes du sacré pour sa mise en ceuvre. |l s’accompagne de
paroles et d’actes formels, répétitifs, propres a influencer efficacement le divin. Le second
domaine, celui des oracles, des messages prophétiques, des possessions, nécessite le plus
souvent des techniques d’interprétation mais s’exempte d’intermédiaires et de pratiques
rituelles : c’est I’individu lui-méme qui se fait parole ou acte par les mots qu’il prononce ou
par la modification de son corps. « Présents ensemble, a des différences de pondération pres,
dans toutes les religions »*, ces deux champs sont complémentaires dans ’étude des
phénomenes religieux, mais dans la réalité, ils se trouvent bien souvent opposés. Ainsi, dans
I’histoire du christianisme, les revivals, les messianismes et les courants mystiques, donnent
au signa un soin qui en fait le principe directeur de leur conduite au détriment des sacra.

C’est dans cette lignée que s’origine le pentecotisme. Le nom de ce mouvement fait
explicitement référence a 1’expérience de Pentecote lors de laquelle, les disciples de Jésus
enfermés au Cénacle aprés sa mort, furent remplis du Saint-Esprit et se mirent a parler en
d’autres 1angues3. A Tinstar de ces premiers chrétiens, les pentecotistes insistent sur le
baptéme dans le Saint-Esprit et les dons spirituels qui en découlent : glossolalie, prophétie,
guérison. Les multiples assemblées et dénominations nées dans cette mouvance valorisent une

relation personnelle et démédiatisée avec le sacré. Elles privilégient 1’expérience sensible de

! Dumézil, 1966, p. 125.
2 Herrenschmidt, 1991, p. 624.
¥ Actes 2, 4.
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rencontre avec le divin aux discours spéculatifs, au pur jeu intellectuel, aux élaborations
théoriques. Ce Réveil protestant — qui se décline également en un Renouveau charismatique
catholique — se caractérise par sa dimension affective et spontanée paraissant échapper a la
raison, a la codification de la tradition, aux régles institutionnelles. Ici, I’expression publique
des émotions et de I’intime apparait consubstantielle de 1’expérience religieuse®. Le critére de
validation du croire passe principalement par D’effervescence des cultes, par des
manifestations surnaturelles spectaculaires, par ’intensité du ressenti des croyants. Ce sont la
autant d’éléments venant attester du fait que 1’Esprit-Saint agit en eux alors que la puissance
divine opére hic et nunc. De ce fait, le pentecotisme interroge I’autorité®, il met en tension

I’institution, bref, il met I’Eglise® a I’épreuve.

* Dans la tradition chrétienne, 1’expérience religicuse ne revét pas nécessairement une dimension émotionnelle.
La devise de Martin Luther « Sola experientia facit theologum » (seule I’expérience fait le théologien) montre
combien, pour le réformateur allemand, I’expérience personnelle est imbriquée de théologie. Mais pour ce
dernier, ’expérience privilégiée est celle du « paradoxe de la croix ». Luther ne prétend pas « avoir rencontré
Dieu » mais il fait I'expérience que Dieu dans sa gloire (a la différence de Dieu dans le Christ) le tue et que rien
de ce que ce Dieu fait ne pourra le satisfaire. Ainsi, 1’expérience de la foi apparait chez Luther comme celle d’un
renoncement, d’un abandon, et non celle d’un enthousiasme comme cela le sera davantage pour les réformateurs
plus radicaux des mouvances issues de 1’anabaptisme.

> En termes wébériens nous pourrions parler d’une remise en cause de « la bureaucratie rationnelle des Eglises »
par « I’autorité charismatique » des prophetes-pasteurs pentecdtistes.

® Au sein de I’institution religieuse, Max Weber distingue divers modéles d’exercice de ’autorité : I’autorité
rationnelle 1égale, & travers le prétre considéré come « fonctionnaire du culte » au service d’une entreprise
sociétisée de salut, I’autorité traditionnelle du sorcier fondée sur la transmission d’une tradition recue et
I’autorité charismatique du prophéte messager d’une révélation particuliére.

Ces modeles « idéal-typiques » s’adossent a une opposition faite entre deux types d’organisations religieuses : la
secte et I’Eglise — dualité énoncée par Weber puis prolongée par Troeltsch. La premiére consiste en
une « association volontaire » alors que la seconde est envisagée comme une « organisation administrative en
vue du salut » (Max Weber, 1964 (1906), p. 268-270).

Au fil du temps, la dualité Eglise-secte s’est avérée insuffisante pour analyser et caractériser les nouvelle formes
religieuses apparues depuis le XIX® siécle et notamment les mouvements chrétiens conversionnistes. Cette
évolution conduit Jean Séguy a recourir & la catégorie intermédiaire de « I’Eglise libre » (Séguy, 1980, p. 120).
Pour sa part, Jean-Paul Willaime propose un modéle « institutionnel idéologique » qu’il situe en position
intermédiaire par rapport au modéle « institutionnel rituel » et au modéle « associatif charismatique » (Willaime,
1992, p. 24). Par la suite, il détermine un second modéle intermédiaire : le modéle « associatif idéologique », en
se basant sur les travaux de Sébastien Fath (Fath, 2001, p. 515-529).

Nous développerons plus en détail cette problématique lors de la partie C, au chapitre 3.1.4., intitulé
« Organisation religieuse et vocation ». Pour 1’heure, nous prendrons appui sur cette terminologie wébérienne —
malgré son manque de nuances — car elle nous permet d’employer le terme de secte de maniére neutre et non
péjorative (& la différence de son acception prise dans le sens commun). D’autre part, ce positionnement
sociologique nous permet de ne pas entrer dans le débat théologique opposant les différentes confessions
chrétiennes. Car, selon Calvin, « partout ou nous voyons la Parole de Dieu étre purement préchée et écoutée, les
sacrements étre administrés selon I’institution du Christ, 1a il ne faut douter nullement qu’il y ait Eglise »
(Calvin, 2008 (1541), p. 661). C’est sur cette base que 1’article 7 de la confession d’Augsbourg (1530) définit
les deux marques nécessaires et suffisantes de I’Eglise. Du point de vue catholique en revanche, 1’Eglise est
considérée comme « une société organisée hiérarchiquement d’une part et le Corps mystique d’autre part... (qui)
constituent une seule réalité complexe, faite d’un double élément humain et divin. La communion des baptisés
dans I’enseignement des Apdtres et dans la fraction du pain eucharistique est rendue visible par les liens de la
profession de foi dans son intégralité, de la célébration de tous les sacrements institués par le Christ, et dans le
gouvernement du college des évéques unis a son chef, le Pontife romain ».

(Benoit XVI, 2009, « Constitution apostolique anglicanorum coetibus », vatican.va [en ligne], Disponible sur :
http://www.vatican.va/.../nf_ben-xvi_apc_20091104_anglicanorum-coetibus_fr.html -[Consulté le 15 octobre
2010].
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Introduction

A I'ile de La Réunion, les mouvements pentecdtistes-charismatiques se développent depuis
une quarantaine d’années. L’ importance particuliére que cette mouvance religieuse accorde a
I’émotion exerce un réle pivot dans sa capacité d’attraction. Une large part de son essor tient a
la centralité de I’expérimentation personnelle des bénédictions divines. « La Ié gayar ! »’,
« Le Sénier la toush mon ker »®, « Sénier done amoin in sign, in prévnanss !»°, « Le Siner 1¢
gran’® 1» Avék tout la forss lo bann mo Lévanjil »*, ce sont 13 autant d’exclamations
récurrentes dans la bouche des fideles qui viennent souligner ’efficacité d’un Dieu avec
lequel ils établissent un contact direct. « Les Réunionnais sont trés friands de merveilleux et
de gestes spectaculaires »*2 affirme Mgr Aubry, I’évéque de La Réunion. Dans ce contexte,
une religion de I’émotion et de la puissance — telle que le pentectisme — entre
particulierement en résonance avec une culture religieuse insulaire se nourrissant de
I’exceptionnel. Accordant une grande place au corps et aux sentiments, comme le note
Danielle Palmyre, « la religion populaire créole se rapproche souvent des cultes chauds et
effervescents ol les chants, la danse ou la transe ont leur part »*2. Sur cette fle dominée par un
« systéme religieux » original (Benoist), fait de « I’omniprésence du divin et du surnaturel
dans le quotidien »', le pentecotisme, par sa propension & «réenchanter le monde »"
présente une forte capacité d’interaction avec une telle religion englobante. Il la rejoint encore
en son caractére individuel et en sa démocratisation des expressions religieuses qu’elle
encourage. Cela étant dit, ces deux derniers éléments procédent tout autant du fait religieux
créole que de la modernité du croire. Il s’agit 1a d’une autre caractéristique du pentecotisme :
il entretient un rapport de congruence avec les mutations contemporaines du religieux.
Favorisant les preuves tangibles de 1’agir divin au détriment des dogmes, il concourt a
I’imprécision des croyances et a la fluidification des itinéraires religieux. Christianisme de
conversion amenant le nouveau baptisé a rompre avec sa lignée croyante et son héritage
ethno-culturel, il contribue & la poussée des individualismes religieux. Privilégiant le charisme
de ses leaders a leur formation théologique et a leur légitimation institutionnelle, il encourage
la scissiparité ecclésiale. En ces différents €léments, il participe a la fragilisation des
institutions que les spécialistes du religieux contemporain observent dans les sociétés
occidentales.

" C’est grandiose ! (C’est merveilleux !)

® Le Seigneur m’a profondément ému.

? Seigneur, donne-moi un signe.

1% e Seigneur est grand.

" Par la puissance de I’Evangile.

12 Aubry, 1988, p. 104.

3 palmyre, 2007, p. 105.

| évy, 2000, p. 180.

> Traditionnellement associé au processus de modernisation des sociétés, le « désenchantement », annoncé par
Max Weber, 2003 (1920), puis élaboré en France, par Marcel Gauchet (1985), est actuellement remis en question
par des auteurs qui a la suite de Peter Berger (2001) soutiennent la thése d’un « réenchantement » du monde.
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Néanmoins, I’analyse des expériences pentecotistes-charismatiques a 1’ile de La Réunion
nous conduit a interroger cette relativisation des institutions, de la tradition, des médiations,
autrement dit la dévalorisation des sacra dont nos interlocuteurs se prévalent. En dépit des
idées émises au sujet du pentec6tisme, qui rejoignent en ce domaine le discours pentecétiste'®,
la réalité nous parait plus nuancée. L’expérience religicuse de type émotionnel est loin de
rimer — exclusivement et en permanence — avec effervescence, anarchie, archaisme,
spontanéité, immediateté, perte de contrle de soi, malléabilité, volatilité, flou, etc. Elle
comporte aussi sa part de réflexion, de régulation, de socialisation, de transmission,

d’encadrement, de normes, de codes, etc.

C’est au cceur de cette dialectique sacra/signa que s’inscrit notre étude en terre
réunionnaise. Pour point de départ, nous pourrions prendre deux exemples : le constat d’un
pasteur et une situation familiale.

1. Deux exemples liminaires

Le constat d’un pasteur

Lors de la « grande féte protestante » en 1’honneur du 500° anniversaire de Calvin, un
pasteur réformé en poste dans 1’ile depuis deux ans fait la remarque suivante :
« En arrivant a La Réunion, je m’attendais a ce que les (membres des) Assemblées de Dieu
se comportent comme des " visseurs d’ampoules” (des illuminés), mais en fait, pas du tout !

IIs sont beaucoup plus proches de nous que les néo-pentecdtistes, ils sont austéres comme
17
nous ', »

En co6toyant de plus pres le milieu pentecdtiste insulaire, le ministre du culte découvre la
pluralité inhérente a cette mouvance religieuse et les écarts séparant les différents groupes les
uns des autres. Ainsi, a son grand étonnement, le pentec6tisme historique se rapproche de
maniere significative du protestantisme luthéro-réformé, alors qu’il s’éloigne notoirement du
pentecAtisme « nouvelle vague »'®. En faisant part de sa surprise, le pasteur laisse apparaitre
en creux les présupposés sur lesquels repose la conception habituelle du pentecotisme : en tant
qu’expérience religieuse de type émotionnel, elle est communément considérée comme
immédiate, irrationnelle et universelle. Autrement dit, en se fixant sur 1’expérience du
baptéme dans le Saint-Esprit — point commun entre ces différents groupes — et les
manifestations spectaculaires qui caractérisent les réunions de priére collectives, 1’approche
classique de I’expérience pentecOtiste se centre sur I’exaltation des fidéles ici et maintenant.
Elle passe sous silence les tentatives de rationalisation éthiques effectuées par les croyants.

1® Les pasteurs insistent constamment sur I’idée selon laquelle le pentectisme « n’est pas une religion ».

" Riviére Saint-Louis, le 25 octobre 2009.

18 |es assemblées relevant de cette mouvance « troisiéme vague » sont encore qualifiées de néo-pentecétistes,
évangéliques-charismatiques, Charismatics, charismatiques-indépendantes, pentecotistes nouvelle vague...
autant d’appellations que nous préciserons dans les pages suivantes (Partie A. Chapitre 2).
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Elle met au second plan la diversité des émotions qui distingue les groupes entre eux. Elle
occulte toute référence a I’histoire de I’implantation de ces communautés variées, les liens qui
les unissent, les désaccords qui les opposent. Et elle peut méme aller jusqu’a ignorer I’histoire
du christianisme en geneéral, et a celle qui la lie & la Réforme en particulier. Or, ce que pointe
plus précisément le pasteur réformé ici, c’est en premier lieu, le fait que tout en clamant « la
puissance et la liberté de I’Esprit », les assemblées de Dieu ont régulé les manifestations
charismatiques. Elles ont méme a ce point combattu le désordre dans leurs Eglises, qu’il en
viendrait & confondre un fidéle pentecdtiste avec un authentique « parpaillot »™... Et c’est
peu dire ! En second lieu, ce que pointe ce pasteur réformé, c’est la diversité inhérente au

pentecotisme, qu’une description succincte d’une situation familiale permet d’illustrer.
Une situation familiale

Jacqueline a quarante-quatre ans. Elle est née dans une famille catholique. Catéchisée
enfant, elle a laissé de coté toute pratique religieuse au moment de I’adolescence. Lorsqu’a
I’age adulte, elle découvre la Mission Salut et Guérison, ¢’est « le coup de foudre immédiat ».
Elle raconte qu’au cours d’un culte, le pasteur lance un « appel » en direction de ceux qui
« cherchent la guérison, ou de ceux qui ont besoin d’un changement dans leur vie »*°. Elle se
souvient de s’étre avancée sans hésiter : « C’¢était extraordinaire... J’ai senti une force ! ».
Aujourd’hui, cela fait plus de vingt ans qu’elle participe plusieurs fois par semaine aux
réunions de cette Assemblée de Dieu. Les rencontres se déroulent dans une des cinquante
salles de cultes construites au fil du temps par la Mission Salut et Guérison. Son mari et ses
deux filles, militants actifs dans le mouvement, ’accompagnent. Selon sa tante Thérese, cette

famille « témoigne d’une unité et d’une vie de priére exemplaires ».

Thérése, la tante de Jacqueline est 4gée de soixante ans et mére de trois enfants. Baptisée et
catéchisée durant son enfance, adulte, elle perd tout lien avec I’Eglise catholique en raison de
sa situation matrimoniale : aprés deux divorces, elle habite avec un troisiéme compagnon. A
I’age de quarante ans, alors qu’elle traverse de « graves difficultés » sur le plan conjugal, elle
se tourne vers un prétre qui lui conseille de participer a une assemblée de priére du
Renouveau. Au sein de ce groupe, elle fait une expérience surnaturelle intense qui lui donne,
selon ses propres termes : le « courage de rompre avec cet homme qui lui en faisait voir de
toutes les couleurs »**. Depuis, elle vit seule et tente de mener une « conduite droite ». Chaque
semaine, elle rejoint un groupe de priére du Renouveau se réunissant a 1’Eglise. Elle s’est du
reste particulierement investie dans sa paroisse : au sein de la chorale et dans les équipes du

Rosaire notamment. Son engagement ecclésial ne I’empéche pas de privilégier une relation

19 parpaillot : surnom donné aux huguenots dés le XVI° siécle (attesté dans Rabelais en 1535). Son étymologie
est controversée mais la plus plausible serait celle de « papillon » (du gascon parpailhol « papillon blanc » ou de
I'occitan parpaillon « papillon »).

0 Entretien F 07.

2! Entretien RC 01.
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directe avec Dieu et de remettre en cause les pratiques de ses coreligionnaires : Cendres,
caréme, Rameaux, autant de «maniere de se protéger » qui, a ses yeux « frisent la
superstition »*%. Evoquant la situation de sa niéce, membre des Assemblées de Dieu, Thérése
admet que dans un premier temps, cela « lui a posé probléme qu’elle soit ailleurs ». Mais, elle
se dit « moins contrariée » depuis qu’elle en a parlé a un prétre du Renouveau qui 1’a rassurée
en lui affirmant que sa niéce pentecdtiste « n’était pas perdue puisqu’elle était avec le
Seigneur »*. De son coté, Jacqueline a, elle aussi, longtemps prié pour sa tante qui risquait de

A . . 24
« ne pas €tre sauvée parce qu’elle priait encore le chapelet »*".

Emmanuelle, la fille cadette de Thérése a trente-huit ans. Dans un premier temps, son
parcours ressemble a celui de sa mére : catholique pratiquante durant son enfance, elle prend
ses distances avec I’Eglise a ’age adulte. Et puis, aprés s’étre séparée de son mari, elle se met
en quéte d’un soutien qu’elle trouve dans un groupe de priére du Renouveau catholique. Une
expérience religieuse intime est également au point de départ de son cheminement :

« Un jour, complétement désespérée... je priais et j’ai regu une” locution” dans mon ceeur

qui me disait : "tu comptes pour moi". Je me souviens (qu’) a ce moment la, je me suis mise
a trembler »*.

Cependant, a la différence de sa mére, Emmanuelle ne reste pas dans le Renouveau
catholique. Elle le quitte pour la « Mission Salut et Guérison » avant d’intégrer une premicre
Eglise évangélique charismatique, puis une seconde dans laquelle elle vient de recevoir le
baptéme. Cette derniére Eglise célébre son culte dans un ancien théatre alors que la
précédente rassemblait ses fidéles dans un batiment artisanal. Dans cette nouvelle assemblée,
elle apprécie particulierement la personnalité du leader et les prédications d’un « prophéete »
sud-africain venant réguliérement précher a La Réunion. Elle reconnait également trouver
plus de liberté et de force dans cette Eglise qu’a la Mission Salut et Guérison. Par rapport au
Renouveau catholique, elle apprécie le fait de pouvoir entrer directement en relation avec
Dieu : « Je n’ai pas besoin d’un prétre pour lire la parole de Dieu, je n’ai besoin que du Saint-
Esprit ... Dans I’Eglise catholique, c’est comme si I’enseignement était réservé a une élite. »
Elle aime également le fait de ne plus avoir a prier la Vierge et les saints, bref, d’étre « sortie
du religieux » comme elle dit. De 1’avis de sa mére, ce dont elle ne parle pas mais qui aurait
pesé sur son choix, ce sont les responsabilités que I’Eglise évangélique n’a pas hésité a lui
confier en dépit de sa situation matrimoniale et de son faible niveau d’instruction alors que les
groupes précédents les lui refusaient. Cependant, méme si la situation conjugale

d’Emmanuelle n’est plus conforme aux régles du droit canon®, la jeune femme soutient I’idée

22 Entretien ibid.

2 Entretien ibid.

2 Entretien F 07.

% Entretien ibid.

% Selon le droit canon, « les propriétés essentielles du mariage sont I'unité et I’indissolubilité qui, dans le
mariage chrétien, en raison du sacrement, acquiérent une solidité particuliere ». (Canon 1056).
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selon laquelle sa « vie a pourtant changé »: elle cherche a demeurer fidéle a son compagnon
actuel.

En dépit du fait que ces femmes aient passe sous silence les éléments qui auraient pu réunir
leurs expériences, plusieurs points communs peuvent étre relevés. Toutes trois furent
initialement motivées par des difficultés existentielles. Toutes trois vécurent de maniére
déterminante une expérience de relation directe avec le divin. Toutes trois observent
dorénavant une orthopraxie rigoureuse. Qu’elles aient été (re) baptisées dans une assemblée
protestante (comme Emmanuelle et Jacqueline) ou qu’elles soient, comme Thérése, restées
fideles a leur baptéme catholique, toutes trois présentent leur démarche de foi en termes de
choix personnel. Leurs parcours s’inscrivent dans un processus d’autonomisation. Alors que
traditionnellement, la religion était affaire d’héritage, ces trois femmes nées dans une méme
cellule familiale catholique ont opté pour des univers religieux distincts. Et c’est bien str ce
dernier point que la complexité du phénomene apparait: en dépit des éléments pouvant
rapprocher I’itinéraire de ces trois Réunionnaises, leur expérience diverge cependant assez
pour laisser poindre trois milieux croyants distincts.

Plusieurs questions surgissent alors : pourquoi cette pluralité ? Quels sont les facteurs
pouvant expliquer la construction d’expériences a la fois toutes semblables et différentes?
Quels sont les éléments du contexte extérieur ayant pu influer sur leurs parcours ? Comment,
des expériences religieuses a peu prés cohérentes peuvent-elles s’élaborer a travers des
croyants qui circulent d’un univers a un autre ? L’expérience résulte-t-elle du « bricolage »
d’individus persuadés de I’avoir construite par eux-mémes, ou bien, a-t-elle été construite par
la communauté ecclésiale a laquelle ils appartiennent ? Autrement dit, si le passage des
croyants par différentes Eglises fragilise les institutions ecclésiales, ces derniéres ne
continuent-elles pas cependant a jouer un réle dans la structuration des comportements et du
champ pentecbtiste ? Si la conversion pentecotiste peut étre associée a la sphere de
I’individualité en raison de son caractére intime et subjectif, ne fait-elle pas néanmoins 1’objet
d’une construction sociale ? Si 1’engouement des croyants en faveur d’une expérience
du surnaturel se présentant comme immediate met a 1’écart les dogmes, cette méme
expérience ne s’inscrit-elle pas simultanément dans les cadres idéologiques du groupe
pentecotiste-charismatique auquel ils adhérent ?

2. Problématique et hypothéses de départ

Quels sont les facteurs qui construisent ’expérience religieuse de type émotionnel ?
Telle fut la question centrale qui nous a conduite a poser trois hypothéses :

1. La situation socio-historique de La Réunion ainsi que les dynamiques religieuses
externes (de globalisation du religieux) et internes (de scissions propres au protestantisme et
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d’inclusions propre au catholicisme, entre autres) ont contribué a la formation de
« groupements volontaires »*’ concurrents — pentec6tistes et charismatiques — suffisamment
distincts pour ne pas étre assimilés a un méme milieu.

2. Méme si les croyants circulent entre des univers différents et revendiquent
I’établissement d’un rapport au divin personnel et démeédiatisé, les groupes auxquels ils
adhérent et les milieux croyants auxquels ils participent construisent leur expérience, codifient
leurs pratiques et fabriquent leur « virtuosité»*® religieuse.

3. Au fil du temps, les croyants modifient progressivement leurs attentes envers I’Eglise.
Leurs itinéraires connaissent différentes phases d’intensité variable au cours de leur existence.

Ces hypotheéses peuvent encore se décliner autour de quatre postulats dont chacun remet en
cause un des présupposés classiques concernant 1’émotion religieuse d’une part et orientent
nos choix méthodologiques d’autre part.

1. En dépit de I’ «amnésie » de la plupart des pasteurs que nous avons rencontrés, qui
prétendent avoir créé leur Eglise ex nihilo en réponse a un «appel divin », les différentes
assemblées sont le fruit de quarante années au cours desquelles des groupes sont nés, se sont
divisés, se sont concurrences, ont fusionné, ont pris contact avec des leaders étrangers, ont
expérimenté de nouvelles pratiques en dehors du département, etc. La reconfiguration du
paysage ecclésial s’imbrique par ailleurs de mutations enregistrées par la société réunionnaise
consécutivement a la départementalisation puis a la régionalisation. Alors que les acteurs du
pentecdtisme insistent sur la spontan€ité de leur vécu religieux — le Saint-Esprit ne surgit-il
pas « repente de caelo »*? — et que, en religion, I’analyse classique des émotions tend &
confirmer — malgré elle®® — le discours des fidéles en insistant sur le caractére soudain,
instable et archaique de ces expériences individuelles, ces derniéres apparaissant comme une
réponse aux transformations socio-économique rapides de La Réunion et a leurs conséquences
sur le plan identitaire — réponse qui se décline en termes d’attestation et de contestation.

De plus, la naissance de ces mouvements s’opére dans un univers religieux marqué par un
contexte dominé par des logiques de pluralisation et de « transnationalisation »*'. Autant
d’¢éléments qui nous incitent a dépasser une conception des emotions en religion comme une

7 Séquy, 1988, p. 133-158.

® «Au départ méme de toute histoire des religions, nous trouvons un fait d’expérience important :
la qualification religieuse inégale des hommes... Il en est résulté la tendance de toute religiosité intensive a se
structurer par corps correspondant aux différences de qualification charismatiques. Une religiosité de
" virtuoses " [ou de " héros "] s’est opposée ainsi a une religiosité de " masse " - étant entendu que par " masse "
nous ne désignons nullement ceux qui sont en position sociale inférieure dans 1’échelle sociale séculi¢re [mais
ceux qui n’ont pas I’" oreille musicale " pour la religion]. » (Weber, 1992 (1920), p. 155-156).

2 « Tout d’un coup, vint du ciel... » Actes 2, 2.

%0 Jean Séguy écrit a ce sujet que les récits d’effusion du Saint-Esprit tels que celui de Miss Ozman a Topeka (cf.
partie A, chapitre 2.) alla jusqu’a « égarer les sociologues ». (Séguy, 1975, p. 36).

! Selon André Corten, le pentecotisme serait méme « la principale transnationalisation religieuse du XX®
siécle. » (Corten, 1995, p. 70).
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expérience « élémentaire » pour tenter de saisir les facteurs historiques, culturels et cultuels
qui influencérent leur genése et leur développement.

Par ailleurs, 1’étude que nous menons se déroule dans une société particuliére, appartenant
aux mondes créoles®. Or, ce milieu créole® est complexe. Pour Jean Benoist :
« La créolité est certes avant tout la mise progressive en systeme d’éléments auparavant
disparates et la fixation d’une identification collective sur ce systeme qui devient peu & peu
un patrimoine partagé. Elle ne cesse cependant de se débattre dans les mailles d'une

dévalorisation qui n’est pas seulement le fait des regards extérieurs, mais d’une conviction
intime qu’il fait aussi mal de maintenir que de déraciner®. »

En effet, les sociétés édifiées en terre créole le furent par la confluence de migrants qui,
placés au contact les uns des autres dans des situations les plus diverses, en sont venus a
¢laborer des syntheses inédites. C’est ainsi que le fait religieux a La Réunion, est décrit par
Marc Kichenapanaidou comme un phénomene original, constitutif de « la permanence d’un
melting pot initié par I’histoire, et fait de résistance a I’oppression en méme temps que de
soumission & 1’au-deld »*°. Par conséquent, nous ne saurions nous limiter a 1’étude des
représentations symboliques. C’est au sein de cette trame des mouvements migratoires et
parmi ’abondance des faits sociaux et culturels enregistrés par 1’ille de La Réunion que nos

recherches doivent prendre place.
Comme le soutient Georges Balandier :

« Pour I’anthropologie comme pour la sociologie, il n’y a pas d’autre recours que de mettre
les faits observés en perspective historique. Quelles que soient les cassures, les ruptures les
grands chambardements que 1’Histoire introduit, il y a la nécessité de reconstituer un
parcours®. »

Ainsi, notre premier choix méthodologique consiste a réinsérer les phénomeénes
pentecdtistes-charismatiques insulaires dans une perspective dynamique. Nous le concrétisons
en nous situant au croisement des approches anthropologiques, historiques, géographiques,
voire politiques.

2. Au cceur méme des pratiques collectives de haute intensité émotionnelle, la gamme des
émotions qui se manifestent, le moment ou elles apparaissent et les modalités de leur
expression, varient selon le type d’assemblée ou elles surgissent : évangélique de Pentecote,
charismatique catholique, ou évangélique charismatique. Cette observation nous incite a

%2 Comme les désigne Francis Affergan, 1997.

% Le terme créole, dérivé du verbe criar signifiant élevé, apparait dans les milieux de la traite portugaise
alimentant I’ensemble des colonies ibériques a partir de I’ Afrique. 11 désignait alors 1’esclave né chez un maitre
(a la différence du bossale né en Afrique). A la Réunion, il désigne actuellement tous ceux qui sont nés dans
I’ile. (Bonniol, 2006).

% Benoist, 1999, p. 28.

% Marc Kichenapanaidou, 2000.

% Balandier, 1997, p. 32.
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dépasser 1’idée selon laquelle 1’émotion religicuse serait une donnée brute, universelle et
extra-sociale. Elle nous pousse a recourir au comparatisme afin de déterminer avec plus de
précision les contours des différents univers pentecotistes-charismatiques d’une part, et la
maniére dont chacun de ces univers produit des manifestations émotionnelles distinctes,
d’autre part. Notre second choix méthodologique privilégie donc I’observation participante de
communautés pentecotistes variées, dans le but de décrire des rites et pratiques collectifs.

3. Le pentecotisme ne se réduit pas a ses cultes bouillonnants, a ses séances de délivrance,
a ses témoignages passionnés de «rencontre avec le Seigneur ». Le réaménagement de
I’existence ordinaire des croyants auquel la majorité des convertis ont procédé nous parait tout
aussi significatif que les « ondulations » auxquelles leurs corps s’adonnent lors des réunions
de priere. Ce constat nous incite a dépasser I’idée selon laquelle I’expérience a caractére
sensible serait inapte a produire un effet rationnel sur I’existence des convertis. Elle nous
encourage a ne pas restreindre nos observations aux seuls rassemblements collectifs mais a
saisir les conséquences de leur engagement religieux sur leur vie quotidienne.

4. D’autre part, la maniére dont I’itinéraire des convertis se modifie au fil des années, les
compromis auxquels ils cédent, les allers-retours qu’ils effectuent, la fagon dont 1I’expérience
pentecotiste fragilise I’appartenance ecclésiale des uns mais consolide celle des autres... Ce
sont la autant d’éléments qui nous incitent a dépasser 1’idée selon laquelle 1’émotion
religieuse serait exclusivement inscrite dans I’immédiateté. Ils nous engagent a ne pas limiter
I’expérience de type pentecotiste au moment méme de la conversion ou du baptéme dans le
Saint-Esprit, mais a la considérer dans la durée. De ce fait, notre troisieme choix
méthodologique se porte sur le recueil de « récits de vie » cumulés. Comme le soulignent les
promoteurs de cette pratique :

« L’approche biographique nous semble donc tout particulierement prometteuse en
sciences humaines. Ses multiples facettes et ses diverses possibilités font la richesse de

cette démarche particuliére de recueil de 1’information personnalisée, mais fondent aussi la
complexité de 1’analyse du matériel obtenu®’ »,

3. Plan

Avant de centrer nos recherches sur la situation réunionnaise, nous commencerons par
poser le cadre théorique de notre questionnement: comment les sciences des religions
envisagent-elles 1’expérience religieuse ? Quels sont le statut et la fonction accordés a
I’émotion en religion ? Apres avoir fait le point sur ces questions, nous procéderons a la
présentation de la mouvance pentecOtiste-charismatique. Tel sera 1’objet de notre premicre
partie (A).

¥ poirier, Clapier-Valladon, Raybaut, 1983, p. 69.
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Etant posé le fait que I’expérience religieuse de type émotionnel ne se situe pas dans un ici
et maintenant absolu, qu’elle posséde une histoire — dont elle est tout a la fois le produit et
I’un des acteurs —, il nous apparait nécessaire d’aborder notre étude de la mouvance
pentec6tiste-charismatique insulaire par une reconstitution de la généalogie et de la
géographie de ces mouvements en lien avec le contexte de la situation socio-historique de La
Réunion dans lequel ils sont nés. Cette contextualisation fera 1’objet de la partie B (la plus
longue de ce travail).

Dans un troisiéme temps (partie C), toujours en quéte de ces «éléments cadres »*
constituant le socle sur lequel 1’expérience religicuse Se structure, nous orienterons nos
observations vers les espaces collectifs : les institutions. En effet, le croyant ne demeure
jamais isolé avec ses seules expérimentations individuelles. Celles-ci résultent de processus
de transmission et de dispositifs de socialisation. Gestes rituels, prieres, sequences
d’évangélisation, récits de vocation, ce sont la autant d’actions — organisées collectivement
par les communautés croyantes ou transmises au sein des familles de convertis —, que nous
décrirons afin de voir comment ces derniéres conduisent leurs membres a s’exprimer dans des
matrices cultuelles spécifiques.

Bien que sociaux, et donc soumis a un certain « déterminisme », les faits religieux ne se
réduisent pas exclusivement aux structures sociales qui les ont produits. Roger Bastide
I’affirme : « il ne faut pas convertir cette description en une explication de la religion et (...)
ne voir dans la religion qu’une hypostase de la société »*°. Cette tension entre les éléments
(socio-historiques) ayant déterminé 1’expérience pentecOtiste-charismatique et 1’autonomie
des sujets croyants s’observe principalement a travers les parcours de conversion. Le recueil
de ces récits personnels montre comment 1’expérience religieuse de caractere sensible peut
étre produite par la société, obéir a des codes cultuels et culturels et, simultanément, échapper
a Dinstitution dans laquelle elle s’est produite, varier d’un fidele a un autre, se modifier au fil
du temps. C’est pourquoi, dans une derniere partie (D), nous nous appuierons sur des
trajectoires précises afin d’identifier les différents éléments qui ont conduit leurs auteurs a se
convertir, puis la maniere dont cette experience religieuse se décline dans le cours de leur
existence a plus ou moins long terme.

4. Aux origines d’un sujet de these

Nous aurions préféré ne pas avoir a nous présenter, redoutant que le fait d’exposer nos
accointances avec notre sujet d’étude jette le discrédit sur I’ensemble de nos propos. Et puis,
nous nous sommes laissée convaincre par ceux qui nous affirmérent qu’un « chercheur doit

toujours préciser d’ou il parle », que la position de 1’observateur influencant inévitablement

% Amiotte-Suchet, 2006, p.77.
% Bastide, 1997 (1935), p. 199.
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son analyse de 1’objet, il était préférable de se montrer « transparent ». Propos scientifiques et
arguments éthiques se mélérent au point d’avoir raison de nos résistances et de nous conduire
a livrer succinctement, quelques pans de notre histoire personnelle.

Nous sommes née a Bourg en Bresse, en décembre 1967. Dix mois plus tot, le
pentecotisme avait pris souche dans ’Eglise catholique : le premier groupe de priére du
Renouveau charismatique naissait a 1’Université Dusquenes a Pittsburg (Pennsylvanie). Mais,
en ces heures-1a, cet événement n’eut aucune répercussion sur nos parents, pas plus du reste
que ceux de Mai 68 qui survinrent quelques mois aprés notre naissance. Si les pavés n’avaient
pas atteint les plaines de 1’Ain, 1’Action Catholique en revanche se répandait jusque dans les
coins les plus reculés du département et les membres de notre famille y étaient
particuliérement engagés. Nos parents, oncles et tantes, militaient au sein du MRIC*. Nos
grands-parents paternels, qui avaient effectué leur voyage de noces & Lourdes dans les années
trente, avaient en cette occasion pri¢ pour qu’un de leurs futurs enfants entre dans les ordres.
« La Vierge avait entendu leur requéte » et leur fils cadet était devenu prétre dans la société
du Prado*’. Aucun de ses fréres et sceurs ne reprit la ferme familiale. Plusieurs se firent alors
employer par le Centre psychothérapique de I’Ain*?. Notre pére faisait partie du lot. En 1965,
il fit la connaissance d’une petite institutrice dans la soirée du 15 ao(t, au bal du village.
L’aprés-midi qui avait précédé leur rencontre, il avait conduit ses parents au sanctuaire d’Ars.
Sa meére nous confia plus tard que ce jour-1a, elle avait prié pour que son fils rencontre I’ame
sceur. Le saint curé n’avait pas attendu le lendemain avant d’exaucer sa requéte ! Si notre
enfance fut influencée par la piété de notre grand-mere, teintée de providentialisme et d’un
certain jansénisme, elle fut également marquée par le militantisme de nos parents qui avaient
quelque peu mis de c6té leurs priéres pour se vouer a de multiples causes profanes au nom
méme de leur foi.

En 1983, c’est justement a Ars, qu’a I’aube de nos seize ans, notre cadette et nous-mémes
avons découvert I’existence du Renouveau charismatique. Nous flmes toutes deux
immédiatement intéressées par ce mouvement qui ne nous présentait plus la foi chrétienne sur
le mode d’un devoir a accomplir mais sur celui d’une grace a recevoir. Depuis, nous
fréquentions chaque semaine un petit groupe de priére paroissial. Outre la convivialité et
I’enrichissement spirituel que nous procuraient ces rencontres, ce qui nous a séduite dans ce
Renouveau, c’est le fait qu’il ne distinguait ni riches ni pauvres, ni intellectuels ni manuels, ni
prétres ni laics, ni jeunes ni vieux. Le responsable du groupe était métallurgiste et avait
épousé une aide-soignante italienne. Celui qui avait recu en milieu charismatique le nom de
« berger » comptait parmi ses brebis : des professeurs a la retraite, un polytechnicien, un

“0 Mouvement Rural de Jeunesse Chrétienne.

! La société du Prado, a été fondée a Lyon par le pére Antoine Chevrier (1826-1879). L’ceuvre est plus
particuliérement destinée a « I’évangélisation des pauvres ».

*2 Qui comptait, dans les années 60, plus de mille employés.
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gradé de I’armée, une psychiatre, mais également un électricien, un couple de SDF et... des
pensionnaires de I’hdpital psychiatrique. Aprés des années d’engagement dans I’Action
Catholique spécialisée® et dans une société en proie & de nombreuses discriminations, cette
mixité sociale était & notre sens, un témoignage de ce « Dieu qui ne fait pas acception des
personnes* ».

En 1988, nous achevions une formation d’éducatrice de jeunes enfants qui nous avait
conduite a découvrir I’approche ethnologique. En effet, durant un stage dans un service de
pédiatrie accueillant une majorité d’enfants d’origine maghrébine, il nous était rapidement
apparu que nombre de malentendus entre le personnel soignant et les familles des patients
étaient principalement fondé sur leurs différences culturelles et religieuses. Le regard des
médecins, infirmieres et auxiliaires de puériculture était principalement centré sur la maladie,
sans prise en compte de 1’enfant dans sa « globalité » les dimensions sociales et culturelles de
son existence comprises.

Lors de I’épreuve orale du diplome d’Etat qui concluait notre formation, le jury — composé
de deux sociologues — nous demanda quelles étaient nos intentions pour le futur. Nous
répondimes étonnée que nous nous destinions a travailler en tant qu’éducatrice de jeunes
enfants et que I’hopital Edouard Herriot nous avait déja proposé un emploi.

— « Mademoiselle, vous allez vous ennuyer dans votre travail, poursuivez vos études !

— Pourquoi pas ? Je vous avoue que I’idée m’a vaguement traversé 1’esprit... Mais dans
quel domaine ? En psychologie ou j’ai déja validé une premicre année de Deug ? L’économie

m’attire également... »
Leur réaction fut unanime :

— «Non, faites de I’ethnologie ! Votre sens de I’observation... Votre maniére de restituer
les récits de vie. Vous étes faite pour 1’ethnologie ! »

Nous sortimes de cet entretien habitée par une joie immense. En quelques minutes, ces
deux personnes avaient su pointer notre désir de formation universitaire que nous n’avions
jusqu’alors pas osé nous avouer. Elles nous encourageaient également dans une discipline
dont nous ignorions jusqu’alors parfaitement 1’existence, mais pour laquelle nous détenions
alors la certitude intérieure qu’elle nous était « destinée » ! Arrivée a notre domicile, nous
nous precipitions sur un dictionnaire pour l'ouvrir a la page contenant le mot
« ethnologie »*.

“ Depuis plusieurs années nous étions membre d’un groupe de I’ACI (Action Catholique des Milieux
Indépendants).

*“ Actes 10, 34.

** Nous nous sommes souvent dit depuis lors, que cet événement entretenait nombre de points communs avec les
récits de « vocation » :

- La rencontre d’une aspiration et des qualités propres a un sujet avec un appel « extérieur » imprévisible.
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C’est ainsi que les années qui suivirent, tout en occupant un premier poste d’EJE a
I’hopital, nous avons entrepris un double cursus universitaire en anthropologie et en sciences
de I’éducation. Nos recherches portaient sur le lien entre 1’éducation, la culture et la religion
des enfants auprés desquels nous travaillions. A la fin de nos études, nous avons poursuivi
dans cette voie en tant que formatrice au sein d’Ecole Santé Social du Sud-Est (ESSSE) dans
laquelle nous avons enseigné la pédagogie et I’anthropologie.

A titre personnel, 1988 fut également ’année de notre entrée dans la communauté du
Chemin Neuf, association catholique «a vocation cecuménique ». Cette appartenance Nous
conduisit a nous intéresser a la question de la différence entre les diverses confessions
chrétiennes. Ainsi, de 1998 a 2004, apres cing années passées dans le domaine de la
formation, nous avons développé cet intérét pour I’cecuménisme en prenant la responsabilité
d’une revue de spiritualité chrétienne du nom de FOI*®,

En 2005, quelques mois apres notre arrivee a La Réunion, Tle qualifiée selon le bon mot de
Claude Prudhomme de « véritable paradis pour ethnologues des religions », nous ne pimes
résister & « 1’appel du terrain ». Le choix d’un sujet de thése fut bien évidemment motivé par
notre intérét personnel pour le christianisme, mais il s’est précisé grace a deux rencontres
déterminantes. La premiére fut celle du professeur Bernard Champion. La veille de notre
rendez-vous, nous avions rencontré une universitaire qui refusait de diriger nos travaux si
nous nous m’obstinions a étudier la mouvance évangélique-charismatique-pentecdtiste.
« Vous n’étes pas a la faculté de théologie, Madame, mais dans une universit¢ de ’Etat
francais ! », nous avait-elle affirmé. Lorsque nous fimes part (sans la nommer) de sa réaction
a Bernard Champion, il nous répondit : « I’anthropologie religieuse, ¢a existe ! » 1l nous parla
d’un mémoire de DEA. au sujet de 1’Eglise adventiste et des Assemblées de Dieu*’ qu’il avait
dirigé avant de nous encourager a démarrer une recherche autour du « phénomeéne
évangélique insulaire ».

Le second élément décisif fut la lecture de la thése écrite par Bernard Boutter®,
Méticuleusement, il s’était attaché a étudier le PentecOtisme a La Réunion a travers la
présentation de la Mission Salut et Guérison en général et la description ethnographique d’une
assemblée saint-pierroise en particulier. Avec pertinence, il montrait combien ce néo-

protestantisme se situait tout a la fois en termes de rupture et de continuité par rapport

- La distance séparant le moment de ’appel et son aboutissement (vingt trois ans en ce qui nous concerne).

- Les signes qui permettent ensuite a I’individu d’authentifier cet appel, etc.

Cette proximité n’est sans doute pas étrangére au fait que nous avons choisi de nous pencher sur les discours de
vocation (partie C, chapitre 3) pour définir les normes auxquelles ils répondent et repérer la maniére dont ils se
construisent.

*® Revue diffusée dans dix-huit pays, traduite en cing langues, dont le nombre de lecteurs était évalué a six
mille, qui naquit de la fusion de deux revues : « Tychique » et « Onésime ».

*" Truong (1980; 1992).

“8 Boutter, 1999.
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au « continuum religieux créole » au sujet duquel Stéphane Nicaise soutenait en cette méme
année 1999 sa these de troisieme cycle.

Afin d’apporter de nouveaux éléments a son étude, il nous a semblé opportun d’élargir le
champ de recherche a I’ensemble de la mouvance évangélique-charismatique a La Réunion.
Un courriel® de sa part nous encourageait en ce sens :

« Le champ évangélique est plus large a La Réunion que les seules Assemblées de Dieu,
méme si les missions Salut et Guérison dominent largement numériquement, et une
présentation beaucoup plus approfondie des différentes dénominations au sein de ce
champ, ainsi que des relations entre elles, reste encore a produire. Surtout avec une
approche socio-historique. Je vous conseille un ouvrage récent, exemplaire a ce titre du
sociologue Yannick Fer : PentecAtisme en Polynésie francaise™. »

Par e-mail, Yannick Fer confirmait a son tour notre approche :

« Vous avez raison de commencer par un tour d’horizon des différents groupes, pour
repérer a peu pres qui ils sont et d’ou ils viennent... les sciences sociales des religions ont
encore du mal a étudier le religieux autrement que par « boite » : je prends la boite" ADD”
et je regarde ce qu’il y a dedans. L’inconvénient, ¢’est que 1’on décrit finalement ce que
I’on pensait décrire (une église, une institution, un espace défini) et rien de plus. Or,
quelques chercheurs commencent & s’apercevoir que, souvent, dans le pentecotisme et plus
largement dans le protestantisme évangélique, les frontiéres institutionnelles sont plus
floues, les gens ont tendance a circuler, ils organisent des réunions de priére chez eux, ils
rencontrent des gens d'autres églises, ils voyagent, ou ils lisent des livres, regardent des
sites Internet, etc., et tout ¢a déborde les frontiéres institutionnelles. Ils développent
souvent des logiques de réseaux affinitaires®. »

Rapidement, nos premiéres observations a La Réunion mirent en lumiére deux processus
identiques a ceux qui furent préalablement décrits par Yannick Fer en Polynésie : une
diversification du pentecdtisme — avec la naissance d’Eglises autonomes sous la houlette de
pasteurs dissidents de la Mission Salut et Guérison — d’une part, et une fluidification des
parcours des fideles — avec une mobilité croissante de croyants passant de groupe en groupe -
d’autre part. Comme en Polynésie frangaise, ces deux éléments contribuaient également a la
relativisation des frontieres institutionnelles. Néanmoins, le courriel de Yannick Fer nous
invita a dépasser ce premier constat :

« La sociologie des religions a beaucoup parlé de I’individualisation, de 1’atomisation du
religieux, ou méme de la fin de I’institution religieuse. Mais une des pistes a explorer est de

voir comment une dérégulation d’une certaine forme d’institution, d’appartenance,
s qs . 2
d’autorité débouche sur des recompositions®. »

“9 Bernard Boutter, « Vos recherches sur les Eglises évangéliques » [courrier électronique]. Destinataire : Valérie
Aubourg. 27 juillet 2005. Communication personnelle.

*0 Fer, 2005.

! vannick Fer, «votre thése » [courrier électronique]. Destinataire : Valérie Aubourg. 8 janvier 2006.
Communication personnelle.

* Ibid.
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Ce fut d’ailleurs une des pistes suivies par le sociologue dans sa these ou il montra
comment une « institution invisible » régule néanmoins de fait, 1’existence des fidéles
pentecotistes.

Deux axes a priori paradoxaux se précisaient alors: le premier avait trait a cette
effervescence charismatique, cette diversification de la mouvance évangelique, cette
fragmentation du pentecotisme, qui contribuaient a I’effacement des fronticres entre les
dénominations chrétiennes. Le second concernait les dynamiques et processus participant, a
I’inverse, a réinscrire ces groupes et leurs adeptes dans des matrices cultuelles fortement
identifiées.

En concluant un de ses articles, Bernard Boutter indiquait du reste combien la proximité
entre la Mission Salut et Guérison et le Renouveau charismatique était grande. Il notait qu’« il
serait intéressant de chercher a savoir dans quelle mesure ces deux formations chrétiennes
puissent étre associées au sein du méme champ religieux ou, s’il existait en ce qui (les)
concerne..., des différences fondamentales qui permettraient de distinguer nettement I’une de

autre »°°.

Avant de développer ces axes, il nous parait utile d’apporter quelques précisions
concernant notre positionnement personnel en situation de recherche. En raison des liens qui
se tisserent facilement avec les fideles pentec6tistes et charismatiques, nous avons cherché a
limiter les interférences entre notre expérience personnelle et notre recherche. Nous avons
tenté d’approcher ce sujet d’étude en tant qu’objet anthropologique et en tant que phénomeéne
social, culturel et religieux. Nous pouvons aujourd’hui 1’écrire, sur le terrain comme dans nos
investigations théoriques, la « mise a distance » de notre sujet fut une préoccupation constante
tout au long de ces années.

En effet, au sein des séminaires d’ethnopsychiatrie animés par Frangois Laplantine lors de
nos études universitaires a Lyon Il, nous avions particulierement retenu le principe
d’incertitude d’Heisenberg : « on ne peut observer un électron sans créer une situation qui le
modifie, on ne peut déterminer simultanément avec une méme précision la position et la
vitesse d’une particule sous un microscope ». C’est a partir de ce principe de la physique
quantique que Devereux crée, en 1938, 1’épistémologie de la complémentarité, dont il donne
la formulation suivante : « tout phénomeéne est redevable d’au moins deux explications, une
explication psychologique et une explication ethnologique, mais cette double démarche ne
peut étre menée dans la simultanéité »**. L’articulation d’une double approche dans la « non
simultanéité » évoquait alors pour nous 1’impossibilité d’unifier le point de vue théologique
de la croyante et le point de vue anthropologique de la doctorante. Afin d’aborder les choses
«du cOté » de I’ethnologie, il nous fallait progressivement quitter « le cOté » des dogmes.

%% Boutter, 2001, p. 57.
* Heisenberg et Devereux, cités par Laplantine dans son entretien avec J. Lévy, 2002, p. 36.
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Nous devions nous détourner du « produit imposé aux pratiquants » pour nous rendre
attentive aux phénomeénes religicux tels qu’ils étaient vécus dans cet univers créole. Il
s’agissait alors d’orienter nos investigations vers la logique des acteurs, tenter de comprendre
comment ils croyaient, chercher a saisir ce qui guidait leurs pratiques, essayer de décrire ce
qu’ils vivaient, bref, étudier la « religion en train de se faire »*. Comme I’explique Philippe
Chanson®® :

« Le théologien et ’anthropologue sont tous deux a leur fagon des herméneutes, des
interpretes du religieux, mais leurs approches et perspectives sont sans aucun doute
marquées globalement par les différences suivantes (que 1’on pourra bien entendu, suivant
le cas, nuancer) : le théologien tente de raisonner devant”le fait Dieu” entrevu de fagon
interne, subjective, engagée, soit en tant que sujet croyant et a partir d’un texte référent
donné et établi (la Bible) avec lequel il peut produire du texte, alors que I’anthropologue,
lui, tente d’observer " ’effet Dieu” de fagon externe, objective, neutre, soit en tant qu’objet
d’un croire (possible ou non), collectant ainsi un"matériau” descriptif sans censure avec
lequel il va créer et produire un texte (sa monographie)®’. »

A sa suite, plusieurs auteurs nous invitaient & ne pas confondre les deux postures.

Jean-Paul Willaime®®, tout d’abord, lorsqu’il en vient a écrire dans son étude du
protestantisme contemporain :

«En développant une telle analyse, nous restons situés a un point de vue
méthodologiquement agnostique qui tente de mesurer des effets sociaux indépendamment
de la valeur religieuse et éthique que I’on peut reconnaitre aux systémes religieux
considérés. Ce point de vue permet de mettre froidement a jour un certain nombre de
mécanismes sans faire intervenir ses options personnelles et sans présupposer qu’une
religion est"meilleure "sous prétexte qu’elle est socialement plus efficace®. »

Sébastien Fath, ensuite, qui défend une « éthique sans étiquette » :

« Je ne me définis pas comme un chercheur chrétien... Je suis chercheur au CNRS, et je
suis aussi chrétien, mais en respectant le fait qu’il s’agit de plans qui ne se superposent pas.
Dieu et César, ce n’est pas la méme chose.... A propos des protestants, le sociologue Max
Weber a mieux décrit que moi, il y a un siecle, en quoi I’appel du chrétien en sociéte, c’est
de faire le meilleur travail possible. Or, le meilleur travail possible, pour un chercheur au
CNRS, c¢’est une analyse distanciée, dépassionnée, informée et rigoureuse, utile a la société

* Piette, 1999.

% Théologien de 1’Université de Genéve et anthropologue associ¢ du Laboratoire d’anthropologie prospective de
I’université de Louvain.

%" Brive-la-Gaillarde, conversation du 1° septembre 2010 et échange par courriels d’octobre-novembre 2010.
C’est une position que Philippe Chanson explicite dans : « Dieu au risque de 1’anthropologie ? », Autrement dire
Dieu. Colloque en [’honneur de Marc Faessler, Geneve, numéro spécial du Bulletin du Centre Protestant
d’Etudes, 2007, pp. 53-71; et de méme au paragraphe « La démarche paradoxale : Dieu sujet/objet de
I’anthropologie ? », en liminaires de Dieu en tracées créoles. Guyane-Antilles, 1985-2009, une ethnographie,
Louvain-la-Neuve, Université Catholique de Louvain, Département des Sciences politiques et sociales -
Laboratoire d’Anthropologie Prospective, 2010, pp. 61-68 (these de doctorat en préparation d’édition, Paris,
Karthala, 2011, coll. Hommes et Sociétés).

% Tout en étant sociologue des religions et directeur d’études a 1’Ecole pratique des Hautes Etudes, section des
sciences religieuses (Sorbonne), Jean-Paul Willaime est par ailleurs président du conseil d’administration de la
revue Réforme.

* Willaime, 1992, p. 203.
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pour la qualité de sa recherche. Comme tous mes collégues, je respecte cette exigence du
mieux que je le peux et c¢’est la moindre des choses®. »

Harvey Cox®!, également, qui explique comment il prit conscience au cours de son
« voyage pentecotiste » qu’il avait « ouvert dans sa téte une sorte de grand livre, ou il écrivait
les points positifs et négatifs qu’il observait et qu’il souhaitait a la fin que le positif
I’emporte®® ». Cette remarque nous fit & notre tour réaliser combien, nous étions tentée de
porter des jugements de valeurs sur les pratiques et les discours pentecotistes, de les évaluer a

I’aune de nos critéres doctrinaux, et de les retranscrire en des termes « confessionnels ».

Simultanément, nous n’avions pas oubli¢ que Devereux tirait une seconde conséquence de
la relation d’incertitude d’Heisenberg: la réintégration du chercheur dans le champ de
I’observation.

« De méme qu’Heisenberg a montré que 1’on ne peut observer un €lectron sans créer une
situation qui le modifie, Devereux constate que la présence de 1’observateur perturbe

I’observé et crée un phénoméne nouveau qui n’aurait pas lieu sans lui ou si le sujet de
I’observation était un autre que lui®. »

Avec Georges Devereux, 1’observateur et son affectivité sont réintroduits dans le champ
des sciences humaines. Il s’agit dorénavant de tenir compte des sentiments éprouves par le

chercheur vis-a-vis des membres de la culture qui I’accueille.

En ce sens, toute une série de travaux nous précédaient puisque les ethnologues savent bien
que leur terrain est plus qu’un territoire géographique : il est le lieu de relations humaines qui
ne peuvent pas le laisser indifférent. Bastide 1’affirmait déja : « Pour faire de la bonne
sociologie, il faut toujours aimer les hommes »**. Pour sa part, Francois Laplantine raconte
comment il éprouva des « relations affectueuses » avec les Baoulés de Céte-d’Ivoire et « des
relations beaucoup plus passionnelles avec les Brésiliens »*. Jean Benoist dit avoir « aimé la
Martinique amoureusement, ses gens, sa végétation, ses bruits... » et avoir « choisi des
terrains qui (lui) soient agréables, pensant, méme si Malinowski démontre le contraire, que Si

I’on est en sympathie avec un milieu on ouvre ses portes aisément »®. Quant & Jeanne Favret

% propos recueillis par Ricardo Matalbert, in Fath, 2006, « « Chercheur, citoyen et chrétien dans la cité,
Sébastien Fath s’explique », Aleloo magazine [en ligne], Disponible sur :
http://www.aleloo.com/journal/index.php/2006/03/17/95-chercheur-citoyen-et-chretien-dans-la-cite-entretien-
avec-sebastien-fath [consulté le 14 octobre 2010].

% professeur de théologie & Harvard, petit fils de quakers, Harvey Cox fut élevé dans une église baptiste de
Pennsylvanie.

%2 Cox, 1995, p. 243.

% aplantine (Lévy, 2002, p. 37).

% Bastide, cité par Laplantine, 2005, p. 48. Il rejoint en ce sens les propos de G. Devereux lorsque celui-Ci
déclare : « Je pense que ce qui guérit nos patients ce n’est pas ce que nous savons mais ce que nous sommes, et
nous devons aimer nos patients » (Devereux, 1980, p. 49).

% |évy, 2002, p. 39

8 évy, 2000, p. 25.

Il est du reste intéressant de souligner le fait que Jean Benoist et Frangois Laplantine parlent du rapport affectif
qu’ils ont entretenu avec leur terrain dans des ouvrages réalisés par 1’ethnologue québécois Joseph Lévy dans la
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Saada, elle a montré, a travers « Les Mots, la Mort, les Sorts »°’

« accepte d’occuper une certaine place et d'en étre affecté »°. Sur le terrain réunionnais enfin,

, comment 1’ethnologue

Jacqueline Andoche a conduit sa recherche ethnologique en considérant qu’elle ne pouvait le
faire « sans explorer en méme temps sa propre altérité intérieure », ce qui ’obligea a intégrer
dans sa recherche des éléments de son histoire personnelle « en les construisant comme un
document ethnographique de méme portée que les histoires et récits enregistrés aupres

d’autrui »%.

A la suite de Georges Devereux, I’observateur ne peut plus ignorer les processus de
projection et il se doit méme de les prendre en compte. Il ne s’agit pas de tendre vers une
objectivation totale, mais d’explorer les « perturbations » que I’enquéte provoque « au-
dedans » du chercheur et d’analyser les affects engagés «comme voie royale vers
I’objectivité »"°.

Ainsi, ne pas laisser notre vécu envahir le champ de notre recherche ne signifiait pas pour
autant faire fi de ce que nous ressentions. Au contraire, il nous sembla important d’identifier
nos émotions pour éviter, justement, qu’elles engorgent nos observations. En certaines
occasions, I’analyse de notre ressenti nous apporta également des informations. Il nous parut
intéressant par exemple, de repérer combien I’effervescence des cultes hebdomadaires centrés
sur la longue prédication de pasteurs autoritaires nous « agacait » au plus haut point. En y
réfléchissant, nous nous sommes apercue que si 1’idée de quitter le catholicisme pour le
protestantisme nous avait un tant soit peu effleurée par le passé, c’était le caractere collégial
des Eglises de la Réforme et la beauté des cantiques & quatre voix qui nous y auraient attirée.
Nous percevions ici combien, derriere une méme démarche de conversion dans une nouvelle
Eglise, des aspirations totalement différentes se faisaient jour. Les motifs qui auraient pu nous
conduire a changer de religion étaient bien éloignés de ceux qui habitaient les fidéles
réunionnais cotoyés en leurs lieux de cultes.

Inversement, tout I’« agacement » éprouvé au cours des réunions collectives s’estompait
lors des rencontres individuelles. La maniere dont ces hommes et ces femmes, en dépit de la
défaillance de leurs leaders et des exces de leurs cultes, retrouvaient godt a la vie et
stabilisaient leurs existences, nous surprenait a chaque fois. Autant les seances de groupes
nous auraient amenée a porter des conclusions hatives en termes « d’abus de pouvoir » et de
« manipulations », autant le recueil des itinéraires des croyants nous amenait a réaliser
combien ces espaces religieux pouvaient leur étre profitable. La contradiction de nos

\

sentiments illustrait en ces instants d’autres contradictions inhérentes a ce christianisme

collection « entretiens avec ». Consacrée a I’itinéraire de chercheurs en sciences humaines, cette collection est
née a la fin des années 90 et s’enrichit depuis de nouveaux titres réguliérement.

%7 Favret- Saada, 1977.

% Favret Saada, 1990.

% Andoche, 2002, p. XXI.

" Devereux, 1994.
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charismatique : entre la dépendance et 1’autonomie religieuse, entre le renforcement du
pouvoir du pasteur et la démocratisation de 1’expression du sacré, entre I’excessif des
célébrations — excés d’émotion, excés d’autorité, exces de merveilleux — et la reconstruction
identitaire, sociale, morale, dont les fidgles, au final, bénéficient’.

5. Travail de terrain

Notre étude consista premiérement en une « enquéte systématique » puisque nous avons
rencontré 1’ensemble des pasteurs évangéliques — que Sébastien Fath désigne comme étant de
« type piétiste et orthodoxe »'? —, les pasteurs évangéliques charismatiques, les différents
pasteurs luthéro-réformés qui se sont succédés en six ans et les pasteurs adventistes et
pentecOtistes responsables de leurs fédérations d’Eglises respectives, soit cinquante-quatre
personnes exactement. Nous les avons a la fois interrogés au sujet de 1’assemblée dont ils
avaient la charge et a propos de leur propre itinéraire: de leur conversion a leur
« nomination » en tant que ministres du culte. Nous avons complété ces premiers entretiens
par la rencontre des fondateurs des groupes catholiques charismatiques dans I’ile.

Observation participante

Simultanément a ces entretiens, notre examen du développement de ces différentes
assemblées a €t¢ conduit en situation d’observation participante73. Pour ce faire, nous avons
commencé par nous rendre au moins une fois au culte dans chacune de ces communautés
croyantes (une cinquantaine). Puis, apres avoir identifié cinq grands types d’assemblées (1.
luthéro-réformées, 2. évangéliques-charismatiques, 3. évangéliques « de piété orthodoxe », 4.
pentecotistes, 5. catholiques charismatiques), nous avons entrepris de nous rendre
régulierement aux diverses réunions proposees par un des groupes appartenant a chacune des
cing catégories. La, nous avons participé a des cultes hebdomadaires mais également a des
rencontres de pricres, des clubs d’enfants, des formations bibliques, des baptémes, des
services funéraires, des rassemblements a caractére festif, des commémorations, des groupes
de dames, des répétitions de chorales, des séminaires d’évangélisation, des campagnes
missionnaires, des conférences, des pique-niques paroissiaux, des randonnées familiales sur

™ A titre d’exemple complémentaire, il nous parait intéressant de constater que ce sont deux chercheurs
d’origine suisse et de tradition réformée : Jean-Pierre Bastian et Philippe Chanson qui insistent tout
particuliérement sur D’autoritarisme des dirigeants pentecétistes. Nous pouvons nous demander si leur
attachement a 1’exercice de la démocratie interne dans les mouvements protestants ne les a pas rendus
particulierement attentifs a ces questions de pouvoir ? (Chanson 2007 (a) ; Bastian cité par Cox, 1995, p. 170-
171).

"2 Fath, 2005, p. 303.

3 Maitre mot de la méthode ethnologique, « 1’observation participante » consiste pour I’ethnologue & observer
« au plus prés » ceux aupres desquels il enquéte, en vivant parmi eux de maniére prolongée.

En appliquant cette méthode, les ethnologues se référent a Bronislaw Malinowski, qui en donna une illustration
magistrale dans Les Argonautes du Pacifique occidental (1922). Selon Jean-Pierre Olivier de Sardan, il semble
que cette expression « d’observation participante » ait été inventée en 1924 par le sociologue Lindeman, lié &
I'école de Chicago (Olivier de Sardan, 2003, p. 32).
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les sentiers de 1’ile, des spectacles d’inspiration biblique, des « cures d’ame », etc. Notre
approche, dans ces moments-Ia, était moins quantitative que qualitative. Dans chacun de ces
lieux, nous avons cherché a nous intégrer aussi simplement que discrétement au champ méme
de notre observation. Tentant de nous mettre a I’école de nos hotes, nous avons écouté les
pasteurs, chanté avec les fideles, partagé nos repas avec ceux qui nous y invitaient, et méme
bercé des nouveau-nés agités... « L’ethnographe est celui qui doit étre capable de vivre en lui
la tendance principale de la culture qu’il étudie. Si par exemple cette société a des
préoccupations religieuses, il doit lui-méme prier avec ses hotes »™* recommande Francois
Laplantine.

D’autre part, depuis 2004, nous avons participé a un groupe transversal réunissant, trois
matinées par an, sept personnes représentant les principaux courants chrétiens dans I’ile. Ces
rencontres de « pastorale cecuménique » rassemblent un pasteur adventiste, un des pasteurs
responsable des Assemblées de Dieu, un missionnaire évangélique représentant la Fédération
Evangélique de France (FEF) a La Réunion, le pasteur de I’Eglise Protestante (luthéro-
reformé), un pasteur d’une Eglise baptiste charismatique, un diacre et un laic catholiques.

Parce que I’ile est petite, nous avons aussi été amenée a croiser nos interlocuteurs en
dehors de tout contexte ecclésial. La, nous avons bavardé sur le palier d’une pharmacie, au
sortir de I’école, au milieu d’une brocante et méme sur le bord du bassin de la piscine

municipale. Contre toute attente, ces brefs échanges furent également riches d’enseignements.

Nous avons recueilli une partie de ces observations sous forme de données écrites, en les
consignant dans nos carnets de terrain. Nous avons également mis par écrit les propos
recueillis lors de certaines rencontres informelles. lls furent alors intitulés « conversations »
afin de les distinguer des «entretiens » qui firent I’objet d’un enregistrement puis d’une
retranscription littérale™.

L’autre partie des informations et connaissances acquises lors de nos rencontres avec les
fideles et de notre participation a leurs activités, ne fut pas transformée en données ou en
corpus. Elles jouerent cependant un role important puisqu’elles nous permirent de nous
imprégner de chaque « culture ecclésiale » et plus largement, de nous familiariser avec la vie
locale. C’est ainsi que nous nous sommes « imbibée » des gens, des lieux, des sons, des
odeurs, des choses et que notre point de vue s’est petit a petit modifié. Pour décrire ce
processus, Jean Benoist — qui est médecin — parle d’une « forme de transfusion ». Cette
métaphore nous parait intéressante, car elle dit bien le changement qui s’opére en celui qui
entreprend un travail ethnologique : ’ailleurs du terrain devient progressivement son « chez
lui » et en méme temps, il ne le devient jamais totalement.

™ Laplantine, 1996, « La description ethnographique », Paris, Nathan, p. 20.
> C’est donc sous ces deux appellations — « Conversation » et « Entretien » que ces deux types d’échanges
oraux apparaitront en note de bas de page, tout au long de notre mémoire.
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Cela dit, connaissant notre aptitude a « incorporer » les émotions des autres et les situations
qui nous entourent, du fait également de notre expérience personnelle initiale en « terrain
charismatique », nous avons particulierement cherché a limiter notre implication en
« eloignant » notre regard. Cette mise en retrait, nous savions que nous y parviendrions grace
au travail d’analyse des données qui suivrait ces moments d’immersion, mais elle motiva
également notre choix de procéder a des entretiens. En effet, un corpus écrit mettait déja une
premiere distance entre nous et nos interlocuteurs.

Entretiens

Cherchant a retracer I’itinéraire des convertis sur une longue durée, afin de ne pas nous
limiter a la description de I’expérience momentanée de leur conversion mais d’étudier aussi ce
qui s’élabore en amont et en aval, nous avons donc procédé a cinquante-huit entretiens semi-
directifs avec des fidéles (pentecdtistes, évangéliques et charismatiques catholiques). Ces
derniers étaient de situations socio-professionnelles, d’origines ethno-culturelles,
d’appartenances ecclésiales et d’ages variés. Les entretiens se sont déroulés au domicile des
fidéles, selon une durée moyenne de 2 h 30. Tous nos interlocuteurs ont, a une exception pres,
accepté d’étre enregistrés. Nous commencions 1’entretien par une bréve présentation de
I’objet de notre thése et de ’entretien qui allait suivre. Puis, nous demandions simplement a
nos hotes : « quel fut votre parcours ? » Cette méthode ouverte sembla faciliter 1’expression
des personnes rencontrées puisqu’elles se lancérent sans trop d’appréhension dans le récit de
leur vie. Nous poursuivions ensuite en leur demandant de compléter ce qu’ils venaient de dire
ou en évoquant quelques thémes que nous avions préalablement prévus d’aborder s’ils ne les
évoquaient pas spontanément (les effets de leur conversion, la relation a leurs proches, leurs
différentes adhésions ecclésiales, leur attitude face aux épreuves, etc.) Concretement, nous
Venions a eux avec un canevas qui s’apparentait plus a une sorte de « mémo » qu’a un
questionnaire. De plus, nous acceptions les digressions, tout en cherchant a revenir a notre
sujet le plus discretement possible lorsque notre interlocuteur se perdait dans des
considérations doctrinales. En effet, de nombreux fidéles étaient enclins a se lancer dans de
longues démonstrations bibliques bien éloignees de leur expérience personnelle. Lorsque
I’entretien s’achevait et que le temps de la rencontre s’était avéré insuffisant, nous avons été

amenée a poursuivre lors d’un second, voire d’un troisieme entretien.

Pendant ces rencontres, sur un petit carnet, nous notions au fur et a mesure les nouvelles
questions que leurs propos nous suggéraient, les eléments sur lesquels il nous paraissait
important de revenir ensuite et les themes que nos interlocuteurs souhaitaient aborder en
dehors de I’enregistrement. Hormis ces trois points, nous avons choisi de ne pas prendre de
notes durant les entretiens. Ceci nous permettait de manifester un maximum d’attention a nos
interlocuteurs et de soutenir leur regard.
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Bien souvent, le conjoint de notre héte était présent. Généralement, il prenait part a
I’entretien et livrait assez spontanément le récit de son propre itinéraire. Dans le cas précis des
pasteurs, a deux exceptions pres, tous ont fait en sorte de ne pas étre seuls dans le local ou
nous les rencontrions : une épouse passait nous servir le café, un fidéle balayait, un collégue
pianotait sur son ordinateur, etc. Comme nous le mentionna 1’'un d’entre eux : « je tenais a
préciser que lorsque je recois une femme, (soit) ma femme est présente, soit la porte reste

ouverte... C’est un principe d’intégrité et de transparence’® ! »
Posture du chercheur

Concernant notre positionnement durant ces entretiens, nous aimerions préciser qu’a vingt
ans, lorsque nous nous étions intéressée aux enfants maghrébins a Lyon, la tiche comportait
son lot de difficultés — dont celle de devoir pallier 1’étendue de nos lacunes sur I’islam — mais
nous étions, du fait méme de cette ignorance, assurée de ne pas trop « coller » a notre sujet
d’étude et de porter un regard aussi « neuf» que possible... A quarante ans en revanche,
s’immerger en terrain chrétien et recueillir les itinéraires de convertis présentait quasiment la
difficulté inverse, découlant du risque de sans cesse projeter sur les autres notre propre
parcours, non pas de manquer de proximité, mais de manquer de distance. Cette situation nous
invita a la prudence. Certes, notre propre cheminement religieux nous permettait
de comprendre le « patois de Canaan »’’, mais il nous apparut clairement que nous devions
observer un maximum de discrétion a ce propos afin de ne pas jeter le trouble chez nos
interlocuteurs. C’est la raison pour laquelle nous n’évoquions pas notre propre affiliation
religieuse a nos hotes, répondant brievement que nous étions catholique a ceux qui nous le
demandaient explicitement mais sans plus. Nous venions a eux comme étudiante, et a notre
age, cela suffisait déja en soi pour semer un léger trouble. Cependant, notre condition présente
— mére de famille nombreuse et chrétienne de surcroit — nous apporta néanmoins un
avantage : nos interlocuteurs se sont quasiment tous sentis extrémement a 1’aise a notre
contact. Nous donnerons simplement deux exemples a ce sujet.

Au cours d’une des premiéres réunions de priere a laquelle nous assistions dans une église
évangélique dionysienne, nous n’avions pas pris place dans la salle de culte a proprement
parler, mais dans une piéce voisine afin d’allaiter notre dernier né. Sur le canapé réserveé a cet
effet, tout prés de nous, se tenait une autre maman avec son petit garcon : la jeune mére n’était
autre que 1’épouse du pasteur. Nous avons entrepris depuis ce jour des discussions d’une toute

autre nature que celle que nous aurions eu vingt ans plus tot...

"® Entretien P 10.

" Expression désignant un langage religieux codé, difficilement accessible aux personnes extérieures a la
culture de la communauté croyante. Le patois varie d’un type de groupe a un autre. Un charismatique catholique
dira par exemple: «le Seigneur m’invite a lancer mes filets au large » (référence aux récits de péches
miraculeuses en Jean 21 et Luc 5) pour signifier le fait qu’il doive prendre de nouvelles initiatives, sans se
décourager.
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Nous citerons encore 1’exemple de ce pére de famille avec lequel nous venions de passer
plus de trois heures a I’entendre, avec son épouse, nous raconter son parcours de conversion.
Il nous avait trés simplement et tout aussi naturellement évoqué les différentes phases de sa
vie parsemée de déboires en tout genre. Tout ceci, au milieu d’un incessant remue-ménage
familial. 1l est vrai que la fin de la journée était aussi le moment du bain et du couchage des
enfants, autant de taches auxquelles nous fimes associée. Il était vingt et une heures, nous
nous apprétions a quitter le couple, lorsque le mari nous proposa de rester diner puisque
« visiblement, 1’étudiante pour laquelle il avait spécialement fait le ménage aujourd’hui et qui
aurait d0 passer I’interroger n’était pas venue ». Son épouse lui dit alors: « Mais, c’est
Valérie ! » Il lui fallut plusieurs minutes avant de réaliser que celle a laquelle il venait de
s’adresser était celle qu’il attendait, et nous, de réaliser que 1’étudiante de quarante ans rodée
aux poses de couches et mises en pyjamas du soir, n'était pas la sérieuse et pimpante jeune
fille qu’il attendait....

En fait, la mise en confiance de nos interlocuteurs ne fut en réalité jamais un probléme. En
dehors d’un pasteur qui se montra extrémement suspicieux (en raison d’une affaire judiciaire
a laquelle il venait d’étre confronté), nous pouvons dire que nous avons toujours été tres
agréablement surprise par I’aisance avec laquelle les croyants nous racontérent leur itinéraire.
Il est vrai que ce type de récit est monnaie courante dans ces milieux ou I’on aime a « donner
son témoignage » afin de rendre compte « des bienfaits de Dieu dans la vie du croyant » et
dans le but avoué de favoriser la conversion de son interlocuteur. Cela dit, nous ne nous
attendions pas a ce que les fideles s’investissent a ce point dans le récit de leur expérience,
allant jusqu’a fournir des détails particulierement intimes de leur existence et évoquer des
souvenirs dont ils n’avaient encore jamais osé parler. Méme notre origine métropolitaine, qui
dans la vie courante nous paraissait entraver la relation de confiance que nous cherchions a
établir avec nos voisins et amis’®, ne semblait plus faire obstacle. A I’issue d’un entretien avec
deux membres d’une Eglise qui venait d’étre dissoute, le premier nous dit : « Aprés votre
travail, j’aimerais bien avoir un souvenir ! En fait, c’est la premiere fois qu’on parle a

quelqu’un de ’extérieur ». Le second ajouta : « Moi aussi... pour étre honnéte avec vous, je

® Comme le souligne Jean Benoist, méme sur le terrain proche au sein duquel notre identité socioculturelle
s’estompe, « méme dans ces relations-1a, (I’individu) est toujours marqué par le contexte d’ou il vient. Le fait
d’étre Métropolitain dans les iles frangaises (...) est porteur d’ambigiiité ». (Levy, 2000, p. 30)

Dans son mémoire, Phanélie Penelle aborde le sujet de maniére encore plus frontale : « Tachons de ne pas avoir
peur des phrases qui peuvent facher : le Métropolitain reste, méme si on ne le dit pas forcément ouvertement, le
descendant des esclavagistes... Dans le déroulement du terrain ethnologique, ces rapports historiqguement biaisés
entre Métros et descendants d’esclaves ou d’engagés, ont des répercussions trés importantes. A la Réunion, ils
sont en partie responsables, avec ’image que les Métros véhiculent d’eux-mémes actuellement et celle qu’on
leur assigne, de deux effets entrecroisés : une mise en retrait de certaines pratiques culturelles réunionnaises dont
on a historiquement dii faire secret (méme si des changements s’opérent a ce niveau) et une grande difficulté
pour le Métro a obtenir des informations sur ces pratiques. » (Penelle, 2008, p. 39-40).
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voulais cliguer sur (Google) pour voir s’il y avait des psychologues chrétiens. J’avais envie de

o . . .79
parler, de partager mon témoignage et la vous m’avez donné cette occasion’” ! »

De notre c6té, nous éprouvions une réelle reconnaissance envers ces hommes et ces
femmes qui nous accordaient si spontanément de leur temps et sans lesquels le recueil des
données aurait été nettement plus compliqué. C’est du reste une des caractéristiques de
I’ethnologue : sa position de faiblesse face a ceux qui détiennent une connaissance que lui n’a
pas et dont il dépend. Est-ce pour cette raison qu’il nous parut difficile d’arriver les mains
vides chez nos hoétes ? Quoiqu’il en soit, le fait d’offrir un pot de confiture maison,
confectionnée avec les mangues ou les papayes de notre cour, s’est révelé une bonne entrée en
matiére.

Si méfiance il y eut, celle-ci s’exprima davantage au niveau des réunions collectives ou
nous avions, dans un premier temps, envisagé de filmer et de photographier les fideles en
priere. Les responsables des Eglises ne s’y opposérent pas explicitement mais affichérent une
réticence tout a fait compréhensible : « Sur une Tle, tout le monde connait tout le monde, et
celui qui prie en langues les bras tendus vers le ciel sera immanquablement reconnu par une
niéce, une cousine, un voisin lors de la projection des images ». Nous avons alors abandonné
ce projet™.

Retranscription

Suite aux entretiens menés avec les pasteurs et les fideles, nous avons procédé a la
transcription. Pour ce faire, nous avons reproduit le contenu de la bande magnétique «a
I’identique », sans rien modifier des fautes, des hésitations, des répétitions ou des erreurs de
nos interlocuteurs. Les seules modifications apportées le furent dans le cas d’énoncés
entremélant le parler créole et le parler francais. Nous avons alors opté, lorsque cela ne

dénaturait pas le sens de 1’énoncé, pour une retranscription dans une forme de francais parlé.

Concernant I’emploi de la langue créole, le fait que nous parlions en francais a
vraisemblablement induit le fait que la plupart de nos interlocuteurs se soient adressés a nous
dans cette langue. Quelques-uns nous ont cependant répondu uniquement en créole et la
plupart passaient facilement du créole au frangais durant I’entretien. Nous avons surtout été
attentive a ne pas insécuriser les personnes unilingues en leur signifiant que nous comprenions
le créole, méme si nous ne le parlions pas, et que nous leur demandions simplement

d’employer la langue dans laquelle elles se sentaient le plus a 1’aise.

Dans le cas d’énoncés enticrement en créole, d’expressions difficilement traduisibles en

frangais, ou de passages suffisamment longs exprimés en langue créole au sein d’un énoncé

9 Entretien F 13.

8 Nous fimes confirmée dans notre décision lorsque le sociologue Live nous appris qu’il avait participé aux
services dédiés aux ancétres organisés par une famille habitant I’est du département durant huit années avant de
tourner les premiere images de son excellent film « Servis Zanset » (2004-2005).

37



Introduction

en francais, nous les avons retranscrits en créole réunionnais®. Habituellement, les linguistes
distinguent trois formes de créole réunionnais qui difféerent en fonction des groupes ethno-
culturels auxquels les interlocuteurs appartiennent :

— la forme basilectale, éloignée du francais, parlée par les descendants d’esclaves et

d’engagés d’origine africaine, malgache et indienne ;
— la forme acrolectale, plus proche du francais, parlée par les Créoles des Hauts ;

— le créole urbain, de type acrolectal, se rapprochant encore davantage du francais en
raison du contexte de diglossie présent & La Réunion®.

A ce jour, il existe quatre graphies du créole réunionnais :
— la graphie étymologique, qui conserve des liens forts avec 1’écriture du francais ;

— la graphie de 1977 : lékritir 77 (I’écriture 77), qui a fait I’objet d’une codification par un
collectif d’intellectuels réunionnais. Cette transcription du créole s’inspire de [’écriture
phonologique % ;

— la graphie de 1983 : « KWZ », qui est I’une des plus éloignées de la graphie francaise.

— la graphie de 2001 : « Tangol », qui a été réalisée par 1’association Tangol. Elle renonce
au principe phonologique en introduisant des différences orthographiques entre des sons
identiques®.

En raison de ce que Jacqueline Andoche designe comme « la reéalité multivariée du vécu
linguistique en situation »*, le choix d’une forme graphique s’avére toujours délicat d’un
point de vue anthropologique. En effet, employer systématiquement une codification (lékritir
77 par exemple) semble ignorer le fait que I’individu présent derriére le propos transcrit ne se
reconnaitra pas nécessairement dans la forme choisie. Cela dit, n’appartenant pas a la société
réunionnaise et n’ayant pas de connaissances linguistiques suffisantes pour effectuer une
retranscription qui serait systématiquement fondée sur la forme de langue employée par nos
interlocuteurs, nous avons épousé le choix de celui qui a bien voulu nous aider dans cette

8 |_es phrases en créole furent écrites en italique. Pour ce qui regarde les termes en créole, nous avons adopté le
code typographique : ils apparaissent la premiére fois en italique, ensuite en romain.

8 Cette distinction entre les trois formes de créoles mérite bien évidemment d’étre nuancée. En effet, les diverses
ethnies s’entremélent depuis les débuts du peuplement insulaire pour former un peuple métissé, y compris dans
la maniére de parler. Ainsi, il n’est pas rare d'entendre un Réunionnais supposé parler un créole basilectal,
s'exprimer dans un créole urbain (de type acrolectal) par exemple.

8 Le «manifeste » du collectif qui est a origine de Lekritir 77 est notamment présenté dans le Petit
dictionnaire créole réunionnais-francais (Baggioni, 1987, p. 7-9).

8 Selon Alain Ferrére, ces quatre graphies correspondent a I’évolution du créole réunionnais et en particulier la
graphie de 2001 dite « Tangol » qui «n’est qu’une évolution de la graphie de 1983 puisqu'elle a tenté de
supprimer les inconvénients de la graphie de 1983 par I’utilisation du "z" carron et du tréma sur les voyelles e, i,
u et o. Pour des difficultés d’imprimerie, le "z" carron ainsi que le tréma ont été abandonnés. »

(Alain Ferrére, « Transcription » [courrier électronique]. Destinataire : Valérie Aubourg. 22 novembre 2010.
Communication personnelle.)

8 Andoche, 2002, p. XXI1I.
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entreprise de retranscription : Alain Ferrére, membre actif de Lofis Lalang Kreol®, qui adopta
la graphie de 2001%". Nous avons cependant fait une exception a ’emploi de cette écriture
« Tangol » : elle concerne les citations extraites des sources bibliographiques, puisque nous
avons, en revanche, dans cette situation, respecté les particularités de la transcription choisie

par I’auteur
D’autre part, les trois dictionnaires suivant furent utilisés :
ARMAND Alain, 1990, Dictionnaire kréol rénioné-francais, Saint-André, Océan Editions.

BAGGIONI Daniel, 1987, Dictionnaire créole réunionnais-frangais, Saint-Denis, Azalées
Editions, Université de La Réunion.

CHAUDENSON Robert, 1974, Lexique du parlé créole de La Réunion, Paris, Editions H.
Champion.

Rencontres de spécialistes et sources écrites

Localement, nous avons complété notre enquéte de terrain par la rencontre de deux
évéques : Mgr Aubry (Réunion) et Mgr Piat (Maurice)®® et de sept prétres : le pére Antoine
Dennemont (Plaine des Cafres), le pere Michel Rochefeuille (fondateur du foyer de Charité au
Tampon), le dominicain Jean-Claude Sagne (qui favorisa le développement du Renouveau
insulaire), le pére Pierre Laslandes (délégué diocésain a 1’cecuménisme a 1’ile Maurice), le
jésuite Stéphane Nicaise, les spiritains Théo Rey et Daniel Woillez.

D’autre part, ayant effectué notre cursus universitaire a Lyon, nous n’avions pas pu
bénéficier de cours d’anthropologie traitant des sociétés créoles. C’est la raison qui nous
conduisit a suivre les séminaires de Master proposés a 1’université de La Réunion par
Jacqueline Andoche, Bernard Champion et Stéphane Nicaise

Par ailleurs, si le fait de vivre a La Réunion s’est avéré une « chance » formidable du point
de vue de notre implication sur le terrain, I’¢loignement géographique des poles universitaires
francophones comportait néanmoins le risque de nous priver de contacts avec des doctorants
ou des enseignants dont les problématiques de recherche avoisinaient la nétre. Nous avons
tenté de pallier cette difficulté de deux maniéres. Premiérement, nous nous sommes investie
dans des colloques organisés localement® ou a Dextérieur du département®™. Notre

8 Alain Ferrére est trésorier de I’Office de la Langue Créole. Il est également membre de ’association « Inn ti
manzé pou lo ker », qui s’est attelée a la transposition en créole réunionnais de I’ordinaire de la messe, de la
priére eucharistique n°2 et de la priére du Notre Peére.

% Seul le « sh » a été ajouté & cette écriture.

8 A la différence des autres entretiens avec des prétres qui furent tous ’objet d’une rencontre dans leur bureau et
furent enregistrés, notre échange avec Monseigneur Piat s’est déroulé dans le cadre d’un repas lors duquel nous
avons retranscrit par écrit le contenu de son propos.

8 Genre et dynamiques transculturelles : la transmission, colloque international de Saint-Denis (9-12 décembre
2009). Les Suds d’aujourd’hui, Forum des jeunes chercheurs (20 mai 2009). Religions populaires et nouveaux
syncrétismes, colloque international de Saint-Denis (14-15 mai 2009). Empathie-Autisme, des neurosciences aux
sciences sociales, colloque international de Saint-Denis (27-28 mai 2010).
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participation a I’enquéte RGPF®! fut également trés enrichissante. En second lieu, & La
Réunion et lors de nos séjours en métropole, nous avons cherché a rencontrer différents
specialistes (anthropologues historiens, théologiens) afin de bénéficier de leur point de vue a
propos de notre sujet de these. Jacqueline Andoche, Marion Aubrée, Danielle Palmyre,
Bernard Boutter, Philippe Chanson, Yannick Fer, Philippe Laburthe Tolra, Francois
Laplantine, Carpanin Marimoutou, Claude Prudhomme, Bernard Sesboué et Jean-Paul
Willaime nous ont chacun accordé un entretien.

Tout au long de notre recherche, nous avons également étayé nos données par le recueil de
documents divers : revues missionnaires, ouvrages de formation, témoignages publics de
conversion, émissions radiophoniques, coupures de presse. Concernant la reconstitution
historique de I’implantation des différentes assemblées, nous avons pu bénéficier d’archives
administratives (déclaration en préfecture, rapports de divers services administratifs) qui nous
furent trés précieuses. En effet, si les pasteurs nous recurent avec chaleur et répondirent avec
entrain & nos questions concernant leur itinéraire, ils devenaient muets et comme frappés
d’amnésie lorsqu’il s’agissait d’évoquer I’histoire des assemblées locales et encore plus celles
desquelles la leur était issue. Entre la premiére communauté chrétienne et leur Eglise

réunionnaise, I’histoire paraissait s’étre arrétée. ..

Enfin, nous avons pris appui sur la «littérature savante ». Ces sources peuvent étre
regroupées autour de deux axes : L’ile de La Réunion et le christianisme insulaire d’une part,

le pentecotisme et le fait religieux d’autre part.

Notre recherche commenca donc par le dépouillement des sources biographiques en
rapport avec le christianisme a I’ile de La Réunion. Apres les deux mémoires en sciences
humaines effectués au sujet du pentecdtisme insulaire par Bernard Truong (1980 ; 1992), puis
la thése de doctorat de Bernard Boutter, trois mémoires de Master furent produits a
I’université de La Réunion : celui de Michaél Nayagom en géographie (2004) ainsi que ceux
d’Aissata Camara (2000) et Stéphanie Moutoussamy (2010) en ethnologie.

Le domaine religieux étant en étroite connexion avec les conceptions et les pratiques ayant

trait au corps et a la maladie, c’est également parmi les publications appartenant au domaine

Dans le cas de ces deux derniers colloques, nous avons non seulement présenté une communication mais nous
avons également cordonné leur organisation, ce qui nous permit de vérifier combien ce type de rencontres étaient
propices aux échanges et stimulantes du point de vue de la réflexion.

% Ports et Littoraux, espaces de métamorphoses territoriales : du désir au devenir, colloque international de
Québec, organisé par ’APERAU, I’AUF et ’ESAD (3-6 juin 2008). Calvin et son influence, 1509-2009, congreés
international de Genéve organisé par 1’Institut d’histoire de la Réformation et la Faculté autonome de théologie
protestante (24-27 mai 2009). Concurrences en mission : propagandes, conflits, coexistences (XVI°—XX° siécles),
Colloque international de Brive organisé par le CREDIC (30 ao(it-3 septembre 2010).

Dans le cadre du collogue Calvin et son influence, 1509-2009, nous avons méme eu la chance de pouvoir
présenter notre communication dans le cadre d’une séance présidée par David Bebbington (Cf. Partie A, Chapitre
2.2.2. L’appellation évangélique).

*! Les reconfigurations de la galaxie protestante en France (RGPF), enquéte 2009-2010 commanditée par
I’Institut européen en sciences des religions (IESR), coordonnée par Sébastien Fath (GSRL).
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de I’anthropologie de la santé (et de la maladie) que 1’adhésion au pentecotisme est exposée.
C’est ainsi que Jacqueline Andoche y fait référence dans son article traitant de la
« sorcellerie » & travers I’histoire de Rose-Marie (1993), que Jean Benoist 1’évoque
furtivement dans son Anthropologie médicale en société créole (1993) et que le psychiatre
Jean-Francois Reverzy en parle succinctement (1990, 1991). Jacqueline Andoche mentionne
par ailleurs le pentec6tisme dans sa thése (2002) alors que Jean Benoist invite les chercheurs a
explorer le théme des « cultes chrétiens non catholiques » dans son intervention lors du
colloque Vingt ans d’Anthropologie a La Réunion (1999).

A propos du protestantisme, nous avons pu bénéficier du travail méticuleux de Marie-
Odile Miquel qui consacre son mémoire de maitrise de théologie & I’Eglise protestante & La
Réunion (2000).

Au sujet du Renouveau charismatique, a notre connaissance, seule 1’étude de Marie-Josée
Fortin (1997) traite de ’'une de ses composantes : la Fraternité Saint-Camille de Lellis — un
groupe d’accompagnement psycho-spirituel né dans le sud de I’ile. Plusieurs ethnologues lui
consacrent néanmoins un chapitre : Stéphane Nicaise s’arréte sur « 1’événement Tardif -88 »
(2000), Phanélie Penelle décrit les messes du Renouveau dans la paroisse du Chaudron a
Saint-Denis (2008) et Frangoise Dumas Champion raconte I’histoire de deux officiantes :
Augustine qui devint membre du Renouveau (2008) et Roselyne qui assista a la messe de
délivrance d’un pére charismatique a Saint-Louis (2004).

Pour le catholicisme en général, nous nous sommes essentiellement appuyée sur les
nombreux travaux de I’historien Prosper Eve (1985, 1992, 2000, 2008) et sur [’histoire
religieuse de La Réunion écrite par Claude Prudhomme (1984).

Le développement des groupes pentecdtistes et charismatiques se situant dans un champ
religieux particuliérement effervescent a la Réunion, nous avons mis & contribution plusieurs
publications au sujet de I’hindouisme, de 1’islam, des cultes chinois et des pratiques d’origine
africaine et malgache. Celles-ci furent I’ceuvre des anthropologues Christian Barat (1989),
Francoise Dumas Champion (2008), Christian Ghasarian (1991), Marie-France Mourrégot
(2010) et du sociologue Yu-Sion Live. Au préalable, le journaliste Alain Foulon avait dressé
un panorama intéressant du renouveau religieux dans I’ile (1989).

Cherchant a situer le fait religieux local dans le contexte socioculturel insulaire, divers
travaux furent particulierement enrichissants. Citons ceux des anthropologues Jean Benoist
(1984), Laurence Pourchez (2002), Paul Ottino (1999), Eliane Wolff (1989), du sociologue
Laurent Médéa (2005), de 1’économiste Frangoise Riviére (2005), des géographes Sonia
Chane-Kun (1996) et Jean Defos du Rau (1969), des historiens Sudel Fuma (1989) et
Alexandre Bourquin (2005).
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Afin d’éclairer la réalité réunionnaise, les recherches menées en d’autres milieux créoles
furent particuliérement propices a la comparaison : celles de Daniel Palmyre a Maurice (2007)
de Philippe Chanson aux Antilles (2007), de Raymond Massé et Véroniques Poulin en
Martinique (2000).

De plus, nous avons tiré avantage des études concernant la mouvance en dehors de
I’Hexagone : au Ghana avec Sandra Fancello (2006), au Burkina Faso avec Pierre-Joseph
Laurent (2003), en Afrique avec André Mary (1999), au Canada avec Géraldine Mossiére
(2004), en Corée avec Nathalie Luca (1999), en Polynésie frangaise avec Yannick Fer (2005),
au Guatemala avec Sylvie Pédron-Colombani (2004), en Amérique Latine avec Jean-Pierre
Bastian (1994) et au Brésil avec Marion Aubrée (1991), André Corten (1995), Paul Freston
(1995), Francois Laplantine (1999) et VVéronique Boyer (2008).

En France métropolitaine, nous avons bénéficié des recherches menees sur le Renouveau
charismatique par Martine Cohen (1986, 1990, 1993, 2002), le protestantisme évangélique par
Sébastien Fath (2005), le pentec6tisme par Laurent Amiotte-Suchet (2000), Thibaud Pierre-
Louis Lavigne (2003) et Franck La Barbe (2003), les Eglises de migrants par Jean-Claude
Girondin (2004), Bernard Coyault (2005) et Sarah Demart (2010). Enfin, nous avons pris
appui sur les analyses générales reliant le fait religieux avec : I’histoire des missions (Jean-
Frangois Zorn, 1997, 2007), les phénoménes d’acculturation (Roger Bastide, 2001), et les
processus de recomposition du croire dans un contexte de modernité (Jean-Paul Willaime,
1993 ; Daniéle Hervieu-Léger, 1993).

6. Délimitation de ’objet

La délimitation de notre objet d’étude s’est effectuée de maniéere progressive, guidée par
nos observations de terrain.

Nous avons tout d’abord tracé un cercle de plus en plus large : incluant les différentes
dénominations protestantes d’une part et les charismatiques catholiques d’autre part. Au final,
nous en avons réduit les contours a la seule mouvance pentecotiste-charismatique. Notre
cheminement peut étre décomposé en quatre étapes successives.

Acte 1 : étude du protestantisme évangelique

Afin de ne pas restreindre notre étude a quelques « boites » pentecétistes, dans un premier
temps, il s’est avéré opportun d’élargir le champ de nos investigations au protestantisme
évangélique. Eglise du Nazaréen, assemblées de fréres, Eglise de Dieu, assemblée chrétienne
missionnaire, Eglise pentec6tiste unie, centre évangélique protestant, Eglise évangélique
baptiste, centre chrétien de la grace... Nous avons rapidement découvert derriére ce

foisonnement d’appellations, un milieu hétérogéne et varié. Néanmoins, ces formations
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religieuses pouvaient se regrouper autour de trois grandes catégories correspondant a trois
phases dans I’histoire des Réveils évangéliques :

- En premier, venaient les assemblées évangéliques dites « traditionnelles » (baptiste,
évangélique, Eglise du Nazaréen, assemblée de fréres), ou encore « piétistes orthodoxes ».
Héritieres des mouvements de Réveils nés en Europe ou aux Etats-Unis aux XVII¢, XVIII® et
XIX® siécles, elles se sont développées a La Réunion a partir de 1970 avec la venue dans 1’ile
de missionnaires étrangers au département. Il s’agit d’une douzaine d’assemblées regroupant
environ deux mille fideles. Ces groupes, qui ont pour particularité de favoriser 1’autonomie
des assemblées locales, entretiennent entre eux des liens étroits et plusieurs sont directement
affiliés & la fédération évangélique de France® et au Conseil national des Evangéliques de
France®™. Avec Sébastien Fath, nous pouvons noter que « leur point commun est de valoriser
la pratique de la piété, a commencer par la lecture biblique et la priére et un rapport orthodoxe
a la doctrine qui place la Bible au centre du discours religieux »*. Cette catégorie
d’assemblées se distingue des deux suivantes par le fait qu’elles ne congoivent pas le baptéme
dans le Saint-Esprit comme une expérience distincte de celle du baptéme d’eau et de ce fait,

n’intégrent donc pas la pratique des charismes a leur vie ecclésiale.

- La deuxiéme catégorie regroupe les assemblées pentecOtistes nées dans le sillage du
mouvement de Pentecote tel qu’il prit naissance aux Etats-Unis au début du XX© siécle. A La
Réunion, il s’agit avant tout des Assemblées de Dieu qui se sont implantées en 1966 et qui
ont pris localement le nom de la « Mission Salut et Guerison ». Dans les années 2000, elles
comptent 22 000 membres répartis dans une cinquantaine de lieux de cultes. Leur point
commun est de valoriser 1’expérience du baptéme dans le Saint-Esprit. En défendant, selon
I’expression de Sébastien Fath, « une version ascétique des charismes » adossée sur la Bible,

elles se distinguent de la troisiéme catégorie d’assemblées.

- Le troisieme groupe comprend une trentaine de communautés indépendantes, se situant
dans la mouvance dite de la « troisieme vague pentec6tiste », qui s’est répandue depuis les
Etats-Unis & la fin des années 70. Créées au début des années 80 par des pasteurs dissidents
des Assemblées de Dieu ou fondées par des missionnaires, elles se reconnaissent toutes sous
le vocable d’assemblées « evangeliques charismatiques ». Ce vocable, elles 1’ont décliné
ensuite en autant de noms qu’il existe de groupes : « Nouvelle Alliance », « Eglise victorieuse

% La Fédération évangélique de France est née en 1969 avec l'intention de regrouper 1’ensemble des
évangéliques — non pentecotisants — dans le but de les représenter aupres des autorités. Au terme de 40 ans
d’existence, elle n’a représenté en fait qu’un peu plus de 20 % des Eglises évangéliques. Dans les années 2000,
la FEF contribue a la création du Conseil national des Evangéliques de France (le CNEF) le 15 juin 2010. Elle
fait alors le choix de transférer au CNEF (qui comprend désormais les mouvements pentecotisants) une partie de
ses missions. Ce changement se concrétise par son changement de nom : le Réseau FEF prend le relais de la
FEF.

% Le CNEF rassemble principalement 1’Alliance évangélique francaise (AEF), la Fédération évangélique de
France (FEF) et les Assemblées de Dieu (ADD).

% Fath, 2005, p. 311.
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de Jésus-Christ », «1’Arche de 1’espérance », « Les semeurs du Christ », « Flamme de
Vie »... Ces groupes font porter 1’accent sur les délivrances d’esprits démoniaques et les
manifestations miraculeuses du divin. A la différence du pentecotisme « classique », une
palette plus large de charismes y était validée. Alors que 10 000 individus se rattachent
aujourd’hui a I’'un de ces groupes, ces pratiquants se caractérisent plus particuliérement par la
multiplication de leurs affiliations ecclésiales.

Derriére une multiplicité d’étiquettes, ce qui rapproche ces néo-protestants, ¢’est leur profil
conversionniste. S’ils peuvent étre ainsi rassemblés a I’intérieur d’un méme cercle d’étude,
par-dela les fragmentations qui les séparent et dont nous nous attacherons a rendre compte par
la suite, ¢’était en raison du fait qu’ils se sont tous démarqués de la tradition religieuse dont ils
avaient hérité (le catholicisme) pour adhérer volontairement a une autre forme de
christianisme (le protestantisme). L’expérience de conversion dont se prévalent tous leurs

adeptes vient bousculer les terres plus tranquilles d’un catholicisme de masse.
Acte 2 : étude du protestantisme historique

Dans un second temps, nous nous sommes intéressée au développement du protestantisme
historique & travers la création de 1’Eglise protestante de La Réunion, puis d’une dizaine
d’Eglises luthéro-réformées malgaches regroupant au total, 2000 fidéles. Outre le fait que ce
quatrieme type d’assemblées partage avec les groupes évangéliques un méme héritage (celui
de la Réforme), il nous apparut clairement que la mutation du christianisme insulaire se jouait
non seulement autour des assemblées évangéliques mais plus largement autour de toutes les
dénominations protestantes. Aprés des siécles d’hégémonie catholique, les héritiers de Calvin
ont pris place dans I’ile d’Eden. Le paysage chrétien se pluralise et I’Eglise de Rome perd
progressivement son « monopole institutionnel du salut™ ».

Acte 3 : étude du Renouveau charismatique catholique

Dans un troisieme temps, alors que nous pensions limiter notre étude a cet espace
protestant et & ses reconfigurations, les observations faites sur le terrain nous conduisirent a
I’¢largir encore, coté catholique cette fois-ci. En effet, 1’analyse de la situation socio-
historique du pentecOtisme insulaire mettait en lumiere de multiples convergences entre
I’évolution et les caractéristiques du pentecOtisme d’une part, et celles du Renouveau
charismatique catholique d’autre part. Cette derniére mouvance dénombre environ 20 000
sympathisants et compte une cinquantaine de groupes de priére dans I’ile qui, tout en
favorisant une méme expression des charismes que les pentecdtistes, firent le choix de

demeurer au sein de I’Eglise catholique. Comme les Assemblées de Dieu, le Renouveau

% Le Renouveau que connurent les religions locales (islam, hindouisme) et le développement de nouvelles
mouvances religieuses (New Age par exemple), partagent nombre de caractéristiques communes avec le
protestantisme insulaire, et témoignent d’une méme transformation du croire dans une société en mutation. Cela
dit, ne pouvant étendre notre analyse a I’ensemble des groupes religieux de La Réunion, nous I’avons limitée au
christianisme et nous 1’avons plus particuliérement recentrée sur la mouvance pentecotiste-charismatique.
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catholique assiste au méme processus de fragmentation a partir des années 80, qui se solde
également par la naissance de plusieurs groupes charismatiques « adventifs » dans la zone sud
de I’1le. Le plus important parmi ces groupes est celui des « Cellules de maison » qui regroupe
4 000 membres. Cette troisieme étape de notre démarche était, il est vrai, inattendue. Au
départ, nous n’avions pas du tout envisagé de mener des recherches sur les terres du
catholicisme. Ce sont les « micro-découvertes » effectuées au fil du temps qui orienterent
notre projet initial. Elles nous permirent, progressivement, d’ajuster au mieux nos hypothéses
a la réalité d’un terrain toujours imprévisible. « Naviguer a vue » — tout du moins en partie —

n’était jamais confortable, mais la discipline ethnologique I’exigeait...
Acte 4 : recentrement sur la mouvance pentecotiste-charismatique

Apres quatre années de recherche, deux difficultés se présentérent alors a nous : le matériel
recueilli s’était certes considérablement enrichi mais il était devenu extrémement
volumineux : plus de 112 entretiens, menés auprés de 133 personnes™ et consignés en 2 000
pages ; pas moins de 32 cahiers consacrés a notre « journal de bord ». Non seulement
I’exploitation de tout ce matériel devenait difficilement envisageable mais une question de
fond se posait a nouveau : celle de la limite de notre objet. Nous ne pouvions traiter d’un
espace s’étendant du protestantisme historique au catholicisme charismatique en passant par
le pentecdtisme, il nous fallait le circonscrire plus rigoureusement. Bernard Boutter nous
rappela alors que deux ans plus tot (nous I’avions oubli€é) il nous avait déja suggéré de choisir
entre 1’espace protestant” et Iespace pentecotiste-charismatique®, en nous avouant sa
préférence pour le second. Nous avons alors limité notre champ d’étude a ce second espace,
celui des groupes se réclamant de 1’une des trois vagues pentecotistes: les Eglises
évangéliques de PentecOte (Assemblées de Dieu), les groupes du Renouveau charismatique
catholique, et les assemblées évangéliques charismatiques.

% parmi ces 112 entretiens, 21 furent menés conjointement auprés des deux membres de couples mariés.

" Cet espace regroupe les fidéles et assemblées luthéro-réformées, évangéliques de types « piétistes
orthodoxes », évangéliques charismatiques et pentecdtistes « classiques ».

% Cet espace exclue les fidéles et assemblées protestantes non-charismatiques (luthéro-réformés et évangéliques
de type « piétistes orthodoxes ») mais inclut, en revanche, les fideles et assemblées charismatiques catholiques.
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~ Partie A
Emotion et religion

« L’expérience religieuse intime (...) elle vient au
monde sans le moindre apparat, sans le moindre
soutien extérieur, comme un enfant abandonné, qui n’a
ni compagnons, ni parents, ni demeure. »

William James
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Emotion et religion

Chapitre 1

Statut et fonction de I’émotion en religion

Loin de considérer 1I’émotion comme superfétatoire, les sciences des religions lui accordent
un réle central. Cependant, cette dimension émotionnelle est le plus souvent posée en
opposition avec la dimension rationnelle ou institutionnelle. Cette opposition recoupe d’autres
polarisations : corps-esprit, nature-culture, masculin-féminin, religiosité-religion, car elle
s’origine dans une pensée caractérisant 1’émotion comme une valeur associée au corps, a la
femme, a I’enfant, au primitif, aux religions « populaires », tour a tour envisagés dans leur

incapacité d’acces a la pleine rationalité.

Aussi, nous nous proposons de voir dans un premier temps, a partir d’un rappel des
analyses classiques en ce domaine, comment cette hégémonie de la raison sur I’émotion dans
la pensée occidentale s’est traduite par une « disqualification implicite des émotions en
religion »*. Dans une seconde partie, nous verrons comment la « réhabilitation » des émotions
s’accompagne d’une remise en cause des présupposés relatifs aux expressions religieuses des
émotions d’une part et d’un intérét nouveau pour leur genese, leur contenu, leur signification
et leur fonction d’autre part. Cette fonction, nous la préciserons dans un troisiéme temps, en
soulignant le caractere protestataire que les expériences religieuses de type émotionnel
peuvent revetir.

1.1 - Au commencement était I’émeotion

La deéfinition et le statut accordés aux émotions religieuses par 1’anthropologie furent
longtemps influencés par le partage d’inspiration philosophique entre passion et raison. Cette
antinomie procéde d’un arriére-plan platonicien, puis scolastique, avant d’étre cartésien et
kantien. Chacune de ces approches a contribué a cristalliser cette polarisation et a consacrer

I’hégémonie de la raison sur I’émotion.

! Fer, 2010.
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1.1.1 - Les philosophes face a la passion

Si le vocable d’émotion se généralise a partir des XVI11° et XVIII° siécles, auparavant, c’est
celui de «passion» qui est principalement employé. Ce terme, dans sa dimension
individuelle, est principalement synonyme de trouble, d’agitation et d’affliction. Dérivé du
latin passiones, il s’inscrit dans la lignée du pathos grec qui, dés I’origine, recouvre un
phénomene connoté, a priori négativement. Si le terme grec n’est pas inventé par Platon, ce
dernier joue un role considérable dans I’histoire du concept. Dans sa quéte d’un équilibre
entre les trois parties de 1’ame?, Platon considére que les passions — associées au corps — se
doivent d’étre maitrisées par la raison — associée a 1’esprit. Entre les deux, il place une partie
irascible : thumés — associée au coeur —, afin de protéger la raison des désirs concupiscents®.

Aprés lui, les stoiciens consacrent 1’hégémonie de la raison sur les passions, tout en
refusant la distinction platonicienne. Il ne s’agit plus d’une différence de nature entre la partie
passionnelle et la partie rationnelle de 1’ame : la passion est considérée comme un jugement,
mais un jugement défectueux. Aussi, la vertu ne consiste plus & « contréler » ces « maladies
de I’ame »*, mais & les évacuer. C’est ainsi que Cicéron peut, par exemple, louer 1’idéal du
sage grec qui s’est détaché de son emprise :

« Quant aux troubles de I'dme qui rendent si misérable et si amére la vie des insensés (...)

ces troubles, donc, ne sont pas produits par une force naturellement existante (...)iln’y ala
que des opinions ou des jugements irréfléchis ; et c'est pourquoi le sage en est exempt®. »

Au IV siecle, quand discours philosophique et théologique se mélent, 1’élaboration d’une
théorie patristique des passions est I’ceuvre d’Augustin. Son analyse, qui prend appui sur la
position des « Grecs »° et celle de Platon, s’enracine dans ’idée du « péché originel ». Ainsi,
les passions deviennent le signe du mal radical. Elles condamnent I’homme a faire le mal
malgré lui. Seule la conversion lui offre une possibilit¢ de rachat. C’est encore, pour
Augustin, au niveau des passions que la distinction entre I’homme d’élite et ’homme
ordinaire peut étre effectuée. Ce qui caractérise le premier tient dans sa capacité a se détacher
du sensible.

Au Moyen Age, la philosophie scolastique reconduit la polarisation entre passions et
raison. Comme Augustin avant lui, Thomas d’Aquin présente les passions comme des signes

% Notons ici que cette trichotomie sera reprise par les auteurs chrétiens et en particulier saint Augustin. Alors
qu’au XVII® siécle, René Descartes réunifiera I’Ame en radicalisant son opposition au corps.

¥ Concernant ces trois parties de I’ame, les passions renvoient a « I'epithumétikon », responsable de

I' « epithumia », I'appétit sensuel, qui renvoie aussi bien aux besoins élémentaires de nutrition, de conservation et
de reproduction qu'a ce qu'on appelle aujourd'hui les désirs et les inclinations. La partie de la raison est le

« logistikon ». Le « thumos » est le courage, quelque chose comme la volonté aujourd'hui, qui, normalement, est
l'auxiliaire de la raison. La partie qui lui correspond est le « thumoeides ».

* Diogéne Laérce, 1999, livre VII, 115.

> Cicéron, 1955, vol II.

® 11 s’agit ici des philosophes stoiciens.
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néfastes d’imperfection de 1’ame. Dans le De Malo, par exemple, il désigne les passions
comme une source d’erreur. A chaque étape du processus de la raison pratique (de la
perception des principes jusqu’au jugement), elles exercent sur la raison un pouvoir paralysant
en la génant dans sa démarche, ou en lui faisant adopter un faux jugement.

Au XVI°siécle, I’opposition radicale entre le corps et 1’ame effectuée par René Descartes,
structure son analyse. Ainsi, la passion-émotion’, soit tout ce qui s’oppose a la raison, reléve
du corps. La théorie cartésienne prend appui sur un discours de maitrise® qui découle de
I’affirmation du cogito, autrement dit, la primauté d’une conscience volontaire, produite
librement par I’homme, sur ses perceptions involontaires venant a lui par 1’intermédiaire de

son corps.

Dans la philosophie moderne, Kant émet encore de vives critiques au sujet des passions®.
Dépourvues de toute faculté de juger, de réfléchir, il les qualifie a son tour de « maladies de
I’ame »'° en les désignant comme des « gangrénes de la raison pure »'. Aussi, les passions
ne peuvent étre que mauvaises et moralement condamnables. Il s’avére donc nécessaire de
s’en débarrasser en se plagant sous les auspices de la raison.

Ce bref panorama diachronique montre comment, la philosophie occidentale®® a
constamment privilégié¢ la raison a 1’émotion. De plus, ce dualisme recouvre une série de
dichotomies : esprit-corps, nature-culture, passivité-activité, sentiments-intelligence... et la
liste des couples antonymesest loin d’étre exhaustive'®. En effet, toute une tradition
intellectuelle fait encore glisser le clivage émotion-raison jusqu’a la subdivision masculin-
féminin. Dans cette perspective, I’émotion est associée de maniére préférentielle aux femmes,
qui comme le stipule C.G Lange, «sont une proie plus facile que le sexe fort », avant
d’ajouter qu’« il en est de méme pour I’enfant comparé a 1’adulte ». Or, pour le psychologue
danois (et tant d’autres), si femmes et enfants sont des proies plus aisées a capturer, ceci est
da au fait que I’homme est davantage capable de se controler, et que cette maitrise lui octroie
un label d’éducation et de « civilisation ». La déficience de cette aptitude devient alors, par

voie de conséquence la marque d’une minorité d’age. Comme le précise Alain Cornillet :

” René Descartes propose un changement de vocabulaire en employant le terme d’émotion, qu’il préfére a celui
de passion.

& Descartes, 2000 (1637), Troisiéme partie.

° Méme si Kant distingue entre eux les sentiments, les émotions et les passions, aucune valeur positive ne leur est
accordée

10 « Etre soumis aux émotions et aux passions, est toujours une maladie de I'ame, puisque toutes deux excluent la
maitrise de la raison ». Kant, 1994, § 73.

" bid.

2 Notons cependant que cette disqualification des émotions n’est pas uniquement le fait de la philosophie
occidentale. Elle s’observe dans d’autres contextes culturels et religieux comme dans le bouddhisme par exemple
B3 A ces « séparations en cascades » (51) Francois Laplantine ajoute : I’intelligible et le sensible, 1’oral et I’écrit
(10), « I’un et le multiple, la nécessité et le hasard, I’ordre et I’événement, la logique rigoureuse mais frigide et la
possession et la féte (47), la confiance et I’existence (48), I’intérieur et I’extérieur (51). (Laplantine, 2005).
Vinciane Despret liste quant a elle toute une série de contrastes construits par ce dualisme structurel :
« subjectivité-objectivité, erreur-vérité, réalité privé-réalité commune, etc. » (Despret, 2009, p. 395).
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« ...cela est d’ailleurs déclinable aux différentes races : « les individus comme les peuples en

, . . , . . e, 14
général sont d’autant moins accessibles aux émotions qu’ils sont plus civilisés ».

Les fondateurs de 1’anthropologie et de la sociologie religieuse reprendront, a des degrés
divers, cette perspective anthropocentrée associant raison-civilisation versus émotion-pensee
primitive. James G. Frazer mettant en valeur un premier degré de pensée humaine —
produisant la magie, le fétichisme et les superstitions —, distingue 1’esprit des primitifs de
celui de I’homme des sociétés modernes. Lévy-Bruhl, jugeant la « mentalité primitive » par
son extranéité a la logique et son usage mystique, en vient a proposer 1’épithéte de
« prélogique »™. En 1923, devant la Société de philosophie, il déclare :

« Mentalité primitive ... il est commode de désigner ainsi, de maniere générale, les facons
de sentir, de penser et d’agir, communes aux sociétés inférieures. Etudiée dans ses
représentations collectives, la mentalité primitive parait étre essentiellement mystique et
prélogique, ces deux caractéres pouvant étre regardés comme deux aspects d’une méme
tendance fondamentale »'°.

Si Durkheim ne partage pas totalement la these de Lévy-Bruhl — selon laquelle 1’émotion
en religion s’opposerait radicalement a la « mentalité scientifique »'’ —, il fait néanmoins
encore partie de ceux qui associent le développement de la civilisation a son extraction du
champ de la sphére émotionnelle. Il désigne le primitif comme celui dont « les facultés
émotives et passionnelles (...) ne sont qu’imparfaitement soumises au controle de sa raison et
de sa volonté. Il perd aisément la maitrise de soi »%.

Quant & Marcel Mauss, il prolonge cette perspective en plagant 1’émotion du c6té de la
spontanéité, de 1’absence de réflexion, et en la considérant comme un état social primitif. En
effet, Mauss différencie les sociétés entre elles, a I’aune de leurs capacités a contrdler leurs
émotions. Dans son article consacré aux techniques du corps, il écrit :

« Je crois que cette notion de I’éducation des races... C’est en particulier dans 1’éducation
du sang froid qu’elle consiste. Et celui-ci est avant tout un mécanisme de retardement,
d’inhibition de mouvements désordonnés... Cette résistance a 1’émoi envahissant est
guelque chose de fondamental dans la vie sociale et mentale. Elle sépare entre elles, elle
classe méme les sociétés dites primitives : suivant que les réactions y sont plus ou moins
brutales, irréfléchies, inconscientes, ou au contraire isolées, précises, commandées par une

 Lange, 1902 (1898), Les émotions. Etudes psychologiques Paris, Alcan, p. 138, cité par Cornillet, 2005, p.
132.
> Terme que Lévy-Bruhl lui-méme critiqua car il fut, a son sens, mal compris. Il ne s’agissait pas pour lui de
disqualifier la pensée mystique en y voyant une absence de logique. « La mentalité primitive n’est pas
antilogique ; elle n’est pas non plus alogique ». (Lévy-Bruhl, 1923, « La mentalité primitive », Philosophie des
Sciences [en ligne]. Conférence de la Société francaise de philosophie du 15 février 1923, p. 631-662,
Disponible sur : http://www.sofrphilo.fr/telecharger.php?id=79, [consulté le 2 juillet 2010], p. 631).
16 H

Ibid.
" Levy Bruhl parle d’une « mentalité scientifique » comme d’une logique des signes, par opposition a la
« mentalité primitive » qui est une logique des émotions.
'8 Durkheim, 2008, p. 308.
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conscience claire... C’est grice a la société qu’il y a sOreté des mouvements préts,
domination du conscient sur I’émotion et I’inconscience™®. »

Au final, c’est une position ambivalente qu’adopte Marcel Mauss, puisque, par ailleurs,
tout en dénoncant le primitivisme, il élabore une théorie générale de la magie sous-tendue par
la séparation entre la pensée rationnelle moderne et la pensée irrationnelle du primitif.

Ainsi, nous pouvons déja constater combien, en plus de I’arri¢re-plan philosophique
influencant les sciences des religions, la maniere de comprendre les émotions fut également
tributaire du partage, d’inspiration évolutionniste, entre les sociétés dites « primitives » et
celles qui sont dites « civilisées ». Ce paradigme, dans lequel les études ethnologiques et
sociologiques ont pris leur essor?®, opposait les seules sociétés qui se voyaient qualifiées
d’ « occidentales » au reste du monde. Au sein méme de 1’Occident, il vint encore séparer les
civilisés — les individus capables de contrdler leurs émotions — des rustres — ceux qui n’y
parvenaient pas. C’est ce qu’illustre la citation de Lévy-Bruhl : « étudiez le folklore de nos
campagnes et vous Yy découvrirez beaucoup de traits identiques a ceux de la mentalité
primitive »?. En effet, comme I’indique Lionel Obadia, « c’est au prisme de leurs propres
schémes de pensées (religieuse et occidentale) que les «mceurs et coutumes des
peuples " autres " ont principalement été décryptées »?2. De ce fait, les premiéres observations
menées au sujet des civilisations non-occidentales procédérent d’un arriére
plan ethnocentrique et théocentrique. Si ce paradigme ne s’est pas reproduit a I’identique a
travers le XX°® siécle, il a néanmoins influencé 1’approche des sciences des religions. De
Durkheim & Weber, en passant par James, chacun a entretenu, d’une maniére ou d’une autre,
les présupposés rationalistes imprimant la compréhension des émotions en religion.

1.1.2 - L’approche classique de I’émotion en religion

Trois approches fondent le débat émotion/institution en religion : celles de Durkheim,
Weber et James. C’est dans leur prolongement que se situe aujourd’hui les analyses
sociologiques et anthropologiques des faits religieux.

La position d’Emile Durkheim vis-a-vis des émotions a évolué au fil du temps. Le premier
Durkheim (jusqu’aux années 1900), se place résolument dans une position évolutionniste.
Dans son cours sur I’éducation morale,” il compare le psychisme du petit d’homme 2 celui

«des peuples qui n’ont pas encore dépassé les formes les plus inférieures de la

9 Mauss, 1995 (1950), p. 385.

20 L anthropologie des religions prend naissance au XIX® siécle, qui est également le siécle ot domine la pensée
évolutionniste.

21| évy-Bruhl, 1923, p. 637.

22 Obadia, 2007, p. 15.

2 Cours qu’il donne 4 partir de 1989.
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civilisation »**. Agités de la méme maniére par des humeurs irréguliéres, I’enfant comme le
« sauvage » peinent a se maitriser. Durkheim considere alors les émotions comme « a-
sociale » (« amorale » selon ses propres termes). Comme le souligne Charles-Henry Cuin,
pour le premier Durkheim, « la vie sociale n’est possible que dans la mesure ou les émotions

. T . . Al e 25
primaires de I’individu sont tout a la fois controlées et socialisées » .

Vers la fin du XIX® siecle, le point de vue de Durkheim au sujet du réle des émotions dans
la vie sociale change totalement. Tentant de saisir ’essence de la religion, il étudie le
totémisme australien, modele a ses yeux de la religion la simple et la plus primitive qui soit. Il
considére qu’en cette « forme élémentaire de la vie religieuse » seraient contenus en germe les
¢léments constitutifs de toute pensée religieuse. S’intéressant aux pratiques rituelles des
Aborigénes nomades, il décrit les corroboree (nom donné aux cerémonies collectives) qui se
déroulent a I’issue d’une saison séche lors de laquelle les Aborigenes se dispersent en petite
bande. Avec la saison des pluies, la renaissance de la nature et la reconstitution des clans sont
célébrées autour d’un rite totémique particulier : 1I’Intichiuma. Pour le sociologue, il incombe
a de tels cultes et rituels de resserrer les liens entre les membres de la société, de fédérer ceux
qui communient ensemble, de nourrir le sentiment d’appartenance des membres du groupe.
C’est sur la fonction unificatrice des cérémonies religieuses créant des solidarités entre les
participants que le sociologue insiste « Tous les étres qui communient dans le méme principe
totémique se considerent, par cela méme, comme moralement liés les uns aux autres ; ils ont
les uns envers les autres des devoirs définis d'assistance, de vendetta, etc... »*®

Lors de ces cérémonies collectives, 1’émotion tient un réle central. Le sociologue 1’évoque
7 et d’ «énergies passionnelles »®, Il parle
d’« échauffement d’une passion commune »*°, de revivification »*°, de « pléthore anormale de

en termes d’ «état d’exaltation »>

forces »*, « de puissance extraordinaire qui galvanisait jusqu’a la frénésie ». Commentant son
livre sur les formes de la vie religieuse, Durkheim réitére son propos :

«...quand les hommes sont réunis... de leur réunion méme surgissent des forces
exceptionnellement intense qui les dominent, les exaltent, portent leur ton vital a un degré
qu’ils ne connaissent pas dans la vie privée. Sous I’effet de I’entrainement collectif, ils sont
parfois saisis d’un véritable délire®”. »

* Durkheim, 1963, p. 111.

% Cuin, 2001, « Emotions et rationalité dans la sociologie classique : les cas de Weber et Durkheim », Revue
européenne des sciences sociales [En ligne], XXXI1X-120 [14 décembre 2009] Disponible://
http://ress.revues.org/658 [consulté le 12 mai 2010], p. 14.

%8 Durkheim, 2008, p. 271.

77 Ibid., p. 312.

7 Ibid., p. 301.

% Ibid., p. 299.

% Ibid., p. 300.

*! Ibid.

%2 Durkheim, 1969, p. 75.
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Il insiste sur «la vertu dynamogénique de toute espéce de religion »** que ces transes
sociales manifestent. En effet, lors de ces « ébranlements collectifs »**, ceux qui participent au
processions, aux danses et aux chants, « se sentent transfigurés de la méme maniere et
traduisent leur sentiment par leurs cris, leurs gestes, leurs attitude » *. Tout se passe comme si
I’homme « était réellement transporté dans un autre monde spécial, entiérement différent et
celui ou il vit d’ordinaire, dans un milieu tout peuplé de forces exceptionnellement intenses,

qui I’envahissent et le métamorphosent »*°,

Ainsi, pour Durkheim, ces expériences donnent a I’individu 1’assurance qu’il existe une
« force d’ordre surnaturel »*', des « puissances extraordinaires »*®, un « mana »** comme la
désigne les peuples mélanésiens : « Le clan, par la maniére dont il agit sur ses membres,
éveille chez eux ’idée de forces extérieures qui le dominent et 1’exaltent »*°. I fait naftre en
lui la conviction qu’il existe deux mondes distincts : celui du profane et celui du sacré. « C’est
donc dans ces milieux sociaux effervescents et de cette effervescence méme que parait étre
née I'idée religicuse »*. Selon cette perspective, c’est dans cette expérience sociale
transcendante que s’origine 1’idée d’une force, d’un Dieu et donc de la religion d’une part, et,
c’est aux qualités stimulantes de cette « source d’énergies supérieures »* que la vie des
« hommes assemblées »** vient s’alimenter d’autre part. A travers elle, « la société se crée
elle-méme », affirme encore le sociologue.

En somme, aprés avoir défendu la thése selon laquelle « la société se construisait contre les
émotions », Durkheim insiste sur leur dimension éminemment sociale. Il s’agit désormais
pour lui, d’un fait social hautement signifiant, méme s’il tend encore a le situer du cdté du
« pré-moderne ».

En second, 1’approche wébérienne de la religion repose sur une opposition entre deux types
idéaux ayant pour notion centrale celle de charisme d’un coté et celle de tradition ou
d’institution de I’autre. Le sociologue allemand désigne le charisme comme des « pouvoirs

* Durkheim, 1975, p. 66.

* Durkheim, 2008, p. 301.

% Ibid., p. 312.

* Ibid.

" Ibid., p. 277.

% Ibid., p. 313.

% e mana, concept classique en anthropologie des religions, désigne une force impersonnelle et contagieuse
d’origine surnaturelle. C’est Robert H. Condrington qui 1’évoque la premiére fois, lors de ses observations au
sujet des Mélanésiens. « The origin of the power of chiefs, vunagi, lies entirely in the belief that they have
communication with powerfull ghosts, tinaldo, and have that mana whereby they are able to bring the power of
the tinaldo bear » (Condrington, 1891, p. 52). Le terme mana apparait ensuite a plus de trente reprises dans
I’ouvrage.

“ Durkheim, 2008, p. 314.

“ Ibid., p. 313.

“2 Durkheim, 1969, p. 74.

* Ibid.

55



Emotion et religion

extraordinaires qui ont été désigneés par des noms particuliers tels que mana, orenda, et
I’iranien maga (magie) »*. La notion de charisme ainsi définie se rapproche du sacré
durkheimien. Weber insiste sur sa nature « supra-utilitaire », ou « supra-rationnelle ». Le
placant du coté de I’extraordinaire et de I’éphémeére, il ’oppose aux processus conduisant les
hommes & adopter « une conduite de vie rationnelle », il lui 6te toute capacité a influencer le
vécu quotidien des croyants.

Weber s’intéresse ensuite a la maniére dont le charisme, dans un second temps, prend place
au sein de la société, comment il en vient a s’insérer dans 1’ordre du quotidien et de la durée, a
s'institutionnaliser, a se «routiniser ». Analysant I'évolution religieuse de 1’humanité, il
constate qu’avec la modernit¢ le monde occidental est entré dans un processus de
rationalisation®* qui 1’a conduit au « désenchantement ». Dans la sphére religieuse, ce
processus a suivi une trajectoire historique partant des premieres expériences religieuses —
comme [’orgie ou I’extase considérées comme pauvres et précaires, passant ensuite par le
prophétisme juif — premiére porte ouverte au processus de rationalisation des activités
religieuses, pour aller jusqu’a la rationalisation éthique du puritanisme protestant. Ce faisant,
il opéra par élimination des représentations magiques en faveur d’une symbolisation plus
élaborée des rapports entre les hommes et le surnaturel. A travers son analyse, Weber pointe
la maitrise des émotions, la « desémotionalisation », comme un des éléments clés de cette
évolution. En effet, congue sous 1’angle de I’instabilité, de 1’incohérence, 1’émotion apparait
comme un phénomeéne irrationnel et « pré-moderne ». Dans cette perspective, la canalisation
des affects est toujours constitutive de la rationalisation éthique des comportements. On
notera au passage 1’influence de Kant sur ’approche wébérienne des émotions, comme le
remarque Ernest Gellner : « The preoccupations of Kant and of Weber are really the same.
One was a philosopher and the other a sociologist, but there... the difference ends* ».

Par une série d’études comparatives : Confucianisme et Taoisme (1916), Hindouisme et
Bouddhisme (1916-1917), Judaisme antique (1917-1918), Weber montre combien ce
processus de rationalisation imprégne de maniére spécifique le monde occidental. 1l souligne
en ce domaine le role joué par les croyances chrétiennes, dans leur version calviniste en
particulier. Par ricochet, cette analyse entraine une disqualification voire un mépris des
religiosités non occidentales ou populaires. Ces « religions de la foi »*, qui se caractérisent

“ Weber, 1995 (b), p. 146.

** Max Weber définit le processus de rationalisation comme la généralisation de la démarche scientifique a
I’ensemble des activités des activités des sociétés modernes.

“® Gellner, 1974, p. 184.

" Weber use du terme de foi «en tant que charisme spécifique d’une confiance extraordinaire et purement
personnelle dans la providence divine » (p. 336). Weber fait ici référence aux controverses opposant durant les
premiers siécles du christianisme primitif la « gnose » — de ceux qui possedent un savoir philosophique — a la
« pistis » — la simple foi des hommes pieux. Cette dichotomie, Weber la repére également dans 1’islamisme avec
le clivage entre les mutazilites — « non instruits des dogmes »—, et les « véritables croyants ». Plus largement, il
la retrouve « partout », a travers 1’opposition entre ceux qui sont mystiquement illuminés —« virtuoses de la
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par leur «confiance illimitée en Dieu »* incluent le «sacrifice de Dintellect »*, alors
quelles exercent « un effet antirationnel sur la conduite de la vie »*. Cette « tendance
sentimentale », que Weber considére comme « teintée d’érotisme latent ou manifeste »,
apparait de maniére diverse :

«...dans la psalmodie gémissante, typique des prédicateurs luthériens allemands (...)
depuis la renaissance du piétisme (...), dans les diverses variétés de I’amour de Dieu du
soufisme, dans le mysticisme de type Cantique des cantiques de saint Bernard, dans le culte
de la Vierge et du Sacré-Cceur de Jésus, et autres formes analogues de dévotion, et
également dans la jubilation sentimentale du piétisme spécifiquement Iluthérien
(Zinzendorf). Mais surtout dans la piété spécifiquement hindouiste de la piété (d’amour)
bhakti qui a refoulé radicalement, depuis les V° et VI° siécles, I’orgueilleuse et noble
religion qu’est le bouddhisme, et qui est devenue la forme populaire de la religion de salut
des masses de I’Inde®’. »

Par ailleurs, Weber envisage le fait que cette évolution en faveur d’une rationalisation de la
vie religieuse puisse ne pas étre totalement linéaire. Les types ébauchés sont « idéaux ». Dans
la réalité, les composantes orgiaques de 1’expérience religieuse premiére ne disparaissent pas
totalement et la part émotionnelle n’est pas complétement contenue. Elles peuvent ressurgir a
travers des « virtuoses religieux », tels les « propheétes » ou les chefs charismatiques, qui
tendent a revaloriser la dimension émotionnelle de 1’expérience religieuse. Elle peut
également émerger sous la forme de mouvements religieux effervescents se laissant

« débordés » par les expressions affectives de 1’expérience religieuse.

Enfin, dans le champ de la psychologie, William James considére qu’il existe deux types
de religions: I'une est institutionnelle, 1’autre est personnelle. La premiére est faite de
« cérémonial, rites, sacrifices propitiatoires, dogmes, organisation du clergé, nous devrions la
définir comme un art pratique, I’art de s’assurer la faveur divine ». Il I’oppose a la « religion
personnelle » qui, au contraire, est celle de « la vie intérieure de I’homme religieux (ou) tout
I’intérét se concentre dans la conscience humaine avec ses mérites, ses miseres, Ses
imperfections »°2. Partant de cette évidence, James délaisse 1’étude des institutions religieuses
pour se centrer sur le vécu des croyants et en particulier sur les phénomenes de conversion. Il
insiste sur le caractére imprévisible de cette expérience intime. Il parle d’une irruption
brusque de I’inconscient dans le champ de la conscience infléchissant son flux vers une « joie
délirante », un enthousiasme porté a son plus haut niveau. Ainsi, pour James, 1’émotion

constitue le point de départ de I’histoire d’un fait religieux qui se poursuit généralement avec

contemplation religieuse» et les intellectuels théologiens — «virtuoses intellectuels de la connaissance
religieuse ». Weber, 1995 (a), p. 334.

“8 Weber, 1995 (b), p. 336.

“* Ibid., p. 337.

% Ibid., p. 341.

*! Ibid.

%2 James, 1908, p. 25-26.
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la constitution d’une Eglise nouvelle. Il 1’affirme: «l’expérience religicuse engendre
spontanément les superstitions, les mythes, les dogmes, les symboles, les systemes, et les
discussions théologiques »>. Selon cette perspective, I’expérience religieuse est située en
dehors du social : « en soi, toute expérience religieuse est hérétique et socialement aberrante :
elle est asociale, en ce sens qu’elle est toujours la négation d’une pesanteur sociologique et
d’une pesanteur dogmatique », écrit Jean-Pierre Deconchy. Lorsqu’elle s’institutionnalise et
devient alors religion sociale, James la qualifie de religion de «seconde main ». Méme si
James valorise la «religion de premiere main» qu’il considére primordiale, comme la
«vraie » religion, cette expérience d’une émotion est toujours a ses yeux étrangére au
rationalisme. L’émotion est personnelle, elle se loge bien «en deca des procédures
rationnelles ». C’est a postiori que la raison opere, «elle n’est en somme qu’une
interprétation de la réalité donnée »°, De la méme maniére, pour James, 1’émotion se
distingue des réflexions intellectuelles et théologiques — qu’il qualifie de « produits
secondaires »® : «... Le cceur est la source de la vie religieuse ... les formules des
philosophes et théologiens sont comme les traductions dans une autre langue d’une langue
originale ».’

Cette distinction proposée par James, entre une expression premiére de la religion liée a
I’expérience personnelle du sacré dominée par 1’émotion et sa «routinisation » qui en
constitue I’expression seconde, fait écho a la thématique classique de la sociologie francaise.
Dans son commentaire d’un texte peu connu de Durkheim, Henri Desroches liste différents
auteurs prolongeant approximativement la distinction durkheimienne entre « paliers »
primaire et secondaire : Joachim Wach avec la distinction entre [’expérience et les
expressions théoriques ou pratiques, Frédéric Schleiermacher ou Séren Kierkegaard avec le
sentiment religieux et les religions instituées, Ernst Troeltsch et sa combinaison inversement
proportionnelle de I’intensif et de 1’extensif dans les Eglises multitudinistes et les groupes de
confessants®™. A ceux-ci, il convient d’ajouter les deux auteurs ordinairement cités™ :
I’ethnologue Roger Bastide et sa distinction entre la religion vécue et la religion en
conserve®, ainsi que le philosophe Henri Bergson et son opposition entre la religion
dynamique « ouverte » et la religion statique « close »**. Comme le souligne Daniéle Hervieu
Léger :

> Ibid., p. 364.

> Deconchy, 1969, p. 53.

> Ibid., p. 366.

*® Ipid., p. 365.

* Ibid., p. 364.

%8 Desroches, 1969. p. 85

% Bastide et Bergson sont cités par F. Laplantine (2003, p. 28), par D. Hervieu-Léger (1990, p. 220), et J.P.
Bastian (2006, p. 7).

% Bastide, 1967, p. 133-134.

%1 Bergson, 1982.
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« Ces oppositions servent a transposer sur le terrain sociologique la dynamique
psychologique de I’expérience religieuse. Les croyances et les religions ne sont jamais que
la forme administrée d’une expérience fondatrice, antérieure a toute formalisation
théologique ou philosophique... Cela indique a quel point est présente dans tout un courant
de la sociologie et de I’anthropologie religieuse, 1’idée selon laquelle le phénomene
religieux est structuré en deux " paliers®®". »

Ainsi, le double palier du phénomene religieux se décompose-t-il comme suit : le palier
primaire est constitué¢ par 1I’expérience effusive et momentanée de communication avec le
sacre, mettant en jeu les sentiments de ceux qui la vivent de maniére effervescente et intense.
Le second palier correspond au moment ou la ferveur initiale se « cristallise » et se
«minéralise » — selon les termes de Bastide — en de nouvelles institutions. Lors de cette
seconde phase « tous ces éléments involutés les uns dans les autres se différencient : 1’élément
spéculatif en croyances et 1’élément opérationnel en cultes ou rites. Croyances et cultes ont
ainsi pour fonction de perpétuer, commémorer, organiser, communiquer, transmettre, diffuser,
éventuellement réactiver — en tout cas, résister a la réactivation —, bref rendre viable, durable,
inoubliable et universelle dans le temps et I’espace 1’expérience élémentaire de soi inviable,
éphémeére, ineffable et circonscrite. »*

La vision d’un double palier rendant compte de la mani¢re dont I’expérience religieuse
« primitive et originaire »** se transforme en une religion institutionnelle s’est poursuivie avec
I’idée selon laquelle ce changement s’effectue au terme d’un processus de « domestication ».
Pour Daniéle Hervieu-Léger, le terme domestication doit étre ici entendu dans un sens tres
littéral :
« Domestiquer un animal sauvage, c’est le rendre apte a vivre dans la maison de I’homme,

avec lequel il peut cohabiter sans danger ; cela suppose qu’il perde, par un dressage
adéquat, certains traits qui lui sont propres a 1’état sauvage®. »

En effet, eu égard a «[intensité exceptionnelle des affects qu’elle mobilise, la
surabondance de I’énergie qu’elle dégage »*°, ces états d’effervescence peuvent s’avérer
menagants pour I’homme et dangereux pour la société. Ils sont « épuisants » écrit Durkheim.
Afin de se protéger contre « les incursions de I’extraordinaire et du supranaturel »°7. Cette
derniére se doit de la contrdler de 1’encadrer, de la stabiliser, de 1’ « acclimater dans les
routines de la vie quotidienne »%® ¢’est a cette condition qu’elle peut du reste se pérenniser.

%2 Hervieu-Léger, 1990, p. 220.

% Desroches, 1969, p. 85

% Pour Daniéle Hervieu-Léger, cette expérience est tout & la fois primitive, « c’est-a-dire élémentaire d’un point
de vue chronologique » et originaire « c’est-a-dire fondatrice du sentiment religieux, d’un point de vue
génétique». (Hervieu-Léger, 1990, p. 222).

* Ibid.

% Ibid.

7 Ibid., p. 224

% Ibid., p 222
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Cette «mise sous tutelle »* du religieux, selon 1’expression de Jean-Pierre Bastian,
commande son affadissement, son appauvrissement, son asséchement, son rétrécissement. Le
passage de I’expérience des commencements marquée du sceau des sentiments et du
sensationnel a son expression historique plus élaborée, le passage d’une expérience religieuse
« chaude » a son expression « froide » — pour reprendre la terminologie durkheimienne —,
s’effectue toujours au détriment de la richesse, de I’intensité et de I’authenticité, contenue
dans I’expérience fondatrice. Cette évolution explique le fait que 1’émotion initiale cherche a
se frayer & nouveau un chemin au cceur de la religion administrée. C’est selon cette
perspective que Daniéle Hervieu-Léger’® analyse ’émergence, constante au cours de
I’histoire, des phénomeénes effervescents : hérésies, mysticisme, messianisme, millénarisme et
autres revivals. lls sont a comprendre en termes de ré-évocation de I’expérience premiére. Ces
« remontées de 1’émotion » correspondent alors & un « appauvrissement de 1’imaginaire
religieux, a une recherche régressive du contact immédiat avec les puissances naturelles,

. . . 71
renouant avec 1’univers pauvre de 1’orgie et de la magie »'".

A la fin des années 80, Daniéle Hervieu-Léger publie deux ouvrages’® avec Francoise
Champion qui feront date. Ils entérinent la ligne de partage instaurée par les sociologues et les
anthropologues depuis un siecle et qui oppose : le charisme a I’institution, les affects a la
pensée, ’expérience personnelle temporaire a la tradition.

1.2 - L’émotion religieuse reconsidérée

Depuis une période récente, le traitement classique de 1’émotion en religion est remis en
cause. Ce changement s’inscrit dans un mouvement plus vaste de « réhabilitation » des
émotions en général qui fait notamment suite aux travaux menés dans le domaine des

neurosciences d’une part et de I’anthropologie culturelle d’autre part”.

% Bastian, 2006, « Corps, émotion et enthousiasmes religieux », aup-strasbourg [en ligne], conférence du 22
novembre a I’ Aumonerie universitaire protestante de Strasbourg. Disponible sur :
http://www.aup-strasbourg.fr/Corps-emotion-et-enthousiasmes-religieux-Jean-Pierre-Bastian_a62.html,
[consulté le 10 avril 2010].

" Théme qui parcoure le champ des sciences des religions et que Daniéle Hervieu-Léger développe dans le
sillage de nombreux auteurs.

™ Hervieu-Léger, 1990, p. 241.

72 Champion et Hervieu-Léger (1986 ; 1990).

" Précisons au préalable que la « réhabilitation » des passions n’a pas attendu les travaux des neurosciences.
Dans le passé, plusieurs auteurs ont tenté de leur conférer une valeur positive. Au cours de la Renaissance, par
exemple, les passions se manifestent au cceur de ’activité scientifique lorsque Giordano Bruno fait I’apologie
des « Fureurs héroiques ». Au XVI° siécle, elles entrent dans les discours de théorisation politique. Si elles ne
sont pas valorisées, une utilité leur est tout du moins accordée. Congues en termes de « forces » ou d’énergie,
elles peuvent participer a I’institution d’un domaine politique autonome (vis-a-vis de la sphére religieuse). Au
XVII® sigcle, les libertins défendent les passions et encouragent I’hédonisme. Au XVIII® siécle, le succeés du
roman sentimental (Richardson, Abbé Prévost, Rousseau) et du drame bourgeois (Diderot, Sedaine) illustre
I’exaltation de la sensibilité. Au XIX® le mouvement psychanalytique conteste, par la raison elle méme,
I’hégémonie de cette derniére. Freud (qui était neurologue) met en lumiére le rdle des émotions dans la vie
intellectuelle et sociale.
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1.2.1 - De nouvelles approches de I’émotion

Aux Etats-Unis, depuis une trentaine d'années, les productions scientifiques visant 1’étude
des emotions se sont largement multipliées. Elles font, entre autres, I’objet d’analyses de la
part des neurosciences et des sciences sociales.

Les recherches menées dans le domaine des neurosciences au sujet des émotions
s’inscrivent dans une perspective évolutionniste selon laquelle les émotions s’enracinent dans
un processus évolutif lointain. Cette approche est sous-tendue par une vision naturaliste des
émotions, qui consiste a prendre appui sur les sciences naturelles (biologie, psychologie
sociale et psychologie du développement) pour comprendre les phénomenes sociaux et
culturels’. Ses auteurs montrent que les réactions émotionnelles humaines, comme celles
de tous les mammiféres sont programmées. Darwin’> décrivait déja comment les animaux, et
son chien en particulier, ressentaient des émotions, les exprimaient et répondaient a celles des
autres. Le naturaliste anglais attribuait les processus émotionnels, de I’homme et de 1’animal,
a des états internes similaires. Plusieurs recherches actuelles confirment I’existence d’un
substrat neuronal commun aux animaux’® et aux hommes susceptible d’expliquer leurs
facultés émotionnelles respectives. Selon elles, la capacité humaine et animale, a exprimer et
a les lire les émotions des autres, reléve d’un ensemble de structures neuronales spécifiques’”.
Par ailleurs, les travaux des biochimistes et des neurologues montrent I’implication des
circuits neuro-hormonaux dans les émotions’®. En établissant le fait que les émotions reposent
sur des capacités spécialisées dont le cerveau humain serait doté dés la naissance, les
neurosciences soulignent également, a la suite de Darwin, I’aspect universel de 1’expression
des émotions chez I’homme. Un siécle apres que celui-cCi ait distribué des questionnaires a des
Anglais voyageant a travers le monde (Amérique du Nord Afrique, Chine, Malaisie, Nouvelle
Zélande...) afin de confirmer sa théorie d’une universalité des émotions, le psychologue Paul
Ekman présente des photos de mimiques faciales a des populations diverses. Il note alors
combien des émotions dites « de base » sont exprimées et reconnues de facon universelle™.

Conforté dans sa théorie naturelle des émotions, il propose 1’idée selon laquelle ces dernieres

" L>explication naturaliste envisage les sciences humaines dans une continuité avec les sciences naturelles. Elle
ne vise pas la « réduction » du niveau social au niveau biologique, des phénomeénes sociaux aux neurones et aux
génes (2 instar de la démarche « réductionniste » caractéristique de la sociobiologie), mais elle cherche a offrir
aux sciences sociales différents outils susceptibles d’expliquer les phénoménes sociaux. « Le naturalisme tel que
je le congois vise a unifier les sciences empiriques. Unification ne signifie pas réduction. Il s’agit plutot
d’articuler les descriptions des différents programmes de recherche et de les rendre cohérents entre eux et
mutuellement pertinents » (Sperber, 2007, p. 257).

® Darwin, 2001.

"8 Ce substrat neurobiologique est apparu chez les mammiféres aprés leur différenciation des reptiles, il y a 200
millions d’années.

" L’amygdale, le cortex temporal, le cortex cingulaire et le cortex orbitofrontal.

® Un couple de neurotransmetteurs : l'ocytocine et la vasopressine, s’exprimant dans des aires précises du
cerveau, jouent un role déterminant dans les conduites d’attachement.

7 Ekman, 1973.
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sont intégrées dans le patrimoine génétique et liées a 1’évolution phylogénétique d’homo
sapiens.

De telles conclusions ne manquent pas de rouvrir le débat entre « universalisme » et
« relativisme » culturel. Catherine Lutz par exemple, critique vivement 1’approche des
sciences cognitives et des neurosciences qui ignorent trop souvent « la maniére dont les forces
sociales et culturelles aident & donner aux motions leur caractére observé »*°. Avant de
développer les théses de cette anthropologue, nous nous devons de préciser le fait que les
neurosciences sont elles-mémes traversées par ce débat et que certains de ses spécialistes
participent & la remise en question des présupposés classiques au sujet des émotions. Tel est le
cas des recherches menées par exemple, par Antonio Damasio.

Confronté & des patients ayant subi des lésions frontales®!, Damasio montre que leurs
comportements se trouvent sérieusement affectés. Alors qu’aucune de leurs capacités
cognitives® ne semblent diminuées, ils en viennent & effectuer des choix aux effets désastreux
dans leur vie personnelle. Prendre la moindre décision devient pour certains de 1’ordre de
I’impossible. Le neurologue met alors a jour le réle joué par I’amygdale, le cortex préfrontal
et les mécanismes d’interaction entre ces deux structures cérébrales. Située au niveau du lob
temporal, cette petite structure qu’est 1’amygdale a, pour fonctions essentielles, d’attribuer
une signification émotionnelle au stimulus sensoriel parvenant du monde extérieur et de
déclencher une série de réactions impliquant plusieurs autres structures nerveuses lui étant
connectées. Quant au lobe préfrontal, le cas d’Eliott — analysé par Damasio et Eslinger — et
des conséquences néfastes® de son opération d’une tumeur dans cette zone cérébrale, montra
combien la capacité a prendre des décisions reposait, du point de vue neurophysiologique, sur
la coopération des lobes frontaux avec les amygdales. Damasio en vient alors a reconnaitre
combien les émotions sont une condition indispensable a la prise de décision rationnelle. Il
I’affirme : «la perception des émotions exerce une puissante influence sur la faculté de
raisonnement 34 ».

A la suite de ces recherches, Daniel Goleman souligne le changement de point vue auquel
elles nous conduisent. Elles modifient la conception traditionnellement antagonique entre
raison et sentiment. « Il ne s’agit pas de s’affranchir des émotions et de leur substituer la
raison, comme le disait Erasme, mais de trouver le bon équilibre entre les deux. Le paradigme

8 |utz, 1988, p. 210.

8! Damasio, 1995.

8 Leurs facultés perceptives, de mémoire, de capacités d’apprentissage, d’aptitudes linguistiques et
mathématiques sont intactes.

8 Suite & son opération, Elliot pensait « comme un ordinateur » : totalement incapable d’assigner une valeur aux
différentes possibilités qui s’offraient a lui, il lui était devenu impossible de prendre une décision, fusse-t-elle
aussi simple que de fixer la date de leur prochain rendez-vous. Damasio montra que ce raisonnement
parfaitement « froid » était au ceeur des ses troubles. N’ayant plus conscience de ses sentiments, il lui était
devenu impossible de faire des choix.

8 Damasio, 1995, p. 307.
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antérieur avait pour objectif d’aider la raison a se libérer des émotions, le nouveau paradigme
nous enjoint d’harmoniser la téte et le ceeur »*. Le psychologue américain en vient alors a
proposer la notion d’ « intelligence émotionnelle », a laquelle il accorde un réle prépondérant
« En réalité, sans elle, I’intellect ne peut fonctionner convenablement »%. Selon lui, « cette
conception ¢élargie de I’intelligence attribue un rdle de premier plan aux émotions dans notre
aptitude & gérer notre vie »*’. Plus encore, Goleman va jusqu’a octroyer & ce second mode de
compréhension, une capacité de connaissance supérieure. « Quand on sent au fond de son
ceeur qu’une chose est vraie, elle reléve d’une conviction différente presque plus profonde que
celle que nous procure esprit rationnel »*. Enfin, Goleman récuse ’idée selon laquelle le
«niveau d'intelligence émotionnelle » serait fixé génétiquement. « L’intelligence
émotionnelle est pour la plus grande part apprise et elle continue a se développer au fur et a
mesure que s’accroit notre expérience de la vie®® ».

Quel que soit le point de vue privilégié par les neurosciences, le développement des
recherches au sujet de 1’émotion traduit un changement notoire. L’impact de ce nouveau
traitement des émotions se répercute dans plusieurs domaines. En neurobiologie par exemple,
apres avoir été confinée aux domaines de la psychologie et des maladies mentales, I’émotion
cesse d’étre négligée. Elle fait I'objet d’investigations plus audacieuses®™ qui visent &
déterminer ses bases neuroanatomiques et tentent de définir son impact sur la raison. En
psychologie, comme 1’observe Jo€l Bradmetz, « personne ne songe (plus) aujourd’hui a nier
les connexions entre la cognition et 1’émotion »**. Les conceptions actuelles admettent
l'existence d’une base cognitive aux émotions. En sciences de 1’éducation, la compréhension
des formes multiples de I'intelligence a ¢galement des impacts puisque, comme 1’indique
Michel Umbriaco et Lynda Gosselin « elle suggere des pistes quant a la diversité de modalités
pédagogiques susceptibles de séduire (...) des étudiants différents % ».

Dans le domaine des sciences sociales, les travaux menés aux Etats-Unis au sein de
I’anthropologie culturelle relévent d’une toute autre approche que celle des neurosciences.
Cependant, ils contribuent, d’une autre manicre, a dénoncer les stéréotypes auxquels les
émotions sont liees. Ces recherches s’inscrivent en partie dans la lignée des travaux
précurseurs de 1’école « Culture et Personnalité » et de ses figures de proue Margaret Mead et
Ruth Benedict qui centraient leurs analyses sur les rapports entre la personnalité et
I’environnement social et culturel. Ces recherches, qui privilégient une approche des émotions
en termes de société et de culture, sont entre autres menées par les anthropologues Jean

® Goleman, 1997, p. 49-51.

% Ipid.

¥ Ipid., p. 12.

% Ibid., p. 23.

8 |pid., p. 15-16.

% On pourra ici se reporter a I’article de Frangoise Lostra, 2002.
°! Bradmetz, 2001, p. 270.

%2 Gosselin & Umbriaco, 2002, p. 115.
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Briggs chez les Esquimaux Utku®, Robert Levy® sur le terrain tahitien®, en passant par
Michelle Zimabalist Rosaldo chez les llongot des Philippines® et plus récemment, Lila Abu-
Lugho chez les Awlad Ali, une tribu bédouine de Lybie”, et Catherine Lutz*® chez les
habitants de I’ile d’Ifaluk dans le Pacifique occidental. Fustigeant I’antagonisme raison-
émotion, cette derniére souhaite montrer que ce dualisme résulte d’un jugement de valeur
tendant a stigmatiser le second élément au détriment du premier :

« Intimement liées a la parole sur le soi mais considérées comme éléments inférieurs de
celui-ci du fait qu’elles trouvent place dans le corps, les émotions restent envisagées de
cette facon désobligeante dans le discours anthropologique, mises a part quelques
exceptions toute récentes. Elles sont donc représentées comme la dimension de
I’expérience humaine la moins controlée, la moins construite la moins apprise (d’ou son
universalité), la moins publique et, du méme coup, la moins susceptible d’étre soumise a
I’analyse en termes de société et de culture®. »

Or, pour Lutz, les émotions ne sont pas « de 1’ordre de I’intériorité, de I’irrationnel, de la
nature »°. Elles ne sont pas non plus des objets matériels comme le veut William James. Ce
sont des idées et des constructions mentales qui, selon les cultures, sont agencées de maniére
particuliere. Il s’agit de produits culturels relevant d’ethnothéories (représentations sociales
des émotions) prenant place dans une ethnopsychologie spécifique (représentation sociale de
la personne).

Etudiant les émotions d’un point de vue comparatif, Lutz déduit de ses précédentes
recherches que le concept de dépression concerne spécifiquement les sociétés occidentales'®*.
A partir de 13, elle montre combien les émotions varient en fonction du contexte culturel dans
lequel elles s’originent, d’une part, et le role que ces émotions sont amenées a jouer dans la
formation de ce contexte, d’autre part'®%. En soutenant I’idée selon laquelle les constructions
sociales ont des effets sur les émotions, en considérant celles-ci comme des catégories
culturelles et non naturelles, et en questionnant au passage la supériorité et 1’objectivité de nos

conceptions de I’émotion, Lutz prend le contre-pied (ou « fait un pied de nez »'* selon

% Briggs, 1970.

% Méme s’il ne détenait aucun dipléme officiel d’anthropologie, c’est selon cette approche que ce psychiatre
mena ses investigations en Polynésie puis au Népal d’une part, alors qu’il enseigna dans le département
d’anthropologie de San Diego d’autre part.

% Levy, 1973.

% Rosaldo, 1980.

%" Abu-Lughod, 1986.

% Lutz, 1988.

% Catherine Lutz & Lila Abu-Lughod, 1990, « Introduction: emotion, discourse, and the politics of everyday
life », in C. Lutz. & L. Abu-Lughod, Language and the Politics of Emotion, Cambridge, Cambridge University
Press. Cité par V. Crapanzano, 1994, p. 110.

1% Traduction de Vincent Crapanzano, 1994, p. 110.

"1 utz, 1985.

192 Ce contexte, comme le souligne V. Crapanzano, « elles peuvent, jusqu’a un certain point, contribuer a le faire
naitre » Crapanzano, 1994, p. 111.

1031 ¢z¢, 2006, p. 253.
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I’expression de Samuel Léz¢) aux travaux de ses compatriotes se situant dans la tradition néo-
darwinienne tels que ceux du psychologue Paul Ekman.

104 _ génoncent I’arriere-

Simultanément, Lutz et d’autres a sa suite — dont Vinciane Despret
plan théorique sous-tendant 1’antinomie raison-passion. Non seulement les deux termes
s’excluent radicalement 1’un 1’autre, mais le premier apparait toujours comme la mesure du
second. Pour Francois Laplantine, cette opposition ne vise pas seulement a distinguer mais a

hiérarchiser :

« Tout ce qui est situé du cdté des sensations et des émotions est placé ‘en bas" et est réputé
dangereux parce qu’incontrdlable (...) Dans une logique imparable, répond alors, comme

du tac au tac, tout ce qui avait été situé au préalable du c6té de l’intelligible et de
105

I’intelligence est placé « en haut » : I’ordre de la raison et de la civilisation™ . »
Selon Vinciane Despret, la valorisation du « contrdle émotionnel » est une question de
pouvoir. Elle reléve d’un projet d’organisation sociale qui s’apparente de facto a un projet

d’exclusion :

« Si ’on s’attache entre, d’une part, ce qui doit étre maitrisé, 1’espace domestique, les
femmes et les sauvages et, d’autre part, les hommes (blancs, civilisés, voire protestants),
I’espace publics et la charge de maitriser ce qui est hors contrdle, on ne peut que s’étonner
de tant de coincidences, autant dire de connivences. Parler du contr6le ou de la gestion des
émotions, des lors, s'avére d’abord et avant tout n’étre qu’une maniére de parler de la
dualité de la nature de ceux que ce discours vise particuliérement, nature vécue a la fois
comme faible et comme dangereuse, c'est-a-dire la nature des groupes dominés'®. »

Ce qui est ici pointé, a partir de la démarcation asymétrique entre raison et passion, ce sont
les rapports sociaux de domination dans lesquels ce couple antithétique s’inscrit. De la méme
maniére, dans le champ religieux, lorsque les émotions sont associées aux « couches
prolétaroides » ou « menacées de prolétarisation » (Weber), aux paysans, aux femmes, aux
primitifs, aux superstitieux, a I’hémisphére sud (Jenkins), ces stéréotypes peuvent étre utilisés
pour justifier la position subordonnée de ces derniers vis-a-vis des bourgeois, des citadins, des
hommes, des civilisés, des élites, des occidentaux, etc.

Face a ces promoteurs, les idées de Lutz ne manquent pas d’étre discutées : trop extrémes
selon Samuel Léz&'’, trop radicales et subversives pour le philosophe Pierre-Henri Castel*®.
Par dela ces mises en garde, les propos de Lutz présentent 1’intérét d’illustrer la maniere dont
une nouvelle génération d’anthropologues abordent les émotions : en refusant le mépris dont
elles leurs paraissent faire I’objet, en dénongant les rapports de domination qui les constituent,
et en promouvant une attention plus grande & 1’égard de leur diversité sociale et culturelle. A

1% Viinciane Despret qui préface I’édition frangaise de I’article écrit par Catherine Lutz en 1985 (Lutz, 2004).
105 aplantine, 2005, p. 10.

1% Despret, 2009, p. 396.

107 ¢z¢, 2006, p. 253.

108 Castel, 2004, p. 95-96.
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partir de 1a, un renouveau de I’analyse des émotions se développe, qui encourage une
approche des émotions plus attentive a leurs contenus et a leurs variations en fonction des
contextes socioculturels dans lesquelles elles naissent.

1.2.2 - La « réhabilitation » de I’émotion en religion

Alors qu’outre-Atlantique, 1’émotion se voit conférer une noblesse au moins équivalente a
celle dont jouissait jusqu’alors la raison, en France, plusieurs auteurs réprouvent la

« disqualification » dont les affects font 1’objet de la part des sciences religieuses.

Cherchant a « établir ce que pourrait étre un traitement correct de la notion d’affect en
sciences sociales »%°, Jeanne Favret-Saada effectue une lecture critique des ouvrages de
Francoise Champion et Daniéle Hervieu-Léger, et de leur traitement du texte wébérien. Elle
regrette que dans la lignée du sociologue allemand, Champion et Hervieu-Léger aient
reconduit I’antagonisme « raison-affect » en opposant de maniére asymétrique, selon le méme
procédé méthodologique, les notions de charisme et d’institution (ou de tradition). Favret-
Saada déplore le peu de consistance assigné au pble émotionnel. La meilleure part, celle des
« choses sérieuses »110, est continuellement réservée a Dinstitution. A 1’émotion, de se
satisfaire des miettes ... Derriére ces oppositions, elle met en lumiére une série de
Présupposés : les sentiments sont d’emblée désignés comme instables, « volatiles », pauvres,
alors que I’institution est associée a la richesse et a la permanence du symbolisme, du langage
et de la pensée. L’émotion est concue sans effets sociaux alors que la pensée, le symbole et le
langage « sont plus ou moins équivalent au social »***
« relationnelle en finalité » comme le point de référence, les activités « affectuelles »
n’apparaissent plus au final plus qu’en terme de « déviation », de « perturbation »'*2. La

. En présentant le type idéal d’activité

catégorie de I’émotion, selon ce point de vue, ne peut que résulter d’un dysfonctionnement de
la raison. Elle est « un parasite de la raison, un producteur de bruit, un perturbateur d’idéal-
types »3. 11 s’agit d’une catégorie « résiduelle, destinée & coder ce & quoi les autres
catégories ne peuvent suffire »***. Chez Weber, alors que « le travail de la raison consiste
toujours a faire, a batir, a édifier », celui de « la sensibilité consiste a défaire, a détruire,
éventuellement & subvertir ou & renouveler'™. »

Ensuite, Favret-Saada dénonce 1’inspiration théorique de Weber, qui alimente encore ses
héritiéres. La «grande dichotomie » sensibilité-institution puisent aux sources de la

109 Favret-Saada, 1994.
10 1hid., p. 92.

1 1bid., p. 96.

12 1hid., p. 105.

3 |bid., p. 106.

1 1bid., p. 104.

5 1bid., p. 106.
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philosophie allemande des Lumiéres et & sa « vieille antinomie »**® entre Nature et Raison —
d’ou, le fait que le charisme soit encore associé au cOté de la nature, a la «part de

sauvagerie »/

et qu’il lui faille étre apprivoisé, domestiqué. En placant émotion et raison aux
extrémités 1’une de I’autre, 1’étre humain est condamné a choisir entre ces deux pdles. 11 est
pensé comme un étre divisé, contraint d’opter exclusivement pour I'un au détriment de
I’autre, agissant sous le régne des affects ou celui de la pensée sans que ces deux pdles
puissent s’affecter I’un 1’autre. L’analyse wébérienne, comme celle que prolonge Champion et
Hervieu-Léger, présuppose un modeéle bipolaire interdisant de penser I’affectivité et la raison
simultanément. Weber a refusé d’évacuer 1’émotion mais, selon Favret-Saada « il ne ’a pas
pensée ». Aussi, pour ne pas reconduire un tel paradigme dichotomique, pour échapper au
« couple fatal de 1I’Affect et de la Raison », Favret-Saada propose de « s’entrainer a penser
désormais selon un paradigme unitaire ». Elle conclut en citant Bateson et « sa conception de
la communication — qui inclut les affects au lieu de les exclure comme Weber et ses

successeurs —, et qui les pense en méme temps que les formes logiques™® ».

Frangois Laplantine part d’un constat analogue a celui de Jeanne Favret-Saada : 1’ancien
modele, basé sur une opposition entre I’intelligible et le sensible, n’a pas été totalement
abandonné. Il continue méme d’alimenter nombre de présupposés anthropologiques,
consistant a « associer la pensée et I’abstraction et a affirmer corrélativement qu’éprouver des
sensations, s’émouvoir ne serait pas penser mais subir »*°. L’anthropologue frangais souligne
le fait que ce paradigme résulte d’une histoire spécifiquement européenne ayant abouti a ce
dualisme dont nous héritons aujourd’hui. Il dénonce cinq siécles de « rationalocentrisme »,
qui «recyclé en positivisme avait consisté a éliminer du champ de la conscience un certain
nombre d’objets (le corps, la sensualité, I’amour, la passion, la mort, la magie) qui, au nom du
partage des savoirs, s’étaient réfugiés dans une semi-clandestinité ou avaient été rejeté dans
des domaines culturellement séparés et socialement dévalorisés »'?°. La ol Favret-Saada parle
de «disqualification » de 1’émotion en religion, Laplantine parle d’objets « bafoués »*%*.
Lorsque la premicre regrette que D’affectivité et la raison ne soient jamaiS pensées
simultanément, le second déplore que ces deux termes ne soient pas « pensés ensemble ».
Vaine est pour ce dernier, la démarche qui consiste a envisager ces deux catégories (émotion-
raison) comme des poles bien distincts, aux contours précis et aux frontiéres parfaitement
délimitées. La « disjonction pure »*# est artificielle. Mais & la différence de Favret-Saada,
Laplantine ne cherche pas a échapper a cette binarité en pensant les deux poles en méme
temps. En effet, il se méfie tout autant d’une «quéte désespérée de synthese », d’une

1% 1bid., p. 92.

17 1bid., p. 94.

18 |hid., p. 107.

19 aplantine, 2005, p. 11.

120 Favret-Saada, 1994, p. 52-53.
121 |bid., p. 53.

122 |bid., p. 47.
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« reconstitution de la totalité a partir de I’'un des deux poéles », de I’idée de « réduction a
I’Unité »'%. Tl n’échappe pas au face a face entre ces notions par une réunification de I’une
dans Pautre. Selon lui, la solidarité « raison-émotion » est une « solidarité conflictuelle »'?*.
La tension entre ces deux termes demeure'®. Elle n’est pas annulée par la dissolution de I’un
des termes dans 1’autre. Il ne s’agit pas de corriger I’attitude classique de la sociologie en
revalorisant 1’affect pour disqualifier le concept, d’inverser la perspective en pensant
I’émotion sans ou contre la raison. Il s’agit davantage d’envisager qu’il puisse y avoir des
passerelles entre ces deux blocs qui ne sont, au final, pas totalement hétérogénes. Cherchant a
échapper a la pensée catégorielle et classificatoire, Francois Laplantine oriente son attention
sur ce qui s’élabore dans les passages, les transitions, I’ « entre-deux »'?®. Prenant appui sur le
modéle chorégraphique, dans lequel les corps se transforment continuellement, « c’est dans la
temporalité de la recherche »%’, que Laplantine dépasse cette opposition. Il introduit ici une
anthropologie du rythme qu’il appelle « anthropologie modale » et se donne comme objets
d’études : les variations, les fluctuations, le mouvement. Aux notions de séparation, de
résonance, de totalité, il substitue celles de rythme, d’intensité, de modulation, de tonalité.
Introduire la notion de rythmicité signifie pour Laplantine, comprendre les sujets et leurs
productions cultuelles dans leur temporalité, envisager que ceux-Ci puissent passer par des
divers états successifs. Il illustre son propos avec la maniére dont, au Brésil, les cultes
africains se changent en Condomblé puis en Umbada. On retrouve dans cet exemple,
I’influence de Roger Bastide qui a eu, aux yeux de Laplantine, le mérite d’ouvrir une voie
nouvelle en étudiant comment les processus affectifs « se forment (par exemple dans le réve),
se déforment (dans la folie), se reforment (a travers la transe dans les cultes de possession) ».

128 il insiste encore

Analysant I’ouvrage de Bastide consacré au réve, a la transe et a la folie
sur le fait qu’il permet a son auteur de reconsidérer les paradigmes dominant 1’anthropologie
classique. En effet, suite a son exploration de la transe, Bastide infirme 1’idée selon laquelle la
transe échappe a toute régulation sociale. La définition de la transe des primitifs comme pure
effervescence... lui parait erronée. « Car la transe n’apparait que chez certains individus, elle
commence et elle finit a heures fixes, elle se déroule selon un scénario donné a 1’avance et qui

ne change pas d’une cérémonie a I’autre... »'?°. Pour Bastide, la transe est soumise & deux

12 1bid., p. 53-54.

124 |_aplantine, 2005, p. 211.

2 1] s’agit également d’accepter qu’il « puisse y avoir du conflit, de la discordance et de la dissonance »
(Laplantine, 2005, p. 108).

126 « Entre apparaitre et le disparaitre, la présence et I’absence, 1’opacité et la transparence, I’obscurité et la
lumiére, le solide et le liquide » (ibid., p. 104).

27 1hid., p. 70.

'?% Bastide, 2003.

129 Bastide, 1973, p. 144.
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formes de contrdle : celui de I’institution religieuse et celui des « bonnes maniéres »**. 1l le

dit:
« ... la transe des soi-disant" primitifs" est le contraire méme du déchainement corporel, de
I’abandon aux pulsions inconscientes, de la crise hystérique. C’est un jeu liturgique, qui se
rapproche plus, au fond, de la représentation théétrale que des grandes crises de nos asiles
psychiatriques. Car elle est, du commencement a la fin, contrélée par la société, car elle
remplit une fonction sociale, celle d’établir enter les dieux et les hommes une
communication qui permette a ces dieux de descendre & nouveau sur la terre pour le bien de

la communauté- car elle constitue, pour un trés grand nombre de religions, un phénoméne
normal, culturellement institué et dirigé, que dis-je ? Normal : obligatoire et sanctionné®*!.»

Laplantine le souligne & son tour : « a travers le déferlement et le déréglement apparents de
la vie, notamment dans I’expérience tumultueuse de la transe, il existe des regles et des
processus de régulation sociale »*¥. Ces expressions émotionnelles «en apparence
déchainées, effrayantes, spectaculaires » s’apparentent en réalité a une « liturgie corporelle

admirablement réglée'*® »

Laurent Amiotte-Suchet rapproche la maniére dont les sciences des religions traitent
I’émotion et celle dont elles parlent de la transe. Il dénonce la maniére dont elles sont toutes
deux systématiquement placées du coté de I’absence de raison et de normes sociales :

« Qualifier le pentectisme de " protestantisme émotionnel *** induit la méme ambigiiité que

de parler de"peuple a transe”...1l y a derriére I’idée d’un comportement émotionnel, celle

d’un abandon de soi, d’une perte de controle, d’un envahissement intérieur qui génére un

comportement débridé et parfois irrationnel »** .

C’est pourquoi, ’ancien éléve de Bertrand Hell**®, s’attache tout d’abord a souligner, a
partir des phénomeénes de possession et de chamanisme, comment la transe comporte une
dimension culturelle et donc « socialement codifiée »*3’. Suite & ses recherches menées en
milieu pentecdtiste francais, il indique ensuite comment les adeptes de cette mouvance
religieuse gardent la maitrise de leurs comportements émotionnels. S’ils peuvent paraitre
submergés par leurs affects, «c’est d’abord et avant tout parce que le Dieu qu’ils
expérimentent, est un Dieu puissant dont la mise en présence doit se réaliser par le recours a

des comportements publics traduisant Dirruption d’une force pensée comme

130 « Le comportement de la transe suit, comme tous les autres comportements les lois des bonnes maniéres »,
(Bastide, 1973, p. 149).

B 1bid., p. 145.

32 1bid., p. 137.

33 1bid., p. 131.

134 | a traduction du Gemeinde employé par Weber (1995 (b), p. 204 et s.) par le terme de « communauté
émotionnelle », a conduit Champion et Hervieu-Léger & proposer la notion de « religion émotionnelle ». A leur
suite, Willaime qualifie le pentecttisme de « protestantisme émotionnel » (Willaime, 1999).

135 Amiotte-Suchet, 2006, p. 58.

138 professeur d’ethnologie a I'université de Franche Comté dont les recherches portent en particulier sur les
cultes de possession, les rituels extatiques et les cures chamaniques au Maroc, au Brésil et a Mayotte.

37 Amiotte-Suchet, 2006, p. 57.
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incontrolable »®. Ainsi, Amiotte-Suchet peut-il en conclure que les expériences particuliéres
vécues par le chamane comme le pentecdtiste, ne sont donc pas incompatibles avec une
codification de leurs comportements et leur validation culturelle.

Auparavant, cette position fut également celle d’Albert Piette. Cherchant a décrire la
« religion de prés »™*°, il méne un travail ethnographique dans un diocése catholique. A partir
d’une description fine du «religieux en train de se faire » d’une part, et d’une remise en
question de la perspective théorique classique des sciences sociales d’autre part, il montre
comment la mise en présence de Dieu s’effectue selon des modalités spécifiques.

« Ce que nous cherchons a décrire est d’abord un dispositif en dehors duquel les actions
observées seraient incompréhensibles a moins de penser que les étres humains sont des
idiots. L’émotion, elle, vient aprés. Elle n’est pas premicre. Elle n’est pas nécessaire ; et si
elle survient, elle ne peut étre que ponctuelle et non généralisée, contrairement a ce que
prétendent les descriptions durkheimiennes des cérémonies australiennes »*.

C’est dans la continuité de cette approche que peut encore étre située la recherche menée
par Amiotte-Suchet™*!. Partant du postulat selon lequel « croire est un acte de communication,
pas un état mental »*, il centre son attention sur les dispositifs mis en ccuvre de maniére
distincte selon les espaces religieux. A partir d’une comparaison entre des pratiques
pentecotistes de 1’est de la France et la dévotion mariale lors du pelerinage de Lourdes, il
montre comment le travail de ces deux collectivités chrétiennes conduit les acteurs a maitriser
leurs comportements et a les inscrire de maniére spécifique dans les dispositifs rituels. En
effet, lors des descriptions de séquences au cours desquelles le divin fait irruption, Amiotte-
Suchet observe combien les « modalités » des manifestations divines sont étroitement liées a

la tradition religieuse du groupe observe.

« C’est le travail de tout un groupe culturel qui rend la présence quotidienne des dieux
possible et qui en détermine les modalités de manifestation. La vierge n’apparaitra jamais
aux pentecOtistes, les pélerins (de Lourdes) ne remercieront jamais Dieu par des cris
spontanés de louange dans une langue inconnue et Satan ne se manifestera jamais dans le
corps des possédés par un recueillement silencieux. Pas plus d’ailleurs que le chaman-
possédé ne communiquera avec les génies dans un comportement de méditation intérieure
ou que le protestant ne ressentira une émotion particuliére a la vue d’une icone* ».

L’ethnologue impute cet état de fait au travail permanent d’homogénéisation des
représentations individuelles effectué par les deux milieux croyants. Son analyse lui apporte la
preuve que 1’émotion en religion « constitue donc moins un état de conscience particulier

38 |bid., p 58.

19 Piette, 1999.

0 |bid., p. 253.

11 Mais également dans la lignée de ceux d’Elisabeth Claverie, et en amont, celle de la sociologie pragmatique
de Bruno Latour et Luc Boltanski, qui se dégagent de la question de la croyance pour centrer leurs approches sur
les actions en situation. Pour ces auteurs, croire ne consiste pas a adhérer a un état mental, croire « ¢’est faire ».
142 Amiotte-Suchet, 2006, p. 67.

143 Amiotte-Suchet, 2000, p. 109.
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mécaniquement provoqué par le conditionnement du fidele (...) qu’une attitude publique
codifiée issue d’un long apprentissage du fidele et lui permettant de participer a la mise en
présence du divin dans un registre d’actes et de discours qui fait sens pour la communauté

croyante 4. »

C’est également a partir du pentecotisme que Yannick Fer, qui appartient aujourd’hui au
méme groupe de recherche®® que Laurent Amiotte-Suchet, aborde la question des émotions
en religion. A partir de ses études menées sur terrain polynésien, Fer indique comment les
manifestations émotionnelles expansives, qui caractérisent le pentec6tisme, se traduisent, dans
I’existence des fideles, par une rationalisation de leurs conduites. Ce constat provoque le
questionnement du chercheur : «du désordre (des émotions), peut-il émerger une mise en
ordre (des vies)? »™*® Il propose alors de ne plus opposer ces deux éléments a priori
contradictoires — une expérience religieuse intense et la stabilisation de la vie des croyants —
mais de les considérer comme les « deux versants d’un ethos pentecotiste fondé sur un
véritable " évangile relationnel” ». Fer se démarque d’une lecture théocentrique et européo-
centrée des émotions en religion, comme des données universelles, abstraites, immédiates et
illogiques. Considérant le fait qu’elles varient selon le milieu culturel qui les produit et
qu’elles obéissent a des normes™’, il ne les situe plus en amont du social mais comme un de
leurs produits. Elles résultent d’un apprentissage collectif, elles sont inculquées par différentes
instances de socialisation et de formation. La description de ces dispositifs a I’ccuvre dans les
assemblées de Dieu polynésiennes 1’ameéne a restituer les rouages d’un « travail institutionnel
invisible », assurant, comme il le précise :

« Lapprentissage de connaissances bibliques, de savoir-faire pratiques, et leur

mobilisation”chaude” au service d’une expérience religieuse Vvécue sur le registre de

I’implication libre, forte et volontaire de chaque croyant dans sa relation personnelle avec

Dieu'®, »

Y4 1bid., p. 59.

> e Groupe Sociétés, Religions, Laicité (EPHE - CNRS) ou ils ont tous deux présenté un premier état de leur
« Réflexion sur I'émotion en milieu pentecotiste », le 24 septembre 2006, dans le cadre du
programme « Religions et religiosités minoritaires en ultra-modernité » coordonné par Sébastien Fath. (Fath,
2006 « Réflexion sur I'¢motion en milieu pentecotiste », blog de S. Fath [en ligne]. Disponible sur:
http://blogdesebastienfath.hautetfort.com/archive/2007/05/24/emotion-en-religion-un-sujet-revisite.html,
consulté le [consulté le 11 février 2010]).

19 Fer, 2005, « Genése des émotions au sein des Assemblées de Dieu polynésiennes », Archives des sciences
sociales de religions [En ligne], n°131-132, p. 143-163.Disponible sur : http://assr.revues.org/index3265.html
[consulté le 23 février 2010].

Y7 Comme le note Fer dans son article consacré aux émotions, dans un premier temps les émotions font
toujours, 1’objet d’un travail comprenant une part de maitrise de soi et de discernement, alors que, dans un
second temps, elles sont continuellement, soumises, & une évaluation qui se donne pour bruit de départager les
licites des illicites (Fer, 2010). Déja, James notait combien le mysticisme a sans cesse fait 1’objet d’une
recherche de criteres visant a « discerner les révélations, et les signes vraiment divins de leur contrefagon
diabolique, laquelle étant I’ceuvre de Satan » (James, 1908, p. 18).

198 Fer, 2005, « Genése des émotions au sein des Assemblées de Dieu polynésiennes », Archives des sciences
sociales de religions [En ligne], n°131-132, p. 143-163.Disponible sur : http://assr.revues.org/index3265.html
[consulté le 23 février 2010].

71


http://www.gsrl.cnrs.fr/
http://blogdesebastienfath.hautetfort.com/archive/2007/05/24/emotion-en-religion-un-sujet-revisite.html
http://assr.revues.org/index3265.html
http://assr.revues.org/index3265.html

Emotion et religion

Ainsi reconsidérées, les émotions ne plus sont définies comme des expériences a priori
élémentaires qui seraient, a posteriori, passées au prisme de la raison individuelle d’une part
et canalisées par I’émotion d’autre part. Les émotions sont désormais traitées comme des
« pensées incorporées » et des expressions en actes d’une culture religicuse assimilée.
S’¢loignant d’une recherche de signification des expressions religieuses émotionnelles sur le
registre de la régression, Fer entend désormais rendre compte d’une articulation complexe
entre la personnalisation des croyances et I’encadrement institutionnel. Pour ce faire, il décrit
avec précision comment I’institution religieuse intervient sur 1’économie affective de ses
membres a travers trois éléments : son role de médiation, ses dispositifs de formation, ses

actions d’évaluation.

Pour sa part, Géraldine Mossiere aborde le terrain pentec6tiste en soulignant combien la
recrudescence de ces mouvements religieux charismatiques remet en cause la question de la
routinisation du religieux annoncée par Max Weber. Cherchant elle aussi a dépasser
I’approche binaire — entre émotion et raison — des sociologues francaises**®, elle centre son
approche sur le corps, congu comme « médiateur entre le biologique et le social ». « Dans ce
modele, le corps, constitue 1’arena centrale sur laquelle s’expriment et se négocient les

150

émotions » . C’est donc sur ce « corps multivoque » qu’elle analyse le role et la mobilisation

de I’émotion au cours du culte dominical d’une église pentecotiste d’immigrants a Montréal.

Enfin, c’est a partir du Renouveau charism21‘[iquel51 que Sylvain Parasie s’intéresse a la
maniére dont les fidéles s’accordent sur la présence du divin. A partir d’une analyse
ethnographique menée dans un groupe parisien de la communauté de I’Emmanuel, il montre
comment le dispositif de la priere — chants collectifs, louanges, paroles d’exhortations,
lectures — contraint les interventions des participants et « le jeu des répliques d’ou procede la
concordance de vues sur la présence du divin »™*2. Ce jeu de contraintes favorise chez les
fideéles une conception commune de la maniere dont le Saint-Esprit est rendu présent au sein

de leur assemblée d’une part, et la cohésion du groupe, d’autre part.
1.3 - La fonction de contestation de I’émotion religieuse

Aprés avoir vu comment 1’approche classique de 1’émotion religieuse tendait a exclure
celle-ci du champ de la raison et de I’institution, nous avons pu voir comment les nouvelles
approches de I’émotion en général et les analyses récentes traitant des expériences
pentecdtistes-charismatiques en particulier, repensaient le rapport entre ces deux notions.

C’est dans la ligne de ces derniéres recherches que nous avons abordé¢ le pentectisme a 1’1le

9 Elle cite les travaux de D. Hervieu-Leger et F. Champion.

150 Mossiére, 2004, p. 4.

151 Mouvement catholique né au Etats-Unis qui s’inspire du néo-pentecotisme protestant.
152 parasie, 2005, p. 353.
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de La Réunion : en veillant a ne pas isoler I’émotion de la raison, I’expérience charismatique
du travail institutionnel, le domaine des signa de celui des sacra.

Cependant, nos observations de terrain firent émerger un élément particulierement
important en contexte réunionnais, que 1’analyse classique des émotions en religion avait déja
pointé : sa fonction de protestation. Cette fonction, elle s’exprime vis-a-vis de 1’institution

ecclésiale d’une part et de la société globale d’autre part.

Aussi, nous nous proposons de voir tout d’abord comment le statut ambivalent accordé¢ a
1’émotion dans I’Eglise met en lumiére cette fonction de contestation, puis, dans un second
temps, comment ’expérience religieuse de type émotionnel peut venir remettre en cause

’ordre social établi.
1.3.1 - Les émotions dans I’Eglise : un sujet discuté

Au sein du christianisme, depuis toujours, les émotions sont toutes a la fois favorisées et
soupgonnées. En effet, le christianisme tel que le suppose la prédication chrétienne, se
distingue des autres religions en se présentant d’abord comme fides. Cette foi consiste a
accueillir une révélation : « Dieu s’est communiqué lui-méme en son fils Jésus ». En ce sens,
la foi est radicalement liée a un événement qui est le Christ. Elle tient méme de cet événement
« tout ce qu’elle est »™*%. De ce fait, si la figure de Jésus peut étre désignée comme une figure
fondatrice au méme titre que Mahomet ou Bouddha, la religion chrétienne ne repose pas en
premier lieu sur I’adhésion aux vérités assignées par le messager de Dieu’*, mais sur le
rapport de foi que le croyant se doit d’entretenir avec le « verbe fait chair ». Par conséquent,
la foi chrétienne est inséparable de 1’expérience personnelle du croyant. Elle est
communication, échange, dialogue. Dans cette perspective, 1’émotion est non seulement
admise mais peut méme étre recherchée puisqu’elle atteste en quelque sorte 1’établissement
d’une relation entre ’homme et le divin. Tel est plus particulierement le cas de la mystique
chrétienne, qui présente la vie du croyant comme un cheminement en trois temps : de la vie
purgative — précédant la conversion —, a la vie illuminative, puis a la vie unitive. Cette
derniére étape fait le plus souvent suite & la « nuit des sens »'*°, moment qui est décrit par

Jean de la Croix, comme celui durant lequel les appétits et les passions humaines s’apaisent,

153 « Croire, c’est essentiellement accepter le message de salut de Dieu en Jésus-Christ et suivre la voie du salut
qui a été connu et reconnu dans la foi. L’objet de la foi et donc la substance de la prédication est I’action de Dieu
en son Christ. Eicher, 1988, p. 262.

154 Si parmi les différentes religions, I’Islam par exemple se définit également comme « une foi », elle repose en
revanche sur le fait que Dieu ait littéralement dicté le Coran au prophete, 1a ou la révélation chrétienne s’est faite
par Jésus et n’est pas transmise sous une dictée verbale. Outre le fait que les actes et paroles attribués a Jésus
dans les Evangiles ne sont pas toujours semblables entre eux, ces quatre évangiles offrent & ses auditeurs la
possibilité d’étre interprétés.

15 saint Jean de la Croix, 1984.
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. : s . . 156
ou ’homme se voit purifié de sa partie sensitive

. Il a pour horizon, « I’union constante de
I’ame avec Dieu », derniére étape, décrite en termes de fiangailles, de mariage, voir de rapt.
Essentiellement affective, cette ultime « demeure »*’, est aussi celle ot se loge une série de
faits extraordinaires: charismes, paroles intérieures, songes, extases, lévitations,
stigmatisation. La, les activités intellectuelles sont placées sous silence, car il ne s’agit plus

alors de « connaitre », mais de « sentir » Dieu.

De saint Bernard & Faustine Kowalska, en passant par Catherine de Sienne ou encore
Thérése de Lisieux, par-dela ces figures mystiques illustres, nombreux sont les méthodes
d’oraison, cultes et mouvements chrétiens qui témoignent d’une valorisation des émotions
religieuses. Au XVI° siécle par exemple, Ignace de Loyola présente ce qu’il nomme une
« application des cing sens ». Cet exercice spirituel consiste, non pas a réfléchir in abstracto
sur le texte a méditer, mais a se laisser toucher, a travers sa sensibilité et jusque dans son
corps™®,

Au XVII° siécle, la solennité du Sacré-Ceeur est officiellement instituée dans 1’Eglise
catholique. L’expansion de ce culte fait suite aux apparitions du Christ & Marguerite-Marie
Alacoque™®. Dans ses récits, la religieuse de Paray-le-Monial insiste sur sa perception
sensible du cceur de Jésus. Elle illustre son propos avec un dessin représentant un coeur
surmonté d’une croix du haut duquel il semble s’échapper des flammes. Une large couronne
d’épines I’entoure. Cette premicre image, qui sera suivie de nombreuses représentations en
tout genre™®, souligne les trois traits dominants de cette spiritualité : 1’adoration du Saint-
Sacrement, 1’attrait pour les souffrances, et I’importance de la Croix.

A la méme époque, cette revalorisation de 1’émotion s’observe & travers le renouveau
religieux protestant et notamment le piétisme qui traverse le monde luthérien. Geoffroy de
Turckheim indique combien ce Réveil, qui sera suivi d’autres manifestations en Europe et aux

156 Ce « sevrage purificateur » aux dires des mystiques se traduit par une période de sécheresse, d’aridité, de vide
ou les « affections deviennent stériles et paralysées ».

57 Thérése d’Avila emploie la métaphore d’un chateau aux multiples demeures pour décrire les différentes
étapes traversées par I’ame du croyant.

%8 Dans la deuxiéme semaine des Exercices (versets121 et s.), Ignace met a ’épreuve la sensibilité ce celui qui
s’adonne a la contemplation des Evangiles en lui proposant de « voir les personnages, d’entendre ce qu’ils
disent, de sentir par I’odorat (...) de golter ’infinie suavité (...) de toucher par le tact. » Par cet exercice, Ignace
infléchit ’antique doctrine des « sens spirituels » mis en forme par Origéne au I11° siécle (Saint Ignace de
Loyola, 2006, p. 126).

9 sainte Marguerite-Marie raconte son apparition : « 1l me fit reposer fort longtemps sur sa divine poitrine, o il
me découvrit les merveilles de son amour et les secrets inexplicables de son sacré Cceur, qu'il m'avait toujours
tenus cachés jusqu'alors, qu'il me 1'ouvrit pour la premiére fois, mais d'une maniére si effective et sensible, qu'il
ne me laissa aucun lieu d'en douter, pour les effets que cette grace produit en moi (...) Il me dit:" Mon divin
Cceur est si passionné d'amour pour les hommes, et pour toi en particulier, que, ne pouvant plus contenir en lui-
méme les flammes de son ardente charité, il faut qu'il les répande par ton moyen (Sainte Marguerite Marie,
1867, p. 325-326).

180 A P’fle de La Réunion, ou le culte au Sacré-Ceeur est trés développé, le coeur du Christ fait I’objet de
représentation classiques : peinture, dessins, statues mais également plus étonnantes telles que le relief (3D), les
images changeantes (Flip) ou les animations.
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Etats-Unis, se caractérise par la priorité qu’il donne 4 la foi plutét qu’a la doctrine. 11 le dit :
« Le message théologique du Réveil, tout en restant fondamentalement biblique, n’exclut pas
d’en appeler 4 la fibre religicuse et émotionnelle de ceux et celles auxquels s’adresse »**. Ces
Réveils se manifestent encore dans les sie¢cles suivant, pour donner naissance a d’autres
dénominations : quakers, méthodistes, pentecotistes, etc. Continuellement, ce protestantisme
de conversion fait de I’expérience religicuse un élément central et tend a valoriser
I’expression des sensibilités. On retiendra par exemple, des récits de Charles Finney'®,
combien ce dernier discerne en la présence de ses sentiments « bouillonnants » et
« débordants » la preuve d’une action divine alors, qu’a 1’opposé, il s’inquiete de leur
épuisement graduel®,

Si les diverses confessions chrétiennes s’accordent sur I’utilité des émotions, le type
d’expression favorisé et I’importance qui leur est octroyée varient entre catholiques,
protestants, évangeliques et orthodoxes. Les propos du protestant William James illustrent le
regard critique porté par les héritiers de la Réforme sur les saints catholiques lorsqu’ils
privilégient les mortifications cachées et les oraisons ferventes aux actions extérieures.
Commentant les écrits de sainte Gertrude, James les qualifie de « fadaises »'**, avant

d’affirmer :

«Ce ne sont que des caresses enfantines, compliments naifs, et absurdes, puérils
tendresses, le tout attribué directement & Jésus-Christ (...) Aimable et langoureuse, sa
dévotion ardente ne saurait compenser, aux yeux d’un homme d’éducation protestante et

moderne, la misérable exiguité de son intelligence. Une pareille sainteté ne peut guére

provoquer chez nous qu’une indulgence mélée de pitié'®. »

Notons que le protestantisme a toujours été rebuté par ce type de pratiques mortifiantes.
« Nous inclinons a considérer I’ascétisme comme un fait pathologique »™*° écrit encore James.
Il est vrai que les réformateurs se méfiaient particulierement des émotions. Jean Calvin
nourrissait une vision toute augustinienne des passions, qu’il conseillait de contenir en raison
de leurs conséquences dangereuses. Ses héritiers se sont ensuite distingués par 1’austérité qui
les caractérisait a un point tel que Weber discernera dans le comportement rationnel du
calviniste du XVI° siécle un des facteurs de développement du capitalisme. Quant a Weber
lui-méme, il n’hésitait pas a dénoncer les « tendances sentimentales » telles que le piétisme

qui ont « si souvent fait fuir hors de 1’Eglise les hommes de caractére vigoureux'®’. »

181 De Turckheim, 2006, p. 60.

192 Charles Grandison Finney (1792-1875), prédicateur méthodiste, a ’origine du « second grand réveil » aux
Etats-Unis.

163 « Jai perdu tout sentiment de mon péché... I’étais si tranquille et si paisible que je me demandais si ce n’était
pas une conséquence de 1’éloignement du Saint-Esprit ». Charles G. Finney, 1876, Memoirs written by himself,
p. 17. Cité par W. James, 1908, p. 183.

164 James, 1908, p. 299.

1% 1bid., p. 298.

1% 1bid., p. 311.

187 \Weber, 1995 (b), p. 341.
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Cela dit, c’est bien dans une émotion que s’origine la Réforme protestante et notamment
I’angoisse de Martin Luther tremblant pour son salut. Et pour Max Weber, ¢’est toujours une
angoisse qui pousse a agir les puritains : non plus celle de leur élection, mais celle de 1’échec
social. Dans le protestantisme évangélique, c’est encore une émotion qui se révéle tout
particulierement centrale : celle de la « conviction de péché » qui est systématiquement
associée a la conversion. James I’admet par ailleurs volontiers : « tant que cette crise n’a pas
eu lieu, le salut est offert, mais non pas vraiment recu ». Cette crise, explique-t-il, procéde
d’une «angoisse infiniment intense », spécifique aux méthodistes et aux revivals, qui va

jusqu’a s’accompagner de « troubles organiques, perte de sommeil, de 1’appétit, etc.'®. »

A I’autre bout de 1’échiquier du christianisme, les Eglises orthodoxes ont développé « une
mystique de la résurrection », comme la qualifie Nicolas Berdiaeff, étrangére au dolorisme
catholique. Maladies et souffrances sont loin d’étre aussi importantes que dans le catholicisme
et les manifestations telles que les stigmates n’y ont pas place. D’autre part, la théologie
orthodoxe grecque accuse fréquemment I’Eglise de Rome de soutenir une mystique érotique.
A Popposé, Berdiaeff explique combien 1’Issychie’®, dans la mystique byzantine du XIV®
siecle, « est une quiétude absolue de 1’dme, un silence, une prédominance de la gnose sur
1éros (...). La lutte contre le mal est une lutte contre la passion pour les choses, une recherche

de I’impassibilité'’. »

En résume, si les différentes confessions chrétiennes sont toutes travaillées par des
courants valorisant I’expérience religieuse de type émotionnel, elles se distinguent néanmoins
entre elles par le contenu des émotions que chacune tend a privilégier.

Cependant, en dépit de I’intérét qui leur est reconnu, un soupgon est continuellement porté
sur les émotions. En vertu d’une conception de la nature humaine ordonnée a la grace divine
et sous-tendue par une représentation de I’homme en tant que créature corrompue par le péché
originel, les sentiments — y compris ceux qui sont d’ordre religieux — suscitent de la méfiance.

Pour autant, la doctrine catholique n’exige pas du croyant qu’il réprime systématiquement
tous les « mouvements intérieurs de 1’ame », mais elle lui conseille d’identifier 1’origine de
ces « attachements désordonnés », comme les nomme Ignace de Loyola. Dans ses Exercices
spirituels, le fondateur de la Compagnie de Jésus soutient 1’idée selon laquelle un
« discernement des esprits »** doit permettre de déterminer quelle est leur origine : naturelle,
divine ou démoniaque. A D’instar d’Ignace établissant des « régles» permettant & ses
compagnons de valider certaines émotions et d’en rejeter d’autres, toutes les traditions
religieuses établissent des lois, des canons, des normes dogmatiques. Ainsi, le protestantisme

168 James, 1908, p. 169.

199 Dés le VII° siécle, les Byzantins favorisent, avec Jean Climaque, 1’hésychasme (du grec hésychia). Ce courant
spirituel vise au recueillement intérieur, a la médiation silencieuse, au quiétisme vis-a-vis des passions.

170 Berdiaeff, 1953, p. 197.

171 Saint Ignace de Loyola, 20086, (versets 176 et 328), p.109 et p. 190.

76



Emotion et religion

évangélique, de I’anabaptisme au pentecdtisme, dispose de critéres permettant d’évaluer
I’expérience de «régénération » du croyant afin de reconnaitre s’il s’agit d’une ceuvre

inspirée par le Saint-Esprit, par Satan ou par I’imagination humaine.

Surtout, si I’expérience religicuse de type émotionnel, qui s’exprime particuliérement a
travers la mystique et le prophétisme, pose constamment probléme aux autorités religieuses
(et pas unigquement au sein du christianisme), c’est en raison de 1’insoumission qu’elle
introduit. Obéissant a la voix divine, mystiques et prophétes tendent a échapper a
I’organisation ecclésiale, a I’orthodoxie doctrinale, au pouvoir hiérarchique. Comme I’écrit
Nicolas Berdiaeff :

« La mystique est réfractaire a la socialisation, a 1’objectivation, et non seulement
la mystique, mais en général toute vie spirituelle. Dans la mesure ou ils sont surtout de
caractére social, liés a une domination de la religion collective sur la personne, les critéres
d’orthodoxie s’appliquent mal a la mystique. Ils ne s’appliquent pas mieux au
prophétisme. Mystiques et prophétes sont des hommes libres qui refusent de soumettre leur

voie propre a la détermination collective ou sociale, méme s’il s’agit d’une société de type

religieux'™. »

Ce qui parait poindre, a travers cette approche ambigué des émotions dans le christianisme,
c’est tout d’abord le fait que celui-ci, pour s’ancrer dans la durée, doit conjointement
s’institutionnaliser et se réformer'">. En effet, la sauvegarde et la transmission de sa tradition
rendent nécessaire 1’instauration d’une structure avec des fonctions officiellement reconnues
permettant 1’exercice d’une autorité. Mais il est aussi vrai, comme le note le jésuite Francis
Sullivan « que pour dégager I’Eglise de ’autosatisfaction et de la médiocrité qui guettent
inévitablement toute institution, 1’Eglise a besoin d’intervention charismatique de
I’Esprit »"*. De fait, I’institution comporte sans cesse le risque de se scléroser, d’étouffer les
expériences personnelles, comme la tradition menace toujours de pétrifier la vie des
communautés. D’ou le role centrale joué par les révélations individuelles : « Ce sont des
expériences fondatrices, comme celles de Paul et des pélerins d’Emmaiis, ou celles qui
renouvellent la tradition tout au long de son histoire comme le firent les fondateurs d’ordres
religieux ou les mouvements de Réveil »*”°, constate Martine Cohen. Pour Nicolas Berdiaeff,
la naissance et le développement des mouvements de type émotionnel sous 1I’impulsion de
leaders charismatiques (saints, mystiques, prophétes) correspondent a ces moments de
« réactivation » blamant «la dégénérescence ritualiste » et visant a faire renaitre «une
spiritualité engourdie ». De partout, il remarque combien le processus se repéte :

172 Berdiaeff, 1953, p. 163.

173 Depuis Vatican 11 (et dans la ligne des travaux précurseurs du pére Congar), I'Eglise catholique admet qu’il
lui incombe de se transformer. Elle parle a son tour « d’urgence de réformes », en utilisant pour elle-méme le
terme largement associé au protestantisme : « Ecclésia semper reformata ».

74 Sullivan, 1988, p. 71.

175 Cohen, 1990, p. 141.
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« On assiste tout d’abord a la montée d’une flamme prophétique et créatrice, puis le feu se
refroidit, les Eglises se bureaucratisent, se mécanisent, elles deviennent des institutions
sociales ; on réagit alors contre cette tendance, on revient a la vie spirituelle intérieure, puis
de nouveau cette vie spirituelle est comprimée, les horizons se rétrécissent, et il se produit

un embourgeoisement de la spiritualité comme il s’était produit un embourgeoisement de
176

I’Eglise. Alors une renaissance du prophétisme religieux redevient inévitable*® . »

De la méme maniére, Roger Bastide admet qu’une « administration du sacré par I’Eglise »
comporte une valeur positive : « elle en permet la continuation ». D’un autre c6té, il pointe ses
limites : « I’institution se retourne contre le vécu, pour I’emprisonner derriére les barreaux de
ses dogmes ou de sa liturgie bureaucratisée, de facon a ce qu’il ne se réveille plus en
innovations dangereuses ou ne s’exalte dans la démesure »" Précédemment, des
observateurs du fait religieux, tels que Weber puis Troeltsch, avaient précisément décrit
I’évolution de ces « mouvements d’expérience religieuse » qui de «secte » deviennent
« Eglise »'"®, avant de voir en leur sein se lever & nouveau des prophétes, des mystiques et des

chefs charismatiques de groupements volontaires inédits.

De plus, ce que pointent ces analyses, c’est la fonction contestataire jouée par les
« virtuoses des sentiments religieux ». Selon ce point de vue, I’émotion religieuse rime avec
rupture, déviance, hétérodoxie, mais également rébellion, « révolution »*”°. En effet, si les
expressions religicuses émotionnelles peuvent fragiliser 1’institution ecclésiale, elles sont
¢galement susceptibles de remettre en cause la société. L’irruption du « Sacré sauvage »
contre le «Sacré domestiqué des Eglises » s’apparente & une double révolte : « contre

0 affirme Roger Bastide. Cet aspect de la
181

I’institué religieux et contre I’institué social »™
religion comme révolte, que Bastide analyse par ailleurs dans une perspective marxiste

178 Berdiaeff, 1953, p. 203.

' Bastide, 1974.

8 Ernst Troeltsch analyse Ihistoire du christianisme au prisme d’une grille typologique. A chaque époque, il
fait correspondre un type de formation socioreligieuse : la mystique, la secte, I’'Eglise. Aprés que la mort du
Christ, ses disciples sont contraints de trouver un nouveau principe d’unité. La croyance en sa résurrection et en
son régne auprés de Dieu, la mise en ceuvre d’un culte centré autour de 1’eucharistie et la constitution d’une
communauté de convertis réunis par le baptéme, assurait ce lien avec le maitre qui les avait quittés et entre ceux
qui se réclamaient de lui. Au 11° siécle, la communauté chrétienne passe du type mystique — ou secte — au type
Eglise. A partir de 13, la foi en Jésus évolue vers une croyance en I’Eglise, une Eglise gouvernée par 1’épiscopat
et liée a la tradition des origines.

179 Bastide, 1997, p. 198.

180 |hid., p. 160.

181 Comme lui, nombre d’auteurs mettant en avant le role protestataire de la religion se situent dans la lignée des
analyses de Marx et Engels. Du reste, la lecture que ce dernier fait de 1’histoire du christianisme, de ses origines
jusqu’au XIX® siécle, montre combien ce mouvement religieux fut au départ celui des opprimés avant de se voir,
dans I’institution ecclésiale, détourné au profit des classes oppressives. Il écrit: « Il est apparu tout d’abord
comme la religion des esclaves et des affranchis, des pauvres et des hommes privés de droits, des peuples
subjugués ou dispersés par Rome. (...) Le christianisme aussi bien que le socialisme sont poursuivis et traqués,
leur adhérents sont proscrits et soumis a des lois d’exception, les uns comme ennemis du genre humain, les
autres comme ennemis du gouvernement, de la religion, de la famille, de ’ordre social. Et malgré toutes ces
persécutions, (...) I'un et l'autre se frayent victorieusement, irrésistiblement leur chemin. Trois siécles aprés sa
naissance, le christianisme est reconnu comme la religion de I’Etat de I’empire romain... » (Engels, 1972, p.
310).
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comme une tentative de « lutter contre le décalage sans cesse grandissant entre 1’infrastructure
mobile et la superstructure conservatrice » *2, nous nous proposons maintenant de le préciser.

Au préalable, nous illustrerons notre propos théorique concernant 1’attitude ambivalente de
I’Eglise vis-a-vis des émotions avec I’exemple local du « coussin de Cambuston »'%2,

L’exemple du « coussin de Cambuston »

En mars 2009, une catholique en priére dans
I’église «Jésus Miséricordieux » de Cambuston
(Saint-André) constate 1’apparition des traits du
visage du Christ sur le coussin posé sur le
« fauteuil de présidence ». L’apparition a lieu un
vendredi de caréme, a I’issue d’une célébration du
chemin de Croix. Dés le lendemain, les foules
emplissent 1’église. Des centaines puis des milliers
de Réunionnais se rendent a Cambuston pour voir
le coussin et se recueillir.

La réaction de 1’évéque du diocése, Mgr Aubry,
est immédiate. Il déclare: «Ce n’est pas une
apparition du Christ, c’est un signe ! »  Par  cette

formule exemplaire, il ne nie pas la possibilité
d’une intervention surnaturelle tout en cherchant a
éviter qu’elle échappe totalement au « champ de la
raison » et a celui de I’Eglise catholique. Dans une
interview aux quotidiens locaux, il développe son
point de vue en utilisant trois types d’arguments.

Dans un premier temps, il commence par
donner des éléments tendant a prouver d’un point
Figure 3 La foule emplit I'église de vue « objectif » la véracité de 1’événement :

« Tout d’abord, je dirai que c’est un phénomeéne qui est constatable par tout le monde, qui a

été photographié et filmé par des milliers de personnes. Donc c’est un phénomene réel
Deuxiemement, est-ce qu’il y a manipulation ? Hier soir, je suis parti avec des

182 Bastide, 1974, p.157.

18 « La Réunion, terre de miracle » titrait le Journal de I’ile le 15 mars 2009. En effet, I’événement du
« coussin » n’est qu’un élément d’une longue série de « signes ». Parmi les plus célébres, nous en citerons trois :
en premier, la coulée de lave qui en 1977 dévala les pentes hors enclos et épargna « miraculeusement » 1’église
Sainte-Rose en la contournant ; en second, en mai 1940, une dame agée priant la Vierge devant la grotte de
Lourdes du village de Terre-Sainte qui voit la statue lui tendre les bras et bouger la téte ; enfin, en 1906, en
I’église de Saint-André, des fideles qui durant la messe voient I’hostie quitter 1’ostensoir et se déplacer dans les
airs.
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collaborateurs et le curé de la paroisse et des laics, on a regardé, on a considéré le coussin
et le meuble. Il n’y a pas de plis, il n’y a pas de produits chimiques. C’est une image qui
apparait par volume, il n’y a pas de lignes tracées sur le tissu (...) »

L’évéque poursuit en faisant appel au sens critique des fideles et a leur responsabilité :

« Nous avons affaire a un peuple religieux, mais moi je pense aux paroles de saint Paul.
Nous avons a étre des personnes raisonnables, justes et religieuses (...) Dieu veut nous
dire a travers ce signe, par Jésus-Christ ressuscité, que son amour miséricordieux nous
enveloppe et qu’il nous invite a aimer dans la responsabilité (...) C’est Dieu qui nous
enveloppe de son amour qui veut nous dire : Ne vous découragez pas, devenez
responsables ensemble. »

Dans un second temps, il reconnait dans ce phénomeéne un signe tangible de Dieu et son
effet dynamisant pour 1’Eglise.

« Par conséquent, ce n’est pas une apparition du Christ. C’est 1’apparition d’un signe qui
nous donne le visage du Christ selon I’iconographie chrétienne et notamment selon le
linceul de Turin. Et la population avec le sens inné de la foi a vu dans ce visage, le visage
du Christ. Pourquoi pas ? (...) La vie de chacun de nous, a des signes, une société aussi a
des signes et des interpellations. Je crois que c’est un signe pour I’Eglise. C’est formidable
de voir les gens qui viennent nombreux voir ce signe. Il y aussi beaucoup de curieux, mais
s’ils viennent en curieux et que leur cceur est changé et qu’ils deviennent soit croyants ou
du moins aimants, il y a quelque chose qui bouge. »

Simultanément, il s’empresse de relier ce « signe » a la tradition catholique et a ses
pratiques :

« Le troisieme point, le signe apparait en relation avec le chemin de Croix et pendant le
caréme. Le Christ prend avec lui toutes nos croix, nous invite a la conversion, nous invite a

. . r e 184
aimer comme lui. Le message s’adresse d’abord aux chrétiens'®. »

Dans les jours qui suivent, la réaction dans la presse du pasteur réformé Thibaut Delaruelle
est a son tour emblématique. En quelques lignes il donne la position protestante : « il s’agit
d’un”signe "qui ne nous parle pas ! »

«Il s’agit d’un phénoméne"visuel” donc d'un phénoméne qu'on trouve plutt dans la
tradition catholique. Dans la tradition protestante lorsque I'on a affaire a des phénomenes
inhabituels, qu'on y croit ou non, qu'on les reconnaisse ou non, il s'agit plutét de
phénomeénes liés a la parole : prophétisme, parler en langue etc. Par ailleurs il suffit de
comparer une Eglise catholique avec ses statues, ses peintures, sa liturgie et un temple
protestant dépouillé avec I’Ecriture et la prédication au centre pour comprendre que si
"Evangile est notre langue commune, nous pratiquons deux langages différents™®. »

184 Monseigneur Aubry, 2009, cité par J. Ramoudou « Monseigneur Aubry : Ce n’est pas une apparition du
Christ, ¢’est un signe », zinfos974.com [en ligne]. Disponible sur : http://www.zinfos974.com/Mgr-Aubry-Ce-n-
est-pas-une-apparition-du-Christ-c-est-un-signe_a4710.html [consulté le 24.12.2009]

185 Thibaut Delaruelle, « courrier lecteur quotidien local » [courrier électronique]. Destinataire : Valérie
Aubourg. 3 décembre 2010. Communication personnelle.
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En mars 2009,
l"apparition du visage du
Christ sur le coussin posé
sur le «fauteuil de
présidence » attire des
catholiques par milliers
dans [’église de
Cambuston & Saint
André.

Figure 4 Catholiques devant
le coussin

1.3.2 - La théorie de la protestation socioreligieuse

Traitant du fait religieux, Henri Desroches lui attribue trois fonctions : une fonction
d’attestation, une fonction de contestation, une fonction de protestation. Lorsqu’a travers la
religion, la société s’atteste, Henri Desroches pointe sa fonction intégrative, qui de maniére
exemplaire, est présentée par Durkheim dans ses formes élémentaires ou il note combien « la
religion est une chose éminemment sociale »'%¢. A travers elle, c’est la société elle-méme qui
se venere: «la force religieuse n’est que le sentiment que la collectivité inspire a ses
membres, mais projeté hors des consciences qui I’éprouvent, et objectivé. Pour s’objectiver, il

se fixe sur un objet qui devient ainsi sacré'®’. »

Pour Desroches, cette théorie sur la fonction d’auto-attestation — a laquelle s’ajoute bien
souvent une conception de la religion comme soumission a I’ordre social établi — a « laissé en
veilleuse »'® d’autres fonctions et en particulier celle de contestation. Or, selon le sociologue
frangais, «s’il est des faits religieux en lequel une société s’affirme, il en est d’autres en
lesquels une société s’interroge »189 Cest dans cette seconde perspective que Desroches
place les comportements de rupture, de «secte», d’ «hétérodoxie », d’ « hérésie », de
« revival », de « messianisme », etc. Tout comme Joachim Wach dans sa « sociologie de la
religion »*®, Desroches distingue alors la « contestation interne » — que Wach désigne en
terme de « protest within »¥'—, de la protestation poussée jusqu’a la scission — que Wach

18 Durkheim, 1991, p. 52.

87 |bid., p. 401.

188 Desroches, 1967, p. 9.

189 1bid., p. 10.

190 \Wach, 1955, p. 153-179.

L Que Dietrich Bonhoeffer désigne encore par I’association des deux termes antagoniques : « résistance-
soumission ».
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nomme « protest without»,

La premiére, la « protestation intérieure », conduit a la
formation de « mouvements », « fraternités », « ordres », « congrégations », « rites »... autant
de groupes demeurant a I’intérieur de la religion dominante, ayant pour devise « Ecclesiola in
ecclesia »%. La seconde, la « protestation radicale », se manifeste sur trois plans : la gréve, la
coexistence compétitive ou coopérative et la révolte sociale. Elle aboutit a la sécession, et

peut aller jusqu’a la subversion ou la désintégration.

Des lors, si les phénomeénes d’effervescence tels que Durkheim les analyse permettent a la
société de se « réaffirmer périodiquement », ils peuvent, dans d’autres circonstances, venir
s’opposer implicitement ou explicitement, & la religion dominante et & la société ambiante®®.
En situation de monopolisation du pouvoir — pouvoir ecclésiastique par une classe sacerdotale
et pouvoir civil par une élite politiqgue — les formes religieuses émotionnelles ouvrent un
espace « alternatif » a ceux dont la parole n’est pas prise en compte. Desroches développe
cette thése & partir de son étude des mouvements millénaristes américains'® et des
communautés en gestation'®. Il en dégage ensuite une sociologie de I’échec'®, de I’attente,
de I’espérance'®. La, cette partic de son ceuvre entre en résonance avec celle d’autres
chercheurs francais comme Roger Bastide'®®. Pour ce dernier, étudiant au Brésil les
changements liés a « la rencontre des civilisations », il apparait clairement que les populations
marginalisées socialement trouvent dans la macumba un « moyen de sortir de la société
présente pour inventer une société « autre » qui peut étre le contre-pied de cette « société
présente »*®. Dans ses transes violentes, I’Indien exprime « contre la culture blanche, une
contre-culture en formation ou une antisociété »*°*. Les religions afro-brésiliennes deviennent
ici «le symbole d’une contre-protestation »*°2. Au cours de ses analyses, Bastide fait
référence aux travaux de Georges Balandier®®® concernant la constitution d’Eglises
messianiques africaines durant I’époque coloniale dans lesquels il montre combien la révolte
politique devenue impossible tend a s’exprimer en se donnant un caractere religieux. De fait,
Balandier lit, & travers le surgissement de prétres-prophétes « a la facon de sauveurs »**,

192 Wach, 1955, p. 162.

19 |bid., p. 153.

19 Desroches parle ici d’une « contestation croisée, verticale et horizontale », qui recouvre la contestation d’un
phénomene social par un phénomeéne religieux, mais aussi, celle d’un phénomeéne religieux par un autre
phénoméne religieux. Dans une perspective marxiste, deux bindmes s’opposent : '« infrastructure contestante »
a la « superstructure contestée « et la « superstructure contestante » a la « superstructure contestée ». (Desroches,
Ibid., p. 13).

1% Desroches, 1955.

1% Boismondau (communauté de la banlieue parisienne) en 1955 ; Ejidos mexicains en 1957 ; Kibboutz en 1960.
973, pour Desroches, tous les messianismes échouent car ils finissent par se constituer & leur tour en secte ou en
Eglise, ils s’enracinent néanmoins dans une « glaise d’attente » et suscitent I’espérance de nouvelles expériences.
1% Desroches, 1973.

199 es deux hommes découvrent leurs travaux respectifs en 1956 et commencent a collaborer deux ans apreés.

200 Bastide, 1974, p. 155.

2 |pid., p. 152.

22 |pid., p. 155

203 Balandier, 1955.

204 Balandier, 1977, p. 72.
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I’« expression de la revendication de peuples rebelles & la déculturation »**. Au Congo mais
également au Gabon puis au Cameroun, dans ces innovations religieuses, Balandier reconnait
le langage du refus.

Cette théorie de la protestation socioreligieuse?®, d’autres auteurs la promeuvent, tels que
Jean Séguy suite & sa thése de doctorat consacrée aux mennonites francais®®’, ou encore
Francois Laplantine, qui discerne dans cette forme particuliére d’« explosion sauvage »*%
qu’est la possession, « une fonction de contestation sociale incomparable » :

« La possession elle-méme, (...) lorsqu’elle se fait contagieuse et partagée, finit par devenir
opérationnelle : (...) en Afrique, a travers les messages en apparence invraisemblables qui
sont adressés (...) Ce sont les"Christ Noirs " qui donnent a des populations entieres la force
de lutter contre la dégradation des rapports ethniques, I’occupation étrangere et la violence
inouie du néo-colonialisme®®. »

A TI’ile de La Réunion, c’est dans une perspective analogue de contestation, voire de
résistance, que le fait religieux peut étre envisagé. La situation historique (que nous nous
attacherons a décrire dans le chapitre suivant) montre comment les Réunionnais ont, depuis la
période de 1’esclavage, développé une capacité de résistance. Dés cette époque, la
désobéissance aux autorités de la société coloniale « trouvait a s’exprimer dans 1’étendue non
bornée de 1’expérience religieuse » souligne Stéphane Nicaise avant de poursuivre :

« Alors méme que le contexte historique des colonies francgaises avait érigé le catholicisme

en religion officielle sans aucune tolérance pour d’autres formes de croyances, les peuples

soumis ont fait preuve de résistance et d’autonomie au travers des phénomenes

religieux™®. »

Etudiant les rites dédiés a la Vierge noire par exemple?, Jacqueline Andoche montre les
limites d’une analyse qui ne verrait dans ces pratiques créoles qu’une « revisitation » de la
tradition des Vierges Noires ayant cours en Europe. Car, si la dévotion insulaire se rapproche

25 |pid., p. 71

%6 gj |a théorie de la protestation socioreligieuse fut développée dans les années 1960-70, elle reste, comme le
note Régis Dericquebourg « un outil utile pour analyser les rapports entre les groupes religieux minoritaires et la
société ambiante ». Ce dernier ’employait du reste récemment pour analyser trois groupes religieux minoritaires:
les Témoins de Jéhovah, La Famille (ex-Enfants de Dieu) et le Raélisme. (Dericquebourg, 2000).

27 sgquy, 1977.

%8 Bastide, 1974, p. 155.

29| aplantine, 1974, p. 31.

219 Nijcaise, 1999, p. 17.

“Nous citons ici I’exemple de la Vierge noire mais nous pourrions, en terre réunionnaise, élargir notre propos
avec la présentation d’autres figures comme celle de saint Expédit (Barat, 1980, p. 133-136 ; Eve, 1985, vol |1, p.
33-43 ; Andoche 1999). Aux Petites Antilles, nous pourrions prolonger cette étude avec deux autres cas : celui
de Mariémin, déesse majeure de I’hindouisme créole qui, identifiée avec la Vierge Marie par la population créole
christianisée est vénérée sous le nom de Marie Aimée (Chanson, 2000, p. 37). L’autre cas pouvant étre cité est
celui Sainte Radegonde en Guadeloupe dont le culte rassemble différents signifiants et diverses fonctions : nom
d’une sainte, attributions d’une gardienne des cimetiéres, iconographie de la Vierge (Benoit, 2000, 184-214).

83



Emotion et religion
de la tradition européenne par les rites de fécondité®** auxquels elles sont toutes deux liées,
elle s’en éloigne cependant de par les récits mythologiques qui lui sont associés.

C’est ainsi que selon la légende, au temps de 1’esclavage, un jeune marron prénomme
Mario, fut sauvé grace a une petite vierge d’ébéne qu’il portait avec lui. Traqué par les
chasseurs, il implora la « mére des pauvres Noirs » qui le secourut en recouvrant des branches
d’un bougainvillier I’endroit ou il se tapissait. Depuis, la Vierge noire est particulierement
véneérée dans I’ile et le sanctuaire de Sainte-Marie — inauguré par la famille Debassyns a la fin
du XIX® siécle — voit chaque année affluer des milliers de pélerins®*®. Plusieurs chercheurs
avancent 1’idée selon laquelle cette 1égende et son retentissement dans la population locale
peuvent se comprendre comme le lieu d’une expression identitaire. Cette vierge, considérée
comme toute-puissante en raison de sa couleur noire, illustrerait la victoire des dominés. En
effet, alors que la famille Debassyns cherchait a amener le peuple de couleur au christianisme
afin de «canaliser les révoltes » de ses subordonnés, comme le note Jacqueline Andoche,
« ces mémes nations (d’origine malgache, africaine ou indienne) ont su se réapproprier,
chacune a sa maniere, cet événement, pour en faire une construction propre, originale,
marquant leur mémoire, leur quotidienneté et leur religiosité du sceau de la pluri-

dimensionnalité »*'*. Aussi, poursuit 1’anthropologue réunionnaise :

« Il faudrait davantage y voir une forme de résistance a la christianisation qui échappe au
contrdle de I’Eglise : les rites de protection, de conjuration ou de fécondité qui se déroulent
dans I’enceinte du sanctuaire sont des rites marginaux, a caractére privé et familial, sur
lesquels le clergé n’a pas la mainmise et qu’il ne peut interdire. C’est précisément cette

résistance subtile qui va initier des formes de religiosité inédites, géniales parce
215

qu’inventives™ . »

Pour autant, s’il est admis que des expressions religieuses populaires puissent é&tre
considérées en terme de resistance, il ne s’agit pas d’une résistance faisant front au pouvoir
politique ou religieux de maniére consciente et organisée, comme c’est le cas dans d’autres
sociétés issues de la colonisation ou la résurgence des pratiques ancestrales engendra de
véritables institutions religieuses. Aussi, parler de « religion créole », parait peu convenir a la
situation réunionnaise. Comme le fait remarquer Philippe Chanson au sujet des Petites
Antilles (Martinique et Guadeloupe), I’exiguité des territoires n’a pas permis les grands

marronnages d’esclaves et la création de communautés marronnes dont sont issus les cultes

212 Qutre les demandes de travail, de protection contre les vices, des sécurités devant I’inconfort de la vie,
Prosper Eve observe que les femmes enceintes se rendent également auprés du sanctuaire de la Vierge noire pour
solliciter un accouchement normal (Eve, 1985, vol II, p. 19). Quant & Laurence Pourchez, elle note que les
femmes souffrant de stérilité invoquent tout particulierement la Vierge noire (2002, p. 71). L’anthropologue
compare alors cette dévotion créole aux rites européens de fécondité qui ont eu cours depuis 1’antiquité
(matronae gauloises et romaines situées a proximité des sources) jusqu’a la période contemporaine (fontaines
bretonnes placées sous le patronage de la Vierge) (Pourchez, 2002, p. 82-83).

213 Eve 1985, vol 11, p. 17-19.

214 Andoche, 2009.

25 Ibid.
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dits « afro-caraibes » : candomblé au Brésil, santeria a Cuba, obeahisme en Jamaique, vodou
en Haiti, shango-cult a Trinidad, winti et kunu en territoire marrons amazoniens de la Guyane
et du Surinam. Aux Petites Antilles, ce sont « des formes de croyances et de pratiques
dites "magico-religieuses " non institutionnalisées, cachées ou glissées sous le catholicisme
obligé qui se sont finalement imposées »*'®. De la méme maniére, a La Réunion, il s’agit
moins d’une institution religicuse créole que d’attitudes religicuses expressives d’un vécu
particulier en société créole, d’une sorte de « religion d’esprit » — pour reprendre 1’expression
de Philippe Chanson — qui accompagne « de fagon simultanée, par force, par résistance, par

détour le catholicisme officiel 27 ».

De plus, cette résistance a I’ordre imposé ne développe aucun réseau, ne promeut aucune
manifestation collective. Il ne peut étre prété a ses auteurs une intention de résistance, une
volonté explicite. Il s’agit d’une résistance souterraine, individuelle, largement improvisée,
qui ne s’énonce jamais en tant que telle. C’est une résistance passive au modéle dominant.
Une résistance le plus souvent par inertie mais qui n’en est pas moins significative. Nous
pensons ici aux travaux de Michel Foucault a propos du pouvoir politique. Il envisage
I’« attitude critique » (dont il parlera plus tard en termes d’ethos) comme « I’art de n’étre pas
tellement gouverné » :

« En face, et comme contrepartie, ou plutdt comme partenaire et adversaire a la fois des
arts de gouverner, comme maniere de s’en méfier, de les récuser, de les limiter, de leur

trouver une juste mesure, de les transformer, de chercher a échapper a ces arts de gouverner
ou, en tout cas, a les déplacer, au titre de réticence essentielle ».

Michel Foucault pointe « une sorte de forme culturelle générale, a la fois attitude morale et

politique, maniére de penser »*'®

continuellement du pouvoir plus ou moins insidieusement.

, en résumé une maniere d’étre et de faire qui se jouerait

C’est ce type de critique insidieuse que nous aurons a I’esprit au sujet des expressions
populaires du catholicisme a La Réunion, mais également a propos des expressions populaires
du protestantisme telles qu’elles se développeront a partir des années 60 avec 1’arrivée du
mouvement pentecotiste.

Ainsi, dans la suite de son ouvrage consacré a cette « troisiéme voie de I’imaginaire »,
Frangois Laplantine n’hésite pas a décrire un culte pentecotiste parmi les exemples®® qu’il
donne des phénomeénes de possession. Tout comme lui, plusieurs auteurs ont pu souligner la
fonction de contestation sociale de cette mouvance religieuse, et ce, en dépit de la distance
qu’elle prend vis-a-vis de la vie politique et de la société globale en général. Comme le notent

216 Chanson, 2010, p. 29.

217 Chanson, 2010, p. 32.

218 Foucault, 1990.

29| aplantine, 1974, p. 155-156.
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André Corten et André Mary dans leur introduction a 1’ouvrage « Imaginaires politiques et
pentecotismes » :
« Les pentecOtistes ne pésent pas uniquement sur la politique a travers leur participation a

la vie politique.... Cette influence ne se limite aucunement a des moyens politiques

institutionnalisés — programmes, demandes, négociations, etc. — mais s’opére a travers un
220

monde global d’imaginaires politiques™. »

Au préalable, dans leurs études respectives du pentectisme en Amérique Latine, André
Corten et Jean-Pierre Bastian®** avaient déja montré combien cette émotion était le fait des
pauvres, ou plus précisément des «gens simples »*?2. Suite aux profondes mutations
enregistrées par une société, qui de rurale préindustrielle était devenue urbaine
industrialisée??*, le fait religieux pentecotiste avait rencontré un succés spectaculaire dans les
régions rurales « déprimées »??* et en périphérie des « villes de paysans » (nées de 1’exode
rural). Dans les zones de peuplement indien en particulier, c’est a travers cette expression
populaire du protestantisme que les Indiens expulsés affirment leur identité ethnique et
revendiquent leur territoire face aux caciques®® qui les en ont chassés. Cependant, pour André
Corten, cette « insurrection émotionnelle », comme il la nomme, ne prend pas nécessairement
les traits d’une révolution. Elle peut simplement viser a « rendre acceptable ce qui auparavant
ne I’était pas »??°. Autrement dit, le pentecotisme apparait & la fois comme une forme de
résistance et d’adaptation a une modernité aux conséquences sociales dramatiques pour de
nombreux habitants du continent latino-américain.

En France, Jean-Paul Willaime associe sous le terme de « théologie de 1’expérience » les
mouvements pentecotistes — qui s’ancrent dans une expérience de 1’effusion du Saint-Esprit —,
et les mouvements évangéliques — qui s’ancrent dans une expérience de conversion. Il situe
ces courants par rapport a la montée de «I’intelligentsia laique » qu’a représenté le
développement des théologies libérales. Selon le sociologique francais, ces
courants expriment a la fois une réaction pastorale et la réaction de couches de laics
cultuellement dominés (classes populaires et classes moyennes non intellectuelles) :

« Une réaction pastorale dans la mesure ou il s’agit bien, avec 1’orthodoxie néo-calviniste
et évangélique, de la réactivation d’une théologie de pasteurs essentiellement préoccupés
de la rectitude du message transmis quel que soit le colt social de cette rectitude (...)

Reéaction aussi de couches de laics culturellement dominés dans la mesure ou le courant
évangélique représente une réactivation des expressions religieuses traditionnelles dont un

220 Corten & Mary, 2001, p. 25.

221 Bastian, 1994.

222 « On peut dire que I’émotion religieuse produit dans le pentecotisme brésilien la catégorie de ‘gens simples” »
écrit André Corten (1995, p. 66).

223 passage, qui en termes sociologiques peut également étre désigné comme celui d’une « société organique » a
une « société anomique ».

2Telles que Bastian les qualifie.

225 | es puissants notables et potentats locaux.

#2% Corten, 1995.
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certain nombre de personnes se sont senties dépossedées par la critique des intellectuels qui

cherchaient & promouvoir des expressions plus” éclairées de la foi??’. »

Au méme moment, Martine Cohen qualifie le développement du Renouveau charismatique
catholique?® de «protestation sociale et religieuse ». Ce phénoméne, qui touche
essentiellement les couches moyennes et supéricures de la population, s’inscrit dans le
prolongement de la contestation contre-culturelle post-68. De ce fait, cette protestation se veut
davantage culturelle et existentielle que socio-économique. De méme que le pentecotisme
sud-américain apparait en creux comme une critique de la théologie de la libération®*, le
Renouveau charismatique frangais dénonce implicitement 1’Action Catholique et le
rationalisme privilégié par 1’Eglise depuis les années 60, au détriment des besoins
émotionnels de ses fideles. Il remet en question un « catholicisme devenu trop prosaique, trop
aligné sur les normes de la société globale, ayant évacué tout merveilleux et toute émotion

sensible dans I’engagement personnel (...) et dans la liturgiezgo.»

Cependant, a la différence du pentecitisme, il s’agit alors d’une contestation interne a
I’Eglise puisque les groupes appartenant a cette mouvance demeurent fidéles 2 Rome. Cette
divergence entre le pentecGtisme et le Renouveau charismatique nous rappelle que la
protestation socioreligieuse peut revétir des modalités différentes (protestation a [’intérieur-
protestation radicale) et emprunter des caractéres distincts (protestation implicite-protestation
explicite).

Ainsi, le redéploiement de 1’analyse des émotions en religion trouve actuellement dans le
pentecOtisme un terrain d’étude privilégié. Cette forme sensible du religieux interroge
particuliérement la maniére dont I’émotion était classiquement envisagée — comme opposée a
I’institution, a la raison, a la tradition. Ce sont les traits caractéristiques de cette mouvance
chrétienne que nous allons maintenant présenter.

227 Willaime, 1992, p. 55.

228 Aussi désigné sous le terme de « néo-pentecdtisme » ou seconde vague catholique.

229 pour une analyse plus détaillée au sujet de la distinction entre le pentecotisme et la théologie de la libération,
on pourra se reporter a I’article d’André Corten, « La construction du lien social. Pentec6tisme et théologie de la
libération » (Corten, 1998).

23 Cohen, 1993.
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Chapitre 2

Présentation de ’univers pentecotiste-
charismatique

« Montée en puissance », « croissance spectaculaire », «succes fulgurant », « ascension
prodigieuse »... les superlatifs ne manquent pas pour désigner la progression du
protestantisme évangélique au sein du christianisme. Comment caractériser cette mouvance
par rapport aux autres orientations chrétiennes ? Quel est son enracinement historique ?
Comment définir les mouvements pentec6tistes et charismatiques qui en sont issus ? C’est
autour de ces questions que nous axerons cette présentation générale de la galaxie
pentecdtiste-charismatique.

2.1 - Vers une « pentecotisation globale du
christianisme »

Depuis une vingtaine d’années, nombre d’observateurs s’accordent a reconnaitre une
progression constante du christianisme évangélique. Cependant, la quantification du
phénomeéne varie considérablement d’un spécialiste a 1’autre. Certains avancent le chiffre de
200 millions d’évangéliques alors que d’autres parlent de 800 millions. La principale source
de variation réside dans le choix des Eglises entrant dans cette catégorie et notamment celles
qui se réclament du pentecotisme. Car, si de maniere générale, le fait est entendu, la
mouvance évangélique connait une croissance notoire, le pentecdtisme en particulier
progresse extrémement rapidement. Les statistiques de I’équipe de David D. Barett sont a ce
sujet éloquentes. Selon le fondateur de la missiométrie* pour une population mondiale de

! David Barrette est un mathématicien britannique qui, devenu missionnaire anglican, s’attacha a collecter de
maniere systématique les données religieuses dans le monde. Il s’est alors imposé comme la principale source
d’information mondiale concernant le nombre de croyants. David Barett est a I’origine de la missiométrie : un
ensemble de méthodes statistiques visant a mesurer les progrés historiques de la conversion au christianisme
dans le monde, depuis 1800 et par projection jusqu’a 2050. D’un point de vue scientifique, comme le souligne
Laurent Testot, « des sociologues des religions objectent qu’une discipline qui vise explicitement & mesurer les
progrés de I’évangélisation chrétienne dans le monde est contestable. Car... elles auraient pour finalité de
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6,69 milliards d’habitants, le nombre de chrétiens est estimé a 2 ,23 milliards?, les
musulmans a 1,41 milliard, les sans religions a 0,91 milliard, les hindous & 0,89 milliard et les
bouddhistes a 0,39, tout comme les adeptes des religions chinoises.

Parmi les différentes branches du christianisme, en 1998, les croyants se répartissaient
comme suit :

- 50 % de catholiques (1,13 milliard)

- 25% d’orthodoxes (253 millions), d’anglicans (82 millions) et de protestants (386
millions) répartis en différentes dénominations.

- 25% de pentecotistes (601 millions).

Dés les années 1980, David D. Barett® prévoyait une évolution en faveur du pentecotisme
qui aboutirait a la situation suivante en 2025 :

- les catholiques représenteraient 33% (contre 50 % en 2008)

- les orthodoxes, anglicans, luthériens, réformés, méthodistes, baptistes : 23% (contre 25%
en 2008)

- les pentecotistes 44% (contre 25% en 2008).

Ces statistiques, qui suscitérent beaucoup de scepticisme lors de leur publication, semblent
se confirmer au fil du temps. Les spécialistes constatent aujourd’hui la pertinence des
projections de David D. Barett avec ce qu’il convient d’appeler une « pentecdtisation globale
du christianisme ». Si le développement de cette mouvance se poursuit selon ses prédictions,
les Eglises protestantes et catholiques en seraient réduites au statut de minorités religieuses

d’ici une quinzaine d’années !

Cependant, au méme moment, des pays comme le Brésil commencent a observer une
stagnation du nombre de départs de catholiques vers les assemblées pentecotistes. Autrement
dit, en attendant de se voir infirmer ou confirmer les prévisions de D. Barett, il convient de
nous centrer sur le présent et de nous en tenir a ce chiffre éloquent de 601 millions de
pentecotistes soit le quart des chrétiens sur la surface du globe comme le résultat d’une
diffusion extrémement rapide de cette mouvance.

prévoir "mathématiquement ' la date d’accomplissement des prophéties bibliques (annongant le retour supposé du
Christ sur Terre au moment ou une masse critique de croyants adhéreront au christianisme) ». Testot, 2008,

p. 21.

% Barett, 2008, « Statut of Global Mission in the Context of 20th and 21st Centuries », Center for the Study of
Global Christianity, [en ligne], Gordan-Conwell Theological Seminary, Disponible sur:
http://www.gordonconwell.edu/ockenga/globalchristianity/ressources.php [consulté le 2 janvier 2009].

Les chiffres du tableau synoptique sont réguliérement mis a jour. Les statistiques de 1’Encyclopoedia Britannica
reprennent les données de David B. Barett.

® Barett, 1982, World Christian Encyclopedia. A comparative Survey of Churches and religions in the Modern
world 1900-2000, Oxford, University Press. Cité par W. Hollenweger, 2004, p. 8.
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Par ailleurs, si la croissance du pentecOtisme est incontestable, sa répartition de par le
monde est inégale. Certes, le berceau du pentecotisme se situe aux Etats-Unis ol il demeure
fortement implanté, mais ¢’est le sud du continent américain qui voit son paysage religieux se
transformer le plus significativement depuis trente ans.

Dans toute I’Amérique Latine, le pentecOtisme grignote petit a petit le monopole de
I’Eglise catholique. Au Guatemala, on estime que 25 a 30% de la population totale s’est
aujourd’hui convertie®. Au Brésil, plus grand pays catholique du monde, le développement de
ces mouvements issus du protestantisme « entraine une dérégulation sans précedent du champ
religieux aprés cinq siécles de monopole catholique »° observe Jean-Pierre Bastian. En effet,
la concurrence est vive entre les Eglises dans cet Etat ol on estime a environ 800 le nombre
de personnes qui abandonneraient le catholicisme chaque jour d’aprés le pasteur Walter J.
Hollenweger®. La conférence épiscopale latino-américaine donne un chiffre encore supérieur
puisque ces départs concerneraient selon elle plus de 500 000 catholiques chaque année, soit
1370 quotidiennement’. En Argentine, au Chili, en Colombie, les Eglises pentecétistes font
également une percée impressionnante depuis les anneées 1980, sur des terres
traditionnellement catholiques — I’Eglise de Rome représente 70% de la population.

Sur le continent africain, le pentecotisme rivalise de plus en plus avec les Eglises
chrétiennes traditionnelles et avec I’islam. En vingt-cinq ans, ce sont 400 000 Mossi qui
intégrent par exemple les assemblées de Dieu au Burkina Faso®. Le développement de cette
mouvance est plus particulierement probant dans la zone anglophone : au Ghana et au Nigéria
notamment. Dans ce dernier pays, ou résident 140 millions d’habitants — soit un cinquieme de
la population africaine — le mouvement religieux enregistre une croissance exponentielle.

Parce que les Eglises pentecotistes se multiplient sur tous les continents, il nous faudrait
également citer la montée spectaculaire de ce courant en Corée du Sud pour 1’Asie, en
Scandinavie, en Roumanie et en Russie pour I’Europe. Sans oublier le jaillissement de
multiples assemblées dans toutes les métropoles occidentales ou elles apparaissent sous le
terme d’« Eglises de migrants »°.

En revanche, si le terme d’explosion convient pour plusieurs pays, il est loin d’étre
approprié a la situation frangaise. Selon un sondage publié en 2006 par Réforme et La Croix
I’ensemble « évangélique-pentecdtiste » représentait 25% des personnes se disant proches du

* Pédron Colombani, 2004, p. 107.

> Bastian, 2005, p. 183.

® Hollenweger, 2004, p. 11.

" CELAM (Conférence épiscopale latino-américaine), 2007, « Les Mouvements évangéliques et pentecdtistes.
Une épidémie de populisme religieux », infocatho [en ligne]. Disponible sur :
http://infocatho.cef.fr/fichiers_html/pays/amercelam/celamenjeuxe.html [consulté le 11 février 2008].

& Laburthe-Tolra & Warnier, 2003, p. 164.

A Paris, par exemple, il y a plus d’églises évangéliques chinoises que d’églises réformées. Les églises
africaines sont aussi trés nombreuses et il ne faudrait pas dans ce panorama, oublier les communautés
évangéliques laotiennes, vietnamiennes, coréennes, etc.
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protestantisme contre 45% pour I’ensemble luthéro-réformé. Les principales Eglises
pentectistes en France sont les Assemblées de Dieu (100 000 membres) etla Mission
évangélique (70 000 membres). Sébastien Fath évalue a environ 400 000 le nombre de
baptistes, pentecotistes et évangéliques en France. Soit le tiers des effectifs totaux du
protestantisme. Cependant, force est de constater que les adeptes du premier groupe (les
évangéliques) priment par I’intensité de leur engagement religieux et la croissance de leur
mouvement. De plus, cette composante est dorénavant majoritaire au sein du protestantisme
de par le nombre de ses implantations locales qui a doublé en trente ans. Daniel Lietchi
dénombrait 769 Eglises évangéliques en France métropolitaine, en 1970. En 2004, il en
compte plus du double : 1852, alors que le nombre d’implantations réformées et luthériennes
avoisine les 1400™. La mouvance « évangélique-pentecotiste » travaillerait par ailleurs a
I’implantation de 4200 Eglises supplémentaires, afin de bénéficier d’une Eglise pour 10.000
habitants''. Cette évolution s’est encore vue confirmée avec la nomination du
pasteur évangélique Claude Baty, & la téte de la Fédération protestante de France®. Autrement
dit, méme si leur développement demeure limité, évangéliques et pentecdtistes pésent de plus
en plus lourd dans la balance du christianisme hexagonal

Ce qui caractérise également ces nouveaux mouvements et plus particulierement les
groupes néo-pentecotistes, c’est le fait qu’ils inversent les flux missionnaires. Ils partent
aujourd’hui des anciennes terres de missions vers les contrées ayant vu naitre en leurs sein les
Eglises historiques ou vers d’autres pays situés dans la fameuse fenétre du 10/40"%. Autrement
dit, ’exportation du christianisme ne se fait plus exclusivement du centre vers la périphérie,
c’est-a-dire du Nord vers le Sud, des pays dits «riches » vers les «pays en voie de
développement », mais elle s’opére également du Sud vers le Sud et du Sud vers le Nord. Paul
Freston utilise le terme d’«anciens pays pourvoyeurs » (old sending countries)™ : USA,
Grande-Bretagne, qu’il oppose aux « nouveaux pays pourvoyeurs » (new sending countries)
tels que la Corée du Sud, les Philippines, I’Inde, 1’ Afrique du Sud, le Ghana, le Nigeria et le
Guatemala. Il cite I’expression brésilienne de « colonisation a 1’envers » pour parler d’une
sorte de « mondialisation venue d’en bas (from below) ».

Dans une analyse plus large, Philippe Jenkins'™ met en relief ce renversement de situation.
Pour I’historien nord-américain, le siécle dernier fut marque par une croissance explosive du

' Liechti, 2004.

1 Ohlott, 2009, « Les évangéliques prennent les rénes du protestantisme » actu-chrétienne [en ligne].
Disponible sur: http://actu-chretienne.blogdirigeant.com/2009/10/26/les-evangeliques [consulté le 27. 10. 2009].
12 Claude Baty, Pasteur de I"'UEEL (Union des Eglises évangéliques libres) a été élu en 2007  la présidence de la
F.P.F

3 Depuis les années 1990, les cartes évangéliques font apparaitre « la fenétre du 10/40 » qui désigne une zone
géographique rectangulaire située entre le 10° et le 40° parall¢le de I’hémisphére Nord.

Y Freston, 2004, p. 124.

' Jenkins, 2007.
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« Sud-global » qui fera du christianisme, d’ici quelques décennies, primordialement une
religion non-européenne et non-blanche.
« Si nous voulons visualiser un chrétien contemporain typique nous devons penser a une
femme vivant dans un village du Nigéria ou dans une favela brésilienne. Comme I’a
observé le Kenyan John Mbiti, le centre universel du christianisme n’est plus a Genéve,

Rome, Athénes, Paris, Londres, New York mais a Kinshasa, Buenos Aires, Addis Abeba,
et Manille »*,

L’idée d’une Eglise du Sud, d’une « southern religion » littéralement « going South » n’est
pas nouvelle. Jenkins la décele des les années 1970 a travers les publications de spécialistes
européens tels qu’Andrew Walls, Edward Norman'’ et Walbert Buhlmann®®. Quant & ce
dernier, il propose le terme de« Third Church » par analogie au « Third World » suggérant
que le Sud représente une nouvelle tradition comparable a I’importance des Eglises de I’Est et
de ’Ouest historiquement parlant. De leur c6té, Andrew Walls et Christopher Fyfe®® vont
jusqu’a parler de « Third Tradition » pour insister sur les différences a leurs yeux aussi
nombreuses entre ce christianisme du Sud et celui du Nord qu’entre les grandes traditions
chrétiennes.

2.2 - L’appellation évangelique

Le pentecbtisme fait partie de la grande mouvance évangélique. Il provient de dissidences
au début du XX®siécle au sein des Eglises aux Etats-Unis et en Grande-Bretagne, notamment
parmi les méthodistes noirs américains. Au sens large, le vocable évangeélique renvoie a tous
ceux qui se situent en conformité avec 1’Evangile. Sont évangéliques « ceux qui mettent au
cceur de leur foi le message évangélique et ce qui en fait le noyau central, la passion et la
résurrection du Christ », déclarait Jean Arnold de Clermont — lorsqu’il était président de la
Fédération protestante de France — aux évéques rassemblés & Lourdes?’. Selon les époques et
les pays, ce terme a cependant correspondu a des réalités diverses. Au XVI° siécle, il est
synonyme de protestant et désigne les communautés rompant avec le catholicisme.
Aujourd’hui encore, le terme evangelisch a conservé cette signification en Allemagne ou il
désigne le plus souvent 1’appartenance aux Eglises protestantes officielles™. Ceux qui
actuellement se reconnaissent en France sous le nom d’évangéliques se réferent davantage au

1° Jenkins, 2002, p. 2.

" Norman, 1979.

'8 Le théme sera consacré par une inclusion dans I’Encyclopédie chrétienne du christianisme publiée en 1982.
Buhlmann, 1976.

Y Wwalls & Fyfe, 1996.

% De Clermont, 2004, « Message du président de la Fédération Protestante de France prononcé a Lourdes le 6
novembre, a 1’occasion de 1’Assemblée pléniére de la conférence des évéques », protestants.org [en ligne].
Disponible sur : http://www.protestants.org/docpro/doc/1536.htm [consulté le 12 février 2008].

2L 1] en va ainsi également dans certaines régions francophones, en Suisse romande par exemple ou dans le
canton de Vaud ou est employé le terme d’« Eglise évangélique réformée », alors qu’a Neuchatel et a Fribourg, il
est employé celui d’ « Eglise réformée évangélique ».
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terme anglo-saxon d’Evangelicalism provenant de I’anglais Evangelical tel qu’il est apparu a
la fin du XVI111° siécle et désigne une aile particuliére du protestantisme. Les membres de ces
Eglises dites « évangéliques » se différencient des Eglises protestantes dites « traditionnelles »
(luthériennes, réformées, ...) en privilégiant le seul message de I’Evangile et en se gardant des
expressions de foi trop dogmatiques.

L’univers évangélique n’est pas monolithique. Pour le décrire, I’image d’une mosaique est
souvent employée. Comme le souligne Neal Blought, il s’agit « de mouvements et sous
mouvements parfois tres divers, ayant entre eux des affinités certaines, mais aussi des

divergences importantes »%,

Aussi n’existe-t-il pas une Eglise évangélique mais une
multitude d’unions d’Eglises diverses. Cette pluralité s’origine dans la préférence des
évangéliques pour les « fraternités électives »** les « communautés de base », au détriment
des « institutions supralocales »** dont elles se méfient. Cette option explique en grande partie
la variéte incalculable de groupes répartis entre de non moins nombreuses dénominations et
associations, d’ou I’emploi de termes comme celui « d’archipel » qui lui est frequemment
associé. Pour ne pas céder a celui de «nébuleuse » dont le monde évangelique est aussi
souvent affublé, nous remarquerons que par-dela les différences et qu’au-dela des ambiguités
méme qui le traversent, il s’agit bien d’un « monde », d’une « planéte » évangélique
observant un certain nombre de points communs auxquels se rattachent des assemblées de

diverses obédiences.

Plusieurs définitions ont été avancées pour désigner les protestants qualifiés
d’évangéliques. Stéphane Lauzet reprend celle de la revue Ichtus selon laquelle les
évangéliques sont « des chrétiens qui s’attachent sans défaillance aux grandes affirmations du
credo, qui préchent la justification par la foi et la conversion personnelle et qui affirment, sans
réserve, I’autorité de I’Ecriture sainte »”. Le secrétaire de 1’Alliance évangélique francaise
cite encore Christophe Sinclair pour qui le terme évangélique s applique aux Eglises issues de
la Réforme et signifiant leur volonté « d’une définition relativement précise de la foi, de la
pratique et de I’identité chrétienne dans le sens d’un protestantisme orthodoxe, piétiste et
congrégationaliste »?°. Parmi ces définitions, et les autres qui ont cours, les quatre critéres de
I’historien britannique David Bebbington?’ font dorénavant référence. De nombreux
spécialistes les emploient parce qu’ils sont « commodes et que combinés entre eux, ils

22 Blough, 1994.

%% Hervieu Léger, 1993, p. 217- 228.

2 Fath, 2005, p. 267.

% |auzet, 2007, « Paysage évangélique en France » alliance-evangélique.org [en ligne]. Disponible sur :

http:// www.alliance —evangélique.org/accueil/index17.html [consulté le 20 janvier 2008].

% Christophe Sinclair, 2002, « Définition et historique » Actualités des protestantismes évangéliques, Presses
Universitaires de Strasbourg. Cité par S. Lauzet, ibid.

2 Bebbington, 1989.
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permettent presqu’a coup slr de définir un protestant évangélique », comme le note Sébastien
Fath?®. Ces caractéristiques sont :

« 1. Le biblicisme, ¢’est-a-dire la focalisation sur la Bible comme texte inspiré par Dieu et
comme référence centrale pour la vie chrétienne (tant dans la pratique que dans la
doctrine).

2. Le crucicentrisme, ¢’est-a-dire I’insistance sur la crucifixion comme sacrifice expiatoire
du Christ pour les péchés des hommes.

3. La conversion : le fait de considérer que devenir chrétien, c’est réorienter radicalement
sa vie et renoncer effectivement au péché, la conversion étant une condition sine qua non
pour recevoir le baptéme (baptéme d’adultes).

4. L’activisme ou le militantisme, ¢’est-a-dire un fort investissement dans toutes les actions
destinées & convertir les autres (z&éle missionnaire)®. »

Sébastien Fath précise que :

« Si ces critéres se retrouvent a des degrés divers dans toutes les traditions chrétiennes, les
protestants  évangéliques ont cependant la particularitt de les combiner
systématiquement. Par exemple une Eglise évangélique ne saurait renoncer a la mise en
avant du militantisme, du témoignage intramondain de chaque membre. De la méme
maniére, la conversion apparait dans tous les milieux évangéliques comme la clé de vo(te
du systéme qui permet d’identifier les “insiders "et les "outsiders "*. »

2.3 - L’enracinement historique

De prime abord, les évangéliques récusent 1’idée de filiation, ils ne se reconnaissent les
héritiers que d’une communauté : celle des chrétiens de I’Eglise primitive. Aussi impossible
qu’il soit de tracer un lien de parenté qui unirait en ligne directe les différentes assemblées
entre elles, la mouvance évangélique contemporaine plonge incontestablement ses racines
dans la Réforme dont elle garde 1’attachement ferme au sola scriptura, son premier grand
principe. Nombre s’accordent méme a remonter plus en avant jusqu’aux pré-réformateurs
(John Wyclif, Jan Hus, Pierre Valdo...) et aux péres de I’Eglise™. D’ou I’association des
termes de « protestantisme » et d’« évangélique » rattachant explicitement les fideles de cette
sensibilité religieuse a la grande famille du protestantisme.

% Fath, 2003, « Les "évangéliques", Définition et mise en perspective », contribution au colloque de

la MIVILUDES « Sectes et laicité » [en ligne]. Disponible sur : http://www.miviludes.gouv.fr/IMG/pdf/Fath.pdf
[consulté le 15 décembre 2004].

> Willaime, 2001, p. 171.

% Fath, 2003, «Les "évangéliques”, Définition et mise en perspective » contribution au colloque de
la MIVILUDES « Sectes et laicité » [en ligne]. Disponible sur : http://www.miviludes.gouv.fr/IMG/pdf/Fath.pdf
[consulté le 15 décembre 2004].

*! Henri Blocher, par exemple propose de considérer les évangéliques comme les vrais héritiers de la Réforme,
malgré les apparences contraires. Le théologien montre également combien la Réforme hérite du christianisme
patristique et médiéval qui se situe lui-méme dans la véritable continuité de la religion révélée a Israél.

(Cité par Slabbekoorn Martin, 2002, « Compte rendu du colloque de théologiens évangéliques francophones des
11 et 12 septembre 2002 a I’institut biblique de Nogent-sur-Marne », Revue Réformée [en ligne], n° 223, Tome
LIV. Disponible sur : http://www.unpoissondansle.net/rr/0306/index.php?i=6 [consulté le 15. 12. 2008]).
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2.3.1 - La Réforme

Martin Luther, moine de I’ordre de saint Augustin, est homme de son temps. Comme ses
contemporains, il est tourmenté par cette question existentielle. Catholique, il n’en est pas
moins affligé par la décadence d’une Eglise qui peine a se réformer, gouvernée par des papes
absorbés par leurs rivalités et se perdant dans le faste romain. La corruption de la cité vaticane
orchestrée par ses dirigeants le révolte. Comme 1’écrit Geoffroy de Turckheim®« c’est donc
un conflit intérieur résultant de son expérience religieuse qui va le mener & contester le
pouvoir théologique de Rome », contestation qui éclate autour de la question emblématique
des indulgences®. Luther ne condamne pas le principe méme de 1’indulgence mais il met en
garde le croyant contre une majoration de ses effets car « les indulgences sont en réalité peu
de chose comparées a la grace de Dieu et & la miséricorde de la Croix »**. Selon lui, ce trafic
de biens spirituels donne aux fidéles une vision dénaturée de Dieu et du salut promis. Il
conteste I’image d’un Dieu justicier faisant planer la menace d’un chatiment sur les uns et la
promesse d’une récompense pour les autres, départageant les pécheurs des méritants a 1’aune
de leurs efforts respectifs pour gagner leur salut. Imprégné des écrits pauliniens, il prend
appui sur 1’épitre aux Romains pour substituer a cette vision celle d’un Dieu accordant sa
grace a tout homme, méme pécheur, le rendant juste a partir du moment ou il en vient a
confesser sa foi. Une telle conception s’enracine dans le mystére de la Croix ou le seul
méritant est le Christ, mort pour délivrer I’homme du péché et le conduire a la «vie
éternelle ». Cette doctrine est ensuite désignée comme celle de la « justification par la grace
par le moyen de la foi »*.

Alors que le catholicisme associait la tradition au texte biblique, I’Eglise au salut, les
ceuvres a la foi, la Réforme protestante affirme la suprématie des Ecritures, de la grice et de la
foi. Sola scriptura (I’Ecriture seule source de révélation), sola gratia (le salut par la grace
seule) sola fide (la foi seule comme don de Dieu) fondent les deux premiers principes de la
Réforme protestante : I’autorité de la seule Ecriture et le salut par la foi. A ceux-ci, il convient
d’ajouter 1’Ecclesia reformata semper reformanda (la nécessité pour I’Eglise de sans cesse se
réformer) et le soli Deo gloria (2 Dieu seul la gloire), tant la formule de Jean Calvin
conditionne les précédentes. Elle ne tient pour sacré que Dieu et rejette dans un méme

mouvement toute médiation. Cette affirmation aboutit a la désacralisation de I’Eglise et au

%2 De Turckheim, 2006, p. 27.

¥ Acte par lequel I’Eglise remettait au croyant la pénitence infligée pour cause de péché. Elle dispense alors le
fidéle des pénitences ordonnées au préalable et peuvent également le soustraire a quelques années de
purgatoire. Au XVI° siécle, la vente des indulgences étaient un moyen utilisé par I’Eglise pour financer des
dépenses colossales notamment celles relatives a la construction de la basilique Saint-Pierre de Rome.

En 1517, Luther affiche ses 95 théses dénongant la vente des indulgences.

% Martin Luther, cité par De Turckheim, 2006, p. 26.

% Depuis la « déclaration commune sur la justification par la foi » souscrite par la fédération luthérienne
mondiale et 1’Eglise catholique romaine & Augsbourg en 1999, ce point doctrinal ne sépare plus les deux Eglises.
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refus des pratiques telles que les dévotions aux saints, le culte marial, ’utilisation d’objets et
d’images religieux qualifiés dés lors de pratiques idolatres.

C’est ainsi que les grands principes de la Réforme luthérienne modifient la conception de
I’institution ecclésiale qui devient seconde par rapport a la Bible, unique autorité théologique.
Les instances hiérarchiques sont reléguées au rang de réalités humaines, « elles peuvent se
tromper », disait Luther, qui préfere valoriser le« sacerdoce universel des croyants » : chaque
baptisé est prétre, prophete, et roi.

Cette relativisation de I’Eglise au profit d’une soumission individuelle aux données
scripturaires est directement liée a la pluralité inhérente au protestantisme.

« Les héritiers de Luther se sentiront libres de fonder d’autres institutions ecclésiastiques
lorsqu’ils estimeront leur Eglise devenue infidéle : il y eut, au cours de I’histoire, diverses
réformes parmi les héritiers de la Réforme. A certains égards, on peut dire que la
désacralisation de I’institution ecclésiastique a favorisé le développement de la libre
entreprise dans le domaine religieux... », affirme Jean-Paul Willaime avant de poursuivre :
« Le morcellement confessionnel et ecclésiastique du protestantisme, loin d’étre pour lui
une tare, est la manifestation de son refus de considérer qu’une institution ecclésiastique
particuliére a le Monopole de la vérité chrétienne. .. »*

Au XVI°siécle, le protestantisme®’ se répand en deux vagues successives a I’initiative de
Martin Luther (1483-1546) en Allemagne puis sous 1’impulsion de Jean Calvin (1509-1564)
en France et en Suisse. Ces vagues sont a 1’origine des deux branches dites luthérienne et
réformée. Avec la réforme anglaise® toutes trois se regroupent sous le terme de « réforme
magistérielle », que ’on différencie de la « réforme radicale » du XV1° siécle. La premiére se
fait avec I’appui des autorités « temporelles » (princes et conseillers municipaux), alors que la
seconde, au contraire, revendique son autonomie vis-a-vis des dirigeants « de ce monde ».

C’est a cette derniere que la mouvance évangélique a emprunté le plus d’éléments.
2.3.2 - La Réforme radicale

Emmenée par les mouvements anabaptistes (a partir d’une radicalisation de la Réforme
initiée par le Zurichois Zwingli, le « troisiétme homme » de la Réforme) et spiritualiste, cette
réforme se caractérise par son insistance sur la séparation des Eglises et de 1’Etat et la

constitution d’assemblées locales regroupant des fideles convertis qui s’y engagent

% Willaime, 2005, p. 10.

% Le nom de protestant fait référence aux partisans de la Réforme qui protestaient contre la remise en cause de
leur liberté d’adopter la confession de leur choix par Charles Quint, au cours de la seconde di¢te de Spire (1529).
Depuis, ce terme regroupe communément les dénominations luthériennes, calvinistes, baptistes, méthodistes. . .se
situant dans le prolongement de la Réforme alors que les adjectif réformé et presbytérien renvoient a la
composante strictement calviniste de la réformation.

% L anglicanisme constitue un cas particulier puisqu’il s’agit moins, au point de départ d’une discorde doctrinale
que d’un refus de soumission aux autorités romaines. Au final, la séparation théologique de I’Eglise catholique
s’avere néanmoins effective.
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personnellement. Le message de ces groupes insiste sur la séparation du monde jugé
corrompu (principe de non mondanité). Cette mouvance est également travaillée par des
courants millénaristes. La plupart des Eglises dites de « professants » se réclameront ensuite
de la lignée de ces « rebaptiseurs » — nom qui leur était attribué en raison de leur opposition
au baptéme des enfants.

Toujours, au XVI° siécle, a I’influence de la réforme radicale, il convient d’ajouter celle du
« non conformisme anglais »* qui rejette la symbiose Eglise-Etat dans sa version anglicane.

Ce courant insiste sur la liberté souveraine de Dieu, la conversion personnelle, 1’autorité de
la Bible et le parcours périlleux du chrétien (Le voyage du pélerin de John Bunyan). Il cherche
a réunir les «saints » afin de rendre visible I’alliance (covenant) entre Dieu et son peuple.
C’est aux Etats-Unis que cette théologie exerca une influence notoire aux XVIII® et XIX®
siécles avec la venue de colons puritains.

Si les Evangéliques empruntent & la Réforme radicale et au non conformisme anglais
plusieurs traits typiques, Sébastien Fath précise néanmoins qu’ « On ne saurait pour autant
tracer une filiation directe et génétique »*°. En revanche, I’historien distingue, du XVII® au
XX® siécle, différentes étapes ayant permis plus directement 1’élaboration de ce
protestantisme évangélique tel que nous le connaissons actuellement.

2.3.3 - Les mouvements de Réveil

Comme leur nom I’indique, ils ont pour objectif de réveiller une Eglise et des individus
considérés comme endormis dans leurs habitudes et leur manque de foi. Cette remobilisation
militante insiste sur la conversion personnelle a laquelle le croyant est invité, avant d’étre
incité a rejoindre une communauté ecclésiale. Si cette dynamique traverse toute 1’histoire du
protestantisme, le terme de revival et la notion d’awakening designent plus spécifiquement les
mouvements qui se manifestent tout au long des XVIII® et XIX® siécle. Parmi eux, deux
mouvements se détachent de maniere singuliere : le piétisme et le méthodisme.

Au XVII°siécle, le piétisme allemand vient contester les pratiques routiniéres des membres
de ’Eglise luthérienne pour lesquels la foi, devenue simple adhésion sociologique, n’aurait
plus d’impact sur la vie du croyant. Ce mouvement met en avant la « foi du cceur » et
encourage le fidéle a «mener une vie sainte ». Il favorise des conventicules (groupes

% Le terme de puritanisme s’origine au XVI° siécle et désigne les calvinistes anglais contestant la synthése
anglicane de 1’Eglise et de I’Etat estimée non conforme a la Réforme. Ils ambitionnent de « purifier » I’Eglise de
Ses « erreurs mondaines »

0 Fath, 2003, « Les "évangéliques"”, Définition et mise en perspective », contribution au colloque de

la MIVILUDES « Sectes et laicité » [en ligne]. Disponible sur : http://www.miviludes.gouv.fr/IMG/pdf/Fath.pdf
[consulté le 15 décembre 2004].
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restreints de priére et d’édification) qui préfigurent les fondations de Gemeinschaften
(communautés) qui suivront.

Aux XVII° et XIX® siécles, le méthodisme anglo-saxon de John Wesley (1703-1791) qui
s’inspire entre autres du piétisme germanique®’ met lui aussi en place des groupes
d’¢édification, mais ils sont ici destinés aux nouveaux convertis et animés par des laics. Cette
sensibilité religieuse fait porter I’accent sur la sanctification personnelle — impliquant la
nécessité d’une vie de piété et d’engagement au sein de I’Eglise afin de manifester cet « état
de grace » — et inaugure I’évangélisation a I’extérieur des batiments ecclésiaux. Ce
mouvement, qui n’avait pas au départ pour but de se séparer de I’Eglise anglicane, fut
contraint de fonder une formation religieuse a part. Actuellement, les différentes branches du
méthodisme font de cette dénomination protestante une des plus importantes du monde.

Dans la seconde moitié du XIX® siécle et dans le sillage de la théologie wesleyenne —
notamment & partir de certains €léments concernant la « perfection chrétienne » — naissent
ensuite les « mouvements de sainteté « (Holiness Movement), sous 1’impulsion de revivalistes
comme Charles G. Finney (1792-1875) et Dwight L. Moody (1837-1899) et les célebres
rassemblements appelés camp meeting. La religion de sainteté est le résultat d’un mouvement
de Réveil a I’intérieur méme de 1’église méthodiste américaine mais elle s’est développée en
un type distinct de protestantisme. Les tenants de ce mouvement reprochent a I’Eglise
méthodiste de négliger la doctrine wesleyenne sur la «sanctification parfaite ». Les
prédicateurs de ce Réveil, emploient le terme de vie plus haute , réalisant ainsi une distinction
entre la justification par la foi (ou ’homme est délivré de la peine du péché), d’une part et
la sanctification (ou I’homme est libéré de la puissance du péché « et dont le baptéme de
I’esprit constitue un échelon essentiel ») d’autre part. Autrement dit, selon ce point de vue, les
fideles passeraient par une premiére expérience — celle de la conversion qui les trouve donc
sauveés —, mais doivent ensuite aspirer a une seconde expérience encore appelée « seconde
bénédiction ». Celle-ci, distincte de la premiére et plus profonde «acheverait leur
sanctification et les rendrait capables de vivre dans la perfection morale sans étre troublés par
aucune racine de péché »*?, note Francis A. Sullivan, avant de préciser que : « certains
prédicateurs des Eglises de Sainteté décrivent cette expérience comme un' baptéme dans le
Saint-Esprit”, et que, si cette « seconde bénédiction » pouvait étre vécue dans une grande
intensité eémotionnelle par la personne qui la recevait, «elle était avant tout intérieure et
subjective, il n’existait donc pas de signe extérieur permettant a des témoins d’étre certains

qu’elle avait eu lieu »*.

“L A noter qu’on parle déja d’« erweckung » avec Philipp Jacob Spener (1635-1705) avant 1’éclosion du piétisme
morave de Nikolaus von Zinzendorf (1700-1760).

*2Sullivan, 1988, p. 79.

* Ibid.
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C’est enfin, dans le prolongement de ces mouvements de sanctification que nait le
pentecotisme. D’aucuns le désignent méme comme un « surgeon » de la religion du type

« Eglise de Sainteté » qui s’enracine a son tour dans la version américaine du méthodisme.

Du reste, celui qui est reconnu comme son fondateur avait d’abord été un prédicateur de
cette religion de sainteté.

2.4 - Le Pentecbtisme

« L histoire de 1’Eglise retiendra probablement du XX® siécle I’apparition des premiéres
églises pentecdtistes »**, écrit le pasteur Geoffroy de Turckheim. « C’est le grand théme
théologique de ce XX°siécle » confirme Christophe Monnot. En effet, depuis sa naissance a la
charniére des XIX® et XX®siecles, le pentecotisme n’a pas cessé d’influencer le christianisme
en se répandant de vague en vague sur les divers continents.

2.4.1 - La premiére vague pentecoOtiste : « le pentecotisme
classique »

Comme tout mouvement de Réveil, le pentecotisme nait de 1’insatisfaction de chrétiens qui
se mettent en quéte d’un nouveau souffle dans leur vie de foi en revenant aux sources du
christianisme. De cet age d’or, ils retiennent plus particulierement I’expérience vécue par les
apotres le jour de la PentecOte. Dans son célebre ouvrage « They speak with other tongues »,
John Sherril décrit ce contexte en ces termes :

« Depuis cinquante ans, beaucoup de protestants avaient accordé une attention grandissante
a D’expérience religieuse qui se produisait généralement peu apres la conversion. C’était
une expérience qui se situait a un moment nettement déterminé, et que les uns appelaient
une seconde ceuvre de grice, les autres la seconde bénédiction, d’autres enfin la
sanctification. La partie importante de 1’événement, ¢’était toujours la rencontre avec le
Saint-Esprit... Des assemblées qui ont évolué au fil des ans ont gardé dans leur tradition
des traces de cette confiance initiale en une fonction spécifique du Saint-Esprit comme
source de puissance. Les catholiques, les luthériens, 1’Eglise épiscopale conservent dans
leur liturgie de confirmation la notion selon laquelle ¢’est a ce moment-la que le confirmé
recoit un don spécial de puissance en vue de devenir un chrétien efficace. Certains groupes
comme des méthodistes par exemple se rendaient compte que cette cérémonie de
confirmation se réduisait souvent a un simple rite... Ils ont insisté sur le fait que le baptéme
du Saint-Esprit était une expérience qui n’avait rien d’automatique, qu’il fallait rechercher
avec persistance ... jusqu’a ce que le chrétien soit certain d’avoir été rempli du Saint-
Esprit. Mais comment alors étre certain ? »*

C’est dans ce contexte que le pasteur méthodiste blanc Charles Parham (1873-1929) et une

trentaine de ses étudiants de I’Ecole biblique de Béthel a Topeka, cherchent a découvrir un

*“ De Turckheim, 2006, p. 174.
** Sherril, 1965, p. 43.
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critere en fonction duquel il serait possible de vérifier la présence du Saint-Esprit. Leurs
investigations bibliques les aménent tout d’abord a conclure que dans chaque compte-rendu
donné au sujet du baptéme dans le Saint-Esprit, un phénoméne appelé le « parler en langues »
y était adjoint. Charles Parham examine cette preuve et se demande alors « qu’est-ce qui
arriverait, si demain nous prions tous ensemble pour recevoir le baptéme tel qu’il est décrit
dans la Bible, c’est-a-dire avec le parler en langues®® ? » Le lendemain, veille du 1 janvier
1900, le groupe passe la matinée a prier et continue I’aprés-midi. Puis, vers sept heures du
soir, une jeune étudiante du nom d’Agnés Ozman se souvient soudainement que dans nombre
de baptémes décrits dans les Actes des ap0tres, une action va de pair avec la priére : la
personne qui prie impose les mains sur celui qui désire recevoir le baptéme ! Elle demande
alors a Charles Parham de prier pour elle de cette maniére. Le pasteur s’exécute et place ses
deux mains sur la téte de la jeune fille. Aussitot, sort de ses levres un flot de syllabes que nul
d’entre-eux ne comprend. Pendant les jours qui suivirent, tous les étudiants et Charles Parham
lui-méme expérimentent a leur tour ce baptéme dans le Saint-Esprit, manifesté a chaque fois
par ces langues mystérieuses*’.

Trois ans plus tard, le pasteur ouvre une école au Texas ou s’inscrit un étudiant qui
deviendra I’autre figure marquante de 1’épopée pentecdtiste : le prédicateur baptiste noir
William Joseph Seymour (1870-1922). C’est lui qui porte le message en Californie dans le
lieu le plus célebre de 1’histoire du pentecotisme : 312, rue d’Azuza a Los Angeles. C’est 1a,
qu’a partir d’une assemblée constituée en avril 1906, le mouvement rencontre un succes
phénoménal. Dans la « ville des Anges », le Réveil d’Azuza street dure trois ans. « Toute la
journée, toute la nuit, pendant plus de 1000 jours »*, il rassemble riches et pauvres, hommes
de couleur et hommes blancs, jeunes et vieux, cultivés et illettrés, dans un cecuménisme
franchissant les barriéres ethniques et sociales.

A T’origine, comme Luther en son temps et comme Wesley*® plus tard, les investigateurs
du pentecotisme ne souhaitent pas créer une nouvelle Eglise mais simplement remettre a

I’honneur les dons du Saint-Esprit. C’est uniquement aprés avoir été rejetés par leurs Eglises

“® Ibid., p. 48.

*" Si nous avons rapporté tel quel le récit de Miss Ozman, c’est parce qu’il se trouve généralement cité en ces
termes par les pentec6tistes et ceux qui les étudie. Paradigme du témoignage pentecdtiste, il fait partie de « la
panoplie ordinaire » des prédicateurs — selon ’expression de Jean Séguy. Il nous parait intéressant de noter
combien ce récit est centré sur I’expérience individuelle de Topeka (sans qu’aucune référence ne soit faite a
I’arriére plan diachronique de cette histoire), et de quelle maniére I’insistance sur la date hautement symbolique
du 1* janvier 1900 (au tournant du siécle) fait de cette expérience un événement mythique.

“® Ibid., p.54

“ pére involontaire du méthodisme puisqu’il n’a pas quitté I’anglicanisme.
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respectives qu’ils en viennent a former leur propre formation religieuse®. Dés lors, le

mouvement de Pentecote engendre un nombre important d’Eglises distinctes™".
Dés 1906, le pentecdtisme se répand « a la vitesse de 1I’éclair » observe Harvey Cox :

« Des milliers, puis des centaines de milliers, puis des dizaines de millions de gens sont
frappés par I’Esprit. Alors que les premiéres étincelles parties de la rue d’Azuza ne dataient
que de quelques décennies, le pentecdtisme était devenu un véritable incendie de forét®”. »

Aprés les Etats-Unis, le « feu » s’étend aux pays scandinaves et a la Grande-Bretagne

avant de toucher I’ensemble de I’Europe. 11 se diffuse ensuite sur tous les continents.

Malgré la pluralité d’assemblées nées dans le sillon de ce mouvement de Pentecdte, celles

qui se réclament aujourd’hui de cette « premiere vague » partagent plusieurs traits communs.

Leur doctrine met I’accent sur 1’action de la troisiéme personne de la Trinité a travers
I’expérience du baptéme dans le Saint-Esprit et la pratique des charismes. Ces derniers sont
définis & partir du livre des Corinthiens®®. Leur théologie est marquée par sa simplicité. Elle
puise dans le Nouveau Testament quatre points saillants intitulés « les quatre angles » :

« 1. Jésus sauve : il est mort pour nos péchés et sollicite notre salut en tendant la main.

2. Jésus baptise : aprés sa conversion, le croyant doit recevoir le Saint-Esprit comme les
disciples le regurent le jour de la Pentecote. Ce baptéme de I’esprit peut s’accompagner du
don du parler en langues et de la prophétie.

3. Jésus guérit: il a lui-méme ordonné a ses disciples de prier pour les malades. Sa
compassion s’exerce aujourd’hui comme hier.

4. Jésus revient : le mouvement de Réveil n’a de sens que dans la certitude de son retour
parmi nous >*. »

Christian Seytre, pasteur de I’Eglise apostolique, explique en ces termes cette option pour
un credo primaire et simple :

« Les pentecotistes se méfient de la théologie. Ils veulent du concret. Jésus n’a pas choisi
des théologiens comme apétres mais des pécheurs de poissons. La foi n’est pas une
connaissance doctrinale mais une relation avec un Dieu vivant™. »

% Certaines Eglises de Sainteté acceptent néanmoins cette nouvelle doctrine. Pour celles-ci, I’expérience du
baptéme dans le Saint-Esprit devient une troisiéme bénédiction. Elles sont alors désignées comme « les Eglises
de sainteté pentecotistes » puisqu’elles gardent la doctrine de la parfaite sanctification.

1 En 1925, I’historien Vinson Synam recense dans les seuls Etats-Unis pas moins de trente-huit confessions
différentes de celles qui ne se rattachent pas aux communautés « Sainteté pentec6tistes » qui font, soit partie des
Assemblées de Dieu et autres assemblées pentec6tistes acceptant uniquement le baptéme dans le Saint-Esprit de
type pentecotiste comme « seconde bénédiction », soit des assemblées « Jésus Seulement » qui préchent que
seule la personne de Jésus Christ est Dieu, alors que les deux autres groupes conservent le dogme traditionnel de
la Trinité. (Vinson Synam, « Charismatic Bridges », Servant Books, Ann Arbor, Mich, 1974, p. 8, cité par
Sullivan 1988, p. 82).

%2 Cox, 1995, p. 71.

%3 1 Corinthiens 12,4-11 et 29-30.

> De Turckheim, 2006, p. 176.

% Cité par De Turckheim, ibid.
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« Dans le Réveil nous trouvons notre théologie en marchant », déclarait encore le pasteur
Thomas Roberts *°. Cette simplicité est incontestablement un des facteurs expliquant le succés
de ce mouvement.

Harvey Cox note que I’attraction en faveur du pentec6tisme peut se comprendre comme
une des tentatives de réappropriation de ce qu’il nomme « la spiritualité primitive » :
« Assurément, si les pentecotistes touchent tant de gens, c’est qu’ils ont restauré quelque
chose. Ils ont permis & d’innombrables personnes de retrouver les trois dimensions de la

spiritualité fondamentale que je désigne ainsi: parole primitive, piété primitive et
espérance primitive>’. »

La parole primitive désigne les expressions extatiques, autrement dit le parler en langues,
chant en langue ou encore la glossolalie. « Dans une période de grandiloquence et de
rhétorique sophistiquée, poursuit Harvey Cox, les pentecotistes ont appris a s’exprimer avec

. . e 58
une autre voix, avec un langage venant du cceur que leurs successeurs continuent a utiliser»”".

La piété primitive correspond aux formes de religiosité les plus élémentaires comme les
visions ou les transes, des expériences mystiques s’accompagnant de guérisons. Pour ce qui
est de I’espérance primitive, elle convoque cette indéfectible attente d’un futur meilleur.
« Elle renvoie a la vision millénariste du pentecotisme, a son insistance a proclamer qu’une
¢re radicalement nouvelle est sur le point de commencer. C’est une espérance (...) qui refuse

d’accepter que ce nous avons sous les yeux épuise la totalité de la réalité existante »%,

A ces trois éléments, Geoffroy de Turckheim associe la simplicité du mode d’organisation
de I'Eglise, qu’il décrit comme « résolument congrégationaliste®®, mais accordant une grande
autorité a ses pasteurs. Concernant les ministeres, seuls sont admis ceux qui sont mentionnés
dans le nouveau testament : aptres, prophétes, évangélistes, pasteurs, anciens et diacres »**.

1l confirme ’approche de Walter J. Hollenweger®?, expliquant pour sa part, attrait exercé
par le pentecotisme par son triple enracinement dans les cultures orales et noires, dans le
catholicisme et dans le courant évangélique.

Selon le pasteur suisse, la premiére racine, orale et noire, correspond a la personne de
William Joseph Seymour qui fit de son Eglise noire des Etats-Unis le berceau du
Pentecdtisme moderne. « Il introduisit des éléments de la culture noire dans le culte chrétien,

% Tychique, 1986, p. 76.

> Cox, ibid., p. 81-82.

%% Ibid., p. 82.

> Ibid.

% Corps d’assemblées locales autonomes.

%! De Turckheim, 2006, p. 175.

82 e professeur Walter J. Hollenweger est un ancien pasteur de la Mission pentecotiste suisse, pasteur de
I’Eglise réformée suisse. Spécialiste du mouvement pentecotiste, il a écrit au sujet de ce mouvement une thése en
huit volumes (1966) qui demeure une référence. Avant de prendre sa retraite en suisse alémanique, il a enseigné
la missiologie a 1’université de Birmingham et au college missionnaire de Selly Oak. Il fut également secrétaire
pour 1’évangélisation au Conseil cecuménique des Eglises.
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comme les spirituals et le Jazz », note Walter J. Hollenweger avant de répondre a la question :
« qu’est-ce que la culture orale ? » en ces termes :

« La culture orale se communique non par le concept mais par le banquet, non par la
définition mais par la description, non par le traité systématique mais par la danse et la
narration, non par une cohérence de type logique mais par une cohérence exprimee par le
témoignage vécu. Bref, il s’agit d’un nouveau type de communication théologique et
spirituelle... Les pentecoétistes identifient cette communication avec 1’ceuvre du Saint-
Esprit. Donc, le Saint-Esprit est pour eux une expérience concrete. Ce n’est pas une théorie
théologique. lls acceptent la thérapie des malades par des rites de guérison, la glossolalie et
la prophétie dans leur spiritualité. Il est d’ailleurs assez remarquable que le pentecétisme
soit la seule grande famille confessionnelle qui ait été fondée par un Africain ! »®

Walter Hollenweger attribue également au pentecotisme une seconde racine, d’origine
catholique. Il va jusqu’a qualifier ce mouvement de « spiritualité catholique populaire, bien
sOr sans le droit canonique ». Il observe en effet que «dans toutes les controverses de la
Réforme, les pentec6tistes prennent position pour le catholicisme, méme s’ils croient étre
archiprotestants »%. Pour appuyer ses propos, il donne 1’exemple du libre arbitre admis par les
pentecdtistes alors que les Eglises de la Réforme ’ont rejeté avec véhémence. Il pointe
également la structure épiscopale dont bénéficient les Eglises pentecotistes, méme si elles se
dispensent de donner a leurs leaders le titre d’évéque. Il cite enfin I’ordo salutis auquel
croient les pentecdtistes, autrement dit la croissance graduelle de la grice dans ’existence
chrétienne. Cette quantification de la grace selon laguelle le fidele peut recevoir plus ou moins

d’Esprit-Saint, est tout simplement : « une abomination pour les réformateurs® ! »

Par ailleurs, soulignons le fait qu’en ses débuts, le pentecotisme procede a une
réintroduction du rite. En effet, dans 1’épisode de la veille du jour de I’an 1901 ou Charles
Parham et ses étudiants réussissent enfin & parler en langues, quel fut 1’élément déclencheur ?
C’est la découverte d’Agneés Ozman du geste d’imposition des mains comme concomitant du
baptéme dans le Saint-Esprit. Aussitdt expérimenté, ce geste associé a la priére permet
d’obtenir I’effet escompté, a savoir le parler en langues comme marque initiale du baptéme
dans le Saint-Esprit. Comment ne pas voir ici un nouveau processus de ritualisation ?

La troisieme racine mentionnée par Walter Hollenweger est évangélique. Malgré une
grande diversité d’options théologiques, la plupart des assemblées pentecdtistes professent
une foi de type baptiste, méthodiste ou calviniste. Elles pratiquent le baptéme par immersion,
et ont opté pour une organisation de type congrégationaliste. Toutes admettent que le baptéme
dans I’Esprit-Saint est donné au croyant en vue du témoignage. Adeptes d’un retour aux
« saintes Ecritures », leur doctrine est centrée sur « les vérités bibliques fondamentales ».

% Hollenweger, 2004, p. 10.
* Ibid., p. 11.
% Ibid., p. 12
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Comme les Eglises évangéliques issues des différents Réveils, les groupes pentecotistes

affichent des exigences communautaires de partage et d’ascese de vie.

2.4.2 - La seconde vague pentecétiste : le Renouveau
charismatique

A la fin des années 1950, le pentecotisme pénétre les Eglises protestantes établies, mais,
sans que ces nouveaux baptisés dans le Saint-Esprit ne quittent leurs assemblées d’origine.
Tout en participant a des assemblées de priére en semaine, dans une salle appartenant a
1’Eglise ou au domicile de 1’un d’entre eux, ces protestants charismatiques demeurent fidéles
au culte dominical et a leurs divers engagements ecclésiaux. Si ces groupes de priere ne sont
pas dirigés par un ministre du culte mais par un laic qui prend le nom de « berger », plusieurs
pasteurs en font eux-mémes partie et contribuent a la diffusion de ce mouvement dans les
Eglises protestantes. Citons les noms, en Angleterre de I’anglican Michael Harper et aux
Etats-Unis du presbytérien Rodman Williams, du Luthérien Larry Christenson, du réformé
Harold Bredesn et de 1’épiscopalien Denis Benett®®.

En 1966, des enseignants laics de 1’université de Duquesne a Pittsburgh (Pennsylvanie)
dirigée par les péres du Saint-Esprit participent & un congrés®” au cours duquel ils font la
connaissance de Steve Clark et de Ralph Martin — responsables des étudiants sur la paroisse
Saint John (Michigan) — qui leur remettent deux ouvrages : « La croix et le poignard » de
David Wilkerson® et « Iis parlent en d’autres langues » de John Sherril®®. La lecture de ces
deux livres les conduit a prendre contact avec un groupe de pentec6tistes épiscopaliens dirigé
par Florence Doedge™. Le 13 janvier 1967, les quatre enseignants catholiques se rendent dans
cette assemblée et le jour méme ’un des quatre demande le baptéme dans le Saint-Esprit’®.
Rapidement, cette expérience se diffuse dans d’autres universités — Southbend (Indiana), Ann
Arbor (Michigan), Los Angeles, New Orleans. Les premiers groupes de priere se multiplient
sur le continent ameéricain et, dés 1967, Steve Clark et Ralph Martin initient la premiére
communauté charismatique a Ann Arbor (Michigan) du nom de « Word of God ».

Au fil du temps, contrairement a ce que la hiérarchie catholique redoutait, tout en
reconnaissant I’apport du pentecotisme, les charismatiques catholiques ne délaissent pas leur
Eglise. Le théologien jésuite Sullivan constate méme la tendance inverse :

% Nous pourrions également rajouter le nom de Demos Shakarian, un Arménien qui aprés avoir immigré aux
Etats-Unis participa a la diffusion du pentecétisme avec les « Hommes d’Affaire du Plein Evangile » (1953).

®7 Congrés organisé par un mouvement spirituel originaire d’Espagne : les « Cursillos de Chritianidad ».

% Wilkerson, 1964.

* Sherril, 1965.

11s prennent contact avec cette assemblée par I’intermédiaire du pasteur épiscopalien William Lewis.

™ |a semaine suivante, un autre des quatre enseignants demande & son tour le baptéme dans le Saint-Esprit et
huit jours plus tard, I’'un des deux impose les mains a deux de ses collégues.
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« Au contraire, les faits permettent d’affirmer que leur expérience pentecdtiste a rendu les
catholiques plus fidéles dans leur participation & la vie de I’Eglise. Ils assistent
réguliérement a la liturgie paroissiale, ils appartiennent aussi a un groupe de priere dont les
réunions ont généralement lieu une fois par semaine dans une maison particuliere, une
église, un lieu de retraite ou tout autre endroit susceptible de convenir. Ces réunions sont
faites de lecture de 1’Ecriture, de chants de priéres sous forme de priére conceptuelle et de
priéres en langues, de témoignages, d’un enseignement’?. »

Cette fidélité a I’Eglise catholique explique le fait que cette mouvance, aprés s’étre vue
désignée en termes de «néo-pentecdtisme », se soit au final appelée « Renouveau
charismatique ».

En 1975, lors de la Pentecdte, le premier congres international du Renouveau catholique a
Rome rassemble 10 000 participants en provenance de plus de soixante pays. Le lundi de
Pentecdte, aprés I’eucharistie célébrée par le cardinal Suenens, le pape Paul VI s’adresse en
particulier aux pelerins charismatiques. Dans son discours, il situe explicitement les enjeux
qui traversent I’Eglise et la société a travers le mouvement charismatique : « pour le monde
sécularisé, il n’y a rien de plus nécessaire que le témoignage de ce Renouveau spirituel que
I’Esprit suscite aujourd’hui... » Son discours terminé, il improvise en italien et pose cette
question qui restera dans les annales du Renouveau : « Comment ce Renouveau ne pourrait-il
pas étre une chance pour I’Eglise et pour le monde ? Et comment, en ce cas, ne pas prendre
tous les moyens pour qu’il demeure’®? » En qualifiant le Renouveau de «chance », non
seulement le pape offre au mouvement charismatique la légitimité qu’il espere, mais il

encourage le développement de ce « nouveau printemps pour I’Eglise ».

Plusieurs spécialistes établissent un lien direct entre la naissance du Renouveau
charismatique et le Concile Vatican Il. Selon Olivier Landron :

« Le contexte favorable a 1’cecuménisme explique en grande partie 1’intérét porté par
certains catholiques américains au Renouveau charismatique issu du protestantisme a la fin
des années 1960. Il est certain que sans ce nouveau climat ecclésial, Steve Clark (...)

n’aurait probablement pas eu le désir de lire le livre du pasteur pentecotiste David
Wilkerson™. »

Parmi les éléments manifestant ce contexte favorable a 1’cecuménisme, notons la présence,
en tant qu’observateur officiel au Concile Vatican II, de celui qu’on surnommait « monsieur
Pentecdte » : le pasteur David Duplessis, Secrétaire mondial des Assemblées de Dieu.

L’autre ¢élément ayant favorisé le développement du Renouveau réside dans les références
faites aux charismes durant le Concile. En effet, alors que les péres conciliaires étaient
partagés sur cette question’, le cardinal Suenens affirma avec force combien les charismes

2 Sullivan, 1988, p. 87.
3 Landron, 2004, p. 73.
™ Landron, 2004, p. 45.
™ Lors de la seconde session du Concile, en octobre 1963, le cardinal Ruffini se fit le défenseur d’une
conception des charismes restreignant leur pratique aux saints et aux mystiques. Ces dons étaient, selon lui,
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n’étaient pas « des phénomeénes périphériques ou accidentels dans la vie de I’Eglise », les
considérant au contraire comme « d’une importance vitale pour la construction du corps
mystique »"®. Non seulement cette prise en compte des charismes favorisa la reconnaissance
de Paul VI, en 1975, mais elle s’inscrivait également dans la revalorisation d’une conception
de I’Eglise considérée par Vatican I comme « peuple de Dieu ». En effet, avec la constitution
Lumen gentium, 1’importance du réle joué par les laics dans la vie de I’Eglise est mise en
avant au détriment du schéma d’Eglise pyramidal tel que le concile Vatican I D’avait
auparavant promu. Martine Cohen le souligne : « Le mouvement charismatique reprend Ia une
expression propre au concile Vatican II (’Eglise comme peuple) et il en conserve d’ailleurs
I’idée fondamentale d’un rassemblement non hiérarchique de tous les fidéles »"".

Le courant charismatique catholique conserve cependant du pentecétisme sa « racine
évangélique » puisqu’il fait porter son insistance sur la Bible, la conversion’®, I’annonce du
Kerygme, tout en érigeant au sein méme de ’institution catholique des fraternités électives a
travers les groupes de priéres. Cette mouvance charismatique développe aussi la dimension
typiquement pentec6tiste, a savoir la pratique des charismes (chant en langues, guérison,
prophéties) et I’expérience du baptéme dans 1’Esprit-Saint. Cette expérience, parfois désignée
en terme d’« effusion de I’Esprit », ne peut pas étre répétée puisque cette étape décisive dans
la voie du salut marque définitivement un « avant » et un « aprés »°.

« extrémement rares et tout a fait exceptionnels ». (Acta Synodalia, vol.2., pars 2, p. 629-630, Cité par Sullivan,
1988, p. 13).

"® Cardinal Suenens, 1968, Coresponsabilité dans 1’Eglise, New York, p. 214-218. Cité par F. Sullivan, 1988, p.
14.

" Cohen, 1990, p. 155.

"8 Dans son analyse des itinéraires des fondateurs de communautés charismatiques en France, Olivier Landron
note que tous ont vécu une expérience de conversion ou de reconversion qui « prit la dimension d’un choix
individuel et radical ». (Landron, 2004, p. 83).

™ Dun point de vue théologique, & Iorigine, les pentecdtistes distinguaient trois étapes (ou « bénédiction ») : la
conversion, la sanctification et le baptéme dans le Saint-Esprit (Hollenweger, 1972, p. 25). Actuellement, si telle
est encore la position de certaines dénominations — comme 1’Eglise de Dieu —, les Assemblées de Dieu en
revanche, ont regroupé la conversion et la sanctification (qui lui fait suite) en une seule étape pour venir a
considérer le baptéme dans le Saint-Esprit comme la seconde étape.

En milieu catholique, le baptéme dans le Saint-Esprit n’est pas considéré comme un sacrement mais comme
«relié » aux sacrements de I’initiation chrétienne. Il « authentifie et revitalise » le baptéme et la confirmation.
Pour justifier cette position, la théologie catholique utilise le concept de sacrement « valide » mais « entravé ».
En effet, dans le catholicisme, I’efficacité des sacrements est congue comme le fruit d’une coopération entre la
gréce divine (ou le Saint-Esprit) et la liberté humaine. Elle repose donc sur I’action de Dieu (opus operatum) et
la part de I’homme (opus operantis). Au commencent de I’Eglise, le baptéme était administré & des adultes qui
en faisaient la demande a la suite d’une conversion et posaient un acte de foi libre et personnel. Actuellement,
note le pere Raniero Cantalamessa, « la synchronisation a été brisée parce que les individus sont baptisés enfants
(...) et que leur environnement n’est plus susceptible de les conduire a s’épanouir dans la foi ». C’est la qu’il
percoit la signification de 1’effusion de I’Esprit en tant que « réponse au dysfonctionnement qui s’est développé
dans la vie chrétienne dans le sacrement de baptéme ». Les mouvements du Renouveau charismatique ont alors
pour fonction de renouveler I’initiation chrétienne chez les adultes. Ils agissent sur la « part de I’homme »
puisqu’ils conduisent les sujets a poser un choix personnel en disant un « oui délibéré a leur baptéme ». Ce
faisant, le baptéme dans le Saint-Esprit est également lié a la confirmation, concue comme le sacrement qui
« développe, confirme et accomplit le travail du baptéme ». Raniero Cantalamessa illustre son propos avec la
métaphore de ’interrupteur de courant qui n’aurait jamais été ouvert. Avec le baptéme dans le Saint-Esprit, la
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Par ailleurs, tout comme le pentecttisme, les charismatiques catholiques privilégient un
type de communication favorisant les témoignages vécus, la musique, les chants rythmés, lors
d’assemblées de priére ou chacun peut prendre spontanément la parole. Enfin, a I’instar du
pentecotisme, le Renouveau catholique attire des individus en quéte d’une guérison physique
et d’une issue favorable a leurs déboires ordinaires (chomage, difficulté conjugale, solitude,
etc.) en leur offrant un recours efficace en la « personne du Saint-Esprit ». Pour Giordana
Charuty, «sous de multiples formes, le traitement de la maladie et du malheur est

. . . . . , . 80
contemporain de la naissance du mouvement et constitue le mobile premier d’adhésion »™.

2.4.3 - La troisieme vague pentecétiste : le néo-pentecotisme

A T’aube du troisiéme millénaire, un nouveau courant surgit dans 1’univers pentecotiste.
Dés son apparition a la fin des années 1970, il traverse aussi bien les assemblées issues du
protestantisme évangélique que le Renouveau charismatique catholique. Dans 1’océan Indien,
il est désigné sous le vocable de « vague charismatique ». Cela dit, les contours du terme de
« vague » sont eux-mémes assujettis & un certain flou. Néanmoins, de Francois Laplantine®! &
Sébastien Fath®, en passant par Paul Freston® et Harvey Cox®, ils sont plusieurs & avoir
retenu trois vagues : la premiere correspondant a la naissance du pentec6tisme au début du
XXE siécle, la seconde a sa diffusion au sein des Eglises établies dans les années 1960 — qui
donna naissance au « Renouveau charismatique » —, et la troisieme, vingt ans apres, baptisée
« néo-pentecdtisme ».

Décrivant sa croissance au Brésil, & la suite de Paul Freston® et de R. Mariano®®, Marion
Aubrée utilise ce terme de « néo-pentecétisme » qu’elle distingue du pentecdtisme historique.
Cette distinction correspond pour Paul Freston aux différentes périodes de fondation de ces
Eglises en raison de I’arrivée consécutive sur le sol brésilien de missionnaires appartenant a
ces deux fractions ou de mouvements internes conduisant a leur naissance successive. Pour R.
Mariano, elle s’explique par I’apparition de caractéres propres a la mouvance issue du
Pentecdtisme classique : un rapport au monde spécifique et des changements apportés du
point de vue éthique comme dans les pratiques cultuelles des néo-pentecdtistes.

grace divine recue lors du baptéme est finalement « désentravée » et le Saint-Esprit « peut alors se répandre ».
(Cantalamessa, 2005, p.63-64).

¥ Charuty, 1990, p. 69.

& Laplantine, 1999, p. 102.

8 Fath, 2007- FATH Sébastien, 2007« Les charismatiques troisiéme vague, c’est quoi ? » blog de S. Fath [en
ligne], Disponible sur :
http://blogdesebastienfath.hautetfort.com/archive/2007/05/03/les-charismatiques-troisieme-vague-c-est-
quoi2.html#more [consulté le 4 mai 2007].

& Freston, 1995.

% Cox, 1995.

% Freston, 1995

8 Mariano, 1996, « Os népentecostais e a Teologia da Prosperide », Novos Estudos CEBRAP, 44, p. 24-44. Cité
par M. Aubrée, 2001, p. 114.
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A travers une question de terminologie, un débat s’instaure entre ceux qui situent cette
mouvance dans la continuité du pentecdtisme originel et ceux qui lui reconnaissent trop

d’¢éléments distinctifs pour continuer a I’assimiler a ce dernier.

Ce deébat, la revue Archives des sciences sociales des religions en rendait compte il y a dix
ans®’. A cette époque, Jean-Paul Willaime n’avait pas retenu le terme de « néo-pentecotisme »
arguant que les observations relevées ne faisaient pas suffisamment apparaitre de distinctions
prononcées du point de vue doctrinal comme celui des pratiques éthiques et rituelles.

« Beaucoup d’auteurs, y compris dans le présent dossier, parlent de” néo-pentecdtisme " et
introduisent donc une distinction entre des formes réputées traditionnelles ou historiques du
pentecotisme et des forme réputées nouvelles (...) Mais les évolutions que 1’on peut
observer concernant les caractéristiques sociales d’un groupe religieux ou les fonctions
qu’il remplit ne constituent pas, a notre sens, des raisons suffisantes pour parler de " néo-
pentecotisme "%, »

A sa suite, Bernard Boutter estime que dans ’océan Indien, une césure marquée entre les
deux mouvements n’a pas lieu d’étre. Il affirme qu’ « il s’agit de courants divers au sein d’une
méme mouvance »*° dont les points communs I’emportent sur les divergences. Les attributs
du charismatisme troisieme vague étaient déja « en germe » dans les deux premieres vagues,
ils se trouvent simplement accentués dans la troisieme. De ce point de vue, il préfere la
classification faite par Sébastien Fath entre « pentecdtisme ascétique », « charismatique
d’épanouissement personnel » et « charismatique magique »*, tout en évitant de cliver
radicalement ces diverses typologies entre elles. Cela dit, I’analyse de Sébastien Fath semble
elle-méme avoir évolué. Dans un article consacré a la troisieme vague mis en ligne sur son
blog en 2007, il précise :

« Ces hésitations étaient trés compréhensibles a 1’époque, car on n’avait pas assez de recul
pour trancher, aujourd’hui en revanche, il parait de plus en plus net qu’on assiste
effectivement, depuis le début des années 1980, a un mouvement nouveau. Il est a la fois

issu du pentec6tisme et du charismatisme, tout en se distinguant de ses prédécesseurs par
des accents spécifiques®. »

L’historien observe que cette troisiéme vague insiste sur trois eléments :

- la spiritualisation des lieux et des nations envisagés comme étant sous 1’emprise
constante d’entités surnaturelles maléfiques ou bienveillantes,

8 Archives des Sciences Sociales de religions, 1999, « Le pentecotisme : les paradoxes d’une religion
transnationale de 1’émotion », n°105.

8 Willaime, 1999, p. 8.

8 Boutter, 2007, p. 98.

% Fath, 2005, p. 310-320.

%! Fath, 2007« Les charismatiques troisiéme vague, c’est quoi ? » blog de S. Fath [en ligne], Disponible sur :
http://blogdesebastienfath.hautetfort.com/archive/2007/05/03/les-charismatiques-troisieme-vague-c-est-
quoi2.html#more [consulté le 4 mai 2007].
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- le combat spirituel (spiritual warfare) opposant Dieu et son armée d’anges a Satan et sa
cohorte de démons,

- la puissance de ’Evangile, « ce qui a nettement tendance & marginaliser le biblicisme
évangélique au profit d'une vision hyper-enchantée du monde. »

«L’idée de base des charismatiques Troisiéme vague est que les évangéliques ont commis
I'erreur de maintenir les réalités spirituelles et les réalités temporelles trop séparées. En fait,
pour les charismatiques Troisiéme vague, anges et démons qui luttent spirituellement
luttent aussi temporellement, le monde dans lequel nous vivons, chaque maison, chaque
ville, chaque "nation" étant le théatre d'un affrontement constant, incarné et territorialise,
entre forces de Dieu et forces des ténébres. Cette présence obsédante des”esprits
territoriaux " ('territorial spirits’) demande de la part des chrétiens un"Evangile puissant’,
un Power evangelism, a base de miracles infusés par le Saint-Esprit. Il s’agit, pour les
charismatiques Troisiéme vague, d'un" changement de paradigme" (Paradigm schift) %, »

Ce postulat s’inscrit dans une position post-millénariste qui est celle que la plupart des
assemblées issues de cette troisiéme vague ont adoptée. A la différence du pré-millénarisme
auquel adhérent nombre d’évangéliques — pour lesquels le Christ reviendra mener ce combat
avant d’établir « un royaume de paix visible sur la terre » —, la doctrine post-millénariste
envisage le «retour du Christ » aprés «le millénium terrestre ». Cette phase ultime de
I’histoire de 1’Eglise est déja en cours. Les chrétiens ne sont plus simplement dans I’attente
mais largement engages dans cette guerre spirituelle qui participe deja au régne visible de
Dieu. Pour les tenants de cette these, le combat n’est pas réservé au Christ au moment de sa
venue, il est mené dés aujourd’hui par ceux qui lui appartiennent et s’emparent déja de la

victoire en faisant triompher 1’Evangile.

La premiere conséquence de ce credo post-millénariste se situe sur le terrain politique ou
les néo-pentecotistes vont chercher a s’engager. Alors que le pentecotisme historique vise une
mise a distance du « monde » se manifestant par 1’observance d’une orthopraxie rigoureuse, le
néo-pentecdtisme tend, a I’inverse, a I’investir pour y mener un combat spirituel. Les militants
appartenant a cette mouvance sont incités a « conquérir tous les domaines de la vie sociale »,
écrit Yannick Fer au sujet de cette troisieme vague en Amérique du Nord. Selon lui :

« A T’échelle d'un pays, cette stratégie d'influence vise moins a libérer les individus
qu’a“sauver la Nation"en la plagant sous "autorité de la Bible. Le discours sur les valeurs
chrétiennes qui, aux Etats-Unis, renvoie souvent a une" religion civile” porteuse de

consensus, devient alors le faux-nez d’une confrontation idéologique sans concession avec
tous ceux qui ne croient pas, ou pas assez>. »

% Ibid.

% Fer, 2008, « A quelle église appartient vraiment Sarah Palin ? » rue 89 [en ligne],
Disponible sur :
http://www.rue89.com/explicateur/2008/09/29/a-quelle-eglise-appartient-vraiment-sarah-
palin?page=1#commentaires [consulté le 2 octobre 2008].
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En second lieu, cette vision eschatologique a pour corolaire le développement d’une
théologie de la prospérité. Puisque ce régne de Dieu est déja présent, il se doit d’étre tangible.
Les phénoménes merveilleux manifestent ’action divine dans le monde. Plus ses élus
recoivent des bénédictions et sont en mesure d’afficher leur succes, plus la « gloire » de Dieu
est-elle rendue visible. Sa domination sur les forces des téncbres doit s’observer dans tous les
domaines de I’existence : non seulement physiques avec la santé, mais également spirituels
par toutes sortes de nouvelles pratiques charismatiques, mais aussi économiques a travers la
réussite financiére. L’enrichissement personnel devient alors une expression de la puissance
divine.

Pour sa part, Yannick Fer pointe le fait que ces nouveaux pentecdtistes développent une
conception singuliere des rapports entre individus et institutions mettant 1’accent sur

I’autonomie individuelle. Il explique :

« lls se montrent souvent plus indulgents vis-a-vis des erreurs de parcours que les
pentecdtistes. L’essentiel est que chacun se donne les moyens de” sortir de sa zone de
confort” pour progresser et vivre de nouvelles expériences, sans se laisser enfermer entre
les quatre murs de I'église ni entraver par une autorité normative®. »

Dans le champ latino-américain, Marion Aubrée avait déja pointé des modifications
substantielles entre pentecOtistes et néo-pentecdtistes dans le domaine doctrinal, avec
I’abandon par les seconds de la croyance en la prédestination et la modification de leur
relation a Dieu (Aubrée, 1999). Elle avait également observé des changements notoires dans
le domaine éthique, avec le renoncement aux restrictions vestimentaires, ainsi que du point de
vue des manifestations rituelles de la croyance avec un quasi effacement de la glossolalie au
cours des cultes au bénéfice des exorcismes. Elle en concluait « qu’il ne s’agit pas d’une
différence de degré dans le pentecotisme mais bien d’une différence d’espéce>>95, au point ou

selon I’anthropologue :

« Il se pourrait qu’un jour, ceux qui étudient de prés la dynamique fassent disparaitre la
catégorie "néo-pentecotisme " simplement parce que les groupes classifiés ne répondent plus
du tout aux caractéristiques fondamentales du mouvement historique protestant®. »

D’un point de vue terminologique, nous argumenterons avec Marion Aubrée que la
catégorie « Troisieme vague » demeure suffisamment opératoire pour la distinguer les
differentes assemblées issues des deux précédentes. Pour désigner les adeptes de cette
mouvance, nous utiliserons les differents vocables qui leurs sont généralement attribués :
Charismatics (aux Etats-Unis), néo-pentecttistes, évangéliques charismatiques, ou encore
charismatiques indépendants

% Ihid.
% Aubrée, 2001, p. 116.
% bid.
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Partie B

La situation socio-historique :
Implantation et diversification des
mouvements pentecOtistes-charismatiques
insulaires

« Les facteurs historiques, sociaux, culturels ont une
grande influence sur les mouvements des sectes, dont la
Plupart tirent leur origine d’impulsions plus ou moins
complexes. »

J. Wachs
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La situation socio-historique

Introduction

En 1966, lorsque les Assemblées de Dieu s’implantent a La Réunion, elles entendent
rompre avec un catholicisme en situation hégémonique depuis les débuts du peuplement. En
se designant comme « pionnier dans ’océan Indien », Aimé Cizeron, le fondateur de la
« Mission Salut et Guérison »* crie & la nouveauté et parait méme ignorer totalement
I’entreprise de christianisation accomplie par ses prédécesseurs. Et pourtant, la naissance puis
le développement des assemblées pentec6tistes tendent & montrer combien celles-ci partagent
nombre de caractéristiques communes avec les stratégies et les convictions de leurs
prédécesseurs : méme entreprise de territorialisation, méme condamnation farouche des autres
rites et pratiques religieuses (cultes dédiés aux divinités hindoues ou aux ancétres africains et
malgaches), méme annonce explicite du salut dans une perspective ou mission et prosélytisme
se trouvent systématiquement confondus, méme refus d’admettre 1’existence d’autres
dénominations chrétiennes.

Moins de dix ans apreés la naissance de celle que 1’on désigne habituellement sous 1’unique
terme de « Mission», le Renouveau charismatique est introduit & La Réunion. Son émergence
au sein du catholicisme vient contrebalancer 1’offre protestante en matiére religieuse : il
s’adresse a son tour a des Réunionnais issus des couches sociales les plus modestes, voire les
plus pauvres de I'ile, et son développement suit une courbe ascendante dans des proportions
quasi similaires a celles de ladite Mission. D’autre part, ces deux formations religieuses
apparaissent comme une réponse semblable au mouvement de modernisation rapide de la
société insulaire et cette réponse, de maniére contradictoire, se décline a la fois en termes de
rupture et de continuité vis-a-vis de la religiosité populaire. Au fil du temps, I’autre point
commun partagé par la Mission Salut et Guérison et le Renouveau charismatique s’observe a
travers un méme processus de régulation a 1’ceuvre au sein de ces deux mouvements.
Quarante ans apres, les Assemblées de Dieu ont suffisamment « domestiqué » 1’expérience
pentecotiste pour étre affectées d’un coefficient de respectabilité. Quant au Renouveau
charismatique, ses pratiques et réferences empruntées au pentec6tisme ont été ré-acculturées
dans le cadre de la tradition catholique. Cette évolution aboutit donc a la constitution de deux
milieux pentecotistes-charismatiques distincts : une nouvelle expression populaire du

protestantisme d’une part et du catholicisme d’autre part.

A partir de 1983, le paysage pentecétiste-charismatique réunionnais fait face a une série de
fragmentations qui résulte principalement de divisions produites a partir des Assemblées de

Dieu d’une part et du Renouveau charismatique d’autre part, sous 1’égide de leaders locaux.

' 11 donne a I’ouvrage relatant son expérience le titre de : «Aimé Cizeron, pionnier de I’océan Indien » (1992).
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Au final, I’essor de ces mouvements pentecotistes nouvelle « vague » fait apparaitre un
troisiéme type d’assemblées : indépendantes, particuliérement effervescentes, concentrées
dans la zone sud de I'ile, et revalorisant des attributs de la créolité.

Dans une premiere partie, nous chercherons a déterminer les facteurs politiques, socio-
économiques, culturels et cultuels qui ont favorisé la croissance du pentecOtisme a La
Réunion et sa diversification en trois grands courants. Pour ce faire, aprés avoir restitué les
¢léments relatifs aux transformations enregistrées par le département d’outre-mer depuis
quarante ans, nous verrons en quoi ce phénomene religieux est tout a la fois une réponse et le

produit d’une société en forte mutation.

Veillant a ne pas réduire I’émergence de ces « groupes d’intensité » aux effets des
bouleversements insulaires, nous nous efforcerons de situer leur émergence dans des logiques
proprement religieuses : ils sont aussi le produit d’une histoire des pratiques et des idées
religieuses qu’ils contribuent eux-mémes a faire évoluer en participant a la reconfiguration du
christianisme insulaire. De méme, il nous faudra voir combien la genése et le développement
de ces nouvelles formes chrétiennes du « croire » résulte encore de dynamiques religieuses
externes — globalisation du religieux ayant donné naissance a des mouvements transnationaux
— et de dynamiques religieuses internes — scission propre au protestantisme et inclusion propre
au catholicisme entre autres.

Pour ce faire, suite a une rapide description du christianisme a I’ile de La Réunion, d’hier a
aujourd’hui, nous verrons comment [|’implantation des mouvements pentecotistes-
charismatiques insulaires se décline en deux phases historiques distinctes : la premiére, qui
part du milieu des années 60 et va jusqu’au milieu des années 80, correspond a la naissance et
au développement d’un pentecOtisme dit « classique » en milieu protestant comme
catholique: Assemblées de Dieu et Renouveau charismatique. Cette innovation dans le champ
religieux se greffe sur une période de changements profonds dans la société réunionnaise
relatifs aux effets de la départementalisation. La seconde période, qui part du milieu des
annees 80 et se prolonge aujourd’hui, commence avec la mise en application des lois de la
Décentralisation et les revendications identitaires qui en découlent. Dans la sphére religieuse,
elle correspond a I’émergence d’assemblées pentecotistes-charismatiques « nouvelle vague ».
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Chapitre 1

Le christianisme sur ’ile d’Eden

1.1 - Esquisse d’une ile : la situation géographique de La
Réunion

« Morceau de terre » perdu au sud de 1’océan Indien, I’7le de La Réunion est située au sud-
est de ’Afrique, a ’est de Madagascar, dans 1’Archipel des Mascareignes. Ce territoire de
petite taille’ se singularise a plus d’un titre. Du point de vue de son climat, tout d’abord, avec
des écarts pluviométriques importants. Six « régions » climatiques peuvent étre dénombrées :
subtropicales, tropicales et tempérées en fonction de I’altitude et de I’exposition au vent
(fagade humide) ou sous le vent (facade seche). L’ile bénéficie également d’un univers
écologique hétérogene : les cotes dites « au vent » se composent de paysages verdoyants a la
végétation luxuriante, alors qu’a 1’opposé, celles qui se situent « sous le vent » étalent de
larges bandes de savane. Baignée d’alizés, 1’le est aussi soumise a la force des vents : son
histoire est rythmée par le passage de cyclones successifs.

« Petit grain de beauté sur la mappemonde »%, le département francais d’outre-mer cultive
les contrastes : associée au cliché exotique d’une «ile palmier » douce et paisible, «1’ile
intense », comme aiment a la présenter les brochures touristiques, est aussi I’« ile de tous les
dangers », selon I’expression du pasteur David Cizeron aprés 1’épidémie de chikungunya
concomitante aux effondrements d’éboulis qui couperent la route du littoral, début 2006. Ce
relief particuliérement escarpé, La Réunion le doit a son volcan emblématique qui en modele
les contours et lui donne ce relief accidenté fait de cirques, de ravines profondes, de remparts
vertigineux, de cascades gigantesques. L’¢dification de I’ile étant récente®, la montagne
plonge encore a 4 000 métres sous 1’océan et s’éléve a plus de 3 000 métres au dessus de la

terre, sans que baies et pointes n’aient encore eu vraiment le temps de se créer. Du fait de sa

! Le territoire de La Réunion s’étend sur 2 512 km?. Il mesure 50 km de large sur 70 km de long.

2 Dominique Barret, 1997, « A I’'Ombre des Palmiers », in Maloyamour, CD, auteur-compositeur : Christian
Lauret, Tle de La Réunion, Oasistudio.

® Son édification date de trois millions et demi d’années.
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formation essentiellement volcanique®, par effondrement et érosion, 'intérieur de 1I’ile a vu
naitre trois cirques : Mafate, Salazie et Cilaos, alors que le sud-est du territoire est constitué
du dernier volcan actif : le Massif de la Fournaise. Pendant longtemps, la proéminence de la
montagne a contraint une forte partie des habitations & se concentrer sur les zones littorales®.

Cette donnée géographique — I’opposition entre la zone littorale et celle des montagnes —,
associée a la situation historique de La Réunion — I’ancienne domination coloniale —, explique
le fait que 1’espace insulaire se soit structuré autour du dualisme Hauts-Bas. En effet, dans les
Bas®, une ceinture sucriére « modéle le paysage et les hommes » comme I’écrit Jean Benoist’.
Au début du XIX® siécle, devenant une «fle & sucre »®, ¢’est autour de cette production que
s’est ¢difié un systétme de plantation porteur d’une organisation spécifique des rapports
sociaux : la société de plantation®. A 1’opposé, jusqu’a une période récente, les Hauts étaient
présentés comme des paysages de marge, connotés négativement ; c’est dans ces espaces
reculés et difficiles d’accés que s’étaient réfugiés les esclaves marrons™, et sur ces terres peu

productives que s’étaient fixés les « Petits-Blancs »*.

* L’ile comprend trois volcans : le Piton des neiges, le plus ancien qui culmine & 3069 métres. Le volcan des
Alizés, peu connu et dont il reste peu de traces constitue aujourd’hui un protovolcan appartenant au piton de la
Fournaise, qui culmine & 2 631metres et demeure, quant a lui, toujours en activite.

> La population répartie sur une bande littorale large de 5 km représente encore actuellement prés de 80% de la
population de I’fle. Autre image de la forte densité humaine : sur une surface de 251 000 hectares, les terres
potentiellement aménageables — qui excluent le volcan, les fortes pentes et les massifs élevés (>2000m) — ne
représentent que 100 000 hectares environ. Sur cette base, la densité de population dépasse alors 700 habitants au
km? ce qui classe La Réunion en seconde position des régions frangaises aprés 1’fle-de-France (912). Lajoie,
2003, p. 46.

® La ceinture sucriére occupe la quasi totalité des terres basses et des zones d’altitude moyenne au relief.

" Benoist, 1984, p. 149.

® Pour une description plus détaillée de cette transformation de I’ile autour de la production sucriére, on se
reportera 4 ’ouvrage de Sudel Fuma, Une Colonie lle a sucre, I'économie de La Réunion au XIX®siécle.

® « La plantation est une « institution économique totale » ... (qui) prend en main tous les champs du social. Elle
induit, par les exigences propres & son fonctionnement et & son articulation avec son environnement, des formes
sociologiques, politiques et culturelles originales... Par-dela 1’abolition d’un esclavage qui lui avait donné
naissance, une remarquable continuité structurelle marque les rapports sociaux. Cette continuité trouve ses
racines dans le systéme économique de la plantation (...) La production de denrées destinées a I'exportation vers
des pays qui détiennent le contréle du marché et qui sont les fournisseurs des biens de consommation, le
contraste entre la masse de la population et une petite classe possédante qui détient grace a une structure fonciére
tres inégalitaire la quasi-totalité des meilleures terres, une disparité raciale liée aux origines du peuplement et qui
double le contraste économique, des cultures diverses qui confluent dans une créolisation culturelle et
linguistique. » (Benoist, 1989 (b), p. 337).

19'_e marronnage correspond & la période de I’esclavage durant laquelle les esclaves fuyaient des plantations vers
les zones hautes et inaccessibles de 1’ile (cirques et foréts). Le terme marron vient de I’espagnol cimarrdn qui
désigne des animaux domestiques redevenant sauvages.

11'Si ce schéma classique d’une classe minoritaire (les Gros Blancs détenteurs du pouvoir et de la richesse)
dirigeant une masse de gens « de couleur » n’est pas spécifique a La Réunion, cette derniére se distingue
néanmoins des autres « fles a sucre » par la présence de « Blancs » a toutes les strates de la pyramide sociale.
La paupérisation de certaines populations blanches, qui commence au début du XVII1° siécle, résulte d’une
combinaison de deux facteurs: la pression démographique et la raréfaction des terres consécutives a
I’application du partage des terres entre tous les héritiers selon la Coutume de Paris. Les petits Blancs éliminés
« des Bas » ont alors survécu dans les écarts des Hauts ou ils développérent une autonomie vis-a-vis de la société
de plantation et des Gros Blancs.
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A T’aube de la départementalisation, Jacqueline Andoche décrit la zone rurale des Hauts
et des basses pentes comme celle ou « les petits colons vivent pour la plupart misérablement
sur des propriétés, ou, en tant qu’exploitants, pour le compte de plus fortunés qu’eux ». A
I’opposé,

«dans les Bas, la majorit¢ des descendants d’esclaves et d’engagés, ainsi que les métis
forment un prolétariat rural et usinier qui vit & proximité et dans la dépendance des riches
familles de"grands planteurs”. Certains sombrent dans 1’oisiveté et le vagabondage, a la
périphérie des bourgades et de la capitale, deviennent bazardiers ou occupent des petits

métiers. Cependant d’autres travaillent dans le cadre de la généralisation des contrats
de’ colonage " sur les terres des grands propriétaires™. »

Aujourd’hui encore, les Bas sont non seulement les zones les plus densément peuplées et
urbanisées, mais elles concentrent également les équipements, les activités de commerce et
agricoles. Les Hauts, en revanche, ou la densité de population est plus faible, se sont
principalement orientés vers I’agriculture (maraichage et €élevage) et une partie des activités
liées au tourisme™. Comme 1’écrit Marie-Giséle Dalama, I’ile de La Réunion est aussi, a

travers ses Hauts et ses Bas une « fle de la désunion »*.
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12 Andoche, 2002, p. 55.

B Lieu de randonnée, de pique-nique et de repos, les Hauts attirent tout & la fois les Réunionnais et les
métropolitains. Avec le développement du tourisme un nouveau regard est porté sur ces Hauts dont on loue
aujourd’hui le caractére « authentique ». 1l s’est produit une inversion des représentations Hauts-Bas, qui trouve
son apogee avec I’entrée de 1’ile au patrimoine mondial de I'humanité de 1’Unesco. (ao(t 2010).

 Dalama, 2005, p. 342.
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1.2 - Catholicisme : religion dominante et religion vécue
1.2.1 - Un catholicisme omniprésent

L’histoire religieuse de La Réunion se confond avec I’histoire de ceux qui immigrérent
vers Bourbon™ et s’y installérent. Au XVII® siécle, celle qui n’est alors qu’une ile déserte fait
office d’escale sur la route des Indes pour les bateaux anglais, portugais et hollandais. En
1642, une flotte francaise prend possession de Mascarin au nom du roi de France la baptisant
« Tle Bourbon ». Puis, douze mutins en exil y sont envoyes avant que vingt colons ne
débarquent en 1665 pour peupler définitivement™® cette « fle créée a partir de rien »*’. Dans sa
« Naissance d’une chrétienté », Jean Barassin note que 1’ile Bourbon — moins chanceuse que
Maurice et Madagascar —, semble n’avoir connu qu’assez tard le bienfait d’une messe
célébrée sur son sol'®. En effet, ce n’est qu’en 1665 qu’une premiére messe y est dite'®. Par la
suite, il faudra attendre 1672 et la venue des capucins pour que I’ile compte un prétre a
demeure?. Au préalable, elle devait se contenter de la venue épisodique de ministres du culte,
tels les aumdniers voyageant sur les navires qui, au gré de leurs escales, baptisaient,
mariaient, bénissaient les tombes, etc. En 1711, Bourbon est constituée en préfecture
apostolique. L’année suivante®’, la Compagnie des Indes conclut un accord avec Vincent de
Paul stipulant I’envoi de prétres lazaristes. Leur arrivée dans 1’ile, en 1714, coincide avec son
évolution économique: aprés la culture des épices, le caf