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Illustration de couverture : Zone de loisirs du quartier d’Aguazinha (Brésil). Phrase 

écrite en diagonale sur le toboggan : « Jésus, l’aide très présente en temps d’angoisse ». 

Photo: Ana Carla Rocha de Oliveira, janvier 2015. 
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« (…) Many gods have been done away with, but the individual 
himself stubbornly remains a deity of great importance ». 

(Tuner, Bruner, 1986: 46). 
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Résumé  

Cette thèse est le résultat d’un travail en immersion dans l’univers des églises 

évangéliques pentecôtistes au Brésil, dans la ville de Recife et dans deux quartiers de sa région 

métropolitaine, Aguazinha et Loteamento Bonfim. Elle s’appuie sur une ethnographie de trois 

églises évangéliques pentecôtistes qui offrira au lecteur une description fine et détaillée de leur 

organisation interne, de leurs actions évangélisatrices, de leur dynamique et de leur stratégie de 

déploiement. Leur étude approfondie reflète la dynamique du religieux dans et à l’extérieur du 

temple en milieu urbain et dans le quotidien. Elle comporte également un volet historique qui 

permet d’éclairer la genèse du mouvement évangélique pentecôtiste sur le territoire brésilien 

ainsi que son développement rapide dans l’espace et dans le temps.  

L’appréhension des églises évangéliques pentecôtistes a permis, d’une part, de cerner 

au plus près leurs réalités socioreligieuses et les pratiques en découlant et, d’autre part, 

d’accéder aux parcours des individus ayant adhéré à l’évangélisme pentecôtiste. L’objectif étant 

de décrypter les enjeux et les complexités de l’adhésion religieuse et de la pratique religieuse 

dans le quotidien. Qu’il s’agisse d’une église de ville ou d’un temple de quartier, l’évangélisme 

pentecôtiste tente de répondre aux attentes individuelles et il inscrit sa dynamique au plus près 

des individus et dans leur quotidien.  

L’analyse portée dans ce travail entend contribuer à une compréhension approfondie du 

mouvement évangélique pentecôtiste dans la société brésilienne, mais aussi à une 

compréhension approfondie de l’adhésion et de la pratique religieuse de ceux qui ont la foi. 

 

Mots clef : Évangélisme pentecôtiste, Assembléia de Deus, expérience individuelle, 

implantation, modes de fonctionnement, adhésion religieuse, parcours d’évangélisation, 

quotidien, milieu urbain. 
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Abstract 

This dissertation is the result of an immersive work in the universe of Evangelical 

Pentecostal churches in Brazil, in the city of Recife and in two districts of its metropolitan 

region, Aguazinha and Loteamento Bonfim. It is based on an ethnography of three Evangelical 

Pentecostal churches which will offer the reader a fine and detailed description of their internal 

organization, their evangelizing actions, their dynamics and their deployment strategy. Their 

in-depth study reflects the dynamics of religion in and outside the temple in urban settings and 

in everyday life. It also has a historical component that sheds light on the genesis of the 

Evangelical Pentecostal movement on Brazilian territory as well as its rapid development in 

space and time. 

The apprehension of the Evangelical Pentecostal churches made it possible, on the one 

hand, to identify as closely as possible their socio-religious realities and the practices arising 

therefrom and, on the other hand, to access the paths of individuals who have adhered to 

Pentecostal evangelism. The goal is to decipher the issues and complexities of religious 

adherence and religious practice in everyday life. Whether it is a city church or a neighborhood 

temple, Pentecostal evangelism tries to meet individual expectations and it inscribes its 

dynamics as close as possible to individuals and in their daily lives. 

The analysis carried in this work intends to contribute to a deeper understanding of the 

evangelical Pentecostal movement in Brazilian society, but also to a deeper understanding of 

the adherence and religious practice of those who have faith. 

 

Keywords: Pentecostal evangelism, Assembly of God, individual experience, 

implantation, modes of operation, religious adherence, evangelization career, daily life, urban 

environment. 
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Resumo 

Esta tese é resultado de um trabalho imersivo no universo das igrejas evangélicas 

pentecostais no Brasil, na cidade do Recife e em dois bairros de sua região metropolitana, 

Aguazinha e Loteamento Bonfim. É baseada em uma etnografia de três igrejas evangélicas 

pentecostais que oferecerão ao leitor uma descrição fina e detalhada de sua organização interna, 

suas ações evangelizadoras, sua dinâmica e sua estratégia de implantação. Seu estudo 

aprofundado reflete a dinâmica da religião dentro e fora do templo em ambientes urbanos e na 

vida cotidiana. Também possui um componente histórico que vem esclarecer a gênese do 

movimento evangélico pentecostal no território brasileiro, bem como seu rápido 

desenvolvimento no espaço e no tempo. 

A apreensão das igrejas evangélicas pentecostais possibilitou, por um lado, identificar 

o mais próximo possível suas realidades sócio-religiosas e as práticas delas decorrentes e, por 

outro lado, acessar os percursos de pessoas que aderiram ao evangelismo pentecostal. O 

objetivo é decifrar as questões e complexidades da adesão religiosa e da prática religiosa na 

vida cotidiana. Quer seja uma igreja da cidade ou um templo de bairro, o evangelismo 

pentecostal tenta atender às expectativas individuais e inscreve sua dinâmica o mais próximo 

possível dos indivíduos e de suas vidas diárias. 

A análise realizada neste trabalho pretende contribuir para uma compreensão mais 

aprofundada do movimento evangélico pentecostal na sociedade brasileira, mas também para 

uma compreensão mais aprofundada da adesão e da prática religiosa daqueles que aderiram. 

 

Palavras-chave: Evangelista Pentecostal, Assembléia de Deus, vivência individual, 

estabelecimento, modos de funcionamento, adesão religiosa, percurso na evangelização, 

cotidiano, meio urbano. 
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Note sur l’emploi des termes adhérent et évangélisme pentecôtiste 

Les catégories « fidèle », « pentecôtiste », « évangélique » et « crente1 » sont souvent 

mobilisées dans les travaux portant sur le mouvement pentecôtiste brésilien pour désigner les 

personnes embrassant la doctrine évangélique pentecôtiste (Almeida, 2006 ; Cortén, 1995 ; 

Campos, 1997 ; Freston, 1993 ; Mariano, 1999 ; Pierucci, Prandi, 1996 ; Rolim, 1985 ; Soares, 

2009 ; Souza, 1969 ; Willems, 1967). Durant mon travail de terrain, j’ai constaté que ces 

catégories sont loin de faire l’unanimité parmi les individus interrogés et fréquentant les trois 

églises évangéliques pentecôtistes étudiées, à savoir l’Assembléia de Deus (AD), l’Igreja 

Universal do Reino de Deus (IURD), l’Igreja Internacional da Graça de Deus (IIGD). Si 

certains individus se reconnaissaient dans la catégorie « évangélique » ou « crente », aucun ne 

s’identifiait avec le mot « fidèle », et encore moins avec le terme « pentecôtiste ». De plus, les 

personnes fréquentant ces trois églises étudiées, sont des croyants engagés dans leur foi, mais 

aussi engagés auprès de leur église d’adhésion.  

Le terme adhésion vient du latin adesio, d’adhaerere qui signifie « s’attacher à » (Cornu, 

2000 : 25) ou « être attaché moralement, sentimentalement à » (Rey, 2016 : 21). Étant donné le 

degré d’engagement individuel, religieux, voire financier, des personnes interrogées, j’ai décidé 

d’employer le terme « adhérent » pour désigner toute personne ayant adhéré à une église 

évangélique pentecôtiste, et dont la fréquentation régulière du temple remontait à plus d’un an. 

Il s’avère que le terme adepte, qui désigne « un disciple ou un partisan » (Rey, 2016 : 21), est 

plus couramment employé pour caractériser une personne appartenant à un groupe religieux 

donné. Cependant, ce terme ne convenait pas à mettre en évidence le degré d’engagement 

individuel dans la foi évangélique pentecôtiste des personnes rencontrées dans le cadre de ce 

travail.  

Quant au terme « évangélique », il « s’applique aux églises s’appuyant sur les doctrines 

religieuses d’origine calviniste qui se sont développées aux États-Unis (Évangélistes, 

Presbytériens, Pentecôtistes…) » (Rey, 2016 : 846), et qui se sont répandues dans le monde 

(Hollowenger, 2012). Étant donné la diversité des églises évangéliques, il m’a semblé important 

d’utiliser le terme « évangélique pentecôtiste » pour préciser le modèle doctrinal de base des 

trois églises étudiées. 

                                                
1 En portugais brésilien, ce mot désigne celui qui croit. 
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Introduction 

Ce manuscrit est le résultat d’une enquête de terrain consacrée à l’appréhension de 

l’évangélisme pentecôtiste au Nordeste du Brésil, plus précisément dans l’état de Pernambuco, 

à Recife, et dans deux quartiers périurbains, à Aguazinha et au Loteamento Bonfim. Ces deux 

derniers se trouvent à l’intérieur de deux municipalités de la Région Métropolitaine de Recife 

(RMR), respectivement Olinda et Igarassú.  

Son ambition n’est pas de dresser un panorama de ce mouvement religieux dans sa 

globalité, car celui-ci recouvre une diversité d’églises qui composent un segment religieux 

fragmenté (Freston, 1993 ; Mariano, 1999). En revanche, il tâchera de comprendre l’histoire 

socioreligieuse de l’évangélisme pentecôtiste au Brésil et les modes de fonctionnement de trois 

églises représentatives du mouvement, parce qu’elles rassemblent un très grand nombre 

d’individus (Pierucci, Prandi, 1996 ; Teixeira, Menezes, 2013). Il sera aussi question 

d’appréhender les expériences individuelles de l’adhésion religieuse, ainsi que les lieux de 

l’action évangélisatrice dans la ville et dans les deux quartiers périurbains étudiés.  

La réflexion menée tout au long de ce travail conduira le lecteur à une compréhension 

approfondie de l’évangélisme pentecôtiste en milieu urbain au Brésil, mais aussi à poser un 

regard approfondi sur les expériences individuelles de la pratique religieuse dans le quotidien. 

Les analyses s’appuient notamment sur une approche ethnographique centrée sur les acteurs et 

leurs actions, et qui mobilisent d’autres disciplines telles que l’histoire des religions et la 

géographie. Il s’agira d’explorer l’organisation institutionnelle religieuse dans son 

fonctionnement quotidien, de déceler les enjeux sociaux et religieux liés, mais aussi d’identifier 

les spécificités de la pratique religieuse au quotidien dans la ville et dans le quartier.  

Aujourd’hui, le mouvement évangélique pentecôtiste est la seconde religion du pays, 

juste après le catholicisme qui reste dominant : en 2010, plus de 24% de la population 

brésilienne y adhère (Teixeira, Menezes, 2013). Son succès au Brésil s’inscrit dans une 

dynamique mondiale. En moins d’un siècle, ce mouvement a gagné des milliers d’adhérents 

(Hollenweger, 2012). Le Brésil participe donc à cette dynamique de progression mondiale de 

l’évangélisme pentecôtiste qui est nourrie par le souhait délibéré des leaders évangéliques 

nationaux de gagner toujours plus d’âmes pour Jésus (Cortén 1995 ; Freston, 1993 ; Mariano, 

1999). 

Pourtant, à ses débuts, l’évangélisme pentecôtiste se cantonnait au travail missionnaire 

de trois individus venus d’Amérique, dont l’objectif était d’implanter le mouvement au Brésil 



 
21	  

(Freston, 1993 ; Rolim, 1985, 1995). Ces derniers ont réussi à intégrer un certain nombre de 

personnes ayant embrassé la doctrine évangélique pentecôtiste comme la nouvelle foi qui 

amène au salut (Souza1969 ; Willems, 1967). Par la suite, à partir de la deuxième moitié du 20e 

siècle, le mouvement va prospérer de manière considérable et les leaders évangéliques le 

réinventent et le redynamisent afin d’attirer toujours plus d’adhérents dans leurs églises 

(Almeida, 2016). Cela se caractérise notamment par l’édification de temples de plus en plus 

gigantesques implantés principalement dans les métropoles brésiliennes. Ceux-ci sont bâtis 

selon une architecture moderne et disposent d’une capacité d’accueil de plusieurs milliers de 

personnes. S’y déploient un certain nombre d’activités évangélisatrices par des dizaines de 

pasteurs et d’obreiros, qui sont des ouvriers du Seigneur, disponibles pour quiconque se rendant 

dans leurs locaux.  

Cette disponibilité des évangélisateurs et l’ambiance chaleureuse de ces églises de 

grande taille sont appréciées par les adhérents à l’évangélisme pentecôtiste qui se retrouvent 

dans un lieu de partage et de cohésion et dans lequel ils s’identifient. Si dans les métropoles 

brésiliennes le mouvement est dynamique et visible, avec ses différentes églises modernes et 

imposantes, en revanche, dans les zones périurbaines, il a gagné une place importante dans la 

vie quotidienne des habitants, notamment à l’intérieur des quartiers où, dans ce contexte de 

proximité, il opère de façon à intégrer l’ordinaire et le quotidien dans la pratique religieuse de 

ses adhérents.  

Les adhérents qui fréquentent une église de quartier habitent généralement à quelques 

pas de celle-ci. Ils cultivent des relations rapprochées avec les membres de la communauté 

religieuse locale et avec d’autres individus dans le quartier. Ces relations permettent un certain 

nombre d’échanges autour de la foi religieuse, en particulier lorsqu’un membre, ou une 

personne proche rencontre une situation difficile et sollicite des interventions autour de la 

prière. Il se crée un réseau d’entre-aide entre membres afin de porter assistance aux personnes 

souffrantes identifiées à l’intérieur de la communauté.  

Toutefois, les échanges entre membres de la communauté religieuse locale et les 

résidents du quartier ne sont pas toujours amicaux. Parfois, quelques dissonances peuvent 

émerger entre les adhérents d’églises différentes. En effet, certains membres d’une communauté 

évangélique pentecôtiste donnée peuvent subir des situations particulières. Par exemple, un 

adhérent de l’Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) peut subir une discrimination de la 

part d’un membre de l’Assembléia de Deus (AD) qui trouve son église plus légitime que la 

première, ou bien une personne adhérant à l’évangélisme pentecôtiste peut critiquer un 
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pratiquant d’un culte afro-descendant. Grosso modo, cela se traduit par des conflits, tensions 

ou stratégies d’évitement qui se déroulent selon le contexte local et les relations qui se nouent 

entre les adhérents aux églises évangéliques pentecôtistes avec les autres personnes de leur 

entourage.  

Par ailleurs, la pratique religieuse recouvre une dimension spirituelle forte, elle révèle 

parfois des enjeux liés à la vie intime et quotidienne des personnes adhérant à l’évangélisme 

pentecôtiste. L’adhésion religieuse est le résultat d’un choix individuel, d’une histoire 

personnelle. Mais lorsqu’un individu s’investit dans une pratique religieuse régulière, il doit 

composer avec sa vie personnelle et intime. Pour certains, cela ne semble pas leur poser de 

problème, pour d’autres, il peut y avoir des conséquences sur leur relation de couple ou leur 

réseau social élargi. De fait, l’investissement individuel dans la foi religieuse requiert du temps 

et l’adoption de certaines conduites qui apportent des changements dans la vie quotidienne de 

l’adhérent qui doit désormais s’adonner à un nouveau rythme de vie.  

La compréhension approfondie de la manière dont l’évangélisme pentecôtiste s’inscrit 

dans la vie quotidienne des individus est analysée à partir de l’exemple de trois églises : l’Igreja 

Universal do Reino de Deus (IURD), l’Igreja Internacional da Graça de Deus (IIGD) et 

l’Assembléia de Deus (AD). L’implantation de ces églises, leurs modes de fonctionnement ainsi 

que les parcours et les expériences individuelles de leurs adhérents sont interrogés dans le cadre 

de ce travail. Il sera montré que les individus, après leur adhésion, demeurent fermes dans leur 

pratique religieuse depuis un certain nombre d’années. 

Il convient de préciser que, parmi ces trois églises, l’Assembléia de Deus occupera une 

place centrale dans ce travail. Elle est la plus représentative parmi les nombreuses institutions 

composant le mouvement évangélique pentecôtiste brésilien (Freston, 1993). Elle a une histoire 

particulièrement longue avec une audience conséquente. Créée en 1918, à Belém, dans l’état 

du Pará, elle a commémoré en 2018 son centième anniversaire, ce qui témoigne de sa pérennité 

sur la scène religieuse brésilienne. Depuis son implantation, elle s’est inscrite dans l’histoire 

religieuse brésilienne comme l’une des pionnières dans l’évangélisme pentecôtiste brésilien.  

Cette église a développé une méthode d’évangélisation pour son expansion et fut 

probablement inspirée des missions américaines (Fiedler, 1995). Il s’agit là de 

l’« évangélisation de terrain » qui compte avec la participation de membres engagés dans 

l’église souhaitant travailler à diffuser la parole de Dieu vers le plus grand nombre de personnes. 

Ses membres ont pour objectif de former des groupes de prière par le biais desquels ils recrutent 

des adhérents et, par la suite, ils envisagent l’implantation de temples permettant d’accueillir 
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l’ensemble de personnes participant au groupe de prière. L’histoire institutionnelle de 

l’Assembléia de Deus et ses modes d’action évangélisateurs ont été précurseurs au Brésil au 

début du 20e siècle dans le milieu évangélique pentecôtiste. Au fil du temps, ce travail s’est 

bien établi et il lui a permis de garantir sa position de leader national parmi les églises 

évangéliques pentecôtistes. C’est pourquoi cette église constituera une porte d’entrée 

privilégiée pour une compréhension approfondie de l’implantation du mouvement sur le 

territoire brésilien.  

Les exemples de l’Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) et l’Igreja Internacional 

da Graça de Deus (IIGD) viendront enrichir cette compréhension. Ceux-ci serviront 

d’illustration de la dynamique contemporaine du mouvement avec ses modes d’action, son 

inventivité et ses changements de paradigme spirituel. Ce sont des églises qui s’inscrivent dans 

la théologie de la prospérité centrée sur une appréciation de la vie terrestre, du confort et du 

moment présent (Cortén, 1995 ; Garcia-Ruiz, 2012 ; Garrard-Burnett, 2012, 2000 ; Mariano, 

1999). L’étude minutieuse de ces trois églises présentera et analysera le point de vue des 

adhérents, la manière dont on devient évangélique et les expériences vécues à travers 

l’évangélisme pentecôtiste.  

Cette étude est l’aboutissement d’une enquête de terrain qui s’est déroulée de janvier à 

avril 2015 et d’octobre 2015 à janvier 2016, soit un total de sept mois de séjour de recherche 

en milieu évangélique pentecôtiste dans le Nordeste du Brésil, d’immersion prolongée et 

d’observation participante. J’ai eu recours à des « personnes ressources » pour des entretiens 

approfondis, mais aussi à l’audiovisuel avec des enregistrements vidéo et la photo. A cela 

viennent s’ajouter l’analyse de brochures, flyers, feuillets, journaux et revues, mais aussi de 

messages diffusés sur les sites internet et dans des médias de communication de masse comme 

la radio et la télévision. En somme, ce travail s’est appuyé sur une méthodologie multiple qui a 

été adaptée en fonction des différents contextes étudiés comme des différents types 

d’interlocuteurs rencontrés, et dans l’intérêt d’enrichir la recherche de terrain. 

Le recours à des « personnes ressources », les échanges informels, l’attention accordée 

à la vie ordinaire et quotidienne des individus se sont révélés très pertinents. Cela m’a permis 

de m’introduire progressivement dans le milieu étudié, d’identifier et d’accompagner mes 

interlocuteurs cible, tels que les adhérents aux églises et les représentants institutionnels, ainsi 

que les individus ordinaires, de nouer des relations durables et de tisser des rapports de 

confiance solides. Une fois que le rapport de confiance a été établi avec mes interlocuteurs, j’ai 
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pu procéder à des enregistrements audiovisuels qui m’ont permis de capter des moments forts 

du terrain, mais aussi des moments s’inscrivant dans la vie quotidienne des acteurs.  

Le résultat de mes recherches est exposé en six chapitres. Les trois derniers sont 

entièrement consacrés aux données recueillies sur le terrain. En détail, le premier chapitre est 

une introduction à l’univers du mouvement évangélique pentecôtiste brésilien. Il présente son 

contexte sociohistorique, le situant dans l’espace et dans le temps, et il précise quelques 

spécificités des trois églises étudiées. Le deuxième chapitre présente la ville de Recife et les 

deux quartiers, Aguazinha et Loteament Bonfim. Le troisième chapitre discute les différents 

outils méthodologiques employés sur le terrain, et aborde aussi la réflexivité du chercheur sur 

le terrain. Le quatrième chapitre analyse la manière dont l’évangélisme pentecôtiste se déploie 

en milieu urbain, ainsi que la façon dont il s’invite dans le quotidien des individus. Le cinquième 

chapitre montre le fonctionnement quotidien de deux églises, l’Igreja Universal do Reino de 

Deus et l’Igreja Internacional da Graça de Deus. Il vise à mettre en évidence comment le 

religieux se construit de façon institutionnelle et se dynamise dans le quotidien, et comment il 

est perçu par les adhérents à travers différentes actions et pratiques découlant de la doctrine 

prêchée par ces deux églises. Le sixième et dernier chapitre analyse la façon dont un individu 

intègre la foi évangélique pentecôtiste ainsi que le parcours qu’il est amené à réaliser dans et à 

travers le mouvement auquel il adhère. 
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Chapitre I – Sociohistoire de l’évangélisme pentecôtiste au Brésil et à Recife 

 

« (…) Si l’on cherche aujourd’hui en Amérique latine des sources 
de changement social et culturel, on ne les trouvera ni dans les 
partis politiques ou les syndicats, ni dans les mouvements de 
guérilla révolutionnaire, mais principalement dans la société civile 
au plan religieux. » 

                                                             (Bastian, 2001 : 180). 

 

Né en Amérique du Nord, à la fin du 19e siècle, l’évangélisme pentecôtiste y émerge 

comme une sorte de renouveau charismatique au sein du protestantisme (Hollenweger, 2012). 

Depuis son apparition, et en seulement quelques décennies, il a rassemblé des millions 

d’adhérents à travers le monde (Ibid., 2012). C’est dans cet élan d’expansion à l’internationale 

qu’il arrive sur le territoire brésilien au début du 20e siècle (Rolim, 1985 ; Cortén, 1995 ; 

Willems, 1967).  

Ce chapitre sera consacré à l’arrivée et au développement de ce mouvement au Brésil, 

à partir d’éléments sociohistoriques liés à sa trajectoire dans ce pays. Il s’agira de comprendre 

la façon dont il s’est implanté, son essor, les facteurs endogènes ayant favorisé son implantation 

et son développement sur le territoire brésilien. Un point sera consacré à son expansion dans la 

ville de Recife afin d’illustrer l’intérêt que cette ville porte au mouvement. En premier lieu, il 

convient de situer l’évangélisme pentecôtiste dans l’espace et dans le temps, dès ses origines 

nord-américaines.  



 
26	  

1.   Le berceau du mouvement, les États-Unis 

1.1. Deux modèles de référence 

L’évangélisme pentecôtiste naît aux États-Unis vers la fin du 19e siècle, mais c’est 

surtout au début du 20e qu’il s’y est vraiment établi (Hollenweger, 2012). Deux figures centrales 

marquent son histoire, Charles Parham et William J. Seymour (Blumhofer, 1993 ; 

Espinosa, 2014). L’histoire personnelle de ces deux pasteurs est traversée par l’évangélisme 

protestant méthodiste. Ils vont rompre avec ce dernier pour se lancer dans la prédication d’un 

nouvel évangélisme, chacun avec sa méthode. Les deux vont faire preuve d’une volonté 

délibérée de faire émerger une nouvelle foi basée sur le pouvoir du Saint-Esprit.  

Ces deux pasteurs vivent et prêchent dans un contexte sociohistorique américain marqué 

par les différences raciales entre Blancs et Noirs. D’un côté, Charles Parham est issu du milieu 

blanc. Ayant grandi dans une famille de protestants méthodistes, il a été baigné dès son enfance 

dans l’Évangile. Plus tard, il va se détacher des méthodistes pour créer sa propre école biblique 

et théologique orientée vers l’évangélisme pentecôtiste. Il intègre dans sa doctrine le « parler 

en langues » comme une des manifestations du Saint-Esprit qui renvoie à un verset biblique se 

référant au jour de la Pentecôte. Il va également pratiquer la cure divine et la prière par 

imposition des mains (Blumhofer, 1993).  

William Seymour est noir, fils d’esclaves. Il étudie l’évangile chez les méthodistes, puis 

les baptistes, ensuite dans un des instituts de formation de Parham. Il fonde une église en 1906, 

au 312, Azusa Street à Los Angeles, où il accueille principalement une population noire 

(Espinosa, 2014). Son église a été connue sous le nom de Mission Azusa Street. Elle pratiquait 

un évangile de réveil par le Saint-Esprit. Selon Espinosa (2014), ce mouvement émerge dans 

une Amérique divisée par la ségrégation raciale. Même si Blancs et Noirs partageaient une foi 

commune, basée sur l’Évangile, chaque groupe racial fréquentait l’église correspondant à sa 

couleur de peau. 

Une autre caractéristique va marquer ce mouvement. Il s’agit de son aspect doctrinal 

qui s’appuie sur le phénomène de la glossolalie, pratiquée par les deux précurseurs. La 

glossolalie est la capacité de pouvoir communiquer directement avec le Saint-Esprit à travers 

un langage non intelligible. C’est un « parler en langues » singulier lequel fait référence au jour 

de la Pentecôte. Il figure dans le passage biblique du livre Les Actes des Apôtres, chapitre 2, 
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versets 1 au 132 (La Bible de Jérusalem, 1998), et dont se réclame le mouvement pentecôtiste 

comme source de son origine.  

Pourtant, cette pratique n’a pas été appliquée de la même manière pas ses initiateurs. 

Pour Parham, il s’agissait de parler dans une langue étrangère, non apprise auparavant, mais 

pouvant être compréhensible (Blumhofer, 1993). Cela renvoie, en linguistique, à la xénoglossie, 

c’est-à-dire à la faculté de s’exprimer dans une langue étrangère sans l’avoir apprise (Rey, 

1989 : 852). Or, pour Seymour la communication avec le Saint-Esprit était d’ordre divin, par 

conséquent, elle ne peut pas être compréhensible par les individus ordinaires d’ici-bas 

(Espinosa, 2014). En s’opposant à l’idée de Seymour, Parham va rompre avec ce dernier.  

Finalement, chacun mènera son mouvement avec des approches doctrinaires différentes, 

mais, vraisemblablement, leur entreprise a été un point de départ important pour l’évangélisme 

pentecôtistes américain. Par la suite, ce dernier va être marqué par une diversité d’églises 

évangéliques pentecôtiste qui se sont multipliées en Amérique, lesquelles comptent désormais 

des temples de taille immense (Fath, 2008). Certains de ses leaders, notamment évangélisateurs 

et pasteurs, vont exporter leur doctrine ailleurs dans le monde, en particulier dans l’ensemble 

du continent américain, en Europe et en Afrique (Fiedler, 1995).  

1.2. De l’Amérique à la conquête du monde et du Brésil 

En dépit des dissonances entre les précurseurs du mouvement, l’évangélisme 

pentecôtiste va devenir un phénomène global, exporté dans le monde entier (Cortén, Marshal-

Fratani, 2001 ; Fiedler, 1995 ; Hollenweger, 2012 ; Martin, 1990 ; Stoll, 1985, 1990 ; Tchonang, 

2009, 2012). Au Brésil, il est arrivé au début du 20e siècle avec des missionnaires provenant 

d’Amérique du Nord (Cartaxo, 1985 ; Cortén, 1995 ; Freston, 1993 ; Souza, 1969 ; Willem, 

1967). Ces derniers vont marquer un tournant dans l’histoire de l’évangélisme brésilien 

puisqu’en très peu de temps ils rallieront une masse d’individus à leur mouvement (Cartaxo, 

1985 ; Willems, 1967).  

                                                
2 Voici l’extrait du passage biblique en question : « Le jour de la Pentecôte étant arrivé, ils se trouvaient tous ensemble dans un même lieu, 
quand, tout à coup, vint du ciel un bruit tel que celui d’un violent coup de vent, qui remplit toute la maison où ils se tenaient. Ils virent 
apparaître des langues qu’on eût dites de feu ; elles se partageaient, et il s’en posa une sur chacun d’eux. Tous furent alors remplis de l’Esprit 
Saint et commencèrent à parler en d’autres langues, selon que l’Esprit leur donnait de s’exprimer. Or il y avait, demeurant à Jérusalem, des 
hommes dévots de toutes les nations qui sont sous le ciel. Au bruit qui se produisit, la multitude se rassembla et fut confondue : chacun les 
entendait parler en son propre idiome. Ils étaient stupéfaits, et, tout étonnés, ils disaient : « les hommes qui parlent, ne sont-ils pas tous 
Galiléens ? Comment se fait-il alors que chacun de nous les entende dans son propre idiome maternel ? Parthes, Mèdes et Élamites, habitants 
de Mésopotamie, de Judée et de Cappadoce, du Pont et d’Asie, de Phrygie et de Pamphylie, d’Égypte et de cette partie de la Libye qui est 
proche de Cyrène, Romains en résidence, tant Juifs que prosélytes, Crétois et Arabes, nous les entendons publier dans notre langue des 
merveilles de Dieu ! » Tous étaient stupéfaits et se disaient, perplexes, l’un à l’autre : « Que peut bien être cela ? » D’autres encore disaient 
en se moquant : « Ils sont pleins de vin doux ». (La Bible de Jérusalem, 1977 : 1573). 
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Depuis, les églises se sont multipliées et leur nombre d’adhérents n’a cessé d’augmenter. 

Le dernier recensement réalisé par l’Institut Brésilien de Géographie et Statistique – IBGE en 

2010 révèle qu’en dix ans, des années 2000 à 2010, les évangéliques, toutes dénominations 

confondues, sont passées de 15% à plus de 23% d’adhérents3, soit environ cinquante millions 

d’individus qui se déclarent de confession évangélique au Brésil et appartiennent aux 

différentes églises implantées dans le pays. Il s’agit de la deuxième confession religieuse du 

Brésil, juste après les catholiques qui demeurent dominants. Parmi les cinquante millions 

d’individus se déclarant évangéliques, douze millions sont adhérents à l’Assembléia de Deus. 

Celle-ci est considérée comme l’église leader du mouvement évangélique pentecôtiste brésilien 

(Teixeira, Menezes, 2013).  

Ces chiffres sont remarquables parce que, comme l’a souligné Cortén (1995), il s’agit 

d’une branche religieuse qui s’est établie dans le pays depuis à peine un siècle. Mais cela ne 

constitue pas une particularité brésilienne, dans la mesure où l’évangélisme pentecôtiste est 

devenu un phénomène religieux d’envergure globale. De nombreux travaux ont mis en avant 

l’ampleur et la portée de ce mouvement dans plusieurs pays situés dans les quatre continents 

du monde (Boutter, 2002 ; Cortén, Marshall-Fratanni, 2001 ; Fancello, 2006 ; Fancello, Mary, 

2011 ; Fer, 2005 ; Fourchard et al., 2005 ; Garcia-Ruiz, 2012 ; Hollenweger, 2012 ; Laurent, 

2003 ; Martin, 1990 ; Stoll, 1985, 1990 ; Tchonang, 2009, Tchonnang et al., 2012). 

Au Brésil, certains estiment que son succès est dû principalement à son approche 

englobante et inventive, laquelle arrive à transcender des frontières ethniques, culturelles, 

géographiques, politiques, religieuses et sociales (Almdeida, 2016 ; Rolim, 1985 ; Cortén, 

Marshal-Fratani, 2001 ; Willems, 1967). De même, ce mouvement est doté d’une capacité à 

rassembler les différences à l’intérieur d’un modèle culturel basé sur le Saint-Esprit et, plus 

particulièrement, sur l’émotion (Chesnut, 1997 ; Cortén, 1995 ; Pierucci, Prandi, 1996).  

De fait, cette nouvelle doctrine va s’installer de manière pérenne sur le territoire 

brésilien, cohabitant ainsi aux côtés d’autres groupes religieux, notamment les catholiques, les 

protestants, les adhérents aux cultes afro-descendants4 et les spirites kardecistes (Pierucci, 

Prandi, 1996). Il faut savoir que le Brésil du 20e siècle présente une grande diversité religieuse, 

complexe et plurielle, héritière du siècle précédent, mais aussi des migrations se poursuivant au 

                                                
3 Chiffres extraits du recensement 2010 publié par l’Institut de Géographie et Statistique Brésilien, l’IBGE, https://www.ibge.gov.br/ , consulté 
le 17 décembre 2018.  
4 Cette appellation est issue du mélange socioculturel entre les populations noires esclavagées et le Blanc occidental. Elle recouvre par ailleurs 
des influences du peuple indigène. Par conséquent, elle englobe un univers religieux très diversifié qui varie selon la région et le type de culte 
concerné. Les cultes afro-descendants plus connus sont le Candomblé, la Jurema, l’Umbanda, la Macumba, le Xangó. Pour plus de détails, 
voir les travaux de Bastide (1958, 1995, 1995a), Birman (1983), Ortiz (1999) et Vogel et all. (2012). 
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cours du 20e siècle dans lesquelles s’inscrivent les missionnaires du mouvement pentecôtiste 

qui ont contribué à l’ancrage de cette branche religieuse dans le pays. 
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2.   Les précurseurs du mouvement au Brésil 

2.1. Luigi Francescon, parcours d’un pionnier 

En 1910, la première église pentecôtiste est fondée sur le territoire brésilien par le 

pasteur d’origine italo-américaine, Luigi Franscescon. Il crée la Congregação Cristã no Brasil 

(CBB), en français Congrégation Chrétienne au Brésil, à São Paulo puis au Paraná. Ces États 

sont respectivement situés dans les régions Sud-Ouest et Sud du Brésil. Dans ces régions, dès 

le 19e siècle, des ressortissants de plusieurs nationalités européennes y ont fixé leur résidence, 

parmi lesquels Allemands, Suisses et Français. La plupart de ces immigrés étaient de confession 

protestante (Ribeiro, 1973). Par conséquent, ces régions étaient déjà familiarisées avec le 

protestantisme, et l’arrivée de Francescon dans le sud n’a fait que renforcer la présence de 

l’évangélisme, mais sous sa nouvelle forme pentecôtiste. 

Selon Monteiro (2010), le nombre d’études approfondies concernant la CBB est réduit. 

Une des plus pertinentes a été consacrée au parcours de son fondateur, celle d’un pasteur 

évangélique nippo-brésilien, Key Yausa qui a soutenu une thèse sur la biographie de 

Francescon et ses approches théologiques (Yausa, 2001, cité par Monteiro, 2010). D’après 

l’auteure, et à l’appui de son interprétation de la thèse de Yausa, l’entreprise du missionnaire 

Francescon a été volontariste, individuelle et, vraisemblablement, sans liens institutionnels avec 

d’autres églises évangéliques dans le monde.  

Francescon vivait à Chicago avec sa famille au sein d’une communauté italienne. Il l’a 

quittée avec les siens pour entamer son entreprise religieuse à l’extrême sud du continent 

américain. Il arriva en janvier 1910 en Argentine où il y fonda l’Assemblée Chrétienne. Puis, 

en mars de la même année, il arriva à São Paulo où il crée la CBB.  

Il existe peu d’information sur la figure de ce précurseur, excepté quelques informations 

disponibles sur Internet5 bien évidemment très hagiographiques. Ces informations portent 

notamment sur son parcours individuel, marqué par l’immigration, la rencontre et l’échange. 

Enfant d’une famille italienne modeste, à l’adolescence il quitte l’Italie pour immigrer en 

Hongrie où il a travaillé comme artisan dans la mosaïque. Ensuite, il décide de rejoindre son 

frère aux États-Unis. Il arrive à Chicago en 1890 et intègre un groupe d’immigrés italiens au 

sein duquel il rencontre le pasteur évangélique Michele Nardi.  

                                                
5 https://congregacaocristarenovada.com.br/biografia-de-louis-francescon/ et https://wikivisually.com/wiki/Louis_Francescon consultés le 6 
mars 2018. 
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En 1882, Francescon fonde, avec Nardi et des évangélistes vaudois6, la première Église 

presbytérienne italienne où il exerce en tant que diacre. Il s’inscrit dans trois traditions 

évangéliques distinctes. La première est une branche reposant sur le développement des 

missions évangélistes, mise en place par le canadien Simpson (Fiedler, 1995). La deuxième 

consiste à rapprocher l’église des individus les plus simples, il s’agit de la tradition vaudoise 

(Tourn, 1999). La troisième est un modèle organisationnel presbytérien, qui rejette 

l’épiscopalisme et le congrégationalisme. Ce modèle est régi par un système politique basé sur 

une assemblée d’anciens (Roque, 2018). Ces assemblées correspondent aux synodes autour 

desquels se déroulent les congrès et les prises de décisions, notamment l’élection des anciens 

(Ibid., 2018). Par conséquent, Francescon s’est enrichi d’une approche théologique large et 

diversifiée qui va façonner son parcours d’évangélisateur dans l’évangélisme pentecôtiste.  

Après quelques années passées dans le poste de diacre, cet Italo-américain est nommé 

ancien au sein de l’assemblée de son église. Mais, comme le religieux est « une affaire de 

révélation » (Vallet, 1999), un évènement va se produire dans la vie de Francescon. Lors d’une 

de ses missions évangélisatrices, il entend une voix qui l’invite à réaliser un baptême par 

l’immersion. Aussitôt, il diffuse ce message auprès des membres de son église, et propose alors 

de se faire baptiser ; d’autres le suivront, mais cela causera quelques dissensions au sein de 

l’église. Il décide de rompre avec l’église presbytérienne pour fonder son propre groupe 

évangélique en 1903 qu’il nomme Assemblée Chrétienne de Chicago (ACC).  

Dans un premier temps, les réunions de l’ACC sont pratiquées dans les résidences des 

membres du groupe, les missionnaires évangélisateurs ne disposaient pas ou peu d’églises pour 

y célébrer leurs cultes (Fiedler, 1995). Les réunions de prière chez l’habitant, ou dans un espace 

réservé, ont été une pratique assez courante chez les évangéliques pentecôtistes du 18e et du 19e 

siècles en Amérique du Nord (Fath, 2008). Elles demeurent encore d’actualité aujourd’hui. 

Certains auteurs les reconnaissent d’ailleurs comme les house-churches, désormais répandues 

en Asie (Homer, 2010 ; Kong, 2002).  

Mais pour revenir à Francescon, en parallèle à l’ACC, il fréquente une église 

missionnaire pentecôtiste dont il est devenu très proche. Par la suite, son épouse affirme avoir 

eu une révélation du Saint-Esprit. Elle lui annonce la guérison d’une maladie dont elle était 

                                                
6 Le valdéisme est mouvement né au Moyen Âge à Lyon par un individu appelé Valdès ou Valdo. Après une révélation, ce dernier s’est mis à 
prêcher l’Évangile en proposant des traductions de la Bible en langue vernaculaire. C’est un courant qui s’est développé en marge du 
catholicisme avec comme objectif de rapprocher l’Église des individus les plus simples. S’inspirant des apôtres, il prônait la simplicité et 
l’humilité. Pourchassés et condamnés pour hérésie en France, les vaudois se sont réfugiés dans la vallée Piémontaise en Italie où ils ont fondé 
une église. Plus tard, avec la Réforme protestante, ils se sont rapprochés du protestantisme. Ce mouvement est toujours actif en Italie et dans 
certaines communautés italiennes internationales qui font partie de son réseau, notamment en Uruguay et en Argentine (Tourn, 1999). 
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atteinte. Tous ces événements vont le conduire à diffuser la doctrine évangélique pentecôtiste 

et à vouloir prêcher au-delà des frontières américaines. Il entamera alors un voyage à l’extrême 

sud du continent américain pour y entreprendre sa mission évangélisatrice. 

L’arrivée de ce missionnaire au Brésil est marquée par un parcours riche en expériences 

et en connaissance doctrinale évangélique, qu’il mettra au profit des nouveaux convertis sud-

américains, d’abord en Argentine et ensuite au Brésil où il restera peu de temps. Avant 

d’entreprendre son voyage de retour en Amérique, il nommera Felipe Pavan comme ancien de 

la CBB à São Paulo, lequel a donné suite à son entreprise locale.  

D’après Mariano (2008), la CBB a le mérite d’avoir été une des premières églises 

évangéliques pentecôtistes à s’être développée sur le territoire brésilien. Elle figure donc à côté 

de l’Assembléia de Deus qui émergea par la suite, comme une pionnière dans l’histoire 

religieuse et institutionnelle du mouvement dans le pays.  

2.2. Daniel Hödberg et Gunnar Vingren et la création de l’Assembléia de Deus 

Quelques mois après Francescon, les suédois Daniel Hödberg, connu comme Daniel 

Berg, et Gunnar Vingren, arrivent au Brésil, le 19 novembre 1910 (Almeida, 19827 ; Araújo, 

20148 ; Freston, 1993). Leur histoire est aussi marquée par l’immigration. Ils ont quitté la Suède 

pour l’Amérique du Nord où ils se sont convertis à l’évangélisme pentecôtiste (Vingren, 2000)9. 

Par la suite, ils sont devenus missionnaires, choisissant également l’extrême sud du continent 

américain pour y entamer leur mission.  

Au Brésil, ils débarquent au port de Belém, une ville du Nord, située dans l’état du Pará. 

Sur place, ils vont faire la connaissance d’Adriano Nobre. C’est un Brésilien converti à une 

église presbytérienne locale et employé dans une compagnie portuaire à Belém. Maîtrisant la 

langue anglaise, ce dernier va se rapprocher des missionnaires. Il va leur proposer de les 

héberger, de leur servir d’interprète et de les initier au portugais brésilien (Araújo, 2014)10. 

L’intégration des Suédois à la société brésilienne passe en effet d’abord par un apprentissage 

du portugais brésilien. Il semblerait que Vingren le maîtrisait mieux que son compatriote Berg 

(Omena, 1993, Araújo, 2014)11, ce qui permettra au premier d’investir le terrain et de se 

rapprocher d’interlocuteurs susceptibles d’adhérer à leur nouvelle entreprise religieuse.  

                                                
7 Voir les ouvrages évangéliques cités dans la bibliographie générale. Un commentaire sur l’usage de ces ouvrages sera présenté au chapitre 
III réservé à la méthodologie de ce travail. 
8 Ibid. 
9 Ibid. 
10 Ibid. 
11 Ibid. 
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Mais avant cela, les premiers pas des missionnaires suédois sur le territoire brésilien ont 

été faits dans l’Église baptiste de Belém. La doctrine baptiste leur était familière car ils l’avaient 

connue par le passé en Suède (Almeida, 1982) 12. Puis, à la suite de leur passage par les États-

Unis, ils ont embrassé la doctrine évangélique pentecôtiste (Vingren, 2000)13. Cependant, leur 

rapprochement avec l’église de Belém ne durera pas longtemps du fait de leur croyance 

reposant sur le « parler en langues » comme une des manifestations du Saint-Esprit. Des 

divergences doctrinales opposeront les Suédois à certains membres dirigeants de l’église 

baptiste. Ces mésententes vont amener à la création de leurs propres réunions de prière qui vont 

s’organiser dès le 18 juin 1911 chez un Brésilien, également issu du temple baptiste, adhérant 

à la nouvelle doctrine évangélique pentecôtiste importée par les missionnaires suédois 

(Almeida, 1982)14. 

Ces réunions de prière représentent ainsi les prémisses du mouvement pentecôtiste 

brésilien initié par les Suédois. En très peu de temps, ces derniers se sont entourés de 

Brésiliennes et Brésiliens embrassant leur doctrine. En plus, les missionnaires pouvaient 

compter désormais sur l’aide d’Adriano Nobre, converti à l’évangélisme pentecôtiste. Celui-ci 

était devenu assistant de Gunnar Vingren. Ensemble, ils ont mené un travail d’évangélisation 

dans le bassin amazonien. Ensuite, Nobre a été envoyé en mission dans une ville de l’état du 

Ceará, à Recife et à Natal. Sous l’orientation de Vingren, Nobre avait comme objectif de 

diffuser l’Évangile, faire connaître les prières en groupe et les dons spirituels émanant du Saint-

Esprit (Omena, 1993) 15. 

Progressivement, les populations brésiliennes, notamment celles du Nord et Nordeste, 

vont être touchées par le pouvoir de la prière à travers laquelle opère le Saint-Esprit. A Belém, 

les Suédois avaient agencé un petit local pour accueillir les personnes sympathisant avec la 

doctrine évangélique pentecôtiste qu’ils ont diffusée dans cette ville. Ce petit local a constitué 

la première tentative des missionnaires d’édifier une église localement. Ils l’ont nommée 

Mission de la foi apostolique (Almeida, 1982 ; Vingren, 2000)16. Quelques années plus tard, le 

11 janvier 1918, ce groupe de prière a été transféré vers un local plus grand où a été bâti la 

première Assembléia de Deus (AD) à Belém, soit sept ans après l’arrivée de Berg et Vingren 

(Almeida, 1982)17.  

                                                
12 Voir ouvrages évangéliques. 
13 Ibid. 
14 Ibid. 
15 Ibid. 
16 Ibid. 
17 Ibid. 
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D’un petit local au début du 20e siècle, aux nombreuses églises implantées sur 

l’ensemble du territoire brésilien de nos jours, l’AD est devenue la plus importante institution 

pentecôtiste au Brésil (Teixeira, Menezes, 2013). L’église de Belém a vu le jour grâce au travail 

d’évangélisation entamé par les missionnaires suédois secondés par les nouveaux convertis 

brésiliens (Almeida, 1982 ; Vingren, 2000)18. Ils ont travaillé ensemble pour faire connaître et 

diffuser ce nouvel évangélisme localement. Leur réussite est due notamment à la méthode 

évangélisatrice développée par les missionnaires au Brésil, à savoir les réunions de prière 

formées par des petits groupes sur lesquelles je reviendrai au quatrième chapitre.  

En attendant, il faut noter que cette méthode est une pratique à visée expansionniste, 

dont le fondement repose sur la capacité d’engagement des individus qui est propre à toute 

entreprise missionnaire (Fiedler, 1995). Dès le début du mouvement mené par les Suédois au 

Brésil, la méthode sous forme de réunions de prière a été à l’origine des missions 

évangélisatrices locales, ensuite, régionales et nationales, auprès desquelles des Brésiliens se 

sont investis et ont contribué à l’enracinement du mouvement sur le territoire brésilien (Cortén, 

1995 ; Freston, 1993 ; Siepierski, 1997). Ces missions évangélisatrices ont été par ailleurs 

soutenues par des missionnaires suédois envoyées au Brésil. 

En effet, Berg et Vingren établiront une collaboration avec une église évangélique basée 

à Stockholm (Freston, 1993). Celle-ci financera des missions partant de la Suède vers le Brésil. 

Elles ont pour fonction de renforcer les groupes de prière s’étendant sur des zones évangélisées 

par les missions brésiliennes locales et régionales. Ces missions sont menées principalement à 

Belém et dans d’autres villes de la région Nord et Nordeste (Almeida, 198219 ; Freston, 1993 ; 

Omena, 199320). Il semblerait que la toute première mission provenant de la Suède date de 1916 

avec le couple Samuel et Lina Nyströn. Ils se sont installés à Belém pour y travailler auprès des 

pionniers. Ensuite, en 1918, sont arrivés Joel Carlson et sa femme, Signe Carlson. Ceux-ci ont 

pris la destination de Recife. Ils y ont rejoint un groupe de prière formé chez un couple, les 

Ribeiro. Ce groupe a été formé dans le cadre du travail missionnaire réalisé par Adriano Nobre 

qui a été envoyé à Recife (Omena, 1993)21.  Avec ces premières missions, nationaux et étrangers 

vont collaborer pour faire avancer la doctrine évangélique pentecôtiste dans le pays. D’abord, 

elles vont s’implanter dans la région Nord et Nordeste et, par la suite, dans les régions Sud-

Ouest, Sud et ailleurs (Freston, 1993). 

                                                
18 Voir ouvrages évangéliques. 
19 Ibid. 
20 Ibid. 
21 Ibid. 
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Il est à noter que les relations qui vont se nouer entre Berg et Vingren et la mission 

suédoise remontent au temps où ils fréquentaient la même église évangélique baptiste à 

Stockholm. C’est de là qu’ils ont fait la connaissance des premiers missionnaires envoyés au 

Brésil (Cortén, 1995 ; Freston, 1993 ; Omena22, 1993). Après leur passage aux États-Unis, et 

quelques années après leur installation au Brésil, Berg et Vingren renouent leur lien avec leur 

dénomination religieuse d’origine, ce qui leur permettra d’avoir un soutien indispensable à 

l’expansion de leur entreprise évangélique sur le territoire brésilien (Freston, 1993). 

Leur partenariat s’est notamment consolidé après leur rapprochement avec Lewi Pethrus 

(Almeida, 1982 ; Araújo, 2014 ; Omena, 1993)23, le pasteur de l’église évangélique de 

Stockholm. Ce dernier avait également fréquenté la même église évangélique baptiste que Berg 

et Vingren. En raison de divergences doctrinales, Pethrus va rompre avec son église d’origine 

pour fonder une mission évangélique pentecôtiste, la Philadelphia Church Rescue Mission en 

1911 (Araújo, 2014 : 655-656) 24. Il devint ainsi le pionnier du mouvement pentecôtiste en 

Suède. C’est de son institution que les missions suédoises vont partir en direction du Brésil pour 

soutenir le travail évangélisateur de Berg et Vingren.  

Aujourd’hui, l’église évangélique de Stockholm s’appelle Philadelphia Church25, en 

suédois Filadelfiakyrkan. Sa page web est conçue en langue suédoise. Son registre officiel date 

de 1930. Cette même date figure dans les écrits d’Araújo (2014) 26. Il y fait référence à l’année 

d’installation de la première église mère évangélique pentecôtiste en Suède. Pourtant, avant 

cela, soit dès 1911, le pasteur Pethrus était à la direction de la mission évangélique pentecôtiste 

suédoise.  En 1916, il enverra le premier couple de missionnaires au Brésil (Almeida, 1982)27, 

Samuel et Lina Nyströn, comme nous l’avons évoqué. Avant l’édification de sa première église 

mère, il disposait déjà d’une institution importante qui diffusait la nouvelle doctrine aussi bien 

en Suède qu’à l’international. 

Peu de travaux académiques ont approfondi les échanges institutionnels entre les 

précurseurs du mouvement au Brésil et la Mission suédoise (Cortén, 1995 ; Freston, 1993), 

peut-être parce que peu de traces historiques restent de ce partenariat. En revanche, certains 

travaux ont mobilisé des références faisant allusion au contexte sociohistorique dans lequel le 

                                                
22 Ibid. 
23 Ibid. 
24 Voir ouvrages évangéliques. 
25 L’église existe toujours, Filadelfiaförsamlingen i Stockholm, elle est située dans la partie Nord-Ouest de la capitale suédoise, à 
Rörstrandsgatan 5, dans le quartier Vasastan, aux proximités du Vasaparken, comme indiqué sur son site Internet  
https://www.filadelfiakyrkan.se/?m=193  , consulté le 17 mai 2019. 
26 Voir ouvrages évangéliques. 
27 Ibid. 
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pentecôtisme s’est développé en Suède (Martin, 1978a, 1978b, cité par Freston, 1993 ; Eliade, 

1987, cité par Cortén, 1995).  

Quelques décennies plus tard, et surtout à partir des années 1950, le mouvement va 

connaître un essor avec la multiplication d’églises, ce qui va donner naissance à un phénomène 

connu sous la métaphore de « vagues » pentecôtistes, un terme employé par le sociologue, 

d’origine britannique naturalisé brésilien, Paul Freston (1993).  
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3.   L’essor évangélique pentecôtiste à partir des « vagues » pentecôtistes 

3.1. Les trois « vagues » pentecôtistes 

Au début des années 1990, le sociologue Paul Freston avait soutenu une thèse, à 

l’université de São Paulo, dans laquelle il a analysé le rôle des évangéliques dans la sphère 

politique brésilienne. Son étude couvre une période qui correspond à la nouvelle phase 

démocratique du Brésil, se situant de 1989 à 1992, après les vingt et une années de dictature du 

pays. L’auteur s’est intéressé à ce contexte politique puisqu’il marque l’amorce de l’investiture 

de candidats se déclarant évangéliques. Ces derniers ont formé une coalition qui a été nommée 

« Bancada evangélica » par la presse brésilienne (Freston, 1993 ; Oro et al., 2006). Cette 

expression a été par la suite reprise par certains analystes sociaux brésiliens, dont 

anthropologues, sociologues et politologues (Burity, Machado, 2006 ; Oro, 2001 ; Oro et al., 

2006 ; Pierucci, 1989). La « Bancada evangélica » représente ainsi une sorte de coalition 

formée par la jonction de deux leaderships, l’homme politique et le leader religieux 

évangélique, réunis à la fois dans la figure d’un élu politique siégeant soit au Congrès national 

soit dans une assemblée locale.  

Dans son étude, Freston (1993) entend dresser un panorama macrosocial du rôle des 

élus évangéliques dans la société brésilienne, à partir d’une analyse centrée sur leur investiture 

politique. L’auteur y propose un portrait du mouvement évangélique pentecôtiste brésilien, à 

partir duquel il cherche à identifier l’ensemble des églises implantées dans le pays, depuis les 

pionnières jusqu’aux plus contemporaines. Ce portrait est représenté sous la forme d’une 

typologie qui vise à rendre compte du développement de ces églises au moyen de la métaphore 

de « vagues ». 

La typologie de Freston (1993) repose sur le schéma des « trois vagues pentecôtistes », 

où l’auteur classe les églises en fonction de leur période d’implantation et selon leur modèle 

doctrinal. D’après lui, les églises de première vague, dites classiques, connues également 

comme historiques ou d’implantation, ont émergé avec les premiers missionnaires (Francescon 

et les Suédois, Berg et Vigren, évoqués ci-dessus). Leur modèle est basé sur le « parler en 

langues », soit la glossolalie. Une pratique découlant des précurseurs de l’évangélisme 

pentecôtiste nord-américain, notamment de Parham et Seymour (Blumhofer, 1993 ; 

Espinosa, 2014). Par conséquent, à l’image des églises fondatrices américaines, les églises 

brésiliennes de première vague vont également mettre en avant les pouvoirs du Saint-Esprit et 

la glossolalie.  
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Par la suite, la deuxième vague va émerger grâce aux premiers pasteurs brésiliens 

formés par les missionnaires. Ces pasteurs nationaux exercent leur fonction de pastorat dans 

des églises auxquelles ils sont attachés puis, par le biais de schismes, ils s’en détacheront pour 

fonder leurs propres dénominations. C’est ainsi qu’en 1952 surgit la toute première église 

évangélique pentecôtiste brésilienne nommée « Le Brésil pour le Christ ». D’après Cortén 

(1995), ce nom, « tout à fait symbolique », annonce une idée sous-entendue de conquête 

nationale.  

Cette nouvelle vague a deux caractéristiques : l’« exorcisme » et la guérison divine. 

Pour Freston (1993), il s’agit là de nouvelles pratiques qui viendront s’ajouter à la glossolalie, 

aux chants, aux louanges et aux prières, déjà exercées au sein des églises de première vague. 

Apparaissent alors l’église Deus é Amor (Dieu est Amour), Quadrangular (Quadrangulaire), 

Casa da Benção (Maison de la Bénédiction), Maranata. L’apparition de ces nouvelles 

dénominations nationales, même si certaines comptaient avec la présence de pasteurs étrangers 

(Mariano, 1999), marquera un départ décisif pour leur ancrage national, mais aussi pour le 

développement du mouvement dans le pays.  

De fait, l’évangélisme pentecôtiste ne cessera de se développer au Brésil, surtout à partir 

des années 1970 avec l’avènement du « néo-pentecôtisme » (Cortén, 1995 ; Mariano, 1999). 

Ce dernier va caractériser les églises de la troisième vague. Il englobe toutes les caractéristiques 

des deux vagues précédentes, mais il inclut dans sa pratique doctrinale d’autres éléments. D’une 

part, il met en place le « télé-évangélisme » (Assmann, 1986 ; Gutwirth, 1988, 1991), une 

pratique déjà bien connue dans les pays d’Amérique du Nord. Le télé-évangélisme consiste 

principalement à diffuser des services évangélisateurs et des témoignages de conversion et de 

guérison des fidèles par les moyens de communication de masse. En réalité, il s’agit d’une 

nouvelle approche religieuse par l’image audiovisuelle qui permet d’atteindre de plus en plus 

d’individus grâce à la communication de masse (Assmann, 1986 ; Cortén, 1995, 1999 ; Fonseca, 

2003 ; Gutwirth, 1988, 1991).  

D’autre part, ces églises vont proposer une nouvelle théologie, la théologie de la 

prospérité, connue par ailleurs comme la « confession positive », dont l’un des diffuseurs 

principaux est le pasteur évangélique nord-américain Kenneth Hagin (Soares, 2009 : 129). Elle 

consiste à inciter les fidèles à faire des dons d’argent à l’église au moyen de prières spécifiques. 

Ces prières portent le plus souvent sur des thématiques diverses autour de la vie financière, la 

famille, la santé. En faisant ces dons d’argent et en participant aux chaînes de prière, les 

individus espèrent prospérer et voir leurs souhaits réalisés. Parmi ces églises de troisième vague, 
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une institution se distingue plus particulièrement, l’Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), 

laquelle est en plus la pionnière de cette vague (Freston, 1993).  

Fondée par le Brésilien Edir Macedo, l’IURD représente désormais un empire à la fois 

financier, médiatique et religieux qui s’est implanté dans les quatre continents du monde 

(Aubrée, 2000, 2003 ; Campos, 1999, 2004 ; Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; Freston, 2005 ; Mariz, 

2009 ; Mary, 2002 ; Rocha de Oliveira, 2014 ; Oro, 1999 ; Soares, 2005 ; Weiner, 2009). 

L’IURD a commencé son implantation à l’étranger dans les années 1980 : d’abord, dans des 

pays frontaliers au Brésil, notamment en Argentine, puis, elle s’est exportée aux États-Unis, 

dans la ville de New York, ensuite en Europe, en Afrique et en Asie. Avec l’IURD, on se 

retrouve dans une dynamique qui va du Sud au Nord (Aubrée, 2000). ; en inversant le sens 

habituelle, l’IURD s’est aussi inscrite dans la dynamique des mouvements religieux 

transnationaux (Argyriadis et all., 2012 ; Cortén, Marshall-Fratani, 2001 ; Fancello, Mary, 

2011 ; Lerat, Rigal-Cellard, 2000).  

Cette dynamique est illustrative de la modernité ayant engendré des mutations sociales 

et religieuses dans les pays du Sud. Ces mutations ont permis à des églises latino-américaines 

et africaines de s’exporter du Sud vers le Nord (Bastian, 1997, 2001 ; Fancello, 2006 ; Fancello, 

Mary, 2011 ; Kouvouama, 2014 ; Lerat, Rigal-Cellard, 2000). En outre, cette dynamique est 

également indissociable des vagues migratoires. Celles-ci se focalisent vers des pays considérés 

plus prospères ou vers des villes susceptibles d’offrir des nouvelles opportunités. Les individus 

s’y déplacent pour s’y procurer de meilleures conditions de vie. Certaines églises, comme 

l’IURD, se sont inscrites dans cette logique des vagues migratoires (Cortén, Marshall-Fratani, 

2001 ; Fancello, 2006 ; Fancello, Mary, 2011). 

Pour revenir au cas du Brésil, il est à noter que l’expansion de l’évangélisme pentecôtiste 

doit être mis en rapport avec les transformations de la société brésilienne. Si Freston (1993) 

prend en compte certains contextes sociohistoriques pour expliquer le développement des 

églises, il ne les systématise pas. Il s’attache surtout à présenter les leaders religieux et leurs 

variantes doctrinales, alors que d’autres facteurs ont pu contribuer à l’essor du pentecôtisme 

brésilien, notamment l’influence d’institutions évangéliques pentecôtistes nord-américaines.  

D’après Campos (2005), elles ont financé des églises portées par des missionnaires 

étrangers, mais aussi celles menées par des nationaux. Toujours selon lui, ces institutions ont 

par ailleurs contribué à la formation de pasteurs nationaux, envoyés dans des facultés 

théologiques en Amérique. L’auteur suggère ainsi de prendre en compte ce lien entre le 
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développement de l’évangélisme pentecôtiste brésilien et l’influence d’institutions 

évangéliques pentecôtistes nord-américaines. 

La typologie des « vagues » pentecôtistes proposée par Freston (1993) demeure la plus 

mobilisée parmi les chercheurs, qu’ils soient brésiliens ou non. Mais, elle ne fait pas l’unanimité 

parce qu’elle envisage le développement de ces églises de façon linéaire avec des phases de 

schismes. 

3.2. Nuances et débats autour des « vagues » pentecôtistes 

Le sociologue brésilien Ricardo Mariano (1999) a été le premier à avoir nuancé la 

proposition de Freston (1993). Pour lui, l’histoire de l’évangélisme pentecôtiste brésilien a 

acquis des formes particulières selon le contexte d’implantation des églises et les leaders portant 

le mouvement. D’après lui, si la première vague est plutôt d’ordre historique, la deuxième est 

une sorte d’entre-deux. Il l’appelle « deutéro-pentecôtisme » pour caractériser les églises 

émergeant dans les années 1950. Alors que la troisième apparaît pour lui comme une production 

purement nationale qui intègre des éléments de l’univers religieux national. A cet égard, il cite 

la lutte contre les esprits liés aux cultes afro-descendants, laquelle occupe une position centrale 

dans la doctrine évangélisatrice de l’IURD et qui a aussi été étudiée par un autre auteur 

(Almeida, 2009). Enfin, Mariano (1999) soutient que la rupture au sein du mouvement 

s’effectue entre la première et la troisième forme. Il rejette ainsi l’idée de linéarité qui sous-

entend la métaphore de « vagues » proposée par Freston (1993). 

Certains théologiens et scientifiques universitaires, notamment anthropologues, 

historiens et sociologues, vont suggérer d’autres catégories pour désigner ce qui viendra après 

la phase d’implantation, ou phase historique. Ils vont surtout tenter de différentier le 

pentecôtisme historique du « néo- pentecôtisme » à partir de termes tels que « ipso-

pentecôtisme » (Campos, 1997, cité par Wynarczyk, 2006), « pseudo-pentecôtisme » 

(Cavalcanti, 2008)28 et « post-pentecôtisme » (Sipierski, 1999). Ces trois catégories sont 

envisagées pour caractériser la troisième forme nommée « néo-pentecôtisme » et l’opposer à la 

première, reconnue par ces auteurs comme la forme légitime du mouvement. Pour eux, le 

préfixe « néo » renvoie à quelque chose de nouveau, alors que sur le fond le mouvement a une 

racine commune, les Évangiles, laquelle est consubstantielle à toute église au sein du 

christianisme.  

                                                
28 Voir ouvrages évangéliques. 
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Ces auteurs mettent surtout en avant la divergence doctrinale qui différencie la première 

forme de la troisième. Or, d’après l’étude de Sundkler (1988), portant sur des églises 

chrétiennes indépendantes en Afrique, la divergence doctrinale est une façon de se différencier 

des autres. Dans le débat brésilien, et selon Cavalcanti (2008), l’émergence du « néo-

pentecôtisme » repose sur des approches doctrinales proches du « sectarisme », et se distanciant 

de l’évangélisme pentecôtiste historique, d’où l’appellation de « pseudo-pentecôtisme ». 

D’après lui, le mouvement historique prône avant tout le salut et une foi inconditionnelle, alors 

que la troisième forme met en avant la promesse d’un meilleur avenir terrestre privilégiant le 

matériel sur le spirituel.  

Dans ce sens, les propos de Cavalcanti rejoignent en quelque sorte ceux de Sipierski 

(1999). Celui-ci avait suggéré le terme « post-pentecôtisme », plus adapté pour décrire la 

représentation eschatologique à laquelle il renvoie. Selon Sipierski (1999), le modèle 

eschatologique du mouvement classique, ou historique, met l’accent sur la rédemption divine, 

alors que le modèle « néo-pentecôtiste » le rejette se focalisant plutôt sur la vie terrestre, dans 

le sens où il faut vivre bien ici et maintenant.  

La problématique posée par cet auteur trouve une résonnance dans les études de certains 

auteurs américains et latino-américains. A cet égard, le travail collectif dirigé par Garrard-

Burnett (2000) en est une illustration. Celui-ci met en lumière la manière dont les églises de 

nouvelle génération prêchent une intégration des individus dans le milieu social où ils vivent, 

de façon à ce qu’ils puissent faire de leur environnement socioculturel un paradis terrestre. Dans 

une autre perspective, l’anthropologue Garcia-Ruiz (2006) met l’accent sur la conception de la 

personne et la manière dont les évangéliques pentecôtistes conçoivent leur cosmogonie. 

D’après lui, les « néo-pentecôtistes » semblent plus attachés aux valeurs liées au plan matériel, 

alors que ceux adhérant au mouvement historique semblent valoriser les aspects spirituels, 

notamment l’au-delà.  

Quoiqu’il en soit, et indépendamment de la « vague », ce mouvement n’a cessé de 

progresser sur le continent latino-américain, mais aussi dans le monde (Boutter, 2002 ; Cortén, 

1995 ; Cortén, Marshall-Fratanni, 2001 ; Fer, 2005 ; Hollenweger, 2012 ; Laurent, 2003 ; 

Martin, 1990 ; Tchonang et al., 2012). De fait, l’évangélisme pentecôtiste est la branche 

chrétienne qui s’est le plus développée au cours du dernier siècle (Hollenweger, 2012). En 

Amérique latine, cela a engendré, d’après certains auteurs, une concurrence directe avec le 

catholicisme (Bastian, 1997, 2001 ; Uribe, 2009).  
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Dans le cas du Brésil, l’évangélisme pentecôtiste est la branche religieuse qui a le plus 

intégré d’individus dans un espace-temps relativement court (Teixeira, Menezes, 2013). Même 

si les adhérents à ce mouvement restent minoritaires face aux catholiques, ils se sont imposés 

sur la scène religieuse nationale. Aujourd’hui, l’évangélisme pentecôtiste regroupe plus de 23% 

de la population, alors que dans les années 1980, il ne regroupait que 6,6% de la population 

brésilienne (Ibid., 2013). De même, ce mouvement s’est bien implanté dans une société ayant 

pratiquement tout connu : colonialisme, empire, république, nationalisme, laïcité, libéralisme, 

démocratie, socialisme, dictature, ré-démocratisation, néo-libéralisme et, plus récemment, une 

montée des partisans d’extrême droite. Désormais, il fait partie de la sphère socioreligieuse 

brésilienne.  

Si la croissance rapide de ce mouvement au Brésil étonne et interroge, elle va de pair 

avec certains bouleversements sociohistorique d’une société qui a connu des mutations 

profondes et importantes. De ces mutations découlent certaines spécificités ayant favorisé le 

développement du mouvement sur le territoire brésilien.  
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4.   Facteurs endogènes ayant contribué au développement du mouvement 

4.1. Un contexte sociopolitique particulier 

Le mouvement évangélique pentecôtiste, comme énoncé ci-dessus, est arrivé au Brésil 

au début du 20e siècle, soit dans une période suivant l’instauration de la démocratie avec la mise 

en place de la République, de la laïcité et d’une ouverture de la sphère religieuse brésilienne 

(Almeida, Mattoso, 2012). Par la suite, ce mouvement va se développer dans un contexte 

sociohistorique particulier, au moment où le pays connaît une « nouvelle révolution », celle de 

l’État Nouveau, sous la présidence de Gétulio Vargas, puis sous la période dictatoriale (Rolim, 

1985, 1995).  

D’abord, quelques aspects concernant le contexte de l’État Nouveau doivent être 

précisés. Il est représenté par Gétulio Vargas, une des principales figures politiques du Brésil 

moderne (Skidmore, 1975). Son gouvernement a duré quinze ans, de 1930 à 1945. Puis, il avait 

entrepris un deuxième mandat de 1951 à 1954. Durant ces périodes, Vargas révolutionne la 

politique nationale brésilienne en la modernisant, entamant des réformes profondes sur le plan 

économique et social, régulant les heures de travail à huit heures journalières, et en établissant 

l’assurance sociale et les congés payés. Il avait accordé le droit de vote aux femmes, et intégré 

des aspects de la culture africaine dans le nouveau modèle national. Il avait également mis en 

place des institutions nationales fortes comme l’Institut de Géographie et Statistique Brésilien 

(IBGE) en 1931, la Fondation Gétulio Vargas (FGV) en 1940, la Banque Nationale pour le 

Développement Économique et Social (BNDS) en 1952, la compagnie pétrolière nationale, la 

PETROBRAS, en 1953.  

La présidence de Vargas, connue comme l’ère Vargas ou Varguisme (Ibid., 1975), a en 

effet propulsé la nouvelle nation brésilienne vers un avenir moderne. Toutefois, son 

gouvernement est l’un des plus controversées et l’un des plus complexes que le pays ait connu. 

Il est marqué par plusieurs tendances : autoritarisme, dictature, socialisme, nationalisme. 

Pourtant, il est resté l’un des présidents les plus populaires de l’histoire politique brésilienne. 

Or, une particularité concernant sa personne attire l’attention.  

Vargas était agnostique et attaché à la vision du positivisme comtien. Pourtant, il va 

renouer avec les catholiques sous l’influence du cardinal Sebastião Leme. Celui-ci a été 

archevêque de Rio de Janeiro dans les années 1920, puis, dans les années 1930, il est nommé 

cardinal de cette même ville. Étant donné sa position ecclésiastique éminente, il demande au 

président l’instauration de l’enseignement religieux dans les écoles.  
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Or, avec la République proclamée en 1889, il y a eu la séparation entre l’Église et l’État. 

Depuis, le Brésil est devenu laïque, l’enseignement religieux a été interdit dans les écoles d’État 

et les catholiques sont restés effacés de la scène politique nationale. Pourtant, le gouvernement 

Vargas va se réconcilier avec les catholiques et l’enseignement religieux sera réinstauré au sein 

des établissements scolaires d’État. Dans la suite de son gouvernement, une sorte de 

catholicisme social s’est mis en place. Si le pays avait fait du progrès économique, politique et 

social dans l’ère Vargas, ce développement a surtout bénéficié aux élites, les pauvres sont 

oubliés.  

C’est pourquoi, dans les années 1960, un catholicisme social est mené par une branche 

de l’Église catholique, laquelle développera des actions envers les « pauvres », les « indigents » 

et tous ceux vivant aux marges de la société, soit les « subalternes » (Borges, 2005 ; Marin, 

1995). Ces actions s’inscrivent dans une sorte de révolution à l’intérieur du catholicisme avec 

l’émergence d’un nouveau courant, la Théologie de la Libération29 (TL), menée par des prêtres 

engagés (Compagnon, 2008 ; Cortén, 1997 ; Lowy, 1998). Basé sur un modèle chrétien 

horizontal et, en conséquence, non hiérarchique, la TL est créée pour rapprocher la doctrine 

catholique des pauvres et démunis (Boff, 1994 ; Gutierrez, 1981).  

Le grand paradoxe du gouvernement Vargas est que si d’une part le pays marche vers 

le progrès et l’avenir, d’autre part, la pauvreté et la misère augmentent et les inégalités se 

creusent davantage (Skidmore, 1975). Malgré les réformes sociales entamées sous son mandat, 

les plus démunis restent en situation de vulnérabilité. Les plans socio-économiques lancés par 

son gouvernement bénéficient surtout aux salariés et, avant eux, aux patrons. Par ailleurs, les 

investisseurs étrangers, notamment les Américains, et toute une élite détenant des capitaux 

économiques, politiques et culturels profitent des politiques menées par l’État Nouveau de 

Vargas.  

En conséquence, les individus les moins favorisés peinent à trouver leur place dans un 

système où les traditions s’affaiblissent, et la modernité et le progrès sont devenus les nouveaux 

mots d’ordre. Au final, la nouvelle société brésilienne, devenue désormais moderne, est avant 

tout libérale et hiérarchique, engendrant d’importantes disparités sociales entre riches et 

pauvres (Ibid., 1975). Il n’est pas étonnant que les actions conduites par les prêtres catholiques 

engagés aient connu un succès considérable. Ces actions ont été appuyées par le gouvernement 

                                                
29 Pour en savoir davantage sur ce mouvement, sur les acteurs en faisant partie et le contexte dans lequel il s’est déroulé, voir les travaux de 
Chaouch (2007), Compagnon (2008), Cortén (1997), Dubar (2010), Lowy (1998), Marin (1995), Sofiati (2013). Sur la Théologie de la 
Libération en tant que mouvement théologique je cite les travaux de Gutierrez (1981) et Leonardo Boff (1994). Ces études figurent parmi les 
références citées dans la bibliographique générale. 
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brésilien, notamment au début des années 1960. Le soutien de l’État envers les catholiques 

s’atténuera en fonction du contexte politique dictatorial qui allait s’installer à partir des années 

1960, mais aussi en raison des représailles contre les communistes.  

De 1964 à 1985, le Brésil connaît une longue période de dictature, ce qui va engendrer 

des bouleversements importants dans le pays. C’est ainsi que les prêtres militants et la 

Théologie de la Libération vont être condamnés par le régime dictatorial (Cortén, 1997). 

Pendant cette période sombre se déroule une chasse aux communistes appuyée par des fonds 

d’investissement étrangers, principalement provenant des accords passés entre des pays latino-

américains, y compris le Brésil, et les États-Unis (Loureiro, 2013 ; Ribeiro, 2006). Dans ce 

contexte, les catholiques reculent à nouveau et l’évangélisme va bénéficier de ce recul pour 

progresser.  

Pendant ce temps, des missions évangéliques, notamment pentecôtistes, provenant 

d’Amérique du Nord, continueront à investir le pays. Elles se renforceront particulièrement 

durant la décennie de 1960 (Campos, 2005 ; Fiedler, 1995). L’expansion de ces missions, 

notamment américaines, va amener chez certains auteurs à avancer une « théorie du complot » 

selon laquelle les États-Unis auraient financé l’implantation évangélique non seulement au 

Brésil, mais dans l’ensemble des pays latino-américains (Stoll, 1985, 1990).  

Quoiqu’il en soit, l’évangélisme pentecôtiste avance en suivant les mutations 

économiques, politiques, sociales et religieuses au Brésil (Rolim, 1985, 1995). Comme c’était 

le cas d’ailleurs pour le protestantisme, dont l’intégration dans le pays a été rythmée par des 

changements structurels profonds durant l’Empire du Brésil30 au cours du 19e siècle (Ribeiro, 

1973). 

Dans cette perspective, le sociologue Willems (1967) soutient que les églises 

évangéliques, notamment pentecôtistes, avancent grâce aux transformations socio-économico-

politiques leur permettant une marge de manœuvre dans un pays tourmenté par les 

métamorphoses qu’il affronte. Dès lors, ces églises vont chercher à intégrer les populations 

considérées comme étant « anomiques » (Durkheim, 2004) ou en perte de repère, parce qu’elles 

ne se retrouvent plus dans la nouvelle configuration sociale contemporaine. D’après lui, mais 

aussi selon d’autres auteurs, ces populations trouveront dans ce nouvel évangélisme, centré sur 

l’émotion et le pouvoir du Saint-Esprit, un nouveau souffle à leur détresse sociale et spirituelle 

(Chesnut, 1997 ; Cortén, 1995 ; Rolim, 1985 ; Pierucci, Pradi, 1996 ; Willems, 1967).  

                                                
30 L’Empire du Brésil a été mis en place au début du 19e siècle sous un régime de monarchie constitutionnelle parlementaire et représentative 
dont les souverains successifs ont été Pierre I et Pierre II (Almeida, Mattoso, 2002). 



 
46	  

C’est pourquoi, d’après ces auteurs, ce nouveau modèle culturel trouvera une 

résonnance particulière auprès des plus démunis, mais aussi auprès des individus déçus d’un 

catholicisme « controversé et affaibli » (Willems, 1967). Mais, ce nouvel évangélisme 

n’intégrait pas que les « pauvres » et « marginalisés », puisque certaines églises comptaient des 

individus issus d’un milieu plutôt favorisé (Ibid., 1967).  

Toutefois, plusieurs auteurs insistent sur le fait que l’adhésion massive à ce mouvement 

semble venir des populations les moins favorisées (Campos, 1997 ; Chesnut, 1997 ; Cortén, 

1995, 1999 ; Freston, 1993 ; Mariano, 1999 ; Pierucci, Prandi, 1995 ; Rolim, 1985). Les 

politiques développementalistes depuis le début du 20e siècle ont surtout bénéficié aux classes 

privilégiées ; les pauvres ont été plutôt délaissés par l’État, d’où leur adhésion à une doctrine 

susceptible de leur offrir du réconfort et l’espoir d’une vie meilleure (Chesnut, 1997 ; Cortén, 

1995 ; Pierucci, Prandi, 1995 ; Willems, 1967). 

4.2. Un développement accru du milieu urbain 

Au cours des dernières décennies et jusqu’aux années 2000, les recherches sur 

l’évangélisme pentecôtiste se sont intensifiées. Elles ont cherché à appréhender ce mouvement 

comme un phénomène désormais ancré dans le paysage urbain national (César, 1974 ; 

Fernandes et al., 1998 ; Fry, 1978 ; Jacob et al., 2006). Ces études ont été menées dans diverses 

capitales brésiliennes de différentes régions, y compris la région Nordeste (Jacob et al., 2006).  

Le Nordeste brésilien a connu une expansion rapide du mouvement, en particulier à 

partir des années 2000, et principalement à l’intérieur des grands centres urbains. C’est le cas 

de la ville de Recife. En 2000, cette ville était la troisième capitale brésilienne en nombre 

d’évangéliques, juste après Vitória (Sud-Est) et Manaus (Nord) (Ibid., 2006). C’est notamment 

dans sa zone périphérique métropolitaine que se concentre la croissance du mouvement. Les 

zones périurbaines brésiliennes sont souvent évoquées comme des endroits privilégiés d’actions 

évangélisatrices (Almeida, 2004 ; Chesnut, 1997 ; Willems, 1967). 

L’enquête menée par Jacob et al. (2006) a également révélé le nombre d’adhérents à 

l’évangélisme pentecôtiste à Recife. Pendant les années 2000, il a été recensé 150 000 fidèles 

dans cette ville, alors que dans sa région métropolitaine31 ce nombre s’est élevé à 290 000 

fidèles. Ces chiffres représentaient 10% des évangéliques adhérant à l’évangélisme pentecôtiste 

pour la capitale et 16% pour le reste des municipalités de la région métropolitaine.  

                                                
31 Les termes ville, capitale, région métropolitaine et « bairros », littéralement quartiers, font partie de la configuration spatiale et politico-
administrative territoriale brésilienne, ils seront présentés et discutés au chapitre suivant.  
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Au regard de ces résultats, force est de constater qu’il y a eu une expansion du 

mouvement plus accentuée dans les zones périphériques urbaines qu’à Recife (Jacob et al., 

2006). D’autres travaux pionniers ont également mis en relief cette même caractéristique 

(Souza, 1969 ; Willems, 1967).  Il convient d’interroger pourquoi un tel accroissement d’églises 

évangéliques pentecôtistes dans les zones urbaines, et plus particulièrement dans les zones 

urbaines périphériques ? Plusieurs travaux ont dressé des portraits de convertis à l’évangélisme 

pentecôtiste en milieu urbain en prenant en compte leur origine socioéconomique (César, 1974 ; 

Chesnut, 1997 ; Fry, 1978 ; Pierucci, Prandi, 1996 ; Rolim, 1995 ; Willems, 1967). Ces 

convertis incarnent, d’après ces études, le visage de la précarité voire de la pauvreté sociale 

dans l’espace urbain brésilien.  

Ne trouvant pas leur place au sein d’une société moderne et hiérarchique, ces individus 

seraient en manque de repère et donc dans une situation d’« anomie sociale » (Durkheim, 2004). 

Dans ce contexte, l’évangélisme pentecôtiste émergerait comme un moyen efficace de lutter 

contre les infortunes de la vie, mais aussi comme un refuge pour la détresse humaine et sociale 

(Chesnut 1997 ; Cortén, 1995 ; Mariano, 1999 ; Pierucci, Prandi, 1996).  

Ici, il s’agit de comprendre le lien entre évangélisme pentecôtiste et milieu urbain. Pour 

y parvenir, je propose d’abord un rapide détour autour de quelques mutations subies par la 

société brésilienne contemporaine. Celle-ci a connu des transformations spatiales et sociales 

considérables au début du 20e siècle, et davantage dans sa deuxième moitié. Les grandes villes 

se sont transformées en métropoles, et des mégalopoles ont été engendrées, telles que São Paulo 

et Rio de Janeiro (Brito, 2006). Désormais, plus de 80% de la population brésilienne, soit plus 

de cent soixante millions d’individus, habite dans des zones urbaines. Le taux d’urbanisation 

dans le pays a atteint 90%32.  

L’apparition des métropoles et des mégalopoles a donné lieu à une migration interne au 

début du 20e siècle. Nombre d’individus ont laissé derrière eux leur petite ville à l’intérieur des 

terres pour aller s’installer dans les grands centres urbains (Brito, 2006 ; Vita, 1991). Il est 

possible d’imaginer que ces migrants, provenant du milieu rural et semi-rural, songeaient à des 

nouvelles opportunités dans les grandes villes. Or, progressivement, ils ont formé la grande 

masse de travailleurs modeste du pays et de la classe ouvrière brésilienne (Ribeiro, 1978 ; Vita, 

1991). Leurs moyens socioéconomiques étant limités, ils découvrent très vite que la métropole 

                                                
32 Donnée recueillie sur le site du IBGE, https://www.ibge.gov.br/, consulté le 17 décembre 2018. 
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se fonde sur une hiérarchie socioéconomique basée sur le pouvoir, le revenu et la classe sociale 

(Ribeiro, 1978 ; 1995).  

Peu à peu, ces citadins urbains, notamment ceux issus de la migration interne, dessinent 

le visage de la précarité voire de la pauvreté de la moderne société brésilienne de classe, au sein 

de laquelle la couleur de la peau est par ailleurs un facteur de déclassement socioéconomique 

(Bastide, Fernandes, 1971 ; Fernandes, 2008 ; Ribeiro, 1978, 1993, 1995a ; Skidmore, 1976), 

les personnes de couleur étant plus touchées par le chômage et par la précarité que les personnes 

ayant la peau blanche.  

Cela est une conséquence d’un passé de colonisation qui a formé l’« Atlântico Sul » 

(Alencastro, 2000), mais aussi des politiques hygiénistes et développementalistes, envisagées 

dès la fin du 19e siècle et appliquées de manière systématique au 20e siècle. Celles-ci ont été 

plutôt pensées par et pour les Blancs (Rodrigues, 1935, 2006, 2011). Au final, à l’intérieur de 

cette société, les mieux lotis sont les plus fortunés et les individus ayant des origines 

européennes, tandis que les moins fortunés, principalement les descendants des ethnies noires 

ou indigènes, doivent lutter pour leur survie au quotidien.  

Ainsi, faute de moyens, bon nombre des travailleurs modestes métropolitains n’ont pas 

eu d’autre choix que de s’installer dans des zones périphériques parfois délaissées, ou bien sur 

des terrains abandonnés situés dans les grands centres urbains, dans lesquels des habitats de 

fortune ont émergé. Ceux-ci ont engendré des « agglomérats urbains informels » nés de façon 

spontanée et désordonnée en raison du besoin des plus démunis de se loger à bas coût. Ils 

représentent une manière « informelle » d’occuper un espace urbain connu à travers la catégorie 

« favela » (Gonçalves, 2010 ; Valladares, 2006). Il s’agit d’endroits où des services de base 

comme l’entretien d’égouts, le ramassage d’ordures ménagères, les écoles, ne sont pas 

suffisamment pris en charge par l’État brésilien33. Les individus y résidant ont le sentiment 

d’être les oubliés du pouvoir politique, et donc des exclus du système. Ce tableau social, 

façonné par la précarité, mais aussi par les différences ethniques, renvoie à la notion d’exclusion 

sociale figurant dans la moderne société brésilienne moderne de classes (Fernandes, 2008 ; 

Ribeiro, 1978, 1995 ; Velloso et al., 1994).  

Il s’agit là d’un point crucial qui a été intégré dans le travail d’évangélisation effectué 

par les différentes dénominations évangéliques pentecôtistes. Agissant dans ces espaces 

sociaux modestes, et peu investies par l’État, les églises présentent Jésus comme l’unique et 

                                                
33 Voir le cas du quartier Aguazinha, présenté au chapitre suivant, lequel possède des zones sensibles ayant ces caractéristiques.  
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seul sauveur face à toutes les peines, soient-elles sociales, économiques, morales ou spirituelles 

(Chesnut, 1997 ; Cortén, 1995 ; Pierucci, Prandi, 1996 ; Mariano, 1999).  Ces zones urbaines, 

et surtout périurbaines, accumulent des problèmes d’ordre socioéconomique divers et font face 

à des violences multiples34. Elles ont constitué une porte d’entrée privilégiée pour le travail 

d’évangélisation développé par des évangéliques pentecôtistes en quête de sauver des âmes 

affligées.  

A Recife, l’Assembléia de Deus a été une des pionnières à investir ce terrain. Au 

quatrième chapitre, il sera montré comment elle a fait des Évangiles un instrument à la fois 

culturel et pédagogique susceptible de lutter contre la précarité, la pauvreté et l’exclusion 

sociale. Elle a réussi à former une communauté de semblables, non seulement parce qu’elle a 

réuni des individus autour d’une foi et d’une croyance communes, mais aussi en raison d’un 

partage d’intérêts communs englobant diverses dimensions de leur vie quotidienne. 

En somme, la corrélation évangélisme pentecôtiste et milieu urbain s’est faite dans un 

espace-temps qui suit les mutations de la société brésilienne moderne qui a engendré la précarité 

et la pauvreté. Partant, le mouvement semble émerger come une réponse aux tribulations 

traversées par les individus les plus démunis (Chesnut, 1997 ; Cortén, 1995 ; Pierucci, Prandi, 

1996 ; Mariano, 1999). Mais la réussite évangélique pentecôtiste ne se cantonne pas à ce lien 

entre le milieu urbain et l’exclusion sociale. Elle est d’abord le produit d’entreprises 

missionnaires et individuelles dont l’engagement a été mis en œuvre dans le cadre de 

l’expansion du mouvement à travers le pays à partir de contextes locaux ; c’est le cas de 

l’Assembléia de Deus. 

 

                                                
34 C.f. Chapitre II, les quartiers Loteamento Bonfim et Aguazinha. 
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5.   Arrivée et implantation de l’évangélisme pentecôtiste à Recife 

5.1. Assembléia de Deus : une pionnière du mouvement à Recife 

Antérieurement, il a été précisé que l’implantation de l’Assembléia de Deus au Brésil a 

été une œuvre des pionniers Daniel Berg et Gunnar Vingren. Ceux-ci ont travaillé 

conjointement avec des Brésiliens développant des missions locales qui ont reçu le soutien de 

missionnaires étrangers, notamment des Suédois (Almeida, 198235 ; Freston, 1993).  

Amorcée dans le Nord brésilien, ces missions évangélisatrices vont se développer sous 

l’impulsion de Gunnar Vingren. Elles vont partir de Belém pour atteindre les côtes du Nordeste. 

Il semblerait que les missionnaires voyageaient en bateau et débarquaient dans les ports des 

villes côtières de ces régions (Almeida, 198236). La première mission évangélisatrice de l’AD 

à Recife s’implante en 1916 avec Adriano Nobre (Omena, 1993)37. Dès son arrivée à Recife, 

Adriano Nobre va mener un travail d’évangélisation dans les rues du centre-ville, puis, chez 

certains individus intéressés par la nouvelle doctrine qu’il prêchait. Ainsi se crée le premier 

groupe de prière chez la famille Ribeiro (Ibid., 1993) 38. Par la suite, d’autres groupes se 

mettront progressivement en place. Ces réunions dans des maisons, prendront des proportions 

importantes.  

Dans l’histoire de l’évangélisme protestant et pentecôtiste, avant de bâtir leur église, les 

pasteurs prêchaient dans des maisons ou d’autres lieux susceptibles de réunir des personnes 

(Fath, 2008). Les prêcheurs des Évangiles fondent leurs actions sur l’Évangile de Matthieu, 

chapitre 18, verset 19 : « (…) De même, je vous le dis en vérité, si deux d’entre vous, sur la terre, unissent 

leurs voix pour demander quoi que soit, cela leur sera accordé par mon Père qui est aux cieux. Que deux ou trois, 

en effet, soient réunis en mon nom, je suis là au milieu d’eux » (La Bible de Jérusalem, 1998 : 1679).  

L’AD s’en est inspirée pour justifier son expansion. Si d’autres évangélisateurs 

mobilisent cette méthode pour démarrer leur entreprise évangélisatrice, l’AD l’applique de 

manière systématique. De fait, à travers les réunions de prière, réalisées le plus souvent dans 

des maisons, mais aussi dans des places publiques, elle va rassembler des individus autour de 

la doctrine évangélique pentecôtiste. La régularité de ces rencontres permet donc de rassembler 

et de maintenir le groupe formé. 

                                                
35 Voir ouvrages évangéliques. 
36 Ibid. 
37 Ibid. 
38 Ibid. 
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Cette pratique n’est pas une spécificité brésilienne, certes, puisqu’elle s’est répandue 

dans le monde, et a pris des formes singulières, notamment les house-churches en Asie (Homer, 

2010 ; Kong, 2002). Au Brésil, le succès de ces réunions de prière, entreprises par les membres 

engagés dans le travail d’évangélisation de l’AD, est à l’origine de la construction d’églises 

bâties par les propres adhérents à la nouvelle doctrine qui se regroupent autour des réunions de 

prière. C’est le cas pour la première église de l’AD édifiée à Recife. 

Dans cette ville, Adriano Nobre a été le premier à orchestrer les réunions de prière, 

devenues régulières, aux côtés d’autres individus engagés à les organiser. Progressivement, le 

nombre de personnes y participant va augmenter. Dans la décennie des 1920, on les estime à 

un total de mille-cinq cents individus (Almeida, 198239, Freston, 1993, Omena, 199340). Il a 

donc fallu prévoir l’édification d’une église, laquelle a vu le jour le 15 avril 1928 dans le bairro 

(quartier) Encruzilhada, situé dans la zone nord de Recife.  

Cette toute première Assembéia de Deus a été envisagée pour accueillir l’ensemble des 

membres réunis autour des groupes de prière, jusqu’alors formés ici et là dans la ville de Recife 

(Omena, 1993) 41. Elle constitue l’aboutissement du travail d’évangélisation mené localement 

par Adriano Nobre. Il sera alors désigné pasteur de ce premier temple et restera reconnu à jamais 

comme l’initiateur du mouvement à Recife (Almeida, 1982 ; Araújo, 2014) 42.  

Toutefois, quelques années après, il quittera la ville pour prendre la direction de Natal, 

une autre ville du Nordeste, située à près de trois cents kilomètres au nord de Recife. Il 

envisageait de poursuivre sa mission évangélisatrice à travers le Nordeste brésilien. Plus tard, 

des divergences doctrinales vont l’exclure de l’AD, et il fondera sa propre église (Araújo, 2014, 

Daniel, 2004)43. Il s’était rapproché d’évangélisateurs baptistes, ce qui a été mal perçu par ses 

homologues de l’Assembléia de Deus. Pourtant, son travail d’évangélisation restera reconnu, 

malgré sa désaffiliation du mouvement évangélique pentecôtiste fondé par les missionnaires 

suédois. 

                                                
39 Voir ouvrages évangéliques. 
40 Ibid. 
41 Ibid. 
42 Ibid. 
43 Ibid. 
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Figure 1. Premier temple de l’Assembléia de Deus à Recife le jour de son inauguration, le 15 avril 1928. Selon Omena 

(1993), des centaines de personnes étaient présentes ce jour-là. Source : http://adencrecife.blogspot.com 

 

La photo ci-dessus, montre le jour de l’inauguration réunissant l’ensemble des membres 

de la congrégation. Il faut remarquer la prédominance masculine. Certains portent une bible et 

tous sont vêtus de manière formelle, soit en pantalon, costume et cravate. Il s’agit là d’un code 

vestimentaire caractéristique à cette l’église (Freston, 1993). Ce premier temple restera 

quelques années l’église-mère de l’AD à Recife. Tandis que d’autres petites églises 

commencèrent à émerger dans d’autres quartiers de la ville (Omena, 1993)44.  

Il est intéressant de noter que la façade extérieure mélange les traits d’une architecture 

moderne avec des arches gothiques. Or, d’après Mafra (2007), la première église-mère 

construite à Belém en 1926, se rapproche d’une « typique maison scandinave » (Mafra, 2007 : 

149) avec ses deux colonnes droites au format carrée en façade, dont la partie supérieure fait 

penser à une sortie de cheminée. Les murs sont décorés de larges traits larges et peints en marron 

pour donner un effet de colombages. Selon l’auteure, ce premier modèle inspiré 

vraisemblablement d’une maison scandinave sera remplacé par un autre, plus moderne qui, 

dans les années 1980, va évoluer vers une architecture de type Niemeyerienne45 (Ibid., 2007 : 

150-153).  

Or, à Recife, la première église AD, datant de 1928, s’inscrit déjà dans une architecture 

moderne qui servira, par la suite, d’inspiration à l’édification d’autres églises, parmi lesquelles 

                                                
44 Voir ouvrages évangéliques. 
45 Du nom du fameux architecte et designer brésilien, Oscar Niemeyer.  



 
53	  

celle de l’Avenue Cruz Cabugá, créée en 1977, et celle de la municipalité d’Abreu e Lima qui, 

après sa rénovation, a été ré-inaugurée en 1994 (Omena, 1993)46. Ces temples sont une 

référence locale parce que, d’une part, ils sont des églises-mère, et d’autre part, ils vont servir 

d’unité centrale aux églises périurbaines qui lui seront rattachées. Les notions d’église-mère et 

d’église périurbaine seront traitées au cinquième chapitre. 

La première église AD de l’Encruzilhada a été longtemps identifiée par les membres 

dirigeants comme l’église-mère. Avec le temps, elle sera déplacée vers le centre-ville de Recife. 

Vers la fin des années 1960, un terrain a été acquis47, sur lequel a été bâtie la nouvelle église-

mère, désormais connue sous le nom de templo central48 et sede49, littéralement temple central 

et maison-mère. Elle a été fondée le 24 octobre 1977 au numéro 29 à l’avenue Cruz Cabugá, 

aux portes du centre-ville. Elle est localisée à l’angle de cette avenue avec la Rua dos Palmares.  

 
Figure 2. Façade extérieure du temple central de l’Assembléia de Deus à Recife (Photo de l’auteure). 

 

L’église-mère dispose d’une antenne de radio et d’un studio de télévision, regroupés 

autour de l’enseigne Rede Brasil de Comunicação (RBC), littéralement Réseaux Brésilien de 

Communication. Ce réseaux diffuse des programmes évangéliques produits par l’AD 

localement. Elle possède un centre de formation en théologie, une école biblique et une librairie. 

                                                
46 Voir ouvrages évangéliques. 
47 Information obtenue auprès du service de gestion urbaine de la municipalité de Recife. 
48 Ce terme est assez souvent mobilisé par les adhérents à l’Assembléia de Deus qui y ont recours pour identifier leur église-mère.  
49 Sede en portugais veut dire maison mère ou endroit où se concentre le pouvoir ou l’administration d’un établissement. Source : 
https://dicionariodoaurelio.com/sede consulté le 24 mai 2019. 
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Des bureaux administratifs, des salles de réunion, des locaux destinés à l’orchestre et à la 

chorale y sont également installés.  

Quant à la salle de culte (cf. illustration ci-dessous), elle a une capacité d’accueil de cinq 

mille personnes assises, et jusqu’à sept-mille-cinq cents lors des grands rassemblements. La 

salle est entièrement climatisée, dotée d’une illumination optimale, de bancs longs en bois et 

de chaises confortables, de caméras avec système à traveling, d’un vidéo projecteur, lequel est 

placé derrière l’autel qui est formé par une assemblée de ministres, soit des pasteurs, 

évangélisateurs et presbytères, lesquels représentent des membres dirigeants.  

 
Figure 3. Intérieur du temple central de l’AD à Recife qui a une capacité d’accueil de cinq mille personnes assises. Source : 

www.ieadpe.org.br 

 

L’AD a entrepris un projet de construction d’un méga-temple. A cette fin, depuis 201250,  

elle a acquis un terrain, situé à l’avenue Mario Melo, à moins de deux-cents mètres du temple 

central de l’avenue Cruz Cabugá. Les enjeux sociopolitiques et religieux entourant ce projet 

seront présentés et discutés au cinquième chapitre. 

Dans l’histoire institutionnelle de l’AD, elle a la particularité d’avoir toujours bâti des 

églises-mère avec une capacité d’accueil considérable. Son méga-temple, prévu pour les années 

à venir, prétend accueillir jusqu’à vingt-sept mille personnes. Sa croissance institutionnelle 

semble avoir comme objectif de s’affirmer en tant que leader du mouvement évangélique 

pentecôtiste national. En somme, depuis les années 1980, l’AD n’a cessé de bâtir des églises 

modernes, spacieuses et multifonctionnelles (Mafra, 2007).  

                                                
50 Information obtenue auprès du service de gestion urbaine de la municipalité de Recife. Une copie du document officiel se référant au projet 
se trouve dans les annexes. 
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Finalement, le mouvement qu’elle porte a commencé dans le Nord du pays, se 

poursuivant dans la région Nordeste pour ensuite aller s’installer dans les régions Sud-Est, 

Centre-Ouest et Sud du Brésil. Dans ce travail, au-delà d’appréhender son histoire 

institutionnelle, notamment son parcours dans le contexte de Recife, il conviendra de 

comprendre son mode d’organisation, ses actions évangélisatrices menées dans le quotidien 

ainsi que les expériences vécues par les individus dans et à travers l’évangélisme pentecôtiste 

porté par l’Assembléia de Deus.  

Ces éléments-là seront présentés et discutés dans les chapitres à suivre. En attendant, il 

convient de présenter deux autres exemples d’entreprise évangélique pentecôtiste dans la ville 

de Recife, lesquels ont été également étudiés de manière approfondie et ils seront exposés par 

la suite. 

5.2. L’Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) ou la Cathédrale de la foi 

L’IURD est arrivée à Recife dans les années 1980. Je n’ai pas eu l’information exacte 

de l’année de son implantation dans la capitale. Cependant, d’après certains de ses adhérents 

interrogés, qui fréquentent son temple depuis le début, il semble qu’elle a changé plusieurs fois 

d’adresse jusqu’à s’établir de manière définitive à l’avenue Mario Melo au début des années 

1990, au centre-ville. 

Dans les années 2000, elle entame un projet de construction d’une nouvelle église sur 

l’avenue Cruz Cabugá, une artère voisine de l’avenue Mario Melo. Ce temple a été bâti sur une 

superficie dépassant les quinze mille mètres carrés. Auparavant, celle-ci appartenait au groupe 

REASA, soit une entreprise du secteur automobile installée à la fin des années 1960. Lorsque 

cette dernière délaisse les locaux, l’immeuble est passé par d’autres investisseurs, puis il est 

resté vacant. En 2003, l’IURD s’en empare pour son projet de méga-temple qui aboutira avec 

la mise en place de la Catedral da Fé, littéralement cathédrale de la foi. 

S’inscrivant dans la génération des églises disposant désormais de méga-temples (Fath, 

2008), dont la pionnière au Brésil est l’Assembléia de Deus (Mafra, 2007), la cathédrale de la 

foi a été inaugurée à Recife le 10 avril 2005. Elle dispose de quatre mille sept-cent places 

assises, mais elle peut accueillir jusqu’à dix mille personnes. Son architecture moderne a été 

inspirée de la Bible, en particulier du livre de la Genèse, chapitre 6, verset 1-22 et chapitre 7, 

verset 1-24, qui fait allusion à l’histoire de Noé et à la construction de l’arche (La Bible de 

Jérusalem, 1998 : 38-39).  
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La Cathédrale de la foi de Recife découle d’un projet ambitieux entrepris par Edir 

Macedo, le fondateur de l’IURD, lequel a démarré dès les années 1980 se développant ensuite 

dans les années 1990 (Mariano, 1999). Son ambition est de construire des méga-temples de 

l’IURD partout sur le territoire national comme à l’étranger (Tavolaro, 2007)51. Peu à peu, il a 

réalisé son objectif, au vu des nombreux grands temples déjà construits dans les capitales 

brésiliennes (Mariano, 1999).  

Le leader et fondateur de l’IURD, Edir Macedo, est entre autres considéré comme un 

des pasteurs les plus riches au Brésil. Il est en effet parvenu à établir une des églises les plus 

prospères au monde, laquelle s’est exportée à l’étranger (Aubrée, 2000 ; Campos, 1999 ; Dozon, 

Cortén, Oro, 2003 ; Garrard-Burnett, 2012 ; Oro, 2004 ; Soares, 2012 ; Weiner, 2009). Pour ces 

auteurs, son entreprise religieuse s’inscrit parfaitement dans la dynamique des sociétés 

contemporaines régies par le système capitaliste et libéral.  

Ci-dessous figurent deux images relatives à la Cathédrale de foi de Recife. Il est possible 

d’y visualiser notamment son architecture ainsi que la capacité d’accueil dont elle dispose.

                                                
51 Voir ouvrages évangéliques. 
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Figure 4. Vue aérienne de la cathédrale de la foi de Recife. A sa droite, et un peu en retrait, se trouve l’Assembléia de Deus 
désormais partiellement cachée par le bâtiment de l’IURD. 

Source : www.iurd.com.br 

 

 
 

Figure 5. Vue intérieure de la Cathédrale de la foi à l’occasion d’un culte. 

Source : www.iurd.com.br 

 

Depuis quelques années, ces méga-temples « iurdianos52 » gagnent progressivement les 

capitales brésiliennes (Almeida, 2016 ; Mariano, 2004, 2008), mais aussi des villes à travers le 

monde, principalement en Afrique (Campos, 1999 ; Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; Freston, 2005). 

Selon Mariano (2004), en moins de trois décennies, aucune autre église évangélique 

                                                
52 Relatif à l’IURD ou appartenant à l’IURD. 
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pentecôtiste brésilienne n’a réussi cet exploit. Si l’Assembléia de Deus a le mérite d’occuper la 

position de leader du mouvement au niveau national et d’avoir initié la construction d’églises 

avec une grande capacité d’accueil (Mafra, 2007 ; Teixeira, Menezes, 2013), l’IURD impose 

sa visibilité sur l’espace public, au Brésil et ailleurs, par le biais de ses méga-églises qui y sont 

bâties de manière à illustrer sa grandeur.  

A présent, ce modèle de temple, dont le bâtiment impose par sa taille et par sa capacité 

d’accueil, est devenu de plus en plus visible dans les espaces urbains contemporains. Il s’inscrit 

notamment dans le modèle des megachurches américaines (Fath, 2008). D’après Sébastien 

Fath, cela correspond à une nouvelle tendance du christianisme protestant qui évolue et s’adapte 

selon les contextes et les époques. Pour cet auteur, qui se base notamment sur son étude du 

contexte américain, au 18e siècle, les évangéliques protestants ne disposaient pas d’un nombre 

suffisant d’églises. En raison de cela, ils pratiquaient leur foi autour des meetinghouse, c’est-à-

dire, des lieux privés pour l’organisation des rencontres de prière comme, par exemple, une 

maison. Ce modèle demeure une pratique appliquée encore aujourd’hui au Brésil mobilisé par 

l’Assembléia de Deus comme une manière de former des groupes d’évangélisation dans un 

secteur donné. Ces groupes peuvent d’ailleurs être à l’origine de l’édification d’une église53.  

Plus tard, au 19e siècle, et toujours selon l’auteur, c’est le format du camp meeting qui 

est en vogue. A cette période, le mouvement évangélique commence à rassembler un certain 

nombre d’individus, il cherche alors à se déployer dans des espaces pouvant réunir des centaines 

de personnes voire des milliers. C’est pourquoi les camps meeting sont réalisés dans des espaces 

alloués pour le rassemblement. Ce modèle va évoluer au 20e siècle vers celui des megachurches 

en lien avec le besoin d’espace dû au nombre croissant d’individus intégrés au mouvement. De 

fait, au cours du 20e siècle, les évangéliques vont se tourner vers des lieux permanents 

désormais dotés d’une capacité à regrouper plusieurs milliers de personnes comme les 

megachurches. 

L’auteur présente ce processus d’organisation spatiale du mouvement comme l’effet des 

mutations vécues par les sociétés contemporaines s’inscrivant dans la modernité. Il est à noter 

que le processus de modernité s’exprime notamment par une transformation de l’espace urbain, 

en passant par une diversification et une sophistication des moyens de transports, ainsi que par 

la révolution numérique. Tous ces facteurs contribuent à faciliter les échanges entre les 

                                                
53 Cf. Deuxième point de ce chapitre. 
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individus, en même temps qu’ils modifient leurs rapports sociaux au monde où tout est devenu 

désormais envisageable et possible (Augé, 1994).  

A travers ce processus, les individus sont invités à la consommation de biens et de 

produits leur procurant une certaine satisfaction (Bauman, 2010). Les églises se sont également 

modernisées. Leur rapport au monde social a changé : elles se sont adaptées aux réalités vécues 

au quotidien ainsi qu’aux exigences de l’évolution sociale. C’est là qu’il faut probablement 

rechercher leur besoin de créer des espaces modernes, grands et confortables afin de 

s’accommoder aux mieux aux nouvelles exigences du monde social dans lequel elles 

s’inscrivent. A ce titre, l’IURD apparaît comme un exemple incontournable au Brésil avec ses 

méga-temples. 

L’évolution du mouvement évangélique américain, aboutissant au modèle des 

megachurches, a peut-être eu une résonance particulière auprès des leaders du mouvement au 

Brésil. De toute évidence, dans l’histoire globale du mouvement évangélique, le lien entre les 

pays du Nord et les pays du Sud est indéniable (Campos, 2005 ; Fiedler, 1995 ; Hollenweger, 

2012) comme en témoignent les nombreuses missions partant du Nord vers le Sud ainsi que 

l’influence des institutions évangéliques basées au Nord, notamment aux États-Unis. Celles-ci 

ont encouragé voire financé des entreprises évangéliques à travers le monde, principalement en 

Amérique latine (Stoll, 1985, 1990).  

Au Brésil, le cas d’Edir Macedo est une figure parmi d’autres qui a noué des liens avec 

des évangélistes nord-américains. Avant de se lancer dans son entreprise religieuse, Macedo 

était proche d’un missionnaire nord-américain établi à Rio, Robert MacAlister. Celui-ci semble 

avoir introduit la théologie de la prospérité au Brésil (Mariano, 1999). De même, le beau-frère 

de Macedo, R.R. Soares, une personnalité charismatique et médiatique, après s’être détaché de 

l’IURD, fonda l’Igreja Internacional da Graça de Deus (IIGD) en 1980. Il s’est inspiré du télé-

évangélisme américain pour ses programmes évangéliques diffusés par sa chaîne de télévision, 

et il traduit et distribue dans ses églises une littérature évangélique américaine provenant du 

Hagin Ministries54. Il s’agit là d’une fondation évangélique créée par le pasteur évangélique 

américain Kenneth Erwin Hagin, dont l’objectif est de diffuser la parole de Dieu à travers la 

publication d’ouvrages évangéliques et de matériaux audiovisuels (CD’s, DVD’s). 

L’IIGD mobilise dans son modèle évangélique le format des camp meetings 

évangéliques américains du 19e siècle (Fath, 2008), lesquels furent à l’origine de l’implantation 

                                                
54 Cf. Chapitre V. 
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de ses temples dans certaines villes brésiliennes, y compris Recife. Désormais, elle se lance 

aussi dans la construction de méga-temples, mais plus modestes comparativement à celle 

entreprise par l’IURD ou l’Assembléia de Deus.  

5.3. L’Igreja Internacional da Graça de Deus (IIGD) 

L’IIGD arrive à Recife dans le courant des années 1990. Au départ, R.R. Soares 

organisait des meetings dans l’auditoire du Colégio Salesiano do Recife, une école privée, de 

confession baptiste, située sur un axe central du centre-ville de Recife, l’avenue du Gouverneur 

Agamenon Magalhaes. Il louait cet espace pour le transformer en point de rencontre mensuelle. 

Ce rendez-vous était diffusé sur son programme télévisé, Show da fé, littéralement « show de 

la foi », transmis par des chaînes télévisées nationales affiliées à l’IIGD, la Rede Internacional 

de Televisão, mais aussi par la Rede Bandeirantes et la CNT.  

Le leader de l’IIGD, R. R. Soares, figure parmi l’un des initiateurs du télé-évangélisme 

brésilien (Assmann, 1986 ; Mariano, 1999). Il est par ailleurs un des premiers à avoir introduit 

au Brésil une littérature évangélique pentecôtiste américaine, notamment des ouvrages du 

pasteur américain Kenneth E. Hagin, dont il est le traducteur officiel (Campos, 2005 ; Soares, 

2009). Sa carrière dans le télé-évangélisme a été en outre reconnue par une de ses homologues, 

Michele Collins, une élue du Parti Progressiste (PP) et missionnaire d’une église évangélique 

pentecôtiste à Recife. Celle-ci a tenu à rendre hommage à R. R. Soares, pour ses quarante ans 

d’évangélisation, lors d’une séance plénière à la chambre des élus municipaux de Recife55. Je 

présenterai la position de la missionnaire Michele Collins auprès de l’IIGD au cinquième 

chapitre. 

L’implantation de l’IIGD à Recife, s’est faite elle de manière progressive. Peu à peu, les 

meetings mensuels, diffusés sur le programme télévisé de R.R. Soares, se déroulant dans les 

locaux du collège baptiste de Recife, vont se faire connaître du grand public, leurs dates étaient 

diffusées à la télévision, mais aussi par le bouche à l’oreille : les participants s’y rendant 

régulièrement étaient conviés à inviter d’autres personnes à venir. Il s’agit là d’une méthode 

chère aux évangéliques, notamment pentecôtistes, qui consiste à convier des individus à 

rejoindre leur église à partir d’une approche informelle et spontanée, qualifiée de prosélytisme 

par certains (Cortén, 1995 ; Fancello, 2006 ; Pierucci, Prandi, 1996).  

                                                
55 Voir ses propos diffusés sur le site Internet de la chambre des élus municipaux de Recife, 
http://www.recife.pe.leg.br/noticias_antigas/vereadora-presta-homenagem-a-rr-soares , consulté le 23 mai 2019. 
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Or, il me semble que la nature de cette invitation, se faisant de bouche à l’oreille, 

pourrait constituer un objet pertinent d’étude, du fait qu’elle ne consiste pas toujours par 

l’imposition d’une conviction basée sur une vision du monde particulière. De mon expérience 

sur ce terrain, j’ai constaté que les invitations à l’église découlent également d’une volonté 

manifeste de faire découvrir à l’autre une autre manière d’exercer sa foi à travers une autre 

façon de lire le religieux. Cela dit, les églises évangéliques pentecôtistes pourraient être 

envisagées comme à l’initiative d’une autre manière de lire le religieux, proposant aux individus 

rassemblés de pratiquer leur foi autrement. 

A Recife, en peu de temps, l’IIGD va réussir à rassembler un certain nombre 

d’individus, lesquels sont devenus des participants réguliers aux meetings de R.R. Soares. Puis, 

un pasteur va être désigné pour implanter une succursale dans la ville, laquelle ouvrira ses portes 

dans une rue du centre-ville. Quelques années passées, le nombre d’adhérents augmente 

considérablement. La nécessité de déménager vers un local plus grand s’est imposée. C’est 

alors que son leader R.R. Soares va acquérir, en 2004, un immeuble vacant sur l’avenue Cruz 

Cabugá, juste à côté de sa concurrente, l’IURD. Dans ce dernier s’installera définitivement 

l’IIGD devenue à présent l’église mère à Recife. 

 

 
Figure 6. Igreja Internacional da Graça de Deus située au 165 à l’avenue Cruz Cabugá (Photo de l’auteure). 
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Figure 7. Intérieur de la salle principale de culte de l’église-mère de l’IIGD à Recife. La photo illustre le moment de la 

Sainte Cène. Le pasteur leader sur l’autel, les obreiras et obreiros au-devant et l’ensemble des adhérents participant au culte 
réalisé un dimanche à 15h. Photo extraite de la page facebook de l’église : https://pt-br.facebook.com/pages/Igreja-

Internacional-da-Gra%C3%A7a-de-Deus/204744849565558 

 

L’immeuble actuel de l’IIGD appartenait à une société spécialisée dans la vente 

d’automobiles. Il est à noter que ce secteur de la Cruz Cabugá a été longuement occupé par des 

concessionnaires automobiles. Le département de gestion urbaine de Recife m’a informée que, 

depuis les années 1990, la ville de Recife s’est transformée. Plusieurs immeubles commerciaux 

ont été vendus à des sociétés immobilières qui cherchaient à investir dans la construction 

d’édifices d’affaire ou résidentiels. Tandis que d’autres bâtiments ont été investis par des 

groupes ou sociétés privés, dont les églises, lesquelles ont bénéficié de ces locaux désaffectés 

qui étaient dans l’attente de repreneurs. 

  A la suite de l’acquisition de cet immeuble, l’IIGD a mené des travaux pour aménager 

son nouvel espace de culte devenu aujourd’hui son temple central ou église mère. Très 

moderne, la salle de culte principale se trouve à droite de la photo 6 (présentée ci-dessus) et du 

côté latéral du bâtiment. Celle-ci dispose de près de deux mille places assises, installations de 

climatisation pour rafraîchir la salle, de chaises confortables et ses portes d’accès sont vitrées. 

De dimension plus modeste que l’IURD, l’IIGD de Recife a été également conçue à l’image 

des megachurches censées accueillir un maximum d’individus dans son espace intérieur (Fath, 

2008).  

A l’entrée principale du temple, avant d’arriver aux portes vitrées latérales, une petite 

bibliothèque a été installée et, à droite de celle-ci, un snack-bar. Entre la bibliothèque et les 
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portes vitrées, il y a une grande porte qui donne sur une salle adjacente. Cette dernière a une 

capacité d’accueil de cinq cents personnes. Elle est utilisée pour la réunion du groupe jeune et, 

parfois, pour les cultes hebdomadaires lorsque la fréquentation est basse. Dans la continuité du 

bâtiment, il y a une salle d’évangélisation pour les jeunes enfants, avec un espace réservé aux 

bébés et équipé de berceaux individuels, un vestiaire avec des douches individuelles. A la suite 

des vestiaires, un espace semi-ouvert. Ici, se trouvent cinq distributeurs d’eau et des gobelets 

en plastique mis à disposition des membres adhérents. Puis, un bassin pour les baptêmes et un 

parking. Enfin, à l’étage de ce long bâtiment, des bureaux, une salle de réunion, une salle de 

formation, des chambres de repos et une cuisine équipée. 

En face, le long du bâtiment, se trouve un espace libre de plusieurs centaines de mètres 

carrés. Celui-ci est utilisé lorsqu’il y a des événements importants, tels que les rassemblements 

et meetings réunissant plus de cinq mille personnes. J’ai eu l’occasion d’assister à un tel 

rassemblement au mois d’avril en 2015. Il y avait près de dix mille personnes venues de toutes 

les églises IIGD implantées dans l’état de Pernambuco. Pour cet événement, des bus avaient été 

affrétés par les églises locales, pour amener leurs membres adhérents à l’église-mère de la Cruz 

Cabugá Recife. Une description et analyse de cet événement figure au cinquième chapitre. 

 

 
Figure 8. Rassemblement festif dans les locaux externes de l’IIGD en avril 2015 (Photo de l’auteure). 
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Si la salle principale de l’IIGD peut accueillir environ deux mille personnes assises, ses 

locaux extérieurs en revanche peuvent en rassembler près de dix mille personnes lors des grands 

événements qu’elle organise. C’est pourquoi l’IIGD paraît appliquer la logique spatiale des 

méga-temples, selon laquelle l’espace semble apparaitre comme une préoccupation centrale. 

De ce fait, les églises évangéliques modernes envisagent leur espace de manière à pouvoir 

répondre à l’importance de leur fréquentation, mais aussi à proposer un cadre convenable à 

leurs adhérents. 

Le leader de l’IIGD, R. R. Soares, ne reste pas indifférent à l’entreprise de construction 

de méga-temples effectuée par ses homologues et concurrents, notamment Edir Macedo. Il y a 

quelques années, il a fait l’objet d’un article diffusé dans un journal web56. Les propos de cet 

article se focalisaient en particulier sur l’analyse du pouvoir de certains leaders religieux. Il en 

résultait que cette volonté de bâtir des méga-églises illustre le pouvoir des différents leaders 

religieux qui sont concernés par la mise en concurrence du « marché religieux ».  

Qu’il s’agisse d’une volonté de visibilité dans l’espace public (Almeida, 2016 ; Mariano, 

2004), d’une nécessité pour les églises de pouvoir disposer d’espaces multifonctionnels et 

satisfaisants (Mafra, 2007), ou d’une démonstration de pouvoir de la part de ses leaders 

religieux (Freston, 1993 ; Mariano, 1999), la multiplication d’églises évangéliques, 

principalement pentecôtistes, églises-mère ou temples périurbains, est une réalité du paysage 

urbain brésilien, et cela dès la deuxième moitié du 20e siècle (César, 1974 ; Fernandes et al., 

1998 ; Fry, 1978 ; Jacob et al., 2006 ; Willems, 1967).  

Dans l’espace urbain brésilien, de nombreuses institutions religieuses se sont implantées 

et développées et continuent leur expansion institutionnelle à travers le pays. Leur 

développement local, comme à Recife, est à relier avec leur expansion nationale et plus 

globalement au contexte, dans la mesure où il subit l’influence de logiques multiples associées 

à la propre histoire institutionnelle nationale de ces églises. 

                                                
56 Voici le lien Internet, https://www.bbc.com/portuguese/noticias/2016/02/160226_megatemplos_saopaulo_fs , consulté le 15 mai 2019. 
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Chapitre II – Lieux d’enquête : Recife et sa région métropolitaine 

 

“(...) Foi no extremo Nordeste – por extremo Nordeste deve 
entender-se o trecho da região agraria do Norte que vai de Sergipe 
ao Ceará – e no Recôncavo baiano – que primeiro se fixaram e 
tomaram fisionomia brasileira, os traços, os valores, as tradições 
portuguesas que junto com as africanas e as indígenas 
constituíram aquele Brasil profundo, que hoje se sente ser o mais 
brasileiro”57. 

Gilberto Freyre (1951 : 43). 

 

Le Brésil est divisé géographiquement, politiquement et administrativement en 26 

unités fédératives et un district fédéré, Brasília, la capitale nationale. Le territoire brésilien se 

divise en cinq grandes régions : Nord, Nordeste, Centre-Ouest, Sud-Est, Sud. La région 

Nordeste est composée de neuf États, dont l’État de Pernambuco qui a pour capitale Recife et 

possède cent quatre-vingt-cinq municipalités. 

Avec plus d’un million et demi d’habitants, Recife est une ville côtière. Elle est bordée 

à l’Est par l’Océan Atlantique. Sa superficie est composée d’îlots, péninsules et 

« manguezais58 », d’où son surnom de Venise brésilienne. Elle fait partie d’une agglomération 

urbaine formée par un total de quatorze municipalités, lesquelles constituent la Région 

Métropolitaine de Recife (RMR). La RMR s’étend sur un rayon de 40km au nord et 40km au 

sud de Recife, qui en est le chef-lieu. Selon l’institut Brésilien de Géographie et Statistique, en 

2017, l’ensemble de la population de cet agglomérat urbain a dépassé les quatre millions 

d’habitants devenant ainsi la cinquième agglomération urbaine du Brésil.  

Dans ce chapitre, il sera présenté, dans un premier point, quelques données générales 

concernant la ville de Recife, son histoire et certaines de ses caractéristiques socioculturelles. 

Au deuxième point, je présenterai quelques éléments permettant une appréhension du 

fonctionnement de la région métropolitaine de Recife, et je dresserai un aperçu global de deux 

quartiers de la RMR, Aguazinha et Loteamento Bonfim, dans lesquels j’ai effectué mon travail 

de terrain.  

 

                                                
57 « (…) C’est dans l’extrême nord-est - par l’extrême nord-est il faut comprendre le tronçon de la région agraire septentrionale qui va de 
Sergipe au Ceará - et dans le Concave bahianais - qui s’est établi et s’est formé la physionomie brésilienne, les traits, les valeurs, les traditions 
portugaises qui, ensemble avec les Africains et les peuples autochtones, ont constitué ce Brésil profond, qui se sent aujourd'hui comme le plus 
brésilien », traduction faite par l’auteure. 
58 Mangrove :  un écosystème caractéristique de la ville de Recife. 
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1.   Recife : de la ville d’hier à la capitale d’aujourd’hui 

1.1.La ville dans l’histoire  

Fondée en 1537, Recife figure parmi les plus anciennes villes brésiliennes. Au début du 

16e siècle, elle n’était qu’un port où les embarcations coloniales accostaient. Progressivement, 

ce port est devenu un point incontournable du commerce maritime international développé par 

les Portugais, du fait de l’exportation du bois59 et de la canne-à-sucre vers l’Europe. C’est 

également le premier port d’arrivée d’esclaves des Amériques, où les premières populations 

noires venues d’Afrique ont été débarquées (Alencastro, 2000 ; Bastide, 1996).  

Au cours du 17e siècle, Recife s’est transformée. A cette époque, elle a reçu des 

installations modernes et une population cosmopolite, dont des Portugais, des Hollandais, des 

Français, des Espagnols, des Anglais, des Africains et des Indigènes. Si au début du 16e siècle, 

la ville a été sous l’égide des Portugais, au 17e siècle, elle a connu une occupation hollandaise 

qui a duré de 1630 à 1654. Durant cette période, les Hollandais ont projeté la ville dans l’ère 

moderne, notamment avec des constructions reflétant une architecture de style européen. Sous 

l’occupation hollandaise Recife était appelée de « Nova Holanda », soit la Nouvelle Hollande. 

En 1645, encore sous occupation hollandaise, la ville a connu l’un de ses plus grands 

événements historiques : une insurrection pour renverser le pouvoir hollandais au profit des 

colonisateurs portugais. Cette insurrection fut l’amorce de l’expulsion des Hollandais du 

territoire brésilien en 1654. Par la suite, entre le 18e et le 19e siècle, Recife a été le théâtre 

d’autres événements historiques importants, dont la « Guerre dos Mascates » (1710-1711), la 

« Revolução Pernambucana » (1817) et la « Revolução Praieira » (1848-1850). La Révolution 

de Pernambouc (1817) a conduit au détachement de la province de Pernambouc du royaume du 

Portugal. Ce fait historique a eu une portée nationale, il a en effet été le point de départ du 

processus d’indépendance du Brésil (Calmon, 1947).  

Par ailleurs, Recife a été aussi une ville où s’est amorcé le régime esclavagiste brésilien, 

lequel a commencé au 16e siècle et s’est poursuivi jusqu’au 19e siècle. Ces quatre cents ans de 

pratiques esclavagistes ont fait du Brésil le dernier pays à avoir aboli l’esclavage (Alencastro, 

2000 ; Hébrard, 2012). Cette longue période ayant marqué la société brésilienne a été nommée 

par Gilberto Freyre de « La société des maîtres et esclaves » (Freyre, 1980). Pour ce dernier, il 

s’agissait d’une société dualiste, qui s’est développée particulièrement au Nordeste du Brésil. 

                                                
59 Il s’agissait du bois brésil qui, à cause de son essence exotique et de son teint rougeâtre, était amené en Europe pour la fabrication de meubles 
et pour la teinturerie (Calmon, 1951). 
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Les maîtres, propriétaires latifundiaires, possédaient des grandes parcelles de terre où ils 

cultivaient principalement la canne-à-sucre. Ils détenaient les moyens de production, le contrôle 

de la main d’œuvre esclave, le capital économique, social et culturel de l’époque.  

La région Nordeste était le centre de la production sucrière au Brésil, et Recife en 

constituait un pôle très important. Pour Freyre (1951), « (…) durant la période décisive de la 

formation brésilienne, l’histoire du Brésil a été l’histoire du sucre » (Freyre, 1951 : 42). Matière 

première très convoitée en Europe, le sucre était à la base d’une « culture brésilienne » au sens 

large du terme, renvoyant aux rapports socioéconomiques, mais aussi aux positions de prestige, 

individuels et collectifs, dans une atmosphère sociale particulière que Freyre a appelé « la 

société du sucre » (Freyre, 1956).  

Jusqu’au début du 18e siècle, le sucre a constitué la principale richesse du Brésil. Ce 

produit a alimenté un marché international Outre-Atlantique durant trois siècles. Les esclaves, 

venus d’Afrique avec la traite négrière, étaient soumis au travail forcé dans les champs de 

canne-à-sucre sous l’emprise de leurs maîtres. Ils résidaient dans les propriétés agricoles 

entassés dans un local appelé « senzala » qui correspond à un endroit rudimentaire où les 

esclaves se reposaient la nuit après leur longue journée de travail. Ils y vivaient dans la 

promiscuité et sans aucun confort. Chez leur maître, ils devaient obéir aux ordres et toute 

tentative d’évasion, de rébellion ou de révolte était sévèrement condamnée au prix de leur vie.  

Pourtant, cela n’a pas empêché quelques évasions et soulèvements dont un des plus 

célèbres, celui de Zumbi dos Palmares. Esclave évadé et guerrier, il a fondé un quilombo60 

appelé Palmares. Capturé et assassiné, sa tête fut exposée sur une place du centre-ville de 

Recife jusqu’à sa décomposition afin de servir de leçon aux autres esclaves. Depuis, l’histoire 

de ce personnage est devenue un mythe. Il a été considéré comme un martyr et est un symbole 

national de la résistance noire au Brésil. En 1995, le gouvernement brésilien a reconnu le 20 

novembre, jour de la mort de Zumbi, journée de la conscience noire dans le pays, et certaines 

municipalités et villes brésiliennes ont décrété ce jour férié.  

Dans cet univers socioéconomique, mené par une main d’œuvre esclave, s’est produit 

le premier mélange ethnico-culturel de l’histoire du pays à travers la rencontre du Blanc avec 

le Noir. Il s’agit du métissage (Ramos, 1952), dont le syncrétisme religieux est l’expression par 

excellence (Bastide, 1995). Reçus par leur maître, les esclaves ont été contraints à la 

                                                
60 Lieu et communauté où vivaient les esclaves évadés. Pour aller plus loin, voir l’ouvrage collectif de Flávio dos Santos Gomes et João José 
Reis, publié en 1996, en version brésilienne : Liberdade por um fio. História dos quilombos no Brasil, traduit au français par Georges da Costa, 
2018. Quilombos : communautés d’esclaves insoumis au Brésil, Éditions l’Échappée, Paris. 
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christianisation, et ils recevaient des prénoms chrétiens inspirés de personnages bibliques ou de 

saints catholiques. Or, lorsque les esclaves se recueillaient dans leur senzala, ils pouvaient se 

retrouver entre eux et songer à leurs traditions de leur pays d’origine (Ibid., 1995). C’est ainsi 

qu’ils sont parvenus à garder leurs croyances en la dissimulant derrière les images des saints 

catholiques des Blancs. A partir de cet amalgame, le syncrétisme religieux émerge basé sur des 

éléments religieux des Blancs, lesquels ont été appropriés par les Noirs, et ceux appartenant à 

l’univers socioculturel des Noirs (Ibid., 1995).  

L’étude de Bastide (1995) n’a fait que corroborer ce que Freyre avait déjà mis en avant 

sur le syncrétisme entre Blancs et Noirs au début du 20e siècle (Freyre, 1980). Pour ce dernier, 

la relation rapprochée entre ces deux ethnies au quotidien a fait émerger des pratiques hybrides 

chez les populations noires, principalement sur le plan religieux. C’est pourquoi, au 19e siècle, 

ce mélange ethnique, culturel et social va donner naissance aux cultes « afro-descendants », 

également connus comme « afro-brésiliens » (Lima, Guillen, 2012 ; Vogel et al., 2012). A 

Recife, ils ont entre autres pris la forme du « Xangô » (Bastide, 1995a) et du « Catimbó » 

(Cascudo, 1978 ; Lima, Guillen, 2012).  

D’autres peuples ont aussi débarqué à Recife avec leur bagage socio-culturel, c’est le 

cas des juifs. Arrivés au début du 17e siècle, ils ont fondé dans cette ville la toute première 

synagogue des Amériques, la Kahal Zur Israel, en 1637. Formant un groupe d’environ quatre 

cents personnes, ces juifs, provenant de l’Europe, se sont installés dans la ville durant la période 

de l’occupation hollandaise. Lorsque les Hollandais ont été chassés, nombre de juifs ont quitté 

l’« Amérique portugaise » – expression de Novais et Souza (1997), pour l’Amérique du Nord. 

Les protestants y ont fait leur apparition dès le 17e siècle, mais leur implantation socioreligieuse 

s’est déroulée surtout au cours du 19e siècle (Ribeiro, 1973 ; Santos, 2008 ; Vieira, 1980). 

Tous ces groupes socioculturels ont contribué à enrichir l’univers social et culturel de 

Recife en la transformant en une ville cosmopolite et ouverte à la diversité, une image qui reflète 

en réalité la diversité de la nation brésilienne (Ramos, 1952). Les apports socioculturels des 

immigrés ainsi que les mélanges qui se sont opérés entre ces différents peuples à travers les 

siècles ont fait du Brésil ce qu’il représente aujourd’hui (DaMatta, 1984 ; Ortiz, 2012). 

S’agissant toujours de Recife, cette ville est par ailleurs réputée pour ses penseurs 

intellectuels et sa production socioculturelle locale. Elle a été le berceau de plusieurs noms de 

la pensée intellectuelle brésilienne. Pour n’en citer que quelques-unes, Tobias Barreto, Sílvio 

Romero, Joaquim Nabuco, Gilberto Freyre. Les trois premiers ont fait partie de la génération 

d’intellectuels brésiliens de la deuxième moitié du 19e siècle et du début du 20e siècle. Ils ont 
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été formés dans la prestigieuse Faculté de Droit de Recife rendue célèbre par son titre d’« École 

de Recife » (Saldanha, 1985), parce qu’elle a su marquer son caractère régional dans la 

production du savoir et de la pensée brésilienne nationale au 19e et 20e siècles. 

 

1.2. Quelques caractéristiques de la métropole recifense61 

Aujourd’hui, Recife est une métropole attractive et dynamique qui porte le titre de 

quatrième ville brésilienne au niveau national selon l’Indice de Développement Humain 

(IDH)62. Celui-ci étant un indicateur du Programme des Nations Unis pour le Développement 

(PNUD) qui vise à évaluer et à classer les villes selon trois critères : le PIB par habitant, 

l’espérance de vie à la naissance et le niveau d’éducation des enfants de 17 ans et plus.  

Selon l’Institut Brésilien de Géographie et Statistique (IBGE), elle est la première 

capitale nordestina en matière de richesse. Elle se situe également parmi les quinze premières 

métropoles brésiliennes possédant le meilleur PIB au niveau national63. Elle dispose d’un pôle 

économique important avec des industries, un grand port maritime, des centres commerciaux, 

dont le Shopping Center Recife – le plus grand centre commercial d’Amérique latine.  

Son attractivité économique attire des individus provenant de l’intérieur des terres 

comme d’autres régions du Nord/Nordeste moins prospères. A ce titre, la ville de Recife 

s’inscrit, à l’image d’autres capitales brésiliennes, dans les mutations urbaines de la deuxième 

moitié du 20e siècle, lesquelles ont fait émerger les métropoles et les mégalopoles, qui ont induit 

une migration interne, principalement à partir des années 1980 (Brito, 2006).  

La métropole recifense est entre autres caractérisée par sa dimension culturelle, laquelle 

trouve son expression majeure dans le carnaval et le religieux. Le premier est fait de couleurs, 

rythmes et traditions. Il rassemble chaque année des milliers de personnes, et est commémoré 

au mois de février ou au début mars en fonction du calendrier chrétien du carême avant Pâques. 

Des « blocos de rua64 », en passant par les orchestres de « frevo 65 », aux défilés des groupes 

                                                
61 Gentif de Recife. 
62 Source: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística – IBGE,  www.ibge.gov.br , consulté le 8 avril 2019. 
63 Ibid. 
64 Un rassemblement d’individus autour d’un défilé à travers les rues de la ville. 
65 Il s’agit à la fois d’un genre musical et d’une danse avec des tenues vestimentaires très colorées et des pas acrobatiques. Typique de la région 
de Pernambuco, le Frevo a été reconnu comme patrimoine culturel immatériel de l’humanité par l’UNESCO en 2012. Dans le centre historique 
de Recife, un musée lui est entièrement dédié. 
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de « maracatu 66 » et de « caboclinho 67 », les attractions sont amplement diversifiées avec des 

musiques, tenues vestimentaires et représentations qui révèlent la richesse de la production 

socioculturelle du peuple brésilien. Le rendez-vous incontournable des « carnavalescos68 » à 

Recife est sans doute le « Galo da Madrugada », littéralement « le coq de l’aube ». Selon le 

Guiness Book, il s’agit du plus grand rassemblement festif de rue au monde. Il attire chaque 

année plus de deux millions de personnes venues non seulement de tout le Brésil, mais 

également d’autres parties du monde. 

Le religieux représente également une dimension importante dans la ville, avec sa 

diversité de lieux de cultes et de rituels (Aubrée, 1987 ; Bastide, 1995a ; Fernandes, 1938). 

Toutefois, cela est loin d’être une particularité locale mais plutôt un trait culturel appartenant à 

la société brésilienne, dans la mesure où le peuple brésilien est généralement attaché à la 

religion (Cascudo, 1974). Le religieux fait ainsi partie de leur quotidien, ceci étant visible 

notamment dans l’espace public (Birman, 2003 ; Contins et al., 2015 ; Oro et al., 2012). Vers 

la fin du 19e siècle, et surtout au début du 20e siècle, plusieurs confessions religieuses se sont 

établies dans le pays de manière pérenne, dont le catholicisme, le protestantisme, les cultes afro-

descendants et entre autres l’évangélisme pentecôtiste. A Recife, comme dans sa région 

métropolitaine, tous ces cultes peuvent cohabiter dans un même espace géographique et 

localement situé, par exemple, au niveau d’un quartier ou d’une avenue69.  

Cependant, la religion catholique reste dominante. Son héritage date de la période 

coloniale, soit du 16e siècle. Depuis l’arrivée des conquistadors portugais, plusieurs églises et 

couvents catholiques ont été bâtis à Recife. Ceux-ci portent le style baroque portugais (Bastide, 

1995a ; Freyre, 1967). Lorsqu’on parcourt le centre-ville, il est possible de remarquer un 

nombre considérable d’églises catholiques, mais aussi des temples appartenant à d’autres 

confessions religieuses comme le protestantisme ou l’évangélisme pentecôtiste. Par exemple, 

quand Bastide a été à Salvador, la capitale de Bahia, il avait fait le même constat : « toutes les 

rues qui partent de là…, conduisent à d’autres églises, à d’autres couvents, à d’innombrables 

chapelles, à l’image de Dieu qui se trouve à la fois au centre et à la périphérie, au milieu et de 

toutes parts » (Bastide, 1995a : 32). A Recife, l’omniprésence du religieux peut ainsi étonner 

un visiteur non informé. 

                                                
66 C’est une danse ritualisée, issue des populations noires et de la période coloniale, qui rendait hommage au roi du Kongo. Également typique 
de la région de Pernambuco, cette danse est devenue une manifestation populaire. Elle a été intégrée aux festivités du carnaval. 
67 Danse folklorique indigène où les danseurs s’habillent avec des parures en plumes, portant des arcs, flèche et accessoires tels que colliers, 
bracelets. Cette danse est en rapport avec le culte de la Jurema, une pratique religieuse syncrétique qui mélange des éléments indigènes et afro-
descendants (cf. Bastide, 1995a ; Fernandes, 1938).  
68 Les personnes qui célèbrent les fêtes de carnaval. 
69 Cf. Cet aspect est présenté plus en détail au Chapitre IV, notamment à travers des cartes ayant recensée le religieux dans trois espaces 
différents. 
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Les églises catholiques organisent de nombreuses festivités dédiées aux saintes et saints 

patronymes aussi bien à Recife que dans l’ensemble des municipalités de l’État de Pernambuco. 

Chaque municipalité possède son saint patronyme. Certaines décrètent leur jour de fête férié et 

parfois elles organisent des commémorations à leur intention. A Recife, il y a la fête de Notre-

Dame du Carmel, célébrée chaque 16 juillet, jour décrété férié car il s’agit de la sainte patronne 

de la ville. Il en est de même pour les célébrations de Notre Dame de la Conception, 

commémorée chaque 8 décembre, jour également férié.  

D’après une information diffusée sur le site Internet de l’archidiocèse de Recife et 

d’Olinda70, l’image de Notre Dame de la Conception est venue de France par le biais de 

missionnaires vicentins de la Société de Saint-Vincent-de-Paul. L’image est arrivée à Recife en 

1904 et elle fut érigée au point culminant d’un quartier situé dans la zone nord-ouest de la 

capitale recifense. Durant la fête, des pèlerins se rendent dans ce lieu pour rendre hommage à 

la Vierge de la Conception. Il s’agit là d’un haut lieu de pèlerinage et de rassemblent festif 

autour du catholicisme. 

Lorsque j’ai réalisé mon deuxième terrain, d’octobre 2015 à janvier 2016, je me suis 

rendue au pied de la statue de la Vierge de la Conception le 8 décembre 2015.  Il était environ 

9h du matin. J’étais étonnée de voir une foule qui occupait l’espace si tôt dans la journée. Les 

gens venaient déposer des fleurs, bougies et tissus au pied de la sainte pour lui témoigner leur 

gratitude ou lui adresser leur requête. Bon nombre de ces individus participaient aux messes se 

déroulant, environ toutes les deux heures, dans la basilique construite juste devant l’image. De 

même, tout un commerce d’objets religieux s’était développé pour approvisionner les croyants 

en bougies, chapelets et bracelets en tissu dans lesquels figuraient le nom de la Vierge ou son 

image.  

Je me suis rendue à cette manifestation car elle a été mentionnée par certains pasteurs 

évangéliques, notamment ceux de l’IURD, comme une festivité profane. Des critiques 

virulentes étaient alors dressées durant les cultes envers les dévots catholiques. J’ai décidé 

d’observer l’événement en question pour tenter de saisir les arguments des pasteurs 

évangéliques de cette église. Ceux-ci considéraient qu’adorer des images de saints ou des 

statuettes relève du paganisme et de l’ignorance des Évangiles. Finalement, j’ai remarqué que 

la fête catholique dédiée à la Vierge était un événement culturel et religieux où les Évangiles 

ont également leur place, notamment lors des célébrations solennelles réalisées par les prêtres. 

                                                
70 Voici le lien su site : https://www.arquidioceseolindarecife.org/nossa-senhora-da-conceicao/ , consulté le 20 juillet 2019.  
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Pourtant, les pasteurs de l’IURD insistaient sur le caractère païen des célébrations à la 

sainte par ignorance des enseignements bibliques. A ce titre, il faut savoir qu’auparavant, cette 

église a fait l’objet d’un scandale qui a choqué le pays. Un de ses pasteurs, Sérgio von Helde, a 

donné un coup de pied dans l’image de Nossa Senhora da Conceição Aparecida, en français 

Notre-Dame d’Aparecida, le 12 octobre 1995 (Mariano, 1999). Son geste a été retransmis en 

direct dans un programme évangélique de la chaîne télévisée de l’église. Or, il s’agissait de 

l’image de la patronne du Brésil et du jour de sa fête qui est un jour fériée reconnue par le 

gouvernement brésilien71, et avec le rassemblement festif catholique le plus important du Brésil. 

Le « chute na santa », littéralement « coup de pied dans la sainte », a été médiatisé par plusieurs 

chaînes télévisées nationales, principalement la Globo72, lesquelles diffusaient régulièrement 

des reportages accablants sur l’IURD, insistant sur la violence et le mépris de cette église envers 

les catholiques. Pour préserver son image, l’IURD s’est excusée pour cet épisode qu’elle a 

qualifié de déplacé et malheureux (Ibid., 1999).  

Or, en décembre 2015, au moment des festivités de la vierge de la Conception à Recife, 

une avalanche de commentaires négatifs affluait parmi les discours des pasteurs durant les 

cultes de l’IURD, mais aussi dans ceux de son homologue et concurrente l’IIGD. Le 

positionnement des pasteurs de ces deux églises reflétait bien le mépris envers la dévotion 

catholique dans le pays, contribuant par ailleurs à la diabolisation confessionnelle de l’autre. 

Cette posture semble être récurrente chez certains groupes religieux qui veulent se démarquer 

des autres (Sundkler, 1988), dans la mesure où ils prônent leur doctrine comme étant la 

révélation de la vérité. Mais, en réalité, cette posture produit de l’intolérance religieuse.  

Au Brésil, cette intolérance religieuse se développe dans un pays qui se veut ouvert à la 

diversité (Ortiz, 2012). Le gouvernement brésilien a été contraint de rétablir l’enseignement 

religieux à l’école pour sensibiliser les enfants et leurs familles sur l’intolérance religieuse 

(Cury, 2004). Par ailleurs, l’école brésilienne a dû réfléchir dans les enseignements d’histoire à 

la place accordée dans les programmes à certaines populations, en particulier les populations 

noires et indigènes, du fait que leurs pratiques socioreligieuses sont diabolisées ou présentées 

comme étant arriérées (Salles, Gentilini, 2018).  

Quoi qu’il en soit, réinstaurer l’enseignement religieux dans les écoles brésiliennes fut 

un moyen pour lutter contre l’intolérance religieuse dans un pays où de nombreux groupes 

                                                
71 Site officiel du gouvernement brésilien où figure le décret cité http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/L6802.htm, consulté le 19 juillet 
2019. 
72 La chaîne télévisée leader du pays appartenant au groupe Globo de communication est un empire médiatique brésilien et l’un des plus 
importants dans le monde, dont le fondateur était Roberto Marinho. 
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religieux cohabitent et s’inscrivent dans le quotidien des individus, comme c’est le cas du 

catholicisme ou de l’évangélisme pentecôtiste (Cascudo, 1974 ; Fernandes, 1988, 1998 ; Sachs, 

1988).   

Les manifestations religieuses, en particulier celles des catholiques, sont très populaires 

au Brésil (Andrade, 2013 ; Boing, 2017 ; Fernandes, 1988). Accompagnées de messes, 

processions, veillées de prière et dévotions diverses, ces fêtes religieuses peuvent durer parfois 

plusieurs jours. A titre d’exemple, et toujours dans le cas de Recife, les célébrations de la Vierge 

de la Conception commencent dès le mois de novembre et s’étendent jusqu’à la première 

quinzaine du mois de décembre.  

Ainsi, si la capitale recifense présente de nombreuses attractions, le religieux demeure 

sans doute celle qui occupe la place la plus importante dans la vie quotidienne de ses habitants. 

Diverses manifestations religieuses ont lieu dans la ville tout au long de l’année. Plus 

globalement, au Brésil, la religion est une expression culturelle par excellence, elle a imprégné 

les mœurs brésiliennes (Cascudo, 1974 ; Hoornaert, 1974). De plus, avec la croissance du 

nombre d’églises, notamment évangéliques pentecôtistes, le pays voit émerger des pratiques 

religieuses nouvelles qui ne font qu’enrichir et diversifier l’univers socioculturel brésilien.  

1.3. L’avenue Cruz Cabugá : un aperçu très localisé de la diversité socioculturelle de 

la capitale recifense 

La Cruz Cabugá est une artère centrale qui s’étend sur dix kilomètres. Elle commence 

au carrefour nord entre l’avenue Olinda et celle du gouverneur Agamenon Magalhães, et 

débouche sur la rue d’Hospício, au centre-ville de Recife. Elle est un des axes privilégiés entre 

Recife et Olinda, une municipalité voisine. Le long de cette artère se situe le « bairro », en 

français quartier, Santo Amaro avec plus de vingt-sept mille habitants. C’est un quartier 

socialement hétérogène, en raison de l’appartenance sociale des individus y résidant, et très 

dynamique, parce qu’il compte de nombreux édifices institutionnels, commerciaux et 

résidentiels. Son hétérogénéité sociale est visible lorsqu’on emprunte la direction du centre-

ville de Recife, au début de la partie nord de la Cruz Cabugá. On y trouve un ensemble 

résidentiel constitué de maisons de plain-pied destinées aux personnels de la Marine nationale 

qui possède une base implantée sur l’avenue Olinda. On remarque aussi une zone « populaire » 

du bairro de Santo Amaro, composée de maisons modestes et, par endroits, d’agglomérats 

d’habitations construites de manière informelle et désordonnée, c’est-à-dire en dehors de tout 
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encadrement urbanistique (Gonçalves, 2010). Plus au sud, à proximité du centre-ville de Recife, 

figurent des maisons et édifices résidentiels où habitent une population plus aisée.   

La dynamique du bairro Santo Amaro repose sur les nombreux services qui varient des 

administrations et institutions d’État aux acteurs commerciaux du privé. Le quartier compte un 

grand centre commercial, le Shopping Tacaruna. Il occupe le carrefour situé au nord de 

l’avenue Cruz Cabugá, lequel fait frontière avec la municipalité d’Olinda. A proximité se 

trouve deux hôpitaux publics, un hôpital de référence spécialisé dans le cancer, et l’hôpital de 

la Marine Nationale. Parmi l’ensemble des institutions, publiques et privés, installées sur cette 

avenue deux s’inscrivent dans l’histoire locale voire nationale. Il s’agit d’un cimetière qui a été 

classé patrimoine historique brésilien et d’une ancienne maison de la radio.  

Construit en 1814, le cimetière des Anglais a été réservé aux personnes de nationalité 

anglaise vivant à Recife, mais aussi aux protestants et maçons persécutés par les catholiques 

(Vieira 1980), d’où son nom ainsi que son importance historique. Quant à la maison de la radio, 

la Radio Club de Pernambuco, elle est une des plus anciennes du Brésil car fondée en 1919. 

Toujours en activité, elle est la pionnière de l’histoire de la radio en Pernambuco et une des 

premières à avoir vu le jour au Brésil (Calabre, 2002). 

Enfin, dans la partie sud, aux portes du centre-ville de Recife, plusieurs temples 

évangéliques, notamment pentecôtistes, ont été édifiés sur la Cruz Cabugá. Il s’agit des églises 

Assembléia de Deus (AD), Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), Igreja Internacional da 

Graça de Deus (IIGD), Igreja Mundial do Poder de Deus (IMPD), Igreja Assembléia de Deus 

Ministério Novas Vidas (IAD-MNV) et du Santuário do Recife. L’image ci-dessous illustre la 

partie qui regroupe les temples évangéliques pentecôtistes construits les uns à côté des autres.  

 
Figure 9. Les temples évangéliques pentecôtistes à la Cruz Cabugá. De droite à gauche: Igreja Mundial do Poder de Deus, 

Assembléia de Deus – Ministério Novas de Paz, Igreja Internacional da Graça de Deus, Igreja Universal do Reino de Deus e 
Assembléia de Deus. Cette dernière est cachée ici derrière l’édifice de l’Universal repérable par le grand cœur avec une 

colombe au centre (Photo de l’auteure). 
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Cette partie de l’avenue Cruz Cabugá a été le premier lieu vers lequel je me suis dirigée 

pour m’introduire dans l’univers évangélique pentecôtiste local. La photo ci-dessus donne un 

aperçu de la structure physique de ces églises. Elles sont en réalité des églises-mère à cause de 

leur statut juridico-administratif et leur position centralisée, puisqu’elles se situent dans la 

capitale.  

Ces églises-mère coordonnent leurs églises succursales implantées dans les quartiers 

périurbains. Ces grands temples se distinguent les uns des autres par leur esthétique ainsi que 

par leur approche doctrinale. Bien que cette dernière soit basée sur les Évangiles, qui est un 

dénominateur commun à toutes les dénominations évangéliques, chaque église le prêche à sa 

manière et à son propre mode de fonctionnement73.  

Après avoir présenté un ensemble d’éléments susceptibles de montrer la diversité 

socioculturelle d’une partie de la ville de Recife, j’aborderai désormais quelques éléments 

généraux du système politico-administratif et organisationnel de la région métropolitaine de 

Recife, et je dresserai un portrait sociodémographique des deux quartiers périurbains ayant été 

choisis pour mon travail de terrain.  

 

                                                
73 Cf. Chapitre V. 
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2.   La Région Métropolitaine de Recife (RMR) et deux de ses quartiers 

2.1. Nature juridico-politique et administrative de la RMR 

L’État de Pernambuco compte cent-quatre-vingt-cinq municipalités, dont sa capitale 

Recife. Celle-ci est la ville chef-lieu parmi l’ensemble des quatorze municipalités composant 

la région métropolitaine de Recife (RMR), laquelle représente la troisième région 

métropolitaine du pays en densité démographique, derrière São Paulo et Rio de Janeiro, et la 

cinquième en nombre d’habitants74.  

La RMR est d’abord un modèle juridico-politico-administratif qui a été instituée au 

Brésil par la « Lei Complementar » fédérale numéro 14, le 8 juin 1973, pour répondre à 

l’expansion urbaine, et aux mutations qui en découle, depuis la deuxième moitié du 20e siècle 

(Fernandes, Araújo, 2015 ; Tomio, 2002). Ce modèle renvoie à l’extension de la métropole qui 

se déploie sur des espaces proches. Dans le cas de Recife, les quatorze municipalités les plus 

proches s’inscrivent dans la région métropolitaine.  

La loi fédérale date de la période de la dictature, dont le président était alors Emílio 

Garrastazu Médici. A cette période, neuf régions métropolitaines ont été établies : São Paulo, 

Belo Horizonte, Porto Alegre, Recife, Salvador, Curitiba, Belém et Fortaleza (Fernandes, 

Araújo, 2015 : 302). Par la suite, d’autres ont émergées par le biais de lois complémentaires 

jusqu’à 1988, au moment où la Constitution Fédérale va octroyer la possibilité aux États 

brésiliens de délimiter et de formaliser leurs régions métropolitaines (Ibid., 2015).  

A partir de 1988, les lois constitutionnelles ont connu des amendements visant à mettre 

à jour les directives concernant le fédéralisme et la décentralisation (Tomio, 2002). Depuis, le 

Brésil est devenu « un des pays les plus décentralisés dans la répartition des ressources fiscales 

et dans la gestion du pouvoir politique » (Souza, 1996 : 103). Il convient à chaque État de gérer 

son budget ainsi que ses dépenses, en particulier celles concernant les politiques publiques 

locales. Bien que la région métropolitaine émerge comme un acteur global, incluant les intérêts 

des municipalités qui la compose, il revient aux territorialités locales d’organiser leur gestion. 

Néanmoins, cela pose parfois un problème de gestion locale, notamment lorsque le territoire 

est de taille modeste. Dans ce cas, ses ressources peuvent s’avérer insuffisantes pour répondre 

aux besoins. Selon Souza (1995), cet aspect révèle les limites de la décentralisation, parce que 

les recettes produites par un territoire donné ne sont pas toujours adaptées aux besoins. 

                                                
74 Données extraites de l’Institut Brésilien de Géographie et Statistique (IBGE). 
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En ce qui concerne Recife, l’article premier de la « Lei Complementar », numéro 10, du 

6 janvier 1994 indique que : « La Région Métropolitaine de Recife est une unité 

organisationnelle, géoéconomique, sociale et culturelle constituée par le groupement des 

municipalités75 d’Abreu e Lima ; Cabo de Santo Agostinho ; Camaragibe ; Igarassú ; Ipojuca ;  

Ilha de Itamaracá ; Itapissuma ; Jaboatão dos Guararapes ; Moreno ; Olinda ; Paulista ; 

Recife e São Lourenço da Mata, pour intégrer l’organisation, la planification et l’exécution de 

fonctions publiques d’intérêt commun »76.  

Ici, la région métropolitaine assure les fonctions publiques d’intérêt commun qui sont, 

entre autres, la « planification intégrée du développement économique et social, 

l’assainissement de base, l’usage du sol métropolitain, les transports, la conservation et la 

protection de l’environnement » (Fernandes, Araújo, 2015 : 303). Ces fonctions publiques 

d’intérêt commun sont liées à des politiques publiques que chaque municipalité a toute 

autonomie pour les appliquer. Autrement dit, ces attributions s’appliquent à l’ensemble de la 

RMR, mais chaque municipalité doit les exécuter de manière individuelle et en toute autonomie. 

Par conséquent, si d’un côté la RMR s’inscrit dans une cohérence de gestion territoriale 

commune, de l’autre elle bute sur les spécificités locales propres à chaque municipalité (Souza, 

1995).  

                                                
75 Au cours des deux dernières décennies, certaines municipalités proches de la RMR se sont développées sur le plan démographique et 
socioéconomique, c’est le cas de Goiana, située à 63.5 km de Recife. Vu son importance, le pouvoir législatif de l’État de Pernambuco a voté 
une loi pour intégrer cette municipalité à côté des quatorze autres formant la RMR. L’amendement a été annoncé dans la presse locale : 
https://folhape.com.br/politica/politica/blog-da-folha/2017/12/18/BLG,5077,7,509,POLITICA,2419-EM-PLENARIO-DEPUTADOS-
APROVAM-INCLUSAO-GOIANA-RMR.aspx , consulté le 22 juillet 2019.  
76 Traduction faite par l’auteure du texte original ci-contre : “A Região Metropolitana do Recife é a unidade organizacional, geoeconômica, 
social e cultural constituída pelo agrupamento dos municípios de Abreu e Lima; Cabo de Santo Agostinho; Camaragibe; Igarassu; Ipojuca; 
Ilha de Itamaracá; Itapissuma; Jaboatão dos Guararapes; Moreno; Olinda; Paulista; Recife e São Lourenço da Mata, para integrar a organização, 
o planejamento e a execução de funções públicas de interesse comum”. La référence de ce texte se trouve après la bibliographie générale dans 
la page “Autres sources”. 
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Figure 10. Localisation générale du terrain. A droite le Brésil, au centre l’État de Pernambuco et à gauche Recife 

et sa région métropolitaine, et en rouge la localisation des lieux d’enquête.  

Les cartes ci-dessus montrent à la fois la position géographique du Brésil, celle de l’État 

de Pernambuco et la localisation de la ville de Recife et celle de sa région métropolitaine avec 

trois points signalisés en rouges. Ceux-ci indiquent les lieux de l’enquête menée dans ce travail. 

Quatorze municipalités forment la région métropolitaine de Recife, elles se distribuent au Nord, 

au Sud et à l’Ouest de la ville, à Est se trouve la côte atlantique.  

La municipalité constitue la plus petite unité territoriale administrative du pays étant 

dirigée par deux instances77. Il y a d’une part, le pouvoir exécutif, exercé par un maire, en 

portugais le « prefeito » et, d’autre part, le pouvoir législatif correspondant aux élus 

municipaux, soit les « vereadores ». La municipalité, l’Union et les États constituent la 

fédération brésilienne. La première occupe une position politico-administrative locale, le 

deuxième une position nationale et le troisième est régional. Concernant la première, selon sa 

structure géographique, et sa zone urbaine ou rurale, sa population peut varier de quelques 

milliers à des millions d’habitants.  

Sur le plan politico-administratif, les municipalités doivent mettre en œuvre un 

ensemble de directives prévues dans la constitution, entre autres, l’application des législations 

locales et le complément des législations fédérales et d’État, pour instituer et collecter des 

impôts, gérer son territoire et les services d’intérêt local (transport collectif, promouvoir 

l’éducation, la santé et la protection du patrimoine historico-culturel local)78. Bien que la 

                                                
77 Selon l’amendement constitutionnel n° 99 du 14 décembre 2017, articles 29 à 31 concernant les municipalités. Sa référence se trouve dans 
la page « Autres sources », après la page des ouvrages évangéliques référencés dans ce travail. 
78 Ibid. 
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municipalité soit rattachée au système fédéral brésilien, elle ne représente qu’une unité locale. 

Elle doit donc composer avec ses propres ressources qui, dans certains cas, sont nettement 

insuffisantes pour répondre à l’ensemble de ses besoins de gestion publique municipale (Souza, 

1996). 

Par ailleurs, chaque municipalité est composée de nombreux « bairros », littéralement 

quartier, lesquels sont les bénéficiaires directs des politiques publiques établies par la 

municipalité à laquelle ils sont rattachés. Lorsque les pouvoirs locaux ne disposent pas assez de 

moyens, ce sont les quartiers qui en pâtissent d’abord. J’ai constaté sur mon terrain que certains 

sont plus pénalisés que d’autres en raison de leur statut et de leur localisation. A titre d’exemple, 

et d’après mes observations sur le terrain, plus un quartier est proche du centre-ville de sa 

municipalité, plus il va pouvoir disposer de l’ensemble des services publics proposés par son 

unité de rattachement. En revanche, plus un quartier s’en éloigne géographiquement, moins il 

dispose d’une offre satisfaisante des divers services municipaux, en particulier écoles et centres 

de santé de proximité.   

L’aspect suivant a également été observé sur le terrain. En général, la plupart des 

quartiers brésiliens, y compris les plus aisés, ont des « secteurs » ou des « zones » internes où 

habitent une population vivant dans des agglomérats d’habitations informelles qui émergent de 

façon spontanée, et dont les conditions de vie sont particulièrement précaires (Guimarães, 

2010). Ce type d’occupation de l’espace renvoie à la catégorie de « favela » et les personnes y 

résidant sont perçues comme étant des « favelados » (Valladares, 2006). J’ai eu l’occasion de 

voir ces « secteurs » ou « zones » dans les deux quartiers, au Loteamento Bonfim et à Aguazinha, 

où j’ai réalisé mon travail de terrain. 

Après avoir énoncé cet ensemble d’éléments organisationnels et politiques de l’État 

brésilien, je propose désormais de les relier au religieux. L’implantation des églises 

évangéliques, tout comme leur développement et l’implication de leurs leaders en politique, ont 

une incidence directe sur les territorialités locales voire nationales. Par exemple, à Recife, des 

élus de confession évangélique, siégeant à la chambre des députés, ont voté une loi qui exonère 

les églises de la taxe relative au ramassage des ordures ménagères79.  

Un représentant du Secrétariat de la gestion des finances de la mairie de cette ville, que 

j’ai eu l’occasion d’interviewer, considérait que si les églises ne contribuaient pas à cet impôt le 

service est amené à se détériorer : les églises sont de plus en plus nombreuses, elles font partie 

                                                
79 Information obtenue auprès du Secrétariat de la gestion des finances de la mairie de Recife. 
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des unités urbaines qui produisent des déchets, d’autant plus qu’elles disposent d’une grande 

surface susceptible de générer parfois plus de déchets qu’une unité urbaine résidentielle. Il 

estimait que l’exonération de ces églises était injuste et forte en conséquence. 

De fait, au Brésil, les prémices de la détaxation des lieux religieux remontent à la 

Constitution de 1891 (Baleeiro, 2012). A ce moment-là, la République brésilienne institue la 

liberté de culte. Cette loi va permettre à des groupes religieux secondaires par rapport au 

catholicisme dominant, notamment les protestants, d’exercer leur activité en toute liberté. Il 

faut savoir qu’au fur et à mesure que les régimes politiques se sont succédés dans l’histoire 

politique du Brésil, des constitutions ont été promulguées. Le pays en compte un total de neuf 

et la dernière date de 1988. Celle-ci établi, dans son article 150-VI que « … il est interdit à 

l’Union, aux États, au District Fédéral et aux Municipalités d’imposer des taxes sur les temples 

de tout culte »80.  

Depuis cet article constitutionnel, d’autres amendements ont été présentés par des élus 

au niveau national (Union) comme au niveau régional et local (États et Municipalités). Parfois 

ces amendements sont conçus par des élus de confession religieuse, notamment des hommes 

politiques évangéliques. Ceux-ci visent l’exonération de certains impôts relatifs à certaines 

activités des institutions religieuses auxquelles ils appartiennent eux-mêmes, et y occupent une 

fonction de pasteur ou de membre dirigeant (Oro et al., 2006).  

En consultant les amendements à ce sujet81, j’ai constaté que parmi les activités visées 

par des politiques de détaxation se trouve l’importation de biens et produits, lesquels sont 

destinés à approvisionner des lieux de culte sur le territoire brésilien, et la défiscalisation des 

voitures de fonction mobilisées par des chefs de culte dans le cadre de leurs fonctions 

religieuses. Mieux encore, récemment, le congrès national a approuvé le prolongement de la 

détaxation sur la circulation de marchandises et services82, l’ICMS. C’est l’équivalent de la 

TVA européenne. Or, les temples font circuler des objets et marchandises dont ils sont parfois 

les producteurs (CD’s, DVD’s, livres, journaux). 

Finalement, aux lois constitutionnelles qui favorisent la défiscalisation des lieux de 

culte, s’ajoutent des lois régionales et municipales. Comme me le déclarait mon interlocuteur 

gestionnaire à la mairie de Recife, ces exonérations d’impôt ont réel impact sur la politique 

                                                
80 Pour la version originale du texte voir : https://www.senado.leg.br/atividade/const/con1988/con1988_03.07.2019/art_150_.asp , consulté le 
30 juillet 2019.  
81 Informations figurant dans le site du sénat brésilien : www.12senado.leg.br , consulté le 20 juillet 2019. 
82 Voici le lien vers un reportage à ce sujet : https://g1.globo.com/politica/noticia/2019/05/08/camara-aprova-projeto-que-prorroga-beneficios-
fiscais-para-igrejas-e-instituicoes-beneficentes.ghtml , consulté le 30 juillet 2019. 
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budgétaire de la ville tant le nombre d’églises sur le territoire sont nombreuses. Les institutions 

religieuses implantées au Brésil, qui sont aussi des unités urbaines, bénéficient d’avantages 

fiscaux du système fédéral brésilien.  

Cette protection fiscale est défendue par certains leaders religieux qui la justifie du fait 

des nombreuses actions socioreligieuses qu’ils développent sur le plan social brésilien. 

J’aborderai d’ailleurs ce sujet au quatrième chapitre avec l’exemple de l’église Assembléia de 

Deus à Recife et dans deux quartiers de sa région métropolitaine. Toutefois, cela demeure une 

problématique dans la mesure où plusieurs dénominations religieuses se sont enrichies devenant 

de vrais empires comme, par exemple, l’IURD (Cortén, 1995 ; Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; 

Mariano, 1999).  

Les temples de l’URD figurent parmi les plus importants du pays en termes de capacité 

d’accueil et son leader, Edir Macedo, est considéré comme un des hommes les plus riches du 

Brésil. Pourtant, le système politique brésilien les protège fiscalement, ce qui déconcertant dans 

un pays où les territoires locaux peinent à gérer leurs subventions locales et vivent des réalités 

sociales fort différentes d’une municipalité à l’autre (Souza, 1996). Pour illustrer ces propos, il 

suit l’exemple des deux quartiers périurbains. 

 

2.2. Le quartier Loteamento Bonfim 

Situé à 26 km de Recife, le Bonfim est divisé en trois secteurs (Bonfim I, II et III), dont 

un est semi-rural. Sa population globale est estimée à environ dix mille habitants, à laquelle 

s’ajoute approximativement deux mille habitants qui résident dans le secteur semi-rural83. Il 

fait partie de la municipalité d’Igarassú, région métropolitaine au nord de Recife. Celle-ci est 

composée de trente-huit quartiers et trois districts dont le nombre d’habitants, d’après le dernier 

recensement du IBGE de 201084, dépasse les cent mille.  

Au début du 20e siècle, le Loteamento Bonfim était une zone massivement rurale85. Son 

nom dérive d’ailleurs d’une « fazenda », une ferme en français, qui s’appelait Bonfim en 

hommage au saint protecteur de ce lieu. Son propriétaire y fit ériger une chapelle à l’intention 

                                                
83 Information recueillie auprès de l’unité de santé locale qui recense tous les ans le nombre d’habitants du quartier, incluant ceux de la zone 
semi-rurale. La mairie ne disposait pas de données actualisées sur le nombre d’habitants du Loteamento Bonfim, mais plutôt de l’ensemble 
d’habitants de la municipalité d’Igarassú. 
84 Source IBGE, Institut Brésilien de Géographie et Statistique, https://cidades.ibge.gov.br/brasil/pe/igarassu/panorama , consulté le 3 mai 
2019. 
85 Information obtenue lors d’un entretien avec un historien, Guillerme Jorge Paes Barrêto Neto, lequel est par ailleurs le responsable du musée 
historique d’Igarassú. 
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de ce dernier, laquelle est devenue le tout premier lieu de culte de cette localité. Vers les années 

1950, la fazenda a été vendue via des lots de terre. Les employés agricoles y travaillant ont été 

les premiers à en acheter devenant ainsi propriétaires. Au fur et à mesure que les terrains se 

vendaient, des maisons commencèrent à se construire engendrant ainsi l’amorce du processus 

d’urbanisation du futur quartier Bonfim. Celui-ci fut enregistré dans les années 1960 par le 

service urbanistique municipal de la mairie d’Igarassú86.  

Deux spécificités caractérisent l’histoire de ce quartier. La première concerne son nom, 

lequel est en rapport à la fois avec l’acquisition des lots de terre et avec la chapelle du saint 

catholique Notre Seigneur du Bonfim. Le lien entre ces deux éléments est à l’origine du nom 

« Loteamento Bonfim ». Cette appellation est surtout reconnue par les primo-résidants qui s’y 

sont installés dès le début de leur processus d’urbanisation. Or, à la mairie d’Igarassú, le 

quartier a été enregistré officiellement comme Bonfim. Bien que cette dernière reconnaisse que 

ce sont les lotissements qui ont défini ce lieu, elle n’a pas pris en considération cet aspect 

lorsqu’elle a officialisé le nom du quartier demeuré uniquement Bonfim. 

Pour la gestion municipale, le démembrement de la zone rurale s’inscrit dans un 

processus relativement long qui s’est déroulé sur quelques décennies. Ce n’est que beaucoup 

plus tard, vers la deuxième moitié du 20e siècle, que le service de gestion urbaine va s’occuper 

de l’enregistrement des maisons comme des rues ayant façonné le quartier, soit au moment où 

il est devenu un espace urbain bien établi. Aujourd’hui, les deux noms, Loteamento Bonfim et 

Bonfim, figurent dans le langage local de la population y résidant. C’est pourquoi je mobiliserai 

ces deux appellations dans ce travail.  

 

                                                
86 Information recueillie auprès du service de gestion urbaine d’Igarassú. 
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Figure 11. Carte officielle du quartier Bonfim.Il faut noter une erreur d’orthographe sur le nom du quartier. Actualisée en 
2000, la carte indique en jaune la division du quartier en trois parties : au centre, le Loteamento Bonfim I, à droite, le 
Loteamento Bonfim II et, à gauche, le Loteamento Bonfim III. Ce dernier n’est pas encore officiellement reconnu par la mairie, 
parce qu’il s’agit d’un secteur semi-rural, mais son processus d’urbanisation est en cours. En dépit de cette division interne, 
le quartier a été enregistré uniquement comme Bonfim. Source de la carte : service de gestion urbaine de la mairie d’Igarassú. 

La deuxième spécificité du Bonfim a trait au religieux. La chapelle ayant été construite 

dans la « fazenda » illustre la prééminence du catholicisme dans la région. Il est à noter que 

cette confession est historiquement la religion dominante au Brésil (Hoornaert, 1974), et dans 

la municipalité d’Igarassú elle occupe une place privilégiée ; après Recife et Olinda, Igarassú 

a été un fief du pouvoir religieux catholique durant l’époque coloniale.  

Des églises et couvents y ont été érigés dès le 16e siècle. A titre d’exemple, l’église des 

Saints Cosme et Damião y a été bâtie en 1535. Elle est considérée comme la plus ancienne du 

pays. A cause de leur importance historique, dans les années 1950, les églises et couvents 

catholiques de cette municipalité ont été classées par l’Institut du Patrimoine Historique et 

Artistique National (IPHAN) (Neto, 2014). Ce dernier possède d’ailleurs une antenne 

d’activités dans la ville, laquelle participe à la promotion et à la préservation du patrimoine 

historique local, en particulier en rapport avec le religieux.  

Dans le courant du 20e siècle, cette prééminence catholique a été bouleversée par les 

mutations se déroulant dans la sphère religieuse brésilienne. Pendant cette période, de nouveaux 
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groupes ont émergé parmi lesquels les évangéliques pentecôtistes qui apparaissent désormais 

comme la deuxième confession religieuse du pays après les catholiques (Teixeira, Menezes, 

2013). A une échelle locale, c’est-à-dire au niveau du quartier Bonfim, lequel appartient à la 

municipalité historique d’Igarassú, les premières églises évangéliques, notamment 

pentecôtistes, émergent dès les années 1960. Une période qui correspond au processus 

d’urbanisation du quartier et qui montre la spécificité urbaine de ce mouvement religieux 

(Rolim, 1985 ; Willems, 1967).  

A ce propos, j’ai interrogé le leader-président de l’association de quartier Bonfim I et II. 

Sa famille se trouve parmi les primo-résidants de ce lieu. Son père avait acheté une parcelle de 

terre et y fit construire une maison pour la famille. Il y a grandi avec les siens. Plus tard, à l’âge 

adulte, il s’est engagé localement auprès des habitants devenant leur représentant associatif, ce 

qui fait de lui une référence locale. Cet individu m’a affirmé qu’il est le témoin direct des 

transformations spatiales subies par son quartier qui, selon lui, a atteint un niveau élevé 

d’urbanisation. Il m’a expliqué que, dès les prémices du Bonfim, les évangéliques de 

l’Assembléia de Deus étaient présents et menaient un travail d’évangélisation en faisant du 

porte-à-porte. Lorsqu’ils ont commencé à réunir des groupes de personnes adhérant à leur 

doctrine, ils ont pris l’initiative de développer leur église locale, notamment dans le courant des 

années 1970, et davantage dans les décennies suivantes.  

D’après ce leader associatif, les personnes résidant dans cette localité étaient 

majoritairement de confession catholique. A mesure que l’évangélisme assembléiano87 gagnait 

du terrain, le nombre d’adhérents à cette nouvelle doctrine augmentait. C’est pourquoi des 

églises commencèrent alors à se mettre en place pour regrouper les petits groupes 

d’évangéliques formés ici et là dans ce quartier. 

J’ai croisé ces informations recueillies auprès du leader associatif avec celles obtenues 

via un évangélisateur membre dirigeant à l’AD. Ce dernier avait participé dans le travail 

d’évangélisation de porte-à-porte avant l’implantation de l’église. Il a aujourd’hui plus de 

soixante-dix ans, et est devenu le « presbítero88 », presbytre, d’une AD située à Rubina, un 

quartier voisin au Loteamento Bonfim. Cet évangélisateur m’a confirmé que le catholicisme 

était la confession dominante chez le peu d’habitants qui étaient installés à l’époque au Bonfim. 

Certains fréquentaient la chapelle locale et participaient aux célébrations festives de ce lieu de 

                                                
87 Qui appartient à l’Assembléia de Deus. 
88 Il s’agit là d’une fonction de la hiérarchie de l’église Assembléia de Deus dont le régime juridico-politique s’appuie sur le congrégationalisme 
et sur le presbytérianisme. Ce dernier modèle étant formé par une assemblée d’anciens, ou d’aînés (Roque, 2018). A l’AD, le « presbítero » 
est le troisième poste le plus élevé après le pasteur, le premier, et celui de l’évangéliste qui est le deuxième. Je reviendrai sur la classification 
hiérarchique de cette église au quatrième chapitre. 
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culte, principalement la fête de Notre Seigneur du Bonfim. Progressivement, le travail 

d’évangélisation auquel il s’est consacré a porté ses fruits. Puisqu’un certain nombre de 

personnes ont été réunies autour des Évangiles et à différents endroits. Ces groupes ont par 

ailleurs constitué des groupes de prière réguliers. C’est pourquoi, d’après cet évangélisateur, 

l’initiative d’édifier une église de l’AD localement s’est imposée comme une évidence.  

Il s’agissait là du début d’un long chemin parcouru par les évangélisateurs de 

l’Assembléia de Deus dans cette localité, lequel a ouvert la possibilité à d’autres églises 

évangéliques de s’y implanter plus tard. Je développerai ces éléments au quatrième chapitre, 

lorsque je traiterai de l’implantation des églises de l’AD en contexte local. 

Il faut aussi souligner la spécificité des situations des habitants qui y vivent. En premier 

lieu, il y a la question du déplacement. Celui-ci est un sujet récurrent dans les conversations 

quotidiennes, notamment dans celles des travailleurs qui dépendent du service de transport 

collectif public. Le quartier compte une ligne de bus qui assure la liaison du Bonfim avec un 

terminus d’échange situé à près de 10km de là, dans la municipalité de Paulista. Dans ce 

terminus d’échanges, les usagers disposent de différentes connexions vers plusieurs 

destinations de la région métropolitaine, y compris Recife. Cela veut dire qu’il n’y a pas de 

ligne de bus directe reliant le quartier à la capitale, mais une liaison facilitée par un système 

d’échanges. 

Pourtant, cette ligne de bus qui circule au Bonfim ne répond pas aux attentes de la 

population locale en raison de sa fréquence réduite, avec un véhicule tous les trente minutes. Il 

suffit qu’un bus soit en panne pour que les usagers locaux soient contraints à marcher environ 

un kilomètre et demi pour rejoindre une voie centrale où transitent d’autres lignes. Ce type de 

contraintes avive assez souvent l’exaspération des habitants qui manifestent régulièrement leur 

colère contre le système de transport public dont ils dépendent pour se rendre à leur travail 

quotidiennement.  

De fait, la question des transports en commun est une vraie problématique pour les 

habitants du Bonfim. Au cours de mes séjours dans le quartier, j’étais moi-même confrontée à 

la question du déplacement. À plusieurs reprises, j’ai dû effectuer ce parcours d’un kilomètre 

et demi pour rejoindre une autre ligne de bus pouvant m’amener à Recife. Cela m’a permis de 

m’approcher d’autres usagers, habitants du quartier, avec lesquels j’ai eu l’occasion de discuter 

sur la médiocrité du service de transport collectif local. En réalité, ces discussions m’ont 

introduite dans un réseau de voisinage, dont certains membres fréquentaient l’église Assembléia 

de Deus locale, ce qui a représenté une ouverture pour mon terrain. 
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Me déplacer à pied pour rejoindre d’autres lignes sur la grande voie située à un kilomètre 

et demi de là m’a permis d’arpenter les rues du quartier, de connaître sa morphologie ainsi que 

ses installations résidentielles et institutionnelles. Cela a constitué une manière de me 

familiariser avec les rues, les habitations et les institutions installées du quartier. Cet aperçu 

global m’a conduit à réaliser un travail de recensement local des institutions religieuses 

implantées, dont le résultat figure au quatrième chapitre.  

À travers ce recensement, j’ai pu identifier et m’approcher de certains acteurs locaux, 

dont l’unité de santé où j’ai obtenu des renseignements fort pertinents pour ma recherche, 

principalement en ce qui concerne le profil des familles résidant dans le quartier. J’ai recueilli 

surtout des informations de type sociodémographiques susceptibles de dresser un tableau social 

général de la population locale.  

Il en résulte qu’une majorité des habitants du Bonfim ont un niveau de vie modeste. Si 

certaines familles peuvent être classées dans la catégorie « classe moyenne basse », une bonne 

partie constitue une masse de travailleurs modestes, parmi lesquels se trouvent des employées, 

ouvriers, agriculteurs, professionnels autonomes et travailleurs informels. Les personnes sans 

activité y sont nombreuses, les plus touchées étant principalement les jeunes et les personnes 

de plus de cinquante ans. 

Le profil sociodémographique de la population locale indique une prédominance 

d’individus relativement jeunes, dont la tranche d’âge se situe entre 20 et 40 ans89. Les foyers 

comptent en moyenne six personnes. La quantité de familles recomposées et monoparentales 

est en progression. Parfois les familles monoparentales possèdent plus de trois enfants et elles 

sont les plus touchées par la précarité, le chômage et des maladies infectieuses et psychiques.  

D’après l’unité de santé locale, certains groupes d’individus, principalement les plus 

précaires, vivent dans des conditions de vie proches de la survie. Dans ce cas, ce sont les enfants 

et les adolescents qui en pâtissent. La dureté de leur vie les amène parfois vers le monde de la 

criminalité, notamment le trafic de drogue, qui guette souvent les plus démunis. 

À ce propos, le quartier Bonfim a été autrefois le théâtre de nombreux épisodes de 

violence urbaine en rapport avec le trafic de drogues, la prostitution de mineurs et les vols à 

main armée. C’est ainsi que le leader associatif m’a expliqué qu’il s’est investi auprès de la 

municipalité d’Igarassú pour qu’une police de proximité soit installée dans le quartier. Une 

                                                
89 Information obtenue auprès de l’unité de santé locale. 
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action qu’il a obtenue après maintes pétitions et négociations avec le service de gestion 

municipal chargé de la sécurité.  

Il faut savoir qu’Igarassú se trouve parmi les municipalités les plus violentes de la 

région métropolitaine nord. Plusieurs de ses quartiers sont classés comme très dangereux, le 

Bonfim est désormais une exception. D’après des données recueillies auprès du Secrétariat de 

Défense Sociale – SDS90, le nombre d’agressions enregistrées par le service de police 

d’Igarassú, incluant des vols à main armée, homicides, tentatives de meurtre et 

endommagements corporels, s’est élevé à près de mille et deux cents en 2015. À ce chiffre 

viennent s’ajouter d’autres délits comme les agressions sur mineur, les violences conjugales et 

domestiques et le trafic de drogues qui ont totalisé plus de cinq cents cas recensés.    

Depuis que la police de proximité fait la ronde dans le quartier Bonfim, les incidents y 

ont considérablement diminué. Cependant, les conditions de vie des habitants ne sont pas 

toujours faciles. En réalité, elles reflètent un enkystement profond représentant des 

problématiques socioéconomiques et sociopolitiques des quartiers périurbains dans tout le 

Brésil (Théry, 2017). Par exemple, le quartier qui suit s’inscrit, lui aussi, dans un contexte social 

qui témoigne des fragilités sociales des populations périurbaines de la région métropolitaine de 

Recife. 

 

2.3. Le quartier Aguazinha 

Aguazinha se trouve dans la zone ouest de la municipalité d’Olinda qui est une des plus 

anciennes villes brésiliennes car fondée en 1535. Cette dernière est localisée dans la région 

métropolitaine nord, à 6 km de Recife. Elle possède trente-neuf quartiers et compte un total de 

plus de trois-cent-soixante-dix-sept mille habitants91, qui vivent à plus de quatre-vingt-dix-huit 

pour cent dans des zones urbaines92. 

Selon les registres officiels de la mairie d’Olinda, dont les informations datent du dernier 

recensement de 2010, la population d’Aguazinha était de plus de douze mille habitants. Or, en 

2015, l’unité de santé locale avait enregistré plus de quinze mille individus y résidant93. Ce 

quartier est fortement urbanisé et sa croissance démographique, à l’image du Bonfim, est encore 

                                                
90 Le document de référence se trouve dans les annexes de ce travail.  
91 Source extraite du recensement de 2010 de l’IBGE, https://cidades.ibge.gov.br/brasil/pe/olinda/panorama , consulté le 3 mai 2019. 
92 Donnée émanant du site www.atlasbrasil.org.br , consulté le 3 mai 2019.  
93 Information recueillie auprès du service de santé local qui recense annuellement le nombre d’individus résidant dans le quartier. 
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en progression94. Pourtant, à la différence de ce dernier, l’urbanisation croissante à Aguazinha 

a généré une extinction des espaces vertes ainsi qu’une saturation des terrains constructibles. 

La carte ci-dessous l’illustre parfaitement. 

 
Figure 12. Carte d’Aguazinha avec ses espaces limitrophes. Au Sud-Est, en bas, un petit carré gris indique le centre 

d’enfouissement des déchets qui fait frontière avec le quartier et est rattaché à ce dernier (Aterro de Aguazinha). Au nord-
Ouest, le quartier voisin de Sapucaia. Source de la carte : Secrétariat de gestion urbaine de la mairie d’Olinda. 

 

En effet, le phénomène démographique au Brésil a engendré un développement accru 

des zones urbaines95. Le pays a plus de deux-cents millions d’habitants et plus de trois quarts 

de sa population vit dans des zones urbaines. Dans la ville de Recife, et de surcroît dans ses 

quartiers périurbains, il possible de percevoir cet impact démographique. À Aguazinha, par 

exemple, la construction de maisons superposées devient la norme à cause de la saturation des 

espaces constructibles, mais aussi de la crise économique ayant engendré une baisse du niveau 

de vie des individus.  

En effet, depuis la fin des années Lula, le coût du niveau de vie a été multiplié par trois, 

avec une augmentation des prix du marché immobilier. Par conséquent, les familles modestes 

sont obligées de se regrouper. À Aguazinha, j’ai rencontré un couple d’évangéliques dans la 

trentaine, parent de deux enfants, qui étaient dans ce cas. Lorsqu’ils se sont mariés, ils ont fait 

                                                
94 Cette projection est envisagée par la mairie d’Olinda et confirmée par l’unité de santé du quartier. 
95 Source IBGE, https://ww2.ibge.gov.br/home/estatistica/populacao/condicaodevida/indicadoresminimos/tabela1.shtm , consulté le 9 mai 
2019. 
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construire leur maison au-dessus de celle des parents de l’épouse. Pour eux, c’était un moyen 

abordable de devenir propriétaire, de rester dans le quartier et d’échapper aux loyers en hausse. 

Si au Bonfim, il existe encore des zones constructibles, notamment dans le secteur semi-

rural, à Aguazinha la situation est toute autre du fait de son urbanisation massive conduisant à 

une saturation de l’espace urbain. Par conséquent, ce quartier commence à prendre une 

dimension verticale en raison du nombre important de maisons superposées, lesquelles ont 

parfois jusqu’à trois niveaux. L’engouement démographique dans ce lieu s’explique aussi en 

partie par les atouts qu’il possède.  

Tout d’abord, Aguazinha est proche de la capitale, Recife, ainsi que de sa municipalité, 

Olinda, soit à moins de 8 km de l’un et à environ 8km de l’autre. Cette proximité est appréciée 

des riverains, d’autant plus que le service de transport collectif reliant ces deux villes est 

relativement satisfaisant. Le quartier compte avec une ligne de bus à destination de Recife, dont 

la fréquence est d’environ un quart d’heure. Pourtant, ce créneau ne satisfait pas la demande 

des usagers, notamment aux horaires de pointe, ce qui les oblige parfois de se diriger vers une 

des deux voies centrales, situées au carrefour du quartier, où de nombreuses lignes de bus 

desservent différentes destinations y compris les deux municipalités. Cela constitue plutôt un 

avantage pour les habitants de ce quartier car, à la différence du Bonfim, Aguazinha dispose de 

multiples options de transport collectif, dont des lignes de bus directes ou à système d’échanges 

à proximité du quartier. Un autre avantage de ce quartier, c’est qu’il est à moins de neuf 

kilomètres du centre historique d’Olinda et de la plage. De même que pour Recife, Olinda 

dispose d’une plage où les habitants peuvent s’y rendre facilement moyennant les transports en 

commun. Par exemple, pour se rendre en bus à la plage d’Olinda depuis Aguazinha il faut 

compter environ vingt-deux minutes. Le centre historique d’Olinda propose de nombreuses 

animations tout au long de l’année, mais, comme pour Recife, le rendez-vous incontournable 

de ce lieu est sans aucun doute ses fêtes de carnaval.  

Mondialement connu, le carnaval d’Olinda, dont plusieurs des attractions se déroulent 

dans le centre historique de la ville, attire des milliers de personnes chaque année, lesquelles 

viennent participer aux nombreuses animations de rue, dont les défilés des orchestres de frevo96, 

des blocos97 de rue et des poupées géantes.  

La proximité avec Recife et Olinda, des villes historiques et dynamiques, rend la 

localisation géographique d’Aguazinha attractive pour ses habitants. Bien qu’il s’agisse d’un 

                                                
96 Il s’agit du même rythme musical qui caractérise à la fois le carnaval de Recife et d’Olinda.  
97 Il s’agit d’un rassemblement de personnes autour d’une association carnavalesque. 
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quartier modeste, il reste privilégié comparé à d’autres zones périurbaines éloignées des pôles 

d’intérêt culturel et social dont dispose ces deux municipalités. Toutefois, si la situation 

géographique d’Aguazinha semble être un atout, à l’intérieur la réalité socioéconomique de 

certains de ses habitants est un sujet sensible. Les données sociodémographiques relevées dans 

ce quartier en sont l’illustration. 

En 2010, la majorité des habitants de la municipalité d’Olinda avait entre 10 et 45 ans98. 

À Aguazinha, selon les données du centre de santé local, les 10-40 ans sont plus nombreux. 

Comme Bonfim, c’est un quartier avec une population relativement jeune. En revanche, le 

nombre d’enfants et d’adolescent est nettement plus élevé à Aguazinha. C’est ce que relève le 

registre des familles du centre de santé local qui fait état d’un taux de natalité élevé dans le 

quartier : deux enfants en moyenne par femme et par foyer recensé. Ce taux de natalité concerne 

surtout de jeunes femmes, y compris des adolescentes qui ont leur première grossesse aux 

alentours des seize/dix-sept ans.  

Malgré le programme de prévention éducatif du « Planejamento familiar », planning 

familial en français, institué par la Constitution de 1988 et réglementé par la loi fédérale 9 263 

de 199699, les grossesses chez les adolescentes reste un problème dans les quartiers périurbains, 

principalement au sein de familles démunies. Le responsable du planning familial travaillant au 

centre de santé d’Aguazinha m’a confié qu’il se sentait impuissant face à cette question qu’il 

estimait avant tout sociale. D’après lui, la plupart des adolescentes touchées par cette 

problématique habitent dans des petites maisons, parfois de fortune, où tous les membres de la 

famille dorment dans la même pièce. La promiscuité serait, selon lui, une possible cause à une 

sexualité précoce chez les adolescents. 

Toujours d’après ce responsable, la sexualité est un sujet tabou pour les familles, car les 

parents n’en parlent guère avec leurs enfants. Pour ce professionnel de santé, le suivi médical 

des adolescentes devrait être accompagné d’un travail de vigilance parentale afin qu’il y ait à 

la maison une continuité de la pédagogie proposée par le centre de santé. Pour lui, ces familles 

ont en général d’autres préoccupations que discuter avec leurs enfants, étant donné qu’elles 

vivent au bord de la survie, et que la priorité est d’abord de se débrouiller pour avoir de quoi 

vivre. 

Le nombre de familles démunies vivant dans la précarité est en effet assez élevé à 

Aguazinha. En parcourant les rues du quartier, il est possible d’observer des secteurs où la 

                                                
98 Source : www.atlasbrasil.org.br, consulté le 9 mai 2019.  
99 Source : http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Leis/L9263.htm, consulté le 9 mai 2019.   
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pauvreté côtoie la misère au quotidien. Dans ce contexte de fragilité sociale, la jeunesse est la 

plus touchée. Sans activité et sans perspectives professionnelles, les jeunes sont tentés par le 

gain de l’argent facile provenant du trafic de drogues. Dans certains secteurs moins favorisés 

du quartier, des petites bandes de trafiquants s’installent dans les coins de rue pour vendre leurs 

marchandises ou bien en consommer ouvertement sous le regard de tous. 

Les données du Secrétariat de Défense Sociale – SDS100 révèlent un indice de 

criminalité élevé dans la municipalité d’Olinda. Les délits liés aux vols à main armée, aux 

homicides, aux tentatives de meurtre et aux dommages corporels a été d’environ six mille cas 

en 2015. Un chiffre six fois supérieur à celui de la municipalité d’Igarassú pour les mêmes 

types de données. En plus, les agressions concernant des violences conjugales et domestiques 

frôlent les deux mille cas pour la même année.  

Pour une municipalité qui compte près de quatre cents mille habitants, les registres 

policiers sont une preuve indéniable du degré de violence urbaine dans la ville d’Olinda. Son 

indice de violence urbaine étant largement supérieur à celui d’Igarassú. Cependant, celle-ci 

compte environ cent vingt mille habitants, soit trois fois moins de résidants qu’à Olinda. 

Aguazinha est en effet très touchée par le fléau de la criminalité. Dans les années 2010, 

à certains endroits, les habitants avaient peur de sortir de chez eux à cause des règlements de 

comptes101. Pour y remédier, des opérations de police ont été organisées afin de neutraliser 

l’action des trafiquants localement. Toute une opération policière a été déployée avec des 

moyens considérables, dont l’usage d’un hélicoptère qui tournait au-dessus du quartier pour 

identifier les planques des criminels. Une fois le « nettoyage » fait, les habitants ont pu retrouver 

le calme et reprendre le cours de leur vie quotidienne paisiblement. 

Outre la criminalité, une problématique d’ordre sanitaire touche également ce quartier. 

Dans sa partie sud-est, se trouve un centre d’enfouissement des déchets. Ce dernier constitue 

un problème réel pour les riverains de cette localité. Si une partie des déchets sont enfouies, 

une autre partie reste à ciel ouvert en attendant d’être brûlée. Lorsqu’il y a incinération des 

déchets, la fumée et les odeurs envahissent les maisons à proximité. Mais cette fumée peut 

atteindre les maisons situées dans les secteurs centre-nord et centre-sud du quartier, et s’il y a 

du vent, les secteurs nord-ouest et centre-ouest sont également touchés. 

                                                
100 Document de référence dans les annexes. 
101 Information obtenue auprès de plusieurs riverains.  
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Ce centre d’enfouissement existe depuis les années 1990, et il a fonctionné longtemps 

de façon irrégulière, c’est-à-dire dans les marges du pouvoir public. Plusieurs familles précaires 

se sont installées aux alentours, principalement les « catadores de materiais recicláveis » 

(Passos et al., 2017), sorte de travailleurs indépendants qui cherchent des objets pouvant être 

recyclés et revendus. Dans le courant des années 2000, le centre a fait l’objet de plusieurs 

dénonciations. Des riverains se sont plaints auprès de la mairie d’Olinda et certains ont investi 

les médias locaux. Les réclamations portaient sur la pollution que l’incinération des déchets 

engendre, notamment l’exposition aux résidus toxiques projetés dans l’air à travers la fumée. 

La population locale s’est mobilisée depuis quelques années pour demander la fermeture 

définitive de ce centre d’enfouissement, ce qui est enfin arrivé en 2017102.  

En 2015 déjà, lorsque j’étais sur le terrain, les habitants du quartier ne supportaient plus 

les problèmes liés à ce centre, auxquels s’ajoutaient d’autres problématiques d’ordre sanitaire, 

notamment le ramassage non régulier des ordures ménagères et les égouts à ciel ouvert. Ces 

faits vécus par les habitants au quotidien, découlent d’un manque d’attention des pouvoirs 

publics et d’une absence d’une infrastructure sanitaire satisfaisante. Ces problématiques 

sanitaires impactent la santé des résidents, principalement les enfants et les personnes âgées. 

L’unité de santé locale103 attribue certaines maladies allergiques et contagieuses à la condition 

de vulnérabilité sociale auxquels font face certaines familles exposées aux mauvaises 

conditions d’hygiène. Lors de mes déplacements, j’ai pris quelques photos, visibles ci-dessous, 

qui m’ont permis d’illustrer les conditions de vie de la population.  

 
Figure 13. À gauche, le centre d’enfouissement. Il est possible de voir un point de fumée, juste derrière les tonneaux en ciment. Ceux-ci sont 

censées servir de barrière de protection. À droite, le quartier d’Aguazinha (Photo de l’auteure). 

 

                                                
102 Information annoncée dans un journal quotidien local 
https://www.folhape.com.br/noticias/noticias/cotidiano/2017/08/09/NWS,37337,70,449,NOTICIAS,2190-LIXAO-AGUAZINHA-FECHA-
APOS-FUNCIONAR-ANOS-IRREGULARMENTE.aspx , consulté le 9 mai 2019. 
103 J’ai interrogé les acteurs de santé locaux (infirmières, médecin et agents sanitaires de proximité), lesquels m’ont confirmé que plusieurs 
consultations sont dues au rapport entre lieu d’habitation et condition sanitaire précaire. 
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Figure 14. Les ordures ménagères envahissent la rue qui longe le centre d’enfouissement (Photo de l’auteure). 

 

Ce contexte de vulnérabilité sociale à Aguazinha a été intégré dans les actions comme 

dans les discours des évangélisateurs de l’Assembléia de Deus de ce quartier. Cette institution 

a développé un programme visant à soutenir les familles vivant dans la précarité, surtout la 

jeunesse qui est particulièrement exposée : c’est le projet Samuel, lequel a été implanté dans le 

quartier en 1998, au moment où l’église de l’AD s’y installait également.  

Ce projet s’inscrit dans un programme plus vaste, celui de la Fondation Aio d’Éducation 

et d’Assistance Sociale – FAES104, créée par l’épouse du pasteur-président de l’église-mère 

Assembléia de Deus de Recife. Il a été conçu pour porter une aide aux familles modestes, 

notamment celles exposées à des conditions de vie précaire et à des violences domestiques. Le 

projet Samuel sera traité au quatrième chapitre. Après cet aperçu global des différents lieux de 

mon enquête de terrain, le chapitre suivant abordera les éléments ethnographiques de cette 

étude, notamment les approches méthodologiques. 

                                                
104 Voici leur site web officiel https://www.fundacaoaio.org.br/ , consulté le 3 juin 2019. 
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Chapitre III – Le terrain ethnographique : méthodes, apprentissages et expériences 

 

« (…) Lorsqu’on parle d’observation participante… il s’agit 
d’entrer dans les raisons de l’autre ».  

Marc Augé (2006 :43). 

« (…) Être dehors et dedans, distancié et participant. L’expérience 
anthropologique n’est pas celle d’un huit clos. L’écrire et la 
décrire, c’est prendre à témoin ». 

Marc Augé (2006 : 61). 

 

Le terrain est un pilier majeur du travail anthropologique, lequel est traversé par un 

processus de production divisé en plusieurs étapes (De Gérando, 1800 ; Malinowski, 1989 ; 

Mauss, 2002). Avant de l’aborder, il faut passer par une période de réflexion générale sur les 

différentes manières dont on dispose pour s’y prendre. De la réflexion à la pratique, l’étape 

suivante consiste dans l’enquête de terrain proprement dite qui est destinée au recueil de 

données multiples et variées. Enfin, du traitement et des analyses des données recueillies, 

émerge l’écriture anthropologique, soit le résultat abouti du terrain (Lévi-Strauss, 1974).  

C’est à travers ce processus de production, dont l’aboutissement est l’écriture 

anthropologique, que ce chapitre entend montrer les différentes étapes et vécus de mon travail 

ethnographique de terrain chez les évangéliques pentecôtistes au Brésil. Pour ce faire, trois 

volets seront abordés de façon à expliciter les méthodes employées, les apprentissages et limites 

ainsi que les expériences vécues dans les espaces où l’enquête ethnographique s’est déroulée.  

Mais, tout d’abord, il convient de préciser que mon positionnement dans cette recherche 

s’appuie sur le « je » méthodologique (Olivier de Sardan, 2008), lequel met en avant le 

chercheur comme « narrateur » central des faits observés sur son terrain, mais aussi comme 

« acteur » participant à la vie sociale qu’il observe et comme « producteur » d’une connaissance 

qu’il entend partager à travers ses écrits (Ibid., 2008). 

Par la suite, un premier point sera consacré à présenter le terrain ainsi que les méthodes 

mobilisées. Il sera mis en avant mon approche initiale, laquelle cherchait à découvrir les lieux 

de culte de manière spontanée, c’est-à-dire, de façon volontaire sans suivre aucune démarche 

en particulier. Ici, mon but était d’appréhender le mouvement de l’intérieur en excluant tout a 

priori et en me détachant de mes connaissances sur le mouvement évangélique pentecôtiste 
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acquises au préalable. Ensuite, j’exposerai l’enquête ethnographique à partir de l’immersion 

systématique, de l’observation participante et des différentes rencontres qui se sont déroulées 

durant l’immersion. Enfin, il sera présenté d’autres outils méthodologiques, notamment des 

supports audiovisuels et la cartographie, auxquels j’ai eu recours pour enrichir ma recherche et 

illustrer les faits observés. 

Un deuxième présentera et discutera les apprentissages découlant des rencontres avec 

mes différents interlocuteurs. Cela m’a conduit à poser un regard élargi sur mon objet d’étude, 

m’amenant par ailleurs à percevoir la présence de l’évangélisme pentecôtiste dans la vie 

quotidienne des individus observés et en dehors du culte. Puis, je présenterai les limites de 

l’enquête, mais aussi les l’ouvertures qui m’ont dirigé vers des espaces inattendus et m’ont 

amené à contourner des obstacles.  

Enfin, le dernier point abordera les expériences et les apprentissages issus de mon travail 

de terrain effectué dans deux quartiers périurbains. Ceux-ci ont eu lieu dans un contexte local 

où j’ai travaillé de manière rapprochée avec mes interlocuteurs, dans leur quotidien, dans un 

cadre de proximité. Ce troisième point portera en particulier sur l’impact de la violence urbaine 

dans ces quartiers, car ce sujet s’est révélé une porte d’entrée privilégiée pour accéder aux 

manières de faire des individus observés et pour entretenir des relations rapprochées avec eux.   
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1.   Le terrain et les méthodes : des premiers constats au recours à la cartographie 

1.1.Premiers constats 

Pour certains auteurs, la visibilité des temples évangéliques s’est accrue dans les villes 

brésiliennes, surtout depuis trois décennies (Fernandes et al., 1998 ; Jacob, 2006 ; Teixeira, 

Menezes, 2013). En parcourant les territoires urbains du Brésil, j’ai pu constater que cette 

visibilité est plus importante à l’intérieur des quartiers périurbains, étant donné le nombre de 

temples installés toutes confessions confondues.  

Le premier constat que j’ai fait sur le terrain est celui de l’offre d’églises évangéliques, 

nombreuses dans la ville et davantage dans les zones périurbaines. J’avais alors l’embarras du 

choix, et j’ai opté pour travailler auprès de trois églises : l’Igreja Universal do Reino de Deus 

(IURD), l’Assembléia de Deus (AD) et l’Igreja International da Graça de Deus (IIGD). Celles-

ci sont situées aux portes du centre-ville de Recife, sur l’avenue Cruz Cabugá. 

Ces trois institutions ont été retenues pour mon premier séjour de recherche ayant duré 

quatre mois, soit de janvier à avril 2015. Alors qu’à mon deuxième séjour, d’un total de trois 

mois, effectué d’octobre 2015 à janvier 2016, je me suis focalisée uniquement sur l’Assembléia 

de Deus (AD), laquelle occupe une place plus importante dans ce travail par rapport aux autres 

deux églises. Néanmoins, au cours de ce second séjour, j’ai suivi un certain nombre d’activités 

de manière ponctuelle auprès des deux autres institutions.  

Ces trois églises regroupent, à elles seules, la majorité des évangéliques pentecôtistes 

du Brésil (Teixeira, Menezes, 2013). Elles constituent les institutions les plus représentatives 

du mouvement dans le pays en raison du nombre d’adhérents qu’elles rassemblent et d’églises 

qu’elles ont réussi à implanter sur l’ensemble du territoire brésilien. À ce titre, l’Assembléia de 

Deus occupe une position de leader avec plus de dix millions d’individus ayant intégré sa 

doctrine (Ibid., 2013).  

À Recife, leurs temples sont implantés dans la partie sud de l’avenue Cruz Cabugá, une 

artère centrale du centre-ville105. Ils accueillent des milliers de personnes qui se rendent aux 

cultes journaliers et hebdomadaires. Lorsqu’on emprunte cet axe vers la capitale, mais aussi en 

sens inverse en direction de la région métropolitaine, il est quasiment impossible de ne pas les 

apercevoir. Ces églises attirent l’attention par : la taille de leur bâtiment, leur architecture et la 

manière dont elles sont placées les unes à côté des autres. Deux autres églises (l’Assémbléia de 

                                                
105 Cf. Chapitre II, point concernant l’avenue Cruz Cabugá. 
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Deus – Ministério Novas de Paz et l’Igreja Mundial do Poder de Deus) se trouvent à côté des 

trois précédentes.  

En somme, l’avenue Cruz Cabugá compte cinq temples évangéliques pentecôtistes. Ils 

sont construits de façon adjacente et leur capacité d’accueil est comprise entre deux mille et dix 

mille personnes lors des grands rassemblements. C’est ce qui a fait de cette partie sud de la 

Cruz Cabugá un point de référence local. Certains individus que j’ai rencontrés sur le terrain la 

nommait « l’avenue des églises » l’associant ainsi aux temples qui y sont installés, ce qui 

confirme que c’est un endroit qui retient forcément l’attention. 

Dans les municipalités de la région métropolitaine, je me réfère notamment à celles où 

j’ai réalisé mon terrain, comme Olinda, Abreu e Lima et Igarassú, les temples de grande taille 

sont construits sur des voies centrales, ce qui permet un accès facilité par les transports en 

commun. À l’inverse, à l’intérieur des quartiers, les églises y sont édifiées dans des endroits 

diversifiés : une rue principale ou adjacente, ou encore dans des ruelles étroites lorsqu’il s’agit 

de secteurs densément urbanisés comme, par exemple, dans le cas du quartier d’Aguazinha.  

Précédemment, j’ai évoqué qu’une municipalité est composée de plusieurs dizaines de 

quartiers, dans lesquels sont implantés des églises évangéliques appartenant aux différentes 

dénominations ; l’IURD et l’IIGD y sont minoritaires face aux ADs qui sont prédominantes. 

Par exemple, l’IURD est le plus souvent présente sur un axe central d’une municipalité, et 

rarement à l’intérieur d’un quartier. De même pour l’IIGD qui est absente de certaines 

municipalités, et compte moins de temples dans l’état de Pernambuco que son homologue, 

l’IURD.  

Toutefois, cette dernière mène des campagnes d’évangélisation de porte-à-porte à 

l’intérieur des quartiers et, parfois, elle investit un local. Au Loteamento Bonfim, elle s’est 

appropriée des locaux de l’association de quartier pour y organiser des réunions de prière et 

recruter des membres. En revanche, la présence de l’AD est prééminente sur les voies centrales 

municipales, ainsi que dans les quartiers où l’on peut recenser jusqu’à quatre temples. 

Après mon aperçu global sur la localisation de ces églises, au centre-ville comme dans 

les quartiers où j’ai travaillé, il fallait les connaître de l’intérieur. Je me suis donc rendue dans 

leurs locaux pour avoir des renseignements sur leur programme. À première vue, j’ai remarqué 

que ces églises sont en principe ouvertes à tous, surtout l’IURD et l’IIGD, mais chaque visiteur 

doit avoir un comportement respectueux de leurs espaces internes et externes. Tout individu 

peut donc y accéder pourvu qu’il respecte cette consigne.  
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L’AD reçoit tous les publics mais en imposant un certain respect de ses mœurs, 

notamment en ce qui concerne la tenue vestimentaire. Cette spécificité vestimentaire a été 

notamment soulignée par l’anthropologue Marion Aubrée (1998). Cette auteure a mis en avant 

que l’AD possède des normes restreintes qu’il faut observer pour s’intégrer au sein du groupe. 

Pour fréquenter les cultes, les femmes sont priées de porter des vêtements discrets et sans 

décolletés, de préférence des jupes ou des robes à hauteur du genou. Pour leur part, les hommes 

doivent s’habiller en pantalon et chemise, voire costume et cravate, surtout lorsqu’il s’agit de 

membres convertis et de membres dirigeants. Avisée de ces recommandations, il ne me restait 

plus qu’à aller aux cultes et commencer mon terrain.  

 

1.2.Première approche du terrain 

Mes premières visites ont été effectuées dans les temples situés à l’avenue Cruz Cabugá 

au centre-ville de Recife. J’ai décidé de les fréquenter durant trois semaines, et de suivre une 

démarche personnelle qui était basée sur le regard spontané. J’entends par là, un regard 

instinctif et naturel, dépourvu de toute arrière-pensée, et donc libre de tout cadrage 

méthodologique et théorique. 

Pour ce faire, je me suis rendue dans les églises afin d’assister aux cultes et prendre 

connaissance des espaces, des gestes, de l’ambiance et des habitudes du milieu évangélique 

pentecôtiste, de manière spontanée, sans me poser des questions. Cette première approche m’a 

permis de visualiser les lieux, les individus, la disposition des objets dans l’espace (bancs, 

chaises, pupitre, caméras, vidéoprojecteur, instruments de musique, éclairage, climatisation), 

les ornements de décoration des salles de culte (tableaux, peintures murales, rideaux, vitraux, 

vases de fleurs) et le déroulement des rituels quotidiens et hebdomadaires ; cette première étape 

a duré un total de trois semaines.  

Même si le regard précède l’observation (Beau, Weber, 2000), mon intention n’était pas 

de l’engager en tant qu’approche méthodologique, mais comme une première entrée dans la 

découverte du terrain. Il s’agissait d’une première approche guidée par ma curiosité. En effet, 

je portais un « regard curieux » sur les églises, à la manière suggérée par Peneff (2009), mais 

avec une volonté de m’introduire naturellement dans l’univers évangélique pentecôtiste local 

de façon spontanée, et de me laisser surprendre par cet univers religieux auquel je m’intéressais. 
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Cette démarche personnelle est à différentier de l’« observation flottante » qui « (…) 

consiste à rester en toute circonstance vacant et disponible, à ne pas mobiliser l’attention sur un objet précis, mais 

à la laisser « flotter » afin que les informations la pénètrent sans filtre, sans a priori, jusqu’à ce que des points de 

repère, des convergences, apparaissent et que l’on parvienne alors à découvrir des règles sous-jacentes » 
(Pétonnet, 1982 : 39). Autrement dit, une démarche qui cherche à s’imprégner d’un lieu de 

manière non directive mais sur fond analytique, dont le but est d’identifier des conduites 

générales (Ibid., 1982). 

Dans mon cas, et dans cette première phase de mon terrain, je ne cherchais pas à établir 

des caractéristiques, ni à identifier des convergences ou divergences existantes parmi les trois 

églises que j’ai fréquentées. Mon seul objectif était de m’inscrire dans une approche découverte 

de façon spontanée, sans interrogations ni recherche d’indices factuels. Par conséquent, cette 

démarche précédait de loin ma recherche ethnographique de terrain, laquelle a été amorcée lors 

de la quatrième semaine de mon séjour de terrain. À partir de ce moment-là, une approche 

méthodologique systématique d’observation, de description et d’analyse a été mise en place. 

Cette première approche « découverte » du terrain m’a conduit, a posteriori, à une 

démarche réflexive sur mon propre parcours personnel, notamment sur ma formation 

académique. Celle-ci induit à réfléchir et à analyser l’univers social qui nous entoure de façon 

quasiment systématique (Olivier de Sardan, 2008). Or, être dans une posture de regard 

spontané, en dépit de ma condition d’ethnologue sur le terrain, s’est révélé un vrai défi parce 

qu’il fallait me détacher de mes nombreuses lectures portant sur mon objet d’étude, mais aussi 

écarter les idées débattues sur mon sujet de recherche lors des multiples rencontres académiques 

auxquelles j’ai participé. Non que mes lectures et mes échanges académiques aient représenté 

un frein à mon terrain, au contraire, cela a été essentiel à ma formation et à ma recherche. La 

difficulté ici réside dans la manière de prendre une position « neutre » voire « indifférente » 

vis-à-vis d’un espace social dont on a intégré des connaissances préalables.  

Intégrer le milieu évangélique pentecôtiste à Recife de façon spontanée et naturelle 

relevait du défi de la distanciation d’avec mon objet d’étude. D’emblée, je me suis confrontée 

à la question de la distanciation sans pour autant y réfléchir à ce qu’elle pouvait représenter 

pour moi à ce moment-là. Dans ce début d’entrée sur le terrain, mes efforts se sont uniquement 

focalisés à avoir une posture de neutralité. Mais il en résulte que se soustraire à la tentation du 

regard analytique ne vas pas de soi. J’ai alors constaté combien il était difficile de me dégager 

de toute idée construite autour de mon objet d’étude, et ce constat était sans doute une raison 

pour que je m’en distancie. 
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Finalement, je suis parvenue à me détacher de mes connaissances antérieures en 

m’assurant d’être dans les lieux de culte juste pour regarder, pour faire connaissance et pour 

apprendre de l’intérieur ce qui constituait l’évangélisme pentecôtiste dans chacune des trois 

églises que j’ai fréquentées. Cette démarche d’une observation de l’intérieur est la base même 

du travail ethnographique (Malinowski, 1989 ; Olivier de Sardan, 2008), pourtant, je ne l’ai pas 

appliqué en tant que méthode dans cette première phase, mais en tant qu’une prise de conscience 

de la distanciation et d’une volonté manifeste d’être dans la spontanéité.  

Ce détachement a été indispensable dans mon parcours d’initiation au terrain, car il m’a 

conduit à adopter un regard optimal de l’univers multiple et complexe de l’évangélisme 

pentecôtiste. En adoptant cette posture, mes apprentissages sur les codes et les conduites des 

églises se sont déroulés dans la bienveillance, et sans aucun a priori. Embrasser cette attitude 

bienveillante m’a amenée vers des chemins inattendus et m’a servi de passerelle pour 

l’immersion systématique, laquelle a démarré quelques semaines après cette première phase de 

découverte.  

Enfin, il me paraît important d’ajouter que suivre les activités de ces trois églises durant 

cette première étape s’est avéré une tâche exigeante. Les cultes et les prières de l’IURD et de 

l’IIGD duraient en moyenne une heure, chaque jour de la semaine, alors que ceux de l’AD, de 

deux à trois heures, trois fois par semaine. En conséquence, mes visites aux églises 

s’inscrivaient dans une cadence soutenue. Tous les jours de la semaine, je me suis rendue aux 

trois églises pour participer à leurs activités journalières et hebdomadaires à raison de trois à 

quatre heures de cultes par jour, parfois cinq heures et plus. Bien évidemment, le rythme 

dépendait des jours de la semaine comme des événements prévus dans les trois églises. Leur 

calendrier d’activités étant très dynamique, il fallait que je m’inscrive dans cette dynamique au 

risque d’une surcharge d’informations. 

Ainsi, si le regard spontané m’a servi d’ouverture initiale, il a eu ses limites par rapport 

à l’avalanche d’informations et d’actions s’opérant dans ces trois lieux de culte. C’est pourquoi, 

durant ma quatrième semaine de séjour, j’ai entamé ma recherche ethnographique de terrain, 

avec une approche méthodologique l’encadrant. J’ai alors mobilisé une approche par immersion 

prolongée, laquelle s’est focalisée sur des faits précis susceptibles de mettre en avant 

l’évangélisme pentecôtiste dans la vie quotidienne des individus. 
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1.3.L’immersion prolongée et l’observation participante 

Le terrain s’amorce méthodologiquement avec l’immersion prolongée au sein des trois 

églises présentées ci-dessus. Il intègre également la méthode de l’observation participante, 

laquelle consiste à prendre part à l’action observée (Beaud, Weber, 2010 ; Bourdieu, 1978 ; 

Laplantine, 1996 ; Malinowski, (1922) 1989 ; Olivier de Sardan, 2008 ; Soulé, 2007). Cette 

démarche méthodologique visait a posteriori à décrire, analyser, interroger et approfondir mes 

questionnements portant sur mon objet de recherche. Cette nouvelle étape marque le passage 

du visiteur curieux au pratiquant familiarisé avec les lieux. Elle est divisée en deux périodes. 

La première a démarré la quatrième semaine de mon premier séjour, soit à la fin janvier 2015. 

Elle a pris fin à la seizième semaine vers la fin avril 2015. La deuxième correspond au deuxième 

séjour de terrain réalisé pendant douze semaines, soit d’octobre 2015 à janvier 2016. 

Le but était alors de recueillir et de rassembler des données pour les transformer en 

matériel analytique (Beaud, Weber, 2010 ; Olivier de Sardan, 2008). À la différence de ma 

première approche « découverte » du terrain, où je cherchais à regarder ce qui se passait sans 

me poser des questions. Dès lors, mes observations allaient se focaliser sur les diverses activités 

se déroulant à l’intérieur du temple, mais aussi dans leurs périmètres voire au-delà de ces lieux, 

soit dans des endroits où circulaient des individus se dirigeant vers les églises comme, par 

exemple, les trottoirs, les rues d’un quartier ou les transports en commun.  

Au cours de cette période, je me suis intéressée à ces espaces, que je viens de citer, 

figurant en dehors des temples, où j’ai pu observer un certain nombre de conduites en rapport 

avec l’évangélisme pentecôtiste. J’ai saisi cette occasion pour observer attentivement le 

caractère quotidien du mouvement s’inscrivant dans des actions banales de la vie courante, tels 

que prendre un bus, s’arrêter chez un vendeur ambulant pour une collation ou s’acheter une 

bouteille d’eau minérale.  

À partir de ces actions ordinaires, il a été possible de constater comment le religieux 

s’invite dans des gestes du quotidien, dont certains seront décrits et analysés au quatrième 

chapitre. Ces observations ont été également suivies de la rencontre de quelques personnes 

appartenant aux trois églises étudiées. Une rencontre qui s’est faite de manière naturelle et en 

dehors du culte. J’y reviendrai au deuxième point. 

À l’intérieur des églises, je cherchais à identifier les individus, surtout ceux qui faisaient 

le même trajet de bus que moi. En procédant ainsi je comptais avoir l’occasion de m’entretenir 

avec les personnes résidant dans les deux quartiers périurbains d’où je partais pour me rendre 
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aux temples de l’avenue Cruz Cabugá à Recife. Dans les salles de culte, j’ai tâché par ailleurs 

d’observer les relations que les individus tissaient entre eux et avec le corps ecclésiastique, 

certaines personnes nouant une relation de proximité avec tel ou tel pasteur. De fait, cette 

relation rapprochée entre un individu et un pasteur se tisse avec le temps et par une fréquentation 

assidue de l’église, parfois après un certain nombre d’années. En général, le pasteur et les autres 

membres dirigeants identifient facilement les habitués. Ils saluent ces derniers en leur serrant 

la main et, en prenant le temps d’échanger avec eux, en leur demandant entre autres comment 

se porte leur famille. Ces échanges peuvent être observables avant ou après le culte, dans les 

églises de grande taille de la capitale, comme pour les petits temples de quartier.  

Suite à leur fréquentation quotidienne et hebdomadaire, mon visage était devenu 

familier à certains pasteurs qui commencèrent à leur tour à me serrer la main et à me demander 

si j’allais bien. Cette attitude m’était agréable à cause de la chaleur humaine qui s’en dégageait, 

et m’a donné le sentiment d’être accueillie et intégrée au sein du groupe d’adhérents à 

l’évangélisme pentecôtiste de l’église visitée.  

Au-delà des relations interpersonnelles, il me fallait comprendre les rapports au lieu 

comme les temporalités du rituel, et tout ce qui se passait avant et après le temps liturgique. 

Finalement, mon intérêt s’est plutôt porté sur les temps antérieur et postérieur au rituel. Dès ma 

première approche du terrain, j’ai constaté que ces temporalités pouvaient être d’un grand 

intérêt pour le chercheur. La prise en compte de ces temporalités ont donné une dimension 

élargie à ma compréhension du phénomène étudié. Elles m’ont amené à observer des espaces 

autres que les lieux du culte, mais aussi à percevoir la présence de l’évangélisme pentecôtiste 

dans le quotidien des individus. Certains travaux ont mis en avant cet aspect (Fancello, 2008 ; 

Laurent, 2003 ; Mafra, 2001 ; Soares, 2009). 

Au cinquième chapitre, le lecteur trouvera un exemple illustrant la manière dont ce 

mouvement religieux s’invite et se déploie au quotidien. Il s’agit d’une petite activité 

commerciale de vente d’eau minérale réalisée par des obreiros, soit des personnes engagées 

dans l’organisation quotidienne du temple. Un autre exemple y sera également évoqué avec le 

trajet effectué en transport en commun pour se rendre au temple. En somme, il s’agit d’espaces 

où les membres des églises étudiées circulent régulièrement, qui sont investis par des actions 

qui s’inscrivent à la fois dans le quotidien et dans une « extension du religieux » allant au-delà 

des temples (Laurent, 2003 ; Kouvouama, 2016 ; Tchonang et al., 2012).  

Ces actions s’insèrent dans la vie courante des individus, dans leur quotidienneté et, en 

quelque sorte, dans un « mode mineur de la réalité » (Piette, 1996), parce qu’elles se situent 
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dans une réalité parallèle, qui est secondaire au culte, et en dehors du rituel liturgique. Elles 

contribuent à un élargissement du religieux, à une échelle locale, dans des espaces autres que 

les lieux de culte. Plusieurs travaux ont souligné la présence symbolique et discursive du 

religieux dans l’espace public brésilien, ainsi que l’engagement social des églises au niveau de 

la société civile (Birman, 2003 ; Burity, 2015, 2007 ; César, 1974 ; Fernandes et al., 1998 ; Fry, 

1978 ; Jacob et al., 2006 ; Mafra, 2001 ; Oro et al., 2012). 

Pour saisir cette réalité, j’ai participé à un certain nombre d’actions socioreligieuses se 

déroulant dans les temples de l’Assembléia de Deus dans les deux quartiers où j’ai travaillé, et 

principalement à Aguazinha. Ici, l’AD possède un centre socioculturel accueillant des enfants 

et adolescents âgés de trois à dix-huit ans. Je rends compte de quelques activités qui y sont 

proposées. Le centre s’efforce surtout de récupérer une jeunesse issue d’un milieu modeste, et 

en manque de repère, pour leur offrir une opportunité d’accéder au domaine culturel et élargir 

leurs connaissances. Cela se fait à travers des cours de musique menés par un musicien 

professionnel, qui est le responsable de l’orchestre de l’église, mais aussi par le biais d’ateliers 

divers et variés : peinture, dessin, graphisme, soutien pédagogique, poterie, recyclage de 

matériaux réutilisables. Cet engagement social d’églises évangéliques pentecôtistes observé sur 

le terrain n’est pas une spécificité brésilienne ni une nouveauté. Des travaux anglo-saxons ont 

mis en avant certaines de leurs actions sociales engagées au niveau de la société civile, et en 

particulier sur le plan social (Bretherton, 2011 ; Wuthnow, 2004) ; comme l’accueil et 

l’accompagnement d’immigrés ou la distribution de denrées alimentaires.  

Au Brésil, l’investissement de groupes chrétiens au niveau de la société civile date de 

la deuxième moitié du 20e siècle avec les partisans de la Théologie de la Libération (Chaouch, 

2007 ; Cortén, 2001). Les évangéliques pentecôtistes se sont appropriés ce principe pour 

développer leurs propres actions sociales auprès des populations moins favorisées, 

principalement celles vivant dans des quartiers périurbains modestes (Almeida, D’Andrea, 

2004 ; Burity, 2007).  

À propos de mon immersion dans les deux quartiers périurbains, Loteamento Bonfim et 

Aguazinha, je les avais choisis de manière stratégique, parce que j’ai eu la possibilité de m’y 

faire loger par des proches de mon entourage familial et amical. C’est une condition qui me 

permettait d’être au plus près de mon terrain comme de mes futurs interlocuteurs. Cet entourage 

a constitué une vraie ressource sur terrain pour obtenir des renseignements et être mise en 

relation avec le voisinage, avec des échanges fort intéressants pour ma recherche.  



 
104	  

À partir de ces interactions, j’ai accédé tout d’abord à leur préférence religieuse envers 

telle ou telle église, puis, à leur opinion quant aux pratiques rituelles dont certaines 

dénominations étaient pointées du doigt car considérées comme non sérieuses. À ce titre, 

l’IURD m’a été souvent déconseillé par des personnes fréquentant l’Assembléia de Deus ou par 

des individus de confession protestante baptiste, presbytérienne ou congrégationaliste.  

Bien que les évangéliques représentent la deuxième confession religieuse du pays en 

termes d’adhésion (Teixeira, Menezes, 2013), ils forment un groupe très fragmenté et 

hétérogène, où chaque groupe lié à une église donnée défend son appartenance institutionnelle 

et religieuse (Mariano, 1999) comme permet de le constater les discussions avec des individus 

appartenant à des églises de confession évangélique différentes. Sur mon terrain, j’ai remarqué 

que les assembléianos106 s’opposent quasi systématiquement aux iurdianos107.  

Au fur et à mesure que je m’intégrais dans les deux quartiers, je faisais la connaissance 

d’un certain nombre d’habitants. Ils m’étaient présentés soit par les personnes qui 

m’hébergeaient, soit parce que j’arpentais les rues des deux lieux afin de « m’imprégner » 

davantage de leurs espaces physiques (Olivier de Sardan, 2008), avec des rencontres sans 

intermédiaire. Mes promenades dans ces quartiers m’ont permis de connaître chaque secteur 

les composant et d’identifier les structures institutionnelles présentes, en particulier les 

religieuses.  

Chaque jour passé dans ces deux endroits me conduisaient à percevoir la vie quotidienne 

locale. Elle est rythmée par des mouvements très diversifiés, comme ceux des travailleurs qui 

partent tôt le matin et des enfants qui se rendent à l’école et rentrent chez eux à l’heure du 

déjeuner, des femmes au foyer qui s’occupent de leur maison et de leurs enfants à bas âge, des 

personnes âgées qui, vers la fin de l’après-midi, lorsque le soleil est moins fort, placent des 

chaises devant leur domicile pour regarder et saluer des passants connus. Il y a aussi toute une 

variété de petits commerces (boulangerie, épicerie, boucher, poissonnier, quincaillerie…), 

installés ici et là. 

À cela s’ajoutent des vendeurs ambulants qui parcourent les rues proposant des 

marchandises diverses, des friandises, des objets variés comme des équipements ménagers, des 

plats cuisinés, notamment des spécialités locales comme le munguzá108, la tapioca109 ou la 

                                                
106 Qui appartient à l’Assembléia de Deus. 
107 Qui appartient à l’IURD. 
108 Plat typique du Nordeste fait à base de maïs, lait de coco, cannelle et clous de girofle. 
109 Spécialité locale, également typique de la région Nordeste, il s’agit d’une galette faite à base de la farine de manioc raffinée, servie avec 
une garniture salée, sucre ou un mélange des deux. 
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cocada110. Des livreurs de bouteilles consignées de gaz ou des bidons d’eau minérale de vingt 

litres parcourent tous les jours les rues du quartier, et à plusieurs moments de la journée, en 

vélo ou en véhicule à moteur. Il faut savoir qu’un bon nombre de foyers brésiliens sont équipés 

d’un distributeur d’eau minérale où sont installés les bidons de vingt litres car il y a une certaine 

méfiance à boire l’eau du robinet. 

En parallèle à ces mouvements observés dans les quartiers, j’ai été témoin d’un certain 

nombre d’activités réalisées par des groupes religieux, principalement les évangéliques 

pentecôtistes. Ils procédaient à un travail d’évangélisation de porte-à-porte ou bien à des visites 

domiciliaires. Parfois, ils faisaient une distribution de soupe ou alors ils organisaient des cultes 

en plein air (une place, une rue) ou chez un habitant. L’église des individus impliqués dans ces 

actions pouvait parfois être identifiée grâce à leur T-shirt, sur lequel était brodé ou imprimé 

l’enseigne de leur institution. Je me suis intéressée de près à ces activités qui se déroulaient 

durant la semaine comme pendant le weekend. J’ai ainsi vu un pasteur de l’église Assembléia 

de Deus du Loteamento Bonfim, secteur Bonfim II, accompagner un groupe de personnes qui 

faisait des visites à domicile. Ce pasteur est devenu par la suite un de mes interlocuteurs de 

référence dans le quartier.  

Toutes ces manifestations étaient visibles lors de mes promenades quotidiennes, dans la 

journée comme le soir, dans la semaine comme le weekend. L’évangélisme pentecôtiste 

s’invitait ainsi dans ce quotidien périurbain à travers des actions collectives des membres des 

églises, et cela de multiples manières. Il était également présent par les postes radio des maisons 

qui diffusaient des chansons ou des programmes évangéliques audibles depuis le trottoir. Chez 

les personnes auprès desquelles j’ai travaillé, j’ai pu également constater qu’elles regardaient 

des programmes télévisés évangéliques réalisés par leurs églises.  

En somme, on constate qu’il s’agit d’un mouvement religieux dynamique qui a su 

conquérir différents espaces et s’inviter dans le quotidien des individus. Cette dynamique n’a 

pu être observable que grâce à une immersion prolongée avec un regard qui s’est posé sur le 

« dedans » comme sur le « dehors » des temples, pour reprendre les termes de Balandier (1971). 

Ce regard intérieur et, surtout, extérieur m’a servi de base pour saisir ce mouvement religieux 

dans la vie quotidienne des individus et à différentes échelles, au niveau des églises installées 

au centre-ville et dans les quartiers.  

                                                
110 Spécialité du Nordeste, consommée comme un dessert ou une collation, la cocada est préparée traditionnellement à base de sucre et noix 
de coco, mais il a aussi d’autres versions, à la cacahuète, à la noix de cajou, à la patate douce. 
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Finalement, mon immersion aux temples de la Cruz Cabugá à Recife comme dans les 

quartiers périurbains a permis de révéler la façon dont l’évangélisme pentecôtiste s’implante 

bien au-delà des temples. Il se répand sous des formes variées qui témoignent d’une 

mobilisation des adhérents. Ceux-ci contribuent à l’animer et à le faire circuler dans des espaces 

multiples. Par conséquent, il s’est intégré à la quotidienneté des individus, dans leurs espaces 

d’habitation et dans leur lieu de vie, lesquels ne sont pas conditionnés par les rituels liturgiques, 

mais par des actions ordinaires où les uns et les autres contribuent à leur manière à le 

promouvoir dans la vie de tous les jours. 

 

1.4.Le choix de l’angle d’observation et le repérage des individus 

Lors de la quatrième semaine de mon séjour de terrain, j’ai commencé à me placer de 

manière stratégique dans la salle de culte des trois églises observées. Si au début je prenais 

place au milieu des participants, sans me poser de questions, désormais, il fallait que je choisisse 

des angles pour effectuer mes observations. Ce choix s’est d’abord opéré en fonction du rituel. 

Certains sont particulièrement impressionnants comme, par exemple, ceux réservés à la 

délivrance. Ensuite, il fallait prendre en compte la manière dont je pouvais observer le 

déroulement du culte et en même temps visualiser l’ensemble des participants.  

Choisir l’angle d’observation m’a conduit à une série d’interrogations, parmi lesquelles 

comment avoir une vue d’ensemble tout en disposant de la possibilité d’un regard focalisé sur 

des actions précises ? Comment poser le regard sur l’ensemble des participants et repérer des 

personnes pouvant être potentiellement disposées à collaborer à ma recherche ? 

Afin de répondre à ces questionnements, il fallait commencer par une appréhension 

optimale de l’espace observé, soit les salles de culte. Celles-ci sont en général assez grandes 

avec une capacité d’accueil de quelques milliers de personnes. Par conséquent, la manière dont 

on se place pour assister au rituel liturgique détermine la vision de ce dernier. L’observation 

pouvait être optimale lorsque je me positionnais en retrait, ou lorsque j’occupais une place au 

plus proche de l’autel. Être au milieu de la salle était peu commode pour l’observation, ce 

positionnement ne donnait qu’un aperçu sur ce qui se passait sur le devant, notamment quand 

la salle est bien remplie, sans aucune perception du fond. Le choix de mon angle d’observation 

est passé d’abord par une appréhension de l’espace, après quoi j’ai pu accommoder mon regard 

en fonction de mes différents intérêts et questionnements. Mon regard visait l’« identification » 

et la « délimitation » de l’espace observé (Namian, Grimard, 2016), ce qui a facilité mon 



 
107	  

positionnement dans les salles des trois lieux de culte. Progressivement, mes angles 

d’observation m’ont permis de diversifier les activités observées et de prendre en compte les 

variations des différentes composantes constituant les cultes des églises étudiées.  

Tantôt je me plaçais aux premiers rangs, face à l’autel, à un emplacement où je me 

trouvais devant les dirigeants, pasteurs, obreiros111 et auxiliaires du pastorat. Tantôt, je 

m’installais au fond de la salle afin d’avoir un aperçu global du culte. Parfois, je m’asseyais 

aussi au milieu ; ce qui me donnait la sensation d’être insérée dans le collectif représenté par 

l’ensemble d’adhérents que j’observais. Il convient de préciser que ces positionnements 

variaient selon les jours de culte, du nombre de participants ou des événements importants. 

Dans ce dernier cas, je cherchais à me placer toujours au plus proche de l’autel, de préférence 

sur les chaises situées au-devant, car le rituel prenait un air de spectacle. Des pasteurs renommés 

ou des leaders fondateurs participaient en effet à des célébrations spécifiques pour 

l’anniversaire de l’institution, une campagne de prière particulière ou bien un rassemblement 

festif donné. Ces événements sont orchestrés par les membres dirigeants locaux qui accueillent 

la personnalité visitant le lieu avec une mise en scène assez étonnante. À cet égard, les églises 

évangéliques pentecôtistes sont connues par leurs aspects théâtraux (Campos, 1997), lesquels 

se déploient dans leurs cultes habituels, et lors des événements importants ils prennent une 

dimension spectaculaire.   

Un jour, j’ai assisté à un culte événement avec la présence de R.R. Soares, le fondateur 

de l’IIGD. Il a été accueilli à l’église mère de la Cruz Cabugá à Recife. Son entrée à l’autel était 

digne d’une célébrité. Le pasteur local, qui est d’ailleurs son neveu et donc membre de sa 

famille, l’a annoncé dans un climat de suspense qui était accentué par l’absence d’éclairage, les 

lumières de la salle de culte ayant été délibérément éteintes pour l’accueillir. La description 

ainsi que l’analyse de sa prestation se trouve au deuxième point du cinquième chapitre.  

La présence de R.R. Soares à Recife avait attiré une foule qui semblait éblouie par son 

intervention. Il a commencé son discours avec une lecture de la Bible, à la suite de laquelle il a 

avancé des explications sur les causes de la souffrance humaine. Puis, il a présenté une de ses 

chanteuses de gospel qui a été lancée grâce à ses enregistrements publiés par le label de musique 

de l’église, Graça Music, et qui a chanté à trois reprises. Entre deux chansons, il a fait défiler 

                                                
111 Ce sont des travailleurs du Seigneur. Des hommes et des femmes, aussi bien des jeunes que des personnes plus âgées, ils s’engagent auprès 
de leurs institutions dans des activités diverses et variées, entre autres, l’assistance durant le culte, l’organisation, le rangement, le nettoyage, 
la promotion d’événements, les sorties d’évangélisation. 
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des images vidéo sur les écrans géants placés des deux côtés de l’autel qui retraçaient ses 

tournées évangélisatrices à travers le Brésil. 

Me placer au-devant de la salle de culte durant cet événement m’a permis d’observer en 

détail toute la mise en scène. À partir d’une observation focalisée, j’ai pu constater les actions, 

images et échanges se déroulant tout au long des deux heures d’un culte vécu de manière 

particulière, parce qu’il a été transformé en événement du fait de la présence du leader fondateur 

de l’IIGD.  

Bien que cette église soit équipée d’écrans géants, lesquels offrent la possibilité à ceux 

installés au fond de savoir ce qui se passe au-devant, l’image projetée en temps réel ne rend pas 

compte de toute la subtilité d’une « observation directe » et focalisée (Blundo, Olivier de 

Sardan, 2003 ; Arborio, Fournier, 2015) qui repose sur un regard porté directement sur l’objet 

d’étude dont l’action est en train de se faire avec ses différentes séquences et détails se déroulant 

dans l’immédiateté, d’où l’importance du choix de l’angle d’observation, notamment lorsqu’il 

est focalisé. 

Ainsi, la prise en compte de l’ange d’observation s’est avérée particulièrement 

pertinente dans mon travail de terrain. Il y a des cultes via lesquels il est possible de relever 

plus de spécificités que d’autres, ceci en raison des prières, des campagnes de prière ou des 

événements organisés. De ce fait, selon les circonstances, se placer au plus près de l’action 

permet d’avoir une vision plus précise de cette dernière. Alors que prendre une position plus 

éloignée ouvre le champ de vision à d’autres éléments venant complexifier le regard posé. En 

somme, selon mes intérêts portés à tel culte ou à tel événement, je répondais peu à peu à mes 

interrogations à partir de la délimitation de mon regard sur l’espace observé (Namian, Grimard, 

2016).      

Il convient de préciser par ailleurs que l’angle d’observation engage un contexte dans 

lequel les individus jouent un rôle central dans les pratiques observées (Olivier de Sardan, 

2008). Ayant identifié et délimité mon positionnement d’observatrice, il fallait désormais aller 

à la rencontre de personnes représentant le contexte de l’espace observé, afin de repérer des 

individus susceptibles d’échanger avec moi sur leur fréquentation de l’église et sur leurs 

pratiques religieuses. À travers ces échanges, je comptais identifier ceux pouvant être 

disponibles pour participer à ma recherche pendant la durée de mon travail de terrain.  

Une fois les individus repérés, j’ai constitué un groupe d’« interlocuteurs de référence », 

lequel a été constitué de femmes et d’hommes, d’adolescents et d’adultes, auprès desquels j’ai 
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réalisé des entretiens semi-directifs de manière systématique et approfondie. Le terme 

« interlocuteur de référence » a été mobilisé pour désigner les personnes adhérant depuis 

plusieurs années aux trois églises auprès desquelles j’ai travaillé, soit l’IURD, l’IIGD et l’AD. 

Parmi ces personnes, certaines étaient engagées auprès de leurs institutions en tant que membres 

du corpus administratif et organisationnel occupant, par exemple, la fonction d’obreiras, 

d’obreiros, pasteurs, responsables pédagogiques ou leaders de groupes divers (les jeunes, les 

sorties d’évangélisation, les réunions de prière).  

Ma rencontre avec l’ensemble de ces individus sur le terrain s’est déroulée 

principalement dans trois contextes précis : dans la salle de culte, en dehors du culte – dans un 

lieu pouvant être le trottoir devant l’église ou dans un espace public (une place, le transport en 

commun), et dans les quartiers périurbains où j’ai effectué un terrain localement situé. Je 

décrirai la manière dont je me suis rapprochée de ces individus au deuxième point. 

 

1.5.Du recours à des supports matériels et leur usage 

Durant mes entretiens approfondis, j’ai eu recours à des supports matériels électroniques 

et audiovisuels tels que dictaphone, caméra et, parfois, appareil photo. À l’ère du numérique, 

ces outils sont d’une grande aide sur le terrain car ils permettent de constituer un corpus de 

données matérielles illustratives (Beaud, Weber, 2010 ; Laplantine, 1996 ; Olivier de Sardan, 

2008). L’emploi de ces outils a par ailleurs permis la création de films ethnographiques (Piault, 

2008). Si, auparavant, les premiers voyageurs ethnologues disposaient de leur cahier de notes 

(De Gérando, 1800) et de leur machine à écrire (Malinowski, 1989 ; Mead, 1993 ; White, 1995), 

désormais, les supports matériels numériques sont devenus des incontournables sur le terrain 

ethnographique.  

Les supports numériques auxquels j’ai eu recours dans mon étude ethnographique m’ont 

servi d’appui à mes notes de terrain voire de complémentarité, c’est le cas du dictaphone. Bien 

que le cahier de notes soit indispensable à l’enquête ethnographique (De Gérando, 1800 ; 

Malinowski, 1989 ; Mauss, 2002), au moment de la discussion certains éléments peuvent être 

omis dans la notation. Dans ce cas, l’enregistrement sonore vient compléter ce qui a pu échapper 

à l’oreille de l’enquêteur (Olivier de Sardan, 2008). De même, certains outils, comme l’appareil 

photo, permettent d’illustrer des faits observés à des moments précis (Laplantine, 1996). Je 

décrirai comment leur usage a été mobilisé dans mon enquête de terrain et ce qu’ils m’ont 

suscité comme réflexion. 
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Le dictaphone a été utilisé de manière systématique, notamment pendant les entretiens 

approfondis. Ceux-ci ont été tous enregistrés et, lorsqu’il a été possible, ils ont été également 

filmés. L’usage du dictaphone n’a posé aucun problème, le caméscope en revanche a intimidé, 

surtout les individus les plus réservés. Dans le premier cas, avant de passer à la phase de 

l’enregistrement vocal des individus, avec lesquels j’avais préalablement échangé, l’usage du 

dictaphone n’a pas suscité de gêne. Dans le deuxième cas, la timidité et la réserve de soi a 

constitué un motif de refus vis-à-vis de la caméra, ce qui me paraissait tout à fait 

compréhensible.  

Il ne s’agissait pas d’imposer la caméra aux individus interrogés, mais tout simplement 

de leur proposer l’option d’une interviewe filmée. Je leur ai expliqué que l’image enregistrée 

me servirait de complément d’analyse pour mes études de cas. À ce titre, l’enregistrement 

sonore et audiovisuel a été réalisé avec un accord explicite entre moi et la personne interviewée, 

et dans un respect mutuel. La personne n’avait aucune obligation d’accepter ma proposition.  

Indépendamment de la réponse, positive ou négative, et par soucis de transparence à 

l’égard de mon interlocuteur (Olivier de Sardan, 2008), j’ai toujours veillé à bien expliquer que 

les sons et les images n’allaient pas être diffusés en dehors du cadre académique. Ils seraient 

plutôt mobilisés à but pédagogique afin d’illustrer mes interventions dans des séminaires, cours 

et colloques autour de l’évangélisme pentecôtiste au Brésil. Même si j’ai eu quelques refus, 

justifiés par la timidité et la réserve des personnes sollicitées, j’ai réalisé une dizaine 

d’interviewes filmées avec des femmes et des hommes entre seize et soixante-dix-neuf ans. 

Parmi ces personnes, certaines ont manifesté ouvertement le souhait d’être filmées. Elles 

souhaitaient qu’on puisse regarder leur visage d’adhérent à un mouvement religieux qu’ils ont 

embrassé avec volonté et conviction. Ces interviewes filmées représentent ainsi de véritables 

témoignages directs d’individus engagés dans leur foi à la doctrine évangélique pentecôtiste. 

Accéder à leur univers religieux par le biais de l’image m’a permis de garder une trace 

matérielle de leur vie personnelle, de leur individualité voire de leur intimité. Ces traces 

s’inscrivent dans le temps de l’enquête, celui de la rencontre avec mes interlocuteurs de 

référence. Elles renvoient à un moment précis désormais archivé parmi l’ensemble des données 

matérielles recueillies durant mon enquête de terrain (Laplantine, 1996). La matérialisation de 

l’univers individuel et intime de mes interlocuteurs a sans doute été possible grâce aux 

nombreux échanges préalables, se déroulant au cours de mon séjour de terrain, lesquels m’ont 

permis de tisser un rapport de confiance durable.  
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Au début de ma recherche, ces échanges ont représenté un tremplin à une ouverture 

relationnelle rapprochée avec mes interlocuteurs de référence. Au fil de nos conversations, la 

confiance s’installait à mesure que les sujets de dialogues variaient et se complexifiaient. À ce 

moment-là, l’introduction d’un élément matériel tel que le dictaphone, ou la caméra pour 

certains, ne semblait pas être une barrière. Au contraire, cela s’avérait une manière de se faire 

connaître à travers leur adhésion religieuse, mais aussi via le partage de leur univers religieux 

avec d’autres individus. En somme, il s’agissait d’une volonté manifeste de témoigner sur leur 

parcours ainsi que de leur expérience dans et à travers l’évangélisme pentecôtiste. 

Pourtant, derrière cette volonté de partage, il y avait parfois une discursivité qui révèle 

des raisonnements individuels dus aux formes de positionnement tranchées des enquêtés. Par 

exemple, durant mes entretiens, j’ai eu affaire à des propos accablants de nature discriminatoire, 

et quelques fois violente, concernant des sujets sensibles tels que l’avortement, 

l’homosexualité, l’adultère, l’adhésion à un autre confession religieuse que la leur et à la 

couleur de peau. Ces sujets portaient assez souvent sur des cas concrets de personnes connues, 

notamment de voisins. La plupart du temps, j’arrivais à identifier de qui il s’agissait, ce qui me 

mettait dans une position à la fois de complicité et de gêne.   

Même si on tente de travailler dans l’empathie vis-à-vis de nos interlocuteurs, à certains 

moments la conversation peut devenir épineuse voire ingérable selon les situations (Fancello, 

2008 ; Ghasarian, 2002). Dans mon cas, lorsqu’il y avait des moments délicats, je m’efforçais 

de contourner la discussion en introduisant d’autres sujets plus légers. J’évoquais alors des 

commémorations, des rassemblements ou des rencontres festives. Cela me donnait la possibilité 

de passer paisiblement à une autre thématique et éviter de poursuivre une conversation 

susceptible de me gêner.  

Toutefois, j’ai remarqué quelque chose d’intéressant lors de ces discussions portant sur 

des sujets épineux. Elles se déroulaient souvent en dehors du temps d’enregistrement. Par 

conséquent, elles ne figurent guère dans les entretiens filmés et dans les enregistrements audios. 

Elles sont surtout présentes dans mes notes de terrain, car elles représentent en grande partie 

mes échanges s’inscrivant dans une temporalité en dehors de l’enregistrement.  

Dès lors que l’entretien devient fluide, les individus semblent oublier qu’ils sont pris 

dans un cadre d’enquête ethnographique. Or, cela n’est qu’impression puisqu’ils ne sont pas 

pour autant dupes (Beaud, Weber, 2010). Parce qu’ils sont conscients qu’ils sont enregistrés, 

ils mesurent alors leur propos selon les circonstances rencontrées (Olivier de Sardan, 2008). De 

ce fait, si d’un côté, ils acceptent de participer à l’enquête et font connaître leur positionnement, 
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de l’autre côté, ils ajustent leurs propos en fonction du format proposé par l’enquêteur (Ibid., 

2008).   

Mais la question de la gestion des propos déroutants recueillis s’est posée à moi lors de 

l’analyse de mes données. Comment devrai-je les traiter ? Après un moment de réflexion, je ne 

voyais dans ces propos que des prises de position de nature idéologique. Les faire ressortir dans 

mes résultats de recherche ne m’aiderait pas vraiment à comprendre la dynamique du 

mouvement évangélique pentecôtiste au quotidien.  

Les idéologies individuelles et collectives sont marquées par des perceptions 

individuelles d’autrui que chacun porte en soi (Augé, 2006 ; Segalen, 1989). Or, la perception 

d’autrui n’est pas uniquement déterminée par une position religieuse donnée, elle renvoie à des 

facteurs multiples de nature socioculturelle ou symboliques comme, par exemple, une 

orientation politique ou la peur de l’autre (Algan et al., 2019 ; Kilani, 1994). J’ai fait alors le 

choix d’ignorer ces propos, excepté lorsqu’ils pouvaient être mobilisés pour soulever des 

spécificités liées au mouvement évangélique pentecôtiste.   

J’ai également eu recours à la photographie pour capter un contexte, une situation ou 

des instants précis marquant l’enquête. Ces images ont été sélectionnées et incorporées dans le 

corps de ce travail. Elles jouent un rôle de support visuel avec le but d’illustrer quelque chose 

de particulier observé à un moment précis. Pour certains, la photo peut être un élément non 

indispensable dans une recherche de terrain (Maresca, Meyer, 2013). Parce qu’elle prend une 

place importante par rapport au texte, voire elle peut concurrencer ce dernier dans la mesure où 

elle pourrait parler d’elle-même sans qu’une analyse approfondie soit avancée. Pour d’autres, 

elle incarne la matérialisation d’une réalité observée à un moment donnée qui devient 

archivable pour un usage a posteriori (Laplantine, 1996).   

À cet égard, l’image « (…) constate, authentifie, garanti. Elle est de l’ordre de la 

certitude, de l’évidence… de l’objectivité des faits » (Laplantine, 1996 : 77). Dans ce travail, 

son usage est employé comme un outil matériel illustratif qui ne vient nullement remplacer les 

propos. Si l’image suggère, elle n’explique pas en profondeur ce qui est donné de la complexité 

de l’objet. Ici, elle a pour objectif d’appuyer les faits observés et certifier la description des 

objets présentés, lesquels sont relatifs au temps de l’enquête. Dans ce cas, elle constitue une 

preuve matérielle du terrain réalisé à un moment donné, un cadre, un contexte et une temporalité 

s’inscrivant dans un temps achevé repris a posteriori (Ibid., 1996). 
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En plus des photos, d’autres éléments ont permis d’illustrer des sujets abordés durant 

mon enquête de terrain. Il s’agit d’affiches, essentiellement brochures et flyers, et de journaux 

recueillis auprès des églises étudiées, dont une partie figure dans les annexes. Ces supports 

visuels sont distribués dans les églises ou lors des sorties d’évangélisation. Ils sont un moyen 

d’invitation et une manière de faire connaître les événements et activités menées par les 

temples. Ce sont les obreiras et obreiros qui se chargent de leur distribution. Ils sont donnés 

aux participants des cultes avant ou après ce dernier. Les journaux étaient vendus à 1 real, soit 

environ trente centimes d’euros en 2015/2016. Leur prix est faible et vise à récolter de l’argent 

pour l’institution.  

La lecture de ces supports papier, me renseignait sur les activités et événements se 

déroulant pendant mon temps de séjour sur le terrain. Ils ont un rôle informatif très efficace, et 

contribuent à la diffusion de l’information sur des moments forts et variés du calendrier des 

églises. Quelques fois, ils comportent des portraits de pasteurs ou des leaders fondateurs, ce qui 

me permettait de visualiser leurs visages et de les reconnaître dans les temples. 

Si les matériaux d’affiche et les journaux sont distribués de façon récurrente lors des 

cultes et campagnes d’évangélisation, d’autres moyens sont également employés dans la 

diffusion des activités des temples puisque les églises évangéliques pentecôtistes s’inscrivent 

dans l’ère de la communication moderne (Assmann, 1986 ; Campos, 1977 ; Fonseca, 2003 ; 

Gutwirth, 1988, 1991). Elles mobilisent les moyens de communication de masse, dont la radio, 

la télévision et internet. J’ai eu recours à ces supports afin d’écouter et d’observer certains 

programmes radiophoniques et télévisés. Ceux-ci sont utilisés pour diffuser les activités des 

temples en temps réel, mais aussi ils s’invitent dans le quotidien des foyers des adhérents aux 

églises qui écoutent et regardent tous les jours leurs programmes favoris, dont certaines prières 

qui introduisent le rituel à la maison.  

En somme, les enregistrements et les autres supports mobilisés au cours de ma recherche 

m’ont permis de constituer un corpus de données matérielles complémentaires aux notes de 

terrain. En revanche, leur contenu suggère une certaine prudence et une bienveillance, afin 

d’éviter des dérives de type sensationnaliste lors des résultats exposant les positionnements 

individuels étudiés. Par exemple, certains pasteurs se permettent d’énoncer des discours 

virulents, notamment contre d’autres groupes religieux, dans des articles ou programmes 

radiophoniques ou télévisées, qui ne seraient rendre compte de la complexité de leur 

positionnement doctrinal et institutionnel.  
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À ce propos, certains travaux académiques ont mis en avant, à tort ou à raison, des 

postures personnelles embarrassantes de quelques leaders évangéliques pentecôtistes au Brésil 

(Mariano, 1999). Dans le cas de mon enquête, les positionnements individuels étaient à 

différencier de mon objet central qui est la compréhension de l’évangélisme pentecôtiste dans 

la vie quotidienne des individus. Mettre en avant des postures particulières aurait été moins 

pertinent que mon attention aux nombreuses dynamiques du mouvement qui sont davantage 

observables dans des espaces localement situés.  

 

1.6.Cartographier les lieux de l’enquête 

L’espace physique des quartiers périurbains où j’ai effectué mon terrain m’a 

particulièrement intéressée, d’un côté, je me familiarisais avec leurs habitants et leurs rues, de 

l’autre, je souhaitais identifier les différentes structures institutionnelles implantées, notamment 

celles en rapport avec le religieux. Aussitôt, j’ai procédé à un repérage de ces éléments à trois 

moments distincts.  

Tout d’abord, lorsque je me rendais chez des habitants pour mes entretiens, je notais le 

nom des rues, et je recensais les structures institutionnelles implantées dans les deux quartiers. 

Ensuite, quand je me déplaçais vers des axes environnant les deux quartiers, afin de rejoindre 

les transports collectifs en direction de la capitale, je complétais mes notes sur les rues et les 

structures. Enfin, j’ai décidé de parcourir des secteurs des deux quartiers, où je n’avais pas 

l’habitude de me rendre pour avoir une vision globale du Loteamento Bonfim et d’Aguazinha.  

Ce travail de recensement a duré environ quatre semaines. Je l’ai réalisé de manière 

alternée dans ces deux lieux d’enquête. J’avais situé les rues principales et celles adjacentes, 

mais aussi la totalité des institutions implantées. J’ai également identifié les différents secteurs 

de chacun des deux quartiers. L’organisation spatiale de ces derniers est composée de secteurs 

variés, localement situés, qui ne figurent pas toujours dans le registre officiel de la municipalité 

parce qu’il s’agit d’endroits délaissés où des maisons sont construites de manière informelle, et 

parfois avec du matériel de fortune. Ces types d’habitats sont assez répandus dans les zones 

périurbaines sur le territoire brésilien (Gonçalves, 2010). Ces secteurs ne disposent pas ou peu 

d’aménagement urbain, manquent en général de services de base (rues pavées, trottoirs, plaques 

d’identification des rues, service d’assainissement d’égouts, ramassage régulier des ordures 

ménagères). Cela est observable dans des secteurs du Loteamento Bonfim et dans certaines 

zones à Aguazinha. 
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Les données spatiales recueillies constituaient un matériel brut et épais ayant besoin 

d’être mis sous un format plus synthétique et directement lisible. Pour ce faire, j’ai décidé de 

recourir à la cartographie, parce que la carte « donne à voir l’information » de manière directe 

et objective (Le Fur, 2000 :5) et permet de rendre compte d’aspects politique et social de ce lieu 

(Ibid., 2000). C’est pourquoi j’ai choisi d’ajouter l’outil cartographique à mes autres données 

de terrain afin de mettre en lumière des données spatiales et sociopolitiques globales relevées à 

trois échelles différentes, à savoir au Loteamento Bonfim, à Aguazinha et à l’avenue Cruz 

Cabugá à Recife. J’ai commencé le travail de recensement par les deux quarties, par la suite, 

j’ai investi le tronçon de la Cruz Cabugá où se concentrent les grands temples évangéliques 

pentecôtistes au centre-ville de Recife.  

Le recours à l’outil cartographique m’a été utile pour deux raisons. D’une part, la carte 

m’a aidée à appréhender la morphologie locale des lieux étudiés, ainsi que les spécificités en 

découlant. À ce titre, « (…) la carte est la représentation de l’espace. C’est la transcription 

dans une image de phénomènes localisés et des relations qui se développent entre ces 

phénomènes » (Ibid., 2010 : 6).  D’autre part, elle s’ajoute aux autres méthodes ayant été 

employées sur terrain (observation, entretiens, supports audiovisuel et matériels). Cet ensemble 

d’outils a fortement contribué à enrichir ce travail, parce qu’il est composé de données multiples 

qui s’enchevêtrent, s’entrecroisent et se complètent (Olivier de Sardan, 2008).  

À travers les cartes, il est possible d’objectiver la présence des institutions religieuses 

dans les lieux où s’est déroulée l’enquête de terrain. Elles sont complémentaires des 

observations, mais aussi des images mobilisées dans ce travail. Le lecteur trouvera les cartes au 

quatrième chapitre qui traite de la présence de l’évangélisme pentecôtiste dans l’espace et dans 

le quotidien.  

Après mon recueil de données sur le terrain, je me suis rendue auprès des mairies 

municipales locales, auxquelles sont rattachées les deux quartiers, à savoir Igarassú et Olinda. 

J’ai cherché à obtenir les cartes officielles du Loteamento Bonfim et d’Aguazinha. J’étais alors 

redirigée vers le service municipal de gestion urbaine des deux mairies où j’ai pu obtenir les 

cartes. Ces cartes n’étaient pas actualisées : la dernière actualisation de la carte du Loteamento 

Bonfim datait de 2002, celle d’Aguazinha remontait à 2010.  

Il semblerait que l’actualisation des cartes officielles est une problématique pour les 

services municipaux. La municipalité d’Igarassú en est une illustration. J’ai interrogé la 

responsable du service d’urbanisme à ce sujet. Celle-ci m’a expliqué que la mise à jour 

cartographique s’effectue tous les dix ans. Depuis 2002, les différentes gestions politiques ont 
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eu d’autres priorités que celle-là. De plus, le Loteamento Bonfim, qui était une zone rurale 

auparavant, a connu une croissance rapide durant la décennie des années 2000. Selon la 

responsable rencontrée, la mairie n’a pas vraiment suivi cette mutation géographique locale 

essentiellement pour deux raisons : par manque de budget et en raison de la croissance 

démographique locale. 

En revanche, la municipalité se consacre à réaliser, environ tous les cinq ans, le « plano 

diretor do município112 », à savoir un plan de gestion local. Ce dernier contient des informations 

administratives, budgétaires, démographiques, géographiques et politiques sur la municipalité, 

dont un volet est réservé à ses quartiers. J’ai eu donc accès à ce « plano diretor », par le biais 

de la responsable, et au moyen duquel je pouvais compléter mes informations recueillies sur le 

terrain. J’ai vérifié essentiellement si le nom des rues et les institutions qui j’avais recensées 

figuraient dans le document officiel de la mairie. Cette démarche effectuée au Bonfim a été 

appliqué pour le quartier d’Aguazinha et, plus tard, pour l’avenue Cruz Cabugá à Recife. 

Munie de ces documents et des informations recueillies sur le terrain, je pouvais alors 

passer à l’étape cartographique. Pour y parvenir, j’ai fait appel à un professionnel. Un ingénieur 

cartographe travaillant à la mairie de Recife. J’ai fait sa connaissance lorsque je me suis rendue 

au service de gestion urbaine de cette municipalité afin d’avoir des renseignements sur 

l’installation des églises de la Cruz Cabugá. Je lui ai transmis mes données de terrain 

concernant les rues et les structures institutionnelles que j’ai répertoriées au Bonfim, à 

Aguazinha et à la Cruz Cabugá. Je lui ai aussi donné une copie des cartes officielles obtenues 

auprès des services municipaux ainsi que des informations complémentaires émanant du 

« plano diretor do município » des municipalités consultées. Après quoi, il a conçu les cartes, 

lesquelles datent du mois d’avril 2015. En 2020, celles-ci ont été retravaillées par un géographe 

français afin de les rendre mieux lisibles, elles sont présentées et analysées au quatrième 

chapitre. Combiner cet outil avec d’autres méthodes ethnographiques m’a permis de mieux 

visualiser la manière dont le religieux se déploie dans l’espace et à différentes échelles.  

Si la cartographie est l’« outil privilégié des géographes » (Le Fur, 2010 : 6), elle peut 

s’avérer pertinente pour un terrain ethnographique, ce qui a été également mis en avant par 

d’autres (Soares, 2009), puisqu’elle permet non seulement de regrouper un ensemble 

d’informations à travers une image, mais aussi de rendre compte d’une réalité observée à un 

moment donnée. 

                                                
112 Une copie de ce document se trouve dans les annexes de ce manuscrit. 
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2.   Apprentissages, rencontres et limites du terrain ethnographique 

2.1.Apprendre à identifier des spécificités par l’observation 

Suite à ma fréquentation assidue des cultes des trois églises de la Cruz Cabugá à Recife, 

je me faisais peu à peu remarquer. Certains habitués qui s’asseyaient sur les emplacements au-

devant m’avaient repérée, puisque je prenais souvent place à côté d’eux. Parfois, certains me 

saluaient amicalement. Cela dit, sur le terrain, quel qu’il soit le milieu, l’observateur d’un lieu 

est lui aussi un sujet observé par ceux se trouvant dans ce lieu (Augé, 1992).  

À ce titre, mon immersion à l’IURD est illustrative. Bien qu’il s’agisse d’une église de 

grande taille, certains m’avaient identifié comme « la nouvelle ». Cette identification émanait 

de la part de personnes habituées de ce lieu et qui savent reconnaître les nouveaux arrivés. 

Ces habitués observent autour d’eux et savent repérer les nouveaux visages et la non-

maîtrise des codes socioreligieux propres à chaque temple. À l’IURD et à l’IIGD, les individus 

ont des gestes et des manières marquées par l’émotion113, sollicitent leurs corps, notamment les 

mains et les yeux (Campos, Gusmão, 2013 ; Cortén, 1995 ; Costa, 2008 ; Mariano, 1999). Par 

exemple, lors des prières comme durant les adorations, les yeux se ferment et les mains se lèvent 

systématiquement vers le ciel.  

Je pratiquais ces gestes par mimétisme, mais aussi parce que le pasteur demandait aux 

présents de le faire. Ils ne m’étaient pas naturels, puisqu’il me fallait les incorporer au préalable 

et à travers un processus relativement long, lequel s’inscrit dans la trajectoire de conversion de 

l’adhérent (Costa, 2008). Quelqu’un qui m’observait pendant le culte pouvait ainsi constater 

que je n’étais pas complètement à l’aise avec les manières de faire de l’église.  

Par conséquent, une socialisation à travers l’évangélisme pentecôtiste est requise pour 

intégrer naturellement les techniques corporelles propres à chaque église (Ibid., 2008), ce qui 

est valable aussi pour toute autre confession religieuse. De fait, tout groupe socioculturel détient 

des caractéristiques propres, lesquelles sont transmises par l’environnement dans lequel il se 

situe et par les relations d’interdépendances qui s’y créent (Mauss, 2010 ; Elias, 1997). Il en est 

de même pour le religieux (Geertz, 1972). Lorsqu’un individu n’a pas l’habitude de certaines 

techniques corporelles d’un groupe religieux donnée, notamment quand il vient d’y adhérer, il 

se fait plus facilement remarquer par les yeux avisés des habitués.  

                                                
113 Une description détaillée suivie d’analyses se trouve dans le chapitre V. 
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À l’AD, la façon de prier s’inscrit également dans l’émotion qui s’exprime par des 

mouvements corporels et par la voix, des traits caractéristiques au mouvement évangélique 

pentecôtiste (Campos, 1995 ; Cortén, 1995 : Costa, 2008, 2002). Dans cette église, l’émotion 

s’extériorise notamment par la voix des adhérents lorsqu’ils prient. Ici, la prière est singulière 

du fait de sa particularité discursive-expressive relevant des paroles et gestes accompagnés par 

la tonalité des voix priant. À l’AD, on prie à haute voix, les yeux se ferment, les mains sont 

placées sur la poitrine, au niveau du cœur, ou bien elles gesticulent pendant la prière, excepté 

lors des réunions dédiées au « círculo de oração », le cercle de prière en français.  Dans cette 

rencontre, réalisée une fois par semaine, les prières se font à genou. L’adhérent de l’église 

s’agenouille devant le banc où il s’assoit habituellement, son corps est courbé et sa tête baissée 

prenant appui sur ses bras croisés placés sur le banc. Les personnes qui ne peuvent pas 

s’agenouiller restent assises. 

La règle commune dans cette église est qu’un adhérent doit se soumettre à cette façon 

de prier, car il faut parler à Dieu et lui faire savoir ce que l’on souhaite avec tout son cœur 

(Vingren, 2000)114. Plus on met de l’intensité dans cette communication avec le divin, plus il y 

a des chances que l’on soit entendu. Toutefois, certains font le choix de faire la prière en 

silence ; il ne s’agira pas nécessairement de nouveaux arrivés. Ces individus m’ont expliqué 

qu’ils préféraient la discrétion et pratiquer leur prière dans l’intimité. Cependant, il s’agit là 

d’un nombre minoritaire de priants discrets, la norme de l’église impose la pratique d’une prière 

discursive-expressive dont la tonalité de la voix occupe une place centrale. 

La tenue vestimentaire est également un critère de reconnaissance pour les adhérents de 

l’AD. Les habitués reconnaissent un novice à sa seule manière d’être habillé. Les femmes 

doivent porter des tenues susceptibles de couvrir tout leur corps et les hommes doivent revêtir 

un ensemble classique composé d’un pantalon et d’une chemise (Aubrée, 1998). Là aussi, 

j’étais souvent reconnue comme une nouvelle arrivée, je ne m’inscrivais pas dans leurs « codes 

sociaux d’appartenance », dont la tenue vestimentaire était un facteur visible de distinction 

(Bourdieu, 1979).  

Même si je tâchais de respecter leur code vestimentaire, cela n’était pas évident. À 

Recife il fait très chaud, l’humidité dans l’air provoque la transpiration. Porter des robes et des 

jupes longues, et des hauts avec des manches sans décolletés est une consigne qui peut devenir 

gênant lorsqu’on cherche à être à l’aise dans un climat de chaleur tropicale.  

                                                
114 Voir ouvrages évangéliques. 
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Pour améliorer le confort de leurs adhérents, certaines églises disposent de climatisation 

interne. Le temple de l’AD à Recife, qui a une capacité d’accueil de cinq mille personnes 

assises, est entièrement climatisé. De même pour celui de l’IURD et de l’IIGD. En revanche, 

les églises de quartier ne sont pas toujours équipées de climatisation, mais disposent toutes de 

ventilateurs au plafond, leurs bâtiments sont assez lumineux et aérés du fait qu’ils possèdent 

plusieurs portes et fenêtres. Mais lorsqu’ils sont bien remplis, la chaleur devient gênante. 

Il a fallu apprendre les gestes et les manières de faire spécifiques à chaque église. 

Certains adhérents se rendent à l’église à des jours précis de la semaine (un lundi, un vendredi 

ou un dimanche), d’autres essayent de participer, selon leur disponibilité, au maximum 

d’activités proposées par leur institution religieuse. À titre d’exemple, à l’IURD et à l’IIGD, je 

rencontrais toujours les mêmes personnes qui suivaient les cultes du lundi ou du vendredi 

toujours aux mêmes horaires, soit le matin à 9h, soit en début d’après-midi à 14h.  

Les individus familiers de ces églises manifestaient leur prédilection pour tel ou tel 

pasteur en fonction de l’intensité avec laquelle il mène le culte et la prière. C’est pourquoi ils 

choisissaient de se rendre à l’église à certains horaires et à certains jours de la semaine. Leur 

préférence s’exprime aussi par rapport à la manière dont le culte est dirigé par le leader spirituel 

qui l’encadre. 

À cet égard, avant le rituel, des groupes de personnes pouvaient engager des 

conversations faisant référence aux manières de faire des différents leaders spirituels de l’église. 

L’IURD et l’IIGD disposent chacune d’un certain nombre de pasteurs, la première en a des 

dizaines. Chacun est responsable d’un jour de culte de la semaine à des horaires déterminés. 

L’AD en revanche compte avec un corps ecclésiastique plutôt pyramidal. Dans ses églises de 

quartier, le pasteur est toujours le même et à tous les cultes. Dans son église-mère du centre-

ville, il y a plusieurs pasteurs, mais c’est toujours le pasteur-président qui dirige le culte.  

Les dialogues portant sur les leaders spirituels, auxquels j’ai eu l’occasion de parfois 

participer, mettaient en avant des caractéristiques appréciées par les adhérents comme le 

charisme, la façon de faire et l’approche personnelle des pasteurs. Ces dialogues se déroulaient 

avant le culte entre voisins assis au même rang ou dans des rangs parallèles.  

Lorsque j’entendais ces conversations, j’essayais de saisir cette occasion pour échanger 

avec les présents, afin de savoir ce qu’ils pensaient et percevoir comment ils se positionnaient 

face à leurs leaders spirituels. Il s’agissait là d’une manière informelle d’avoir des informations 

générales, mais aussi des renseignements précis sur les pasteurs, les cultes et les rapports entre 
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les individus et les membres ecclésiastiques. En me rapprochant de ces individus, je disposais 

également de la possibilité de pouvoir les interroger durant le culte, notamment au moment où 

je ne comprenais pas une séquence ou une sollicitation du pasteur.  

Quelques mois plus tard, ces échanges m’ont servi à croiser les informations obtenues 

ici et là, auprès d’adhérents divers, avec les propos issus de mes entretiens approfondis. Cela 

me permettait de vérifier, affirmer ou infirmer quelques éléments à partir de ce croisement 

d’informations indispensable à l’appréhension de certaines actions et pratiques observées 

(Olivier de Sardan, 2008). 

Comme l’a souligné Augé (2006), l’observation participante permet d’entrer dans le 

raisonnement logique de l’autre. C’est en prenant part dans cette logique que j’ai pu m’intégrer 

parmi aux adhérents et réaliser de nombreux échanges avant, pendant et après le culte. De 

même, être au plus proche des présents m’a donné le sentiment de faire corps avec eux lors des 

rituels liturgiques. Ce sentiment s’est accru dans des moments particuliers tels que se donner la 

main pour prier ensemble.  

À travers ces gestes et observations, j’ai pu intégrer l’univers évangélique pentecôtiste, 

éprouver des sensations fort variées et faire la connaissance de personnes rencontrées à 

l’intérieur de la salle de culte, et au moment de leurs « pratiques religieuses en train de se faire » 

(Piette, 1999). Quelques-unes de ces personnes rencontrées dans les cultes sont devenues mes 

interlocuteurs de référence plus tard. 

Dans un deuxième temps de mon premier séjour de recherche, mes observations ont 

dépassé les périmètres de la salle de culte pour l’extérieur des temples. Ces espaces avaient 

beaucoup d’intérêt. En effet, avant et après le rituel, des activités se déroulaient rythmant le 

quotidien de toutes celles et tous ceux se rendant à l’église. Des actions banales comme prendre 

les transports en commun, ou encore s’arrêter un instant chez des vendeurs ambulant situés sur 

le trottoir devant les temples. Ces espaces où circulent quotidiennement les adhérents à 

l’évangélisme pentecôtiste sont des lieux d’échange et de dialogue pour des sujets en rapport 

avec leur doctrine religieuse.  

De même, dans les espaces adjacents à la salle de culte, d’aucuns prennent le temps de 

saluer une obreira ou un obreiro qui distribue des prospectus ou qui veillent à l’accueil des 

personnes venant participer au culte. Des conversations sont alors engagées entre adhérents, ou 

entre ceux-ci et les membres engagés dans l’institution, un pasteur ou un obreiro, mais aussi 

entre les visiteurs occasionnels et ceux qui sont familiers des lieux.  
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Ces espaces sont les couloirs, les escaliers, les salles parallèles, les toilettes, la cafeteria 

et les locaux où il y a des fontaines d’eau. Ils constituent des points d’échanges où adhérents et 

membres circulent et prennent le temps d’engager des brefs dialogues. Moi-même, j’ai circulé 

dans ces espaces où j’entendais des conversations, et quelques fois j’y prenais part. 

L’ensemble des actions ici décrites et observées s’inscrivent dans une quotidienneté. 

Elles ont constitué mon point de départ dans mon appréhension sur la manière dont 

l’évangélisme pentecôtiste s’invite dans la vie quotidienne des individus. Mon immersion à 

l’intérieur des temples m’a beaucoup appris sur le mouvement, mais tout ce qui se passait autour 

du temple, et principalement à son extérieur, était très révélateur.  

De fait, j’ai perçu comment ce mouvement est arrivé à s’imbriquer dans les pratiques 

sociales individuelles et collectives de la vie de tous les jours, mais aussi dans d’autres sphères 

sociales (famille, quartier, communauté) et auxquelles de nombreux travaux ont fait référence 

(Fernandes et al. 1998 ; Kouvouama, 2002 ; 2016 ; Laurent, 2003 ; Mafra, 2001 ; Tchonang, 

2012). Ainsi, si le culte est un lieu privilégié pour l’observation du religieux (Fancello, 2008), 

ce qui se passe en parallèle voire au-delà du rituel l’est tout autant.  

C’est en observant ces pratiques quotidiennes se déroulant à l’intérieur et à l’extérieur 

de la salle de culte que j’ai réussi, à mon tour, à prendre part aux activités observées dans des 

espaces divers, variés et au-delà du temple. Ces espaces ont constitué un point de repère 

d’actions évangélisatrices ou discursives concernant le mouvement. Plus que cela, ils m’ont 

servi de lieu de rencontre où j’ai pu échanger avec un certain nombre d’interlocuteurs, dont 

certains ont accepté de participer à ma recherche.   

 

2.2.La rencontre avec mes interlocuteurs 

En effet, le culte est un lieu privilégié pour observer le religieux en train de se faire et 

faire des rencontres (Fancello, 2008 ; Campos, Gusmão, 2013), mais j’ai constaté que les 

espaces se trouvant en dehors de ce dernier ne sont pas à négliger. Il s’agit notamment des rues 

du centre-ville, des quartiers, des maisons ainsi que des transports en commun. Au départ, ces 

espaces ne figuraient pas au centre de ma démarche, parce que, au début de celle-ci, je me suis 

concentrée sur ce qui se passait uniquement à l’intérieur des temples. 

Pourtant, je circulais dans les mêmes espaces que les adhérents à l’évangélisme 

pentecôtiste, en particulier les quartiers et les transports en commun, mais aussi les petits 



 
122	  

commerces ambulants situés devant les temples étudiés. Il en résulte que ces espaces se situant 

en dehors du culte m’ont servi de terrain d’observation du quotidien des individus se rendant 

aux églises. Ils m’ont également permis de faire des rencontres informelles et spontanées avec 

ces derniers.  

Chez les commerçants ambulants, j’ai pu notamment observer l’achat de bouteilles 

d’eau minérale, lesquelles étaient emmenées à l’IURD ou à l’IIGD afin d’être bénies lors les 

prières. Avec ces vendeurs informels, des conversations ont être engagées portant sur des sujets 

en rapport avec l’église.  

Des dialogues s’installaient facilement entre les individus et à différents moments de la 

journée comme le soir, avant ou après le culte. De même, sur le trajet en bus vers les temples, 

j’ai pu remarquer que les adhérents discutaient entre eux sur des thèmes liés aux églises. Parfois, 

des groupes de jeunes, qui se dirigeaient à leur culte hebdomadaire, chantaient des chansons 

évangéliques le temps du voyage. 

Chez les vendeurs ambulants, j’ai eu l’occasion d’entendre quelques conversations sur 

des sujets liés au temple. Ces moments s’inscrivent dans les nombreuses situations 

d’informalité m’ayant aidé à accéder à des informations fort intéressantes. C’est ce que 

suggèrent d’ailleurs Beaud et Weber (2010), lorsqu’ils soutiennent l’informalité de la recherche 

comme un instant privilégié dans lequel le chercheur peut avoir accès à des univers qui lui sont 

parfois dissimulés lors des rencontres formelles. 

À travers ces temporalités, situées en dehors du rituel, j’ai réussi à faire des rencontres 

inattendues avec plusieurs adhérents. Il s’agissait d’individus, femmes et hommes, d’âges très 

variées, jeunes et adultes. Après avoir établi un contact, je cherchais à me rapprocher d’eux de 

manière spontanée. Ainsi, dans le commerce ambulant ou dans un trajet de bus, lorsque je 

rencontrais des adhérents, je saisissais cette occasion pour les saluer. En me rapprochant de ces 

individus, je cherchais à identifier surtout les personnes susceptibles d’accepter de collaborer à 

ma recherche. 

Il m’a fallu un peu de temps pour me familiariser avec les adhérents et savoir vers qui 

je pouvais me diriger en toute confiance. Finalement, un total de six semaines a été nécessaire 

avant que je ne commence à interroger de manière formelle les personnes rencontrées. C’est un 

temps relativement long lorsqu’on ne dispose que d’un temps de séjour de quatre mois. En 

même temps, cela est utile si l’on cherche à établir des relations de confiance durables.  
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C’est donc au bout de deux mois de terrain que j’ai enfin réussi à mener mes premiers 

entretiens approfondis auprès de mes interlocuteurs de référence. La plupart d’entre eux 

fréquentent les églises étudiées depuis des années, et certains sont engagés comme obreira et 

obreiro, leader de groupe d’évangélisation ou pasteur. 

En revanche, dans les quartiers périurbains, ma rencontre avec les adhérents à 

l’évangélisme pentecôtiste s’est déroulée par l’intermédiaire de personnes qui m’ont hébergée. 

Celles-ci m’ont présenté un voisin, un ami ou un proche fréquentant telle ou telle église dans 

leur quartier. Progressivement, tout un réseau de contacts s’est mis en place à travers la 

technique du bouche à l’oreille. Les personnes avec lesquelles j’étais en contact direct me 

guidaient vers d’autres personnes qu’elles connaissaient.  

Au fil de mes rencontres dans les deux quartiers, j’ai fini par me constituer un petit 

réseau de connaissances dès la quatrième semaine de mon séjour. Pouvoir bénéficier de l’aide 

d’habitants qui m’ont dirigé vers des personnes de leur propre cercle de connaissances a été un 

atout. Non seulement j’étais accueillie et hébergée au Loteamento Bonfim et à Aguazinha, mais 

aussi j’ai pu compter avec le soutien de ceux qui m’ont fait rencontrer des personnes en mesure 

de collaborer à ma recherche.  

Ma démarche de rencontres spontanées, de suivi dans les espaces de circulation des 

adhérents aux temples a pris plus de temps, environ six semaines, du fait que je n’ai pas 

bénéficié d’intermédiaires. Les rencontres se sont principalement déroulées par coïncidence et 

en fonction des circonstances. Alors que dans les quartiers, une fois mon réseau de 

connaissances établi, j’ai démarré ma recherche en toute autonomie, mais comptant toujours 

sur l’appui de personnes qui m’hébergeaient dans les deux lieux, dont certains m’ont introduite 

dans leur église de quartier.  

Au début, quand je devrais me rendre dans les églises de quartier, je cherchais à être 

accompagnée par un membre de la congrégation. En procédant ainsi, la prise de contact avec 

d’autres personnes appartenant au lieu était plus facile. Dès que je me suis sentie à l’aise dans 

cet environnement, je me présentais seule.  

J’ai remarqué que les églises de quartier forment généralement une communauté très 

soudée, où les uns et l’autres se connaissent bien et parfois depuis des années. Les membres 

résident le plus souvent dans l’espace où leur temple est situé, voire dans la même rue. Ces 

individus se côtoyant au quotidien, ils sont donc au courant à la fois de ce qui se passe au sein 

de leur communauté religieuse et dans leur quartier.  
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Un nouvel arrivant, comme c’était mon cas, est tout de suite repéré. En me faisant 

accompagner par un membre, cela permettait de rassurer tout le monde. Progressivement, je 

suis parvenue à réaliser de nombreux entretiens au sein de douze familles qui résidaient dans 

les deux quartiers étudiés. Certaines fréquentaient leur église de proximité, d’autres les églises-

mère de la Cruz Cabugá. Elles m’ont ouvert la porte de leur maison en toute confiance. Je les 

ai fréquentées durant toute la durée de mon terrain et nous avons noué une relation de proximité.  

J’ai eu la possibilité de participer à un certain nombre d’activités de leur vie quotidienne, 

ce qui m’a été très utile pour pouvoir observer et interroger leur pratique religieuse dans le 

quotidien. Parmi les familles étudiées, soit la totalité de leurs membres étaient des convertis, 

soit une partie d’entre eux. Dans ce dernier cas, il s’agissait souvent des parents. Ils étaient 

étonnés de mon enquête puisque jamais personne ne s’était intéressée à leur église de quartier 

dans le cadre d’un travail académique. Cela les rendait en quelque sorte fiers de pouvoir 

collaborer pour la première fois à une recherche universitaire. Quant à moi, je me sentais 

d’autant plus responsable de mes actions sur le terrain, car je savais que le moindre faux pas 

pouvait très vite jouer en ma défaveur. 

La crainte qui m’habitait à certains moments n’était pas sans fondement. Le mouvement 

évangélique pentecôtiste brésilien étant fragmentée et hétérogène (Mariano, 1999), les 

adhérents peuvent entrer facilement en désaccord entre eux dans la mesure où chacun cherche 

à défendre son camp et, en conséquence, sa doctrine. Par exemple, j’ai remarqué que l’IURD 

et l’IIGD sont souvent discréditées par les adhérents de l’AD à cause leur prières thématiques 

et des dons d’argents. À l’inverse, les adhérents des deux premières églises (je précise qu’il 

s’agit de mes interlocuteurs de référence), estiment l’AD assez rigide. Or, sur le terrain, je 

côtoyais des personnes des trois champs religieux, mais aussi des personnes d’autres 

confessions, notamment celles en rapport avec les cultes afro-descendants, lesquels sont 

discriminées (Caputo, 2012) voire diabolisées, notamment par les évangéliques pentecôtistes 

(Almeida, 2006). Par conséquent, il fallait que je sois vigilante quant aux sujets de conversation 

afin de maîtriser mes rapports avec les uns et les autres pour éviter des tensions engendrées par 

des positionnements d’appartenance religieuse revendiquée.  

De même, il fallait que je surveille mes déplacements et mes rencontres pour ne pas 

mélanger les univers socioreligieux auxquels j’accédais. Sortant de chez un adhérent à 

l’évangélisme pentecôtiste, je me défendais d’aller chez un candobleciste115. À l’inverse, après 

                                                
115 Un pratiquant du Candomblé, un culte afro-descendant, voir l’ouvrage de Bastide, (1958) 2000. 
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une visite d’un terreiro116, je ne me rendais pas chez un adhérent à l’évangélisme pentecôtiste. 

Je défendais ce positionnement personnel pour délimiter les différents espaces dans lesquels je 

circulais, mais aussi par principe de respect à l’égard d’un interlocuteur qui m’avait accueillie 

chez lui, m’avait non seulement introduit dans son réseau de connaissances mais aussi dans son 

intimité, m’accordant par ailleurs de son temps.  

En conséquence, j’organisais mes rencontres en fonction des appartenances des uns et 

des autres. Un jour était dédié aux assembléianos117, un autre aux iurdianos118, puis un autre 

aux adhérents de l’église de la Graça (IIGD). Mais, certains jours je rencontrais le matin un 

iurdiano au Loteamento Bonfim et, l’après-midi, un assembléiano à Aguazinha, ou vice-versa. 

Je devais aussi m’adapter aux disponibilités des uns et des autres. De même, je réservais des 

jours pour visiter des lieux de culte d’autres confessions comme le candomblé.  

Enfin, un autre aspect a marqué quelques-unes de mes rencontres avec les adhérents à 

l’évangélisme pentecôtiste : l’étonnement. La situation suivante m’a par exemple profondément 

marquée. Un jour, le culte de l’IURD, à la Cruz Cabugá, s’est déroulé dans une salle en parallèle 

à la salle principale qui était en travaux ce jour-là. Arrivée avec cinq minutes de retard, j’avais 

pris place sur les derniers bancs du fond, ce qui me convenait tout à fait me permettant une 

vision élargie de l’ensemble du lieu. C’était un emplacement d’autant plus intéressant qu’il 

m’aidait à percevoir globalement cette salle d’appoint située au deuxième étage du bâtiment.  

À un moment du rituel, juste après une prière, le pasteur avait distribué quelques bibles 

en choisissant des personnes au hasard. Il faut savoir que lorsque le culte touche à sa fin, la salle 

se vide. J’ai alors fait exprès de prendre mon temps avant de me lever pour m’en aller. C’est là 

qu’un monsieur âgé d’une cinquantaine d’années s’approche de moi, et me donne la bible que 

le pasteur lui avait offerte. Je lui ai demandé pourquoi il m’avait choisie parmi l’ensemble de 

personnes présentes dans la salle. Il m’a répondu que Dieu avait touché dans son cœur pour que 

je puisse recevoir ce cadeau. Il a jouté qu’il était convaincu que j’allais en faire un bon usage. 

Il se trouve que j’étais sur le point d’acheter une bible pour la consulter dans le cadre de mon 

travail, son cadeau était donc bienvenu. 

Ce type de rencontre inespérée faisaient naître chez moi des sensations assez 

troublantes. Si j’avais été l’une des leurs j’aurais pu voir là un signe, peut-être même une sorte 

d’appel à la conversion. C’est d’ailleurs ce que m’a suggéré une adhérente, lorsqu’elle m’a 

                                                
116 Lieu où se déroule le culte afro-descendant, Ibid. (1958) 2000. 
117 Qui appartient à l’Assembléia de Deus. 
118 Qui appartient à l’IRUD. 
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regardé avec la bible à la main et que je lui ai raconté l’épisode. Mais, ma position d’immersion, 

à la fois proche et distanciée, ne laissait pas la place à ce type de raisonnement parce que je 

savais exactement pourquoi j’étais là (Augé, 2006 ; Olivier de Sardan, 2008).  

Pourtant, cela n’a pas empêché que je me sois sentie à plusieurs reprises touchée par 

certains gestes et attitudes venant de quelques adhérents de ces églises. Il s’agit là du rapport 

subjectif que le chercheur peut nouer avec son terrain, et en particulier avec ses enquêtés 

(Fancello, 2008, Ghasarian, 2002). Dans les églises, les personnes que j’ai rencontrées tissaient 

parfois des rapports de manière volontaire et spontanée, avec une bienveillance dans la façon 

de partager leur univers évangélique pentecôtiste.  

De mon expérience de terrain, et à de nombreuses reprises, je n’ai pas eu le sentiment 

de percevoir certaines actions comme émanant du prosélytisme. Celui-ci me semble une action 

de nature réfléchie, alors qu’un geste ou une attitude isolée peut révéler juste une volonté de 

partager ou de faire communion avec l’autre de manière spontanée. Mais, il s’agit là d’une 

question à étudier avec plus de minutie pour proposer une réflexion plus approfondie des 

différences entre l’action spontanée d’un converti et son action prosélyte.  

Pour le reste, il en résulte que les rencontres avec les adhérents au mouvement 

évangélique pentecôtiste se déroulant dans des multiples lieux et selon les différentes situations 

ont été plutôt bien réussies. De même, mon intégration en milieu évangélique pentecôtiste s’est 

faite sans beaucoup de difficultés, excepté dans certains cas que j’aborderai au point suivant.  

Pour conclure, je dirai que de nombreuses rencontres m’ont permis d’observer et 

d’appréhender la manière dont ce mouvement s’est ancré dans le quotidien des individus 

interrogés. Ce constat n’émane pas seulement de l’offre diversifiée d’églises évangéliques 

installées ici et là, mais surtout des actions individuelles et collectives lui étant rattachées et 

s’exprimant dans la vie de tous les jours.  

 

2.3.Limites et ouvertures de l’enquête de terrain 

Même si mon enquête de terrain s’est bien déroulée dans son ensemble, il y a eu des 

particularités quant à l’accès à certaines informations, notamment auprès de l’IURD et de 

l’IIGD. Au sein de ces deux églises, j’ai dû adopter une posture de prudence qui a quelque peu 

limité mon champ d’action.  
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Il se trouve que, dans ces deux églises, j’ai fait le choix de ne pas être identifiée en tant 

que chercheure sur terrain. Mes échanges avec les membres institutionnels, dont les obreiros et 

le corps ecclésiastique, se sont donc déroulés uniquement de manière informelle. Les membres 

institutionnels de ces deux églises semblent être hostiles à toute sorte d’enquête, y compris à 

but scientifique (Almeida, 2009 ; Campos, Gusmão, 2013 ; Cortén, 1999 ; Rocha de Oliveira, 

2014). 

À l’IURD et à l’IIGD, les chercheurs ne sont pas les bienvenus. Ces deux églises ont en 

effet fait l’objet de dénonciations de certains journalistes brésiliens. Ceux-ci ont publié des 

articles virulents à leur égard dans la presse brésilienne (Mariano, 1999). Elles ont également 

subi des critiques découlant du milieu académique brésilien et étranger. Ce sont des 

publications portant notamment sur leurs pratiques, dites « magico-religieuse », et sur les dons 

d’argent provenant de leur adhérents (Aubrée, 2000 ; Campos, 1997 ; Cortén, 1995, 1999 ; 

Mariano, 1999 ; Oro, 1992). 

À l’intérieur de leurs temples, j’ai ainsi gardé une posture de réserve afin d’éviter tout 

conflit et me voir interdite de fréquenter leurs lieux. J’ai pu néanmoins me rapprocher de 

certains membres de ces deux églises, en particulier de deux obreiras. Mes rencontres avec 

celles-ci ont eu lieu dans des circonstances particulières, et en dehors du temple, ce qui m’a 

permis de les approcher autrement.  

La première, une obreira de l’IURD, tenait un petit commerce ambulant devant le 

temple. En prenant l’habitude de m’arrêter dans son commerce, j’ai eu l’occasion d’échanger 

avec elle à de nombreuses reprises. Lorsqu’un rapport de confiance s’est installé entre nous, je 

lui ai parlé de ma recherche. J’ai sollicité sa collaboration, elle m’a donné un avis favorable. En 

revanche, elle m’a demandé de préserver son anonymat, car elle n’était pas censée parler de son 

travail à l’église à des personnes étrangères au temple. Cette femme d’une soixantaine d’années, 

était engagée auprès de son église comme obreira depuis plus de dix ans. 

La deuxième était une trentenaire, femme au foyer et mère de deux enfants, s’était 

récemment engagée à l’IIGD comme obreira. J’ai fait sa connaissance par le biais de personnes 

qui se sont mobilisées pour m’aider dans mon terrain à Aguazinha. Après avoir établi un 

premier contact, je me suis rendue directement à son domicile pour lui présenter en détail ma 

démarche dans son quartier. Elle m’a écoutée avec intérêt, mais elle n’a pas accepté de 

collaborer avec moi tout de suite. Il a fallu du temps pour qu’on fasse davantage connaissance 

et qu’elle se sente à l’aise avec moi.  
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Ce n’est qu’après quatre rencontres, qu’elle a enfin commencé à me raconter son 

parcours dans l’évangélisme pentecôtiste et à l’IIGD. Après tout, elle estimait que participer à 

une recherche, et raconter sa trajectoire dans sa doctrine évangélique pentecôtiste, pouvait être 

éclairant face aux critiques hostiles à l’égard de son église, alors que les églises dites de 

« troisième vague » n’ont cessé d’être critiquées (Campos, 1997 ; Cortén, 1999 ; Mariano, 

1999 ; Oro, 1992 ; Pierucci, Prandi, 1996). Pourtant, comme pour la première, elle m’a 

également demandé de garder son anonymat. Elle m’a expliqué que durant sa formation 

d’obreira, on lui a appris qu’elle ne devait pas diffuser des informations institutionnelles à des 

personnes extérieures au temple. 

De toute évidence, la consigne de l’IURD et de l’IIGD à leurs obreiros est de ne rien 

dévoiler sur leur travail au sein de leur institution religieuse. De ce fait, ma prudence au sein de 

ces deux églises était justifiée face aux réserves de leurs membres institutionnels vis-à-vis de 

toute personne extérieure à leur milieu (Campos, Gusmão, 2013).  

Sans vouloir compromettre le travail de ces deux femmes, je leur ai garanti l’anonymat 

comme à l’ensemble des personnes interrogées pour ce travail. La question de l’anonymat reste 

un sujet délicat pour les recherches en science sociales, notamment lorsqu’il est question de 

« terrains minés » (Agier, 1997 ; Ghasarian, 2002), parce qu’il est toujours difficile de tout 

omettre, étant donné que les descriptions concernant les acteurs d’un lieu donné peuvent 

s’avérer révélatrices pour ceux qui connaissent et fréquentent ce lieu.  

En conséquence, avoir recours à la technique d’anonymisation ne signifie pas avoir un 

gage de protection indéfectible envers nos interlocuteurs, puisqu’elle comporte aussi des limites 

du fait que certains peuvent reconnaître les individus et lieu indiqués malgré leur anonymat. Le 

chercheur doit donc être vigilant lorsqu’il s’engage dans sa production écrite, et doit veiller au 

mieux possible à ne pas révéler ses interlocuteurs. Il doit également chercher à les imbriquer 

dans l’ensemble du système social qu’il tente d’appréhender dans toute sa complexité (Agier, 

1997). Malgré ces considérations, certains inscrivent leurs travaux dans une posture plutôt 

dénonciatrice, voire sensationnaliste (Cortén, 1995, 1999 ; Mariano, 1999 ; Oro, 1992).  

Avisée de ces enjeux autour de l’anonymat, lesquels relèvent des limites, j’ai tâché de 

respecter la volonté de mes interlocuteurs de ne pas être identifiés, tout comme je ne voulais 

pas voir mon travail dévoilé à l’IURD et à l’IIGD. Malgré ces conditions un peu particulières, 

j’ai réussi à mener mon travail de terrain au sein de ces deux églises et de surcroît auprès de 

certains de leurs membres. 
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Ma rencontre avec ces deux obreiras a été une exception. Si elles ont accepté de 

collaborer avec moi, c’est d’abord parce que nos rencontres se sont déroulées dans un cadre en 

dehors du temple. Un rapport de confiance s’est installé entre nous, ce qui leur a permis de se 

confier à moi, mais en toute discrétion. De leur récit, j’ai retenu leurs expériences individuelles 

ainsi que leur parcours dans une activité pour laquelle elles se sont engagées.  

Bien que ces deux cas ici présentés m’aient donné un aperçu du travail d’obreiro, je ne 

dispose pas d’un nombre suffisant de données pour analyser ce sujet de manière approfondie, 

il y a donc beaucoup de limites dans ma compréhension de cette activité. En revanche, j’ai eu 

l’occasion d’échanger avec des obreiras et obreiros, avant ou après le rituel de manière 

informelle. Je les abordais en effet lorsqu’ils circulaient dans des espaces adjacentes à la salle 

de culte, à l’accueil du temple ou quand ils s’adonnaient à des activités telles que la vente 

d’objets divers ou la diffusion d’affiches.  

Ces rencontres informelles me permettaient d’avoir des échanges avec eux, ce qui me 

renseignaient sur quelques caractéristiques de leur travail. Parfois, nous pouvions aller un peu 

plus loin dans la discussion. Dans ce cas, ils me racontaient brièvement ce qu’ils recherchaient 

dans l’église. Mais ces conversations étaient relativement courtes et limitées, parce qu’elles se 

déroulaient dans un cadre bien défini, au moment où les obreiros accueillent les participants au 

culte ou bien quand ils distribuent des matériaux d’affichage. Dès lors, je ne pouvais pas les 

solliciter davantage parce qu’ils étaient en plein travail.  

De même, mes échanges avec eux se limitaient à des questions posées par simple 

curiosité, car je ne pouvais pas leur révéler la nature de mon travail au risque d’avoir des 

entraves dans mon terrain, ce qui est arrivé souvent aux chercheurs dans le cas de l’IURD 

(Campos, Gusmão, 2013 ; Rocha de Oliveira, 2014). Lorsque je voulais approfondir des 

questionnements portant sur leur institution, ils me dirigeaient vers un pasteur ou un autre 

membre occupant une position de responsable dans leur église. Mais pour moi, il n’était pas 

question d’avoir recours à la hiérarchie ecclésiastique, parce que cela pouvait susciter de la 

méfiance voire une interdiction de fréquenter le lieu.  

J’en avais fait l’expérience à l’occasion d’un terrain passé, dans le cadre d’un travail 

académique de Master2, pour lequel j’ai réalisé un terrain à l’IURD de Bordeaux. Ici, j’avais 

essuyé un refus catégorique de la part du pasteur, lequel m’avait défendu d’interroger les 

membres de son église (Rocha de Oliveira, 2014). Par conséquent, questionner les membres 

dirigeants expose au risque de limiter les possibilités d’enquête, comme certains auteurs 
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l’attestent également dans leur travaux (Almeida, 2009 ; Cortén, 1999 ; Soares, 2005 ; Weiner, 

2009).  

Pourtant, la réticence rencontrée dans cette église n’empêche pas que de nombreuses 

études leur ont été consacrées (Almeida, 2009 ; Aubrée, 2000, 2003 ; Campos, 1997 ; Campos, 

Gusmão, 2013 ; Cortén, 1999 ; Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; Freston, 2005 ; Mariano, 1999 ; 

Mary, 2002 ; Oro, 1992 ; Soares, 2005, 2009 ; Weiner, 2009). La voie d’accès privilégiée pour 

certains chercheurs est justement l’informalité, c’est-à-dire, ne pas se présenter comme 

chercheur, mais plutôt comme une personne souhaitant s’intégrer dans l’institution religieuse 

(Aubrée, 2003 ; Soares, 2005 ; Weiner, 2009). C’est la voie que j’ai également choisi dans ce 

travail. 

À la différence du terrain brésilien ou européen, il semblerait que des recherches ont pu 

être menées sans difficultés dans les temples de l’IURD installés dans certains pays africains 

(Campos, 1999 ; Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; Mary, 2002 ; Oro, 2004). Du moins, ces études 

n’évoquent guère d’entraves à l’enquête de terrain faite dans les temples de l’IURD étudiés en 

Afrique. Est-ce dû au fait que sur le terrain africain, cette église ne connaît pas ou peu 

d’antécédents médiatiques ? Au Brésil, et dans certains pays européens, l’IURD a été 

ouvertement critiquée dans les médias (Aubrée, 2000 ; Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; Mariano, 

1999). 

Dans mon cas, à Recife, j’ai opté par une position de discrétion face aux membres 

dirigeants de l’IURD et de l’IIGD. Même si, à quelques occasions, j’ai eu l’opportunité 

d’échanger avec eux, cela s’est fait de manière discrète et limitée. En revanche, la formalité 

s’est imposée lorsqu’il était question de passer à des entretiens approfondis avec leurs 

adhérents, y compris l’obreira évoquée ci-dessus. Auprès des adhérents, devenus mes 

interlocuteurs de références, j’ai tâché de travailler en toute transparence, dans le respect et en 

toute confiance.  

En revanche, dans les temples de l’Assembléia de Deus, l’accès au terrain m’a été 

facilité par ses membres adhérents, en particulier ceux qui sont engagés au sein de leur église. 

À l’inverse de l’IURD et de l’IIGD, les adhérents de l’AD, au moins ceux que j’avais rencontrés 

sur le terrain, étaient ravis de pouvoir me parler de leur institution. Ils m’accueillaient avec 

respect et intérêt. Les pasteurs, tout comme les autres membres du corps ecclésiastique de cette 

église, se montraient fiers de pouvoir partager l’histoire de leur institution, notamment auprès 

d’une non-convertie comme moi.  
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De fait, les individus engagés dans le corps organisationnel de l’AD la présentent 

souvent comme la pionnière dans l’histoire de l’évangélisme pentecôtiste brésilien, en 

particulier dans la ville de Recife.  

Les membres engagés de l’AD mettent en avant le caractère historique de leur église et 

la doctrine qu’elle prône, laquelle repose sur les textes sacrés de la Bible, et qui a pour mission 

de sauver des âmes à travers la diffusion des Évangiles et des enseignements de Jésus. Pour 

eux, c’est une différence centrale permettant de distinguer leur église des autres, notamment de 

l’IURD et l’IIGD.  

Même si j’ai bénéficié d’une certaine ouverture chez les membres de l’AD, leur volonté 

délibérée de se différentier des autres églises était un sujet à analyser avec une certaine 

prudence. Cette volonté induisait parfois une certaine posture de supériorité voire de mépris 

envers les évangéliques appartenant à d’autres dénominations. À cet égard, chez les 

évangéliques pentecôtistes au Brésil, les prises de position institutionnelles peuvent parfois être 

agressives (Almeida, 2009 ; Mafra, 2001 ; Mariano, 1999 ; Souza, 1969), jusqu’au point de 

devenir une guerre spirituelle marquée par l’intolérance religieuse envers la pratique 

confessionnelle de l’autre (Mariz, 1999 ; Silva, 2007).  

Dans le cas de l’AD, la tolérance ne manque pas d’être prêchée. Pourtant, nombreux 

sont ceux qui préfèrent se défendre de fréquenter un homologue évangélique d’une autre 

dénomination, en particulier ceux appartenant à l’IURD. À titre d’exemple, certains de mes 

interlocuteurs de l’AD savaient que j’avais mené un travail à l’IURD et à l’IIGD. Je leur en ai 

fait part à un moment donné au cours de nos conversations. J’avais l’intention de savoir ce 

qu’ils pensaient de ces deux églises.  

Ils me conseillaient toujours d’être vigilante car, pour eux, lesdites églises étaient du 

mauvais côté, parce qu’elles ne suivaient pas ce qui était écrit dans les Évangiles. Étant donné 

les divergences visiblement perçues entre les membres de l’AD et de l’IURD, lors de mon 

premier séjour de terrain, j’ai pris le soin de ne pas fréquenter le même jour un assembléiano119 

et un iurdiano120. Cette décision me permettait de m’abstenir de toute comparaison entre ces 

deux groupes religieux, mais aussi des possibles tensions ou entraves pouvant me mettre dans 

une situation particulière face à mes interlocuteurs.  

                                                
119 Qui appartient à l’Assembléia de Deus. 
120 Qui appartient à l’IURD. 
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Pour finir, il y a un autre point qui mérite d’être abordé. Il s’agit de l’appel à la 

conversion auquel j’ai été maintes fois confronté sur ce terrain.  

Mes interlocuteurs me demandaient régulièrement pourquoi une non convertie comme 

moi s’intéressait à leur église. Je leur ai expliqué que mon père s’était converti à l’AD. Quand 

j’étais enfant, il m’avait amené à l’église quelques fois. C’est ainsi que j’avais découvert 

l’évangélisme pentecôtiste. Or, cette découverte remontait à mon enfance. Depuis, j’ai connu 

d’autres confessions religieuses, mais mon attirance pour la religion était plutôt de nature 

curieuse. Désormais, adulte et attachée à d’autres centres d’intérêts, mon regard sur le religieux 

est toujours aussi curieux, mais avec un objectif scientifique. Ce sont ces propos qui je racontais 

aux personnes m’interrogeant sur mon intérêt porté à leur doctrine religieuse.  

En écoutant mon court récit, les adhérents de l’AD me disaient que je pouvais à tout 

moment intégrer leur église, il suffisait de le vouloir, étant donné que j’avais déjà fait un passage 

chez eux dans mon enfance. Pour eux, je devrais éprouver la merveille du salut vers laquelle 

toutes les âmes de ce monde devraient se diriger. À l’inverse, pour les adhérents de l’IURD et 

de l’IIGD, il fallait que je découvre l’expérience de la prospérité, au sens large de ce terme, non 

seulement sur le plan financier, mais aussi au niveau de la famille, du travail, de la santé et de 

ma vie sentimentale, nombreux ont été chez les uns et les autres les arguments susceptibles de 

me convaincre à intégrer leur église.   

Le chercheur travaillant dans un milieu religieux est souvent exposé aux multiples 

pressions pour une conversion, et de surcroît chez les évangéliques pentecôtistes (Fancello, 

2008). Je l’ai été à des nombreuses reprises, sans pour autant me voir dans l’obligation de me 

convertir. Dans ce sens, certains chercheurs se sont engagés dans une approche immersive totale 

avec leur terrain. Les uns ont fait l’expérience de la conversion par conviction et pour la beauté 

de la pratique (Bastide, 1958), les autres s’y sont investis de manière méthodologique, dans le 

but d’éprouver des sensations particulières (Jules-Rosette, 1975), et jusqu’au point d’être 

affecté émotionnellement (Favret-Saada, 1977, 2009). Cela n’était pas mon objectif, étant 

donné que la conversion en tant qu’objet de réflexion isolé n’était pas au cœur de mes 

questionnements. En revanche, j’ai taché de travailler dans l’empathie et dans le respect de 

l’autre comme requiert toute pratique du terrain ethnographique (Agier, 1997 ; Fancello, 2008 ; 

Ghasarian, 2002).  

L’empathie a aussi ses limites, notamment lorsqu’il faut être en mesure de pouvoir 

endosser certaines situations pouvant être gênantes ou embarrassantes (Fancello, 2008). Dans 

mon cas, quelques fois, je devais m’agenouiller devant l’ensemble des participants d’un culte 



 
133	  

pour prier, ou bien, être identifiée comme le visiteur du jour, à haute voix et devant la 

congrégation car le pasteur a l’habitude de présenter à l’ensemble des membres de l’église les 

nouveaux arrivés ainsi que ceux qui visitent le lieu. De plus, il fallait gérer le sentiment d’être 

fréquemment perçue comme une potentielle recrue.  

Ce n’est pas toujours simple de contrôler ces circonstances. Pour y faire face, et éviter 

tout embarras, j’ai gardé à l’esprit de travailler toujours dans l’empathie et de participer de mon 

mieux à la mise en scène de soi que représente l’immersion (Fancello, 2008 ; Soares, 2005). 

Autrement, lorsque le chercheur s’immerge au sein d’un groupe socioculturel il doit « se 

mouiller » (Olivier de Sardan, 2008). Il doit faire comme les autres tout en gardant le respect 

vis-à-vis de leur mode d’action et de leur fonctionnement, au détriment de ses propres 

convictions et ressentis. C’est dans cette perspective que j’ai mené mon terrain aussi bien chez 

les adhérents de l’IURD et de l’IIGD comme chez ceux de l’AD.  

Finalement, mon immersion au sein des trois églises et auprès de ses adhérents m’a 

conduit à des chemins diversifiés, à l’image de la diversité et de la complexité de l’univers 

évangélique pentecôtiste brésilien. Désormais, au point suivant, j’aborderai mes expériences de 

terrain dans un contexte localement situé, soit à l’intérieur des quartiers périurbains dans 

lesquels j’ai réalisé mon travail d’enquête et dans une approche basée sur la proximité. 
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3.   Expériences du terrain dans les quartiers périurbains 

3.1.L’expérience de la violence urbaine au Loteamento Bonfim 

Au Loteamento Bonfim, j’ai assisté à une scène qui m’a impressionnée. Il était environ 

sept heures du matin. Je m’apprêtais à prendre la destination de la Cruz Cabugá à Recife, en 

me levant tôt pour me rendre à l’église. Avant de quitter le domicile où je séjournais, j’ai 

entendu une discussion à haute voix venant de la rue. Celle-ci impliquait un petit groupe 

composé de quatre jeunes hommes et d’une femme accompagnée d’un adolescent. Je les ai 

aperçus depuis la terrasse.  

En regardant attentivement, j’ai constaté qu’il s’agissait de la voisine et de son fils cadet, 

lesquels résidaient juste à côté de la maison où je me trouvais. La tonalité de leur discussion 

reflétait un mélange d’émotions variées dont les plus perceptibles étaient la colère, la détresse 

et le désespoir. Deux parmi les quatre jeunes hommes portaient une arme à feu. Compte tenu 

des propos entendus durant le déroulement de cette discussion, j’ai réalisé qu’il était question 

d’un règlement de compte, et la femme tentait désespéramment de l’empêcher. J’ai donc décidé 

de ne pas sortir et d’attendre que la situation s’apaise.  

Après une vingtaine de minutes, malgré la situation de détresse, la voisine avait réussi 

à calmer les quatre individus. Plus tard, j’ai appris qu’elle s’était engagée à faire un prêt dans 

la journée pour solder la dette réclamée. Cela a permis d’atténuer la colère des requérants. Ceux-

ci étaient vraisemblablement déterminés à faire justice de leurs propres mains. Toutefois, pour 

s’assurer que l’engagement allait être respecté, les deux individus portant une arme à feu sont 

restés dans les environs. Ils voulaient empêcher toute tentative de fuite de la part de l’endetté, 

le fils aîné de la voisine. 

Cet événement matinal a semé la peur chez les voisins habitant dans cette partie du 

quartier. Aussitôt, et tout au long de la matinée, des commentaires circulaient entre les riverains 

générant un effet de commérage autour du fait énoncé. Ces commentaires visaient à alerter les 

uns et les autres sur l’hypothèse d’un crime potentiel à survenir en cas de non-respect du 

paiement de la dette. Il s’agissait d’une sorte de mise en garde quant à un possible meurtre 

pouvant avoir lieu dans le quartier. Par ailleurs, j’ai été informée par mon hôte que la voisine 

en détresse avait déjà connu d’autres épisodes de ce type. D’après elle, le fils aîné identifié 

comme débiteur, avait fait l’objet d’autres réclamations de la part de trafiquants, d’où 

l’inquiétude de certains riverains, lesquels estimaient qu’un jour cet individu serait 

probablement tué sous les yeux de sa mère. Étant donné ce contexte particulier, la personne qui 
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m’avait hébergée m’a vivement déconseillée de sortir ce jour-là. « (…) Lorsqu’il est question 

d’un règlement de compte, on ne sait jamais ce qui peut arriver », m’a-t-elle dit. À son avis, la 

meilleure attitude à adopter était de ne pas s’exposer pour ne rien voir. Bien évidemment, je ne 

souhaitais en aucun cas être témoin d’un meurtre, ni croiser le regard des individus armés 

impliqués dans la discussion. J’étais ainsi contrainte de rester à la maison, alors que je devais 

me rendre aux temples évangéliques pentecôtistes de Recife.  

Toutefois, j’ai saisi cette occasion pour réfléchir à l’événement dont j’étais la spectatrice 

malgré moi. Cette réflexion devait aller au-delà du fait observé afin d’explorer les rapports entre 

les individus sur le plan local face à une situation particulière. Il m’a semblé que cet événement 

pouvait m’apporter un éclairage sur les modes de vie locaux, notamment sur les violences 

urbaines qui guettent les quartiers périurbains brésiliens. En outre, le fait énoncé constituait 

également un aspect fondamental en termes d’expérience personnelle concernant mon vécu sur 

le terrain.  

Il en résulte que la scène que je viens de décrire fut ma première expérience face à la 

violence urbaine au Brésil dès ma première semaine de séjour. Dès le début, je me suis 

confrontée à un sujet épineux qui occupe une place non négligeable dans la vie quotidienne du 

peuple brésilien. Il est davantage présent chez ceux qui habitent dans les nombreux quartiers 

périurbains à travers le pays (Théry, 2017). Il suffit de regarder la presse ou le journal télévisé 

pour saisir l’ampleur de ce phénomène sur le territoire brésilien aussi bien à une échelle locale 

que nationale. Il est quasiment impossible de ne pas s’en apercevoir, surtout, lorsqu’il est 

question de faire du terrain sur des espaces périurbains.  

Ici, mon objectif n’est pas d’entamer un débat sur la question de la violence urbaine au 

Brésil. C’est une problématique à la fois vaste et complexe. Je me propose simplement de 

présenter à ce sujet rapidement quelques éléments informatifs et réflexifs. Ils seront reliés à 

mon expérience personnelle vécue sur le terrain. La question de la violence urbaine témoigne 

des ambivalences d’un pays qui semble marcher à deux vitesses (Claval, 2004 ; Théry, 2017). 

Cette violence donne une ouverture à des acteurs religieux d’agir de leur côté pour tenter 

d’apporter des solutions à des individus exposés. Cet aspect sera abordé plus loin et plus en 

détail au quatrième chapitre. 

D’abord, essayons de comprendre l’ambivalence. D’un côté, le Brésil possède des atouts 

lui permettant de garantir une position privilégiée parmi les nations émergentes. De l’autre côté, 

il se situe parmi les pays les plus violents au monde (Théry, 2017). C’est un paradoxe de la 

nation brésilienne caractérisée par des « multiples contrastes » (Bastide, 1999), la richesse 
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côtoie la pauvreté, les ressources économiques importantes du pays cohabitent avec les misères 

(Ibid., 1999).  

Ce pays a été perçu à la fois comme une terre d’avenir prometteuse, en raison de ses 

nombreuses potentialités (Lévi-Strauss, 2011 ; Rouquié, 2006 ; Zweig, 1998), et un réservoir 

de problèmes socioéconomiques passés et présents vécues au quotidien par les nationaux 

(Ribeiro, 1995a ; Silva, 1999). Dans ce dernier cas, les moins fortunés sont principalement les 

plus touchés et forment le visage de la détresse sociale nationale.  

Cette littérature a ainsi mis en avant un pays qui tourne à deux vitesses, avec sa sphère 

sociale constituée d’un important écart entre riches et pauvres (Ribeiro, 1995a), et dont il 

découle des inégalités sociales ahurissantes. Le décalage entre riches et pauvres au Brésil 

génère en effet une rupture sociale considérable plaçant le pays parmi ceux où la disproportion 

dans la distribution des richesses est l’une des plus importants des Amériques, voire du monde 

(Claval, 2004 ; Ribeiro, 1995 ; Rouquié, 2006). Les inégalités sociales sont particulièrement 

visibles dans les quartiers périurbains où les violences urbaines se manifestent de manière plus 

importante.  

Certains soutiennent que les violences urbaines sont en lien avec le déséquilibre dans la 

redistribution des richesses (Théry, 2017). Mon expérience sur le terrain, dans les zones 

périurbaines, m’a amenée à constater qu’elle est d’ordre multifactorielle avec des facteurs 

hétérogènes et structurels en lien avec le contexte local. L’hétérogénéité relève de la diversité 

de nombreuses problématiques sociales (sécurité, accès à un logement, hygiène de vie, 

précarité…) affectant en particulier les populations les plus démunies. Ces dernières sont les 

premières concernées par les violences urbaines, du fait qu’elles vivent dans des conditions 

précaires. Quant aux facteurs structurels, ils se caractérisent par au moins trois aspects 

déterminants : une faiblesse des pouvoirs publics, l’action de trafiquants de drogue et un rapport 

particulier au territoire.  

Il y a d’abord une faible présence des pouvoirs publics auprès des populations démunies. 

Malgré les efforts déployés, moyennant des politiques publiques et sociales menées durant les 

années Lula (Pécaut, 2004 ; Rolland, Chassin, 2004), visant à sortir une partie de la population 

vivant dans la misère, nombre de familles brésiliennes restent dans la pauvreté. La jeunesse y 

est particulièrement exposée. Ensuite, le manque de repères peut être invoqué s’agissant des 

jeunes issus des quartiers périurbains qui deviennent une cible à la portée de trafiquants de 

drogues, lesquels constituent un vrai problème dans ces zones. Et il y a enfin un rapport au 
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territoire qui est d’ordre plutôt symbolique puisqu’il relève de la territorialité de tout un chacun, 

c’est-à-dire de l’« expérience personnelle de l’espace121 ». 

 Ce dernier facteur est fort intéressant d’un point de vue socio-anthropologique, dans la 

mesure où il relève de la production du sens à partir d’une perception de l’espace. Dans ce sens, 

les espaces périurbains sont producteurs de représentations et de catégories socio-spatiales. 

Celles-ci se créent en fonction des expériences individuelles et collectives perçues et vécues 

par les individus dans ces espaces là (Agier, 1999, 2013 ; Di Méo, 2014). Au Brésil, lorsqu’un 

individu réside dans une favela ou une invasão122, il est renvoyé à la fois à sa condition 

socioéconomique et à sa situation socio-spatiale qui sont cristallisés dans la catégorie de 

« favelado », un terme à connotation négative. Ce dernier renvoie à une catégorie qui sous-

entend une identité particulière qui s’est créée en fonction de l’espace habité et de la condition 

de vie qui en découle (Agier, 2013).  

À ce propos, j’ai évoqué précédemment, au deuxième chapitre, le cas des « secteurs 

sensibles » des quartiers périurbains où j’ai travaillé. Le Loteamento Bonfim et Aguazinha 

possèdent des secteurs où la précarité se prononce avec force et où les trois facteurs que je viens 

d’énoncer sont perceptibles.  

Cependant, bien que le Loteamento Bonfim connaisse, de temps à autre, des épisodes 

comme celui dont j’ai été témoin, il est par ailleurs considéré comme un des quartiers les plus 

tranquilles de la municipalité d’Igarassú, les habitants du quartier sont même en général plutôt 

satisfaits du degré relatif de sécurité dont ils jouissent dans leur quotidien, principalement après 

qu’une unité de police de proximité y a été affectée. 

Avant les années 2010, le Loteamento Bonfim a été sous l’emprise de trafiquants qui y 

semaient régulièrement la terreur123. Le leader associatif du quartier s’est adressé à la mairie 

d’Igarassú, pour y installer la « patrulha do bairro ». Celle-ci est une unité de police de 

proximité qui fait une ronde quotidienne à l’intérieur du Bonfim et dans ses périmètres. Depuis 

son affectation, le taux de criminalité et de violence a baissé considérablement124.  

Cela n’empêche pas qu’il y ait des épisodes périodiques de violences, lesquelles sont 

liées principalement au trafic de drogues, mais aussi à d’autres problèmes comme les vols à 

                                                
121 Extrait du dictionnaire en ligne Hypergéo : http://www.hypergeo.eu/spip.php?article699 , consulté le 24 septembre 2019. 
122 Un terrain dont on s’en est emparé pour y construire des habitations.  
123 Information recueillie auprès du service de données de la polícia militar (PM), soit la police militaire. Celle-ci est une sorte de gendarmerie 
locale.  
124 Selon une enquête annuelle de contrôle de la violence dans l’État de Pernambuco, réalisée par le secrétariat de sécurité sociale d’État 
(Secretaria de Defesa Social - SDS). Le document portant sur cette enquête se trouve dans les annexes de ce manuscrit.   
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main armée et la prostitution de mineurs. Le profil type des individus125 impliqués dans ces 

actions confirme la variable de la précarité, laquelle touche les familles les plus démunies dont 

ils sont souvent issus. En somme, si le quartier est devenu désormais tranquille, on y recense 

parfois quelques éruptions de violences urbaines. 

3.2.Violences et pratiques locales de sécurité à Aguazinha 

À Aguazinha, quartier de la municipalité d’Olinda, j’ai également été témoin d’une autre 

scène de violence observée depuis la terrasse de la maison où je séjournais. Celle-ci était située 

au premier étage où je prenais souvent mon petit déjeuner. Tasse de thé à la main, j’ai assisté à 

un vol à main armée qui s’est déroulé à deux pas de la maison. Cet événement s’est produit à 

environ six heures et demie du matin, à l’heure où certains travailleurs matinaux partent 

rejoindre leur bus pour se rendre à leur travail. Moi-même, j’étais censée partir après mon petit 

déjeuner pour aller au premier culte matinal de l’IURD à 7h30 à la Cruz Cabugá. Or, soudain 

ce fut la stupéfaction. 

Tout s’est passé très vite. Une femme se dirigeait vers l’arrêt de bus se trouvant au bout 

de la rue, à quelques mètres de mon champ de vision, lorsqu’elle a été interceptée par un jeune 

homme. Celui-ci lui montre son arme et lui demande de lui donner son sac à main. Il l’ouvre 

aussitôt et s’empare du téléphone portable de la victime ainsi que de son portefeuille. Ensuite, 

il jette le sac par terre et part très rapidement vers une ruelle adjacente. La femme est sidérée. 

Sous le choc, elle ramasse son sac par terre. Puis, un monsieur âgé d’une quarantaine d’années 

passe et remarque son état de choc. Il lui demande si tout va bien, elle lui explique qu’elle venait 

de se faire voler, à six-heures et demie du matin. Le monsieur propose de l’accompagner jusqu’à 

chez elle, mais elle refuse et le lui remercie en lui disant que le pire était passé.  

 Cet événement m’a bouleversée car, à quelques minutes près, j’aurai pu moi-même être 

la victime, puisque juste après mon petit déjeuner, je devais partir en direction de cet arrêt de 

bus. Il m’a fallu un certain temps pour digérer ce que j’avais pu observer depuis la terrasse. 

Encore bouleversée, j’ai décidé de prendre mon temps avant de quitter le domicile ce matin-là. 

Vers sept heures, la mère de mon amie qui m’hébergeait s’est levée. Je lui ai raconté l’épisode, 

mais cela ne semblait guère l’étonner. Au contraire, elle réagissait avec une banalité surprenante 

parce que, selon elle, les vols à main à armée sont hélas devenus quelque chose d’ordinaire dans 

                                                
125 Information obtenue auprès du Secretaria de Defesa Social – SDS, soit le secrétariat de sécurité sociale. 
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le quartier. Toujours d’après elle, si avant ils avaient lieu à la tombée de la nuit ou durant le 

soir, à présent, à tout moment de la journée, une personne peut se faire voler ou se faire agresser.  

Elle m’a par ailleurs expliqué que les jeunes agresseurs résidaient le plus souvent dans 

des secteurs sensibles du quartier. Ils ne respectaient plus rien, ni personne, puisqu’ils volaient 

des habitants du même espace de vie qu’eux. Selon elle, cela est dû principalement à l’emprise 

de la drogue qui fait des ravages chez la jeunesse du quartier. Cet élément semble être une 

tendance générale dans les quartiers périurbains au Brésil (Théry, 2017). Après m’avoir mise 

en garde, la mère de mon amie m’a conseillée de faire attention lorsque je devrais sortir. Il 

fallait que je redouble d’attention quant aux objets que je portais sur le terrain, notamment mon 

dictaphone, mon téléphone portable, mon appareil photo et mon caméscope.  

Au-delà de m’avertir sur les risques potentiels, cette femme m’avait expliqué comment 

dissimuler mes différents objets. Elle m’a conseillée notamment de les transporter camouflés 

dans des sacs plastiques de supermarché. Cela m’a été présenté comme une astuce me 

permettant d’éviter d’attirer l’attention de voleurs. Quant à avoir de l’argent en espèces sur moi, 

je devrais en emporter un minimum, le cas échéant, il fallait le ranger dans une pochette plate, 

du type banane, portée à l’intérieur de mes habits.  

Les conseils provenant de la mère de mon amie étaient une démonstration explicite d’un 

certain savoir être local. Cela dit, se fier aux connaissances locales est un grand pas pour 

apprivoiser le terrain (Godelier, 1996, 2010 ; Malinowski, 1989 ; Olivier de Sardan, 2008). Plus 

que cela, les conseils et astuces de cette femme me renseignaient non seulement sur le mode de 

vie local, mais aussi sur la capacité individuelle à l’inventivité pour faire face à une situation 

donnée. Si, d’une part, il était question de se protéger afin d’éviter les ennuis, d’autre part, en 

apprenant des astuces pour ma sécurité, je m’introduisais dans une façon de faire locale pour 

me défendre face aux potentielles agressions.  

En outre, cette femme m’a également recommandé de m’en remettre à la protection de 

Dieu. D’après elle, lui seul détient le pouvoir de protéger tout un chacun. Elle a ajouté que 

comme je fréquentais des églises évangéliques, ma sécurité devrait être vraisemblablement 

assurée, puisque je me rendais dans un milieu censé m’apporter une protection divine. Là aussi, 

j’ai eu affaire à une production de sens particulière, laquelle est propre à tout individu qui 

cherche à se rassurer en construisant une réponse logique et immédiate à une situation donnée 

(Augé, 1994a ; Evans-Pritchard, 1972). 
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À cet égard, se soumettre à la protection divine est un recours immédiat à la portée des 

personnes habitant les quartiers périurbains où j’ai travaillé, indépendamment du fait qu’ils 

soient évangéliques ou pas, croyants ou agnostiques. Dans les conversations où la thématique 

de la violence est abordée, et auxquelles j’ai eu l’occasion de participer, les individus semblent 

croire plus dans l’action de Dieu que dans celle du pouvoir public. Faute d’une protection 

sécuritaire publique satisfaisante, les habitants préfèrent s’en remettre à Dieu, auprès duquel ils 

déposent toute leur confiance. Les astuces ne peuvent pas toujours garantir leur sécurité, 

puisque celle-ci est sans cesse mise à l’épreuve. Il veut mieux alors s’en remettre à la protection 

divine en espérant d’être épargné d’une agression quelconque.  

Au Brésil, plus globalement, la sensation d’insécurité ne s’exprime pas uniquement à 

l’intérieur des quartiers périurbains, comme au Loteamento Bonfim ou à Aguazinha. Elle peut 

être perceptible dans différents espaces et environnements, et sous des formes tout à fait 

banales. À titre d’exemple, je peux citer le trajet en transport en commun reliant le quartier 

d’Aguazinha à la capitale. Ce voyage peut quelques fois devenir très « mouvementé », à 

commencer par le chauffeur du bus qui roule au-dessus de la vitesse autorisée. Son action 

imprudente peut ainsi provoquer un accident à tout moment. Des personnes, incarnant le visage 

de la misère humaine, montent dans le bus pour demander de l’aumône aux passagers. Leur 

sollicitation peut parfois se dérouler de façon obstinée. De plus, des bandes de jeunes 

délinquants armés pratiquent vols et agressions dans les transports collectifs.  

Certaines lignes de bus sont plus exposées que d’autres à ce type d’action, non 

seulement parce qu’elles sont très empruntées, mais aussi parce qu’elles traversent des secteurs 

réputés pour être « dangereux » à cause des agglomérats urbains informels connus sous le terme 

de favelas (Gonçalves, 2010). Il faut savoir que l’action des bandes de délinquants dans les 

transports collectifs peut avoir des conséquences graves jusqu’à porter atteinte à la vie des 

usagers.  

Un ouvrage portant touristiques sur le Brésil, écrit dans les années 1960, a évoqué les 

tribulations d’un trajet en transport en commun dans le pays (Bishop, 1963). La situation semble 

ne pas avoir changé depuis toutes ces décennies. Sur le terrain, j’ai connu quelques individus 

qui m’ont raconté qu’ils cherchent à éviter les transports en commun par peur d’un accident ou 

d’une agression. Ces mêmes individus parfois me déconseillaient d’emprunter ce moyen de 

transport. Pourtant, malgré cette mise en garde, le bus a été mon moyen de transport privilégié 

durant toute la durée de mon terrain.  
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Les trajets en transport collectif, partant des quartiers périurbains vers la capitale, me 

permettaient d’observer des actions quotidiennes en rapport avec mon sujet d’étude. Par 

exemple, la présence massive d’adhérents aux églises étudiées qui, eux aussi, empruntent 

régulièrement les transports en commun. Des évangélisateurs y prêchent ou y distribuent des 

flyers d’invitation à leur église. Plusieurs de ces actions ont été intégrées à mon corpus de 

données. De fait, les trajets en bus ont révélé des activités diverses s’inscrivant dans le quotidien 

et en lien avec l’évangélisme pentecôtiste. 

 Par conséquent, malgré les dissuasions pour éviter les transports collectifs, je tenais à 

l’utiliser comme moyen de transport sur le terrain. Pendant toute la durée de mon terrain, je n’ai 

pas eu d’incident majeur, à part le témoignage désespéré d’un individu. Ce dernier était monté 

dans le bus d’une ligne très empruntée, laquelle relie le quartier d’Aguazinha à un terminus 

d’échange. Il avait monté dans ce bus pour porter à la connaissance des usagers le récit d’un 

vol à main armée ayant fait une victime. Il s’agissait du fils de son voisin qui devait rentrer à la 

maison après son travail. Il a précisé que, selon des récits recueillis, le jeune homme a été tué 

parce qu’il a réagi au vol mené par une petite bande d’adolescents agresseurs.  

Son discours visait à mettre en garde les usagers, mais surtout à recueillir des 

témoignages susceptibles de l’aider dans l’investigation du meurtre du jeune homme qu’il 

connaissait. Les usagers semblaient avoir de l’empathie pour cet individu, mais personne n’a 

réagi à son appel à témoin, ni à sa demande de mobilisation pour une pétition réclamant à la 

municipalité plus de sécurité dans les transports collectifs. L’observation de cette action a en 

quelque sorte confirmé la réticence de certains individus face au pouvoir public brésilien. C’est 

pourquoi dans les quartiers certains me disaient qu’ils préféraient se remettre à la protection 

divine. 

En arrivant à mon domicile de séjour à Aguazinha, j’ai fait part à la famille qui 

m’hébergeait de ce que je venais d’apprendre dans le bus. Pour eux, il s’agissait là d’une 

situation avec laquelle il faut désormais apprendre à vivre, puisque l’insécurité est partout.  

Encore une fois, cette famille insistait sur la protection divine en espérant que rien ne puisse 

leur arriver à eux ni à leur proche. Face à cette réalité de fragilité sociale, il n’est pas étonnant 

que les églises évangéliques connaissent une réussite dans les espaces périurbains.  

À Aguazinha, mais aussi au Loteamento Bonfim, les temples évangéliques du quartier 

proposent un accueil chaleureux et humain. Ils intègrent des individus espérant trouver en Dieu 

un refuge contre les situations difficiles. C’est pourquoi une voisine, à Aguazinha, m’avait 

raconté qu’elle se réjouissait de voir tous ces enfants fréquenter l’église pentecôtiste proche de 
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son domicile. Pour elle, l’église représentait plus qu’un refuge, elle était son deuxième foyer où 

elle a pu trouver une deuxième famille et ses enfants un entourage bienveillant.  

Dans ce sens, l’église est souvent envisagée par ses adhérents comme un lieu sûr où, en 

plus exercer sa foi, il est possible de tisser des liens fraternels. Elle se présente ainsi à ses 

adhérents comme une social family (Werbner, 1991), parce qu’elle représente un espace social 

dans lequel se réunissent des individus qui se côtoient régulièrement et qui s’inscrivent dans 

une relation sociale de proximité, une sorte de famille élargie (Aubrée, 2003 ; Fancello, 2006 ; 

Fer, 2005 ; Gusman, 2011 ; Laurent, 2003).  

Pour revenir à Aguazinha, le trafic de drogue y fait des ravages, principalement dans les 

zones sensibles du quartier. Dans celles-ci, la jeunesse semble être déshéritée et 

vraisemblablement en manque de repères. Le cas de la voisine ci-dessus rejoint plusieurs autres 

cas, et les parents se sentent généralement rassurés de voir leurs enfants fréquenter l’église. Ils 

sont ainsi à l’abri de la tentation de gagner de l’argent « facile » avec le trafic de drogue. Selon 

des témoignages recueillis auprès de parents, des adhérents de l’église AD dans le quartier, un 

certain nombre d’enfants et d’adolescents, pris par les trafiquants, ont été tués sans pitié.  

Pour conclure, la réalité sociale de ces quartiers périurbains où j’ai travaillé s’est heurtée 

à mon regard désacclimaté lié à ma perception d’un espace social donné et conditionné par un 

mélange à la fois de références locales et étrangères. De fait, ma condition de chercheuse sur le 

terrain était marquée par mon origine brésilienne ainsi que par mon contexte de vie à l’étranger.  

Sur le terrain, au Brésil, j’avais la sensation de vivre dans une sorte de menace 

omniprésente, ce qui bousculait la perception du chercheur travaillant dans sa propre société 

d’origine (Diawara, 1985 ; Ouattara, 2004). Or, la question de l’insécurité ne semblait guère 

inquiéter les personnes rencontrées sur le terrain. Mes interlocuteurs me disaient qu’ils étaient 

habitués à vivre dans ces conditions. Pourtant, ayant développé une sensibilité aiguë aux 

différentes questions sociales, les violences urbaines et l’insécurité au Brésil étaient 

complètement en décalage avec celle de mon nouveau contexte français.  

 

3.3.Appréhender les décalages de perception et apprivoiser le terrain par la proximité 

La question de l’insécurité ainsi que les violences urbaines ont suscité un sentiment 

particulier qui s’est exprimé lors de mes premières semaines de séjour de recherche. Cela est 

dû au fait que j’avais intégré une relative sensation de sécurité dans le contexte français, où je 
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vis actuellement, alors que, sur le terrain brésilien, je voyais le danger partout. Par conséquent, 

mon regard « désacclimaté » était habité par un sentiment constant d’insécurité et de méfiance, 

à un tel point qu’il fallait maîtriser mes déplacements en fonction des risques potentiels. De 

cette manière, mon comportement au début correspondait à celui d’une touriste venant 

d’arriver. Se laisser prendre par ce sentiment aurait pu avoir des conséquences sur ma recherche, 

notamment en limitant mon accès au terrain.  

Or, sur le terrain, « l’ethnologue doit se mouiller » (Olivier de Sardan, 2008). 

L’apprentie ethnologue que j’étais devait composer avec son contexte d’étude. Par le biais de 

l’immersion, j’ai réussi à dépasser mes premières peurs. Enfant du pays, il fallait faire confiance 

à mon instinct lors de mes déplacements et de mes rencontres. Ensuite, il fallait aussi dépasser 

certaines barrières dues au sentiment d’insécurité. Pour y remédier, la solution était de loger 

dans les deux quartiers durant tout mon séjour de recherche et de privilégier le bus comme mon 

moyen de transport principal. 

Être au plus près de la réalité sociale que l’on entend appréhender s’avère la meilleure 

manière de pouvoir y parvenir. À cet égard, nombreux ont été les travaux mettant l’accent sur 

cette posture du chercheur dans un travail ethnographique (Becker, 1985 ; Diawara, 1985 ; 

Malinowski, 1989 ; Mauss, 2002 ; Olivier de Sardan, 2008 ; Ouattara, 2004 ; Whyte, 1995). Il 

en résulte qu’il a été plus pertinent de m’insérer socialement dans les milieux étudiés, c’est-à-

dire dans les quartiers, parce que j’ai accédé à leur réalité quotidienne de l’intérieur.  

Cela m’a fait vivre des expériences singulières que je n’aurais peut-être pas eu 

l’occasion d’expérimenter si j’avais choisi de m’installer en dehors de ces espaces par peur de 

l’insécurité. En outre, mes déplacements dans les différents espaces physiques du Loteamento 

Bonfim et d’Aguazinha m’ont permis de me sentir à l’aise dans ces lieux, mais aussi d’accéder 

plus facilement aux zones considérées « sensibles ». Celles-ci sont perçues par leurs habitants 

comme étant dangereuses, on évite de s’y promener par crainte de vol ou d’agression sexuelle. 

Les personnes qui m’hébergeaient me déconseillaient de m’y rendre. Je les rassurais en leur 

disant que les individus que j’avais rencontrés dans ces endroits m’accompagnaient 

systématiquement dans mes visites aux adhérents vivant dans ces espaces. En m’accompagnant, 

ils veillaient à ce que je sois perçue dans leur lieu de vie comme quelqu’un de familier. De plus, 

lorsque je devrais m’y rendre, je choisissais des moments de la journée où l’atmosphère était 

tranquille, en particulier en milieu/fin de matinée ou début d’après-midi.  

Plus je me rendais dans ces endroits considérés comme étant « sensibles », plus je me 

faisais remarquer. Grâce à cette aisance acquise à partir des interactions rapprochées avec les 
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locaux des deux quartiers, y compris ceux résidant dans des zones « sensibles », la recherche a 

pu se dérouler paisiblement. Pour cela, il a fallu quelques semaines, le temps nécessaire de me 

faire connaître localement et d’entretenir des rapports de proximité avec les personnes 

rencontrées ici et là.  

Finalement, ma recherche s’est déroulée paisiblement dans les deux quartiers. Pourtant, 

au début de mon séjour, j’étais bouleversée par la condition de fragilité sociale dans les quartiers 

périurbains brésiliens. Ce ressenti me renvoyait à une position d’étrangère dans mon propre 

pays d’origine. Ce sentiment d’étrangéité apparaît dans certains travaux qui évoquent les enjeux 

ou ressentis lorsque l’on travaille au sein de sa propre société d’origine (Bila, 2008 ; 

Diawara, 1985 ; Ouattara, 2004).  

En réalité, il s’agissait d’un milieu qui ne m’était pas étranger, puisque je suis née et que 

j’ai grandi au Brésil. Toutefois, mon contexte d’origine m’est devenu distant à cause de ma 

condition d’expatriée. Cela dit, mon appréhension de la différence de perception contextuelle, 

en rapport avec l’insécurité et la violence, est passée par une compréhension de la notion de 

distanciation socioculturelle (Olivier de Sardan, 2008), laquelle s’est naturellement appliquée 

à moi sur le terrain.  

Si auparavant, lorsque je résidais au Brésil, la situation des quartiers périurbains m’était 

familière, désormais, j’étais amenée à la regarder autrement. En effet, je regardais mon contexte 

d’origine avec un point de vue quelque peu influencé par ma condition de brésilienne expatriée. 

Ainsi, malgré ma position de « proximité culturelle », du fait que je partage la même origine 

socioculturelle que mes interlocuteurs dans mon pays, il se trouve que je ne maîtrisais pas les 

codes socioculturels des quartiers périurbains où j’ai travaillé. C’est à partir de mon installation 

et des interactions nouées au fur et à mesure avec les personnes habitant dans ces endroits 

qu’une autre perspective s’est ouverte à moi, celle de l’apprivoisement de mon terrain 

d’enquête, laquelle allait marquer ma véritable approche au terrain dans ce milieu urbain. 

À la lumière de l’étude de Whyte (1995), la richesse du terrain réside dans les diverses 

formes d’interaction ainsi que dans les relations interpersonnelles se créant au gré des 

rencontres entre le chercheur et ses interlocuteurs. Les individus qui j’ai rencontrés m’ont 

beaucoup appris sur leurs modes de vie locaux, mais aussi sur leurs façons de faire et d’agir 

face aux différentes situations. La question de la violence urbaine a été une porte d’entrée 

privilégiée pour accéder à ces éléments à partir de nombreux échanges se déroulant le plus 

souvent de manière informelle. Il en est ressorti un apprentissage sur la manière dont il faut se 

protéger pour éviter de se faire agresser. 
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Cet apprentissage fut mes premiers pas d’une approche par la « proximité » qui s’est 

faite à travers une assimilation progressive des manières de faire de ceux que j’observais. Entre 

autres, il s’agissait de prendre garde aux horaires de mes déplacements, de faire attention aux 

objets de valeur et aux sommes d’argent, aux choix des trajets de bus – certaines lignes étant 

plus exposées aux agressions que d’autres, savoir préserver la sérénité face aux situations 

difficiles, ne jamais réagir et garder son calme. Tout ceci relève d’un apprentissage acquis par 

les habitants suite aux mauvaises expériences qu’ils ont éprouvé à un moment donné. Lorsqu’ils 

accueillent des personnes venant de l’extérieur, ils veillent à partager leurs astuces 

d’autoprotection contre les violences urbaines.  

En outre, expérimenter des actions vécues de l’intérieur m’a permis d’apprivoiser le 

terrain indépendamment de ma position de « proximité culturelle » avec ce dernier. À cet égard, 

il en résulte que ma position de « proximité culturelle » a pris véritablement corps via les 

apprentissages multiples se déroulant dans le cadre de la rencontre entre le chercheur et l’autre 

qu’il prétend étudier (Malinowski, 1989 ; Whyte, 1995). C’est pourquoi Olivier de Sardan 

(2000) soutient une idée, selon laquelle l’« anthropologie chez soi » n’existe pas, excepté si le 

chercheur étudie ses pairs.  

D’après l’auteur, le chercheur autochtone se met à une distance culturelle avec ses 

compatriotes du fait de son long processus d’apprentissage académique. Cela a été également 

remarqué par Bourdieu (1993), lorsqu’il a parlé du capital culturel du chercheur le mettant dans 

une posture relativement supérieure vis-à-vis de ses interlocuteurs. Par conséquent, la 

« proximité » du chercheur avec son terrain n’est pas un privilège, comme l’a souligné Ouattara 

(2004). Il faudrait rajouter qu’elle n’est pas une condition acquise, mais elle est « un fait à 

conquérir » par le biais des apprentissages et expériences vécues et partagées avec l’autre.  

Marc Augé (1989) a mis en évidence une ethnologie de chez soi et une ethnologie de 

chez les autres. Ces deux ethnologies cheminent vers un apprentissage de soi et des autres, mais 

aussi de soi vers les autres et des autres vers soi. Il semblerait que c’est dans ce va-et-vient des 

échanges, marqués par l’apprentissage de soi et de l’autre, que le chercheur peut finalement 

approcher l’univers de l’autre pour tenter de le comprendre. Il faudrait entendre que la 

« proximité » serait dotée d’une « capacité élastique » où le va-et-vient des échanges est 

susceptible de produire des connaissances tirées d’une part et d’autre, sur les autres et sur soi-

même, afin d’accommoder le chercheur aux situations rencontrées sur le terrain.  

Cela dit, le terrain est doté de cette capacité intarissable voire magique de produire des 

connaissances multiples via un processus d’apprentissage et d’expériences complexes et 



 
146	  

fécondes, à travers lequel le chercheur est constamment immergé. S’emparer de ce processus 

implique disposer de la capacité d’apprendre sur soi et sur l’autre (Augé, 1989).  

À ce titre, je voudrais évoquer un autre élément qui ressort de ma relation rapprochée 

avec les habitants du Loteamento Bonfim et d’Aguazinha. C’est en investissant et partageant la 

vie quotidienne dans ces deux quartiers qu’il a été possible d’approcher le sens du mot 

« comunidade126 ». Celle-ci représente un espace à la fois symbolique et culturel marqueur 

d’appartenance identitaire et d’attachement à un territoire. La « comunidade » représente 

également un lieu social et politique où se déploient des initiatives et des événements, 

notamment organisés par ses « lideres comunitarios », soit les leaders de l’association du 

quartier.  

Les quartiers périurbains ne sont pas uniquement touchés par la violence urbaine. Ils 

sont des lieux vivants et dynamiques où prennent de nombreuses initiatives. Pour n’en citer que 

quelques-unes, il y a les tournois sportifs, comme ceux de la ligue de football « inter-

comunidades », les fêtes du saint patron local, les fêtes de carnaval, la distribution occasionnelle 

de denrées aux plus démunis réalisée par l’association du quartier. Celle-ci organise également 

une aide aux personnes âgées et aux jeunes, par exemple pour réaliser des démarches 

administratives, par exemple acquérir une carte d’identité ou un acte de naissance, ainsi qu’un 

soutien aux familles nombreuses. Ces initiatives sont menées par le leader associatif du quartier, 

lequel travaille en partenariat avec d’autres acteurs locaux, des commerçants, des représentants 

d’églises, des élus et des habitants. Ensemble, ils se mobilisent pour créer un espace de 

convivialité et de solidarité accessible à tous.  

Décrire ces quartiers uniquement du point de vue de la violence urbaine induit un 

décalage de perception avec la réalité sociale et culturelle locale. Certains y travaillent pour les 

rendre dynamique malgré le manque de moyens auquel ils font face. Les envisager sous le seul 

angle sécuritaire les réduirait aux seules images négatives de pauvreté, de violence et de 

précarité qui leur sont renvoyées plus facilement. Même si on y trouve ces aspects, il est 

nécessaire d’aller au-delà des images données à voir de ces espaces périurbains, mais aussi de 

ce que j’avais imaginé à partir de mes propres cadres de référence.  

Pourtant, ma volonté d’interroger le vécu d’un espace social, étudié de l’intérieur, m’a 

conduit à la prise en compte de la différence de contexte et de leur distance (Olivier de Sardan, 

                                                
126 La traduction littéraire de « comunidade » en français est « communauté ». Au Brésil, ce mot désigne un espace géographique 
regroupant un nombre donné d’individus. 
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2008) comme aux niveaux des différentes échelles de perception (Revel, 1996). Appréhender 

ces différences a été crucial pour un apprivoisement du terrain comme pour un bon déroulement 

de mon enquête ethnographique. 

Enfin, malgré les épisodes de violence urbaine dans les deux quartiers, les 

apprentissages et expériences partagés avec leurs habitants m’ont révélé un certain savoir être 

local. Il était notamment intéressant de noter comment les individus font face aux situations 

difficiles. Apprendre et comprendre leurs stratégies individuelles, comme celles relatives aux 

consignes de sécurité, m’ont permis d’appréhender leur capacité d’inventivité, de créativité, de 

solidarité et de croyance pour se protéger contre les agressions dans leur quotidien.  

Pour finir, dans ces quartiers périurbains, un regard extérieur non-avisé, étranger ou 

national, pourrait se limiter aux conditions socio-économiques, lesquelles y sont en effet plus 

visibles. Toutefois, ce sont sans doute le partage et l’expérience quotidienne avec leurs 

habitants, vécus de leur intérieur, qui permettent de les appréhender en condition de 

« proximité » et au plus proche de leur réalité socio-culturelle. Le chapitre suivant l’illustrera, 

notamment lorsqu’il sera question de présenter le religieux dans les quartiers. 
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Chapitre IV – De la ville au quartier : l’évangélisme pentecôtiste dans le paysage 

urbain et dans le quotidien 

 

« (…) Il convient de partir de l’expérience religieuse si l’on veut 
comprendre comment la distribution des hommes, la maîtrise des 
paysages et l’organisation de l’espace sont affectées par la foi et 
les convictions partagées au sein des groupes ». 

(Claval, 1992 : 100). 

 

Ce chapitre s’attachera à parcourir des lieux où l’évangélisme pentecôtiste se déploie 

dans le paysage urbain métropolitain, dans la ville et à l’intérieur de deux quartiers périurbains, 

soit à Recife, à Aguazinha et au Loteamento Bonfim. Il s’agira de présenter, de décrire et 

d’analyser la manière dont ce mouvement religieux s’implante dans un espace donné, mais 

aussi la façon dont il investit ses actions évangélisatrices dans ces différents lieux au quotidien. 

Dans un premier temps, il s’agira de l’implantation des églises-mères évangéliques 

pentecôtistes dans la ville. Celles-ci sont nombreuses dans les centres-villes métropolitains, et 

donc plus visibles par rapport aux temples de quartier qui eux sont des églises succursales. À 

Recife, elles se concentrent dans un rayon d’un kilomètre localisé au centre-ville. Elles attirent 

le regard de quiconque se rendant à la métropole. 

Dans un deuxième temps, il sera question de se focaliser sur les temples de quartier, en 

particulier à Aguazinha et au Loteamento Bonfim. De taille plus modeste, ces temples sont 

nombreux à s’implanter dans les zones périurbaines et dans les axes périphériques des centres-

villes. Dans ces espaces, ils se situent au plus proche des individus adhérant au mouvement. 

Les analyses privilégieront l’Assembléia de Deus, pour laquelle j’ai pu obtenir des informations 

approfondies sur sa politique d’implantation et d’évangélisation.  
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1.   L’évangélisme pentecôtiste dans la ville : l’exemple des églises-mère 

1.1. Les églises-mère dans le paysage urbain de Recife 

Les avenues Cruz Cabugá et Mario Melo apparaissent comme des lieux centraux du 

mouvement évangélique pentecôtiste à Recife ; plusieurs églises-mère, dont la capacité 

d’accueil est de quelques milliers de personnes, y sont implantées. L’AD, l’IURD et l’IIGD 

sont parmi celles qui sont les plus fréquentées, d’une manière générale elles réunissent le plus 

grand nombre de personnes adhérant à l’évangélisme pentecôtiste au Brésil (Teixeira, 

Menezes, 2013 ; Jacob, 2006).  

Le terme église-mère est une traduction littérale des mots « templo central » ou « sede », 

du portugais brésilien. Ceux-ci sont habituellement employés par les adhérents au mouvement 

évangélique pentecôtiste pour désigner l’église centrale de base du mouvement dans l’état de 

Pernambuco. L’église-mère regroupe un certain nombre d’activités administratives, 

ecclésiastiques, évangélisatrices et juridiques, ainsi que la formation, l’encadrement et la 

désignation de pasteurs. De plus, elle accompagne, supervise et appuie les temples locaux 

implantés dans les quartiers périurbains qui lui sont rattachées. Chacune a un mode de 

fonctionnement propre.  

Le fonctionnement de l’Assembléia de Deus, par exemple, est encadré par la « 

Convenção dos Ministros da Assembleia de Deus no Estado de Pernambuco (COMADEPE) », 

soit la Convention des Ministres de l’Assembléia de Deus dans l’état de Pernambuco. Cet 

organisme a été mis en place à la suite de la première Convenção Geral das Assembleias de 

Deus no Brasil (CGADB) qui s’est tenue en 1930 à Natal dans l’état du Rio Grande do Norte 

(Daniel, 2004)127. La COMADEPE fonctionne comme organe ecclésiastique regroupant un 

certain nombre de pasteurs-leaders issus d’églises de l’AD implantées à travers l’État de 

Pernambuco. Ceux-ci élisent par suffrage interne le pasteur-évêque ou pasteur-président devant 

assumer sa direction, mais aussi le pasteur-président de l’église-mère de l’AD de Recife.  

Ce dernier gère les fonctions administratives, ecclésiastiques et juridiques de son église-

mère. Néanmoins, ses actions couvrent un champ plus large, car il exerce un rôle de supervision 

des temples implantés sur le territoire de sa juridiction. C’est-à-dire qu’il accompagne le 

fonctionnement des églises succursales installées dans les villes et quartiers de la région 

métropolitaine de Recife, comme dans les petites et moyennes villes situées à l’intérieur des 

                                                
127 Voir ouvrages évangéliques. 
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terres. Le pasteur-président de l’église-mère est entouré par un conseil composé de ministres, 

notamment par des évangélistes, pasteurs et presbytres. Ces derniers assistent leur supérieur en 

le représentant, par exemple, dans les festivités commémoratives ou lorsqu’il s’agit d’inaugurer 

un nouveau temple. Ils sont également amenés à diriger, superviser et accompagner le travail 

évangélisateur d’églises succursales.  

Ces dernières sont nombreuses dans les quartiers périurbains et également implantées 

dans toutes les villes du territoire pernambucano.  L’ensemble des temples constitue le réseau 

élargi de l’Assembléia de Deus dans l’État de Pernambuco, et qui est rattaché à l’église-mère 

de Recife. Leur gestion administrative et ecclésiastique est à la charge d’évangélistes, pasteurs, 

presbytres et pasteurs auxiliaires, mais aussi des diacres et des secrétaires. Les quatre premiers 

sont élus par le « conseil de ministres », soit les pasteurs leaders qui sont eux-mêmes des 

évangélistes et presbytres, leurs votes étant approuvés lors des assemblées générales organisées 

au cours des rencontres annuelles de la COMADEPE. Les églises succursales disposent par 

ailleurs d’une certaine autonomie administrative, notamment s’agissant du choix des diacres, 

secrétaires, trésoriers et responsables d’activités évangélisatrices. Ceux-ci sont généralement 

des individus résidant à proximité de l’église, alors que les pasteurs viennent le plus souvent 

d’autres villes ou d’autres quartiers. 

En parcourant les avenues et les rues des villes ou des quartiers, on aperçoit des 

bâtiments religieux façonnés par une architecture moderne, qui varie selon que l’on se trouve 

au centre-ville ou à l’intérieur d’un quartier.  Les églises évangéliques pentecôtistes ont 

transformé le paysage urbain brésilien. À Recife, les églises-mère de l’AD, de l’IURD et de 

l’IIGD se sont implantées au milieu de zones résidentiels, où se trouve des entreprises, des 

administrations d’État, des écoles, des commerces, des syndicats, une base militaire.  

La carte ci-dessous illustre l’implantation des églises-mère, dans les quartiers centraux, 

elles sont représentées en rouge et numérotés de 1 à 5. Il est à noter qu’elles occupent l’axe 

inférieur de l’avenue Cruz Cabugá, au sud-ouest, ainsi que l’axe inférieur de l’avenue Mario 

Melo, au sud-est. 
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Figure 15. Les avenues Cruz Cabugá et Mario Melo en 2015. Les numéros 1, 2 et 4 correspondent respectivement aux églises-
mère de l’IURD, de l’IIGD et de l’AD. (Données recueillies sur le terrain par l’auteure ; Réalisation de la carte : Thomas 
Maillard). 
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Dans cet espace urbain, les églises-mère occupent une place stratégique, privilégiée et 

légitime, notamment pour deux raisons. En premier lieu, leurs dirigeants ont fait l’acquisition 

de bâtiments désaffectés servant autrefois d’entrepôt ou de local commercial. Abandonnés, et 

parfois transformés en squats, ces locaux défiguraient le paysage urbain. Selon des informations 

recueillies auprès du service de gestion urbaine de la mairie de Recife, l’acquisition de ces 

locaux par des églises évangéliques a favorisé la rénovation du centre-ville avec la construction 

de bâtiments religieux modernes et spacieux. Il s’avère que les églises-mères implantées à la 

Cruz Cabugá sont perçues par les gestionnaires urbains comme des lieux légitimes, car elles se 

sont complétement intégrées dans le projet de modernisation de la ville, du fait qu’elles ont 

contribué à son processus de mutation urbanistique. 

Par ailleurs, si les églises-mère s’intègrent aux autres unités urbaines, elles sont en 

concurrence pour la conquête de l’espace. Leaders fondateurs se lancent dans la construction 

de temples de plus en plus grands et modernes (Almeida, 2016). L’AD semble être la pionnière 

parmi les églises évangéliques pentecôtistes dans cette entreprise (Mafra, 2007). À présent, les 

églises de troisième vague, dites « néo-pentecôtistes », font preuve de leur ambition comme en 

témoigne la construction du Temple de Salomão à São Paulo, le plus grand temple de l’IURD 

au Brésil (Macedo, 2014)128.  

À Recife, les trois église-mère s’inscrivent dans cette perspective. La construction de la 

cathédrale de la foi de l’IURD en est un exemple. Cette église-mère se distingue nettement des 

autres129. Son bâtiment moderne rayonne sur l’espace urbanistique recifense par son innovation 

architecturale et par sa capacité d’accueil. Elle représente ainsi une unité architecturale insérée 

dans un système urbanistique au sein duquel elle apporte une perspective visuelle nouvelle faite 

de symbolisme et d’imaginaire. Un grand cœur rouge avec une colombe blanche a été sculpté 

au milieu de la façade et les murs sont couverts de petits carreaux bleus. Il s’agit là de l’emble 

de l’IURD que l’on retrouve partout au Brésil et à l’étranger (Aubrée, 2000, 2003 ; Cortén, 

Dozon, Oro, 2003 ; Rocha de Oliveira, 2014 ; Soares, 2005 ; Weiner, 2009). Sur l’autre partie 

figure une croix dorée, avec la phrase « Jésus Christ est le Seigneur ». L’emblème caractérisant 

l’IURD est un symbole de paix et de fraternité intégré dans le paysage urbain brésilien. Ce 

symbole gravé sur la façade imprime un imaginaire religieux dans l’espace urbain. Certaines 

personnes adhérant à cette église, se reconnaissent à travers cette image, par exemple, certains 

                                                
128 Voir ouvrages évangéliques. 
129 Cf. Chapitre I et II. 
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de mes interlocuteurs fréquentant l’IURD me disaient qu’ils faisaient partie de l’église au cœur 

rouge avec une colombe de paix. 

En second lieu, les église-mère ont été bâties dans un emplacement stratégique non 

seulement d’un point de vue urbanistique, mais aussi logistique. La carte ci-dessus l’illustre. Le 

centre-ville est desservi par des artères centrales où la circulation de véhicules, privés et de 

transports collectifs, est intense. Le réseau de transport collectif métropolitain recifense compte 

394 lignes de bus130, dont plusieurs circulent sur l’avenue Cruz Cabugá. Plus d’un million 

d’usagers empruntent quotidiennement les transports en commun en direction du centre-

ville131.  

Les lignes de bus desservent différentes destinations de la région métropolitaine, y 

compris les agglomérations du Grand Recife qui sont reliées à la capitale par le réseau de 

transport collectif métropolitain. Dès lors, ces églises-mères sont très facilement accessibles en 

transport en commun. L’accès physique aux églises-mère a été pris en compte dans la stratégie 

de leur implantation, et pour favoriser leur fréquentation étant donné leur capacité d’accueil de 

quelques milliers de personnes. En effet, les églises-mères évangéliques pentecôtistes se situent 

dans des axes centraux (Almeida, 2016), et ce choix n’est pas anodin, dans la mesure où il 

facilite le déplacement des masses d’individus qui se rendent à leurs cultes au moyen des 

transports en commun. Ce choix permet également une meilleure organisation des démarches 

effectuées par les différents groupes d’évangélisation des églises-mère.  

Les groupes d’évangélisation rassemblent des volontaires qui veulent s’investir dans les 

campagnes, sorties et activités évangélisatrices. Ils se rendent sur le terrain pour diffuser la 

parole de Dieu. Ils choisissent, par exemple, une place publique ou un lieu très fréquenté, mais 

aussi des quartiers périurbains relativement proches des églises-mères où ils font du porte-à-

porte. Les individus engagés dans ce travail d’évangélisation empruntent souvent les transports 

collectifs. C’est moins coûteux et donc plus accessible pour tous. Ils se rassemblent à l’église, 

puis repartent ensemble d’un arrêt de bus situé à quelques pas de leur église-mère. Parfois, ils 

investissent le bus comme espace d’évangélisation durant le temps d’un trajet, notamment en 

distribuant tracts et flyers aux autres voyageurs pour les inviter à se rendre à leur église.  

                                                
130 Information recueillie auprès de l’Entreprise métropolitaine de transports urbains Grande Recife, vérifiable sur leur site Internet 
http://www.granderecife.pe.gov.br/web/grande-recife/historico 
131 Ibidem. 
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Parties intégrantes du paysage urbain recifense, les églises-mère renvoient également à 

d’autres représentations relatives aux expériences individuelles et collectives quotidiennes des 

différents individus. 

 

1.2. L’église-mère, ses adhérents et le quotidien 

Pour certains, les églises évangéliques pentecôtistes sont un rempart permettant de 

soulager la souffrance des individus face aux épreuves de la vie (Bivar, 1995 ; Mafra, 2001 ; 

Cortén, 1995 ; Mariano, 1999 ; Pierucci, Prandi, 1996), une idée présente dans les écrits de 

Marx et Engels (1972) ; pour d’autres, elles leur procurent un certain bien-être à travers le 

réconfort spirituel et l’espoir de salut (Garcia-Ruiz, 2006 ; Martin, 1990 ; Souza, 1969 ; 

Willems, 1967). Au-delà de ces aspects touchant à la dimension spirituelle, les églises 

évangéliques pentecôtistes inscrivent les individus dans une dynamique à la fois religieuse et 

sociale (Boutter, 2002 ; Fancello, 2006 ; Fer, 2005 ; Kouvouama, 2002, 2014 ; Laurent, 2003 ; 

Pons, 2013). Elles leur offrent l’occasion de se retrouver dans un espace où ils partagent une 

croyance commune et font des expériences multiples. Cet espace peut être considéré comme un 

lieu de production collectif et social quotidien où les différents acteurs concernés apportent 

leurs conceptions, leurs discours, leurs pratiques, leurs représentations et leur vécu (Lefebvre, 

2000). 

Ces lieux de foi, qu’ils soient situés au centre-ville ou dans un quartier périurbain, 

constituent un point de repère pour les personnes ayant choisi d’adhérer au mouvement 

évangélique pentecôtiste. Les individus interrogés les perçoivent comme un marqueur 

d’appartenance, d’identification et de sens. Dans leurs discours, il ressort la mise en avant de 

l’institution qu’ils fréquentent, le bienfait qu’elle leur procure ainsi que les améliorations de vie 

qu’ils ont constaté après leur adhésion. Plusieurs travaux ont montré que la pratique religieuse 

reflète pour l’adhérent une nouvelle condition spirituelle et sociale qui est acquise à la suite de 

l’adhésion (Bivar, 1995 ; Costa, 2002 ; Mafra, 2001 ; Souza, 1969).  

Qu’il s’agisse d’une église-mère ou d’une église de quartier, d’un culte du dimanche ou 

d’un culte réalisé durant les jours ouvrés, l’attention que les individus portent à leur 

déplacement aux cultes diffère. Les adhérents organisent leur sortie à l’église en fonction de 

leurs occupations quotidiennes, de leur lieu de domicile et de leur situation familiale. En effet, 

lorsqu’un individu décide de se rendre à tel culte, à un créneau horaire de son choix, et à un 

jour de la semaine de sa préférence, il doit rythmer son quotidien en fonction de son 
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déplacement prévu pour se rendre à l’église. Dans le cas des églises-mère, notamment celles 

qui se trouvent au centre-ville de Recife, il faut d’abord s’organiser pour partir à une heure 

précise, car le temps de trajet en bus peut être long. Par exemple, un habitant du Loteamento 

Bonfim qui doit se rendre au culte à 15h à la Cathédrale de la foi à Recife doit anticiper son 

départ de deux heures. Alors qu’un habitant d’Aguazinha comptera environ quarante-cinq 

minutes entre son domicile et cette église. Le premier se situe à environ vingt-sept kilomètres 

de Recife alors que le deuxième est à environ sept kilomètres. 

Au temps du transport, un autre élément est à prendre en compte : la situation 

socioéconomique et familiale de l’adhérent. Pour les personnes à la retraite, sans occupation et 

les femmes au foyer, j’ai constaté qu’elles dédient beaucoup de temps à leur pratique religieuse, 

en particulier les femmes. Certaines se rendent à l’église au moins trois fois par semaine, mais 

d’autres privilégient uniquement le dimanche à cause des enfants, surtout quand ils sont en bas 

âge. Quant aux actifs, dont le lieu de travail pour certains est à Recife, ils choisissent de se 

rendre au culte avant de commencer leur journée de travail, ou entre midi et quatorze heures, 

ou encore après le travail. L’IURD et l’IIGD proposent des créneaux horaires élargis, ce qui 

arrange les salariés. Tandis qu’à l’AD, les cultes ont lieu le soir à 19h30 ou à 20h. Les adhérents 

de cette église la fréquentent plutôt le soir, et massivement le dimanche, mais ils se rendent 

parfois à des activités évangélisatrices se déroulant durant la journée, et dans la semaine, 

comme par exemple le cercle de prière. Ce dernier a lieu le matin, dans l’après-midi ou toute la 

journée. 

Les horaires des églises de troisième vague, comme l’IURD et l’IIGD, semble avoir été 

pensées de manière à faciliter l’accès à tout un chacun à tout moment de la journée et le soir 

(Freston, 1993 ; Cortén, 1995 ; Mariano, 1999). Leurs églises-mère à Recife ouvrent leurs 

portes dès 7h du matin jusqu’à 21h30/22h du soir, ce qui donne la possibilité aux individus de 

s’y rendre dans un créneau horaire qui leur convient. Quant à l’église-mère de l’AD, elle a opté 

pour un agenda hebdomadaire où ses principaux cultes ont lieu le soir, à l’exception de la 

rencontre du cercle de prière qui a lieu dans la journée. Cela est également valable pour les 

temples de quartier de l’AD. 

Du côté des adhérents, ils s’organisent pour mettre en œuvre leur pratique religieuse 

selon le calendrier de culte de leur église, selon leur emploi du temps personnel et leur lieu de 

résidence. Par exemple, dans le cas de mes interlocuteurs interrogés et vivant au Loteamento 

Bonfim, nombreux sont ceux qui fréquentent l’église-mère de l’IURD de Recife. Pour s’y 

rendre, ils prévoient en moyenne trois heures de transport en commun aller/retour. À ce temps, 
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il faut rajouter une ou deux heures de culte. En général, mes interlocuteurs se rendaient au culte 

de 15h durant la semaine, et à celui de 10h le dimanche matin. Ces créneaux leurs convenaient 

parce qu’ils disposaient de la matinée ou de l’après-midi libre pour vaquer à leurs occupations 

pour leur foyer. Puis, le dimanche, ils partaient à l’église en famille, le matin pour certaines, et 

l’après-midi pour d’autres.  

Parmi les interlocuteurs interrogés et vivant au Loteamento Bonfim, il y a une majorité 

de femmes. Celles-ci réservent une demi-journée ou plusieurs demi-journées par semaine à leur 

pratique religieuse qui occupe une place non négligeable dans leur vie quotidienne. L’adhérent 

dispose aussi d’une vie intime et familiale, et d’une vie sociale au sens large faite de ses 

relations avec son voisinage ou entourage amical. Ces éléments doivent s’accorder avec une 

pratique religieuse régulière, mais cela ne se fait pas toujours sans quelques difficultés. 

Les femmes ont été nombreuses à participer à mon enquête de terrain, elles sont 

nombreuses à l’église et elles se rendent généralement plus accessibles que les hommes. Chez 

les évangéliques pentecôtistes, elles s’investissent plus que les hommes dans la pratique 

religieuse (Aubrée, 2014 ; Mafra, 1998 ; Malogne-Fer, Fer, 2015), même si ces derniers 

consacrent aussi beaucoup de temps à leur foi (Fancello, 2006 ; Laurent, 2003). Dans les églises 

étudiées dans ce travail, les femmes semblaient être majoritaires dans les cultes. J’ai pu 

constater à certaines occasions que les hommes étaient plus nombreux, notamment à 

l’Assembléia de Deus, principalement dans les cultes de doctrine132 ou dans ceux destinés aux 

évangélisateurs qui auront à travailler en dehors de l’église. 

L’engagement individuel dans la pratique religieuse suscite dans certains cas des 

tensions dans la vie privée de l’adhérent. Chez certains conjoints, si l’un des deux ne partage 

pas la foi de son partenaire, il peut alors avoir des signes de mécontentement avec les sorties 

répétées du partenaire à l’église. Une de mes interlocutrices, habitante du Loteamento Bonfim, 

m’a avoué que son mari lui demandait de rester plus à la maison et de restreindre ses 

allers/retours à l’église. Elle l’ignorait car, pour elle, il ne comprenait pas l’importance de son 

bien-être spirituel. Puis, un jour, il s’est trouvé une maîtresse et il est parti s’installer chez elle. 

Ce départ soudain a causé un grand choc émotionnel dans la vie de mon interlocutrice. Elle n’a 

pas compris pourquoi il l’avait quitté. Selon elle, sa fréquentation de l’église-mère de l’IURD 

de Recife ne pouvait pas être la cause de sa séparation. Elle pense plutôt que c’est le diable qui 

                                                
132 J’expliquerai plus loin, notamment au sixième chapitre, en quoi consiste ces cultes. 
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a voulu l’éloigner de son église d’adhésion en s’acharnant sur son mari ; le Malin a provoqué 

le départ de son mari. 

Son explication est en rapport avec sa croyance religieuse, puisque l’IURD, comme 

d’autres églises évangéliques pentecôtistes, insiste sur le fait que le diable est la cause de tous 

les malheurs (Almeida, 2009 ; Mariano, 1999).  Il se trouve que, jusqu’à la fin de mon terrain, 

cette femme faisait des chaînes de prière à l’église-mère de l’IURD de Recife dans l’intention 

du retour de son mari à la maison. Elle était persuadée que sa séparation a été l’œuvre du diable 

qui a voulu la défier dans sa pratique religieuse en mettant son mari contre elle et contre sa 

religion. La fille aînée de mon interlocutrice m’a confirmé que son père n’appréciait pas les 

sorties de sa mère à l’église. D’après elle, son père estimait que sa mère y perdait son temps et 

son argent. Rappelons que l’IURD pratique la théologie de la prospérité (Cortén, 1995 ; 

Mariano, 1999), et encourage les dons d’argent de ses adhérents par le biais des chaînes de 

prière. 

Le pasteur qui l’accompagnait dans sa chaîne de prière la soutenait dans ses prières et 

l’encourageait à poursuivre dans sa foi. Il lui garantissait qu’un jour son mari devrait regagner 

le chemin de son domicile conjugal. Il fallait donc qu’elle fasse preuve de persévérance dans la 

prière, elle s’y investissait parce qu’elle était persuadée pouvoir obtenir une réponse positive. 

Il est à noter que l’IURD et l’IIGD organisent des chaînes de prière pour les couples brisés les 

jeudis. Par ailleurs, faute d’informations approfondies, le départ de cet homme de son foyer ne 

peut pas être directement relié à la fréquentation de sa femme à l’église-mère de l’IURD de 

Recife. 

D’autres interlocuteurs m’ont expliqué que s’investir dans une foi qui n’est pas partagée 

par leur conjoint peut amener des tensions dans le couple. Dans ce cas, ils m’ont expliqué qu’il 

était préférable d’avoir une certaine entente avec son conjoint sur le plan religieux pour éviter 

tout conflit. Pour éviter ce genre de situation, l’AD préconise que les personnes adhérant à 

l’église pratiquent l’union entre les membres de la même communauté religieuse. Certains 

travaux ont montré les enjeux autour du mariage entre partenaires de même foi chez les 

évangéliques pentecôtistes (Fancello, 2006 ; Laurent, 2003 ; Malogne-Fer, Fer, 2015) pour 

préserver la cohésion familiale et, dans certains cas, pour la préservation de la richesse entre 

familles (Elanga, 2015).  

Même si le mariage endogame est préconisé par l’AD, certains de ses adhérents n’ont 

pas toujours le même partenaire de foi. Par conséquent, si cette église encourage fortement le 

mariage endogame, elle ne l’impose pas comme une règle absolue. D’autres églises, notamment 
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l’IURD, encouragent désormais ses adhérents à choisir leur partenaire à l’intérieur de leur 

communauté religieuse. Ils peuvent ainsi se soutenir dans leur pratique religieuse et s’organiser 

pour participer aux différentes activités de leur église d’appartenance (Macedo, 2012)133. À 

l’IURD, dès lors qu’il s’agit de participer à des chaînes de prières, celles-ci durent des semaines 

voire deux mois. Pour entretenir sa foi, il faut un investissement personnel de quelques heures 

par semaine, mais aussi une régularité de fréquentation qui peut peser sur la vie privée, d’où 

l’encouragement de l’union entre membres de la même communauté religieuse. Finalement, 

l’adhérent doit conjuguer sa pratique religieuse régulière avec ses déplacements, ses moyens 

financiers, sa vie privée familiale et sociale et son organisation quotidienne.  

En outre, lors de mes enquêtes sur le terrain, j’ai pu également constater que les 

adhérents subissent parfois les regards indiscrets de leur voisin, ou bien font l’objet de propos 

ironiques ou moqueurs. Un jour, au Loteamento Bonfim, en accompagnant une interlocutrice 

de son domicile vers l’église-mère de l’IURD de Recife, nous avons croisé une de ses voisines 

qui l’avait salué en lui disant sur un ton ironique : « Ça y est ! Tu vas te balader à Recife. Bon 

voyage ! ».  Mon interlocutrice m’a expliqué qu’aux yeux de certains habitants de son quartier 

elle fréquentait l’église-mère de l’IURD de Recife sous prétexte d’aller se balader au centre-

ville. Sa voisine étant au courant qu’il y avait une église de l’IURD proche de son quartier, 

située à moins de trois kilomètres, et ne comprenait pas pourquoi il fallait se déplacer à Recife. 

Or, mon interlocutrice estimait que l’église proche de son quartier n’avait pas la même 

ambiance que l’église-mère de Recife. Pour elle, à la Cathédrale de la foi, il y avait plus de 

pasteurs et l’énergie spirituelle y était plus forte. C’est pourquoi elle choisissait de se rendre 

plutôt à cette dernière qu’à celle proche de son domicile.  

Sa voisine semblait ignorer la raison de ses déplacements à l’église-mère de Recife. 

Dans son ressenti, elle pense que les gens préfèrent plutôt faire des remarques et commentaires 

déplacés que de comprendre la motivation des autres. Mon interlocutrice avait le sentiment que 

son choix religieux semblait déranger certains de ses voisins. Dans la soixantaine, veuve et à la 

retraite, elle dispose de temps libre. Elle pense que le fait de quitter son domicile trois fois par 

semaine pour se rendre au centre-ville de Recife peut susciter de la jalousie chez ses voisins. 

Pour elle, ses allers/retours à la Cathédrale de la foi sont perçus par certains comme une manière 

d’échapper à la routine du quartier.  

                                                
133 Voir ouvrages évangéliques. 
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De fait, dès lors qu’il faut emprunter le trajet Loteamento Bonfim-Recife, mon 

interlocutrice doit s’habiller et se préparer, ce qui change de la façon dont elle se présente 

lorsqu’elle est à la maison. En plus, elle est amenée à voir du monde durant le trajet et à faire 

des rencontres à l’église avec d’autres personnes vivant ailleurs que dans son quartier, ce qui la 

change en effet de son quotidien dans son lieu de domicile. 

Cependant, si certains la regardent de travers, d’autres la soutiennent dans sa foi et lui 

demandent de leur adresser des prières. Il arrive également que, parfois, mon interlocutrice 

invite des voisines à l’accompagner à son église d’adhésion. Une fois, nous étions parties avec 

une voisine du quartier. Celle-ci allait se rendre à la Cathédrale de la foi pour la première fois. 

Ravie de sa visite, elle y est retournée plusieurs autres fois. En revanche, elle n’a pas voulu y 

adhérer, notamment pour des raisons financières. Disposant d’un faible revenu, elle estimait 

que les dépenses de déplacement, ainsi que celles qu’il fallait prévoir pour participer aux 

chaînes de prière, représentaient un budget mensuel trop important.  

De même, j’ai remarqué une certaine tension entre adhérents évangéliques. Une autre 

de mes interlocutrices résidant au Loteamento Bonfim, et fréquentant également l’église-mère 

de l’IURD à Recife, était ignorée voire méprisée par des voisins qui étaient liés à d’autres 

églises évangéliques pentecôtistes, comme l’AD. Pire encore, une de ses voisines, appartenant 

à l’Assembléia de Deus, lui fait subir de la musique gospel mise à un volume élevé tous les 

matins. Elle se sentait discriminée du fait qu’elle appartient à l’IURD.  

Les membres de l’AD considéraient souvent que l’IURD « n’était pas sérieuse » voire 

qu’elle était une « église arnaqueuse », à cause des chaînes de prière sollicitant des dons 

d’argent. Ces tensions sont repérables dans les rapports entre voisins d’un même quartier. Dans 

mes échanges avec des habitants du Loteamento Bonfim, mais aussi à Aguazinha, certains 

adhérents de l’AD défendaient leur option religieuse et la considéraient supérieure à d’autres 

religions, en particulier vis-à-vis des cultes afro-brésiliens et des églises évangéliques 

pentecôtistes de troisième vague comme l’IURD et l’IIGD.  

Pourtant, les églises évangéliques pentecôtistes telles que l’AD, l’IURD et l’IIGD 

s’inscrivent dans une ouverture socio-économique, ethnique et religieuse, et accueillent des 

individus de toutes les couches sociales, indépendamment de leur couleur de peau, de leur statut 

social ou de leur ancienne appartenance religieuse. Si les églises se montrent ouverte aux autres, 

en revanche, la doctrine qu’elles prêchent est vécue par ses adhérents comme une vérité. Chacun 

se place du côté de ce qu’ils considèrent être la « vérité révélée par les Saintes Écritures », et 
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font défaut aux autres qui s’en écartent.  Les adhérents de l’AD considèrent ceux de l’IURD 

comme étant « à l’écart de la vérité ». 

Quoi qu’il en soit, qu’il s’agisse de l’AD, de l’IURD ou de l’IIGD, leurs adhérents 

participent activement à leur dynamique religieuse quotidienne. Leur pratique religieuse 

régulière les amène à faire des échanges, à créer des liens sociaux et à partager des expériences 

communes. Les églises évangéliques pentecôtistes sont des lieux d’expérience individuelle et 

collective, car elles disposent d’espaces multiples où se déroulent un certain nombre d’activités. 

Parmi celles-ci se trouvent les cultes et réunions de prière, mais aussi toute autre activité 

évangélisatrice permettant d’approfondir les connaissances bibliques et spirituelles des 

adhérents. Par exemple, elles organisent des cours d’approfondissement biblique, des 

rencontres de réflexion spirituelle, des cours de préparation à la fonction d’obreiro ou de 

pasteur. Elles sont à l’écoute et à l’accompagnement de leurs adhérents. Les églises-mère 

concentrent tout un éventail d’activités évangélisatrices, dont certaines sont inexistantes dans 

les temples de quartier comme, à titre d’exemple, les cours de préparation à la fonction 

d’obreiro ou de pasteur.  

L’ensemble de ces activités sont présentées par les leaders spirituels, en l’occurrence le 

pasteur, comme une occasion de s’intégrer individuellement et collectivement dans 

l’institution. Elles donnent par ailleurs aux individus la possibilité d’éprouver des ressentis 

particuliers et de mettre en œuvre leur engagement personnel envers Dieu de manière 

opérationnelle et symbolique. À ce titre, un obreiro ou un responsable évangélisateur engagé 

dans son église endosse une mission divine, du fait qu’il réalise un travail consacré à Dieu. Il 

participe aussi au fonctionnement quotidien de son église, notamment en ce qui concerne sa 

gestion physique et spirituelle.  

Il faut savoir qu’une église-mère compte des centaines de personnes engagées à la faire 

fonctionner quotidiennement. Si certains reçoivent une rémunération, parce qu’ils sont des 

employés recrutés pour assurer des tâches techniques et de service, la grande majorité du 

personnel est bénévole. Ceux-ci se portent volontaires pour porter assistance aux cultes et 

réunions de prière, mais aussi pour assurer d’autres actions évangélisatrices telles que les cours 

bibliques, l’accueil des adhérents au temple, l’encadrement et l’apprentissage de la jeunesse ou 

les sorties d’évangélisation.  

L’appel à des bénévoles est souvent lancée par le pasteur lors des cultes dans l’église-

mère comme dans les temples de quartier. Dans la première, l’appel est systématique du fait 

qu’il s’agit d’un espace très grand à gérer, avec de nombreuses activités évangélisatrices qui se 
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distribuent dans ses multiples espaces. Pour répondre à leurs besoins, certaines églises-mère 

ont mis en place la fonction spécifique d’obreiro. À l’IURD et à l’IIGD la fonction d’obreiro 

est présentée par les pasteurs comme un « corps de métier » institutionnalisée religieusement. 

De fait, les obreiros de ces deux églises disposent d’un statut particulier, ils sont une 

composante organisationnelle interne à l’église, en même temps qu’ils représentent des 

travailleurs du Seigneur. Ce statut est reconnu et respecté par la hiérarchie de l’église comme 

par les adhérents. Les obreiros sont par ailleurs soumis à un règlement intérieur qui encadre 

leur fonction et ils se voient attribuer des droits et devoirs devant être partagés par l’ensemble 

des membres engagés dans cette fonction. 

Pour y accéder, il est impératif d’être un adhérent de l’église, d’avoir au minimum une 

année d’adhésion et être baptisé dans les eaux. Ensuite, il faut s’inscrire dans une formation 

gratuite dispensée par l’église, mais qui est en partie financée par l’adhérent lui-même. En effet, 

il faut prévoir l’achat de son livret de formation ainsi que de son uniforme complet. Celui-ci est 

composé de jupe, chemise, foulard et chaussures pour les femmes, et de pantalon, chemise, 

cravate et chaussures pour les hommes134.  

La formation dure environ trois mois. Les cours sont dispensés une fois par semaine le 

soir durant la semaine ou le samedi. Après la formation, un certificat est délivré à l’obreiro qui 

atteste de sa réussite et de son nouveau statut à l’église. Ce certificat est valide uniquement dans 

son église d’adhésion. Si un obreiro décide de la quitter pour exercer cette fonction dans une 

autre église, même si celle-ci est évangélique pentecôtiste, il est obligé de repasser la formation, 

car il faut connaître et maîtriser la règlementation interne propre à chaque église. 

La parure vestimentaire de ces travailleurs du Seigneur engagés dans l’église sert 

notamment à les identifier rapidement. Avec leur uniforme, ils sont facilement repérables, 

quiconque peut s’adresser à eux pour demander des renseignements, ou bien être pris en charge 

lorsqu’il s’agit d’aller à la rencontre d’un pasteur ou de se diriger vers une activité 

évangélisatrice de l’église. S’engager dans cette fonction implique de participer à une 

expérience religieuse institutionnelle pour laquelle il faut se dévouer de façon volontaire et 

engagée, mais aussi cet engagement recouvre une dimension symbolique forte (Izard, Smith, 

1979). 

En effet, la fonction d’obreiro est empreinte d’une religiosité forte chargée de sens pour 

les individus ayant embrassé la doctrine évangélique pentecôtiste et voulant s’engager dans 

                                                
134 Cf. Une illustration de leur uniforme apparaît dans la figure 7 au Chapitre I.  
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cette fonction. Il est à noter que le mot obreiro peut être associé au terme « ouvrier » lequel 

désigne celui qui travaille dans l’œuvre du Seigneur. Son fondement est biblique, il renvoie à 

l’image de la Sainte Cène où les apôtres ont partagé le repas avec Jésus. En partageant ce repas, 

ils célébraient ensemble la fête de Pâques (Matthieu, chapitre 26, versets 17-20 et 26-28). 

Lorsque que Jésus institua la Cène, ce qui devint l’Eucharistie du catholicisme, il demanda à 

ses disciples de perpétuer la promesse de son œuvre par le geste de la communion et du partage 

du pain et du vin.  

Pour participer à cette communion il faut devenir disciple de Jésus. L’obreiro est donc 

un disciple de ce dernier car il travaille à perpétuer l’œuvre du Seigneur. Il aide d’ailleurs à 

réaliser la communion à l’église, notamment en distribuant aux participants du culte le pain et 

le vin135. Adhérents, obreiros et pasteur tiennent alors un petit gobelet avec du jus de raisin dans 

une main et un petit bout de pain dans l’autre main. Moi-même, j’ai participé à cette communion 

à plusieurs reprises à l’IURD et à l’IIGD. En revanche, à l’AD, seuls les membres adhérents 

baptisés dans les eaux sont autorisés à y participer. 

L’obreiro prend ainsi part dans le partage du repas du Seigneur et travaille à continuer 

cette œuvre. Il se trouve que certaines personnes qui j’ai interrogées exerçant cette fonction 

éprouvent une certaine satisfaction à accomplir cette tâche dans leur église. Pour elles, il s’agit 

d’une mission de foi dont les fondements sont religieux et symboliques. Elles embrassent cette 

mission de transmission et de continuité dont l’origine est la Sainte Cène.  

En outre, la fonction d’obreiro embrasse la notion d’engagement au sens où l’individu 

l’endosse comme une conviction personnelle. On devient obreiro parce qu’il y a un souhait 

profond de partager et de transmettre aux autres une expérience individuelle vécue dans et à 

travers l’évangélisme pentecôtiste. Après le pasteur, l’obreiro est le témoin privilégié du 

changement profond qui s’est opéré dans sa vie à la suite de son adhésion. Il paraît important 

pour ces travailleurs du Seigneur de partager leur changement de vie avec d’autres adhérents, 

de leur montrer qu’une vie meilleure est possible grâce à une pratique religieuse régulière et 

engagée.  

À l’IURD, mais aussi à l’IIGD, les témoignages de vie sont mobilisés de manière 

systématique pour illustrer le changement dans la vie des adhérents (Almeida, 2009 ; Aubrée, 

1987, 2000, 2003 ; Cortén, 1995, 1999 ; Mafra, 2001 ; Mariano, 1999). Ces témoignages 

suscitent de l’émotion et mettent en avant une réalité individuelle de personnes souffrantes ou 

                                                
135 Cf. Figure 7 au Chapitre I.  
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ayant rencontré des difficultés dans leur vie. Après leur adhésion, elles affirment avoir été 

soulagées. D’après Cortén (1999), ces récits sont de l’ordre du vraisemblable, parce qu’ils sont 

présentés comme étant vrais et donc réels. Pour cet auteur, les témoignages d’adhérents 

représentent une stratégie discursive visant à attirer l’attention des individus et les recruter vers 

les églises évangéliques pentecôtistes, notamment celles de troisième vague comme l’IURD et 

l’IIGD. Or, lorsque les obreiros engagés dans l’église participent activement aux témoignages 

ils contribuent à cette stratégie discursive en racontant leurs histories de vie aux autres.  

Par conséquent, les obreiros incarnent un modèle majeur de réussite de l’église, leurs 

récits de vie sont exposés aux autres comme un moyen réel de parvenir à la transformation de 

vie. Cette fonction, créée par les église-mère, donne la possibilité à l’adhérent de vivre une 

expérience active, immergée et multiple au sein de son institution religieuse d’adhésion. 

Finalement, l’obreiro est au cœur de l’action évangélisatrice, parce qu’il participe activement 

au fonctionnement quotidien de l’église occupant une place privilégiée dans le système 

institutionnel de base.  

En créant la fonction d’obreiro, les églises-mère ont bénéficié d’un engagement 

personnel, volontaire et responsable sans lequel elles auraient du mal à assurer la gestion de 

leurs locaux gigantesques avec des espaces multiples. Si leurs adhérents organisent leur 

quotidien en fonction de leur pratique religieuse, les églises-mère veillent à maintenir les 

services qu’elles proposent au quotidien afin que leurs adhérents puissent se retrouver dans un 

espace où se produisent des expériences individuelles et collectives diverses et où il semble 

s’établir une cohérence collective permettant le bon fonctionnement de la communauté 

religieuse au quotidien. 

Enfin, si dans l’espace interne des églises-mère tout semble se dérouler de manière 

harmonieuse et maîtrisable, il est également intéressant de comprendre ce qui se passe à 

l’extérieur, dans son environnement urbain. 

1.3. Débat urbanistique autour du projet de construction d’un méga-temple de 

l’Assembléia de Deus à Recife 

Au début de la décennie des années 2010, l’avenue Mario Melo, une artère voisine à la 

Cruz Cabugá, a été le centre d’attention d’acteurs responsables de la gestion urbanistique 

recifense136 dont leur secrétariat sont reliés à la mairie de Recife. En effet, cette avenue a fait 

                                                
136 Qui appartient à Recife. 
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l’objet d’analyse d’un document intitulé « Procès n° 07.31065.3.12137 » relatif à la construction 

d’un temple de l’Église évangélique Assembléia de Deus ainsi que d’un « édifice garage138 » 

lui étant rattaché. Le premier a été conçu pour accueillir environ vingt-trois mille personnes. Il 

sera le temple évangélique pentecôtiste de l’AD le plus grand de la région Nord/Nordeste et 

l’un des plus importants du Brésil.  

Ce nouveau temple aura une architecture moderne, comptera cinq étages, avec des 

locaux multiples, entre autres un service administratif et de manutention, des salles destinées à 

des activités évangélisatrices diverses, une bibliothèque, des dortoirs, un parking et sur le toit 

un héliport. Le deuxième bâtiment, l’« édifice garage », aura dix-sept étages, dont douze qui 

seront réservés au stationnement de véhicules légers avec trois-cent-quatre-vingt-seize places, 

tandis que le temple en proposera cent-quatre-vingt-six, ce qui fera un total de cinq-cent-quatre-

vingt-deux places de parking pour la nouvelle église-mère de l’Assembléia de Deus de Recife. 

 

 
Figure 16. Représentation du nouveau temple de l'AD à Recife. Source de l’image : : www.ieadpe.org.br 

 

                                                
137 Il s’agit d’une demande officielle d’approbation d’un projet de construction dont une copie de ce document se trouve dans les annexes de 
ce travail. Le terme « Procès » est une traduction littérale de « Processo » du portugais brésilien qui renvoie à une activité prolongée découlant 
d’une action continue. Processo est un terme régulièrement employé dans les documents officiels qui font objet d’une demande spécifique et 
qui ont besoin d’être analysés. Son sens se rapproche donc du terme « projet » en français, mais je garde la traduction littérale de « procès » 
car elle est plus proche du terme brésilien processo. 
138 Il s’agit d’un édifice à plusieurs étages qui sera consacré uniquement aux places de stationnement. Ce type de bâtiment est appelé localement 
« édifice garage ». 
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Figure 17. Représentation de l'édifice garage de l'AD. Source de l’image : : www.ieadpe.org.br 

 

Ces deux constructions se feront sur deux terrains différents. Ils se situent sur la partie 

supérieure de l’avenue Mario Melo. La carte illustrée au premier point (cf. figure 15) montre la 

localisation exacte du nouveau temple indiqué au numéro 4. Le terrain prévu pour accueillir la 

nouvelle église-mère de l’AD a une superficie de plus de trente-deux mille mètres carrés ; la 

figure 18 ci-dessous donne un aperçu de l’emplacement destiné à ce bâtiment religieux. 

 

 
Figure 18. Terrain réservé à la construction du nouveau temple de l'AD à Recife (Photo de l’auteure). 

 

Étant donné l’importance de ce projet, des professionnels et experts en gestion urbaine 

de la ville de Recife se sont réunis pour discuter de son approbation. Il s’agit de membres 

dirigeants et secrétaires des principales unités municipales responsables de la gestion urbaine 
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de la ville de Recife. Parmi lesquels le président du Conseil de Développement Urbain (CDU), 

le secrétaire aux finances de la mairie de Recife, des représentants du Secrétariat à la Mobilité 

et au Contrôle Urbain, des secrétaires et assesseurs juridiques du Secrétariat  à l’Infrastructure 

et au Service Urbain de la ville de Recife, des gestionnaires liés au service de Gestion et 

Règlementation Spatiale de Recife (CONDEPE), mais aussi des acteurs institutionnels en lien 

avec les services de gestion urbaine de la ville. Ceux-ci sont représentés par un membre de 

l’Ordre des Avocats de Pernambuco (OAB-PE), un représentant du Conseil Régional 

d’Ingénierie et Agronomie (CREA-PE), un membre de l’Institut des Architectes du Brésil 

(IAB-PE) et un coordinateur du programme de post graduation du cursus de Développement 

Urbain de l’Université Fédérale de Pernambuco. En somme, le conseil de gestion qui s’est 

formé autour du Procès n° 07.31065.3.12 avait réuni des acteurs experts, techniciens et 

gestionnaires possédant une compétence confirmée en gestion urbaine et une connaissance 

approfondie de la ville de Recife, notamment sur le plan urbanistique. 

Pour les gestionnaires urbanistiques de la ville de Recife ces deux bâtiments sont des 

constructions modernes qui s’intègrent au paysage urbain contemporain et participent à sa 

dynamique urbaine en renouvelant un secteur autrefois composé par des entrepôts commerciaux 

et industriels délaissés. Or, pour les représentants institutionnels ce nouveau temple vient 

surenchérir l’offre religieuse locale et sa capacité d’accueil suscitera un impact sur 

l’environnement local, en particulier en ce qui concerne la question de la mobilité.  

Ces deux positions seront mises en discussion à partir d’une analyse du document 

intitulé « Procès n° 07.31065.3.12 » qui concerne le projet du nouveau temple de l’Église 

évangélique Assembléia de Deus de l’avenue Mario Melo. Ce document a été rédigé le 1er 

février 2013 à l’occasion d’une réunion plénière organisée par le Conseil de Développement 

Urbain (CDU) qui a rassemblé une trentaine d’acteurs experts et dirigeants, dont les principaux 

acteurs sont cités ci-dessus.  

D’après le document, quatre points étaient à l’ordre du jour de cette réunion. Le premier 

était la signature d’un document interne au Conseil. Le deuxième la prise de poste des nouveaux 

conseillers et gestionnaires du CDU. Le troisième la discussion du projet de construction du 

temple de l’Assembléia de Deus et le quatrième concernait des informations institutionnelles 

internes. Il faut noter que le projet de l’AD a été le sujet principal de cette réunion, du fait qu’il 

faisait l’objet d’une deuxième réévaluation. Puisqu’il fut présenté une première fois au CDU 

en décembre 2012 pour une première évaluation lors d’un premier examen. Ensuite, il a été 

remis en discussion le 1er février 2013 en vue d’une décision collégiale. 
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La discussion du « Procès n° 07.31065.3.12 » s’est ouverte à la suite d’une présentation 

visuelle du projet par son concepteur, l’architecte Marco Antônio Borsoi. Le document précise 

que ce dernier a été choisi parmi six cabinets d’architecture qui ont concouru à l’appel à projet 

lancé par l’AD en 2011. D’après l’architecte, ses propos figurent dans le document, il a entamé 

le processus d’élaboration architectural du nouveau temple de l’AD en janvier 2012. Il s’est 

entouré d’une dizaine de professionnels, principalement ingénieurs et architectes, lesquels ont 

travaillé de manière à faire émerger un projet de standing international, affirmait-il.  

Ce projet reflète l’ambition de certains leaders religieux qui se lancent de plus en plus 

dans la construction de méga-temples à travers le Brésil (Almeida, 2016). Ce modèle d’église, 

dont l’espace physique peut rassembler des milliers de personnes, s’est développé 

principalement en Amérique (Fath, 2008 ; Scheitler, Finke, 2012). Il reflète une façon de 

rassembler une foule sous un espace où Dieu est accueilli en grand format, en XXL selon 

Sébastien Fath (2008), mais aussi il renvoie à une « ouverture du marché religieux », la diversité 

de l’offre des églises et de leur taille physique s’accommodent aux contextes, espaces et besoins 

individuels et collectifs (Scheitler, Finke, 2012).   

Au Brésil, l’AD a été une pionnière parmi les églises évangéliques pentecôtistes dans la 

mise en place de grands temples (Mafra, 2007). Vers la deuxième moitié du 20e siècle, elle a 

commencé à construire des temples spacieux disposant de locaux multifonctionnels et 

permettant de rassembler un maximum d’individus. Désormais, d’autres églises évangéliques 

pentecôtistes, en particulier celles de troisième vague, se sont investies dans cette entreprise. 

Elles visent notamment des espaces vacants en milieu urbain pour installer leurs méga-temples, 

en particulier les centres villes des métropoles brésiliennes où leur visibilité est plus importante 

(Almeida, 2016 ; Mariano, 1999).  

L’IURD et l’IIGD en sont l’exemple à Recife. La première a fait preuve de son ambition 

architecturale en construisant un bâtiment qui se distingue des autres églises. En forme d’arche 

géante, le bâtiment s’est intégré au paysage urbain de la ville139 en le modernisant. Il s’impose 

aux regards des passants qui peuvent constater sa différence avec les autres églises, 

principalement avec l’église-mère de l’AD effacée derrière la Cathédrale de la foi de l’IURD. 

Il n’est donc pas étonnant que l’AD ait décidé de mettre en place son projet d’un nouveau 

temple, lequel sera plus grand que celui de l’IURD de Recife et dont la capacité d’accueil 

dépassera le Templo de Salomão de l’IURD de São Paulo. Ce dernier est d’ailleurs devenu le 

                                                
139 C.f. Images de ces deux églises au Chapitre I. 
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plus important temple de l’IURD au Brésil. Il dispose d’une capacité d’accueil d’environ dix 

mille personnes assises. A l’image de la Cathédrale de la foi de Recife, son architecture est 

inspirée de la Bible, car il s’agit d’une réplique du temple de Salomon. De plus, il a été édifié 

avec des pierres venues spécialement d’Israël. Les visiteurs s’y rendent massivement sur ce lieu 

chaque année, avec une moyenne de quatre cent mille visiteurs par mois.  

D’après un article paru dans le journal Estadão de São Paulo140, il est devenu le premier 

monument le plus visité au Brésil devant le Christ rédempteur et le Pain de Sucre à Rio. En 

2017, il a gagné un certificat d’excellente du site TripAdvisor. En somme, le Temple de 

Salomão est un lieu incontournable du tourisme religieux au Brésil. Il accueille des pèlerins et 

adhérents de l’IURD venant de tout le pays, mais aussi des curieux souhaitant visiter les lieux. 

Il a réussi à dépasser le « tourisme religieux » (Rinschede, 1992), parce qu’il suscite l’intérêt 

d’individus qui ne sont pas motivés par des raisons religieuses. 

Pour revenir à Recife, le nouveau temple envisagé par l’AD prévoit un accueil d’environ 

vingt-trois mille personnes assises. A la différence du Temple de Salomão, il ne s’inscrit pas 

dans une architecture mythique susceptible d’attirer des non-adhérents à l’église. Il 

s’accommode plutôt aux installions modernes existantes dans ville. Par conséquent, il 

semblerait que son objectif premier n’est pas d’en faire un lieu d’attraction touristique religieuse 

comme l’a envisagé l’IURD. Pourtant, il n’empêche que des caravanes d’adhérents à l’église 

venant de tout l’état de Pernambuco comme d’autres États du Nord/Nordeste sont organisées, 

notamment lors des grands rassemblements annuels et commémoratifs de l’AD. L’actuelle 

église-mère de l’AD de la Cruz Cabugá en reçoit à chaque grand évènement qu’elle organise. 

Le nouveau temple qui sera construit à la Mario Melo servira de point de rassemblement 

aux masses d’adhérents venus de tout l’État et d’ailleurs. Ils auront l’occasion de se réunir et 

de communier dans un espace spécialement conçu pour les accueillir composé d’espaces divers 

et multifonctionnels comme vestiaires, réfectoire, dortoirs et parking. L’objectif de l’AD 

semble tout d’abord de garantir un bon niveau d’accueil et d’accommodation aux adhérents lors 

des actions évangélisatrices de son fonctionnement hebdomadaire, mensuel et annuel.  

L’ambition de grandeur, de rayonnement et d’appropriation de l’espace par des leaders 

religieux passe d’abord par l’engagement de professionnels expérimentés et reconnus dans leur 

domaine. Ceux-ci conçoivent des bâtiments religieux modernes et tournés vers l’avenir qui 

s’intègrent parfaitement au paysage urbain des villes brésiliennes. Bien qu’ils soient religieux, 

                                                
140 Voir site web : https://sao-paulo.estadao.com.br/noticias/geral,templo-de-salomao-muda-a-rotina-do-bras-imp-,1541534 , consulté le 24 
août 2020. 
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ces bâtiments montrent une volonté de renouveau dans l’aménagement de l’espace urbain 

métropolitain brésilien avec une mise en avant d’un projet professionnel de renom. Par 

exemple, l’architecte responsable du projet de l’AD est reconnu au Brésil et au niveau 

international. Formé à Rio, il s’est installé à Recife où il a établi son cabinet d’architecture et 

où il a travaillé à la conception de nombreux édifices, dont certains sont considérés par la presse 

locale comme prestigieux : la Clinique Santa Clara141 ou l’Espace Science142 à Recife. Les 

images de ses travaux sont diffusées dans son compte Instagram143 professionnel. De plus, son 

projet du futur temple de l’AD a fait l’objet d’un court article publié dans une revue 

d’architecture brésilienne144. 

Les églises évangéliques pentecôtistes sont donc en quête de visibilité et de prestige, et 

elles se donnent les moyens d’y parvenir. Mais l’ambition dont fait preuve leur projet de 

construction de temples gigantesques suscite le débat. A Recife, lors de la réunion au CDU le 

1er février 2013, deux positions se sont affrontées, celle des gestionnaires urbanistiques de la 

ville et celle des représentants institutionnels liés aux services de gestion urbaine. Pour les 

premiers le projet de l’AD est d’une qualité professionnelle remarquable et il s’intègre 

parfaitement à l’environnement urbain de la ville. L’image ci-dessus permet en quelque sorte 

de corroborer les propos des gestionnaires, puisqu’en observant cet immeuble sous un angle 

plus élargi, il est possible de constater qu’il s’accorde avec le paysage urbain de la ville. Pour 

les deuxièmes, ce projet aura un impact sur l’environnement urbain conséquent, notamment en 

termes de mobilité, et il vient s’ajouter à une suroffre religieuse dans la ville.  

Les gestionnaires urbanistiques ont particulièrement apprécié l’« édifice garage »qui, 

pour eux, porte un avantage à la ville. En effet, certains ont mis en relief que ce bâtiment mettra 

à disposition des places de parking gratuitement aux citadins en semaine pendant la journée, 

dans une plage horaire de 9h à 18h. En revanche, le soir et le dimanche, il sera exclusivement 

réservé aux membres de l’église se rendant aux cultes, réunions et évènements prévus au 

temple. Cette proposition avait été d’autant mieux acceptée que se garer au centre-ville devient 

de plus en plus difficile. Certains ont cependant émis des réserves sur le projet, notamment le 

représentant du Conseil Régional d’Ingénierie et Agronomie (CREA) soit une institution 

publique qui approuve, régule et règlemente tout projet immobilier dans l’état de Pernambuco.  

                                                
141 Voici un lien qui permet de visualiser le projet de la Clinique Santa Clara, lequel se rapproche du projet de l’AD. Adresse Web : https://lk-
s-arquitetura-engenharia.webnode.com/clinica-santa-clara/ , consulté le 21 août 2020. 
142 Ci-contre un lien permettant de visualiser quelques images des espaces conçus par l’architecte. Adresse Web : 
http://www.leonardofinotti.com/projects/espaco-ciencia , consulté le 21 août 2020. 
143 https://www.instagram.com/maborsoi/?hl=fr , consulté le 21 août 2020. 
144 La revue Projeto. Article du 28 avril 2014 qui présentait l’œuvre de l’architecte Marco Antônio Borsoi. Source : 
https://revistaprojeto.com.br/acervo/marco-antonio-borsoi-templo-assembleia-deus-recife/ , consulté le 21 août 2020. 
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Ce représentant avait rédigé un rapport145 relativement long en exposant les points 

faibles du projet en matière d’impact sur l’environnement local, et principalement sur la 

mobilité. Il avait soulevé des questions de l’afflux de véhicules dans une ville où le trafic est 

déjà engorgé, l’augmentation de la circulation de piétons dans l’espace public, et une possible 

installation de commerçants ambulants sur la chaussée autour de l’immeuble. Il avait également 

suggéré de penser à la circulation des piétons dans ce secteur et de s’enquérir de l’avis de la 

population à propos d’une telle structure dans la ville et a mis en avant la concentration du 

religieux dans le centre-ville. Mais il est resté prudent face à une entreprise immobilière de cette 

envergure ainsi qu’à sa portée au niveau urbanistique. Il ne s’était pas opposé au projet, mais 

invitait à y réfléchir avec plus de minutie. La plupart des dirigeants et secrétaires gestionnaires 

de la ville ont reconnu les points saillants de son rapport, mais il a été considéré que les services 

compétents assurant la gestion urbaine de la ville avaient émis des documents évaluatifs 

susceptibles de répondre aux suggestions du CREA comme aux exigences de la ville. 

Lors du premier examen du projet de l’AD en décembre 2012, des comptes rendus et 

rapports146 ont été rédigés par des experts et professionnels d’état responsables de la gestion 

urbaine de la ville de Recife. Ces gestionnaires ont procédé à des analyses approfondies du 

projet et ont fait leurs remarques dans leurs documents respectifs. Tous, sans exception, se sont 

prononcés en faveur de la construction du nouveau temple de l’AD. En revanche, certains ont 

souligné quelques règlements à respecter par le constructeur. En somme, il s’agissait de mesures 

techniques de la construction de l’immeuble et de la gestion des locaux. Parmi celles-ci 

l’alignement avec les normes techniques du plan urbanistique local, le traitement des déchets 

et des égouts.  

Or, un universitaire et ingénieur, responsable du cursus de post graduation en gestion 

urbaine de l’Université Fédérale de Pernambuco (UFPE), s’est montré solidaire envers les 

observations du membre du CREA, ainsi que deux autres participants à la réunion du CDU qui 

mesuraient eux aussi l’impact de ce projet dans la ville de Recife. L’un d’entre eux avait suggéré 

plutôt que le nouveau temple s’installe ailleurs qu’au centre-ville, vu qu’il existe déjà une 

église-mère de l’AD située à quelques pas du terrain concerné par le projet. Ces propos 

ouvraient alors le débat sur la question de la suroffre du religieux dans la ville menée par 

certains représentants institutionnels, en particulier l’universitaire qui avait énoncé que le 

centre-ville est devenu un focus pour les groupes religieux. Pour lui, les avenues Cruz Cabugá 

                                                
145 Une copie se trouve dans les annexes. 
146 Une copie de chacun de ces rapports se trouve dans les annexes. 
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et Mario Melo disposent déjà d’une offre religieuse abondante147, les groupes religieux pourrait, 

d’après lui, se tourner vers d’autres endroits moins engorgés par le trafic de véhicules et la 

circulation de personnes. Voici un bref extrait de ses propos recueillis dans le document du 

« Procès n° 07.31065.3.12 » : 

 

« (…) en tant que représentant de l'Université Fédérale, soucieux 
de la ville dans son ensemble, j’attire l’attention des personnes ici 
présentes pour que nous ne soyons pas limités aux mérites du projet 
architectural lui-même, mais à ses répercussions sur la ville. 

Dans un premier temps, je ferais une observation sur la 
philosophie de l'Église Assembléia de Deus avec la lecture suivante 
: la caractéristique de cette institution a toujours été de pénétrer 
dans les endroits les plus simples, de porter le message de 
l'Évangile aux personnes les plus démunies. Habituellement, sa 
prédication se fait dans de temples simples avec un plus petit 
nombre de personnes. Aujourd'hui, cette tendance s'inverse avec la 
construction de cette entreprise où elle rassemblera environ vingt-
trois mille personnes au centre-ville. 

Dans ma lecture, d'après ce qui a été énoncé dans la demande de 
réévaluation, c'est la répercussion qu'un tel équipement de cette 
nature peut apporter à une zone déjà caractérisée par une 
centralité religieuse et qui pose déjà des problèmes de mobilité 
avec les équipements existants aujourd'hui148 ». 

(Propos extraits du rapport de la réunion du CDU réalisé le 01 
février 2013. Traduction de l’auteure). 

 

Pour autant, son appel au débat sur la centralisation du religieux au centre-ville n’a pas 

trouvé d’échos chez les gestionnaires de la ville. Ceux-ci ne semblaient pas être préoccupés par 

le fait qu’il y ait une offre religieuse abondante dans le secteur des avenues Cruz Cabugá et 

Mario Melo. Ils s’intéressaient plutôt à l’aménagement du territoire, du fait que l’implantation 

de ce nouveau temple correspondait aux exigences urbanistiques de la ville de Recife. Les 

                                                
147 Cf. Chapitre I sur l’implantation des églises évangéliques pentecôtistes à Recife. 
148 Extrait en portugais : « (...) como um representante da universidade federal, preocupado com a cidade como um todo, de tal modo alertando 

as pessoas aqui, que não nos limitemos aos méritos do projeto de arquitetura em si, mas à sua repercussão na cidade. 

Inicialmente, faria uma observação sobre a filosofia da Igreja Assembléia de Deus com a seguinte leitura: a característica dessa 

instituição sempre foi penetrar nos lugares mais simples, levando a mensagem do evangelho as pessoas mais carentes. Normalmente, as 

pregações são feitas em templos simples com um numero menor de pessoas. Hoje essa tendência é inversa com a construção desse 

empreendimento que agrupara cerca de vinte três mil pessoas no centro da cidade. 

Na minha leitura, pelo que foi colocado no parecer do pedido de vista, é a repercussão que um equipamento desse porte, dessa natureza, 
poderá trazer para a área que já é caracterizada com uma centralidade religiosa e que já coloca hoje problemas de mobilidade com os 
equipamentos existentes ». 
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enjeux découlant de la construction de ce projet ne sont pas visiblement les mêmes pour les uns 

comme pour les autres. 

De même, l’universitaire attire l’attention sur la prise en compte des équipements 

existants qui ne répondent pas ou peu aux problématiques de mobilité de la ville. Il faut entendre 

par équipement le réseau de transports en commun, les places de parking, les voies de 

circulation. Il est à noter que les avenues Cruz Cabugá et Mario Melo sont affectées par une 

circulation intense de véhicules, en particulier la première. Pour lui, les grands temples y étant 

implantés accueillent un nombre important d’adhérents et contribuent en quelque sorte à 

accroître la mobilité dans la ville149.  

A cet égard, la problématique de la circulation a été soulevée dans d’autres travaux qui 

ont mis en avant l’impact de la concentration d’individus dans une secteur urbain donné autour 

d’églises évangéliques (Dejean, 2010). Pour cet auteur, l’engorgement du trafic de véhicules 

dans des secteurs localement situés, la circulation de piétons et le manque de stationnement 

peuvent en effet apparaître comme des problématiques affectant la mobilité urbaine. Dans 

certaines villes, cet impact peut aboutir à une entrave règlementaire qui peut encadrer des lieux 

de culte sous prétexte qu’ils viennent interférer sur le plan urbanistique (Dejean, 2016).  

Le fondement de cette problématique repose sur une concentration du religieux dans la 

ville, sujet évoqué lors de la réunion du CDU à Recife. En effet, il convient de réfléchir pourquoi 

le centre-ville est-il un espace aussi convoité par les groupes religieux ? D’après mes données 

recueillies sur le terrain, il en résulte que sa position centrale et son accessibilité, grâce aux 

moyens de transports en commun, en sont des facteurs à considérer. Autrement, de nombreux 

travaux montrent que l’occupation des centres ville sont devenues des enjeux importants 

illustrant l’ambition de différents groupes religieux (Dejean, 2010, 2016 ; Gagnon, Germain, 

2002 ; Kong, 2001, 2005). Si la ville est le centre des dynamiques socioculturelles par 

excellence (Lefebvre, 1970), la religion y trouve pleinement sa place tout en participant à cette 

dynamique (Claval, 1992). L’exemple de Recife s’inscrit dans cette perspective, les églises 

évangéliques pentecôtistes transforment le paysage urbain en le redéfinissant, et en y créant une 

certaine « topographie religieuse » dans la ville (Ibid., 1992). Depuis les deux dernières 

décennies, les églises-mère émergent comme une tendance dans les centres villes brésiliens. 

Elles visent la centralité et l’accessibilité pour le plus grand nombre d’adhérents à la recherche 

d’activités évangélisatrices multiples.  

                                                
149 Cf. Chapitre V où y figure une description des cultes et leur fréquentation.  
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Finalement, et malgré quelques avis réticents, le « Procès n° 07.31065.3.12 » a été 

approuvé par les gestionnaires urbanistiques de la ville de Recife. Plus tard, le 3 août 2012, une 

rencontre s’est tenue à l’église-mère de l’AD de l’avenue Cruz Cabugá pour lancer la 

construction officielle du projet et exposer la maquette de ce dernier. A ce moment-là, le 

pasteur-président avait mis en relief le besoin d’un local plus grand pour développer l’ensemble 

des activités de l’église et y accueillir un maximum d’adhérents. Il avait commencé son discours 

par une prière collective avec imposition de mains. Il a adressé une bénédiction à tous ceux qui 

avaient participé à la conception du nouveau temple de l’AD dans l’état de Pernambuco. Ci-

dessous, l’image de cet événement. Le pasteur-président est en première ligne, il porte un 

costume gris. 

 

 
Figure 19. Prière de bénédiction pour la construction de la nouvelle église-mère de l'AD à Recife. Source de l’image : 

www.ieadpe.org.br 

 

La maquette du projet est restée exposée à l’église-mère de la Cruz Cabugá durant 

quelques semaines. Le pasteur-président avait annoncé que l’inauguration du nouveau temple 

était prévue pour l’année 2018, soit l’année du centenaire de l’église. Or, cette prévision ne 

s’est pas confirmée. Finalement, la commémoration du centenaire de l’AD s’est faite dans le 

récent stade de football l’« Arena Pernambuco » qui dispose d’une capacité de plus de quarante-

six mille places et avait été construit pour accueillir certains matchs de la Coupe du Monde 

organisée au Brésil en 2014, ainsi que certains événements sportifs des jeux Olympiques de 

2016. La commémoration de l’AD avait rassemblé près de cinquante-sept mille personnes, soit 
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plus de la capacité du stade qui fut entièrement rempli, ce qui fut un record de fréquentation 

pour l’église150. 

 

1.4. La perception des églises-mère et leur impact socio-économique 

Les églises évangéliques pentecôtistes, en particulier celles émergeant à la deuxième 

moitié du 20e siècle dites de troisième vague (Freston, 1993), s’insèrent dans une logique 

inhérente aux sociétés régies par le capitalisme où l’argent apparaît comme souverain (Aubrée, 

2000, 2003 ; Cortén, 1995 ; Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; Finke, 2005 ; Garrard-Burnett, 2012, 

2000 ; Iannaconne et al., 1997 ; Mayrargue, 2009 ; Scheitler, Finke, 2012 ; Tonda, 2005).  

Les églises de troisième vague apparaissent comme des empires de la foi, du fait qu’elles 

ont intégré une dimension économique importante voire centrale. Au Brésil, l’IURD et l’IIGD 

en sont des exemples incontournables. Elles mobilisent de l’argent à travers une promotion de 

la théologie de la prospérité qui vise à récolter des dons d’argent de leurs adhérents. Étant donné 

que le don appelle un contre-don (Mauss, 2010), un individu qui est invité à donner une certaine 

somme d’argent est censé en recevoir en retour, car Dieu interviendra afin qu’il prospère 

(Cortén, 1995 ; Finke, 2005 ; Garrard-Burnett, 2012).  

Ainsi, lorsque les adhérents se rendent dans une église comme l’IURD ou l’IIGD, ils 

participent à une dynamique religieuse et sociale qui semble être en parfaite harmonie avec leur 

univers économique et social. Les adhérents appartenant à ces deux églises, et interrogés dans 

le cadre de ce travail, ne voyaient aucun inconvénient à participer aux chaînes de prière pour 

lesquelles il faut faire des contributions financières. Au contraire, pour eux, le système religieux 

de l’IURD ou de l’IIGD leur semblait logique.  

Dans leur perception, le don et le contre-don dérivant de la théologie de la prospérité 

pratiqué dans ces deux églises n’est pas une action socialement construite (Mauss, 2010), mais 

une action chrétienne dont le fondement est biblique. En effet, la Bible regorge de passages où 

l’allusion au don et au contre don est clairement exemplifiée. En voici quelques-uns : Les 

Proverbes, chapitre 12, verset 25 : « (…) L’âme qui bénit prospérera, et qui abreuve sera abreuvé » (La 

Bible de Jérusalem, 1998 : 1015), ou Luc, chapitre 6, verset 38, « (…) Donnez, et l’on vous donnera ; 

c’est une bonne mesure, tassée, secouée, débordante, qu’on versera dans votre sein ; car de la mesure dont vous 

                                                
150 Voir article de la presse locale, notamment celui de l’un des plus vieux journaux du Brésil : 
https://www.diariodepernambuco.com.br/noticia/vidaurbana/2018/10/centenario-da-assembleia-de-deus-bate-recorde-de-publico-da-arena-
de-p.html , consulté le 23 septembre 2020.  
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mesurez on mesurera pour vous en retour » (Ibid., 1998 : 1739), ou encore, Deuxième épitre aux 

Corinthiens, Chapitre 9, verset 7, « (…) Que chacun donne selon ce qu’il a décidé dans son cœur, non d’une 

manière chagrine ou contrainte ; car Dieu aime celui qui donne avec joie » (Ibid., 1998 : 1944).   

Si les églises de troisième vague s’appuient sur le livre de Malachie pour justifier la 

dîme et les dons d’argent de leurs adhérents (Aubrée, 2000), elles ont par ailleurs recours à de 

nombreux passages bibliques pour légitimer les fondements de leur théologie de la prospérité. 

Les dons d’argent ont un sens biblique pour les individus adhérant à ces églises qui, en tant que 

chrétiens, croient dans les passages bibliques tels que ceux cités ci-dessus. Les individus suivent 

donc la Bible censée guider leur pratique religieuse, et les pasteurs s’en servent pour légitimer 

les dons d’argents. La Bible, livre porteur de sens, apparaît ainsi comme une référence centrale 

pour ceux adhérant à la théologie de la prospérité.  

La théologie de la prospérité est perçue par les individus comme un système cohérent et 

logique basé sur le don et le contre don (Mauss, 2010). Le fonctionnement de ce système sera 

décrit et analysé au chapitre suivant avec l’exemple des campagnes de prière. En attendant, il 

faut savoir que les sommes d’argent récoltés dans ces églises, la dîme ou les contributions 

financières provenant des chaînes de prières, servent à financer notamment la construction 

d’autres églises, en particulier des églises-mère. A ce titre, le Templo de Salomão construit à 

São Paulo en est un exemple. L’IURD a mobilisé toutes ses églises à travers le Brésil et dans 

le monde pour contribuer à sa mise en place. Elle avait créé des campagnes de prière 

spécifiquement destinées à financer cette construction qui a été estimée à plus de six cents 

millions de reais151, ce qui revient à près de deux cents millions d’euros.  

Les méga-temples, soit les églises-mères, émergent parce que les adhérents contribuent 

à leur échelle à leur édification. Trois de mes interlocutrices de l’IURD ont participé à des 

chaînes de prière pour soutenir la construction du Templo de Salomão. Elles ne cachaient pas 

leur fierté de pouvoir investir leur argent dans une double cause : le besoin d’une bénédiction 

en particulier et une collaboration financière envers l’œuvre du Seigneur. Ainsi, si la chaîne de 

prière visait à répondre à une demande spécifique de l’adhérent, du fait qu’elle porte toujours 

sur une thématique, par exemple, une amélioration de la vie financière ; elle servait par ailleurs 

de moyen à récolter de l’argent pour financer le projet ambitieux de l’IURD.  

Par ailleurs, l’AD a également misé sur la contribution de ses adhérents pour financer 

le projet de son nouveau temple à Recife. L’appel à contribution a été lancée le jour de 

                                                
151 A ce sujet, voir article sur le Temple de Salomão dans un article d’une revue de São Paulo. Site web 
https://vejasp.abril.com.br/cidades/templo-de-salomao-igreja-universal/ , consulté le 27 août 2020. 
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l’inauguration officielle du démarrage des travaux, jour où la maquette du projet fut exposée à 

l’ensemble des adhérents de l’église. Durant mon enquête de terrain, j’ai pris part à plusieurs 

cultes dominicaux de l’église-mère AD de Recife. Ce culte hebdomadaire, organisé le soir, 

rassemble une grande masse d’individus, et l’église est alors bien remplie. Le pasteur dirigeant 

saisit cette occasion pour renforcer l’appel aux dons. Il encourage les membres à soutenir la 

construction du nouveau temple afin qu’il puisse être prêt pour la grande fête du centenaire de 

l’institution.  

L’AD ne s’appuie pas sur des chaînes de prière, comme le font l’IURD ou l’IIGD pour 

récolter l’argent de ses adhérents, mais elle compte sur la dîme et sur la « oferta » de ses 

membres, soit un don volontaire dont le montant peut être minime jusqu’à des sommes plus 

importantes ; cela dépend de la générosité de l’adhérent, mais aussi de son niveau d’implication 

dans l’église. À l’AD, il n’y a pas obligation d’être « dizimista152 », même si les adhérents sont 

fortement invités à le devenir. Il est à noter que le « dizimiste » est celui qui s’engage à donner 

la dîme de manière régulière à l’église. En revanche, à l’IURD et à l’IIGD, il est impératif que 

tout adhérent le devienne. Cependant, pour y parvenir, cela dépend aussi du degré d’implication 

individuelle de tout un chacun. Par exemple, parmi mes interlocuteurs de l’IURD et l’IIGD, 

lorsqu’il y a une participation régulièrement aux « campagnes de prière », être dizimista n’est 

pas une priorité.  

Pour les adhérents de ces deux églises, il faut s’organiser financièrement pour se rendre 

régulièrement au temple, mais aussi pour faire les dons se rapportant à chaque campagne de 

prière qui sont assez régulières ; elles se déroulent sur quelques semaines et s’enchaînent tout 

au long de l’année. Elles permettent une rentrée d’argent régulière pour l’église qui explique 

qu’il faut maintenir ses activités évangélisatrices et promouvoir l’implantations de nouvelles 

églises au Brésil et à travers le monde. Il s’agit là d’une justification légitime pour les adhérents, 

notamment de ceux interrogés dans le cadre de ce travail. Ceux-ci se montraient plutôt satisfaits 

de savoir qu’ils peuvent contribuer à faire évoluer ce qu’ils considèrent comme étant l’œuvre 

du Seigneur.  

À l’IURD comme à l’IIGD si certains privilégient les dons dans le cadre des campagnes 

de prière plutôt que la dîme, c’est parce qu’elles s’inscrivent dans une dynamique de la foi et 

fixent des objectifs concrets tels que l’édification d’un temple en particulier. En revanche, si un 

                                                
152 Qui donne la dîme, celle-ci représente environ 10% du revenu global du foyer, à ce sujet voir Aubrée (1987, 2000), Cortén (1995), Pierucci, 
Prandi (1996), Mariano (1999). 
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adhérent veut s’impliquer davantage, notamment en participant aux activités, il doit 

impérativement devenir dizimista.  

La contribution à l’AD relève d’un choix individuel. Même si l’église encourage ses 

adhérents à la soutenir financièrement, elle laisse le choix à ses membres de la manière dont ils 

veulent contribuer. Selon les informations recueillies auprès d’un pasteur, dans les temples de 

quartier, les personnes s’engageant à être « dizimistas » sont moins nombreuses qu’à l’église-

mère. Dans les quartiers périurbains, les habitants disposent généralement de moins de moyens 

pour soutenir financièrement l’église et font plutôt des « ofertas » plus ou moins régulières ou 

ponctuelles. 

En vérifiant l’information du pasteur auprès des adhérents de son église, il s’avère qu’en 

effet les temples de quartier comptent sur la solidarité financière de leurs adhérents pour payer 

certaines factures, le loyer, mener des travaux d’amélioration ou procéder à tout achat relatif 

aux activités évangélisatrices. Parfois, ils comptent aussi sur un soutien de l’église-mère à 

laquelle ils sont rattachées, mais ils sont censés avoir leur propre autonomie et donc leur 

indépendance financière. 

L’église-mère, avec sa capacité d’accueil et sa position centrale, attire des individus de 

toutes les couches sociales. La diversité socio-économique des adhérents fréquentant l’église-

mère semble lui apporter des avantages quant aux dons, dîmes et « ofertas ». Les cultes du 

dimanche en sont un exemple. Un moment est réservé aux « ofertas ». Chaque dimanche, des 

dizaines de diacres gagnent les rangs de la salle de culte pour faire la collecte. Ils passent entre 

les rangs avec une sorte d’épuisette à la main faite d’une longue tige en bois avec une sacoche 

en tissu de couleur sombre, généralement bleu marine.  

L’usage de l’épuisette facile la collecte entre les rangs sans déranger les personnes 

assises. Tandis que le pasteur donne certaines informations et que la chorale prend la relève 

avec des chants de louange, les diacres procèdent à la collecte. Ils passent rang par rang de 

manière synchronisée, c’est-à-dire qu’ils commencent et finissent tous au même moment. La 

couleur sombre du tissu du sac dans lequel est déposé l’argent ne permet pas d’entrevoir le 

volume récolté.  

Les dons en argent ou les « ofertas » constituent un moyen efficace permettant de 

participer au développement des églises, notamment des églises-mère. En contribuant, les 

adhérents estiment faire avancer le travail évangélisateur de leur institution religieuse 

d’appartenance. Leur action est individuelle, mais le résultat est collectif, dans la mesure où, en 
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plus de faire avancer ensemble l’œuvre du Seigneur, ils bénéficient d’un espace religieux et 

social où ils peuvent pratiquer leur foi avec une certaine fierté car ils participent à sa production 

(Lefebvre, 2000).  

Les adhérents partagent une foi et une croyance communes, mais aussi ils mettent en 

commun actions, discours et expériences découlant de leur vécu dans et à travers la foi 

évangélique pentecôtiste. Dans ce sens, il serait intéressant d’envisager l’église comme un 

espace de « cohérence close » (Duvignaud, 1977) parce qu’elle apporte une cohésion qui est le 

résultat du partage d’un langage religieux collectif en parfait accord avec l’environnement 

économique, culturel et social dans lequel elle s’insère. D’où la remarque pertinente de Claval 

(1992) qui affirme qu’il faut partir de l’expérience religieuse, et donc de sa pratique et de son 

vécu, pour comprendre la manière dont le religieux s’intègre dans un espace donné.   

Jusqu’ici, il a été montré que l’intégration du religieux dans l’espace urbain obéit au 

moins à deux logiques qui sont complémentaires. La première concerne l’ambition des leaders 

religieux qui cherchent à mettre en place des lieux de culte centralisés et de grande capacité, 

telles les églises-mère. Celles-ci permettent de concentrer un ensemble d’activités 

évangélisatrices et de rassembler un maximum d’individus. La deuxième logique porte sur les 

adhérents, lesquels se mobilisent individuellement et collectivement pour contribuer à la mise 

en place des églises-mère. Ils participent ainsi non seulement à la dynamique du religieux dans 

le quotidien à l’église, mais aussi à la dynamique du religieux dans la ville en contribuant au 

développement des églises.  

En rassemblant leur force, leaders religieux et adhérents contribuent à ériger un lieu, 

qu’il s’agisse d’une église-mère ou d’un temple de quartier, dont les installations sont 

accueillantes et commodes, et où ils peuvent se retrouver en nombre pour communier tous 

ensemble. L’Église devient un point de référence dans la ville auquel ils s’identifient 

individuellement et collectivement (Lefebvre, 2000). Dans cet espace les acteurs concernés 

mettent en œuvre leurs actions et pratiques, mais aussi mettent en commun leurs expériences et 

leur vécu (Ibid., 2000).  

Si pour les acteurs adhérant au religieux l’église est un espace clos de partage et de mise 

en commun d’expériences, quelle est la perception des individus se trouvant en dehors de ce 

cadre religieux ? Comment les personnes qui ne s’identifient pas avec les églises les 

perçoivent ? A partir de ces questions, il m’a semblé intéressant d’appréhender notamment la 

perception de l’impact socio-économique des églises-mère par la gestion des finances de la ville 

de Recife. Pour cela, je me suis rendue auprès du Secrétariat de Finances municipal pour 
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d’obtenir des informations sur la nature administrative et juridique des églises-mère de la ville, 

et en particulier sur le plan fiscal. 

Au Brésil, la Constitution Fédérale de 1891 a accordé l’exonération fiscale aux lieux de 

culte153. Il y a eu la promulgation d’autres constitutions ont eu lieu avec l’intégration d’autres 

lois qui accordaient un bénéfice fiscal aux lieux de culte, en particulier la détaxation des biens 

et produits venant de l’étranger154. Ce détail permet de comprendre pourquoi Edir Macedo, 

leader de l’IURD, a fait venir des pierres d’Israël et des fauteuils d’Espagne pour les intégrer 

au Templo de Salomão construit à São Paulo. Alors que les biens et produits venant de l’étranger 

sont taxés au Brésil, lorsqu’ils sont destinés à aménager des temples religieux, ils bénéficient 

d’une complète exonération. D’après cette loi d’exonération fiscale, force est de constater que 

les leaders religieux brésiliens disposent d’une facilité de se procurer des biens et services 

venant d’ailleurs sans qu’il pèse sur eux la contrainte de la taxation.  

Pour en revenir à Recife, et d’après des informations recueillies auprès du Secrétariat 

de Finances municipal, les églises y ont bénéficié d’une exonération de l’impôt local concernant 

le ramassage des ordures ménagères, moyennant des voix favorables aux représentants de 

l’Assemblée des députés, au sein de laquelle figurent des élus évangéliques. Cette décision ne 

semble pas avoir eu une incidence majeure sur les finances de la ville. D’ailleurs, le secrétaire 

général affecté à ce service était présent lors de la réunion qui s’est tenue au Conseil de 

Développement Urbain (CDU) qui a voté en faveur du projet de construction du nouveau 

temple de l’AD présenté au point précédent.  

Pourtant, certains fonctionnaires interrogés au service de gestion des finances de la ville 

ne se montraient pas d’accord avec l’exonération des lieux de cultes. Il en résulte que « parce 

que les églises disposent d’exonérations multiples, cela représente une perte de recettes pour 

la ville », m’a affirmé un haut fonctionnaire du Secrétariat des Finances. Ce dernier avait une 

perception opposée à celle de son supérieur à propos des exonérations dont les églises 

bénéficiaient, surtout celles de grande capacité comme les églises-mère. Selon cet interlocuteur, 

les églises ont un impact socio-économique important, en tant qu’unités urbaines complètement 

intégrées dans la ville. 

D’après lui, les églises, en particulier les église-mère, constituent des « unités urbaines 

privilégiées » étant donné qu’elles disposent d’une immunité fiscale qui, dans sa perception, lui 

semblait injuste. Il en donne l’exemple concret suivant. Selon lui, elles devraient au moins payer 

                                                
153 Cf. Chapitre II. 
154 Ibid. 
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l’impôt de ramassage des ordures ménagères qui est, de son point de vue, l’un des impôts les 

plus justes appliqués par la ville. Permettre aux églises de ne pas payer cet impôt lui paraît 

absurde. Comme les autres unités urbaines, elles produisent des tonnes de déchets qui doivent 

être ramassées, triés et traitées au même titre que les autres, d’où sa perception d’injustice dans 

le traitement fiscal accordé aux églises. Par ailleurs, ce haut fonctionnaire a aussi évoqué le 

terme de « surreprésentation du religieux », du fait que les églises évangéliques se multiplient 

dans des secteurs urbains et formant une concentration du religieux. Pour lui, elles pouvaient 

se déployer sur des espaces urbains autres que le centre-ville. En énonçant ces propos, cet 

individu se montrait favorable à une décentralisation du religieux de la même façon que les 

représentants institutionnels qui se sont positionnés contre le projet de construction de l’AD 

lors de la réunion au Conseil de Développement Urbain (CDU).  

Il a également rajouté que cette « surreprésentation du religieux » découle de la volonté 

de pouvoir des leaders religieux de s’accaparer l’espace urbain métropolitain. Pour lui, l’État 

devrait intervenir et mieux encadrer ces instances religieuses dont l’ambition est de s’accaparer 

des espaces vacants des grands centres métropolitains et implanter leurs temples imposants. 

D’après lui, ces églises disposent de bénéfices multiples, alors qu’elles devraient faire objet 

d’une réflexion sur un compromis fiscal avec une meilleure contribution pour la ville. Si les 

églises s’insèrent dans l’environnement urbain et participent à la dynamique de la ville, elles 

disposent par ailleurs de certains privilèges. Ceux-ci peuvent être considérés comme injustes 

face aux autres unités urbaines avec lesquelles elles cohabitent dans le même espace urbain. 

Pour certains, les églises-mère apparaissent comme des constructions participant au 

processus de modernité de la ville. Pour d’autres, elles émergent comme une problématique 

dont les conséquences peuvent être nombreuses et variables, notamment parce qu’elles peuvent 

avoir un impact au niveau sur la mobilité, l’environnement et, au niveau socio-économique, 

notamment sous le plan fiscal. Par conséquent, si elles s’accommodent du système des sociétés 

capitalistes et libérales contemporaines (Aubrée, 2000, 2003 ; Cortén, 1995 ; Cortén, Dozon, 

Oro, 2003 ; Finke, 2005 ; Garrard-Burnett, 2012, 2000 ; Iannaconne et al., 1997 ; Mayrargue, 

2009), elles bénéficient de ce même système et des avantages qu’il leur propose, ce qui leur est 

bénéfique en termes d’implantation et de fonctionnement.  

De grands temples sont érigés avec une volonté d’affirmation institutionnelle des 

leaders religieux dans le paysage urbain brésilien tels que le projet de l’AD. En 2020, celui-ci 

est toujours en travaux, et son inauguration prévue pour 2018, l’année du centenaire de l’église, 
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à échouée car les fonds collectés ne suivent pas au même rythme que l’ambition des porteurs 

de ce projet.  
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2.   L’évangélisme pentecôtiste dans les quartiers et les lieux d’évangélisation. 

2.1.  Établissements religieux dans le quartier d’Aguazinha : quelques aspects généraux 

Comme énoncé au chapitre précédent, j’ai procédé à un travail de recensement sur le 

terrain pour identifier les structures religieuses implantées dans les milieux urbains où j’ai 

travaillé. Au centre-ville de Recife, ce travail a été rapide, parce que les églises-mère installées 

sur les avenues Cruz Cabugá et Mario Melo ont été facilement repérables, vu qu’elles se 

concentrent dans un secteur situé au centre-ville. En revanche, dans les deux quartiers 

périurbains la tâche a été plus difficile. Ceux-ci sont relativement grands, avec une moyenne de 

dix mille habitants par quartier, il me fallait alors arpenter toutes leurs rues afin de repérer les 

différents établissements religieux y implantés.  

Ce travail de recensement a été réalisé de manière exhaustive, c’est-à-dire qu’il a pris 

en compte toutes les institution étatiques et religieuses dans les quartiers étudiés. Il m’a permis 

de percevoir la diversité de l’offre religieuse locale, il m’a aussi permis de rencontrer des 

adhérents aux trois églises retenues pour mon travail, l’AD, l’IURD et l’IIGD. L’ensemble des 

données recueillies dans ce travail de recensement local a donné lieu à l’établissement d’une 

carte, présentée ci-dessous, avec les différents établissements religieux et étatiques. 

Je commencerai par évoquer le quartier d’Aguazinha, situé à ouest de la municipalité 

d’Olinda et localisé à 6km de Recife. La carte montre que l’offre religieuse et la diversité 

religieuse y sont très considérables. La présence du religieux dans ce quartier est massive, alors 

que les établissements étatiques y sont moins nombreux. Un total de quarante-cinq structures 

ont été recensées à Aguazinha ; elles sont listées dans l’encadré après la carte. Onze institutions 

étatiques sont présentes : une unité de santé (20) et deux annexes de santé de proximité (04, 

05), cinq écoles dont trois primaires (18, 39, 40) un collège (08) et un lycée (42), un terrain de 

football public (14), une unité de gestion territoriale de quartier (12), un centre d’enfouissement 

des déchets (41). Ensuite, il y a un total de quatre écoles privées (17, 23, 24, 35), deux 

associations de quartier (19, 27) et un projet social à caractère religieux, appartenant à 

l’Assembléia de Deus, dédié à la jeunesse (45). Enfin, vingt-sept églises ont été recensées, dont 

quinze églises évangéliques – dix pentecôtistes (03, 11, 13, 16, 21, 29, 30, 31, 43, 44), dont 

quatre Assembléias de Deus (16, 21, 31, 44), deux paroisses catholiques (15, 28), un temple des 
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témoins de Jéhovah (07), un centre spirite kardeciste155 (02) et huit lieux de cultes afro-

descendants – deux d’Umbanda (01, 34) et six terreiros de Candomblé (06, 25, 26, 36, 37, 38). 

 
Figure 20. Établissements religieux recensés à Aguazinha en 2015. (Données recueillies sur le terrain par l’auteure ; 

Réalisation de la carte, Thomas Maillard). 

                                                
155 Le Kardecisme est une doctrine philosophique et religieuse occidentale, née en France au 19e siècle, dont son précurseur est Allan Kardec. 
Elle est arrivée au Brésil à la fin du 19e siècle et s’y est développée dans le courant du 20e siècle. Pour en savoir davantage je renvoie le lecteur 
à un ouvrage référence écrit par Aubrée et Laplantine (1990).   
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Figure 21. Liste de l'ensemble des établissements d'État et religieux recensés à Aguazinha en 2015. 

 

Il convient de mettre en relief quelques aspects généraux des groupes religieux 

implantés dans ce quartier. En premier lieu, la densité de l’habitat d’Aguazinha est importance 

que celle du Loteamento Bonfim. Le nombre de structures implantées est deux fois supérieure 

au premier. Les formes de religiosité sont tout aussi nombreuses et diversifiés dans les deux 

quartiers, avec une prédominance du religieux par rapport aux institutions d’État. La carte ci-

dessus montre en effet que les institutions religieuses sont nombreuses dans le quartier en 

comparaison aux institutions étatiques. En second lieu, les différentes religions se côtoient au 

quotidien, mais parfois avec quelques tensions notamment entre les personnes adhérant à 

l’évangélisme pentecôtiste et candomblecistas156. 

Il est à noter que la diversité de l’offre religieuse dans ces quartiers témoigne de la 

fragmentation du religieux au Brésil (Jacob, 2006 ; Pierucci, Prandi, 1996 ; Texeira, 

Menezes, 2014). Cela est surtout visible en milieu périurbain où les cultes afro-descendants 

sont plus nombreux. Ces derniers sont tout aussi fragmentés que les religions d’origine 

catholique ou protestante (Bastide, 1995, 2000). Ils se composent et se recomposent en fonction 

des nations157 ou des terreiros158.  

                                                
156 Qui pratique le Candomblé. 
157 Le terme nation renvoie à l’origine ethnique et linguistique des esclaves amenés au Brésil parmi lesquels les yoruba, les jêjê ou les ketu.  
158 Mot brésilien qui désigne le lieu de culte afro-descendant employé principalement pour le candomblé (Bastide, 2000) 
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Minoritaires, les pratiquants des cultes afro-descendants sont généralement discriminés 

par les personnes adhérant aux églises évangéliques, en particulier pentecôtistes, qui les 

diabolisent (Almeida, 2009). Sur le terrain, j’ai constaté que le regard discriminatoire porté à 

leur égard donne parfois lieu à des tensions entre certains habitants du quartier. Il se trouve que 

des conflits ou des stratégies d’évitements peuvent avoir lieu entre des personnes adhérant à 

une église évangélique et d’autres pratiquant un culte afro-brésilien. 

En voici un exemple concret. Pour me rendre à l’Assembléia de Deus la plus proche de 

la maison où je séjournais à Aguazinha, je devais emprunter une ruelle conduisant à l’église. Il 

s’agissait d’un passage débouchant sur la rue principale du quartier, où s’est installé le premier 

temple de l’AD. Dans ce passage se trouve un terreiro. Le rituel y est pratiqué à vue de tous. 

Le son des instruments à percussion (atabaques, agogôs, cachichis159) et les chants attirent 

l’attention des passants, de même les tenues très colorées et ornementées des pratiquants de ce 

culte.  

 
Figure 22. Passage qui donne accès à l'Assembléia de Deus I d'Aguazinha. A droite de la photo, après la maison 

peinte en rose, se trouve la maison à étage, avec des carreaux gris devant, où se déroule le rituel de Candomblé (Photo de 
l’auteure). 

 

Quelques fois, les cultes de l’AD coïncidaient avec celui du terreiro. J’observais que les 

adhérents fréquentant l’église, empruntant ce passage, pressaient le pas et faisaient en sorte de 

ne pas regarder la maison de candomblé. Plus tard, j’ai appris que certains évitaient de passer 

par là. Une fois, un adhérant à l’AD qui m’accompagnait a détourné le visage lorsque nous 

passions devant la maison de candomblé. En observant son attitude, je lui ai demandé pourquoi 

il ne pouvait pas regarder ce lieu de culte. Il m’a expliqué que le diable habitait ce lieu et, en 

                                                
159 Pour une description détaillée de ces instruments ainsi que de leur fonction cf. Bastide (2000). 
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conséquence, même sous la protection de Dieu, il ne fallait pas se faire tenter par le malin. Il 

avait ajouté qu’il devait éviter tout rapprochement avec les personnes appartenant à ce culte 

qu’il considère diabolique et empreint de forces maléfiques. Pour lui, ce lieu ne devait pas 

exister dans le quartier. Il déplorait qu’une telle pratique puisse se dérouler aux yeux de tous, 

et notamment des enfants qui sont, selon lui, les premiers à être atteints par le diable. Pourtant, 

il n’évitait pas ce passage. Il s’agissait du chemin le plus court pour accéder à son église, et il 

avait l’habitude de l’emprunter depuis qu’il était enfant. S’en détourner lui ferait perdre du 

temps pour se rendre à l’église puis revenir chez lui, d’autant que les cultes de l’AD finissent 

parfois vers 22h. D’après lui, c’est au culte de candomblé de se déplacer et de fermer ses portes. 

Il a ajouté qu’auparavant ce lieu de culte n’existait pas dans ce passage. 

Son discours m’a interpellé à propos de la présence des enfants dans les cultes afro-

brésiliens. Certains auteurs ont pu montrer qu’ils se sentent épanouis en pratiquant cette 

religion, malgré les discriminations qu’ils subissent (Opipari, 2004)160, d’autres ont mis en 

avant qu’ils peuvent endurer des agressions verbales, parfois violentes, dans leur voisinage 

comme à l’école (Caputo, 2012). D’après cette auteure, les enfants, dont les familles sont 

pratiquantes des cultes afro-descendants, cachent leur appartenance religieuse lorsqu’ils sont à 

l’école de peur de se faire harceler par leurs camarades liés à des religions chrétiennes, en 

particulier évangéliques pentecôtistes.  

Selon l’auteure, qui a étudié le rapport entre les enfants et le Candomblé durant près de 

vingt ans, les agressions subies par ces derniers ont un impact se répercutant sur leur 

adolescence jusqu’à leur âge adulte ; certains enfants arrivent à l’âge adulte en étant traumatisés. 

Les enfants évitent de commenter leur pratique religieuse afro-descendante en dehors de leur 

foyer (Ibid., 2012). Cette position est parfois difficile à tenir, parce qu’au Brésil lors des 

recensements ou à l’école il est demandé à l’individu de révéler son appartenance religieuse. 

De même, lors de discussions informelles entre amis ou voisins le sujet peut également être 

évoqué. En conséquence, l’enfant peut à un moment donné se retrouver face à la question de 

son appartenance religieuse, la réponse à donner peut le mettre dans l’embarras face à 

l’intolérance religieuse des uns et des autres. 

Il faut préciser que l’école laïque brésilienne a réintroduit l’enseignement d’éducation 

religieuse dans son programme d’éducation scolaire national, lequel fut abandonné à la fin du 

                                                
160 Cf. Film ethnographique « Barbara et ses amis au pays du Candomblé (1997) » réalisé par l’auteure et Sylvie Timbert. Le film montre 
comment les enfants vivent leur pratique religieuse, mais aussi il aborde, à travers des discours, le ressenti des enfants quant au regard des 
autres vis-à-vis de leur choix religieux.  
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19e siècle par la toute jeune République brésilienne. Cette réintégration vise à lutter contre les 

discriminations portant sur le choix religieux de tout un chacun, en particulier orienté vers les 

minorités religieuses. Des professeurs ont été formés. Depuis les années 1970, des formations 

en sciences des religions et en théologie se sont créées dans le système académique brésilien 

avec un accroissement important à partir des années 2000 (Aragão, 2015). Il en résulte que 

désormais l’éducation religieuse est une réalité dans les écoles publiques brésiliennes (Cury, 

2004), même si cela peut susciter des débats chez les partisans de la laïcité (Ibid., 2004).  

Le retour de l’enseignement religieux vise à répondre aux questions d’intolérance 

religieuse dans le pays (Ibid., 2004). Pourtant, la tâche semble d’envergure, dès lors qu’il s’agit 

de prendre en compte la réalité sociale vécue par les habitants des quartiers périurbains, 

notamment en ce qui concerne leur pratique religieuse au quotidien. A Aguazinha, il a été 

constaté que certains groupes religieux minoritaires, en particulier ceux pratiquant des cultes 

afro-descendants, sont la cible de discriminations et de stratégies d’évitement social. D’autres 

structures religieuses minoritaires, également présentes dans le quartier, sont moins ciblées. Par 

exemple, les témoins de Jéhovah, les spiritistes kardecistes et les catholiques. Ces groupes-là y 

sont sous-représentés face aux évangéliques qui, toutes dénominations confondues, sont 

majoritaires avec une quinzaine d’églises.  

En parcourant les rues du quartier, il est possible observer que la présence évangélique 

est dominante à Aguazinha. Différentes églises y sont implantées, parmi lesquelles 

l’Assembléia de Deus avec quatre temples. Trois sont rattachés à l’église-mère de Recife161 et 

l’un162 est rattaché à l’église-mère d’Abreu e Lima. Bien qu’appartenant au même mouvement 

évangélique pentecôtiste, issu des missionnaires suédois, ce dernier temple se différentie 

physiquement des trois autres, principalement par la couleur verte et blanche de son bâtiment 

et qui représente un marqueur d’appartenance et d’identification de l’église sur le territoire, 

alors que les trois temples rattachés à Recife sont généralement peints en bleu et blanc.  

Les église-mère de Recife et de Abreu e Lima sont autonomes. Leurs emblèmes et leurs 

couleurs respectives marquent leur séparation. La dimension matérielle des lieux de culte, telles 

que la couleur d’un temple, son architecture ou son emble institutionnel, servent d’identification 

immédiate et de point de repère pour leurs adhérents. Les adhérents se reconnaissent à travers 

les signes et symboles de leur église ; dans leurs discours ils mentionnent qu’ils appartiennent 

à l’AD dont le bâtiment est bleu et blanc, ou à celle qui est vert et blanc, ou encore à l’église du 

                                                
161 Cf. numéro 21, 31 et 44 sur la carte des établissements religieux recensés dans le quartier. 
162 Cf. numéro 16 Ibidem. 
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cœur rouge avec une colombe au milieu pour désigner l’IURD. Ces marqueurs d’identification, 

à la fois symboliques et matériels, sont apparus à maintes reprises dans les échanges avec les 

personnes adhérant à ces églises.  

 
Figure 23. Temple de l'AD rattaché à l'église-mère d'Abreu e Lima. Il est peint en vert et blanc, soit les couleurs de 

l’église-mère. Il est possible également de voir sur le mur le nom du pasteur président de cette dernière qui s’appelle Roberto 
José dos Santos (Photo de l’auteure). 

 

Il faut savoir par ailleurs que les Assembléias de Deus sont souvent surreprésentées dans 

les quartiers par rapport aux autres églises évangéliques pentecôtistes. Historiquement, elle s’est 

très vite répandue dans les espaces périurbains (Freston, 1993). Désormais, dans les quartiers, 

l’on peut y compter trois, quatre voire cinq ou six temples de l’AD. A Aguazinha on en compte 

trois plus l’église rattachée à l’église-mère d’Abreu e Lima.  

Ce sont ces trois temples qui nous intéressent ici, car ils sont rattachés à l’église-mère 

de Recife. Ils sont numérotés de I à III en suivant l’année de leur implantation. L’AD I163, la 

toute première église évangélique pentecôtiste dans le quartier, a vu le jour dans les années 

1950. A cette époque-là, Aguazinha était en train de connaître son processus d’urbanisation. 

Une des logiques de cette église est de s’implanter là où il y a une dynamique de développement 

urbain et donc une augmentation de la population locale. J’y reviendrai plus en détail avec le 

cas du Loteamento Bonfim. Il en résulte que, avec le processus d’urbanisation du quartier, ce 

premier temple a connu une série de travaux d’agrandissement, avec un revêtement de la façade 

plus moderne comme il est possible de voir dans la photo ci-dessous. Cette église comptabilisait 

à l’époque de mon terrain près de mille adhérents, toutes catégories d’âge et de sexe 

confondues, soit près de 10% de la population du quartier. 

                                                
163 Cf. numéro 31 dans la carte des établissements religieux recensés dans le quartier. 
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Figure 24. Assembléia de Deus d'Aguazinha I. Le drapeau de l’Afrique du Sud y fut exposé car le culte du dimanche 

soir célébrait les missions envoyées par l’église dans ce pays africain (Photo de l’auteure). 

 

L’église AD II 164 s’est implantée dans les années 1995. Ses nouveaux locaux, qui sont 

plus spacieux, datent de 2005. Elle possède un centre associatif165 d’aide et de soutien aux 

familles démunies lequel leur propose des activités socio-culturelles et un accompagnent 

médical, psychologique et social. A travers les activités socio-culturelles de son centre 

associatif, l’AD diffuse l’évangélisme en s’appuyant sur des programmes pédagogiques et 

socio-culturels destinés aux enfants et adolescents âgés de trois à dix-huit ans. Ce centre 

socioreligieux de l’AD sera présenté au point suivant. L’AD II regroupait un total d’environ six 

cents adhérents, soit environ 6% des habitants du quartier. 

 

 
Figure 25. Assembléia de Deus d'Aguazinha II. A côté de l’église, il est possible voir des salles où se déroulent 

certaines activités du Projeto Samuel (Photo de l’auteure). 

 

                                                
164 Cf. numéro 44 dans la carte des établissements religieux recensés dans le quartier. 
165 Cf. numéro 45 Ibidem. 
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Enfin, le troisième temple, l’AD III166 fut inauguré en 2003. Il a été construit dans un 

secteur encore en transition d’un point de vue urbanistique, puisqu’il s’agit d’une zone semi-

urbaine en pleine mutation avec une croissance des habitats. Ce secteur n’est pas reconnu dans 

les cartes officielles de la municipalité d’Olinda comme étant rattaché à Aguazinha. Toutefois, 

pour les habitants, il fait bel et bien partie de leur quartier. L’église AD III est relativement 

récente dans le quartier en comparaison aux autres, mais elle compte déjà près de trois cents 

membres, soit près de 3% de la population globale du quartier. Par conséquent, avec ces trois 

églises, l’AD regroupe, à elle seule, près de deux mille d’adhérents, ce qui représente près de 

20% de la population locale.  

 

 
Figure 26. Assembléia de Deus d'Aguazinha III. Elle a été construite dans un secteur se situant derrière le centre 

d’enfouissement des déchets, et dans une zone relativement moins habitée dans le quartier (Photo de l’auteure). 

 

Si l’AD est surreprésentée à Aguazinha, parmi les églises évangéliques pentecôtistes 

recensées dans le quartier, l’IURD et l’IIGD en sont absentes. Les personnes adhérant à ces 

deux églises se déplacent vers leurs respectifs temples implantés dans un autre quartier proche 

à Aguazinha, mais préfèrent surtout se rendre directement à l’église-mère de Recife, soit la 

Cathédrale de la foi. A l’opposé de l’AD, l’IURD n’a pas vraiment investi les quartiers 

périurbains de manière intensive. En revanche, elle organise des sorties évangélisatrices 

ponctuelles qui partent généralement de l’église-mère à Recife en direction des quartiers 

périurbains. Ici, elle investit des locaux divers pour évangéliser, en particulier l’association de 

quartier.  

Quant à l’IIGD, elle est inexistante dans le quartier, alors qu’elle est présente à Olinda, 

la municipalité de référence d’Aguazinha. Elle s’implante préférentiellement sur les grands axes 

                                                
166 Cf. numéro 21dans la carte des établissements religieux recensés dans le quartier. 
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de circulation, les avenues principales ou à proximité d’un centre-ville. Elle centralise ses 

actions évangélisatrices dans son église-mère à Recife, à partir de laquelle elle organise 

également des événements pour attirer les individus. A certaines occasions, l’église-mère 

investi parfois certains quartiers de manière ponctuelle afin d’inviter des personnes à se rendre 

dans ses locaux lors des grands événements comme, par exemple, les grands cultes avec la 

présence du leader fondateur. 

A Aguazinha, mais aussi au Loteamento Bonfim, les temples évangéliques se trouvent à 

quelques pas du domicile des adhérents qui les fréquentent régulièrement. Ceux-ci se 

connaissent généralement bien, parce qu’ils habitent le même quartier, parfois depuis plusieurs 

années. La pratique religieuse de ces individus s’inscrit donc dans un rapport de proximité et 

dans un partage du quotidien dans le quartier. Ainsi, l’église de quartier constitue une 

communauté religieuse locale, mais aussi un réseau de sociabilité soudé (Fancello, 2009), où 

les adhérents cultivent le partage et la solidarité entre membres de la communauté au quotidien.  

A ce titre, certains soutiennent que l’évangélisme pentecôtiste se caractérise 

principalement par son aspect relationnel (Fer, 2005 ; Pons, 2013). De fait, à l’église, les 

adhérents partagent une croyance et une foi communes, et par la même occasion ils se 

retrouvent entre amis et voisins. Cette rencontre les invite à mettre en pratique les aspects 

sociaux de leur pratique religieuse qui prend la forme de dialogues, d’échanges ou de fraternité 

(Simmel, 1998). Par exemple, à Aguazinha, les adhérents viennent prier ou assister à un culte, 

et ils saisissent cette occasion pour raconter les nouvelles de leur vie privée concernant leur 

entourage familial ou amical. Les sujets de conversation peuvent tourner autour d’une 

opportunité de travail, des enfants, du conjoint, de la naissance d’un nouveau-né ou d’un 

mariage dans la famille ou dans le cercle amical.  

Ces dialogues se déroulent entre deux ou trois personnes ou un petit groupe. Les femmes 

se mettent en groupe plus volontiers que les hommes, et sont majoritairement présentes dans 

les différentes activités évangélisatrices. Par conséquent, elles s’inscrivent dans un réseau 

d’interconnaissances à l’église plus important que les hommes. Cependant, ces derniers 

participent aussi aux discutions de groupe avec les femmes ou entre eux même. J’ai constaté 

que les groupes informels de discussion se tenant avant ou après le culte auxquels les hommes 

participent ont trait à des sujets généraux comme les événements du quartier, une coupure d’eau 

ou d’électricité, une ronde de police, le non-ramassage des ordures ménagères, les odeurs ou la 

fumée provenant du centre d’enfouissement des déchets. Ou bien, ils débattent des thèmes 

d’actualité de la société brésilienne, notamment des faits divers ou de la politique.  
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Par ailleurs, les hommes et les femmes partagent les problèmes ou les difficultés vécues 

par un membre de l’église, par quelqu’un de leur entourage familial ou amical, par un voisin en 

détresse. Il peut s’agir, dans ce cas, d’une situation de maladie pour laquelle ils peuvent se 

mobiliser dans l’objectif d’apporter une aide, notamment en proposant des círculos de oração, 

soit des cercles de prière. Les personnes adhérant à l’AD participent régulièrement aux cercles 

de prière de leur église qui a lieu une fois par semaine. Cependant, en situation d’urgence, les 

cercles de prière peuvent être adaptés en fonction des besoins. Ils peuvent ainsi avoir lieu 

plusieurs jours dans la semaine à l’église, mais aussi chez l’habitant qui se trouve en situation 

de détresse.   

A cet égard, il convient de présenter le cas de Lindalva167, adhérente à l’AD II à 

Aguazinha depuis dix-sept ans. Issue d’une famille modeste, elle est mariée, mère au foyer et 

maman de quatre enfants, deux garçons et deux filles. Sa fille cadette, âgée à l’époque de mon 

terrain de quatorze ans, avait eu une maladie grave à cause d’un manque d’oxygène quand elle 

avait environ sept mois. Elle avait alors fait un séjour aux soins intensif parce qu’elle avait 

besoin d’une assistance respiratoire. Selon Lindalva, et d’après les médecins qu’elle avait 

consultés, le manque d’oxygène a engendré un problème de circulation sanguine dans les 

extrémités du corps de sa fille, principalement au niveau des phalanges, ce qui s’est traduit par 

une sorte de gangrène. Les médecins avaient proposé d’amputer les petits doigts des pieds et 

de la main de sa fille pour que la gangrène ne remonte pas vers les bras et les jambes. Ne 

supportant pas ce diagnostic, elle reprit sa fille et l’emmena à la maison. Elle m’a avoué avoir 

fait une promesse à Dieu, et m’a expliqué qu’elle a remis sa fille entre les mains du Seigneur 

afin qu’il décide de son sort, car elle ne pouvait pas supporter l’idée d’avoir un bébé amputé 

qui n’allait pas pouvoir marcher ni se servir de ses mains. 

Pendant cette période d’affliction, Lindalva fréquentait déjà le cercle de prière de son 

église, soit l’AD II en Aguazinha. Les irmãs et irmãos, en français sœurs et frères, de sa 

congrégation et habitant proche de son domicile se sont alors mobilisés avec le presbytre pour 

faire un cercle de prière intensif dans l’intention de demander la guérison de la fillette. Durant 

plusieurs semaines, ils ont fait un jeûne et des prières de manière collective le matin et tous les 

jours de la semaine. Ils se réunissaient à l’église ainsi qu’au domicile de Lindalva, et cultivaient 

l’espoir que Dieu allait envoyer une réponse pour sa fille. Elle m’a affirmé qu’après ces séances 

de jeûne collectif et de prière, sa fille fut guérie. Elle a perdu une partie de ses phalanges des 

                                                
167 Pseudonyme utilisé pour préserver l’anonymat. 
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pieds et de la main. Il lui est resté des bouts de doigts, mais elle a échappé à l’amputation de 

ses membres.  

Aujourd’hui, toute la famille de cette femme est reconnaissante envers les personnes qui 

se sont mobilisées à l’église pour prier pour l’enfant. Ce cas vient illustrer la mobilisation des 

membres adhérents face à un événement tel que la maladie. Dans le quartier, la fillette est 

reconnue par certains comme étant la preuve vivante de l’efficacité de la prière. Son histoire de 

vie est devenue un incontournable pour l’AD II d’Aguazinha qui met en avant de temps en 

temps cet exemple pour illustrer le pouvoir de la prière et ainsi promouvoir le cercle de prière. 

Elle témoigne aussi de l’engagement des membres de la communauté rendu possible grâce au 

contexte de proximité qui favorise la mise en relation des adhérents pour participer à une cause 

commune et à la possibilité de se déplacer à l’église tous les jours de la semaine ou chez 

l’habitant bénéficiaire de l’action. 

Dans une église-mère, ce type de mobilisation commune autour de la prière collective 

peut avoir lieu, mais il est surtout récurrent dans les quartiers, du fait de la proximité dans 

laquelle se trouve l’église qui est proche au domicile de ses adhérents. La carte ci-dessous 

montre le positionnement de ces églises qui se distribuent entre rues principales et ruelles du 

quartier parmi les habitations. A Aguazinha, Lindalva et son mari fréquentent l’AD II depuis 

près de vingt ans. Ils ont encouragé leurs enfants à intégrer leur foi. D’ailleurs, leurs quatre 

enfants ont été accueillis et sont suivis par le centre associatif de l’AD installé dans le quartier. 

La sociabilité entre membres de la communauté religieuse commence à l’église et se poursuit 

dans la vie quotidienne des adhérents, dans les moments difficiles de leur vie, mais aussi dans 

les moments de détente à l’occasion de dialogues ordinaires.   

2.2. Le projet Samuel : une évangélisation de proximité par le social  

Dans le courant des années 1990, l’irmã Judite Alves, l’épouse du pasteur-président de 

l’Assembléia de Deus, s’était déplacée dans le secteur du centre d’enfouissement des déchets, 

lequel est nommé par les habitants d’Aguazinha de lixão, « dépotoir ». Des dizaines de familles 

en situation d’extrême pauvreté vivaient à proximité dans des conditions sanitaires à haut 

risque. Adultes et enfants se promenaient parmi les déchets sans aucune protection, et souvent 

nu-pieds. Judite Alves a décidé de se mobiliser pour ouvrir une crèche pour accueillir les 

enfants. Porter assistance aux plus démunis s’inscrit dans le parcours de vie de cette femme. 

Épouse d’Ailton José Alves, le pasteur-président de l’AD de l’État de Pernambuco, Judite Alves 



 
194	  

a un statut particulier en tant que représentante d’une institution religieuse reconnue, 

l’Assembléia de Deus, au développement de laquelle elle a participé avec son mari.  

Avant que son mari ne soit élu à la présidence générale de l’AD en Pernambuco, 

fonction qu’il occupe depuis 1998, le couple a été envoyé en Argentine, en tant que 

missionnaires, en 1981. C’était la première mission de l’AD de Recife à l’étranger. Elle avait 

été organisée et suivie par le pasteur-président de l’AD à l’époque, José Leôncio da Silva. Le 

travail missionnaire du couple en Argentine a duré environ dix-huit ans. Dans ce pays, ils ont 

cherché à implanter des églises de l’AD. Ils ont mené un travail d’évangélisation dans certains 

quartiers périphériques de Buenos Aires. Il faut noter à cet égard que désormais l’AD possède 

des temples dans toute l’Amérique latine, mais aussi en Europe et en Afrique. Elle envoie donc 

régulièrement des missionnaires qui partent du Brésil vers d’autres pays à travers le monde pour 

diffuser les Évangiles, et s’inscrit ainsi dans le phénomène de la transnationalisation du 

religieux (Argyriadis et al., 2012 ; Fancello, Mary, 2011 ; Fourchard et al., 2005 ; Lerat, Rigal-

Cellard, 2000), dont font partie des églises évangéliques bien structurées et établies notamment 

dans les pays du Sud. Une fois par mois, le culte dominical de l’AD est dédié aux missions. 

L’église y fait un bilan du travail missionnaire réalisé dans un pays donné et un drapeau de ce 

dernier est affiché sur les murs du temple. Sur la photo de l’AD I d’Aguazinha, présentée plus 

haut, le drapeau de l’Afrique du Sud flottait devant le bâtiment, ce qui indique que le culte du 

dimanche était consacré au travail missionnaire en Afrique du Sud.  

Pour revenir au parcours de vie de l’irmã168 Judite, lorsqu’elle a été en Argentine, elle 

s’y est consacrée à l’évangélisation dans des quartiers périphériques défavorisés. De retour au 

Brésil, notamment à Recife, elle a repris ce travail amorcé à l’étranger. Elle s’y est investie à la 

suite de la nomination de son mari à la présidence de l’église, le pasteur Ailton José Alves, qui 

a assumé cette fonction auparavant occupée par son homologue, le pasteur José Leôncio da 

Silva, celui-là même qui avait envoyé le couple en mission en Argentine.  

L’irmã Judite commence alors à visiter des lieux de la région métropolitaine de Recife 

où vivent des familles démunies voire en situation d’extrême pauvreté. Sa toute première visite 

s’est déroulée à quelques pas de l’église-mère de Recife, dans le quartier Santo Amaro, dans un 

secteur qui regroupe des maisons de fortune et un nombre important de familles en situation de 

vulnérabilité sociale. Elle y organise d’abord des réunions de prière avec un moment accordé à 

                                                
168 Sœur Judite est la dénomination par lequelle elle est connue par les membres de l’AD comme par les non-membres. Selon mes données de 
terrain, le mot sœur désigne à la fois son appartenance religieuse à une communauté de semblables partageant une même foi, mais il a aussi 
une connotation sociale qui renvoie en même temps au respect et à une relation de proximité, dans le sens où l’on peut se sentir proche de la 
personne en l’appelant ma sœur. Ici, les individus l’appellent sœur Judite plutôt dans une approche visant un rapport de proximité avec elle 
que dans un rapport religieux du fait de son appartenance religieuse.  
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l’enseignement de l’Évangile. A la fin de cette rencontre, elle distribuait des confiseries pour 

les enfants et de la soupe pour les adultes qui venaient écouter la parole du Seigneur. 

Progressivement, le nombre de familles se rendant à ces rencontres ponctuelles va se multiplier. 

Le besoin d’un local pour les accueillir va s’imposer. L’AD trouve alors le moyen d’implanter 

une structure sur place. Elle y édifie un petit temple à côté duquel elle installe un local proposant 

des activités socioreligieuses dédiées exclusivement aux enfants et adolescents. 

 Quelques mois plus tard, pendant qu’elle réalisait ce premier travail proche de l’église-

mère de Recife, elle a été amenée par des membres de l’église à visiter d’autres zones de 

vulnérabilité sociale relativement proches à l’église-mère. C’est ainsi qu’elle va s’approcher 

des familles démunies vivant à l’intérieur du centre d’enfouissement des déchets à Aguazinha. 

Profondément touchée par la situation de celles-ci, en particulier par la condition de vie des 

enfants, elle sentit qu’elle devait agir auprès de ces familles tout en focalisant son approche 

évangélisatrice sur les enfants. 

Selon des informations recueillies auprès des habitants résidant dans ce secteur, dans les 

années 1990, quelques dizaines de familles se sont installées dans les locaux du « lixão » pour 

y travailler dans la collecte d’objets et de matériaux divers pouvant être revendus pour le 

recyclage. Des adultes comme des enfants faisaient ce travail quotidiennement. La vente de ces 

matériaux constituait leur seul revenu. Ce travail clandestin, réalisé dans des conditions 

sanitaires à haut risque, a duré près de deux décennies.  

Après plusieurs dénonciations de la part de représentants associatifs du quartier et de la 

presse locale, la mairie d’Olinda a enfin décidé de fermer le centre d’enfouissement de déchets 

et déguerpir les familles qui s’y étaient installées. Plusieurs de ces familles avaient bâti des 

maisons de fortune aux alentours du centre. Certaines ont cherché à poursuivre leur activité de 

collecte, car malgré la fermeture du centre, des déchets continuaient d’être déposés à cet endroit. 

Dans ces familles, il y avait des problèmes d’alcoolisme, de drogue, de promiscuité, d’abus et 

de violence à l’égard des enfants. Touchée par cette réalité, l’irmã Judite s’est mobilisée pour 

que la mairie d’Olinda construise une crèche dans ce secteur d’Aguazinha peu investi par les 

pouvoirs publics. Elle souhaitait venir en aide aux enfants de ces familles démunies, notamment 

en leur proposant un espace où ils pourraient passer la journée, avoir trois repas par jour, et 

recevoir une assistance éducative diversifiée consistant en des cours, des ateliers et des activités 

de loisir pour occuper les enfants toute la journée.  

La mise en place de la crèche par l’irmã Judite a été précédée d’un travail 

d’évangélisation de même nature que le travail développé dans le quartier Santo Amaro proche 
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de l’église-mère de Recife. Elle s’inscrivait donc dans la continuité des actions de cette femme 

engagée dans un travail d’évangélisation à caractère social. Pour accéder aux enfants de ces 

familles, il fallait qu’elle compose d’abord avec les parents pour les rassurer de l’intention de 

l’église à leur égard. Finalement, en 1998, fut implanté à Aguazinha à la fois un temple de l’AD 

et un galpão, une sorte de cabanon fait en béton et en tuile de fibrociment. Celui-ci a été 

construit en annexe du temple169. Les deux sont situés dans la rue Maria do Socorro, dans un 

secteur défavorisé du quartier, localisé à proximité du centre d’enfouissement des déchets.  Ce 

lieu a été créé grâce au soutien de la mairie d’Olinda qui a cédé le terrain pour cette construction, 

mais aussi elle a fourni des subventions pour financer le repas des enfants. Des partenariats 

privés ont été également noués afin de soutenir l’entretien régulier de cet espace. De son côté, 

l’AD avait apporté le travail des bénévoles qui se sont investis à assurer le fonctionnement de 

la crèche ainsi que les activités pédagogiques et ludiques.  

Avec la mise en place de cette crèche à Aguazinha, l’AD donne un nouvel élan à ses 

actions socioreligieuses dans des secteurs défavorisés de la région métropolitaine de Recife. Il 

s’agit là du deuxième travail évangélisateur à caractère social qu’elle a développé en peu de 

temps, et lors de la première année de direction du pasteur-président Ailton José Alves. A partir 

de là, l’Église cherchera à répandre ses actions socioreligieuses dans d’autres endroits qu’elle 

identifiera comme étant vulnérables socialement.  

Par la suite, elle étendra ses actions socioreligieuses dans un rayon de dix à quinze 

kilomètres de l’église-mère pour aller vers l’intérieur des terres, par exemple à Petrolina, une 

municipalité à sept cents kilomètres de Recife où elle a implanté le projet CERELF, le Centre 

de Récupération Lar Feliz, en français « maison heureuse ». Ce centre est destiné à accueillir 

des toxicomanes. Il dispose d’espaces multiples : infirmerie, bibliothèque, espace multimédia, 

réfectoire, dortoir, salles d’apprentissage et de réunion de groupe. Il accueille des professionnels 

de santé tels que médecins, infirmiers et psychologues. Le pasteur-président de l’AD le 

présente, au même titre que le projet Samuel, comme un modèle social de référence dans l’État 

de Pernambuco. 

Entre temps, cette entreprise socioreligieuse de l’AD s’amorce véritablement avec le 

travail de l’irmã Judite qui baptisera son action évangélisatrice par le social de Projeto Samuel. 

Un nom symbolique et d’origine chrétienne qui renvoie à l’histoire biblique de l’Ancien 

Testament. Il fait allusion en fait à l’histoire de Samuel, fils d’Anne, une femme stérile ayant 

                                                
169 Cf. Photo du temple de l’AD II ci-dessus. Il est à noter que le galpão qui était en annexe au temple a subi des travaux, il a été transformé en 
salles d’activité. 
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enfanté grâce à l’intervention du Seigneur. Le livre premier de Samuel (chapitre 1, versets 19-

28) raconte qu’Anne a remis son fils à Dieu qui le consacra et l’accompagnera durant toute sa 

vie en faisant de lui son messager élu auprès du peuple d’Israël. Par conséquent, la connotation 

symbolique et chrétienne du nom accordé au projet sous-entend une volonté de faire de ces 

enfants des élus du Seigneur en les récupérant des situations de violence quotidienne auxquelles 

ils peuvent être exposés dans leur foyer ou dans leur entourage. 

 En mettant les enfants de familles défavorisés à l’abri, le temps d’une journée, l’AD se 

donne pour mission de promouvoir des vies humaines par le biais d’activités diversifiées 

susceptibles d’enrichir le quotidien des enfants et des adolescents qu’elle accueille. Depuis le 

début de son mandat, le pasteur-président de l’AD de Recife s’est dévoué à placer le social au 

cœur de ses préoccupations évangélisatrices. Sa gestion s’est entamée avec cette perspective 

focalisée sur le plan social, pour laquelle son épouse est l’ambassadrice car elle endosse en 

première ligne la mission sociale de l’Église.  

Il n’y a pas de doute que l’expérience évangélisatrice du couple vécue à l’étranger a été 

un atout pour l’investiture du nouveau pasteur-président et de son épouse à Recife. Ils avaient 

acquis des compétences, notamment en termes d’évangélisation avec une première approche 

par le social, qu’ils allaient mettre au profit de l’AD de Recife. Amorcé en 1998 à Recife, ce 

travail social s’inscrit dans une dynamique plus large, celle des actions socioreligieuses de 

groupes chrétiens, y compris évangéliques, depuis la deuxième moitié du 20e siècle. A cette 

époque-là sont apparues les premières ONG nord-américaines évangéliques, parmi lesquelles 

la Compassion, qui se sont implantées dans plusieurs pays, et de manière très active en Afrique 

(Leblanc, Audet-Gosselin, 2016). L’émergence du travail social des Églises évangéliques dans 

la sphère publique brésilienne semble cependant dater de la fin du 20e siècle. De plus, l’AD 

avait besoin de se renouveler. Investir sur plan social de manière visible et en nouant des 

partenariats avec l’État a permis de donner une nouvelle perspective à l’Église. C’est pourquoi, 

dès la première année de son mandat, le pasteur-président, avec son épouse, ont fait de l’action 

sociale une des priorités des actions évangélisatrices de l’AD. Cet objectif a fait rentrer cette 

institution religieuse dans des concertations sociopolitiques avec des acteurs territoriaux et des 

acteurs du privé. En effet, pour soutenir l’entreprise socioreligieuse de l’AD, il a fallu mobiliser 

des moyens pour financer les locaux et le personnel destinés à accueillir les enfants et les 

adolescents. Au début, elle a compté avec l’engagement individuel de certains de ses membres 

qui se sont portés volontaires pour assurer l’accueil et les activités. Par la suite, avec le 

développement du projet, il a fallu embaucher du personnel pour assurer la gestion éducative, 
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matérielle et physique des locaux. L’accueil se fait dans une plage horaire de 9h à 17h, du lundi 

au vendredi, d’où le besoin d’un personnel fixe pour garantir le fonctionnement quotidien du 

projet. La seule manière d’y parvenir était la création de postes salariés. Pour ce faire, la 

recherche de partenariat s’est révélée une solution pour maintenir ce travail socioreligieux. Les 

responsables du projet Samuel, en particulier l’irmã Judite, se sont tournés vers des institutions 

publiques comme les municipalités où le projet a été installé, ainsi que les instances d’élus 

locaux telles que la chambre des conseillers municipaux ou des députés. Ils se sont également 

orientés vers des entreprises et groupes privés susceptibles de soutenir financièrement la crèche 

comme ses activités pédagogiques et ludiques. Ces partenaires sont invités à contribuer au 

projet par des dons de matériaux éducatifs destinés aux ateliers d’art plastique ou sportifs, de 

denrées alimentaires, en prenant en charge des travaux de maintenance, le paiement de factures 

ou le financement d’événements organisés ponctuellement dans l’année pour les enfants, 

comme les olympiades annuelles, les gincanas, gymkhanas en français, la fête des enfants et 

Noël. 

Finalement, l’AD a réussi à nouer des partenariats multiples pour promouvoir 

l’éducation d’enfants et d’adolescents vivant en situation de vulnérabilité sociale et dans des 

secteurs urbains de la région métropolitaine défavorisés. Au cours des années 2000, l’Église 

reçoit le soutien d’une ONG chrétienne évangélique américaine, la Compassion170, devenue sa 

partenaire principale. Elle lui alloue un budget annuel consacré à couvrir plusieurs actions du 

projet, en particulier l’orchestre et l’éducation pédagogique qui s’appuie notamment sur des 

livres illustrés et cahiers d’apprentissage, financés entièrement par la Compassion, dont le 

contenu pédagogique est orienté sur le religieux. 

 

                                                
170 Pour plus d’informations, voir le site web de l’ONG : https://www.compassion.com/about/where/brazil-facts.htm , ainsi que son blog réservé 
aux actions qu’elle développe au Brésil, y compris à Recife : https://blog.compassion.com/drugs-and-violence-safe-harbor/ , consultés le 15 
septembre 2020.  



 
199	  

 
Figure 27. Slogan de la Compassion sur un cahier d'activités pédagogiques pour les enfants de 3 à 5 ans. Entre 

l’image du slogan figure la phrase « En libérant les enfants de la pauvreté au nom de Jésus » (Photo de l’auteure). 

 

Soutenue par ses partenaires d’État, entreprises privées et ONG chrétienne évangélique 

internationale, l’AD mène un projet socioreligieux qui a évolué dans le temps. A présent, le 

projet Samuel dispose de neuf structures implantées dans quatre municipalités de la région 

métropolitaine de Recife, elles s’appellent désormais « Centros Vidas », soit Centres Vies, 

parce qu’elles ont pour ambition de transformer des vies humaines dès l’enfance, tout en 

transformant en même temps les familles des enfants accueillis par le projet. Les Centros Vidas 

se trouvent dans les quartiers de Santo Amaro, Ilha de Deus, Mustardinha, Ibura e Nova 

Descoberta à Recife. Aguazinha et Ponte Preta à Olinda. Tabatinga à Camaragibe et Pirapama 

au Cabo de Santo Agostinho.  

Ces deux dernières municipalités, soit Camaragibe et Cabo de Santo Agostinho, sont 

respectivement situées à environ dix kilomètres et quarante-et-un kilomètre de Recife. Les 

actions socioreligieuses de l’AD se sont développées de manière plus importante à Recife et à 

Olinda, mais elles se sont étendues à des secteurs plus éloignés de la capitale dans un rayon de 

quarante kilomètres. L’ensemble de ces structures accueillent quatre mille enfants tous âges 

confondus, fille et garçon. Le Centro Vida d’Aguazinha en reçoit régulièrement deux-cent-

quarante tous les ans avec une moyenne de vingt-cinq par tranche d’âge et par classe.  

Les classes sont divisées en quatre groupes : 3-5 ans, 6-8 ans, 9-11 ans et 12-18 ans. Les 

deux-cent-quarante enfants et adolescents sont partagés en deux groupes de cent-vingt, l’un le 

matin et l’autre l’après-midi. Le centre fonctionne en demi-pension parce que les enfants et les 

adolescents sont à l’école soit le matin soit l’après-midi. Il arrive que les 3-5 ans restent au 

centre toute la journée parce qu’ils ne sont pas toujours scolarisés à cet âge-là. Cependant, le 
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Centro Vida encourage les familles à inscrire leurs enfants à l’école. Il faut savoir que dans le 

système d’éducation public, ils sont pris à partir de quatre/cinq ans. Les enfants et les 

adolescents ne sont admis au centre qu’à condition d’être scolarisés. 

Bien que le projet socioreligieux de l’AD propose des activités pédagogiques, comme 

le renforcement et le soutien scolaire, il ne substitue en aucun cas l’école. Les familles sont 

orientées à veiller à l’éducation scolaire de leurs enfants afin qu’ils suivent un cursus scolaire 

normal. A ce titre, il faut noter que les activités pédagogiques développées par le Centro Vida 

représentent un complément éducatif pour les enfants et les adolescents et non une substitutiion 

à leur éducation scolaire de base. Le rôle de cet espace est d’instruire les enfants et la jeunesse 

en leur proposant une diversité d’activités pédagogiques, mais surtout culturelles et ludiques.  

Si une partie de la demi-journée est réservée au renforcement ou au soutien scolaire, 

deux-tiers de la demi-journée sont dédiés aux ateliers créatifs d’arts plastique ou sportifs, aux 

ateliers de lecture et de poésie, aux formations en multimédia et à l’apprentissage de la musique 

et du chant avec l’orchestre et la chorale.  

 

 
Figure 28. Salle réservée aux arts plastiques, notamment à l'atelier de peinture (Photo de l’auteure). 
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Figure 29. Salle d'enseignement pédagogique des 3-5 ans (Photo de l’auteure). 

 
Figure 30. Orchestre et chorale en répétition pour les fêtes de Noël 2015 (Photo de l'auteure). 

 

 
Figure 31. Enregistrement en studio du spectacle de Noël en 2015 (Photo de l’auteure). 

 

Ces activités se déroulent tous les jours de la semaine, soit du lundi au vendredi, et de 

façon à ce que chaque jour soit réservé à un atelier spécifique. Parfois, selon les événements 
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programmés, les ateliers peuvent être intensifiés. Par exemple, lorsqu’il y a une présentation de 

la chorale ou de l’orchestre, ou bien des expositions en arts plastiques. L’ensemble de ces 

ateliers est dirigé par des professionnels compétents affectés au centre comme salariés. Ils 

perçoivent une rémunération en fonction du nombre d’heures qu’ils effectuent pendant le mois. 

Lors des grands événements ou des moments forts du centre, des bénévoles s’engagent à 

apporter une aide en cas de besoin. Il convient par ailleurs de préciser que les personnels du 

centre, qu’ils soient salariés ou bénévoles, sont tous des membres de l’église. De fait, l’AD 

n’engage personne en dehors de sa communauté religieuse. Cela renvoie au fondement même 

de la notion de communauté religieuse qui est basée sur la cohésion de groupe (Simmel, 1998), 

ainsi que sur la notion de lieu commun et d’espace de cohésion créée par un collectif (Augé, 

1992 ; Duvignaud, 1977). 

En plus des activités pédagogiques et ludiques, le centre propose aux familles et à leurs 

enfants un accompagnent médico-psychologique avec des consultations gratuites. Un médecin, 

une infirmière et une psychologue y travaillent bénévolement une fois par semaine. Comme les 

familles sont dans situations de vulnérabilité sociale, elles souffrent parfois de situations de 

violences dues à l’usage de l’alcool, de drogues ou de la prise de médicaments psychotropes, 

mais aussi aux délinquances de toutes sortes. Certains enfants sont particulièrement exposés à 

l’abus ou aux agressions sexuelles.  

La coordinatrice du centre m’a expliqué que la situation intime des familles peut 

dérouter les travailleurs du centre voire les impacter psychologiquement du fait du sentiment 

d’impuissance qu’ils peuvent éprouver face à la détresse humaine. Par conséquent, les 

travailleurs sont également suivis avec un accompagnent médico-psychologique afin 

d’identifier les possibles troubles au sein du personnel. Selon la coordinatrice du centre, les 

familles vivent dans une pauvreté considérable. De ce fait, elle synchronise non seulement les 

activités du centre, mais elle suit les enfants et leurs familles. Elle programme des visites à 

domicile auprès des familles afin de faire le point sur leur situation personnelle, mais aussi pour 

gérer des disfonctionnements comme les absences des enfants. Ces visites représentent un 

moyen de mieux connaître la réalité vécue des enfants et des adolescents. Elle m’a expliqué 

que certains arrivent pour la journée d’accueil agressifs ou silencieux, n’arrivent pas toujours à 

expliquer les choses ni à mettre des mots sur la détresse qu’ils vivent dans leur famille au 

quotidien, d’où la visite programmée comme moyen d’accompagner les familles au plus près 

de façon à percevoir leur réalité quotidienne.  
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En procédant par ce travail de proximité avec les familles, le personnel du projet investit 

le terrain régulièrement pour identifier les potentiels dysfonctionnements et difficultés des uns 

et des autres, pour ensuite agir en conséquence. Ce mode de fonctionnement rend le travail du 

centre efficace, dans la mesure où il s’appuie sur le vécu des familles des enfants et 

s’accommode selon les besoins identifiés. Ici, il est question de la logique des acteurs et du 

système qui se défissent selon les besoins et les réponses apportées afin de structurer et de 

maintenir le système, en l’occurrence celui du projet socioreligieux de l’AD (Crozier, 

Friedberg, 1977). 

Avec les visites à domicile, la coordinatrice identifie plusieurs problèmes qui ont une 

répercussion sur le comportement des enfants et des adolescents au centre. Elle a noté des cas 

d’abus sexuel, de meurtre dans la famille, de violences conjugales, du manque de nourriture. 

Elle a pu constater qu’il s’agit le plus souvent de familles nombreuses avec une moyenne de 

sept à huit enfants par foyer. La plupart du temps les parents sont analphabètes ou illettrés, ils 

ne se soignent pas ou très peu. Certaines familles font un seul repas dans la journée, et d’autres 

ne disposent pas ou peu de mobilier dans leur maison de fortune. Il se trouve que chez certains 

les enfants peuvent dormir sur un tissu étalé par terre ou sur un tapis de paille.   

En regardant cette réalité de près, la coordinatrice cible les familles qui sont dans un 

besoin extrême. Elle tente alors de se mobiliser pour leur venir en aide, notamment en leur 

distribuant des denrées alimentaires. D’ailleurs, l’AD dispose d’un service de soutien 

alimentaire pour des familles démunies qui fonctionne indépendamment des Centres Vies. La 

coordinatrice actionne ce système pour obtenir des paniers d’aliments qui sont distribués aux 

familles identifiées lors des visites à domicile. De plus, elle organise des rendez-vous médicaux 

pour les enfants inscrits au centre, mais aussi pour leurs parents. Ces rendez-vous sont assurés 

par un médecin bénévole qui propose une consultation médicale de routine ou une intervention 

médicale ponctuelle dans le cas d’une maladie.  

Les enfants et adolescents touchés par des événements familiaux tragiques sont 

également pris en charge par la psychologue. La coordinatrice m’a raconté l’histoire d’une 

petite fille qui était très introvertie, elle avait du mal à interagir avec les autres enfants. En 

rendant visite à sa famille, et avait découvert que le papa de la fillette avait été condamné à dix-

huit ans de prison pour meurtre. Lorsqu’il a quitté le foyer, la maman s’est retrouvée seule avec 

six enfants et sans aucun revenu. Des voisins et des proches lui venaient en aide, mais les 

enfants connaissaient la faim et le trauma d’avoir vu leur père partir menotté dans une voiture 
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de police. Là aussi le centre s’est mobilisé pour venir au secours de cette famille en leur offrant 

un panier alimentaire hebdomadaire.  

Selon la coordinatrice, le centre est une voie de secours pour les familles démunies et 

leurs enfants, mais il n’empêche que leurs conditions de vie vécues au quotidien restent 

problématiques. Durant les années Lula, des efforts politiques ont été faits via des programmes 

sociaux destinés à sortir nombre de familles brésiliennes de la misère (Pécaut, 2004 ; Rolland, 

Chassin, 2004). Pourtant, malgré une diminution de la pauvreté dans le pays, cela n’a pas suffi 

à améliorer de manière durable la condition de vie des plus démunis qui restent nombreux sur 

le territoire brésilien. Face à ce constat, il n’est pas étonnant que des actions socioreligieuses 

comme celle de l’AD soient saluées par les instantes publiques. Celles-ci semblent voir dans 

ces projets socioreligieux un moyen efficace d’agir dans l’intérêt du bien-être commun des 

citoyens.   

A cet égard, lorsque je faisais mon travail de recensement à Aguazinha, j’ai visité 

quelques structures d’État implantées dans le quartier. Bien que les institutions religieuses y 

soient majoritaires, cela ne signifie pas une absence de l’État. Il assure tant bien que mal des 

services de base comme l’éducation et la santé. Parmi les structures d’État recensées, une avait 

attiré mon attention, parce qu’elle fonctionnait dans une maison dont les pièces étaient 

aménagées en bureau. Devant, il y avait une affiche avec l’intitulé Ação Social171, littéralement 

action sociale, ainsi que le logo de la mairie d’Olinda.  

Il s’agissait là d’une sorte de permanence sociale destinée à orienter les habitants du 

quartier et à enregistrer certaines de leurs sollicitations, en particulier des demandes de 

logement social, d’assainissement ou de pavage des rues. La permanence se déroulait du lundi 

au vendredi de 9h à 17h. Elle était assurée par quatre salariés, dont une assistante sociale, une 

secrétaire, un agent administratif et un chauffeur, et un stagiaire en service social. Les salariés 

étaient tous des contractuels rattachés au service social du secrétariat de gestion urbaine de la 

mairie d’Olinda. Leur antenne locale s’inscrivait dans un programme fédéral national le 

Programme d’Accélération de la Croissance – PAC. L’assistante sociale m’avait expliqué que 

celui-ci fut mis en place par le gouvernement Lula et, par la suite, il a été développé durant la 

présidence de Dilma Rousseff avec des améliorations dans la qualité des services proposés à la 

population.  

                                                
171 Lieu identifié par le numéro 12 sur la carte des établissements religieux recensés à Aguazinha. 
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Au cours de mes échanges avec l’assistante sociale, et après lui avoir expliqué mon 

travail à Aguazinha, elle m’a fait part de son regard personnel sur le projet Samuel. Elle était 

ravie que celui-ci se soit implanté dans le quartier, au plus près des familles démunies, et elle 

trouvait que ce projet était merveilleux en raison du travail auprès des enfants pauvres du 

quartier. Son unité avait également recensé les structures implantées à Aguazinha afin 

d’identifier les potentiels interlocuteurs et partenaires. Selon elle, avant que les habitants 

puissent bénéficier des actions du PAC, il faut une certaine pédagogie car ils pensent que tout 

peut être résolu, alors que le programme dispose de beaucoup de limites et impose certaines 

conditions à ses potentiels bénéficiaires. Lorsqu’ils ont identifié le projet Samuel, ils s’en sont 

approchés dans l’intention de nouer un dialogue social élargi et, par la même occasion, 

d’approcher les familles intégrées au projet. Cette information a été confirmée par la 

coordinatrice du Centre Vie qui m’a expliqué que le projet est ouvert aux échanges sociaux 

ainsi qu’au partenariat avec des acteurs du public comme du privé. 

Avec cet exemple concret, le projet socioreligieux de l’AD apparaît clairement dans un 

partenariat avec des acteurs d’État présents dans le quartier. Ces derniers reconnaissent le rôle 

que l’AD joue au le plan social, ils s’en approchent pour tisser des relations collaboratives où 

chacun apporte sa contribution dans l’objectif de répondre aux besoins des plus démunis. Ainsi, 

plutôt qu’insister sur le fait que le religieux agit en suppléant social de l’État au Brésil (Mourier, 

2013), parce qu’elles mènent des actions sociales dans des secteurs dit « délaissés » par le 

pouvoir public, il faudrait plutôt les considérer comme des partenaires du social qui travaillent 

en collaboration avec des acteurs d’État et des acteurs du privé en faveur des démunis. Ce 

partenariat peut aussi se tourner vers le monde de la culture. Par exemple, un chanteur 

populaire172, connu principalement dans la région Nord/Nordeste, avait fait le don d’un terrain 

qui a été destiné à la construction d’une église dans un quartier défavorisé. Sur ce terrain, en 

plus de l’église, un autre Centre Vie a été mis en place. Pourtant, le chanteur n’est pas un 

adhérent à l’AD, mais il a montré son soutien à celle-ci en faisant ce don.  

Finalement, l’action sociale a été une porte d’entrée privilégiée choisie par le pasteur-

président de l’AD et par son épouse. Ensemble, ils ont donné une nouvelle perspective à 

l’église. Ils ont fait du social une de leur mission prioritaire sur le territoire pernambucano. En 

choisissant d’agir par le social dans la proximité, et dans des secteurs défavorisés, l’AD veut 

démontrer qu’elle valorise l’être humain lui donnant l’occasion de songer à un autre avenir.  

                                                
172 Information recueillie auprès du service juridique de l’église. 
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Son projet socioreligieux lui a valu une reconnaissance sociale et politique, l’Église fait 

désormais partie de la scène sociale et politique locale. Depuis la mise en place du projet 

Samuel, l’AD participe à des forums sociaux et des rencontres associatives diverses dans l’état 

de Pernambuco et dans le Nord/Nordeste du pays. Dans ces rencontres, elle présente ses actions 

auprès des enfants et adolescents ainsi que son bilan annuel. Les actions sociales à caractère 

religieux de l’église se maintiennent dans les neuf centres qu’elle a implantés dans la région 

métropolitaine de Recife. Plusieurs enfants accueillis ont eu la possibilité de songer à un nouvel 

avenir, notamment en se construisant une place dans la société. Les centres ont reçu de 

nombreux enfants ayant réussi dans la vie. Certains sont devenus des musiciens professionnels, 

d’autres ont accédé à des formations professionnelles et, par la suite, ont intégré le métier de 

leur choix. Ces cas de réussite sont le résultat d’un travail socioreligieux d’accompagnement 

quotidien, dans un contexte de proximité. Les Centros Vidas se proposent d’aider des familles 

démunies, ils intègrent celles-ci avec leurs enfants dans l’église de quartier. Le cas de Lindalva, 

cité ci-dessus, en est un exemple.  

Les familles reconnaissent le travail de l’AD pour leurs enfants, ainsi que le fait qu’en 

fréquentant le centre régulièrement ces derniers étaient à l’abri des mauvaises influences et de 

la drogue. Celle-ci est source de violence dans les quartiers défavorisés brésiliens (Théry, 

2017), et touche notamment la jeunesse qui est une cible pour les trafiquants. A Aguazinha, des 

problèmes liés au trafic de drogue et à la criminalité sont courants173, c’est pourquoi les familles 

bénéficiant d’une place au centre se réjouissent de voir leurs enfants cultiver d’autres centres 

d’intérêts. 

Par ailleurs, ces familles saluaient également le fait que leurs enfants pouvaient songer 

à un avenir prometteur avec l’aide du centre, car, dans leur quartier, la déscolarisation, le 

chômage et les violences représentent un frein au développement humain et au changement 

social. Les familles habitant dans cet espace sont souvent regardées comme étant exclues de la 

société et considérées comme n’ayant pas d’avenir. Ce regard reflète l’imaginaire créé autour 

du lieu de vie et de la catégorie socio-économique de la population résidant proche du « lixão ». 

Cette perception provenait de certaines personnes résidant à l’extérieur du quartier, mais aussi 

d’habitants du quartier résidant dans des endroits perçus comme étant plus privilégiés. Cela est 

le reflet de l’imaginaire social qui se crée à partir de l’espace perçu et vécu par les individus, et 

à travers leurs expériences individuelles et collectives de l’espace (Agier, 1999, 2013 ; Di Méo, 

2014). 

                                                
173 Cf. Chapitre II. 
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Finalement, avec le projet de l’AD, les familles démunies, dont les enfants sont pris en 

charge par le centre, ne cachent pas leur joie et leur satisfaction de pouvoir bénéficier des 

actions multiples du projet Samuel dans leur quartier. L’AD s’inscrit ainsi comme un acteur 

indispensable auprès des plus démunis qui n’hésitent pas à montrer leur reconnaissance et leur 

gratitude vis-à-vis de cette institution. L’Église est reconnue comme une référence locale et 

régionale en termes d’assistance sociale auprès des démunis. En somme, à Aguazinha, le 

religieux est omniprésent, du fait de ses nombreux établissements religieux, et il intervient de 

manière concrète auprès des individus. 

 

2.3. Établissements religieux au Loteamento Bonfim : religieux, territoire, territorialité 

et évangélisation 

J’ai également procédé à un recensement des établissements religieux au Loteamento 

Bonfim. La carte ci-dessous montre leurs emplacements, et l’encadré présente les lieux de culte 

et les lieux publics du quartier.  
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Figure 32. Établissements religieux recensés au Loteamento Bonfim en 2015. L’encadré à droite montre le descriptif 

des cultes identifiés (Données recueillies sur le terrain par l’auteure ; Réalisation de la carte, Thomas Maillard). 
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Figure 33. Liste de l'ensemble des établissements d’État et religieux recensés au Loteamento Bonfim en 2015. 

 

Un total de vingt-quatre institutions a été recensé au Loteamento Bonfim, dont douze 

sont des lieux de cultes, parmi lesquels dix lieux de culte évangéliques, toutes dénominations 

confondues (01, 04, 06, 07, 16, 17, 18, 19, 21 et 24), six sont des Assembléias de Deus (01, 07, 

16, 18, 19 et 21), trois appartiennent à la Convenção Geral das Assembléias de Deus no Brasil 

– CGADB (01, 07 et 18). S’ajoute une maison où consulte une voyante174 (05), trois terreiros 

de cultes afro-descendants (12, 22, 23), et deux chapelles catholiques (02, 08). On note la 

présence de deux terrains de football (10, 20) – un privé (20), deux associations de quartier 

(03,11). Enfin, une unité de santé de proximité (15) et une unité de police environnementale 

(13).  

Au Bonfim, les églises évangéliques sont prédominantes, notamment l’Assembléia de 

Deus. Elle est la première institution évangélique pentecôtiste à s’y être installée. Elle s’y être 

implantée au moment du processus d’urbanisation du quartier. Il faut noter qu’au début du 20e 

siècle, le Loteamento Bonfim était encore une zone massivement rurale175.  

                                                
174 Il s’agissait d’une femme, décédée en 2017, réalisant des consultes médiumniques chez elle. Dans certains quartiers, il est possible de 
trouver des religiosités de type domestique comme celle-ci. Par ailleurs, il convient de préciser que cette femme était une ancienne pratiquante 
de Jurema, un culte syncrétique composé d’éléments religieux indigène, afro-descendant et catholique (Bastide, 1995a).  
175 Cf. Chapitre II. 
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Au début des années 1960, le quartier apparaît dans le registre officiel de la mairie 

d’Igarassú176. Depuis, son processus d’urbanisation s’est déroulé de manière progressive. A ce 

jour, le secteur ouest du quartier est encore considéré comme zone rurale, du fait de ses zones 

vertes éparses et de sa proximité avec la forêt atlantique. La carte ci-dessus l’illustre 

parfaitement. L’unité de police environnementale qui est installée dans le quartier veille à la 

protection de la forêt atlantique. A la différence d’Aguazinha, le Bonfim dispose d’espaces verts 

et compte une majorité de résidences de plain-pied. Au Bonfim le religieux a une particularité. 

Le nom du quartier vient de l’appartenance religieuse de Miguel Gondins, un fazendeiro, une 

exploitant au statut social élevé. Propriétaire de la fazenda Bonfim, nommée ainsi en hommage 

à un saint protecteur, cet individu a bâti le premier lieu de culte du futur quartier, une petite 

chapelle catholique qui est une référence historique locale, puisqu’elle date du début du 20e 

siècle. Elle a en effet été bâtie lorsque ce secteur était encore une zone rurale. Elle se situe 

désormais au cœur du quartier, à côté de l’association des habitants du Bonfim I et II. La 

population environnante était majoritairement de confession catholique. Avec le processus 

d’urbanisation, de nouveaux individus se sont installés avec leurs familles, parmi lesquels 

certains avaient embrassé la foi évangélique pentecôtiste. Ces premiers adhérents vont se 

déplacer vers la première église évangélique située proche au Bonfim, l’Assembléia de Deus de 

Cruz de Rebouças I. Il s’agit d’un là d’un quartier qui occupe une position centrale dans la 

municipalité d’Igarassú, le Loteamento Bonfim est à l’est. 

 

 
Figure 34. Chapelle Nosso Senhor do Bonfim (Notre Seigneur de la Bonne Fin) (Photo de l’auteure). 

 

                                                
176 Information recueillie auprès du service de gestion urbaine de la mairie d’Igarassú. 
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Selon des informations recueillies auprès d’habitants, dans les années 1960 et 1970, les 

rues du Bonfim n’étaient pas encore pavées, ni complètement occupées par des maisons. De 

même, elles ne disposaient pas encore de plaques d’identification. Les sols étaient en argile, 

lorsqu’il pleuvait, c’était une épreuve pour les habitants de se déplacer de chez eux. Il n’y avait 

pas d’électricité ni d’eau courante. Ces installations sont arrivées au cours des années 1980. 

Dans certains secteurs du quartier, les rues sont en bonne partie vallonnées. Malgré ces 

conditions, des familles arrivaient nombreuses pour s’installer au Bonfim, car les lots de terre 

étaient vendus à des prix très attractifs. Les maisons se sont multipliées et le processus de 

transformation urbaine s’est accéléré à la fin des années 1980. 

Entre temps, dans les années 1970, des adhérents de l’AD de Cruz de Rebouças I ont 

commencé à investir le quartier en faisant du porte-à-porte pour diffuser la doctrine évangélique 

pentecôtiste parmi les habitants. C’est l’amorce d’un travail évangélisateur de terrain, à partir 

duquel l’AD va se faire mieux connaître, et elle va construire sa première église dans le quartier. 

Selon les informations de José177, un ancien membre du groupe ayant réalisé les premières 

évangélisations dans le quartier, le travail évangélisateur au Bonfim s’est fait avec du porte-à-

porte. L’évangélisation par le porte-à-porte est une approche historique développée par l’AD 

au Brésil (Almeida, 1982, Vingren, 2000)178 qui s’inspire des missions évangéliques 

américaines (Fiedler, 1995). C’est par cette approche que l’AD va s’implanter dans le 

Nord/Nordeste du Brésil et, ensuite, sur l’ensemble du territoire brésilien (Almeida, 1982179 ; 

Freston, 1993). 

Mon interlocuteur est engagé à l’AD depuis plus de quarante ans. Il est aujourd’hui le 

presbytre d’une église AD située à Rubina, un quartier adjacent au Loteamento Bonfim. Il m’a 

expliqué que toute la zone urbanisée d’aujourd’hui était auparavant une zone rurale dépourvue 

de toute infrastructure. Il m’a affirmé qu’il a fallu du temps pour que le travail d’évangélisation 

de l’AD soit récompensé. Il a fallu persévérer face à l’hostilité et les persécutions des 

catholiques. D’après lui, plusieurs adhérents de l’AD qui faisant de l’évangélisation de porte-

à-porte recevaient des menaces de mort de la part de certains habitants du Bonfim. Il a ajouté 

que dans l’histoire du travail d’évangélisation de l’église, il y a eu plusieurs cas 

d’évangélisateurs assassinés. Plusieurs anciens de l’AD m’ont confirmé les propos de ce 

presbytre. 

                                                
177 Pseudonyme utilisé pour préserver l’anonymat. 
178 Voir ouvrages évangéliques. 
179 Ibid. 
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Les membres engagés dans l’évangélisation au Bonfim vont progressivement gagner du 

terrain, leurs visites vont se transformer en des rencontres occasionnelles chez l’habitant, en 

particulier chez ceux qui connaissaient déjà la doctrine. Ces rencontres vont évoluer en des 

réunions de prières hebdomadaire qui vont rassembler les familles et leurs voisins. La première 

personne à avoir accueilli ces réunions était âgée à l’époque de mon terrain de 82 ans. Je n’ai 

pas pu la rencontrer car elle était malade et souffrante. Toutefois, selon José, sa maison a joué 

un rôle central dans l’ancrage du mouvement évangélique pentecôtiste dans le quartier, elle a 

été le point de départ pour l’implantation d’une église AD au Bonfim. Toujours selon José, alors 

que le nombre d’adhérents a augmenté, la maison devenait trop petite pour accueillir tout le 

monde. L’église-mère de l’AD d’Abreu et Lima, qui gère les temples qui lui sont rattachés dans 

la région métropolitaine nord de Recife, va investir dans un local permettant d’accueillir ce petit 

groupe formé chez l’habitant. Ainsi émergera l’AD Bonfim I180 dans un secteur encore en 

mutation urbanistique.  

 
Figure 35. Église-mère Assembléia de Deus d'Abreu e Lima (Photo de l’auteure). 

 

En 1979, l’église s’installe dans une maison qui fut d’abord louée et ensuite achetée. 

Celle-ci est localisée au centre-sud du quartier et à l’angle droit de la rue. A l’angle gauche de 

ses murs, une plaque d’identification a été posé avec le nom « Rue de l’Assembléia », nom 

officiel de la rue consigné dans le registre du secrétariat de gestion urbaine de la mairie 

d’Igarassú.  

 

                                                
180 Voir numéro 01 sur la carte des établissements religieux recensés au Loteamento Bonfim. 
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Figure 36. Église AD I au Loteamento Bonfim. Sur le côté gauche de l’église, un bâtiment annexe intitulé 

« Département des enfants », et sur le mur extérieur gauche, il est possible d’apercevoir la plaque d’identification de la rue 
(Photo de l’auteure). 

 

Ici encore le religieux marque l’histoire du quartier. D’abord, le nom du quartier est 

l’attribution d’un marqueur d’appartenance religieuse individuelle qui devient collective. 

Puisque le fazendeiro entend rendre hommage à son saint protecteur, Notre Seigneur du Bonfim, 

en nommant sa fazenda Bonfim avec la chapelle qu’il y fît construire et qui est restée un héritage 

patrimonial pour le quartier urbain devenu le Loteamento Bonfim aujourd’hui. Ensuite, avec le 

nom de la rue où s’est installée la première église de l’AD, et qui fut nommée « Rue de 

l’Assembléia », le quartier gagne un point de repère pour les nouveaux adhérents de l’AD au 

Bonfim. 

Au Loteamento Bonfim, le rapport du religieux au territoire va se caractériser par des 

clivages entre catholiques et évangéliques pentecôtistes. Les deuxièmes vont être discriminés 

par les premiers. Mais, avec le temps, le conflit va se désamorcer en raison de l’augmentation 

du nombre d’adhérents à l’AD. En effet, la communauté évangélique pentecôtiste locale va se 

développer, en même temps que le quartier se développe lui aussi. Le développement urbain et 

démographique va permettre d’atténuer les tensions entre catholiques et évangéliques 

pentecôtistes. Par ailleurs, le travail d’évangélisation va se poursuivre dans le quartier afin 

d’atteindre des secteurs relativement éloignés du premier temple de l’AD.  

Dans les années 1990, s’installe la deuxième église dans le secteur nord-ouest, qui va 

s’appeler AD Bonfim II181. Plus tard, dans les années 2000, émerge l’AD Bonfim III182, dans la 

zone sud-ouest, soit dans un secteur considéré encore rural dans les registres officiels de la 

                                                
181 Voir numéro 07 sur la carte des établissements religieux recensés au Loteamento Bonfim. 
182 Voir numéro 18, ibidem. 
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maire d’Igarassú. Après quelques décennies, la communauté évangélique pentecôtiste locale 

s’est agrandie de manière considérable. 

 

 
Figure 37. Église AD II au Loteamento Bonfim. Le bâtiment a subi des travaux d’agrandissement. Son modèle 

architectural s’est modernisé. A la droite se trouve le département des enfants qui a été condamné et attend des travaux de 
rénovation (Photo de l’auteure). 

 

 
Figure 38. Église AD III au Loteamento Bonfim. Elle est implantée dans un secteur considéré comme zone rurale. 

Le département des enfants se situe sur le côté droit du bâtiment (Photo de l’auteure). 

 

Il est possible de voir sur les photos ci-dessus que ces églises ont été bâties selon un 

modèle architectural dit « classique » qui a prévalu jusqu’aux années 1980 (Mafra, 2007). Plus 

tard, d’autres modèles d’église plus modernes commencèrent à émerger, comme dans le cas de 

Bonfim II qui s’est modernisée. Pourtant, à l’intérieur des quartiers, le modèle dit « classique » 

est le plus répandu. Un autre aspect intéressant à retenir ici est la couleur de ces églises. Les 

églises de l’AD de ce secteur sont peintes en verte et blanc, parce qu’elles sont rattachées à 

l’église-mère d’Abreu e Lima située à environ 7 km du Bonfim. Comme précisé précédemment, 



 
215	  

la couleur des églises est un marqueur de différenciation entre les deux courants 

d’évangélisation, à savoir Abreu et Lima (vert et blanc) et Recife (bleu et blanc).  

En outre, les premiers habitants du Bonfim font facilement le lien entre l’arrivée de l’AD 

et la dynamique de mutation urbaine du quartier. A titre d’exemple, j’ai rencontré le leader-

président de l’association Bonfim I et II, un ancien habitant du quartier, décédé d’un cancer en 

2018. Son père avait acheté une parcelle de terre pendant la période où la fazenda Bonfim a mis 

en vente des lots de terre. Sa famille s’y est installée lorsqu’il s’agissait encore d’une zone 

massivement rurale. Ce leader associatif était un militant politiquement engagé dans le quartier. 

Il s’est présenté trois fois aux élections municipales pour le poste de conseiller municipal. Bien 

connu des habitants, il était une référence dans le quartier. D’après lui, dans les années 1970, 

soit à l’époque où les membres de l’AD faisaient du porte-à-porte, son père avait reçu la visite 

des évangélisateurs. Cependant, sa famille était de tradition catholique, et elle est demeurée 

ferme quant à son appartenance religieuse. Pour ce leader associatif, les assembléianos183 ont 

réussi à percer dans un secteur qui était massivement catholique. Il estimait qu’aujourd’hui les 

personnes adhérant à l’évangélisme pentecôtistes étaient plus nombreuses que les catholiques 

qui désertent peu à peu leur chapelle du quartier. Il s’engageait d’ailleurs dans des actions visant 

à redynamiser le catholicisme localement, en organisant notamment des rencontres festives. Il 

faut savoir que son association se trouve à côté de la chapelle et qu’il avait une relation 

rapprochée avec le prêtre. En plus, il s’est inscrit au Parti Progressiste Chrétien (PPC). Il 

s’attachait à promouvoir le catholicisme localement, en particulier auprès de la jeunesse qui, 

d’après lui, est le groupe qui déserte l’Église catholique aujourd’hui, ce qu’il regrettait 

profondément. 

Au Lotemento Bonfim, les trois églises de l’AD forment une sorte de triangle 

correspondant à un rayon assez large couvrant près de deux-tiers du territoire local. Les églises 

se trouvent dans le secteur centre-sud, nord-ouest et sud-ouest du quartier, soit des secteurs 

centraux du quartier, alors que la partie est du Bonfim n’a pas été investie par l’AD. Les zones 

limitrophes des quartiers Cuilleras (nord-est), Cruz de Rebouças (centre-est), Rubina (sud-est) 

disposent de leurs propres églises AD. Investir ces zones limitrophes semblerait moins 

intéressant, du fait qu’elles sont proches des églises qui peuvent potentiellement accueillir les 

habitants de ces zones-là. Autrement dit, un habitant du secteur est du Bonfim a le choix de se 

rendre dans une des églises AD de son quartier ou dans une église AD se trouvant dans une 

zone limitrophe. 

                                                
183 Qui appartient à l’Assembléia de Deus. 
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D’après mes données de terrain, la logique d’implantation de l’AD repose sur une 

appropriation du territoire par « campos de evangelização », en français « des champs 

d’évangélisation ». Cette logique d’implantation s’appuie sur un schéma de gestion vertical 

avec un découpage géographique horizontal des zones à évangéliser et qui sont destinées à 

accueillir une future église. L’église-mère choisit un secteur où elle enverra des évangélisateurs 

pour implanter un temple. Une fois que ce dernier est bien établi, il constituera un « champ 

d’évangélisation ». Il mènera à son tour un travail évangélisateur dans un rayon relativement 

proche de son lieu d’installation. Les « champs » sont ainsi constitués, en partant de l’église-

mère vers le temple de quartier. 

Ainsi, chaque église appartient à un champ central, celui de l’église-mère, et à celui de 

son secteur d’implantation. Dans le détail, l’église-mère constitue le point de départ, et porte le 

chiffre 1. Les temples qui lui sont rattachés sont numérotés en chiffres arabes en suivant en 

fonction d’un ordre chronologique d’implantation des temples dans les différentes 

municipalités. Dans les quartiers, il peut y avoir trois, quatre, cinq ou six églises. Celles-ci sont 

rattachées à la fois au champ d’évangélisation de leur municipalité et à l’église-mère dont elles 

sont issues. Les temples de quartier reçoivent un numéro en chiffre romain pour se distinguer 

de la division des champs d’évangélisation verticaux.  

 Ce modèle de découpage géographique vertical et horizontal du territoire par des 

« champs d’évangélisation » s’applique également à l’AD de Recife. Le « champ 

d’évangélisation horizontal » se met en place avec l’évangélisation de porte-à-porte qui donnent 

lieu à des rencontres de prière chez l’habitant pour aboutir enfin à l’implantation d’un temple. 

Cependant, le travail évangélisateur développé ne s’arrête pas à la première église implantée, il 

se poursuit avec l’objectif de faire émerger d’autres églises, mais surtout il se maintien pour 

garder une dynamique religieuse locale entre les membres de la communauté religieuse et entre 

ces derniers et les autres habitants. Puisque des réunions de prière peuvent être organisées chez 

une personne non adhérente qui peut être malade ou en détresse ou éprouvant le besoin d’un 

secours spirituel.  

La politique de mise en place des temples de l’AD au Loteamento Bonfim s’inscrit ainsi 

dans ce que les géographes appellent la territorialité (Aldhuy, 2008 ; Raffestin, 1977, 1986 ; 

Vanier, 2009). Celle-ci renvoie à « (…) un paradigme qui exprime une relation complexe entre un groupe 

humain et son environnement, ‘l'environnement étant ici l'enveloppe spatio-temporelle constituée non seulement 

par un ensemble de propriétés spatiales, mais aussi temporelles, permettant d'inter-relier des comportements dans 

leur manière de se dérouler dans un contexte d'espace et de temps’ » (Raffestin, 1986 : 94). Au Bonfim, 
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cela se traduit par le rapport que les habitants ont entretenu au religieux au fur et à mesure que 

le quartier se développait dans l’espace et dans le temps. Dans ce sens, l’implantation des 

églises de l’AD a créé ce paradigme de la territorialité à partir de « (…) l’ensemble des rapports 

existentiels et sociaux que les individus en groupe entretiennent avec l’espace qu’ils produisent et reproduisent 

quotidiennement à travers les figures, les images, les catégories et les objets géographiques qu’ils mobilisent dans 

un projet de production de la société plus ou moins intentionnel et explicité » (Aldhuy, 2008 : 38). 

D’après le leader associatif et d’autres personnes interrogées dans le quartier, les églises 

de l’AD ont été un point de référence institutionnel local, puisqu’elles ont vu le jour au fur et à 

mesure que le quartier se développait, et bien avant l’arrivée d’autres institutions religieuses et 

publiques. Les habitants ont pris l’habitude de dire qu’ils habitaient au Bonfim I, II ou III en 

référence à l’église Assembléia de Deus installée, lesquelles portent ces numérotations en 

chiffre romains qui correspondent à la chronologique de leur implantation. En effet, sur le 

terrain, j’ai constaté que les individus interrogés, y compris les personnes non adhérant à l’AD, 

identifiaient leur lieu de résidence à partir des églises de l’AD. L’édification des églises AD au 

Bonfim a engendré par conséquent une division géographique locale en trois secteurs (I, II, et 

III) non reconnue dans les registres officiels de la mairie. A la différence d’Aguazinha, le 

Loteamento Bonfim, qui était une zone rurale auparavant, s’est construit comme espace urbain 

à partir d’une empreinte religieuse forte qui a façonné le quartier et le quotidien de ses habitants, 

les inscrivant dans le paradigme de la territorialité.  

En janvier 2016, les trois églises AD regroupaient près de neuf cents personnes, soit 

près de 9% des habitants du quartier. L’AD Bonfim I compte environ cinq cents adhérents. En 

l’espace de trente ans, on est passée de quelques dizaines d’adhérents à plusieurs centaines. 

D’une manière générale, toutes dénominations confondues, en trente ans le nombre d’adhérents 

à l’évangélisme pentecôtiste a augmenté de près de 24% sur l’ensemble du territoire national 

(Teixeira, Menezes, 2013).  A ce jour, le quartier du Loteamento Bonfim compte avec une 

diversité d’églises évangéliques184, notamment pentecôtistes, qui se sont installées dans la 

proximité des églises de l’AD. Je n’ai pas pu établir le chiffre du nombre approximatif des 

adhérents évangéliques toutes dénominations confondues dans le quartier. Il m’a semblé que la 

fréquentation de ces églises était importante en comparaison avec le nombre de personnes se 

rendant dans les deux chapelles catholiques du quartier. 

A la différence du catholicisme, l’AD investi dans l’« évangélisation de terrain ». Une 

méthode qui s’est avérée efficace, parce qu’elle lui a valu une expansion du mouvement portée 

                                                
184 Il est possible de le constater dans la carte des établissements religieux recensés dans le quartier figurant ci-dessus. 
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par les missionnaires suédois, reprise et perpétuée par les membres dirigeants au fil des années 

jusqu’à présent. A la politique expansionniste de l’Église, il faut ajouter le travail évangélisateur 

sur le territoire. Au Bonfim, celui-ci est toujours d’actualité car il faut entretenir les liens entre 

les membres de la communauté religieuse, et entre ces derniers et les non-adhérents. 

L’« évangélisation de terrain » s’inscrit dans un mode d’action religieuse s’opérant dans le 

quotidien, au plus près des individus et en dehors des temples, notamment dans des rues, des 

places publiques ou des maisons. Elle met en pratique l’approche évangélisatrice chrétienne 

biblique issue du Nouveau Testament, plus précisément de l’Évangile de Matthieu, chapitre 18, 

verset 19, lequel dit : « (…) De même, je vous le dis en vérité, si deux d’entre vous, sur la terre, unissent leurs 

voix pour demander quoi que soit, cela leur sera accordé par mon Père qui est aux cieux. Que deux ou trois, en 

effet, soient réunis en mon nom, je suis là au milieu d’eux » (La Bible de Jérusalem, 1998 : 1679). Les 

évangélisateurs de l’AD se sont approprié ce verset biblique pour appuyer et légitimer leurs 

actions évangélisatrices dans les différents lieux qu’ils investissent quotidiennement.  

Pour finir, à l’intérieur du quartier, le pasteur dirige un groupe évangélisateur qui sort 

tous les dimanches après-midi ; lorsqu’il ne peut pas s’impliquer dans ce travail, il désigne un 

chargé de mission soit un membre engagé dans l’église, et le plus souvent de sexe masculin. 

Mais, il y a certains pasteurs qui, malgré leur charge de travail, s’adonnent à cette mission 

d’évangélisation en dehors de leurs tâches ecclésiastiques. A ce titre, je voudrai signaler le cas 

du pasteur Ednaldo185 de l’AD Bonfim II qui a plus de trente ans d’expérience dans le travail 

d’évangélisation au sein de l’AD. Avant d’avoir été consacré pasteur, il est passé par toutes les 

étapes d’un « obreiro du Seigneur ». D’après lui, il s’agit d’« un itinéraire de la foi et de 

l’épreuve ». En réalité, ce parcours est amorcé avec les cultes de doctrine destinés à former les 

novices, et dont un volet est réservé aux membres plus expérimentés186. Ensuite, il faut passer 

par les différents grades. Le poste d’assistant est le point de départ, puis, celui de diacre, en 

passant par presbytre et évangéliste, pour arriver à pasteur, soit le statut le plus élevé de l’AD.  

Avant de rencontrer le pasteur Ednaldo, je l’avais aperçu, Bible à la main, parcourir les 

rues du Loteamento Bonfim. A ce moment-là, je ne savais pas qu’il était pasteur ni qu’il 

appartenait à l’AD. C’est au cours de mes observations, visites et entretiens dans le quartier que 

j’ai eu l’information par des adhérents à l’AD Bonfim I. Par la suite, je me suis rendue à son 

église à plusieurs reprises, afin d’obtenir un rendez-vous avec lui. Intéressé par ma démarche, 

                                                
185 Ce n’est pas son vrai prénom, celui-ci a été modifié pour préserver son anonymat. Même si les membres de l’AD nous ont ouvertement 
accueilli et participé librement à notre recherche, nous avons tout de même décidé de préserver leur identité dans ce travail. Ce choix relève 
d’une cohérence de rédaction visant à respecter toutes les personnes, auprès desquelles nous avons travaillé, indépendamment de leur institution 
religieuse.  
186 Je présenterai et analyserai cela au sixième chapitre dont un point sera consacré au parcours individuel et collectif dans l’évangélisation. 



 
219	  

le pasteur a été heureux de m’accueillir un mercredi en fin d’après-midi, après la réunion du 

cercle de prière. Son accueil cordial confirmait mon ressenti quant à l’accessibilité aux temples 

évangéliques pentecôtistes de l’AD et à l’ouverture à l’égard des chercheurs. Il était 

accompagné d’une femme âgée d’une quarantaine d’années qu’il m’a présentée comme étant 

une des responsables du cercle de prière et une des trésorières de son église. Un membre 

dirigeant de l’AD ne se présente jamais seul à quelqu’un d’extérieur à son groupe, surtout s’il 

s’agit d’une femme : cela peut susciter des interprétations malveillantes qu’il faut éviter au sein 

de la congrégation. A ce titre, il peut avoir des rumeurs au sein de la congrégation à propos de 

relations très rapprochées entre un pasteur et une femme qui peuvent être mal perçues par les 

membres de la communauté religieuse. 

L’AD prône des mœurs différentiels dans les rapports sociaux entre hommes et femmes 

(Aubrée, 1998 ; Fonseca, Farias, 2010 ; Gomes, 2015) ; les uns comme les autres doivent 

connaître leur place et la respecter. Par exemple, un homme marié ne doit pas être vu seul en 

compagnie d’une autre femme que son épouse ou une figure féminine de sa famille. Toute 

relation « rapprochée » avec une autre femme, y compris dans sa congrégation, peut donner 

lieu à des commérages. C’est pourquoi les membres dirigeants sont les premiers à donner 

l’exemple. Lorsqu’ils sont sollicités par une femme, il ne se présentent jamais seuls et sont 

toujours accompagnés d’une femme ou d’autres autres hommes. Cela a été une particularité 

constatée à l’AD, alors qu’à l’IURD et à l’IIGD, le rapprochement entre hommes et femmes est 

plus souple. De fait, l’AD milite pour conserver les relations sociales tissées entre les membres 

de l’église de façon genrée et normative, ce principe fut institué par ses fondateurs (Fonseca, 

Farias, 2010). Pour conserver cette posture, le pasteur Ednaldo a tenu à être accompagné devant 

moi par une femme de son église, et pas n’importe laquelle puisqu’elle occupe une fonction 

reconnue, ce qui légitimait davantage sa présence durant ma visite. Une fois la conversation 

engagée, il m’a expliqué qu’il a été nommé pasteur de son église il y avait deux ans, à la suite 

du départ de son prédécesseur envoyé en mission d’évangélisation dans un autre État brésilien. 

Obtenir ce rendez-vous avec lui n’a pas été facile car son agenda était chargé. A peine 

fini le culte, il était sollicité par les membres de son église et à la sortie de celle-ci il a été appelé 

par des voisins de son quartier. Il exerce plusieurs activités en parallèle à ses obligations de 

pastorat : il organise des rendez-vous avec des personnes sollicitant son intervention, il participe 

à des rencontres institutionnelles, à des visites à domicile et à des campagnes d’évangélisation 

de terrain. En dépit de toutes ses occupations, le pasteur Ednaldo, est toujours prêt à intervenir, 

et à parcourir les rues du Loteamento Bonfim, sa Bible à la main. De plus, il suit encore des 
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formations d’approfondissement biblique consacrées aux obreiros de son église. Il s’agit d’un 

apprentissage destiné aux évangélisateurs organisé par l’église-mère. Au fil de nos discussions, 

j’ai remarqué que les actions du pasteur recouvrent à la fois un champ institutionnel, dont les 

activités hebdomadaires et ponctuelles concernent le temple, et un champ plus élargi, dont les 

actions se déroulent à l’extérieur de l’église. Selon ses propos, ces actions en dehors de l’église 

représentent les deux tiers de son temps.  

Le pasteur m’a affirmé que c’est grâce à l’évangélisation dans le quartier qu’il tente de 

sauver des âmes pour Jésus. Son champ d’action se focalise principalement aux alentours de 

son église l’AD Bonfim II, un secteur qu’il semblait très bien connaître. Qu’il s’agisse d’un 

conseil spirituel, d’un problème personnel ou familial, ses actions évangélisatrices aboutissent 

le plus souvent par une invitation au culte voire à une conversion.  

Selon lui, les Évangiles prêchent la vérité et sont susceptibles d’apporter une réponse à 

tous les problèmes de la vie. Par conséquent, il conçoit la Bible comme une source de 

connaissance primaire du monde ayant été élaborée avec Dieu. Cette perception nourrit sa 

volonté de s’engager dans la mission de faire connaître les écritures sacrées au plus grand 

nombre d’individus, principalement à ceux qui ne fréquentent pas son église. Sa Bible est son 

principal instrument de travail et le territoire est son espace de labeur, m’a-t-il expliqué. C’est 

cette conviction-là qui le motive depuis des dizaines d’années à mettre en œuvre un travail qu’il 

considère indispensable pour la construction d’une meilleure société. Il m’a avoué toute sa joie 

de pouvoir évangéliser afin de permettre les autres de rencontrer Jésus, soit une rencontre qui 

est censée changer la vie de tous ceux qui croient et qui ont la foi. Finalement, ses propos 

rejoignent ceux d’autres évangélisateurs portant le mouvement évangélique pentecôtiste à 

travers le monde (Fancello, 2006 ; Fancello, Mary, 2011 ; Hollenweger, 2012 ; Laurent, 2003 ; 

Tchonang, 2009, 2012).  
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Conclusion 

Dans ce chapitre, j’ai mis en avant le rapport du religieux au territoire. Celui-ci varie en 

fonction du lieu, qu’il s’agisse d’un centre-ville ou d’un quartier périurbain ; les églises 

évangéliques pentecôtistes cherchent à s’intégrer dans le paysage urbain, mais elles ne s’y 

déploient pas de la même manière. Au centre-ville, outre leur quête de visibilité, elles cherchent 

à centraliser leurs actions et leurs activités évangélisatrices moyennant la mise en place de 

temples imposants et multifonctionnels, dont les capacités d’accueil sont de plusieurs milliers 

d’individus. En revanche, à l’intérieur des quartiers, elles se déploient de manière à s’ancrer 

dans un territoire où elles inscrivent leurs actions évangélisatrices dans une approche religieuse 

centrée à la fois sur le quotidien et la proximité.  

Il y a deux sortes de rapport à l’espace dans le déploiement des églises évangéliques 

pentecôtistes. L’un porte sur la centralité du religieux avec le modèle des église-mère, tandis 

que l’autre se focalise plutôt sur le religieux de proximité. Dans un cas comme dans l’autre, les 

églises constituent des lieux de rassemblement collectif, de partage et d’expérience qui, à 

travers une pratique religieuse régulière, permettent de donner du sens à la vie des individus. 

Par ailleurs, du côté des adhérents, le rapport qu’ils tissent avec le religieux varie selon 

la localisation de leur église d’adhésion. Se déplacer de son domicile à pied pour se rende à 

l’église de son quartier, n’équivaut pas à prendre un transport collectif pour se rende dans une 

église-mère du centre-ville. Dans ce cas, la pratique religieuse régulière conduit l’adhérent à 

s’organiser dans sa vie quotidienne afin de bien intégrer le religieux à celle-ci. Si pour certains 

cette intégration se fait sans heurts, pour d’autres elle peut susciter des conflits dans leur vie 

intime ou des petites tensions dans leur vie sociale. L’adhérent à en effet une vie de couple à 

gérer et des relations sociales à entretenir. Son investissement personnel auprès de son église 

d’adhésion peut s’avérer très contraignant. 
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Chapitre V – Modes de fonctionnement de deux églises évangéliques 

pentecôtistes à Recife 

 

« (…) Entendemos que o que é desconsiderado na analise é a obvia 
diferença entre o nível de adesão daqueles que estão iniciando um 
processo de conversão e aqueles que apenas visitam o templo em 
busca de uma benção… 

O resultado é a ausência de problematização do gradual 
compromisso, ou processo de conversão, envolvido na adesão 
(fidelização) em diferentes modalidades, e construído ao longo de 
etapas, em ritmo lento... »187 

                                                   (Campos, Gusmão, 2013 : 61-62).
  

Nombreuses sont les églises évangéliques pentecôtistes sur le territoire brésilien. Elles 

sont notamment visibles dans l’espace public, aussi bien sur des grands axes comme à 

l’intérieur d’un quartier. Leurs bâtiments sont parfois imposants par leur taille et leur 

architecture moderne. Les individus qui y adhérent circulent eux aussi dans l’espace public. Ils 

portent quelques fois des signes d’appartenance institutionnelle pouvant être identifiés sur le 

logo d’un T-shirt, une bible à la main ou à la lecture d’un ouvrage, ou encore au port de 

bouteilles d’eau minérale qu’ils emmènent à l’église pour être bénies. 

Observer ces signes dans l’espace public permet de se rendre compte de la présence de 

l’évangélisme pentecôtiste dans le quotidien. Pourtant, cela ne dit rien quant au mode de 

fonctionnement des églises et encore moins sur la manière dont les individus s’y inscrivent. 

Pour le comprendre, il convient d’interroger la façon dont les églises évangéliques pentecôtistes 

s’organisent au quotidien. Quelles activités proposent-elles ? Qui sont les acteurs impliqués ? 

Quelles actions développent-elles et comment celles-ci se déploient ? Du côté des individus, il 

semble pertinent de savoir comment ils s’organisent pour suivre les activités de leur église et 

de quelle manière ils y prennent part.  

Ces questions constituent le soubassement de la réflexion de ce chapitre. Celui-ci entend 

montrer ce qui se passe à l’intérieur du temple, à partir de descriptions et d’analyses des modes 

                                                
187 Traduction en français effectuée par l’auteure :  
« (…) Nous comprenons que ce qui n'est pas pris en compte dans l'analyse est la différence évidente entre le niveau d'adhésion de ceux qui 
commencent un processus de conversion et ceux qui viennent visiter le temple à la recherche d'une bénédiction … 
 
Le résultat est l'absence de problématisation de l'engagement graduel, ou processus de conversion, impliqué dans l'adhésion (fidélisation) 
selon différentes modalités, et construit en plusieurs étapes, à un rythme lent… » 
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de fonctionnement et des façons de faire de deux églises évangéliques pentecôtistes situées à 

Recife, la capitale de l’état de Pernambuco, région Nordeste du Brésil.  

Ces deux églises, l’Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) et l’Igreja Internacional 

da Graça de Deus (IIGD) s’inscrivent au sein du mouvement évangélique pentecôtiste brésilien 

dit de « troisième vague » (Freston, 1993). Elles disposent d’un calendrier d’activités divers et 

varié. Leur mode de fonctionnement possède des caractéristiques propres. Leurs adhérents sont 

nombreux, mais leur fréquentation oscille selon les dispositions individuelles et en fonction du 

type de culte. 
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1.   Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) 

1.1.Organisation, fréquentation et ressorts de la pratique religieuse  

 Pionnière de la « troisième vague » de l’évangélisme pentecôtiste brésilien né à la fin 

des années 1970 (Freston, 1993 ; Mariano, 1999), l’IURD possède de nombreux temples dans 

l’état de Pernambuco (Jacob et al., 2006). A Recife, son église la plus connue est la cathédrale 

de la foi située dans la partie sud de l’avenue Cruz Cabugá, au centre-ville. Son bâtiment 

imposant, avec son format architectural en forme d’arche188, possède une capacité d’accueil 

allant jusqu’à dix mille personnes. Sa fréquentation massive est visible lors des cultes 

commémoratifs, dont l’organisation se déroule plusieurs fois dans l’année. Parfois, ces cultes 

reçoivent le leader fondateur, Edir Macedo, ou accueillent un évêque ou un pasteur de renom.  

Dans son organisation quotidienne, la cathédrale de la foi propose généralement cinq 

cultes par jour, entre 7h et 19h30. En revanche, le lundi est un jour dédié à la prière pour la vie 

financière, et sont organisés jusqu’à sept cultes par jour entre 7h et 22h. Les activités 

s’organisent autour de la prière, qui rythme le calendrier quotidien et annuel, mais aussi autour 

des campagnes ou sorties d’évangélisation ainsi que des projets sociaux d’assistance aux plus 

démunis. 

La cadence soutenue des cultes est une spécificité de l’évangélisme pentecôtiste dit de 

« troisième vague » (Cortén, 1995, 1999 ; Mariano, 1999), dont font partie l’IURD et l’IIGD 

étudiées dans ce chapitre. Les églises s’inscrivant dans cette vague sont particulièrement 

entreprenantes, du fait qu’elles développent et maintiennent un ensemble d’activités, dont les 

« correntes de oração », littéralement chaînes de prières, réalisées au moyen de cultes centrés 

sur des causes spécifiques (maladie, vie familiale, couple, délivrance…). Les campagnes de 

prière et les événements collectifs, mensuels ou annuels, viennent redynamiser les cultes 

thématiques hebdomadaires déjà existants.  

Ce sont précisément les chaînes de prière et événements collectifs que je traiterai dans 

ce chapitre. Les chaînes de prière seront traitées à partir du cas de l’IURD, et les événements 

collectifs, à partir du cas de l’IIGD. Les campagnes de prière et les événements collectifs ont 

été choisis comme une entrée privilégiée pour comprendre le mode de fonctionnement ainsi 

que les ressorts de la pratique religieuse dans ces deux églises évangéliques pentecôtistes. 

                                                
188 Cf. Figure 4, chapitre I.  
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L’IURD dispose d’un calendrier quotidien qui se compose de la manière suivante : 

lundi, prière pour la vie financière ; le mardi, prière pour la santé ; le mercredi, prière pour le 

Saint-Esprit ; le jeudi, prière pour le couple et la vie conjugale ; le vendredi, prière pour la 

délivrance ; le samedi, prière pour les causes impossibles et le dimanche, prière pour la famille 

et louange au Seigneur. Le nom de ces prières est une traduction littérale de leurs expressions 

consacrées en portugais. Chaque jour de la semaine est ainsi dédié à une prière spécifique se 

déroulant sur les cinq cultes de la journée et du soir.  

Son créneau horaire élargi, 7h-19h30 et 7j/7j, a été conçu pour proposer aux individus 

un large choix dans le programme des cultes journaliers, et favoriser l’accessibilité à l’église 

(Macedo, 2012, 2014)189. C’est le fondateur, Edir Macedo qui a conçu cette organisation par la 

suite adoptée par toutes les églises du Brésil et du monde (Aubrée, 2000 ; 2003). Dans certains 

pays, les horaires et jours de prière peuvent subir des modifications pour adaptation au contexte 

local (Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; Rocha de Oliveira, 2014).  

A l’église de Recife, du lundi au samedi, les cultes ont une durée d’environ une heure, 

mais parfois ils peuvent s’allonger d’un quart d’heure voire d’une demi-heure. Pour ceux du 

dimanche, il faut compter environ deux heures. D’après mes observations et entretiens, les 

personnes adhérant à cette église choisissent de participer à différents jours de prière dans la 

semaine, en fonction de leur besoin et de leur disponibilité ; en moyenne, elles pouvaient s’y 

rendre de deux à trois fois par semaine conforme aux cultes de leurs choix. Mes interlocuteurs 

avaient par exemple pour habitude de fréquenter certains cultes de la semaine et celui du 

dimanche, toujours aux mêmes horaires : ils y allaient lundi, mardi et vendredi à 10h, à 12h ou 

à 15h, et le dimanche à 10h. Ce sont principalement ces horaires que j’avais décidé de 

privilégier lorsqu’il s’agissait de suivre les personnes dont je m’étais rapprochée.  

Mes observations avaient révélé que les lundis, mardis, vendredis et dimanches étaient 

les jours avec la fréquentation la plus importante, soit les jours des prières pour la vie financière, 

la santé, la délivrance et la louange au Seigneur. Alors que les lundis, mardis et vendredis, 

l’église comptait avec la présence de quelques centaines de personnes, le dimanche elle en 

rassemblait des milliers. De même, j’ai constaté que les horaires de plus grande affluence se 

situaient à 10h, 15h et 19h30, et parfois à 7h tous les jours de la semaine, y compris le dimanche. 

J’avais interrogé mes interlocuteurs sur leur fréquentation et la manière dont ils 

s’organisaient pour se rendre à l’église. Les personnes interrogées étaient des habituées de 

                                                
189 Voir ouvrages évangéliques. 



 
226	  

l’IURD depuis des années. Elles organisent leur quotidien en fonction du calendrier de leur 

église, c’est-à-dire, par rapport au jour de prière. Le jour du rituel est vécu comme une priorité 

parfaitement intégrée à d’autres domaines de leur vie personnelle telles que leur travail et leur 

vie familiale. Pour ceux qui travaillent par exemple, et notamment au centre-ville de Recife, ils 

s’organisent de façon à pouvoir se libérer aux alentours de leur pause déjeuner, pour assister au 

culte du midi qui dure en général une heure. Ils peuvent également se rendre au culte de sept 

heures du matin avant de démarrer leur journée de travail, ou encore au culte de 19h30 après 

leurs occupations. S’ils allaient généralement seuls à l’église durant la semaine, au culte du 

dimanche ils se faisaient accompagner par leur conjoint ou leurs enfants, ou par un ou des amis, 

ou un ou des voisins. Le dimanche avait donc la particularité de rassembler des familles, des 

groupes d’amis et des voisins d’un même quartier. 

Certains individus consultés disposent d’une certaine flexibilité pour organiser leur 

emploi du temps, soit les chômeurs, les femmes au foyer, les retraités, les personnes en 

formation, les artisans, les professions libérales et certains commerçants. Leur emploi du temps 

leur permettait alors de se rendre à l’église à un horaire de culte choisi qui se situait en général 

entre 10h et 15h.  

Pour l’ensemble des individus interrogés, le plus important était de suivre les prières 

avec dévouement. Autrement dit, les adhérents s’adonnent à la pratique de la prière de façon 

dévouée, ils s’y consacrent entièrement. J’ai noté que ceci était une caractéristique de la pratique 

religieuse quotidienne chez les nombreux adhérents des églises évangéliques étudiées. Leur 

dévouement me semblait être la preuve de leur engagement individuel vis-à-vis de leur foi et 

de leur église. Cette dernière représente pour eux le lieu où l’on est censé rencontrer Dieu pour 

se livrer à lui. A l’église, la rencontre entre l’adhérent et Dieu est vécue comme un compromis 

personnel qui est à la fois volontaire et engagé.  

Afin de mieux comprendre ce compromis entre les adhérents à l’évangélisme 

pentecôtiste et Dieu, je propose un bref détour sur la notion « s’engager ». Ce terme désigne « se 

lier par une promesse » (Rey, 2016 : 784). Appliqué au domaine social et juridique depuis le 

13e siècle, il indique un contrat entre deux parties. Aux siècles suivants, il évolue pour se 

présenter sous d’autres variantes sémantiques, dont le terme d’engagement. A partir du 17e 

siècle, ce dernier prend un sens particulier, car « il s’emploie dans une situation sociale qui 

implique des obligations » (Ibid., 2016 : 785). La fréquentation des individus à l’église 

évangélique pentecôtiste représente une situation sociale qui renvoie à des obligations, 

notamment leur engagement dans la prière. 
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D’après Dominique Schnapper, l’engagement désigne entre autres une « (...) Action de 

se lier par une promesse ou une convention sociale » (Schnapper, 2012 : 265). Selon elle, le 

terme promesse puise sa source dans le domaine religieux. Toutefois, dans son acception 

moderne, il a une influence majeure sur le sens moral des individus (Ibid., 2012 : 266). Dans 

les deux cas, religieux ou moral, le terme promesse apparaît comme un élément significatif 

central dans l’action de s’engager. 

La pratique religieuse, au-delà d’être caractérisée par un ensemble de règles et de 

normes (Cipriani, 2004 ; Durkheim, 1968, Obadia, 2007 ; Spiro, 1972), engendre un devoir 

spirituel du croyant envers Dieu qui engage par ailleurs une responsabilité morale vis-à-vis de 

ce dernier et de l’église. Il s’avère que lorsque les adhérents à l’évangélisme pentecôtiste 

s’engagent dans la foi religieuse, celle-ci conduit à observer des règles et des normes, mais 

aussi à accomplir certains devoirs en tant que bon chrétien comme, par exemple, la pratique 

systématique de la prière et l’adoption d’un comportement moral et religieux irréprochable. Ces 

éléments doivent être mis en pratique à la suite de la fréquentation des adhérents à leur église, 

auprès de laquelle ils nouent un compromis personnel et moral envers Dieu. 

A l’IURD, mais aussi dans les autres deux églises étudiées, l’individu est conduit à 

« s’engager » dans sa foi religieuse. Pour cela, il est convié à se rendre à la prière plusieurs 

jours au cours de la semaine, ou bien à participer à des campagnes de prières thématiques. En 

s’engageant dans la prière, il noue un compromis délibéré avec son institution et avec Dieu. Les 

pasteurs de cette église ne cessent d’expliquer cela durant les cultes. Ils disent que les adhérents 

doivent, d’une part, se rendre régulièrement à l’église, parce que leur assiduité est un facteur 

démonstratif de leur implication personnelle et, d’autre part, ils expliquent qu’il faut respecter 

le compromis noué avec l’église, et surtout avec Dieu. En somme, lorsque l’adhérent s’investit 

dans la fréquentation des prières, il est prié de garder une certaine cohérence avec sa pratique 

religieuse censée refléter son degré d’engagement personnel et moral vis-à-vis de Dieu. 

C’est pour cela que l’engagement m’est apparu comme étant un des ressorts de la 

pratique religieuse relevée chez les adhérents de l’IURD, mais aussi chez ceux adhérant aux 

deux autres églises étudiées, soit l’IIGD et l’AD. Il serait donc un élément fédérateur, du fait 

qu’il incarne une conduite basée à la fois sur la cohérence et la rigueur qui font preuve de 

l’engagement du croyant envers Dieu. Cela dit, l’engagement individuel découlant de la 

pratique religieuse analysée ici s’oppose au « butinage religieux » (Soares, 2009), soit la 

recherche d’expériences religieuses variées, faites de cumul du religieux, en vue de résoudre 

ses problèmes.  
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En effet, les individus qui j’ai interrogés à l’IURD, mais aussi à l’IIGD et à l’AD, dont 

la plupart sont des adhérents expérimentés, essaient de garder une certaine ligne de conduite 

vis-à-vis de leur institution d’appartenance. Cette ligne de conduite consiste à rester ferme dans 

sa foi. En le faisant, ils arrivent à se centrer sur un objectif en particulier, par exemple, une 

bénédiction pour guérir une maladie. Pour arriver à obtenir cette bénédiction, il ne faut surtout 

pas faire de détour et, par conséquent, aller chercher ailleurs. Ainsi, à l’IURD, si un adhérent 

choisit de participer à des chaînes de prière thématique, ou à des jours de culte spécifiques qui 

sont susceptibles de répondre à ses attentes, il doit s’engager de manière rigoureuse et assidue. 

Il doit respecter l’horaire et le jour de culte choisi, s’y rendre assidûment pour prier et 

poursuivre ses prières à la maison au moins trois fois par jour, le matin, l’après-midi et le soir.  

D’autres ressorts de la pratique religieuse sont également à prendre en compte, soit des 

logiques relevant de la structure institutionnelle dans laquelle s’inscrit un individu et en fonction 

desquelles il doit adapter ses actions (Durkheim, 1968 ; Geertz, 1972). A l’IURD, il est question 

des ressorts du système religieux comme structure culturelle, organisationnelle et savante 

(Bourdieu, 1971 ; Geertz, 1972), dont le pouvoir est exercé sur un individu de manière à 

conditionner ses conduites. En effet, dans cette église, cela se traduit en particulier par les 

termes « récompense » et « sanction » qui sont constamment mobilisés par les pasteurs et qui 

sont reliés à la notion de « s’engager ». Par exemple, d’après les pasteurs, ne pas prendre au 

sérieux une chaîne de prière, soit par des absences en continu soit par un manque 

d’investissement personnel, engendre des conséquences sur le résultat attendu.  

En d’autres termes, lorsqu’un individu adresse une prière pour une cause donnée, celle-

ci n’aboutira pas s’il n’obéit pas aux règles de l’église. Informés par des cas d’adhérents qui 

estiment ne pas avoir obtenu leur bénédiction, les pasteurs remettent en cause l’engagement 

personnel de l’individu. Ils expliquent constamment durant les cultes que si l’individu n’est pas 

en mesure de respecter l’ensemble des règles lié à sa demande, il n’aura pas le résultat positif 

escompté, d’où l’importance de tenir son engagement afin d’espérer obtenir la réponse 

souhaitée. 

L’engagement n’apparaît pas alors comme une ligne de conduite individuelle découlant 

d’un choix individuel. Il est défini par l’institution comme une condition à respecter pour que 

l’individu parvienne à l’objectif souhaité. Pour ce faire, l’institution mobilise son appareil 

discursif et son savoir (Bourdieu, 1971), qui définit un cadre collectif qui appelle à la 

responsabilité individuelle par le biais de l’engagement tout en le légiférant. 
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 Aux jours et aux horaires de culte de la semaine, le pasteur intervient régulièrement 

pour inviter, conseiller et instruire les participants aux chaînes de prière. Il ne cesse d’expliquer 

que les adhérents doivent être assidus aux cultes. Plus qu’un entrepreneur de morale 

(Becker, 1985), le pasteur incarne et transmet les différents ressorts du système religieux qu’il 

représente (Bourdieu, 1971), il rappelle régulièrement aux participants des chaînes de prière la 

nécessité de l’observance des consignes liées à celles-ci. Il affirme que leur respect est la clef 

pour la réussite de la requête.  

Le pasteur est aussi pour rappeler que même si la prière se déroule dans un cadre 

collectif son bon fonctionnement dépend de l’engagement individuel de l’ensemble des 

participants. Au-delà des ressorts institutionnels régulant la pratique religieuse, la dimension 

individuelle et collective est une spécificité de l’évangélisme pentecôtiste, car ce mouvement 

religieux est marqué à la fois par la dimension individuelle et collective (Martin,1990 ; Willems, 

1967). De fait, la requête se fait de manière individuelle, mais elle s’inscrit dans un système 

religieux dont les règles et normes doivent être suivies par tous et le tout forme un système 

cohérent (Durkheim, 1968 ; Simmel, 1998).  

Finalement, les individus participant aux chaînes de prière et aux cultes spécifiques sont 

conviés à faire preuve d’engagement. Si celui-ci semble refléter la cohérence et la rigueur de 

leur conduite individuelle, il est par ailleurs présenté comme une condition indispensable à la 

réussite de leur requête. Si l’action de s’engager est appliquée d’abord à l’intérieur du temple, 

par le biais de la participation aux cultes et prières thématiques, en dehors de l’église 

l’engagement des adhérents peut être également observable d’une autre manière, par exemple 

par les sorties et campagnes d’évangélisation dans l’espace public ou dans des lieux plus 

restreins, tels qu’un hôpital ou une maison.  

Ces campagnes d’évangélisation rendent l’évangélisme pentecôtiste visible et 

l’introduit dans la vie quotidienne du peuple brésilien de manière banale. De manière générale, 

que ce soit dans les transports en commun, ou bien dans les rues du centre-ville, il y est possible 

de repérer des individus adhérant à l’évangélisme pentecôtiste parce qu’ils montrent des signes 

de leur appartenance religieuse et institutionnelle. Ils circulent avec des bibles à la main, des 

journaux ou ouvrages évangéliques acquis dans leur église. Ils adoptent des codes 

vestimentaires spécifiques190 ou ils portent des T-shirt avec l’enseigne de leur église. Ils se 

                                                
190 Cf. Assembléia de Deus, chapitre I. 
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déplacent également avec des bouteilles d’eau minérale sui seront bénies à l’occasion d’un culte 

spécifique. 

Les adhérents s’invitent aussi dans l’espace public avec les nombreuses actions 

évangélisatrices se déroulant en dehors du temple, des cultes réalisés en plein air, des 

campagnes d’évangélisation dans les rues et quartiers, des manifestations culturelles telles que 

des concerts de gospel (Birman, 2003 ; Oro et al., 2012). Il ne s’agit là que de quelques 

exemples parmi les multiples actions évangélisatrices déployées afin d’évangéliser le plus 

grand nombre d’individus. 

Ces actions sont menées dans plusieurs sphères sociales, au sein de la société civile ou 

des institutions, dont l’église, la famille, le quartier, la prison, auprès des plus démunis (Burity, 

2007 ; 2015 ; Dias, 2006 ; Oro, 2012 ; Silva, 2009), ou par le biais de moyens de communication 

de masse (Assmann, 1986 ; Cortén, 1999 ; Fonseca, 2003). Ceux-ci sont mobilisés pour diffuser 

des programmes évangélisateurs, mais aussi pour inviter à l’engagement au moyen du don et 

de la participation aux cultes en plein air.  

À Recife, j’ai pu observer certaines de ces actions évangélisatrices et écouter certains 

programmes radio les promouvant. Dans l’espace public, elles se déroulent sur une place, dans 

les rues du centre-ville, un quartier ou dans les transports en commun. Elles ont lieu également 

dans des espaces restreints voire plus intimes, à l’hôpital, dans un centre d’assistance social ou 

chez un habitant. Mes observations me permettent de souligner cet aspect central qui est l’action 

de s’engager.  

En effet, l’église invite ses adhérents à se porter volontaire, et à consacrer une partie de 

leur temps, à des campagnes, sorties, visites ou événements particuliers autour de 

l’évangélisation se déroulant à l’extérieur du temple. Durant les cultes, le pasteur lance un appel 

à l’ensemble des adhérents, les encourage à l’altruisme et au don de soi. Il incite les adhérents 

à venir en aide à tous ceux qui ont besoin d’être éclairés à travers les paroles de l’Évangile. Il 

y a là une volonté de mettre en avant l’image de l’église.  

Ces actions sont une manière d’attester de la capacité de l’institution à fédérer des 

conduites individuelles et collectives engagées « pour la bonne cause », et au passage récupérer 

les individus souffrants pour les intégrer à l’église. Certains adhérents s’engagent volontiers 

dans cet appel « pour la bonne cause ». Ils sont nombreux à s’investir dans les campagnes 

évangélisatrices, en plus de participer activement aux chaînes de prière, et de fréquenter le 

temple plusieurs jours durant la semaine. Un adhérent engagé à l’IURD lui dédie une partie de 
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son temps et un investissement personnel vis-à-vis d’activités multiples. De ce fait, il s’avère 

que l’engagement individuel et religieux recouvre une dimension plurielle qui se traduit dans 

une pratique religieuse elle-même étant multiple et diversifiée. 

Se consacrer à une activité extérieure au temple implique non seulement une 

organisation personnelle, mais surtout une disposition à gérer certaines situations. Il faut se 

rendre disponible le jour et l’heure de la sortie, qui peuvent correspondre à un jour ouvré ou un 

jour du week-end. La sortie est organisée en fonction de la disponibilité de l’ensemble du 

groupe. Il est à noter que les groupes d’évangélisation sont conçus pour évangéliser un lieu en 

particulier (hôpital, asile, quartier…) ou certains individus (toxicomanes, prostituées, personnes 

vivant dans la rue…). Ils sont généralement formés par des hommes et des femmes, adultes et 

jeunes, dont leur nombre varie selon le groupe, mais ils sont environ une dizaine. Les femmes 

sont souvent majoritaires.  

Les adhérents participant aux sorties sont mis en garde et reçoivent des consignes 

spécifiques se rapportant au lieu d’évangélisation choisi ou au groupe d’individus qu’ils sont 

censés rencontrer. Par exemple, deux personnes interrogées m’ont expliqué que des visites 

peuvent être programmées dans des quartiers sensibles ou auprès de groupes vulnérables 

(personnes âgées ou malades, enfants de rue, prostituées, toxicomanes). Dans ces cas, il faut 

savoir comment s’y prendre pour aborder le lieu, aller à la rencontre de personnes 

potentiellement réceptives, éviter de se faire agresser. Le cas échéant, s’il y a agression, il faut 

faire preuve d’indulgence et ne jamais réagir.  

Par ailleurs, lorsqu’il est question d’interventions dans les transports en commun ou 

dans les rues du centre-ville, les adhérents s’emploient uniquement à distribuer des flyers 

d’invitation à l’église et, éventuellement, à avoir des échanges accompagnés de la lecture d’un 

passage biblique. Les visites dans des lieux restreints (hôpitaux, asiles…) se déroulent dans un 

temps plus long et sont basées sur la discussion. Ici, l’objectif est d’évangéliser et surtout 

d’attirer des personnes à l’église. 

Ces campagnes et sorties d’évangélisation sont encadrées par des responsables 

d’équipe, en général, un (e) obreiro191 (a). Celui-ci étant lui-même engagé dans l’église, 

puisqu’il y exerce une activité, il est chargé de la mise en place des sorties ainsi que de la gestion 

de l’équipe qu’il coordonne. Occupant une position particulière, son engagement est double. Il 

est à la fois un travailleur du Seigneur et un leader qui représente son église. Une des personnes 

                                                
191 Plus loin, je présenterai la fonction d’obreiro à l’IURD. 
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interrogées est une obreira qui occupe un poste d’agente administratif à mi-temps, ce qui lui 

permet de pouvoir participer aux activités de son église. Elle en est membre depuis douze ans 

et y occupe la fonction d’obreira depuis bientôt dix ans. S’engager dans ce double compromis, 

celui d’être à la fois adhérent de l’église et de participer à diffuser l’œuvre du Seigneur, lui 

procurait « une joie et le sentiment de se rendre utile, de faire quelque chose de bien », 

m’expliquait-elle. 

Ce même sentiment ressortait d’ailleurs dans le discours de l’autre personne interrogée, 

laquelle était également engagée dans des actions évangélisatrices qui la rendaient heureuse. 

Ainsi, l’action de s’engager va au-delà du compromis individuel, personnel et moral de 

l’individu envers son institution religieuse d’appartenance, parce qu’elle recouvre le sens du 

bien-être de soi et de la bienfaisance envers autrui. C’est pourquoi les individus s’engagent au 

sein de l’église de façon multiple et diversifiée.  

En somme, à l’IURD, les chaînes de prière, les cultes et les actions évangélisatrices sont 

un moyen efficace d’inviter les individus à l’engagement.  De manière individuelle et collective, 

ils participent aux nombreuses activités de leur église avec dévouement et investissent leur 

temps selon leurs dispositions personnelles. En s’y impliquant, ils espèrent ainsi atteindre leurs 

objectifs personnels, notamment avoir des bénédictions, et s’enrichir de sentiments qui leur 

procurent du bonheur, un certain bien-être et une sensation d’accomplissement. Mais pour y 

parvenir, ils doivent respecter des consignes et adopter des conduites leur permettant de 

parvenir aux résultats qu’ils espèrent obtenir, notamment en s’engageant dans la foi religieuse. 

Il convient de constater qu’à travers ces propos on retrouve là l’illustration même du sens de 

l’adhésion religieuse et du terme d’adhérent y associé. 

 

1.2.Le cas des campagnes de prière à thème à partir de deux exemples 

Ici, j’évoquerais le cas de deux campagnes de prière thématiques. L’IURD organise ces 

campagnes tout au long de l’année. Elles s’accordent le plus souvent avec le calendrier 

hebdomadaire de prières : elles se déroulent sur un jour de culte de la semaine, un lundi ou un 

mardi par exemple. Elles viennent ainsi compléter les cultes hebdomadaires. Leur durée varie 

de quelques semaines à deux mois, d’où le terme campagne, et correspondent à une période où 

l’activité de prière est intense.  
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En 2015, lors de mon premier séjour de terrain, j’ai eu l’occasion d’en accompagner 

deux. L’une au mois de janvier qui avait duré 45 jours, l’autre a commencé au mois d’avril et 

allait durer deux mois. Je n’ai pas pu accompagner cette dernière jusqu’à sa fin, mais je me suis 

efforcée de rester en contact avec les personnes qui y ont participé. De fait, j’ai pu les interroger 

lors de mon deuxième séjour de recherche.    

Il faut d’abord savoir qu’à l’IURD chaque campagne de prière thématique demande une 

contribution financière des adhérents. C’est la condition sine qua non pour sa participation. 

Cela est aussi vrai pour d’autres églises s’inscrivant dans la « troisième vague » de 

l’évangélisme pentecôtiste (Mariano, 1999). Les adhérents sont alors conviés à se procurer une 

enveloppe192, dans lequel ils doivent déposer une certaine quantité d’argent. La somme est 

définie selon des critères personnels et en rapport avec la requête de la personne, c’est à 

l’individu de choisir la somme qui va accompagner sa demande lors de la prière. 

Cette enveloppe correspond à une requête individuelle et personnelle, mais aussi une 

preuve objective du participant au culte matérialisée par l’argent. Il s’agit là d’une forme 

d’engagement matériel du requérant envers Dieu. Autrement dit, l’engagement de l’individu 

est matérialisé via l’argent, lequel représente une preuve concrète de sa religiosité (De 

Villers, 1801 ; Simmel, 1998), mais surtout une preuve de son compromis personnel à l’égard 

de son église et, par extension, avec Dieu.  

Les campagnes de prière thématiques s’appuient sur un culte hebdomadaire. Durant le 

culte choisi, et pendant toute la durée de la campagne, le pasteur met principalement l’accent 

sur la matérialisation du compromis personnel de l’adhérent envers Dieu moyennant les dons 

d’argent. Le pasteur explique que l’argent est la preuve de l’engagement individuel de tout un 

chacun avec le Seigneur. D’après lui, déposer une somme dans une enveloppe est un moyen 

efficace pour faire preuve de sa foi et parvenir à faire entendre sa requête par Dieu. Comme le 

don appelle le contre don (Mauss, 2010), les individus participent à ces campagnes en 

investissant des sommes dont ils espèrent avoir un retour. Ils déposent leurs attentes dans les 

enveloppes qui sont recueillies à l’autel et ils espèrent avoir des récompenses à la hauteur de 

leur investissement financier.  

Selon mes observations, en 2015, l’IURD a organisé entre quatre et cinq campagnes 

« majeures » à l’année visant des dons d’argent. Je les considère « majeures » parce qu’elles se 

focalisent principalement sur la vie financière, et donc sur la prospérité. Ces campagnes ont lieu 

                                                
192 Des modèles d’enveloppes correspondant aux campagnes et aux chaînes de prière sont présentés dans les annexes. 
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le lundi dans le culte correspondant à la prospérité qui est la focale doctrinale de cette église. 

Les individus qui y participent contribuent financièrement avec des sommes importantes. 

Toutefois, « prospérer ne signifie pas que pouvoir disposer de l’argent », rappelle souvent le 

pasteur. D’après ce dernier, « la prospérité représente également le fait d’avoir une vie 

équilibrée, épanouie, heureuse… ». C’est pourquoi l’église organise d’autres campagnes, qui 

je considère comme « mineures », et qui sont destinées à d’autres domaines comme la santé, la 

famille et la vie de couple et la délivrance. Elles sont « mineures » car elles demandent des 

contributions financières moins importantes en comparaison aux campagnes destinées à la 

prospérité. Quoiqu’il en soit, la participation individuelle et collective fondée sur l’engagement 

vise à une amélioration de la vie sur le plan matériel, mais aussi sur le plan spirituel. 

A cet égard, il est à noter que la pratique des dons d’argent est une spécificité des églises 

évangéliques dites de « troisième vague », lesquelles prônent la théologie de la prospérité 

(Cortén, 1995 ; Garcia-Ruiz, 2012 ; Garrard-Burnett, 2000, 2012 ; Mariano, 1999). Cette 

théologie revêt une dimension terrestre importante parce qu’elle vise à la réussite, notamment 

matérielle, et au bonheur physique, psychologique, spirituel et matériel ici et maintenant. Ces 

travaux mettent notamment en avant que l’adhésion massive à ces églises se fait au gré d’une 

recherche individuelle et collective pour une meilleure condition de vie. Plusieurs de mes 

interlocuteurs adhérents de l’IURD m’ont expliqué que, après des années de fréquentation de 

cette église, ils ont retrouvé une paix intérieure, un équilibre personnel et spirituel, ainsi qu’une 

vie familiale harmonieuse. Ils doivent ainsi leur changement de vie à leur église qui les a aidés 

à canaliser leurs épreuves moyennant leur implication dans les campagnes de prières qui leur 

ont apporté ces bénéfices. Les individus interrogés, les hommes et les femmes rencontrés sur le 

terrain, estimaient que leur dévouement, via une pratique assidue des cultes ainsi qu’un respect 

des consignes, leur avait apporté une stabilité familiale, professionnelle et spirituelle inconnue 

avant leur adhésion religieuse auprès de l’IURD. Ils ont en effet bénéficié d’un retour positif à 

la hauteur de leur engagement personnel et individuel leur procurant un épanouissement 

matériel ou spirituel. Dès lors, s’ils se dévouent à ces campagnes de prière thématiques, c’est 

parce qu’ils y trouvent un intérêt, ce qui a été souligné dans d’autres travaux (Bivar, Gusmão, 

2013 ; Soares, 2009).  

Les bienfaits perçus par les adhérents de cette église interrogés dans le cadre de ce travail 

me semblent avoir été peu évoqués dans la plupart des travaux concernant l’IURD. Certaines 

études s’attachent à mettre en avant les rouages institutionnels autour de l’argent et ses façons 

de faire (Aubrée, 2000, 2003 ; Campos, 1997 ; Cortén, 1995, 1999 ; Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; 
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Freston, 1993 ; Garrard-Burnett, 2012 ; Mariano, 1999 ; Pierruci, Prandi, 1996). En 

m’intéressant au point de vue des adhérents de l’IURD à Recife, il a été possible de constater 

qu’ils déposent leurs attentes dans un système religieux qui leur paraît logique et qui fait sens 

pour eux. S’ils adhérent à l’IURD et participent aux campagnes de prières avec dons de 

d’argent, c’est parce qu’ils croient dans le principe du don et contre don (Mauss, 2010), lequel 

comporte la logique qu’il faut donner pour en recevoir. 

Les adhérents s’inscrivent ainsi dans un système religieux qui s’appuie sur un principe 

logique et porteur de sens comme c’est le cas de la pratique de la sorcellerie en Afrique (Augé, 

1974). Dans ce système-là apparaissent des logiques qui structurent la pensée de l’individu ainsi 

que ses conduites, lesquelles peuvent être ajustées ou ajustables en raison de situations 

objectives vécues par les individus. Les adhérents s’engagent dans ces campagnes parce 

qu’elles leur apportent des réponses satisfaisantes. A la suite de leur engagement, ils disposent 

de preuves objectives des réajustements leur ayant apporté une amélioration de leurs conditions 

de vie.   

Ce sont là quelques-uns des ressorts qui permettent de comprendre le fonctionnement 

de la campagne de manière générale. Désormais, je propose de les décrire et de les analyser 

dans leur déroulement à partir de deux cas à suivre.  

La première campagne de l’année a eu lieu en janvier 2015. Elle avait permis aux 

individus de démarrer leur année avec des objectifs à atteindre. Elle fut intitulée « A Nação dos 

318193 », littéralement La Nation des 318. Envisagée pour apporter une amélioration sur le plan 

financier, elle s’est déroulée tous les lundis, pendant 45 jours, soit jusqu’à la mi-février. Dans 

le calendrier quotidien de l’église, le lundi est le jour de culte dédié à la vie financière et donc 

à la prospérité. Par conséquent, cette campagne a été lancée et maintenue les jours de culte déjà 

programmés du calendrier hebdomadaire. Comme il s’agissait-là d’une campagne de prière 

thématique, l’activité s’intensifie : les rituels étaient programmés entre 6h30 et 22h, avec sept 

cultes par jour, alors qu’en temps normal, il y a cinq cultes les lundis entre 7h et 19h30. 

La Nation des 318 était une évocation symbolique dont il fallait s’inspirer pour que les 

adhérents parviennent à braver des « obstacles » et à atteindre leurs « objectifs » souhaités. Il 

                                                
193 Cette chaîne de prière s’est basée sur un passage biblique du livre de la Genèse, chapitre 14, verset 14-16 : « (…) Quand Abram apprit que 
son parent (Lot) était emmené captif, il leva ses partisans, ses familiers, au nombre de trois cent dix-huit, et mena la poursuite jusqu’à Dan. Il 
les attaqua de nuit en ordre dispersé, lui et ses gens, il les battit et les poursuivit jusqu’à Hoba, au nord de Damas. Il reprit tous les biens, et 
aussi son parent Lot et ses biens, ainsi que les femmes et les gens » (La bible de Jérusalem, 1998 : 46). Ce passage renvoie à la force et à la 
persévérance d’Abram et de son peuple. Ensemble, ils ont formé une nation et ont accumulé des richesses grâce à leur bravoure. Il s’agit là 
d’une idée de prospérité dont l’IURD s’est appropriée pour la transmettre à ses adhérents par le biais de la chaîne de prière de la nation des 
318 ayant lieu tous les lundis, jour dédié à la vie financière. 
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faut entendre par « obstacles » leur difficultés et par « objectifs » leur requête individuelle. Dans 

ces réunions du lundi, les participants étaient conviés à se procurer une enveloppe, distribuée 

par les obreiros avant, durant ou après le culte. Les pasteurs expliquaient qu’il revenait à tout 

un chacun de définir la somme d’argent à déposer dans l’enveloppe. Il ajoutait que celle-ci 

devrait être définie en fonction des moyens financiers de tout un chacun et des demandes. Le 

pasteur a précisé que si la demande était importante, par exemple un changement de vie ou la 

guérison d’une maladie, alors la somme glissée à l’intérieur de l’enveloppe devrait être en 

conséquence. Les adhérents sont néanmoins libres de juger de l’importance des sommes 

déposées dans l’enveloppe. De même, le pasteur mettait l’accent sur l’assiduité des participants 

pendant tous les lundis correspondant aux 45 jours de la campagne. 

Trois parmi mes interlocuteurs rencontrés à l’IURD ont été présents chaque lundi de 

janvier à la mi-février sans manquer une séance. Il s’agissait de trois femmes âgées de 45 ans à 

60 ans. Elles ne m’ont pas révélé combien elles avaient déposé dans leur enveloppe. Pour elles, 

c’était quelque chose de très personnel, une sorte d’alliance nouée entre elles et Dieu, seul à 

avoir la connaissance sur la nature de leur requête ainsi que leur don d’argent.  

Ce sont les pasteurs qui ont la charge de la collecte des enveloppes, et certainement de 

leur destination. Mais cette prise en charge n’est nullement dévoilée à quiconque, et encore 

moins aux non-adhérents. C’est pourquoi je ne me suis pas aventurée sur la question de la valeur 

de l’argent donné, parce que c’est un sujet sensible à la fois pour l’adhérent et pour l’institution. 

L’argent donné porte une charge de croyance et de symbolisme pour l’adhérent qui en fait une 

action personnelle voire intime, d’une part, et d’autre part, l’église canalise la croyance et le 

symbolisme créé autour de l’argent pour le rendre sacré et donc inaccessible. 

En général, les femmes interrogées soulignent le caractère intime de leur contribution, 

et ne donnent pas les raisons de leur geste. Elles parlent de l’importance de l’engagement 

personnel tout au long de la campagne, de veiller à ne rater aucun lundi de culte, toute absence 

pouvant engendrer des conséquences empêchant l’atteinte de l’objectifs fixé. Elles sont 

assidues aux cultes, suivent toutes les consignes, donnent de l’argent, font systématiquement 

toutes les prières à faire plusieurs fois dans la journée, y compris le soir et dans la nuit.  

Finalement, leur gage de persévérance a fini par trouver un aboutissement qui semblait 

leur convenir. Chacune d’entre elles, m’a affirmé avoir eu une réponse positive par rapport à 

ce qu’elles avaient demandé. Au début de nos échanges, elles n’osaient pas me dire ce qu’elles 

avaient obtenu comme résultat. C’est après quelques semaines de la campagne passée qu’elles 

me l’ont fait savoir.  
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Une, femme au foyer, dans la cinquantaine, avait eu une amélioration dans sa vie 

financière. Le dossier de pension d’invalidité de son enfant, reconnu handicapé, avait était 

approuvé par le secrétariat d’assistance sociale. Cela lui a permis d’avoir un revenu stable pour 

la famille, puisqu’elle vivait avec son fils et jusqu’alors dépendait du versement de la pension 

alimentaire de son ex-mari. L’autre femme, se trouvant dans la quarantaine, avait du mal à se 

trouver un partenaire fidèle. Après avoir participé à la campagne, elle a rencontré quelqu’un 

qui d’ailleurs fréquente la même église qu’elle. Ils étaient désormais en couple. Elle se 

réjouissait du fait qu’il était évangélique comme elle. La troisième, âgée d’une soixantaine 

d’année, attendait le résultat de certains examens. Elle craignait pour sa santé fragile. Elle m’a 

assuré d’avoir reçu une bonne nouvelle de son médecin qui lui avait annoncé qu’elle n’allait 

pas avoir besoin de subir une opération chirurgicale. D’après ces trois femmes, si leur prière a 

abouti, c’est parce qu’elles se sont engagées dans la campagne et qu’elles y ont persévéré 

jusqu’au bout. Il en résulte qu’elles avaient bien intégré les enjeux découlant de l’action de 

s’engager, ce à quoi elles ont veillé à la rigueur et à une ligne de conduite dont la cohérence 

leur a permis d’accomplir leurs objectifs. 

En cette année 2015, la campagne de la Nation des 318 a connu un tel succès que depuis 

les cultes du lundi ont pris officiellement cette appellation. Auparavant, ils s’intitulaient prière 

pour la vie financière, désormais, la symbolique biblique puisée dans l’Ancien Testament a 

servi de ressort pour redynamiser les prières du lundi et leur donner une nouvelle signification. 

Il s’agit là d’une stratégie efficace que l’IURD applique de temps en temps pour renouveler 

certains de ses cultes. En le faisant, elle les modifie quant à leur forme tout en gardant la base 

sur laquelle ils se fondent. 

Dans le cas des cultes du lundi, leur signification de base est la prospérité et la réussite. 

Pourtant, elle réinvente une autre manière de les reformuler en leur redéfinissant selon des 

énoncés porteurs de sens pour les individus. C’est précisément sur cet aspect-là que l’IURD 

démontre combien elle est créative et inventive dans ses manières faire, et dans les différents 

contextes socioculturels auxquels elle s’adapte (Aubrée, 2000, 2003 ; Campos, 1997 ; Cortén, 

1999 ; Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; Freston, 2005 ; Mariano, 1999 ; Mary, 2002 ; Oro, 2004 ; 

Soares, 2005 ; Weiner, 2009).  

Les reformulations que l’IURD met en place sont alors intégrées par les adhérents qui à 

travers leur engagement personnel répondent à l’appel à participer et contribuent ainsi à 

alimenter le système religieux auquel ils adhèrent. Parce qu’ils y croient, ils s’y investissent 

afin de parvenir à leurs objectifs. En s’y engageant, ils obtiennent des résultats à la hauteur de 
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leurs attentes et voient, en conséquence, leur vie s’améliorer. Si le résultat obtenu semble leur 

paraître satisfaisant, il révèle par ailleurs l’efficacité d’un système religieux logique qui 

fonctionne avec une dynamique de renouvellement de culte intarissable. En plus, le résultat 

obtenu par certains adhérents est doté d’une force significative qui participe, moyennant les 

témoignages de réussite de ces derniers, à la production du sens pour les individus fréquentant 

cette église (Augé, 1994a ; Izard, Smith, 1979). 

A cet égard, je suggère de penser le système religieux iurdiano, tournant autour des 

campagnes et chaînes de prière, dont les logiques sont chargées de signification et de sens, 

comme un système à caractère multidimensionnel, car il puise dans des sources contextuelles, 

morales, religieuses et matérielles symboliques qui l’enrichit et le redynamise.  

Le facteur contextuel renvoie à la capacité d’adaptation de l’église et à sa façon de 

s’ajuster aussi bien aux circonstances qu’aux environnements auxquels elle fait face au 

quotidien. Quant à l’aspect moral et religieux mis en avant par l’église, il concerne les conduites 

individuelles et collectives des individus ainsi que l’appétence individuelle à l’engagement 

personnel à l’égard de l’institution religieuse et envers Dieu. Enfin, le matérialisme symbolique 

est investi dans les différents objets et énoncés, porteurs de sens et de signification, et qui sont 

mobilisés autour des prières. L’argent en est l’exemple par excellence, car il revêt le principe 

du don et contre don, pour en recevoir il faut en donner (Mauss, 2010). La deuxième campagne 

qui va suivre servira d’illustration à l’ensemble de ces éléments. 

Vers le mois d’avril, l’une des campagnes de prière la plus connue de l’église 

intitulée « Campanha d’Israel », en français la Campagne d’Israël, a été mise en place. 

Généralement, celle-ci a lieu deux fois par an, en juin et décembre, se déroulant pendant trente 

jours. En 2015, elle a été avancée au mois d’avril, ce qui m’avait étonné : d’un autre terrain, 

réalisé à Bordeaux en France en 2014, j’avais appris que cette campagne avait lieu tous les six 

mois, puisqu’il s’agit de la campagne générale organisée dans l’ensemble des églises de 

l’IURD, au Brésil et à l’étranger (Rocha de Oliveira, 2014).  

A Recife, en 2015, le contexte socioéconomique et sociopolitique brésilien était 

particulièrement perturbé à cause du processus de destitution de la présidente Dilma Roussef, 

qui a été accompagné par des politiques d’austérité menées par Michel Temer, le président 

successeur. Le peuple brésilien traversait alors un contexte marqué à la fois par l’austérité 

économique et par l’inflation, et dont les conséquences se poursuivent actuellement sous le 

gouvernement de Bolsonaro.  
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L’idée de l’IURD d’avancer la campagne d’Israël de deux mois permettait de répondre 

au moins à deux situations. D’une part, les individus fréquentant l’église allaient disposer d’un 

temps supplémentaire pour participer à cette campagne de prière, laquelle allait se dérouler dans 

un contexte de crise socioéconomique et sociopolitique important. D’autre part, l’IURD 

démontrait qu’elle pouvait s’adapter à un contexte de crise financière national, et maintenir son 

calendrier d’activités, en dépit des difficultés économiques susceptibles de toucher certains de 

ses adhérents. Cette campagne requérait des adhérents une contribution financière dont le 

montant varie d’un salaire minimum (soit trois cents euros à l’époque de mon terrain), jusqu’à 

un don plus important provenant de la vente d’un objet, par exemple d’une voiture, ou encore 

des revenus d’un compte d’épargne ou d’un emprunt. Ces contributions ont été dévoilées par 

de nombreux témoignes d’anciens participants ou des nouveaux qui ont été interrogés par le 

pasteur dans les cultes du lundi dédiés à la campagne. Ces individus choisis par le pasteur ont 

accepté de témoigner sur leur sacrifice matériel pour lequel ils ont été récompensés.  

Si dans le cas présenté antérieurement les sommes provenant des dons d’argent n’étaient 

pas exposées de manière aussi explicite, dans ce deuxième cas il en est autrement. Cette 

campagne est le « chef-d’œuvre » de l’église, du fait qu’elle a été une des premières grandes 

entreprises de son leader fondateur, Edir Macedo, laquelle lui a permis de récolter des montants 

susceptibles de l’aider à bâtir d’autres temples et en conséquence d’instituer l’expansion de son 

projet religieux au Brésil et à l’étranger (Almeida, 2016 ; Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; Mariano, 

1999).  

L’église dispose d’une capacité d’adaptation selon les différents contextes sociaux, 

économiques et politiques. Ces contextes ne s’appliquent pas uniquement au Brésil, mais aussi 

à d’autres pays à travers le monde où elle est implantée (Aubrée, 2000, 2003 ; Campos, 1999 ; 

Cortén, Dozon, Oro, 2003 ; Freston, 2005 ; Oro, 2004 ; Rocha de Oliveira, 2014 ; Soares, 2005 ; 

Weiner, 2009). A l’étranger, elle semble s’adapter au rythme de vie local ainsi qu’au public 

qu’elle accueille. Elle s’accommode principalement à l’univers socioreligieux des personnes 

issues des diasporas africaines, mais aussi à celles de langue lusophone et hispanophone. A 

Recife, le fait qu’elle ait avancé sa campagne de deux mois a été apprécié par les adhérents de 

l’église. Ils semblaient majoritairement valider cette décision lorsqu’elle avait été annoncée par 

le pasteur dans un culte du dimanche vers la fin du mois de mars. Les individus que j’avais 

interrogés dans le cadre de ce travail, dont certains ont participé à la campagne d’Israël, m’ont 

expliqué qu’ils étaient contents de pouvoir disposer d’un temps élargi. Au lieu d’un mois 

habituel, ils allaient bénéficier de deux mois pour participer à la campagne. Cela leur donnait 
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donc la possibilité de s’organiser financièrement, étant donné que leur investissement devrait 

être à la hauteur de leur demande. Ainsi, ils avaient deux mois pour lever la somme avec 

laquelle ils espéraient contribuer à la campagne d’Israël.  

Cette dernière a une dimension financière importante. Elle mobilise l’argent, preuve 

matérielle de l’engagement personnel des individus. Mais, elle revêt également une autre 

dimension, celle des conduites individuelles et personnelles qu’il faut observer pour la réussite 

de sa campagne et qui dérivent de consignes énoncées par le pasteur. Celles-ci concernent le 

physique, le spirituel et le matériel. Durant toute la durée de la campagne, les individus sont 

priés de respecter ces consignes, rappelle le pasteur ; en les respectant, ils font preuve de 

persévérance et d’engagement envers Dieu. Dieu prendra en compte les efforts produits, puis il 

interviendra et il transformera la vie des participants à la campagne.  

C’est l’aspect physique que j’aborderai en premier lieu. Les individus sont invités à 

pratiquer le jeûne, à ne pas manger de viande rouge, à éviter la gourmandise et à prioriser des 

repas légers, mais aussi à s’abstenir de la consommation de l’alcool et de tabac. Cette consigne 

ressemble à celle du carême catholique. Elle s’inscrit dans l’histoire des religions primitives 

(Douglas, 2001) et des monothéismes (Vallet, 1999), qui prévoient des périodes particulières 

dans l’année dédiées à des rituels de pénitence et de purification. C’est un effet de purification 

du corps qui est recherché dans les consignes relatives à l’alimentation. 

A ces interdits alimentaires, s’ajoutent l’abstinence sexuelle et un retrait partiel du 

monde. Les relations sociales doivent se limiter à la vie familiale, au travail et à la fréquentation 

à l’église. Il est recommandé d’éviter les fêtes et les rencontres sans intérêt, notamment avec 

les personnes ayant des conduites dites négatives (fumeurs, buveurs, personnes de mœurs 

légères). Le participant doit ainsi se focaliser sur l’objectif qu’il atteindra à travers une mise à 

l’épreuve de son corps à partir de pensées bienveillantes, soit un corps sain et des conduites 

irréprochables. Tout au long de la campagne, ces conduites doivent être méticuleusement 

respectées en vue de purifier le corps, et par là, démontrer sa capacité d’abstinence pour une 

cause qui a fait l’objet d’une demande à Dieu. Le respect de ces principes découle d’une 

croyance particulière qui fait sens pour l’individu, le tout forme un système cohérent qui s’avère 

efficace étant donné les nombreux témoignages qui attestant de son efficacité.  

En second lieu, il faut veiller au plan spirituel. Pour cela, les adhérents doivent pratiquer 

régulièrement la prière qui doit être effectuée tantôt durant les cultes tantôt à la maison, et à 

plusieurs moments de la journée, y compris durant la nuit. D’après Mauss (1968), « (…) Une 

prière n’est pas seulement l’effusion d’une âme, le cri d’un sentiment. C’est un fragment d’une religion. » 
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(Mauss, 1968 :377). Ce fragment de religion est emmené à la maison, mais aussi à d’autres 

espaces, par exemple le lieu de travail, où se déroulent les conduites quotidiennes des individus 

participant à la campagne d’Israël. La prière fait ainsi partie de l’univers social des adhérents 

de l’IURD, parce qu’elle est vécue par eux comme un rite socialement situé (Ibid., 1968).  

Dès l’aube, les adhérents à la campagne sont censés pratiquer la prière. Le pasteur leur 

conseille de régler leur réveil à trois heures du matin, moment où, selon lui, c’est le calme 

absolu pour pouvoir prier et parler avec Dieu. Cela dit, les horaires de prière ne sont pas 

vraiment déterminés. Il revient à tout un chacun de s’organiser en fonction de son organisation 

personnelle. Toutefois, des exemples sont donnés par le pasteur afin d’illustrer les moments 

considérés le plus propice pour cet exercice. Il est recommandé de prier à l’aube, au petit matin, 

durant la journée et le soir. L’accent est mis sur la possibilité de pouvoir disposer d’un moment 

de calme et de tranquillité indispensables, d’après le pasteur, à une connexion plus efficace avec 

Dieu. 

La prière constitue l’une des activités centrales proposées dans les églises évangéliques 

pentecôtistes. A l’IURD, elle occupe une place capitale en raison des cultes thématiques et 

campagnes de prière qui y sont organisées (Almeida, 2009 ; Soares, 2005). Elle est présentée 

comme le moyen le plus efficace de parvenir aux objectifs souhaités. Par conséquent, « (…) elle 

est efficace parce que la religion la déclare efficace » (Mauss, 1968 :379). Or, à l’IURD son efficacité 

n’est pas qu’une question de déclaration, puisqu’elle s’inscrit dans un système complexe et 

multidimensionnel formée par des aspects contextuels, moraux et religieux et matériels et 

symboliques qui contribuent à son efficacité.  

Enfin, l’IURD prône la « théologie de la prospérité » (Cortén, 1995, 1999 ; Mariano, 

1999) qui repose sur le principe du don et du contre don (Mauss, 2010). Celui-ci est de nature 

complexe, car il comporte de multiples dimensions : économique, morale, religieuse, sociale et 

symbolique. Sa complexité repose sur une action, à première vue simple : lorsqu’un individu 

donne quelque chose il en reçoit en retour (Ibid., 2010). Pourtant, cette action génère des 

obligations implicites ou conventionnelles, car l’individu qui reçoit un don se voit dans la 

contrainte de le rétribuer. A l’inverse, lorsqu’il est question de faire un don, ce dernier engendre 

des attentes chez l’individu d’un possible retour.  

Ce principe est appliqué à la campagne d’Israël, néanmoins, il est associé à la notion de 

sacrifice, et plus précisément de sacrifice matériel transformé en don argent. Ici le don engage 

un compromis personnel de l’adhérent envers Dieu sous forme d’obligation. L’adhérent qui 

accepte de participer à la campagne, accepte en même temps de sacrifier quelque chose. Que 
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ce soit un mois de salaire ou une somme dérivant de la vente d’un objet personnel, ce don est 

présenté à Dieu comme une mise à l’épreuve de soi, dont les observances physiques et 

spirituelles acceptées rendent déjà compte. Pourtant, il doit se matérialiser au moyen d’un objet 

précis, en l’occurrence l’argent, lequel est destiné au sacrifice.  

L’argent apparaît comme le moteur du sacrifice, parce qu’il incarne une puissance dotée 

de pouvoir agissant sur les conduites des individus (Tonda, 2005). Mais, le sacrifice a aussi une 

autre dimension, plutôt de nature biblique, et qui est en cohérence avec la religion, puisque « (…) 

de l’Ancien au Nouveau Testament, le sacrifice est présent, de ceux offerts à Caïn et Abel à celui du Christ » 
(Herrenschmidt, 1979 :176). D’après cet auteur, le sacrifice symbolise une alliance entre la 

personne qui se prête au sacrifice et Dieu. L’appel à cette alliance est souvent évoqué par les 

pasteurs de l’IURD. Lors des campagnes, ils convient les individus à s’engager dans un 

compromis personnel noué entre les adhérents et Dieu, lequel doit être conçu par les premiers 

comme une alliance. Cet argument est mobilisé par les pasteurs pour justifier le sacrifice 

matériel qui, à côté des sacrifices physiques et spirituels, forment le système religieux complexe 

et multidimensionnel qui est la campagne de prière. 

Pour justifier le sacrifice matériel, les pasteurs de l’IURD s’appuient sur le chapitre 3, 

verset 10, du livre de Malachie. Il s’agit du dernier livre de l’Ancien Testament qui est mobilisé 

pour légitimer la dîme et les sacrifices matériaux faits au Seigneur (Aubrée, 2003). En effet, 
« (…) Malachie est bien, aux côtés des prêtres du Temple, le prophète du sacrifice efficace : donné ce qui est 

demandé et Iahvé (Dieu) donnera en retour » (Herrenschmidt, 1979 :180). Autrement dit, ce passage 

biblique illustre de manière objective le principe du don et du contre don qui à l’IURD est mis 

en œuvre grâce à un objet vendu et transformé en argent et qui devient un sacrifice fait lors de 

la campagne de prière. 

L’église s’attache à présenter des témoignages qui sont des preuves objectives de 

l’efficacité du don et, par extension, de la campagne de prière. À partir des témoignages, il 

revient aux autres adhérents de choisir eux-mêmes les objets à sacrifier. Si l’église cherche à 

influencer les choix individuels, force est de constater que tout un chacun dispose d’une marge 

de manœuvre pouvant être ajustée selon sa condition socioéconomique. Il y a aussi ceux qui ne 

peuvent pas prendre part au sacrifice, n’étant pas en mesure de s’engager financièrement.  

A cet égard, parmi mes interlocuteurs à l’IURD, il y avait deux femmes, adhérentes 

depuis plus de dix ans, qui se sont abstenues de participer à la campagne d’Israël parce que leur 

situation économique ne le leur permettait pas. Il s’agissait de deux mères de famille, femmes 

au foyer et parents isolés, qui vivaient grâce à un salaire minimum brésilien soit, à l’époque de 
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mon terrain, trois cents euros. Ce salaire était le seul revenu du foyer. L’une était à la retraite et 

vivait avec son fils aîné de quarante ans, lequel après séparation et perte d’emploi est retourné 

vivre chez sa mère. L’autre, âgée de soixante ans percevait une pension, elle avait encore son 

fils cadet à charge, d’une vingtaine d’années, et porteur d’un handicap le rendant inapte au 

travail. Vivant dans la précarité, ces deux femmes ne pouvaient pas s’engager matériellement 

dans la campagne d’Israël, alors qu’elles étaient assidues aux cultes hebdomadaires de l’IURD. 

Malgré leur volonté de prend part à la campagne, le sacrifice matériel que celle-ci impliquait 

était au-dessus de leurs moyens. Ces exemples permettent de constater que l’église ne peut pas 

influencer le choix de personnes vivant avec des moyens restreints.  

A ce propos, certains ont mis en avant que des personnes démunies sont tentées 

d’investir leur argent dans ce type de campagne (Campos, 1997 ; Cortén, 1995 ; 1999 ; Mariano, 

1999), du fait du retour positif qu’elle est censée attribuer aux individus s’y impliquant. 

Pourtant, il me paraît que cela reste à nuancer. Au mois d’avril 2015, j’ai noté que le nombre 

de participants à la campagne d’Israël était réduit comparé à celle du mois de janvier pour la 

campagne de la Nation des 318, l’effort financier requis était un frein pour les personnes les 

plus démunies, mais aussi pour les autres à cause d’un contexte défavorable de crise 

socioéconomique. Les adhérents disposant d’un peu plus de moyens étaient tentées d’y 

participer pour différentes raisons. Là aussi, je prendrai le cas de deux autres femmes. L’une, 

la quarantaine, travailleuse indépendante, est convertie à l’IURD depuis plus de cinq ans ; elle 

m’a expliqué qu’elle en était à sa troisième campagne. A chaque fois, elle avait obtenu une 

réponse favorable à sa demande : un nouveau partenaire, un travail et une stabilité économique 

et familiale. Elle m’a raconté qu’elle n’a pas fait un grand sacrifice matériel parce qu’elle a un 

niveau de vie modeste. Cependant, le don qu’elle a fait lors de la campagne avait été proposé 

avec toute sa foi et l’espoir d’avoir une vie meilleure. Par conséquent, elle considère que la 

campagne peut être efficace malgré un sacrifice modeste. Pour elle, tout dépend de la foi de 

chacun et pas forcément du montant du don. 

L’autre femme, âgée d’une soixantaine d’années, est adhérente de l’IURD depuis près 

de vingt ans. Elle est fonctionnaire travaillant à mi-temps et engagée dans le personnel de 

l’église, où elle y exerce la fonction d’obreira. Elle est une habituée de la campagne d’Israël 

depuis près de dix ans. Elle s’engage une fois par an, généralement au mois de décembre. Elle 

n’a pas participé à celle ayant démarré au mois d’avril, mais plutôt à celle du mois de décembre 

en 2015. Elle m’avait affirmé avoir bénéficié de plusieurs « grâces » au cours de ses 

participations : guérisons miraculeuses, amélioration de son niveau de vie socioéconomique, 
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bienfaits au sein de sa famille, ses requêtes ont été très souvent entendues. Pour cette dernière 

campagne, elle a obtenu une « délivrance » par rapport à un problème de santé pour lequel elle 

était suivie depuis quelques mois. D’après elle, le médecin lui a expliqué que son état de santé 

était stable et qu’elle allait diminuer la dose de ses médicaments. 

Cette femme me semblait satisfaite de l’IURD. En dehors de son travail, sa vie et ses 

activités tournaient autour de sa pratique religieuse devenue centrale dans vie. Au-delà de son 

engagement personnel avec les activités de son église, elle a décidé de s’y engager de manière 

plus active en y devenant obreira. Ce choix lui semblait évident après les « révélations » qu’elle 

a reçues au cours des nombreuses campagnes de prières auxquelles elle avait participé, d’autant 

que son fils s’était aussi converti et que par la suite il a également décidé de devenir obreiro 

malgré son jeune âge, dix-sept ans à l’époque de mon terrain. 

En somme, l’IURD est une église dont la dynamique repose sur les cultes thématiques 

ainsi que sur les campagnes de prière thématiques qui demandent un engagement individuel. 

Cette dynamique englobe différentes dimensions qui s’inscrivent dans une organisation 

quotidienne adaptée aux modes de vie des individus. Des prières thématiques aux dons 

d’argents, le système religieux de cette église séduit parce qu’il s’avère efficace, logique et est 

porteur de sens. Les personnes conquises par ce système y adhèrent sans hésiter, certaines s’y 

investissent institutionnellement jusqu’à devenir membres de l’équipe de l’église et ainsi 

prendre part à l’organisation des activités de cette institution.  

 

1.3.Les membres et leur organisation dans le quotidien 

Pour assurer le bon fonctionnement de son calendrier quotidien, l’IURD de Recife 

compte avec le travail de ses nombreux pasteurs. Au sommet de la hiérarchie de l’église, ils se 

comptent par dizaines. Ils sont en général accompagnés par des apprentis qu’ils encadrent en 

leur transmettant leur savoir-faire. Ils constituent, avec d’autres individus, des hommes et des 

femmes, des adultes et des jeunes, un corps organisationnel et opérationnel travaillant sept jours 

sur sept, du matin au soir. Parmi ces individus se démarquent notamment les obreiros qui, assez 

nombreux, sont des collaborateurs engagés dans l’institution et portent assistance aux pasteurs.  

Tandis que le poste de pasteur est uniquement réservé aux hommes, celui d’obreiro est 

accessible aussi bien aux hommes qu’aux femmes. Ces dernières sont d’ailleurs nombreuses. 

De nature polyvalente, la fonction d’obreiro requiert la réalisation de multiples tâches réalisées 
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au quotidien ainsi que le port d’un uniforme. Celui-ci permet de les différencier du pasteur qui 

s’habille en pantalon et chemise et qui parfois porte un costume. La couleur de l’uniforme des 

obreiros est blanche pour le haut et bleu marine pour le bas. Pantalon et chemise pour les 

hommes, jupe longue et chemise pour les femmes. Leurs tâches s’inscrivent sur deux grands 

axes : ils doivent assurer le bon déroulement des activités religieuses et quotidiennes et veiller 

au bon fonctionnement des locaux, notamment à la gestion des tâches ménagères. A l’intérieur 

de ces deux axes, ils doivent accomplir un travail polyvalent. 

Le premier grand axe comprend l’accueil, l’accompagnement, le conseil et l’orientation 

des participants aux cultes comme aux autres activités évangélisatrices de l’église. De plus, 

durant le rituel, ils portent assistance aux pasteurs lors des différentes séquences des rites 

(prières, bénédictions, témoignages, diffusions audiovisuelles). En parallèle au culte, ils 

participent à des programmes d’évangélisation dans les rues du centre-ville, dans les quartiers, 

à l’hôpital, ou en prison. 

Le deuxième axe concerne les lieux où ils exercent leur fonction. Ils ont la charge de 

vérifier la propreté des locaux, la préparation de la salle de culte et des événements. Ils 

s’occupent également de la distribution des affiches, de la vente de journaux et des bouteilles 

d’eau minérale pour être bénies pendant le culte. Ces ventes visent à récolter des fonds pour 

l’église, mais une partie de cet argent est destinée à financer les sorties évangélisatrices que les 

obreiros eux-mêmes en ont la responsabilité.  

A l’IURD, l’attribution des tâches, ainsi que leur répartition, obéit à une logique plutôt 

genrée du fait de la posture doctrinaire de son fondateur Edir Macedo (Mariano, 1999). Il 

considère que le travail féminin doit être un soutien et un complément à celui de l’homme. 

Jamais la femme ne doit prendre le dessus. Dans sa vision, l’homme détient la charge 

économique du foyer, il doit gérer des tâches administratives et il occupe une place centrale 

dans le monde du travail. Tandis que la femme se voit octroyer les affaires domestiques, les 

enfants et l’accompagnement de son mari dans ses décisions (Macedo, 2014)194. Toujours 

d’après lui, la femme est considérée comme un pilier à la fois du foyer et du couple, alors que 

l’homme en est la structure (Ibid., 2014)195 . Selon Aubrée, dans l’imaginaire évangélique 

pentecôtiste, la femme n’a qu’une place secondaire à l’égard de l’homme, ce qui implique 

qu’elle doit se soumettre à ce dernier (Aubrée, 1998). 

                                                
194 Voir ouvrages évangéliques. 
195 Ibid. 
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A l’IURD de Recife, le rapport différencié entre femmes et hommes est notamment 

visible chez les obreiros. Les hommes ont la possibilité d’aspirer au poste de pasteur. Certains 

sont d’ailleurs des apprentis pasteurs, mais ils travaillent en tant qu’obreiro jusqu’au moment 

de leur nomination. Ils sont en général majoritaires dans l’assistance aux cultes et, de ce fait, ils 

sont beaucoup plus proches de l’autel et des pasteurs. Les femmes peuvent porter assistance au 

pasteur durant les cultes, mais de manière distanciée ; elles se placent plutôt sur le côté de l’autel 

et dans les rangs, par conséquent elles sont plus proches des participants que de l’autel. Elles 

circulent plutôt dans des espaces périphériques à ce dernier. Lorsqu’elles doivent accompagner 

quelqu’un vers l’autel, leurs homologues hommes prennent la relève dès qu’il s’agit de 

s’approcher de l’autel et des pasteurs.  

Ce sont les femmes qui circulent entre les rangées, au plus près des participants, et elles 

ont la tâche de la distribution des enveloppes destinées aux recueil des dons pour les chaînes de 

prière ainsi que pour le versement de la dîme. De même, elles peuvent transmettre aux 

participants des flyers, revues ou feuillets d’information concernant les campagnes ou autres 

événements à venir proposés par l’église. Elles se placent aussi à la porte d’entrée de la salle 

principale de culte ou bien à proximité de celle-ci, notamment devant l’escalier situé à l’entrée 

du bâtiment. Dans ces deux endroits extérieurs à la salle de culte, elles font l’accueil, apportent 

des conseils ou orientent et distribuent des affiches. 

En somme, les femmes obreiras circulent dans les différents espaces de l’église, mais 

sont moins présentes près de l’autel que leurs homologues masculins. Ceux-ci sont au plus 

proche de l’autel et ont tendance à se regrouper entre eux, excepté lorsqu’ils s’adonnent à la 

vente des journaux, livres, bibles ou bouteilles d’eau minérale. Dans ce cas, ils se situent à 

l’extérieur du bâtiment, en bas de l’escalier de l’entrée principale, soit à quelques mètres du 

grillage de protection de l’église.  

En ce qui concerne les activités à l’extérieure du temple, par exemple, les sorties dédiées 

à l’évangélisation, les femmes sont les plus nombreuses. Plusieurs fois, j’ai remarqué que dans 

un groupe de cinq, six ou huit personnes, circulant dans les rues du centre-ville ou dans un 

quartier, le nombre d’hommes étaient largement inférieur à celui des femmes, en général un ou 

deux. Par conséquent, dans le fonctionnement quotidien de l’église, les femmes obreiras non 

seulement ne réalisent pas les mêmes tâches que leurs homologues hommes, mais elles sont 

plus nombreuses à s’engager dans le travail d’évangélisation effectué en dehors du temple. 

Deux de mes interlocutrices engagées dans ces sorties m’ont confirmé que les femmes y sont 

majoritaires.  
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Je me suis intéressée à la motivation qui amène un individu à devenir obreiro de son 

église. Pour cela, j’ai saisi l’occasion de la distribution des affiches pour échanger avec les 

obreiros de manière informelle. Pour eux, être obreiro c’est servir à Dieu et promouvoir sa 

parole. Les obreiros entendent jouer un rôle de protagonistes dans la transmission de la parole 

du Seigneur aux autres individus. C’est pourquoi ils estiment occuper une fonction 

d’intermédiaire entre les adhérents et leur institution religieuse. Toutefois, leur intermédiation 

est en complément à celle du pasteur auprès duquel ils nouent un partenariat dans l’organisation 

institutionnelle. Ainsi, leur participation dans la transmission de la parole est de nature plutôt 

organisationnelle que spirituelle, puisque leur représentation institutionnelle leur confère une 

position d’ambassadeurs de la foi doctrinale de leur église. De fait, ils se considèrent comme 

une sorte d’ambassadeurs du temple, parce qu’ils accueillent les adhérents et les orientent quant 

aux cultes qui sont les mieux adaptés en fonction des besoins d’un tout à chacun. Ils apportent 

des conseils et expliquent aux participants et visiteurs le déroulent des cultes. Ils renforcent 

l’importance de garder une assiduité aux chaînes de prières. Ils font part des différents groupes 

d’évangélisation de leur église. Ils recueillent les requêtes et les enveloppes pour les transmettre 

aux pasteurs.  

Par ailleurs, les obreiros sont libres de choisir leur horaire de travail. Puisque leur 

fonction est exercée sur la base du volontariat. Ils ont ainsi une liberté de décision sur leur 

emploi du temps selon leurs disponibilités. Chaque mois, les responsables délégués aux 

différentes activités mettent en place un emploi du temps avec l’ensemble des membres qu’ils 

coordonnent. Des listes avec les noms des membres, les jours et les horaires de travail sont 

affichées dans leur espace de réunion.  

Ils se partagent entre les différentes activités, mais tous sans exception passent par la 

salle principale de culte. Il est à noter qu’il y a une hiérarchie dans cette fonction : les 

expérimentés, les confirmés et les novices, dont la délégation des tâches varie selon le niveau 

d’expérience de l’obreiro. Par exemple, un responsable délégué est un obreiro expérimenté, 

ayant plusieurs années dans l’institution. En outre, leur planning de travail est mensuel, mais il 

peut subir des modifications en raison des éventuelles absences ou selon les activités et 

événements programmés dans la semaine ou dans le mois. Ils ont un éventail de missions à 

accomplir : conseil, évangélisation, orientation et transmissions, en mettant en avant 

l’institution qui doit apporter une solution aux différents problèmes rencontrés par les individus 

qui fréquentent l’église ou par ceux qui la visitent pour la première fois. 
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Afin d’appréhender les ressorts de la fonction d’obreiro et de comprendre leur 

dévouement personnel dans cette occupation, j’ai tenté de les interroger de manière informelle. 

Je ne pouvais pas leur parler de mon étude, et je me faisais passer pour une personne venant 

d’adhérer à leur église. Cette position ne m’était pas tout à fait confortable, mais au moins je 

pouvais échanger avec eux et mieux connaître leurs expériences et ressentis dans et à travers 

l’évangélisme pentecôtiste iurdiano196.  

Du recueil de leurs récits, il semblerait que l’action de s’engager dans la fonction 

d’obreiro est en lien avec leur adhésion, mais aussi à un sentiment d’accomplissement 

personnel. Dans ce dernier cas, pour certains d’entre eux, travailler à l’église implique un don 

de soi envers les autres et avant tout envers Dieu. Ainsi, pouvoir se mettre au service de l’autre, 

et en même temps collaborer à faire avancer l’œuvre du Seigneur, donne le sentiment de se 

rendre utile et procure une sensation de satisfaction. Par ailleurs, le chemin emprunté par la 

conversion a été révélateur pour l’ensemble des obreiros consultés. A la suite de dures épreuves 

de la vie, le jour où ils se sont rendus à l’église leur vie a changé. Ils doivent ce changement à 

la rencontre qu’ils ont faite avec Jésus.  

C’est un dénominateur commun chez les personnes adhérant à l’évangélisme 

pentecôtiste (Fancello, Mary 2011 ; Gusman, 2011 ; Laurent, 2003 ; Mafra, 2001 ; Soares, 

2009). Suite à la conversion, par le biais de laquelle il y a eu un changement de vie, s’engager 

dans la fonction d’obreiro peut se révéler une évidence ; c’est précisément ce changement de 

vie qui va être mobilisé pour illustrer leur engagement à aider d’autres personnes dont ils 

peuvent potentiellement transformer la vie. En s’engageant dans cette fonction, ils participent 

activement à la transmission de leurs expériences pour convaincre les autres. 

Toutefois, le récit du changement de vie est un sujet récurrent parmi les évangéliques 

pentecôtistes, surtout chez les adhérents à l’IURD, et pas seulement chez les obreiros 

(Almeida, 2009 ; Cortén, 1995, 1999 ; Mafra, 2001 ; Mariano, 1999 ; Pierucci, Prandi, 1996). 

Il est une stratégie de recrutement efficace car il puise dans des exemples de cas concrets 

rapportés dans les nombreux témoignages des convertis, y compris des obreiros, qui portent en 

général sur la réussite ou une guérison miraculeuse. Ils sont exposés durant les cultes, mais 

aussi diffusés dans les journaux, revues et chaînes audiovisuelles appartenant à l’église 

(Campos, 2004 ; Cortén, 1995, 1999 ; Fonseca, 2003). 

                                                
196 Qui appartient à l’IURD. 
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Bien que l’obreiro soit partie prenante dans les récits de réussite ou de guérison à 

l’église, son engagement dans celle-ci lui permet de donner un sens à sa vie. En effet, son travail 

à caractère polyvalent, dont le dévouement personnel doit être la première des compétences, 

rempli une fraction de son quotidien. Il réalise des tâches multiples, ce qui lui donne le 

sentiment de se rendre utile à l’intérieur d’un système religieux auquel il adhère. Plus 

largement, il s’inscrit dans une structure où son rôle est à la fois fonctionnel et symbolique. Il 

se veut d’ordre fonctionnel, dans la mesure où l’obreiro participe à une organisation 

institutionnelle en permettant son fonctionnement au quotidien. Son travail est aussi d’ordre 

symbolique, parce qu’il est en mesure de transmettre et de partager les expériences qu’il a 

traversées à travers la doctrine qu’il a embrassée. C’est pourquoi l’obreiro a un rôle important 

à jouer auprès de son institution religieuse d’appartenance. 

Enfin, il possible d’envisager l’obreiro comme le miroir de l’institution religieuse 

auprès de laquelle il s’engage. Il incarne un cas concret de réussite, il renvoie une image du 

sérieux avec lequel il mène son travail. En plus, il est le premier à avoir un contact direct avec 

toute personne se rendant à l’église. Il est sur le front des activités et à l’accueil de tout nouveau 

membre. Son travail dévoué représente une main d’œuvre indispensable au bon fonctionnement 

quotidien de l’église. Sa polyvalence est d’autant plus sollicitée qu’il mène des activités de type 

commercial, mais à fondement religieux, comme il sera montré au point suivant. 

 

1.4.Présentation d’une activité singulière : la vente d’eau minérale 

Certains jours de la semaine, les obreiros font également office de vendeurs. Ils 

proposent la vente de journaux, de livres et de bouteilles d’eau minérale (50cl) stockées dans 

une caisse isotherme. Ils organisent ces ventes se situant à l’extérieur du temple, à proximité du 

grillage de protection du bâtiment. Ils y prennent place principalement les lundis, mardis, 

vendredis et dimanches, soit les jours de grande affluence. La vente d’eau minérale a 

particulièrement attiré mon attention. 

J’ai pu remarquer que cette vente se déroulait en parallèle à celle du commerce informel 

installé sur le trottoir. A l’emplacement de vente, situé juste derrière le grillage de protection 

du temple, se trouvent également quelques marchands ambulants qui proposent eux aussi la 

vente de bouteilles d’eau minérale (50cl) fraîche. Il est courant de voir tout un commerce 

informel dans les rues du centre-ville de Recife et ailleurs, dont la vente d’eau minérale fait 

partie. L’eau est ainsi proposée aux passants qui cherchent à se rafraîchir des températures 
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chaudes et humides de la journée (la ville de Recife est soumise à un climat tropical, il y fait 

chaud toute l’année, et en particulier d’octobre à mars).  

Le prix des bouteilles d’eau vendues par les obreiros correspondait à celui des vendeurs 

ambulants installés sur le trottoir. En 2015, il était fixé à un real dans la monnaie locale, soit 

environ trente centimes d’euros. Il s’agissait de bouteilles d’eau ordinaire, lesquelles circulent 

non seulement dans le commerce informel, mais aussi dans des bars et restaurants de la ville. 

En principe, il n’y avait aucune différence entre le fait qu’elles soient vendues à l’église ou 

ailleurs. D’un côté comme de l’autre, le prix était le même, tout comme l’enseigne de la 

bouteille.  

Pourtant, il me semblait que la vente de bouteilles vendues à l’entrée de l’église n’était 

pas une action anodine, elle permettait de répondre à au moins deux attentes : en premier lieu, 

la vente servait à lever des fonds pour l’église et, en second lieu, l’eau était achetée par les 

adhérents qui l’emmenait au culte pour être bénie lors de la prière collective. 

Source de financement, l’argent collecté avec la vente des bouteilles d’eau minérale est 

réutilisé pour certaines activités de l’église, dont des activités dont les obreiros sont eux-mêmes 

les responsables comme, par exemple, les sorties d’évangélisation. De fait, les sorties 

collectives ont un coût non négligeable, et il faut notamment prévoir des frais de déplacement 

et le repas. Parfois, il arrive que les membres s’organisent pour amener quelque chose à manger 

et à partager entre eux. Cependant, le déplacement reste à prendre en charge. C’est pourquoi 

des actions de collecte de fonds sont prévues avec la vente d’objets divers, dont l’eau minérale, 

ou bien des rifas197. L’argent récolté sert ainsi à financer les réunions internes des équipes qui 

organisent les sorties d’évangélisation. 

Or, l’église reçoit régulièrement des dons d’argent par le biais des campagnes et chaînes 

de prière, et via le versement mensuel de la dîme. Pourtant, les activités menées par les obreiros 

autour des différents groupes d’évangélisation doivent trouver leur propre source de 

financement, car les dons des adhérents sont destinés à des œuvres s’inscrivant dans le 

développement de l’institution religieuse comme les projets de nouveaux temples, des missions 

évangélisatrices des pasteurs sur le territoire brésilien et à l’internationale, et les divers projets 

socioreligieux soutenus par l’IURD (Mariano, 1999).  

                                                
197 Un jeu de tirage au sort après achat d’un billet ou choix d’un numéro. 
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D’ailleurs, depuis les années 2000, les projets socioreligieux de l’IURD se sont 

multipliés à travers le Brésil et dans le monde198. Ils sont destinés en général à assister une 

population en situation de fragilité sociale, les enfants et les jeunes marginalisés, les 

toxicomanes, les femmes victimes de violences domestiques et les personnes âgées. Ces 

activités, dont la publicité est faite par la diffusion d’images à l’église lors des cultes, viennent 

justifier les dons d’argent pour montrer aux adhérents la destination finale de leurs dons, pour 

légitimer les appels au don ultérieurs. 

Ainsi, le culte demeure le lieu central des dons d’argent, lesquels servent au maintien 

des grands projets de l’église. Les activités quotidiennes se déroulent en parallèle au culte, et 

sont assurées par l’engagement personnel des obreiros qui veillent à leur logistique et doivent 

trouver leur propre source de financement. Les revenus tirés de la vente de certains objets 

(livres, bibles et journaux) sont réutilisés pour maintenir la production de ces supports. Les 

obreiros ont dû alors trouver d’autres sources de revenu, comme la vente d’eau minérale ainsi 

que les jeux de tirage au sort, pour couvrir les dépenses des activités dont ils ont la charge.  

La fonction d’obreiro requiert, au-delà de l’engagement individuel, une capacité à 

l’autonomie économique. Lorsqu’il s’investit dans cette fonction, il doit y contribuer par ses 

propres moyens, notamment en prenant en charge ses déplacements au temple et ses repas. Il 

doit aussi trouver des solutions pour financer les activités évangélisatrices dont il est le 

responsable. Cette capacité à s’autofinancer est favorisée par l’IURD qui valorise l’action 

d’entreprendre (Campos, 1997 ; Cortén, 1995 ; Mariano, 1999). Le culte du lundi va d’ailleurs 

dans ce sens. 

La doctrine prônée à l’IURD s’inscrit dans une lignée basée sur le modèle du 

protestantisme classique (Martin, 1990 ; Weber, 2004), dont le but est d’avoir une vie centrée 

sur le travail comme promesse d’enrichissement personnel. Ce modèle a été mis en œuvre dans 

le contexte de la théologie de la prospérité développé par des évangéliques pentecôtistes nord-

américains (Hollenweger, 2012).  

Edir Macedo, le fondateur de l’IURD, tout comme R.R. Soares fondateur de l’IIGD, a 

été inspiré par ce courant nord-américain (Campos, 1997 ; Cortén, 1995 ; Mariano, 1999). 

L’ensemble des cultes de l’IURD sont basés sur ce modèle, et en particulier celui du lundi qui 

est dédié à la vie financière. Les adhérents comme les obreiros mettent alors en pratique, aussi 

                                                
198 Voir l’article d’un journal gospel qui montre l’actualité des acteurs religieux évangéliques au Brésil : 
https://www.jmnoticia.com.br/2018/01/12/acoes-sociais-da-igreja-universal-atenderam-11-milhoes-de-pessoas-no-mundo-em-2017/ , 
consulté le 15 novembre 2019. 
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bien dans leur travail que dans leur vie personnelle, ce que la doctrine de leur église leur 

conseille de faire (Bivar, Gusmão, 2013). A cet égard, plusieurs travaux ont suggéré d’envisager 

l’IURD comme une entreprise moderne vraisemblablement en lien avec le système capitaliste 

libéral des sociétés occidentales (Aubrée, 2000 ; Campos, 1997 ; 1999 ; Freston, 2005 ; Garrard-

Burnett, 2012 ; Mariano, 1999 ; Oro, 2004) en s’inscrivant dans une organisation propre à nos 

sociétés contemporaines (Crozier, Friedberg, 1977 ; Douglas, 2004).  

Par conséquent, selon la doctrine iurdienne199, tout individu serait en mesure de 

façonner et de maîtriser son propre destin à travers sa capacité à développer et à inventer des 

réponses à un problème donné (Bivar, Gusmão, 2013). La théologie de la prospérité intégrée 

dans sa doctrine valorise l’autonomie et la capacité individuelle à entreprendre. L’argent y 

figure comme un vecteur de bonheur et de réussite, en ce qu’il permet à l’individu de disposer 

d’un certain pouvoir (Tonda, 2005). Les adhérents de cette église intègrent cette doctrine qui 

leur donne des outils pour réfléchir à des moyens efficaces pour gagner de l’argent. A ce titre, 

si l’argent a changé nos rapports au monde moderne (Simmel, 2007 ; Tonda, 2005), à l’IURD 

il incarne le symbole par excellence de l’accomplissement individuel et de la réussite. Il s’agit 

là de modes d’action complètement en phase avec nos sociétés contemporaines de 

consommateurs (Bauman, 2010), où le bonheur apparaît comme lié à l’argent qui permet de 

consommer.  

La vente d’eau minérale rentre ainsi dans cette perspective. Elle contribue à financer 

l’organisation d’un système, et elle atteste de la capacité des membres à entreprendre pour 

financer et gérer les activités dont ils ont la charge.  

En outre, l’eau minérale vendue par les obreiros et achetée par les adhérents va être 

« travaillée » durant le culte. En principe, deux jours de la semaine sont réservés à la bénédiction 

collective de cette eau à la fin du rituel, en général, les mardis, le jour de la prière pour la santé, 

et les dimanches à l’occasion du culte de louange et de la famille. L’eau peut être aussi bénie 

d’autres jours de la semaine. Pour cela, l’adhérent donne la bouteille à l’obreiro qui la remet au 

pasteur, je reviendrai sur ce point plus bas.  

Vers la fin des cultes réservés à la bénédiction, le pasteur demande aux présents de 

soulever leurs bouteilles vers le haut. Lorsque l’église est remplie, notamment le dimanche, cet 

instant est un spectacle du fait du mouvement de toutes les mains levées vers le haut tenant une 

bouteille. A ce moment-là, le pasteur fait une prière collective par laquelle l’eau est bénie pour 

                                                
199 Propre à l’IURD. 
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être ultérieurement consommée quotidiennement comme une sorte de médicament spirituel. Il 

est à noter que l’eau bénie est considérée par les adhérents comme un élément thérapeutique, 

parce qu’elle est censée apporter la guérison aussi bien du corps que de l’esprit. 

La guérison divine est une composante majeure des églises évangéliques pentecôtistes 

qui ont émergé au Brésil à partir des années 1950 (Freston, 1993). Avant que l’eau bénie ne soit 

employée comme traitement, c’était l’imposition des mains qui visait la guérison. D’ailleurs, 

les précurseurs nord-américains du mouvement pratiquaient celle-ci durant leurs prêches 

(Blumhofer, 1993 ; Espinosa, 2014). Les premières églises évangéliques pentecôtistes 

implantées au Brésil ont intégrée l’imposition de mains dans leur doctrine. Cette pratique 

demeure jusqu’à présent dans la plupart des églises. Toutefois, avec l’apparition de nouvelles 

églises, à la deuxième moitié du 20e siècle, qui chercheront à se différencier par l’introduction 

d’autres éléments dans leur doctrine (Freston, 1993), l’eau bénie va être employée comme 

médicament spirituel.  

 La bénédiction de l’eau à l’IURD a été considérée par certains comme une pratique 

magico-religieuse (Aubrée, 2000, 2003 ; Cortén, 1999 ; Mariano, 1999). Or, elle est avant tout 

un objet de croyance, dont le symbolisme porte une signification particulière pour les individus 

(Augée, 1994a ; Godelier, 2010). Dans ce sens, mes interlocuteurs estimaient que cette eau était 

efficace et purificatrice. Pour eux, l’eau bénie représentait un remède leur permettant d’agir sur 

leur corps matériel et spirituel le libérant des énergies négatives. C’est précisément cette 

croyance porteuse de sens pour les individus qui valide et maintient la pratique de la bénédiction 

de l’eau dans les églises évangéliques pentecôtistes, en dépit du caractère « magico-religieux » 

qui lui a été attribué. 

Sur mon terrain, j’ai constaté que cette pratique est commune à l’IURD et à l’IIGD et 

inexistante dans les églises de l’AD, pour le moins dans celles auprès desquelles j’ai effectué 

ma recherche. Il semblerait que l’usage de l’eau comme élément thérapeutique a été systématisé 

par les églises évangéliques pentecôtistes dites de « troisième vague » (Mariano, 1999). A 

l’Assembléia de Deus, cet usage est condamné. Pour les membres de cette institution, le recours 

à Dieu se fait uniquement par la prière et par la foi (Vingren, 2000). Ces deux éléments étant 

centraux dans la doctrine assembleiana200. Mais il n’empêche qu’ils pratiquent aussi 

l’imposition de mains pour la guérison divine, à l’image des précurseurs du mouvement. 

                                                
200 Qui appartient à l’Assembléia de Deus. 
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Les autres jours de la semaine, il est également possible de faire bénir l’eau. Cela de 

manière individuelle ou collective, et en raison de la demande des adhérents. Ce sont les 

obreiros qui communiquent au pasteur le nombre de demandes pour la bénédiction. Lorsque 

les individus sont nombreux à solliciter, le pasteur fait une prière collective à la fin du rituel. 

Dans le cas contraire, l’eau est bénie au cas par cas. Des bouteilles parviennent au pasteur par 

des obreiros ou des pasteurs apprentis à la fin du rituel. Ou encore, elles peuvent être remises 

directement par l’adhérent au pasteur avant le culte lorsqu’il circule dans les allées pour se 

rendre à l’autel. A l’IURD, les pasteurs sont facilement abordables comme dans d’autres églises 

évangéliques pentecôtistes. 

Il s’agit là aussi d’une caractéristique du mouvement évangélique pentecôtiste. Les 

membres engagés à l’église sont à l’écoute et se rendent disponibles aux adhérents. Chaque 

église s’efforce de bien accueillir et de communiquer avec les individus qui fréquentent le lieu. 

Cette disponibilité est généralement très appréciée par les adhérents qui se sentent comblés à 

l’égard de l’attention qui leur est portée. Certains sont ravis de pouvoir avoir recours à des 

pasteurs prêts à répondre à tout moment à leurs sollicitations. La bénédiction de l’eau en est un 

exemple. Si l’adhérent n’a pu être présent aux deux jours de culte prévus à cet effet, il peut 

bénéficier de la disponibilité des pasteurs pour bénir sa bouteille d’eau à un autre moment de la 

semaine.   

Finalement, la vente des bouteilles d’eau minérale révèle des enjeux multiples, dont la 

nature est à la fois économique, organisationnelle, spirituelle, thérapeutique et relationnelle. 

Elle compte avec l’engagement individuel et collectif des obreiros qui assurent leurs ventes 

pour financer leurs projets évangélisateurs. Les membres adhérents les acquièrent et les 

emmènent au rituel pour les transformer en remède spirituel et thérapeutique à usage quotidien.  
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2.    Igreja Internacional da Graça de Deus (IIGD) 

2.1.Bref historique, fréquentation et modes de fonctionnement 

Cette église est située à l’avenue Cruz Cabugá, du même côté de la voie que l’IURD, à 

quelques mètres de cette dernière. Les deux ne sont séparées que par une voie secondaire, 

l’avenue da Saudade, adjacente à l’avenue Cruz Cabugá. Ces deux églises s’inscrivent dans la 

« troisième vague » de l’évangélisme pentecôtiste brésilien (Freston, 1993 ; Mariano, 1999). 

L’IURD a émergé à la fin des années 1970 et l’IIGD au début des années 1980.  

Les cultes quotidiens de l’IIGD ressemblent à ceux de l’IURD. Ils sont basés sur des 

réunions de prière également centrées sur la vie financière, la santé, la famille, le couple, la 

délivrance, les louanges au Seigneur. Cependant, les cultes sont nommés différemment pour se 

démarquer de sa concurrente IURD, mais aussi des autres églises, principalement l’église 

Mondiale du Pouvoir de Dieu, laquelle est également située à proximité de l’IIGD201. 

Généralement, les cultes hebdomadaires de l’IIGD s’organisent ainsi : le lundi, la 

prière des « portes ouvertes » ; le mardi, prière pour la vie sentimentale, pour la recherche d’un 

partenaire et pour le couple ; le mercredi est dédié au « jeûne de la victoire », une prière destinée 

aux « causes impossibles » ; le jeudi, jour de la « prière de reconstruction » pour les couples en 

difficulté, les familles brisées, la maladie et l’infortune ; le vendredi, « prière de libération » 

soit un culte de délivrance ; le samedi « prière de la prospérité » à l’instar du lundi ; et le 

dimanche, une prière intitulée « pour tous ceux et toutes celles qui veulent Dieu » (culte de 

louange au Seigneur). La prière des « portes ouvertes » du lundi renvoie à une expression 

polysémique qui est employée à l’église comme une métaphore pour penser à l’abondance et à 

la prospérité. Selon Cavalcante (2003), « (…) L’action de franchir une porte se compose en trois temps : 

avant, durant et après la porte… Franchir une porte consiste toujours dans un changement, que ce soit de 

l’environnement, que ce soit de niveau, de domaine ou de vie. » (Cavalcante, 2003 : 287)202. Le terme 

« portes ouvertes » sous-entend un possible changement de vie, notamment sur le plan financier. 

Force est de constater que l’IIGD a organisé son calendrier de façon à se distinguer de 

sa concurrente IURD. Mobilisant les mêmes thèmes de prière que cette dernière, elle les a 

                                                
201 Cf. figure 9, chapitre II. 
202 Extrait en portugais : « O ato de passar por uma porta se compõe de três tempos – antes, durante e depois da porta... A passagem por uma 
porta consiste sempre em uma mudança, seja de ambiente, seja de nível, de domínio ou de vida. » (Cavalcante, 2003: 287). 
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reconfigurés de manière à avoir des jours de culte lui étant spécifiques. Cette reconfiguration 

s’inscrit plus largement comme une spécificité des mouvements religieux contemporains. 

Ceux-ci se décomposent et se recomposent à la suite de schismes et des contextes socioculturels 

et politiques qu’ils traversent (Dozon, 1974 ; Freston, 1993 ; Kouvouama, 2002 ; 2014 ; 

Sundkler, 1988).   

A cet égard, lorsque R.R. Soares s’est détaché de l’IURD, à la suite d’un schisme, il a 

réfléchi à un moyen de reconfigurer les cultes de son église. Vraisemblablement, son souhait a 

été de les rendre singuliers, mais cela n’est en réalité observable que sur la forme puisque sur 

le fond les prières sont exactement les mêmes que celles proposées à l’IURD, sa concurrente. 

Dans un champ où la concurrence est vive (Finke, 2005 ; Iannaconne et al., 1997 ; Mayrargue, 

2009), les leaders religieux cherchent à se démarquer entre eux (Sundkler, 1988). Ils mettent 

ainsi en pratique leur inventivité de façon à proposer un « nouveau » modèle, lequel est revisité 

parce qu’il est en réalité est déjà connu sur le marché religieux.  

Pourtant, malgré une volonté de se démarquer de l’IURD, l’IIGD possède quatre cultes 

portant des titres similaires à ceux de son homologue. Ils ont lieu le lundi, le vendredi, le samedi 

et le dimanche. Les prières ont la même fonction dans une église comme dans l’autre, et se 

focalisent sur la prospérité (lundi, samedi), de la délivrance (vendredi) et de la louange au 

Seigneur (dimanche). Les autres cultes (mardi, mercredi, jeudi) portent un nom spécifique, mais 

proposent le même type de prière qu’à l’IURD.  

Ayant suivi l’ensemble des cultes, tout au long de la semaine, à l’IIGD comme à 

l’IURD, il apparaît que du lundi au samedi la première a du mal à remplir son temple, excepté 

le dimanche. De manière générale, la fréquentation de l’IIGD est moindre que celle de l’IURD. 

De plus, la capacité d’accueil de ces deux églises diffère, puisque l’IURD peut accueillir jusqu’à 

dix mille personnes dans sa salle principale, alors que l’IIGD peut en accueillir moitié moins. 

L’IURD dispose d’un espace intérieur plus imposant, avec une architecture intérieure et 

extérieure qui se démarque de l’IIGD qui a misé plutôt sur la fonctionnalité et la simplicité de 

ses locaux.   

A l’IIGD, les cultes à certaines heures, du lundi au samedi, peinent à se remplir, le 

nombre de participants est notamment très faible au culte de 10h et à celui de 15h qui ne 

regroupent parfois guère plus d’une dizaine de personnes. Les cultes de 7h et de 18h 

rassemblaient un peu plus de participants qui profitent du temps dont ils disposent avant de se 

rendre à leur travail ou après ce dernier, mais rien de comparable avec les centaines de 

participants aux cultes de l’IURD aux mêmes horaires. D’ailleurs, à l’IIGD, comme le nombre 
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de participants était réduit, le rituel était organisé dans une salle adjacente à la salle principale 

de culte, réservée habituellement à la réunion du groupe des jeunes du samedi. La durée du 

culte était raccourcie d’environ un quart d’heure voire de vingt minutes, sachant qu’en temps 

normal le rituel dure à peu près une heure pour les cultes du lundi au samedi, et deux heures 

pour celui du dimanche. 

D’après ce constat, en rapport avec le mode de fonctionnement quotidien de l’IIGD, 

deux éléments peuvent être dégagés. Le premier concerne l’impact de la concurrence et la place 

de cette église dans ce que certains auteurs appellent « le marché de la foi » (Finke, 2005 ; 

Iannaconne et al., 1997 ; Mariano, 2003). De fait, l’IIGD se trouve dans un espace où sont 

implantés cinq temples, tous évangéliques pentecôtistes, dont trois appartenant à la « troisième 

vague » pentecôtiste (Freston, 1993 ; Mariano, 1999).  

Il semblerait que l’IURD a été la première à proposer des réunions de prière à thèmes, 

se déroulant tout au long de la semaine, dont certaines sont orientées par la théologie de la 

prospérité. De même, elle a été une des pionnières à intégrer dans ses rituels d’exorcisme une 

lutte systématique contre les divinités des cultes-afro-brésiliens qu’elle condamne fermement 

(Almeida, 2009 ; Cortén, 1995 ; Freston, 1993 ; Mariano, 1999). Ces divinités sont considérées 

comme étant à l’origine des infortunes et des malheurs de ses adhérents. Ces caractéristiques 

lui ont valu la catégorisation de « modèle iurdien203 » (Mariano, 1999), modèle qui s’est 

répandu suite au détachement de leaders ayant été impliquées dans sa conception du départ, 

parmi lesquels R.R. Soares (Ibid., 1999). Plus tard, principalement à partir des années 1990, le 

champ religieux brésilien a vu l’émergence d’un certain nombre d’églises s’inscrivant dans la 

lignée de l’IURD, lesquelles ont été mises en place par des pasteurs venant de cette dernière 

(Almeida, 2016 ; Mariano, 2009). Même si ces églises émergentes se sont basées sur un modèle 

déjà existant, elles ont cherché à s’en distinguer par la manière d’évangéliser, par ses leaders 

charismatiques et leur capacité à l’inventivité, notamment en ce qui concerne la reconfiguration 

des prières thématiques (Almeida, 2016). A ce titre, le cas de R.R. Soares en est un exemple. 

Étant donné le « marché concurrentiel » entre ces églises, celles qui suivent la lignée de 

l’IURD doivent faire preuve d’inventivité et de créativité afin d’attirer des nouveaux adhérents 

et surtout de les conserver (Ibid., 2016), d’où le recours à la reconfiguration des prières pour 

les rendre attractives. Bien que cette logique de différenciation se soit pratiquée au Brésil, et 

surtout parmi les églises de « troisième vague » dès les années 1980, elle n’est pas nouvelle. 

                                                
203 Qui appartient à l’IURD, propre à l’IURD. 
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Elle est également identifiée sur des terrains africains dès la deuxième moitié de 20e siècle 

(Sundkler, 1988).  

Le deuxième élément, moins abordé dans les travaux sur ce sujet, a trait à la localisation 

géographique des temples. A cet égard, l’implantation d’églises dans des axes centraux, et 

notamment à proximité du centre-ville facilite leur accès : elle permet à celles et ceux qui 

travaillent au centre-ville de se rendre à leurs cultes avant ou après leur activité professionnelle. 

Plusieurs personnes que j’avais interrogées se trouvaient dans ce cas. Exerçant une activité au 

centre-ville de Recife, ou dans ses environs, elles estimaient que le fait de travailler proche à 

leur église d’adhésion était un avantage, et pouvaient s’y rendre plus facilement, et donc plus 

régulièrement. 

Les logiques individuelles jouent aussi. L’ensemble des personnes interrogées m’ont 

expliqué qu’elles choisissaient d’aller à certains cultes en fonction de leurs disponibilités, mais 

aussi en raison des prières thématiques, du pasteur et de son charisme, ce qui a été évoquée par 

mes interlocuteurs appartenant aux différentes églises étudiées, notamment l’IURD et l’AD. A 

l’IIGD, cet aspect semblait avoir un impact sur la faible fréquentation de certains cultes se 

déroulant à certains horaires et à certains jours, en raison des pasteurs considérés comme moins 

charismatiques et moins sympathique. Pour mes interlocuteurs le charisme était lié à la capacité 

du pasteur de transmettre une énergie positive et stimulante lors des prières. A l’IIGD, ils 

estimaient que certains pasteurs menaient la prière d’une certaine manière permettant de les 

toucher spirituellement, alors que d’autres ne dégageaient pas forcément cette énergie 

particulière qu’ils pouvaient ressentir lorsqu’ils priaient. A ce titre, il faut noter que le charisme 

des leaders religieux (pasteurs, évangélisateurs) est un aspect important vecteur d’attractivité, 

de sympathie et d’empathie (Weber, 1995, 2013).  

Dans ce sens, l’IIGD est victime du manque de charisme de certains de ses pasteurs. Il 

faut aussi souligner qu’elle a beaucoup moins de pasteurs que l’IURD, elle doit donc composer 

avec les leaders dont elle dispose, qu’ils soient charismatiques ou pas. Elle se voit donc dans la 

contrainte à l’inventivité pour maintenir sa position à côté de l’IURD, le leader des églises de 

« troisième vague » (Freston, 1993 ; Mariano, 1999). L’inventivité à l’IIGD obéit à deux 

logiques. La première est d’ordre structurel, dans la mesure où elle cherche à se différencier 

des autres églises, notamment en renommant ses prières. La deuxième est d’ordre contextuel, 

du fait qu’elle met en place un leadership charismatique centralisateur afin de répondre au 

manque de charisme de certains de ses leaders.  
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Au risque de voir ses cultes moins fréquentés, l’IIGD paraît s’appuyer sur la centralité 

d’un leadership charismatique plutôt que de privilégier une polarisation du charisme chez 

l’ensemble de ses pasteurs. Cet aspect à l’IURD s’avère une priorité, du fait que la plupart de 

ses pasteurs sont charismatiques. A l’IIGD, la focale charismatique a trait à un pasteur en 

particulier, lequel est à la fois une référence locale et nationale. Il semblerait que ce choix 

politique remonte à l’histoire du leader fondateur, R. R. Soares, lequel s’inscrit lui-même dans 

cette volonté délibérée de concentration du charisme (Mariano, 1999). 

A l’église de Recife, il y a un pasteur leader et une dizaine de pasteurs, parmi lesquels 

des expérimentés et apprentis. Le pasteur leader dispose d’un charisme incontesté, en plus, il 

est le neveu de R.R. Soares. Au moment de mon terrain, il était récemment arrivé pour diriger 

le temple. Il était venu se substituer l’ancien pasteur qui a été renvoyé à cause d’une possible 

liaison qu’il entretenait avec une obreira de l’église. Le nouveau pasteur fraîchement arrivé, 

soit le neveu de R.R. Soares, a su retourner la situation en gagnant rapidement l’admiration et 

l’attention des adhérents. Son statut familial interpellait les individus que j’ai interrogés, mais 

c’est surtout son charisme qui les a conquis. Les cultes du dimanche sont menés par lui et ils 

sont de ce fait davantage fréquentés que ceux ayant lieu les autres jours de la semaine.  

Durant la semaine, la majorité des réunions sont menées par des jeunes pasteurs, 

lesquels sont en phase d’expérimentation, ou bien par des pasteurs expérimentés mais moins 

charismatiques. A part le pasteur leader, deux autres se distinguaient par leur charisme. Il 

s’agissait de deux jeunes pasteurs, dont l’un est le neveu du pasteur leader, lui-même neveu de 

R.R. Soares. Cela illustre combien le charisme caractérise plutôt certains pasteurs, et 

notamment ceux appartenant à la famille du leader fondateur, R.R. Soares. 

Le jeune pasteur en question est issu du groupe des jeunes de l’église, dont il coordonne 

les activités évangélisatrices, pédagogiques et artistiques. Le groupe des jeunes dispose de cours 

de théâtre, danse, chant et enseignements bibliques et civiques, ces derniers se concentrent sur 

la manière de devenir un bon citoyen. A l’occasion de mon terrain, le jeune pasteur avait une 

vingtaine d’années. Il se démarquait non seulement par son charisme comme par ses 

compétences de chanteur et d’orateur. Il faisait parfois l’ouverture du culte du dimanche. Il se 

chargeait des chants de louange comme des prêches initiaux. Sa prestation était fortement 

appréciée par les adhérents qui voyaient en lui un certain « prodige » produit par l’église. 

Autrement dit, il était considéré comme un jeune hors pair qui s’est construit ainsi grâce à son 

église d’adhésion. 
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En somme, le charisme à l’IIGD de Recife semble être l’apanage d’un nombre réduit de 

pasteurs, notamment de ceux qui ont un lien familial avec le fondateur de l’église. De ce point 

de vue, elle se différentie de son homologue, l’IURD, dont la plupart des pasteurs sont 

charismatiques. Si le manque de charisme influence la fréquentation de la première, elle 

s’efforce par ailleurs d’employer d’autres stratégies afin de dynamiser son calendrier 

hebdomadaire. Pour ce faire, de manière ponctuelle mais régulière, elle organise des 

événements qui permettent d’attirer une foule d’individus et, en conséquence, de remplir ses 

locaux. 

2.2.Le culte comme événement : un mode de fonctionnement dynamique 

En parallèle à son calendrier hebdomadaire, l’IIGD organise des événements ponctuels 

susceptibles d’attirer un grand nombre d’individus à l’église. Ces événements sont vécus 

comme particuliers, modifiant le rythme du calendrier ordinaire de l’église. A ce titre, son 

leader fondateur, le missionnaire R.R. Soares, est connu pour ses caravanes évangélisatrices à 

travers le Brésil (Mariano, 1999). Celles-ci consistent à rencontrer les pasteurs locaux et les 

adhérents des églises IIGD implantées sur l’ensemble du territoire brésilien et à l’étranger. Sur 

son site Internet204, il est possible de prendre connaissance de l’agenda de ses déplacements au 

Brésil et à l’étranger.  

A l’IIGD de Recife, l’église-mère, les rassemblements collectifs sont organisés de 

manière ponctuelle, et notamment à l’occasion de Pâques, de la Fête des mères, et à Noël. Ils 

se déroulent le dimanche, ou bien un jour de la semaine peut être retenu pour ces fêtes dans le 

calendrier civil. Durant la période de mon séjour sur le terrain en 2015, j’ai eu l’occasion de 

participer à trois rencontres de ce type. J’ai assisté au culte de célébration du baptême des 

nouveaux adhérents, qui a eu lieu un dimanche à la fin du mois de janvier, jour étant également 

réservé à la Sainte Cène. Ensuite, j’étais présente lors des festivités de Pâques, événement 

organisé un vendredi (le Vendredi saint), au début du mois d’avril. Enfin, vers la fin du mois 

d’octobre, j’ai participé à un culte événement avec la présence du missionnaire R.R. Soares. Il 

était de passage à l’église mère de Recife, dans le cadre de sa tournée évangélisatrice nationale.  

La particularité de ces événements tient au nombre de participants, puisque l’église est 

bien remplie les jours de culte commémoratifs, mais surtout à la manière dont le culte est 

organisé car il prend un air de spectacle. Il convient de préciser que l’organisation de tels 

                                                
204 Voir le site www.ongrace.com  
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événements n’est pas une spécificité de l’IIGD. Historiquement, les églises évangéliques, 

principalement pentecôtistes, sont connues pour leurs célébrations événementielles, avec leurs 

rassemblements collectifs comme par exemple les meetings et les croisades évangélisatrices 

(Fath, 2008). Ce modèle s’est développé parmi les leaders évangéliques nord-américains pour, 

ensuite, être exporté ailleurs dans le monde (Ibid., 2008). 

Ces événements, bien que ponctuels, permettent d’augmenter la fréquentation, et ils se 

déroulent à l’église-mère à Recife, et mobilisent des individus situés à toutes les échelles de la 

hiérarchie. Pour certains de ces cultes commémoratifs, notamment celui du Vendredi saint et 

celui en la présence de R.R. Soares, certaines églises succursales de l’IIGD encouragent leurs 

adhérents à se rendre aux célébrations de l’église-mère. A ces occasions, cette dernière se 

remplit, alors que les cultes journaliers, figurant dans le calendrier ordinaire de l’église, peinent 

à la remplir, à l’exception de celui du dimanche.  

L’événement est une occasion d’articuler les différents acteurs de cette église entre eux, 

lesquels se placent à l’intérieur du système organisationnel et de la hiérarchie ecclésiastique. 

Par exemple, des pasteurs et obreiros de l’église mère (Recife) côtoient des pasteurs et obreiros 

des temples périurbains (région métropolitaine de Recife) et, le cas échéant, des personnalités 

du leadership national viennent s’y ajouter. Ces individus occupant des positions différentes 

dans l’organigramme de l’église et habituellement dispersés, au moment de l’événement, se 

rejoignent à l’église-mère. Le lien entre les pasteurs situés à différents niveaux est ainsi 

renforcé ; ils travaillent ensemble pour l’organisation du culte événement. Est ainsi renforcée 

l’image d’une communauté évangélique fondée sur l’unité, dont le missionnaire R.R. Soares 

incarne l’élément fédérateur par excellence, ce dernier étant présenté comme un exemple de 

leadership à suivre.  

Dans certains cas, les célébrations n’impliquent que les leaders spirituels locaux. C’est-

à-dire, ceux appartenant à l’église-mère ainsi qu’aux églises périurbaines205 implantées dans 

différentes municipalités de la région métropolitaine de Recife. Au point suivant, je présenterai 

le cas d’un rassemblement festif, lequel avait réuni uniquement des pasteurs locaux. Dans 

d’autres cas, l’église-mère rassemble des leaders nationaux, pasteurs et évêques de renom, y 

compris le missionnaire, en plus des pasteurs locaux (église mère et périurbaines). 

En général, les pasteurs nationaux, provenant d’autres régions du Brésil, sont accueillis 

à l’église-mère à des occasions spéciales, telles que l’anniversaire institutionnel de fondation 

                                                
205 Ce terme sera traité au chapitre suivant, lorsqu’il sera question de présenter les églises mères et les églises périurbaines à partir du cas de 
l’Assembléia de Deus. 
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de l’église ou les tournées évangélisatrices. Celles-ci sont organisées dans les églises de l’IIGD 

à travers le Brésil et à l’étranger comme dans des locaux alloués par cette dernière. Elles 

amènent souvent le missionnaire et fondateur R.R. Soares à Recife, ville systématiquement 

privilégiée dans son calendrier d’activités. Il faut savoir que ce dernier réside à São Paulo d’où 

il part mener ses actions évangélisatrices au Brésil et dans le monde. R.R. Soares présente 

Recife comme une référence centrale parmi les villes de la région Nordeste. Selon lui, « elle 

détient des atouts économiques, gastronomiques et touristiques importants, sans oublier son peuple accueillant et 

chaleureux… un peuple de foi » 206. C’est avec ces mots qu’il a rendu une sorte d’hommage à la ville, 

lors d’une de ses prestations qui s’est déroulée en octobre 2015.  

Son intervention a eu lieu un jour de la semaine, un jeudi à 15h, habituellement réservé 

au culte thématique intitulé « le jeudi de la victoire ». Dans ce « jeudi de la victoire », l’église 

était quasiment pleine, soit près de trois mille personnes, tous âges confondus, aussi bien des 

hommes que des femmes, des enfants et des adolescents. Les adhérents sont venus participer à 

ce qui m’a semblé un « spectacle évangélique » menée par le missionnaire R.R. Soares. Ce 

dernier a été secondé par les pasteurs de l’église-mère et par un certain nombre de pasteurs issus 

des temples périurbains. L’emploi du mot spectacle ici n’est pas anodin, dans la mesure où cette 

église inscrit ses cultes dans une mise en scène de type théâtrale propre aux églises de 

« troisième vague » (Campos, 1997 ; Cortén, 1995 ; Mariano, 1999).  

Le missionnaire avait fait une entrée digne d’une star. Les lumières ont été éteintes et 

un air de suspense a gagné la salle de culte jusqu'au moment où soudain il a fait son apparition 

sur l’autel. Sous des applaudissements vigoureux, il a immédiatement salué les participants au 

culte, ainsi que toute l’équipe de pasteurs, obreiros et toute personne engagée dans les églises 

IIGD à Recife et dans sa région métropolitaine. Avant d’entamer son discours, il a fait une 

prière de remerciement. Ses propos ont mis principalement en avant ce qu’il a nommé de 

« miracle de l’instant présent ». Ce jour devait s’opérer notamment un miracle concernant les 

personnes malades. Ensuite, il a mis en œuvre ses dons d’évangélisateur dont l’inspiration a été 

puisée dans les textes de l’Évangile, plus précisément dans le livre de Matthieu. Le livre de 

Matthieu abonde de passages concernant la guérison miraculeuse : celle de l’aveugle (Chap. 9, 

27-31), d’un épileptique (Chap. 17, 14-27), d’un paralysé (Chap. 9, 1-8). La Bible est en effet 

un réservoir de ressources symboliques susceptibles d’illustrer et de répondre à différentes 

problématiques, d’ordre spirituel, social ou économique (Gifford, 2008). Dans ce « jeudi de la 

victoire », « culte dédié à la reconstruction et à la guérison » dans le calendrier ordinaire de 

                                                
206 Cf. Chapitre II. 
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l’église, R.R. Soares choisit une référence biblique en accord avec l’activité proposée à ce jour, 

avec la maladie pour thème central.  

Son discours s’est focalisé sur la guérison et les miracles de Jésus. La guérison divine 

est considérée une pratique récurrente des églises évangéliques pentecôtistes (Cortén, 1995, 

1999 ; Willems, 1967), principalement dans celles dites de « troisième vague » (Freston, 1993). 

Elles l’ont systématisée dans leur doctrine, notamment en dédiant des cultes spécifiques à la 

guérison comme le font l’IURD et l’IIGD. Cette caractéristique date de l’époque des 

précurseurs du mouvement au États-Unis au début du 20e siècle (Blumhofer, 1993 ; Espinosa, 

2014). Au Brésil, elle y est devenue récurrente à partir des années 1970 grâce aux églises de 

« troisième vague ». 

Pour revenir au « jeudi de la victoire », jour « dédié à la reconstruction et à la guérison », 

la maladie a été souvent évoquée par le missionnaire R.R. Soares comme facteur d’infortune, 

de malheur et de perte de repère. La maladie est en effet un facteur de bouleversement dans la 

vie d’un individu (Augé, Herzlich, 1983), parce qu’elle comporte des déterminants physiques, 

psychiques et sociaux susceptibles de modifier voire de conditionner le mode de vie d’une 

personne, ce qui peut lui générer de la souffrance et du malheur (Ibid., 1983). Pour y remédier, 

le missionnaire s’engage en tant qu’évangélisateur dans la quête de la guérison. Il se veut 

l’intermédiaire pour la cure divine qui va s’opérer via « le miracle de l’instant présent ». Dans 

ce culte, il se propose de libérer les souffrants de leur peine. Il explique que la maladie et les 

problèmes en découlant peuvent être éradiqués par la puissance de l’Esprit Saint et de Jésus, 

qui secourt tout un chacun à tout moment, il suffit d’y croire. De nombreux travaux insistent 

sur les bienfaits attribués au Saint-Esprit et à Jésus, et qui varient de la recherche d’un emploi 

(Aubrée, 1987), en passant par la guérison d’une maladie (Cortén, 1995, 1999), aux récits de 

changement de vie d’un individu de manière plus globale (Fancello, Mary, 2011 ; Fer, 2005 ; 

Hollenweger, 2012 ; Kouvouama, 2002 ; Mafra, 2001 ; Tchonang, 2009).  

Pour les évangéliques pentecôtistes, Jésus est l’incarnation d’un dieu vivant, parce qu’il 

a accompli des merveilles et continue de les accomplir. Cette idée est soutenue par les leaders 

évangéliques qui se l’approprient et la mobilisent dans leurs discours évangélisateurs. Fils de 

Dieu, fait à son image, Jésus serait pourvu du pouvoir miraculeux dont témoignent de nombreux 

passages du Nouveau Testament (Lenoir, 2012). Ce don miraculeux de Jésus est une ressource 

indispensable pour les pasteurs évangéliques qui y ont recours de manière systématique. 

En effet, pour eux, Jésus est doté de la capacité d’opérer des miracles, peu importe le 

problème, à condition que les individus remettent leurs désarrois entre les mains du Sauveur. 
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Les pasteurs se proposent de servir d’intermédiaires entre le souffrant et Jésus. Ils entendent 

ainsi apporter de l’aide à quiconque se retrouve dans des difficultés. Dans ce culte du « jeudi 

de la victoire », le missionnaire R.R. Soares a précisément ce rôle. Sa présence doit entre autres 

susciter le miracle de guérison en faveur des malades et des souffrants venus à sa rencontre à 

la recherche d’un soulagement.  

Ce culte événement est censé opérer des miracles afin de répondre à un besoin 

spécifique, celui de « reconstruction et de guérison », qui sont les objectifs du culte de base de 

l’église réalisé le jeudi. D’habitude, ce dernier accueille des familles, des femmes et des 

hommes, qui sont à la recherche d’un soulagement à leurs divers problèmes tels que le divorce, 

les détresses familiales, la maladie. Or, dans ce culte événement des familles entières sont 

présentes ainsi que des jeunes, notamment des adolescents. Ils ont répondu à l’appel de l’église 

pour ce jour de commémoration avec l’attente d’un miracle en présence du missionnaire R.R. 

Soares. 

Pour les adhérents de l’IIGD, le culte événement avec la présence du missionnaire 

augmente leur chance de recevoir un miracle. Ils considèrent le missionnaire comme une figure 

évangélisatrice hors pair et qui porte un charisme singulier car il a guéri plusieurs personnes 

fréquentant son église. Ces cas de guérison sont en effet montrés à partir de témoignages 

diffusés dans les écrans situés à côté de l’autel. En regardant ces témoignages, les adhérents 

reconnaissent alors le pouvoir charismatique du leader fondateur de l’IIGD qui apparaît 

régulièrement dans les images comme étant le « protagoniste » du miracle face aux autres 

pasteurs de son église. Par conséquent, force est de constater qu’il y une hiérarchisation du 

charisme et une centralisation du miracle dans cette église, où le leader fondateur de l’IIGD est 

au-dessus des autres pasteurs. C’est pourquoi, dès lors que le missionnaire participe à un culte 

événement, sa présence attire la foule. 

La présence du missionnaire permet de dynamiser le culte hebdomadaire du jeudi de 

l’église-mère, notamment en termes de fréquentation. En ce jour de culte événement, R.R. 

Soares vient non seulement renforcer le rôle évangélisateur de son église, mais il tente de 

répondre efficacement aux besoins des adhérents se trouvant dans la difficulté. Lors de ce culte 

événement, plusieurs de mes interlocuteurs fréquentant l’IIGD cherchaient des réponses ou des 

solutions à leurs problèmes individuels qui leur généraient de la souffrance. Les pasteurs de 

l’église-mère et ceux des églises périurbaines étaient là pour les écouter et identifier la source 

du malheur les touchant. Après quoi, et en fonction des besoins qu’ils décèlent, ils dirigeaient 

les adhérents vers le missionnaire qui à son tour leur promet de prier fortement pour eux.  
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A la suite de son discours d’ouverture, suivi d’une prière, le missionnaire R.R. Soares 

avait demandé aux personnes souffrantes de se lever et de se diriger vers le devant. Celles-ci 

ont été conduites à former un cercle dans l’espace libre entre l’autel et le premier rang de 

chaises. Elles devaient marcher dans l’axe de ce cercle, pendant que les pasteurs, tous réunis, 

allaient prier en faveur de tous les malades et souffrants. Il faut savoir que les prières ne 

s’adressaient pas uniquement aux malades, elles concernaient également l’ensemble des 

participants au culte. Ces derniers ont été d’ailleurs priés de lever leur main en direction du 

cercle formé devant l’autel. Leurs prières devaient s’unir à celle des pasteurs comme à celles 

des malades et souffrants, ensemble tous devaient former une seule et unique voix.  

Il semblerait que la théâtralisation dans les rituels évangéliques pentecôtistes est 

devenue une caractéristique des églises dites de « troisième vague », dont la pionnière est 

vraisemblablement l’IURD (Campos, 1997 ; Freston, 1993 ; Mariano, 1999). La mise en scène 

de ses rituels s’avère particulièrement spectaculaire lors des cultes de délivrance où des entités 

malignes sont invités à se manifester (Almeida, 2009 ; Mariano, 1999). 

Pourtant, les aspects théâtraux concernant les rituels religieux ne sont pas un apanage 

des évangéliques pentecôtistes. Ils s’inscrivent plus largement au sein de groupes religieux 

divers et variés, se déroulant de manière collective ou individuelle. Ils sont présents dans des 

pratiques comme la possession (Bastide, 1995, 1995a, 2000 ; Leiris, 1980), dont les rituels 

séquentiels et normatifs obéissent également à une mise en scène, ou bien dans les cultes 

messianiques (Dozon, 1974 ; Lanternari, 1983 ; Queiroz, 1977). Ici, la figure du messie émerge 

comme le protagoniste principal, doté de charisme, d’une capacité à fédérer et d’un certain 

pouvoir. Il se met en scène afin de rassembler la foule autour de ses idées et actions. 

D’après ces travaux, il semblerait que théâtraliser le rituel contribue à animer une vision 

particulière du monde qui est régie par des forces spirituelles puissantes et qui agissent pour 

répondre aux attentes individuelles et collectives. Chez les évangéliques pentecôtistes, les 

aspects théâtraux permettent d’imaginer voire de visualiser la manifestation de forces 

invisibles, soient-elles divines ou malignes. Il s’agit d’une occasion de faire travailler le Saint-

Esprit pour recevoir ses bienfaits (Aubrée, 1987), y compris la cure divine (Cortén, 1999), ou 

d’exorciser les démons et dissiper le malheur au moyen des prières de délivrance (Almeida, 

2009 ; Soares, 2005).  

La théâtralisation est aussi une façon d’inviter les individus à être les acteurs de leur 

propre requête. La participation individuelle et collective des présents à la prière à un moment 

du culte du « jeudi de la victoire » était au cœur de l’action. De fait, lors de sa mise en scène le 
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missionnaire invite d’abord les malades. Puis, il sollicite les autres participants du culte à 

prendre part à la prière. Tous les individus deviennent alors des protagonistes, avec le 

missionnaire, les pasteurs, les obreiros et les autres personnes engagées dans l’organisation de 

l’église. Ensemble, ils contribuent à faire travailler le Saint-Esprit censé venir au secours des 

priants pour leur apporter la guérison. Tout cela s’opère autour d’une mise en scène dont la 

production est à la fois individuelle et collective, puisqu’elle rassemble sous un même plan 

leaders spirituels, obreiros et adhérents. De plus, pendant le déroulement de cette prière, des 

techniciens du son et de l’image enregistrent. Trois cameras ont été mobilisées pour assurer les 

prises de vue sous différents angles : l’autel, le cercle formé par les malades, les premiers rangs, 

les couloirs latéraux, le fond de la salle.  

Quelques minutes après la prière, le missionnaire R.R. Soares nous avait expliqué que 

les images de ce culte événement allaient être diffusées ultérieurement dans son programme 

télévisé « Show da Fé », littéralement show de la foi. Ce dernier est diffusé tous les jours sur la 

chaîne nationale Rede TV et Rede Bandeirantes. La première lui appartient et diffuse 

régulièrement des images de ses tournées évangélisatrices à travers le Brésil et à l’étranger. Il 

a invité les adhérents de Recife à suivre ses activités sur sa chaîne télévisée, et notamment à 

regarder la transmission de ce jour de culte événement. Il est à noter qu’au Brésil, dès la 

deuxième moitié du 20e siècle, les moyens modernes de communication de masse, dont la radio, 

la télévision et, plus récemment, internet, ont été investis par les églises évangéliques 

pentecôtistes (Assmann, 1986 ; Fonseca, 2003 ; Gutwirth, 1988, 1991). Leurs leaders y 

diffusent des programmes d’évangélisation sur des antennes locales, régionales et nationales 

quotidiennement (Prata, 2011 ; Prata et al., 2014). 

 Les mass medias constituent un moyen efficace d’atteindre le plus grand nombre de 

personnes à une échelle assez élargie. Leur usage fait par les évangéliques a été considéré 

comme du « prosélytisme électronique », du fait qu’ils rendent l’évangélisme plus accessible 

grâce à ces moyens de communication (Cortén, 1995, 1999 ; Gutwirth, 1988, 1991), d’autant 

que plus de la moitié des Brésiliens sont attachés aux moyens de communication de masse 

plutôt qu’à la lecture207. L’audiovisuel étant ainsi un moyen de divertissement privilégié par les 

Brésiliens, cet aspect a été saisi par les églises qui ont certainement compris cette préférence du 

peuple brésilien pour l’audiovisuel.  

                                                
207 D’après une enquête menée par la Câmara Brasileira do Livro, voir www.cbl.org.br , consulté le 21 janvier 2019. 
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Dans ce culte événement, le missionnaire R.R. Soares a saisi l’occasion pour proposer 

à ses adhérents une offre de type commerciale, soit un pack chaîne télé et internet vendu par 

son entreprise de distribution de produits évangéliques divers : CD’s, livres, DVD’s. Son 

objectif était de « rendre accessible une programmation saine et de qualité à ses adhérents », 

affirmait-il. D’après lui, dans ce pack, l’intégralité des chaînes proposaient des programmes de 

nature éducative et évangélique ; y figurait également sa chaîne Rede TV ainsi que plusieurs 

autres chaînes importées notamment des Etats-Unis, ce qui atteste de l’influence des acteurs 

évangéliques américains auprès de leaders évangéliques brésiliens. En effet, R.R. Soares s’est 

rapproché des Hagin Ministries, un important acteur évangélique américain du marché gospel, 

et dont certaines publications ont été traduites et mises en vente dans les églises de l’IIGD au 

Brésil et à l’étranger.  

Quoiqu’il en soit, la prestation du missionnaire ne se cantonnait pas à son discours 

d’évangélisateur ni à la prière pour la guérison. Puisque, vers la fin de sa prestation, il met en 

avant ses compétences d’entrepreneur évangélique et de gestionnaire. Il a ainsi exposé les 

divers produits commercialisés dans son église, tout en invitant les adhérents à soutenir les 

actions qu’il entreprend. De fait, celles-ci recouvrent un éventail d’activités diverses et variées 

avec la production de CD’s, DVD’s, journaux, T-shirts, livres, programmes télévisés et radio, 

et à présent un pack télé + internet. D’après des propos recueillis auprès d’adhérents de l’IIGD, 

le missionnaire ne manque pas de présenter ses différentes activités, notamment commerciales, 

lors de ses interventions. 

Les activités commerciales du missionnaire sont quasiment indissociables de son rôle 

d’évangélisateur, puisqu’il les a intégrées dans ses actions évangélisatrices. Celles-ci se 

déploient au-delà des temples, dans des espaces du quotidien, les maisons, les rues, les 

magasins, les transports en commun. Dans ces espaces où vivent, travaillent et circulent les 

adhérents de l’église, ceux-ci peuvent écouter ou regarder une mission, lire un ouvrage ou porter 

un T-shirt de l’IIGD. En le faisant, ils rendent visible leur signe appartenance religieuse, mais 

surtout ils l’intègrent dans leur quotidien. 

La manifestation de l’évangélisme pentecôtiste dans l’espace public et dans le quotidien 

est devenue une banalité au Brésil. Partout où l’on se promène, des signes d’appartenance 

religieuse à ce mouvement sont visibles (Oro et al., 2012 ; Soares, 2009). Cela va des temples, 

aux objets affichés, portés ou mobilisés par les individus (bibles, croix, T-shirt, livres, musique), 

aux dialogues échangés entre membres adhérents lors d’un trajet en transport en commun. 
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L’IIGD, comme d’autres églises évangéliques pentecôtistes, participe activement à cette 

banalisation du religieux via les produits qu’elle propose dans ses églises.   

Pour clôturer sa prestation, le missionnaire insiste sur le don. Pendant qu’il sollicitait 

l’attention de personnes présentes, les coordonnées bancaires de l’église se sont affichées en 

grand sur l’écran de transmissions du culte installé à côté de l’autel. Par la suite, les lumières 

ont été éteintes en vue de la réalisation de la prière finale. Celle-ci a été démarrée par le 

missionnaire, puis le pasteur leader de l’église-mère avait pris le relais. Entre temps, le premier 

quittait l’autel à la dérobée sans dire un seul mot d’adieu.  

J’étais choquée par la manière dont il était parti, cela n’a semblé heurter personne. 

Intriguée, j’avais interrogé une femme assise à côté de moi, une adhérente confirmée car elle 

fréquente l’église depuis plus de dix ans. Elle m’a répondu que le missionnaire R.R. Soares agit 

toujours de la sorte. Selon elle, les personnes savent qu’il fait une entrée fulgurante et un départ 

mystérieux. Finalement, qu’importe s’il est parti sans avertir, puisque ce culte événement avait 

atteint ses objectifs : une fréquentation optimale, le rassemblement de différents acteurs, 

notamment des pasteurs situés à différentes niveaux de la hiérarchie, une mise en scène théâtrale 

collective autour de la guérison et du miracle. Même si les personnes malades n’ont pas 

explicité leur guérison miraculeuse ce jour-là, au moins elles semblaient être réconfortées dans 

leur malheur. Tout ceci s’est déroulé en deux heures, à l’heure d’un culte hebdomadaire qui, en 

général, ne dure qu’une heure et dont la fréquentation quotidienne est plutôt en faible. 

2.3. Les ressorts d’un culte événement festif 

Ici, il sera question de présenter, discuter et analyser les ressorts d’un culte événement 

qui a eu lieu un vendredi saint, le 3 avril 2015 à 15h, dans le cadre des festivités de Pâques. Il 

s’agissait d’un événement pour lequel les célébrations ont démarré dès le mois de mars à 

l’église-mère à Recife. Chaque dimanche du mois de mars, les cultes dominicaux étaient dirigés 

par le pasteur leader de cette église, lequel était accompagné par un de ses homologues venant 

d’un temple périurbain de la région métropolitaine. Ensemble, ils expliquaient aux adhérents 

ce qu’ils prévoyaient pour le grand événement.  

Le vendredi 3 avril 2015, l’église a commencé à se remplir dès 14h, soit une heure avant 

le début du culte. Les adhérents y arrivaient seuls, accompagnés ou en famille. Pour cette 

occasion, les temples périurbains avaient affrété des autobus qui se comptaient par dizaines 

pour assurer le trajet aller/retour des personnes venant des églises périurbaines vers l’église-

mère de la Cruz Cabugá. 
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D’après l’estimation de l’église, ce sont dix mille personnes208, tous âges confondus 

(enfants, adolescents, adultes, personnes âgées), aussi bien des hommes que des femmes, qui 

auraient assisté au culte. Étant donné l’affluence, le culte a été organisé exceptionnellement 

dans les locaux extérieurs du bâtiment de l’église-mère. Une scène de plein air y avait été 

installée. Une trentaine de pasteurs, des chanteurs gospel et la troupe de théâtre formée par des 

membres du groupe des jeunes de l’église-mère ont pris part à l’événement. La durée de ce 

culte a été de trois heures, ayant démarré sous un soleil battant de 15h et finissant à 18h passées.  

Arrivée vers 14h, j’étais accompagnée d’une femme, adhérente de l’église-mère depuis 

trois ans, et de ses deux enfants. Sa fille, une adolescente de 16 ans, s’était récemment convertie. 

Celle-ci avait intégré le groupe des jeunes sur les conseils de sa mère, mais surtout avec les 

encouragements d’une obreira de l’église, laquelle était devenue une amie de sa mère. Son fils, 

un petit garçon de six ans, accompagnait régulièrement sa maman à l’église tous les dimanches. 

Il était inscrit dans le groupe d’évangélisation infantile.  

Cette activité prévue pour les enfants se déroule en parallèle au culte dominical. Elle a 

lieu dans une salle spécialement aménagée pour les accueillir avec mobiliers et décoration 

adaptés. Les enfants, y compris ceux en bas âge – puisque l’église compte également avec un 

espace garderie, sont pris en charge par des obreiras responsables d’assurer les activités 

infantiles. Les parents et familles peuvent ainsi assister au rituel sans se soucier des enfants qui 

sont déposés à l’espace d’évangélisation infantile ou à la garderie. Les temples évangéliques 

pentecôtistes brésiliens disposent en général d’espaces multiples et multifonctionnels (Mafra, 

2007), ce qui permet à leurs adhérents d’avoir un certain confort et de bénéficier des activités 

multiples qui leur sont proposées par leur église. 

En ce jour d’événement, nous étions arrivées environ une heure en avance pour deux 

raisons. D’une part, il fallait assurer une place pour le petit garçon dans la salle d’évangélisation 

lui correspondant, car étant donné le nombre de personnes prévues, la capacité de garde des 

enfants risquait d’être rapidement atteinte. D’autre part, il s’agissait d’avoir une place au plus 

près de la scène afin de pouvoir bénéficier d’un meilleur angle de vue. Le fait d’arriver en 

avance m’a permis d’observer toute la dynamique précédant le culte : l’arrivée des individus, 

les autobus affrétés par les temples périurbains, la manière dont les personnes choisissaient leur 

emplacement, l’organisation de l’événement et du personnel de l’église, le travail des 

techniciens (assistants techniques et régisseurs de son) et des professionnels de l’audiovisuel 

                                                
208 L’église avait diffusé ce chiffre le jour de l’événement. 
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(caméraman, photographes) recrutés pour assurer la mise en place, le fonctionnement et le 

maintien des installations.  

Les locaux extérieurs du bâtiment de l’église-mère se divisent en deux parties. La 

première, à l’entrée, est couverte. A gauche, tout suite après le grillage de l’entrée principale 

du temple, se situe un espace bibliothèque, où sont mis en vente des ouvrages évangéliques. Du 

même côté, se trouvent les portes d’accès à la salle principale du culte et à une salle annexe, 

ainsi qu’au snack-bar. L’autre partie, est très spacieuse et à ciel ouvert. A gauche, et dans la 

continuité du bâtiment, il y a plusieurs salles. Les unes sont réservées aux groupes 

d’évangélisation, notamment des enfants, les autres sont des espaces ayant différentes 

fonctions : une garderie équipée pour bébés, des bureaux, une salle de réunion et de formation, 

la cantine, la cuisine. Dans cette partie se trouvent également les toilettes et les vestiaires, les 

distributeurs d’eau et un bassin dans lequel sont réalisés les baptêmes par immersion.  

Lors de cet événement, l’espace en face du bassin, situé sur le côté de la scène, avait été 

aménagé. Des chaises en rangs y ont été disposées, elles étaient destinées aux personnes âgées, 

femmes enceintes ou avec des bébés et aux personnes à mobilité réduite. Dans la partie 

couverte, à l’entrée, quelques chaises avaient été également mises à disposition car le local du 

bassin s’est très vite rempli. Un grand écran y avait été installé ainsi qu’un haut-parleur, ce qui 

permettait aux individus concentrés dans cet espace de savoir ce qui se passait sur la scène. 

La scène avait été disposée au fond du local à ciel ouvert. A l’intérieur, on trouvait une 

grande affiche avec une photo de la chanteuse de gospel invitée. Lancée par la maison de disque 

de l’église, et spécialement venue de Rio de Janeiro pour l’occasion, elle était l’artiste 

d’honneur de ce jour de fête. Des haut-parleurs géants avaient installé aux deux extrémités. Il 

y avait également des jeux de lumière. Sur la scène étaient disposés les instruments de musique, 

les microphones et une installation technique pour le contrôle des effets de lumière et de son, 

ainsi qu’un dispositif pour produire de la fumée artificielle. Il y avait également une urne 

destinée à recevoir les demandes de prière, à gauche de la scène et à côté des haut-parleurs. 

Enfin, en plein milieu, était disposée une croix rouge géante.  

Des milliers de personnes se sont réunies devant cette scène, dont plus d’une centaine 

étaient placées dans la partie en face du bassin et dans le local couvert à l’entrée du bâtiment. 

Ces individus, adhérents de l’église-mère et des temples périurbains, sont venus célébrer ce 

vendredi saint qui avait l’allure d’un festival d’été. A 15h précise, le pasteur le plus jeune de 

l’église-mère, et neveu du pasteur leader, avait démarré le culte par des chants de louage. Il était 
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accompagné d’un trio vocal de femmes, d’un batteur, d’un percussionniste, d’un guitariste, d’un 

basiste et d’un claviériste.  

La musique est un élément important dans les rituels évangéliques. Elle y est intégrée 

de manière systématique au moment du culte réservé aux chants de louange. D’après certains 

travaux, les églises évangéliques brésiliennes en ont fait cet usage systématique dès les années 

1980, et surtout à partir des années 1990 avec l’éruption du gospel (Cunha, 2007 ; Mendonça, 

2014). Ce genre musical a inondé le marché brésilien de la musique avec la création de plusieurs 

labels produits par les églises évangéliques elles-mêmes, et dont l’IIGD en est un exemple.  

J’ai constaté que la musique donnait une coloration esthétique au rituel et contribuait à 

la beauté du spectacle religieux où voix et mouvements corporels en reflètent l’élégance. De 

même, elle touche à la dimension émotionnelle des individus qui expriment leur adoration au 

Seigneur à travers leurs chants. De plus, elle rend l’atmosphère du culte paisible et harmonieuse 

à cause de son pouvoir assouvissant qui rassasie et apaise, et auquel un individu ne peut rester 

indifférent (Muller, Fabre, 2013). En outre, elle invite à une action collective. 

Les chants d’ouverture de ce culte événement sont menés par le jeune pasteur. Ce 

dernier est une figure charismatique de l’église-mère. Parmi ses nombreuses qualités, 

principalement rhétoriques, il possède un timbre vocal remarquable. Lorsqu’il se met en scène, 

sa voix à la capacité de subjuguer quiconque l’écoute chanter. Malgré la chaleur d’un soleil de 

15h, frappant en plein visage, l’espace à ciel ouvert devant la scène commence à se remplir. La 

prestation du jeune pasteur attire visiblement la foule. De manière progressive, cet espace est 

complètement occupé.  

Ce moment de chant est également marqué par l’interaction entre les individus présents 

à ce culte et le jeune pasteur. Celui-ci demande à la foule de lever les mains vers le ciel et 

d’accompagner les chants de louange au Seigneur. Un ensemble de mains, levées vers le haut, 

va de gauche à droite et inversement en un mouvement d’une beauté esthétique touchante qui 

peut être comparé à l’action du vent dans un champ d’orge. Le jeune pasteur invite les individus 

à fermer leurs yeux afin de sentir la présence de Dieu, en même temps qu’il chante et qu’il prie. 

L’ensemble des voix et des mouvements corporels composent une action commune et partagée 

et agit comme un ressort de dynamisme du culte. De même, participer aux chants de louange 

produit une interaction directe entre les membres adhérents et le pasteur, qui est aussi une 

manière indirecte de communiquer avec le divin, dans le sens où c’est le chant qui est mobilisé 

comme outil d’expression verbale envers le Saint-Esprit. Le pasteur encourage alors les 

participants à chanter, parce qu’en chantant ils peuvent exprimer en même temps leurs prières. 
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Désireux d’adresser leurs prières au Saint-Esprit, les individus répondent à l’appel aux 

chants sans hésiter. Le pasteur explique que, dès cet instant, le Saint-Esprit travaille pour 

accorder ses bénédictions à toutes celles et à tous ceux s’exprimant par le biais des chants de 

louange. Les chants sont accompagnés par différents mouvements corporels. Tantôt les 

individus lèvent leurs mains vers le haut, tantôt ils joignent leurs mains en position de prière 

avec les yeux fermés, certains prient en silence, d’autres exprimaient leurs requêtes à haute 

voix. À travers leurs expressions verbales et corporelles, et à l’unisson des mélodies religieuses, 

les individus espèrent recevoir les bénédictions promises dans ce moment où l’émotion se 

manifeste via des mouvements corporels. 

Les mouvements corporels sont une composante importante dans les rituels religieux 

(Bastide, 1995, 1995a, 2000 ; Campos, 2013 ; Durkheim, 1968 ; Geertz, 1972 ; Mauss, 1968 ; 

Queiroz, 1977 ; Vallet, 1999 ; Vogel et al., 2012). Chez les évangéliques pentecôtistes, le corps 

est sollicité non seulement au cours des chants de louanges, mais surtout lors des prières avec 

un certain caractère théâtral (Almeida, 2009 ; Campos, 1997 ; Costa, 2008 ; Rocha de Oliveira, 

2014 ; Soares, 2009, 2005).  A ce titre, l’IURD et l’IIGD, sont connues pour leurs prières 

théâtrales voire spectaculaires, notamment lorsqu’elles sont destinées à exorciser comme dans 

le cas des cultes de délivrance (Almeida, 2009 ; Campos, 1997). Mais plus que cela, les 

expressions corporelles dérivant entre autres de leurs prières révèlent le parcours 

d’apprentissage de leurs adhérents, dans la mesure où ces derniers intègrent des gestes 

normatifs et ritualisés tout au long de leur pratique religieuse dans ces églises (Costa, 2008). 

Les gestes observés dans ce culte événement démonstrent la capacité individuelle de 

tout à chacun à agir en fonction du contexte. Ici, le moment est réservé à la bénédiction et à 

l’évangélisation. Les chants de louanges, accompagnés de mouvements corporels variés, dont 

la voix, les yeux, les mains et les bras, sont marqués par la légèreté et l’harmonie d’une 

atmosphère apaisée. Visiblement, ici, l’heure est à la communion et à l’apaisement, à la grâce 

et à la vénération. Les individus doivent ainsi adapter leurs mouvements corporels à cette 

ambiance d’accalmie. Ce sont précisément ces caractéristiques-là qui règnent dans les cultes 

hebdomadaires du dimanche, lesquels accordent une place importante aux chants de louanges 

qui accompagnent des gestes corporels plus légers. Tandis que les autres cultes thématiques de 

la semaine diffèrent, parce que certains suscitent des gestes chargés en expression et en 

intensité209. C’est le cas notamment des cultes de délivrance (vendredi) et des cultes dédiés à la 

reconstruction et à la guérison (jeudi).  

                                                
209 Cf. Soares (2005, 2011) qui a montré l’expressivité et l’intensité de la prière de délivrance à l’IURD. 
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Bien qu’il se distingue des cultes hebdomadaires, ce culte événement met en avant des 

caractéristiques rituelles déjà bien établies dans le mode de fonctionnement de l’IIGD. Qu’il 

s’agisse des dispositions techniques ou organisationnelles, ou bien du déroulement du rituel à 

proprement parler, il révèle la cohérence dont fait preuve un système organisationnel bien 

structuré (Crozier, Friedberg, 1977) ; le caractère festif ne modifie en rien à la structure 

organisationnelle de l’institution qui garde sa ligne de fonctionnement, et donc une cohérence 

dans sa façon de faire. 

Les cultes dominicaux sont toujours initiés par des jeunes pasteurs. Ceux-ci sont en 

général moins expérimentés, mais dotés de charisme et de compétences de chanteurs. Ils 

démarrent le rituel par des chants de louange et réalisent également les premières prières. Puis, 

ils laissent la place au pasteur leader qui prend alors la relève pour la suite du rituel qui intervient 

au moment où une dynamique est installée grâce aux chants de louanges et à la prestation des 

jeunes pasteurs. C’est le pasteur leader qui mènera le culte jusqu’à sa fin. 

Lorsque le jeune pasteur a fini sa prestation, laquelle a duré près d’une demi-heure, le 

pasteur leader de l’église-mère gagne la scène. Il a salué la foule qui lui a répondu avec des 

acclamations. Ensuite, il a appelé, un par un, et par leur prénom et nom de famille, ses 

homologues venus des temples périurbains. Parmi ceux-ci, certains étaient déjà connus des 

adhérents de l’église-mère parce qu’ils avaient participé aux cultes dominicaux du mois de mars 

qui visaient à préparer les adhérents à ce jour festif. Sur la scène, ces pasteurs venus des églises 

périurbaines étaient au nombre d’une trentaine, dont quatre femmes. Les hommes étaient 

habillés en pantalon, chemise et cravate, les femmes en chemise et jupe ou pantalon et chemise.  

Bien que minoritaire, la présence féminine figurait bel et bien dans le pastorat de l’IIGD. 

En revanche, à l’IURD et à l’Assembléia de Deus une femme ne peut pas prétendre à une place 

dans le leadership spirituel. Il s’agit là d’une différence dans l’organisation du pastorat entre 

l’IIGD et ces deux églises. Or, la représentativité féminine dans le leadership ecclésiastique 

chez les évangéliques pentecôtistes est loin d’être une récurrence, même s’il y a eu des progrès 

au cours des dernières décennies (Aubrée, 2014 ; Fonseca, Farias, 2010). Cette impossibilité 

pour les femmes d’accéder à la fonction de pasteur est basée sur les textes sacrés qui limitent 

le rôle de la femme à la sphère domestique et familiale (Aubrée, 1998). Ce point de vue est 

délibérément soutenu par Edir Macedo, le leader de l’IURD (Macedo, 2014)210, et inscrit chez 

les évangéliques de l’Assembléia de Deus dans leur règlement institutionnel de la Convenção 

                                                
210 Voir ouvrages évangéliques. 



 
274	  

Geral das Assembléias de Deus no Brasil – CGADB (Daniel, 2004)211. La position de R.R. 

Soares est plus nuancée quant à la présence féminine dans le pastorat.  

En effet, l’IIGD semble tolérer voire reconnaître le potentiel des femmes pasteures, 

puisqu’elles ont été présentées lors de ce culte événement de Recife avec une certaine fierté. Le 

pasteur leader de l’église mère avait d’ailleurs demandé aux participants de les applaudir pour 

leur engagement au sein de l’institution. Elles étaient visiblement appréciées par la foule qui 

les applaudissait vigoureusement en réponse à l’appel du pasteur.  

Pour couronner cette présence féminine, la missionnaire évangélique, Michelle Collins, 

avait été invitée à participer à cet événement. Elle a rejoint l’ensemble de pasteurs sur la scène. 

Elle leur a accordé son entier soutien. Il faut savoir que Michelle Collins occupe un poste d’élue 

à la chambre des conseillers municipaux de Recife où, aux côtés des autres élus évangéliques, 

elle forme une coalition politique connue comme « bancada évangélica » (Freston, 1993 ; Oro, 

2001, 2006). Il s’agit là d’une alliance politique qui partage des intérêts communs et qui milite 

pour des valeurs conservatrices, dont le modèle de famille nucléaire, la condamnation de 

l’homosexualité et de l’avortement.  

Quant à son appartenance religieuse, la missionnaire fait partie de l’Assembléia de Deus 

de la convention Madureira212, dont la doctrine est différente de celle pratiquée à l’IIGD. 

Pourtant, elle soutient ouvertement cette dernière ainsi que son leader fondateur, R.R. Soares, 

de qui elle semble être proche. Au moment de sa présentation, elle n’a pas hésité à manifester 

son appui aux actions évangélisatrices développées par l’IIGD. Elle a également manifesté son 

admiration pour le travail évangélisateur de R.R. Soares réalisé au Brésil comme à l’étranger.  

Durant mon enquête de terrain, j’ai observé la présence de la missionnaire lors de trois 

événements organisés à l’IIGD de Recife, y compris celui en la présence du missionnaire 

présenté antérieurement. A chacune de ces occasions, elle a été présentée par les leaders de 

l’IIGD comme une importante alliée et une incontournable partenaire.  

Dans le premier cas, Michelle Collins représente une institution nationale, l’Assembléia 

de Deus de Madureira, rattachée à la Convenção Nacional das Assembléia de Deus do 

Ministério de Madureira – CONAMAD. Celle-ci était auparavant liée à la Convenção Geral 

das Assembléias de Deus no Brasil – CGADB de laquelle elle s’en est détachée pour devenir 

                                                
211 Ibid. 
212 Michelle Collins ainsi que son mari, le pasteur Cleiton Collins, sont les leaders de l’Assembléia de Deus Madureira de Recife, laquelle est 
liée au Ministère de Madureira régi par la Convention de l’Assembléia de Deus de Madureira (CONAMAD) au niveau national. Ci-dessous, 
je présenterai brièvement cette institution. 
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indépendante en 1989 (Daniel, 2004)213. Actuellement au Brésil, il existe un éventail de 

conventions et sous-conventions de l’AD, mais trois demeurent principales, car elles sont les 

trois conventions générales nationales. Chacune regroupe un ensemble d’églises s’inscrivant 

dans leur segment.  

En ce qui concerne la CONAMAD, elle émerge à la suite d’un schisme au sein du 

mouvement de l’Assembléia de Deus d’origine appartenant à la CGADB (Freston, 1993)214. 

Elle est la convention la plus importante, puisqu’elle regroupe plus de trois millions de membres 

adhérents (Daniel, 2004)215. La CONAMAD vient en deuxième avec près de deux millions 

(Ibid., 2004)216. Celle-ci se démarque de l’Assembléia de Deus d’origine et, en conséquence, 

de la CGADB, notamment par son ouverture des fonctions ecclésiastiques aux femmes. Cette 

politique ecclésiastique s’accorde vraisemblablement à celle pratiquée par le missionnaire R.R. 

Soares dans son église. En plus, elle constitue un élément qui paraît favoriser le rapprochement 

de la missionnaire Michelle Collins avec son homologue leader de l’IIGD. 

Quant au partenariat indispensable de la missionnaire Michelle Collins avec l’IIGD de 

Recife, il se fait notamment par un intérêt commun partagé, l’évangélisation. Celle-ci est 

appliquée à l’église, mais elle s’étend dans des espaces au-delà des temples qui entre autres 

concernent des groupes déviants, exclus ou marginalisés. A ce propos, il est à noter que 

plusieurs églises évangéliques mènent des projets d’évangélisation auprès de groupes 

socialement vulnérables, principalement auprès de personnes vivant dans la pauvreté, enfants 

de rue, toxicomanes, prostituées, détenus (Dias, 2006, 2008 ; Silva, 2009).  

L’IIGD de Recife n’a pas vraiment développé un projet social lui étant propre et destiné 

à ces cas-là, mise à part quelques campagnes évangélisatrices ponctuelles, lesquelles sont 

réalisés dans des hôpitaux, quartiers défavorisés ou auprès de personnes vivant dans les rues. 

En revanche, elle collabore étroitement avec le projet social mis en place par l’Assembléia de 

Deus Madureira. Il s’agit d’un centre de réhabilitation et de réinsertion social pour dépendants 

chimiques nommé Saravida, en français guérit la vie, crée en 2003, dont Michelle Collins est 

la fondatrice et marraine.  

Ce projet a vu le jour à partir du mouvement des mères contre le crack à Recife, dont la 

missionnaire a été l’initiatrice et la porte-parole. Cette drogue a envahi la ville faisant des 

ravages auprès des enfants et jeunes, d’où la mobilisation de la missionnaire. Par la suite, elle 

                                                
213 Voir ouvrages évangéliques. 
214 Cf. chapitre I. 
215 Voir ouvrages évangéliques. 
216 Ibid. 
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s’est affiliée à la Fédération Pernambucana des Communautés Thérapeutiques (FEPECT) la 

reliant à la Fédération des Communautés Thérapeutiques Évangéliques du Brésil (FETEB). 

Engagée dans cette cause, elle a su démontrer sa capacité à articuler des acteurs institutionnels 

d’état et des acteurs évangéliques autour de la lutte contre le crack. Ceci lui a valu une 

reconnaissance dans la presse locale217 et par extension une admiration de ses concitoyens. 

Partant, une image positive de la missionnaire s’est véhiculée auprès de son électorat qui l’a 

réélue pour un deuxième mandat. 

Le partenariat socioreligieux noué entre l’IIGD et Michelle Collins vise entre autres à 

susciter de l’engagement chez les membres adhérents de l’IIGD. Lors des trois passages de la 

missionnaire observés dans celle-ci, le pasteur leader avait lancé un appel aux personnes 

désireuses de s’engager dans les actions évangélisatrices auprès des nécessiteux. Il précisait 

qu’il s’agissait d’une invitation et non pas d’une obligation. Cependant, le pasteur leader 

manifestait délibérément sa volonté d’éveiller la conscience de ses adhérents. Pour ce faire, il 

avait recours à la détresse d’autrui pour les encourager à pratiquer une bonne action pour une 

bonne cause, dont le résultat est de diffuser la parole de Jésus moyenant l’évangélisation. 

C’est pourquoi certains membres de l’IIGD se mobilisent pour apporter leur soutien 

physique ou matériel au centre de réhabilitation social Saravida de Michelle Collins. Pour y 

parvenir, ils s’organisent en général de deux manières. D’une part, des pasteurs, obreiros et 

adhérents de l’église se rendent au centre pour y réaliser des visites et campagnes 

d’évangélisation. D’autre part, des campagnes de collecte (vêtements, nourriture, articles 

d’hygiène) sont occasionnellement organisées à l’IIGD de Recife, mais aussi dans les temples 

périurbains, pour être destinées aux pensionnaires du centre.  

Au-delà de ce partenariat centré sur l’évangélisation et l’engagement individuel et 

collectif, la missionnaire compte également avec l’appui de l’IIGD lors des élections 

municipales. De fait, l’église demande à ses adhérents de soutenir la missionnaire dans sa 

candidature. Il faut savoir qu’elle occupe le poste de conseillère municipale depuis 2013218. En 

2017, elle a entamé son deuxième mandat et pour les élections de 2020, elle compte se présenter 

pour un troisième.  

Cela dit, puisque les adhérents des églises évangéliques sont aussi des électeurs, certains 

élus n’hésitent pas à les solliciter en plein culte durant la période électorale. Le cas de l’actuel 

                                                
217 Voir article du Jornal do Comércio de Recife en ligne : https://jconline.ne10.uol.com.br/canal/politica/noticia/2012/10/11/michelle-collins-
a-paladina-do-combate-as-drogas-59610.php , consulté en 23 février 2020. 
218 Voir son profil d’élue sur le site de la chambre municipale de Recife : http://www.recife.pe.leg.br/vereadores/16a-legislatura-1/missionaria-
michele-collins , consulté le 11 décembre 2019. 
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président brésilien, Jair Bolsonaro, en est un exemple. Il a su gagner le soutien de puissants 

alliés en milieu évangélique, notamment de pasteurs leaders. Cela lui a permis de compter sur 

un électorat dont les voix ont été canalisés par les leaders évangéliques, lesquels l’ont soutenu 

au cours de sa campagne présidentielle. 

Finalement, la présence de la missionnaire dans ce culte événement du vendredi saint a 

été loin d’être anodine, dès lors qu’elle révèle un modèle de leadership au féminin, mais surtout 

des intérêts communs partagés ainsi que des partenariats révélateurs. Par conséquent, force est 

de constater que malgré la concurrence entre les églises, ainsi que les différences doctrinaires 

qu’elles peuvent avoir entre elles, cela n’empêche pas qu’un rapprochement peut se créer en 

fonction des intérêts communs entre les uns et les autres (Freston, 1993 ; Oro, 2001, 2006).  

Le culte événement poursuit son déroulement sur la scène, alors que les obreiros se 

déplacent au milieu de la foule pour recueillir les demandes de prière. Les personnes réunies 

dans cette espace assistent aux passages des pasteurs et pasteures, de la missionnaire et des 

autres invités, notamment des chanteurs gospel des églises périurbaines. Un bon nombre 

d’individus, téléphone portable à la main, filme les protagonistes de ce culte festif ou les 

immortalise par des prises de photos. Moi-même, je me suis saisi de mon appareil photo afin 

de réaliser un certain nombre de clichés. Entre autres, cela m’a permis d’avoir un ensemble 

d’images suivant la séquence chronologique du culte et de garder des clichés des moments forts. 

Avant le début du culte, nous avons tous reçu un tract. Sur sa partie verso, il fallait écrire 

une demande de prière. C’est justement au moment du passage des chanteurs gospel que les 

obreiros les récupéraient pour, ensuite, les déposer dans la grande urne se trouvant sur la scène. 

Le pasteur leader ne manquait pas de rappeler, tout au long du rituel, que vers la fin de 

l’événement, l’urne allait faire l’objet d’une prière spéciale réalisée par l’ensemble des pasteurs 

présents. Il encourageait toutes les personnes à se procurer le tract, et à y écrire sa demande de 

prière, pour ainsi pouvoir bénéficier, d’après lui, des bénédictions de ce jour de 

commémoration.  

Les obreiros non seulement recueillaient les demandes de prières, mais aussi des petites 

enveloppes219. Celles-ci sont généralement distribuées dans les cultes journaliers et 

hebdomadaires de l’église. Elles sont réservées aux dons et à la dîme. A l’inverse de l’IURD, 

l’IIGD mise relativement moins sur les campagnes de prière à participation financière. En 

                                                
219 Des modèles sont présentés dans les annexes. 
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revanche, elle sollicite régulièrement ses adhérents à contribuer financièrement pour soutenir 

ses œuvres évangélisatrices aussi bien localement comme à travers le Brésil et à l’étranger.  

Bien que l’église emploie les enveloppes comme moyen de récolter de l’argent, elle 

insiste aussi sur la diffusion des coordonnées bancaire de l’institution. Ces dernières figurent 

systématiquement sur l’écran installé à côté de l’autel de la salle principale de culte. Dans les 

cultes ayant lieu durant la semaine, on les aperçoit à peine. En revanche, dans les cultes du 

dimanche, elles sont régulièrement affichées. Dans ce culte événement, on y fait juste un rappel 

sans les afficher. 

A ce propos, j’ai constaté qu’au sein des trois églises où j’ai réalisé mon terrain, soit 

l’IURD, l’IIGD et l’Assembléia de Deus, les dons et la dîme ne relèvent pas d’une obligation 

de l’adhérent envers l’institution. Ils constituent des actions volontaires et libres du choix de 

tout un chacun. Toutefois, chacune de ces églises ont leur façon de faire pour induire ses 

adhérents à la mise à contribution financière.  

En effet, chaque église s’applique, à travers ses actions et discours, à faire intégrer la 

contribution financière dans la conscience individuelle et collective de ses membres adhérents. 

L’IURD insiste sur l’importance de la dîme, mais elle met l’accent principalement sur les 

campagnes de prières thématiques impliquant des dons d’argent tout au long de l’année. Ces 

campagnes de prière fonctionnement comme une sorte de système de capitalisation où l’on 

dépose une requête accompagnée d’une donation. Plus un individu investit dans le don plus il 

aura bénéficié des retours que ce dernier est censée lui apporter.  

Même si l’IIGD pratique des campagnes de prière à contribution financière, elle 

mobilise le sujet des donations de manière plus pédagogique, dans la mesure où elle mise plutôt 

sur la sensibilisation de ses adhérents. Elle s’applique à les conseiller à contribuer pour soutenir 

ses œuvres évangélisatrices. Pour que celles-ci continuent à se développer et à se maintenir, il 

faut contribuer. Cette manière de faire a été aussi relevé à l’Assembléia de Deus qui emploie 

également de la pédagogie visant la participation financière de ses adhérents. 

De fait, la sensibilisation à la contribution financière est appliquée de manière 

systématique à l’IIGD. Parce qu’elle est pratiquée régulièrement dans tous les cultes. Elle 

s’emploie par le biais des discours, lesquels se focalisent principalement sur le maintien de 

l’église ainsi que sur le bon déroulement de ses activités quotidiennes. Même si cet aspect paraît 

une évidence, et concerne toutes les églises, à l’IIGD et à l’AD il est présenté de manière 

pédagogique. Cela à partir d’explications illustratives comme la facture d’électricité, l’entretien 
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des salles, les matériaux liés aux activités évangélisatrices, notamment ceux impliquant 

l’accueil des enfants. A l’IURD, bien que les pasteurs puissent évoquer ces éléments-là, ils ne 

le font pas de manière systématique mais de façon ponctuelle.  

A l’IIGD, même en ce jour de culte festif, un moment est réservé à la sensibilisation de 

ses membres adhérents quant à la contribution financière envers l’église. Le pasteur leader s’en 

charge, tandis que les obreiros poursuivent leur déplacement au milieu de la foule pour 

recueillir les demandes de prières, lesquelles sont accompagnées parfois d’enveloppes de dîme 

ou de dons d’argent. En ce jour particulier, le pasteur leader encourage ses membres adhérents 

à édifier leur église moyennant leur contribution financière.  

En y contribuant, ils peuvent ainsi bénéficier des activités comme des bénédictions que 

l’église prône. C’est par le biais de cette conscientisation que l’IIGD applique le principe du 

don et contre don (Mauss, 2010). Ici, l’implication individuelle et collective des adhérents, via 

la contribution financière, permet de récolter les bénéficies que l’on a semé.  

Toutefois, pour renforcer cette contribution financière à l’église, un autre ressort est 

également mis en œuvre, moyennant la vente de livres et CD’s. Ces derniers sont produits par 

la maison d’édition et de production de l’IIGD, dont le siège social est à Rio de Janeiro. Le 

temple de Recife dispose d’un espace bibliothèque où ces articles sont exposés à la vente. Il est 

ouvert au public tous les jours avec une amplitude horaire correspondant à celle de l’église, soit 

de 7h à 21h. Dans ce culte événement, les obreiros proposaient la vente de CD’s, en particulier 

celui de la chanteuse gospel invitée, mais aussi les derniers ouvrages dont certains ont été en 

partie signés par le missionnaire R.R. Soares.  

Certaines personnes parmi la foule acquièrent ces articles proposés par les obreiros, 

principalement les ouvrages évangéliques. Ceux-ci visent entre autres à éclairer la pratique 

évangélique. Leur contenu est orienté sur la manière d’être un bon évangélique ou sur des leçons 

destinées à approfondir la connaissance des enseignements bibliques. A titre d’exemple, je cite 

le titre d’un des ouvrages mis à disposition ce jour-là, il s’intitulait « Des pensées correctes ou 

erronées ». Son contenu était destiné à orienter la façon de penser d’un individu adhérant à 

l’évangélisme pentecôtiste. Toutefois, au-delà de la mise en vente de ces ouvrages, lesquels 

représentent dans une certaine mesure une source de collecte de fonds, il s’agit d’une action qui 

révèle au moins deux autres particularités.  

En premier lieu, elle implique la promotion du texte écrit véhiculant ainsi un accès à la 

littérature. Bien que celle-ci soit à caractère religieux, elle encourage les individus à la lecture. 
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Il faut savoir qu’au Brésil, selon une recherche réalisée par la Câmara Brasileira do Livro 

(CBL)220, un Brésilien lit en moyenne cinq livres par an, soit cinq fois de moins qu’un Français 

qui en lit environ vingt un. La même étude a révélé qu’environ 40% des Brésiliens ne lisent pas 

et que 30% n’ont jamais acheté un livre. En somme, il est question d’un pays où on lit peu voire 

pas du tout.  

Or, les églises évangéliques semblent en quelque sorte intervenir dans cette réalité en 

contribuant avec un apport « culturel et littéraire », puisqu’elles participent à la promotion de 

la lecture. Cela grâce à des ouvrages qu’elles produisent et qu’elles mettent à disposition de ses 

adhérents. Certaines églises, notamment l’Assembléia de Deus (Mafra, 2001), s’impliquent 

davantage dans ce domaine. Par exemple, l’AD dispose de la plus importante maison d’édition 

évangélique du pays, la Casa Publicadora da Assembléia de Deus – CPAD (Araújo, 2014)221. 

Elle a développé des projets pédagogiques autour de l’alphabétisation d’enfants et d’adultes, 

mais aussi du soutien scolaire pour les enfants et adolescents scolarisés (Mafra, 2001). A ce 

titre, et au chapitre suivant, je présenterai le cas d’une église AD située dans un quartier 

périurbain de la région métropolitaine de Recife.  

Si les évangéliques pentecôtistes s’inscrivent désormais dans la promotion de la lecture 

et de projets pédagogiques éducatifs, ils donnent en réalité continuité à ce que les premières 

communautés protestantes ont fait au Brésil (Ribeiro, 1973) et en Amérique latine (Martin, 

1990), et avant eux, les catholiques dès la période coloniale (Gruzinski, 1999 ; Hoornaert, 

1974). Par conséquent, leur action s’inscrit dans une perspective historique et religieuse, en plus 

de répondre à des besoins matériels pour l’église et socioculturels pour les Brésiliens. Dans ces 

deux derniers cas, d’une part, la vente des ouvrages permet de faire rentrer de l’argent à l’église 

et, d’autre part, les livres vendus peuvent susciter une appétence à la lecture.  

Ce dernier élément ne figure pas ou peu dans les nombreux travaux dédiés au 

mouvement au Brésil (Cortén, 1995 ; Fernandes et al., 1998 ; Mafra, 2001 ; Mariano, 1999 ; 

Oro et al., 2012 ; Pierruci, Prandi, 1996 ; Rolim, 1985, 1995 ; Souza, 1969 ; Willems, 1967). 

Plusieurs de ces études ont longtemps associé les adhérents à l’évangélisme pentecôtiste comme 

des gens simples, précaires, pauvres et parfois des analphabètes. En d’autres termes, les 

individus adhérant à l’évangélisme pentecôtiste ont été considérés comme étant les déshérités 

du système social brésilien (Cortén, 1995 ; Pierruci, Prandi, 1996 ; Willems, 1967) et, en 

conséquence, dépourvus de capital social et culturel (Bourdieu, 1979).  

                                                
220 Voir le site : http://cbl.org.br/, consulté le 8 janvier 2020. 
221 Voir ouvrages évangéliques. 
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A ce propos, les travaux plus classiques ont notamment souligné la condition 

d’appartenance socioculturelle individuelle et collective comme étant un facteur important 

d’adhésion au mouvement (Cortén, 1995 ; Pierruci, Prandi, 1996 ; Rolim, 1985 ; Souza, 1969 ; 

Willems, 1967). D’après ces travaux, les pauvres et les précaires incarnent le visage des masses 

qui rejoignent les différentes églises évangéliques brésiliennes. Or, à l’intérieur de celles-ci les 

individus peuvent s’enrichir culturellement via des projets socioreligieux, notamment autour 

d’activités pédagogiques éducatives, mis en œuvre par les différents temples, en particulier 

l’Assembléia de Deus (Mafra, 2001). Celle-ci est d’ailleurs connue pour les écoles bibliques 

dominicales destinées à différents groupes (hommes, femmes, adolescents, enfants), séparés 

par classe d’âge (Araújo, 2014222 ; Fonseca, Farias, 2010).  

Ces projets socioreligieux permettent un accès au capital culturel et littéraire, 

notamment par le biais de la lecture des textes écrits. Même s’il s’agit d’ouvrages évangéliques 

et matériaux pédagogiques orientés religieusement, ces textes invitent à lecture voire ils 

suscitent une appétence pour cette dernière. De plus, ils sont des outils documentaires qui 

portent une certaine connaissance sur un objet donné. Cela correspond aux ouvrages proposés 

à l’IIGD, mais aussi à ceux vendus dans d’autres églises comme l’IURD et surtout à l’AD qui 

dispose d’une importante maison d’édition. 

En second lieu, le livre intitulé « Des pensées correctes ou erronées », cité ci-dessus, a 

été signé par l’évangélisateur américain Kenneth Erwin Hagin, l’un de pionniers de la théologie 

de la prospérité en Amérique, dont le missionnaire R.R. Soares s’est rapproché dans les années 

1970/1980 (Mariano, 1999). De ce fait, le fondateur de l’IIGD, est le responsable de la 

traduction ainsi que de l’introduction des écrits et de la pensée de Kenneth E. Hagin au Brésil, 

mais aussi de son fils, Kenneth Hagin Jr., lequel est devenu, après la mort de son père, l’héritier 

du Hagin Minitries. 

Cela dit, la maison d’édition de l’IIGD, la Graça Editorial, traduit, produit et distribue 

les deux auteurs évangéliques américains sur le territoire brésilien. Dans l’espace bibliothèque 

de l’IIGD de Recife, en plus des nombreux ouvrages écrits par le missionnaire R.R. Soares, il 

y figure un nombre considérable de titres signés par les Hagin, dont celui proposé lors de ce 

culte événement.  

Durant mon terrain, certaines personnes avec qui j’ai eu l’occasion d’échanger à l’IIGD 

m’ont affirmé qu’elles apprécient ces ouvrages. D’ailleurs, une autre m’a offert quelques titres, 

                                                
222 Voir ouvrages évangéliques. 
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dont « As bênçãos que enriquecem223 », en français « Les bénédictions qui enrichissent » signé 

par le missionnaire R.R. Soares, « A respeito dos dons espirituais224 », littéralement « A propos 

des dons spirituels » de Kenneth Hagin et « Nao Desista ! A sua fé levara você à vitória225 », 

traduction en français « Il ne faut pas se désister ! Votre foi vous emmènera à la victoire » de 

Kenneth Hagin Jr.   

L’ouvrage signé par le missionnaire, « As bênçãos que enriquecem », a été considéré un 

succès de vente. Puisque, d’après le texte figurant dans la couverture du livre, la première 

édition lancée en 1985 s’est vendue à vingt mille exemplaires. Cinq ans après, en 1990, la 

deuxième édition s’est écoulée à dix mille et la troisième, sortie en 1998, à vingt mille.  

J’ai pu constater que les ouvrages évangéliques ont la particularité d’être assez faciles à 

lire, tel que les romans d’auteurs à succès de vente. Ils dépassent rarement les deux cents pages. 

Parfois, ils sont conçus sous le format de plusieurs leçons réunies, et dont le contenu de chaque 

leçon est condensé sur quatre ou cinq pages. Par conséquent, et d’après les avis que j’ai pu 

recueillir auprès des personnes qui j’ai interrogées à l’IIGD, il s’agit d’un style de lecture très 

accessible et appréciable, y compris pour ceux qui n’ont pas l’habitude de lire. 

Quant à la diffusion des écrits des Hagin au Brésil, elle révèle là encore, me semble-t-

il, une approche basée sur le partenariat entre homologues évangéliques qui partagent des 

intérêts communs. Comme pour le cas de Michelle Collins, évoqué ci-dessus. Dans le cas des 

Hagin, ce partenariat dépasse visiblement les frontières brésiliennes et il s’inscrit dans la durée. 

Étant donné que le missionnaire R.R. Soares s’est lancé dans la traduction des ouvrages de 

Kenneth Hagin dès les années 1970 (Mariano, 1999). 

De fait, le lien entre leaders évangéliques d’Amérique et leaders évangéliques brésiliens 

apparaît comme une évidence indéniable (Campos, 2005). Le rapprochement de l’IIGD avec le 

Hagin Ministries est l’illustration de ce rapport, lequel paraît s’être installé de façon durable. 

Quoi qu’il en soit, l’IIGD fait la promotion des écrits des Hagin à travers le Brésil, et à Recife 

leurs ouvrages sont proposés même dans ce jour de culte festif.  

Pour revenir à ce dernier, plus d’une heure s’est écoulée quand enfin la chanteuse invitée 

entre en scène. Elle a été appelée par le pasteur leader qui sollicite les applaudissements de la 

foule laquelle répond énergétiquement. L’invitée spéciale de cet événement s’appelle Dina 

Santos. Originaire de Bahia, elle est actuellement installée à Rio de Janeiro où elle fréquente 

                                                
223 Voir référence complète dans ouvrages évangéliques, après la bibliographie générale. 
224 Ibid. 
225 Ibid. 
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l’IIGD de la ville de São Gonçalo, nous a-t-elle expliqué. Dès son entrée sur scène, micro à la 

main, elle salue le public. Puis, elle échange quelques mots avec le pasteur lui adressant 

notamment ses remerciements. Ensuite, elle s’adresse au public en lui annonçant qu’elle va 

commencer sa prestation. Elle démarre par un chant fort et haut qui a donné le ton d’une 

ambiance festive à l’allure d’un festival de musique.  

J’observe autour de moi, les personnes présentes semblent être sur le charme de la 

performance, du charisme et des compétences communicatives de la chanteuse invitée. Elle 

enchaîne trois chansons en même temps que les professionnels du son, de l’image et de 

l’éclairage se sont mobilisés pour assurer la qualité technique de sa prestation. A côté de moi 

se trouvent la mère et la fille avec qui j’étais venue à ce culte. Elles sont remplies de joie. Elles 

me disent qu’elles sont ravies de pouvoir partager le bonheur de ce moment en famille. Les 

deux s’amusaient en riant, en levant leurs mains vers le haut et en répondant à l’animation 

menée par la chanteuse.  

La voix de la mère et celle de sa fille s’unissait à toutes les autres voix qui 

accompagnaient les chansons gospels de cette après-midi de chants, de louanges et de prière. 

L’intonation de l’ensemble des voix était enveloppée d’une émotion qui variait selon les chants. 

Au moment des louanges, l’ambiance était à l’apaisement. Ici, l’émotion se manifestait de 

manière attendrie, douce. En revanche, lors des chansons gospel, l’ambiance se révèle joyeuse 

et euphorique marquée par la beauté esthétique des effets visuels et techniques sur la scène.  

Cette ambiance festive et joyeuse est d’une contagion à laquelle personne ne peut rester 

indifférent. Moi-même j’étais prise par cette joie collective dont le bonheur semblait être là, à 

la portée de tout un chacun, à cet instant précis. De fait, j’ai éprouvé une sensation bien connue 

du travail de terrain, puisque le chercheur en immersion s’en prend à son terrain pour en faire 

qu’un seul (Augé, 2006, 1994 ; Favret-Saada, 1977, 2009). Dès lors, l’émotion collective 

induite par la musique gospel de ce culte événement a affecté ma position d’observatrice. 

Malgré moi, j’étais partie composante d’un collectif ayant été entraîné dans l’émotion des 

chants de ce culte festif. 

 Il en résulte que les chansons gospel, tout comme les chants de louange, comportent 

une dimension émotionnelle forte. Leurs paroles s’apparentent à des prières, à des discours de 

remerciement ou bien à des déclarations d’amour envers Dieu, Jésus ou le Saint-Esprit. Elles 

représentent ainsi une structure matérielle et expressive à travers laquelle les individus déclarent 

leurs sentiments et, en conséquence, leur religiosité. Celle-ci, en tant qu’essence du religieux, 

a besoin de se matérialiser (De Villers, 1810 ; Simmel, 1998).  
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Les chansons gospel incarnent alors cette matérialisation du religieux et sont dotées 

d’une capacité à susciter des sensations fortes. Elles incarnent une manière de s’exprimer pour 

un individu qui tout en chantant transmet un message discursif au Seigneur. Plus globalement, 

elles interfèrent dans le ressentir des individus, y compris de ceux qui ne sont pas des adhérents 

à l’évangélisme pentecôtiste. Moi-même en étant un exemple, car je me suis sentie touchée par 

cette musique. Leurs différentes composantes semblent se structurer à travers la dimension 

émotionnelle, puisque l’émotion est un des piliers qui régit nos actions et peut influencer notre 

perception du monde (Aristote, 2010 ; Lordon, 2013). 

A la dernière heure de ce culte, soit aux alentours de 17h, l’ensemble des pasteurs, ceux 

de l’église mère comme ceux des temples périphériques, allaient procéder à la prière collective. 

Pour ce faire, ils se sont agenouillés autour de l’urne, laquelle a été déplacée devant la croix 

géante figurant au milieu de la scène. A son intérieur, toutes les requêtes de prière des personnes 

ayant rempli le tract reçu au début du culte. C’est le pasteur leader de l’église mère qui a dirigé 

la prière. Il a convié les participants à diriger leurs mains en direction de l’urne pour prier avec 

les pasteurs. Cette action se déroule ainsi sous une mise en scène collective dont la participation 

individuelle des adhérents doit faire corps avec celle des pasteurs, le tout formant un collectif 

unit par la prière.  

Cette prière collective a duré environ quinze minutes. Il s’agissait là de l’un des 

moments les plus attendus de l’événement et sans doute l’un des plus marquants de cette après-

midi festive. D’une part, les personnes présentes espéraient recevoir les bénédictions leur étant 

promises. Si elles avaient vraisemblablement bénéficié des bienfaits des chants et des louanges, 

la focale des bénédictions se tournait désormais sur la prière collective. Puisque celle-ci était 

dotée d’une intensité particulière en raison du nombre de pasteurs qui se sont mis en œuvre 

pour la réaliser. D’autre part, elle s’inscrivait dans une action collective théâtralisée, dont 

l’église y a régulièrement recours et qui caractérise le mode de fonctionnement de ses rituels.  

Comme j’ai évoqué précédemment, l’IIGD intègre la participation collective dans ses 

cultes permettant à ses membres adhérents de devenir des acteurs, parce qu’ils prennent part à 

l’action dont ils sont eux-mêmes les bénéficiaires. Cette façon de faire ne lui est pas exclusive, 

puisqu’elle s’inscrit au sein d’autres églises évangéliques pentecôtistes, notamment celles dites 

de « troisième vague », dont l’IURD (Campos, 1997 ; Cortén, 1995, 1999 ; Freston, 1993 ; 

Mariano, 1999).  

A l’IIGD, qu’il s’agisse d’un culte hebdomadaire ou d’un culte événement, les adhérents 

de cette église sont à la fois spectateurs et acteurs. Car elle leur donne la capacité d’interagir 
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avec les pasteurs à différents moments au cours d’un rituel, en particulier lors des chants de 

louange et des prières collectives.  

Pour la clôture de ce culte événement, une pièce de théâtre a été présentée par le groupe 

jeune de l’église mère. Celle-ci retraçait la crucifixion de Jésus en mettant l’accent sur la 

trahison de Judas. Par moments, les personnes présentes étaient sollicitées pour répondre à 

quelques questions posées par certains protagonistes, y compris le narrateur. Là encore, il y 

avait une volonté délibérée de faire participer les membres adhérents. Alors qu’il s’agit d’une 

interprétation dramatique concernant le groupe jeune de l’église, elle est orientée sur le mode 

de fonctionnement participatif collectif appliqué aux rituels de l’IIGD. Un aspect qui soulève 

indéniablement la cohérence organisationnelle de cette institution.  

Ainsi s’achève ce culte événement, lequel apparaît comme un moyen efficace d’attirer 

une foule d’individus à l’église. Néanmoins, il se caractérise surtout par ses nombreux ressorts 

permettant d’appréhender la dynamique et le mode de fonctionnement de l’IIGD. Entre autres, 

les activités diverses et variées de l’église appellent à l’engagement de ses membres adhérents, 

lesquels sont par ailleurs conviés à prendre part à certains moments du rituel. En procédant 

ainsi, ils deviennent les protagonistes de leur propre requête à côté des pasteurs, mais aussi les 

auteurs d’actions communes dont ils sont eux-mêmes les propres bénéficiaires.  

Conclusion. 

Les deux églises traitées ici inscrivent leurs activités évangélisatrices dans des 

dynamiques multiples qui en dépit de leur ressemblance découlent d’une manière de faire 

propre à chacune. Puisque leur leader fondateur ont su faire preuve d’inventivité dans 

l’élaboration comme dans le maintien de leurs cultes hebdomadaires et festifs. Ces derniers sont 

conduits d’une façon qui reflète les ressorts du système organisationnel et politique de ses 

leaders fondateurs dont leur source créatrice semble être intarissable.  

En outre, elles semblent s’adapter aux besoins de ses adhérents, lesquels sont à la 

recherche d’une solution à leurs divers problématiques, soient-elles d’ordre économique, 

sociale ou spirituelle. Leurs cultes sont ainsi orientés de manière à répondre aux attentes d’un 

tout un chacun traversant une épreuve de la vie. Les individus sont conviés à formuler leurs 

requêtes et les déposer dans une enveloppe destinée à une prière spécifique, ou bien à participer 

à des prières collectives dont l’objectif est de recevoir les bénédictions qu’ils espèrent atteindre. 

Mais pour y parvenir, l’église s’applique régulièrement à sensibiliser ses adhérents à la 

notion d’engagement. Celui-ci est d’ordre individuel et personnel étant perçu par l’adhérent 
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comme un compris qu’il noue avec son institution religieuse d’appartenance. Or, ce compris 

est renforcé via les ressorts d’un système organisationnel qui alimente l’idée d’engagement à 

travers un appel régulier et systématique à l’action de s’engager. Par conséquent, les adhérents 

sont invités constamment à la participation active au sein du système religieux qu’ils adhèrent. 

En s’y engageant, ils font preuve de leur compromis individuel et personnel, mais aussi de leur 

don de soi envers son église et par extension envers Dieu. 

Enfin, le système organisationnel de ces deux églises témoigne d’une cohérence logique 

dont les actions sont porteuses de sens pour les individus. Lorsque ces derniers s’engagent dans 

une campagne de prière ou participent à un culte événement, ils y prennent part parce qu’ils 

obtiennent des résultats qui leur semblent satisfaire. Pour parvenir aux résultats, ils savent qu’ils 

doivent s’inscrire dans la logique du système auquel ils adhèrent faute de quoi ils ne bénéficient 

pas des bénédictios qui leur sont promises. 
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Chapitre VI – L’adhésion religieuse :  choix individuel, parcours et approche 

évangélisatrice 

« (...) Eu me identifico com a Assembléia de Deus pelo fato da sua 
base doutrinaria estar mais adequada com as Escrituras… Na 
minha percepção, a nossa igreja segue aquilo que esta escrito na 
Bíblia, por isso a sua base doutrinaria é de acordo com esta, o que 
não é o caso em outras igrejas… »226 

(Erisson227, adhérent de l’Assembléia de Deus depuis plus de 20 ans). 
 

« (…) on doit à la fois se préoccuper de l’expérience vécue, des 
pratiques singulières et des émotions ressenties qui s’énoncent au 
cours des rencontres opérées à travers des modalités religieuses 
différentes ». 

(Mary, Piault, 1998 : 8). 

 

Désormais, il sera question d’appréhender le choix d’adhésion religieuse, notamment la 

manière dont il s’opère. Pour ce cela, il conviendra de comprendre comment l’individu arrive 

à l’église, comment celle-ci l’accueille et pourquoi il décide d’y adhérer. De même, il s’agira 

de comprendre les expériences individuelles vécues dans et à travers le mouvement évangélique 

pentecôtiste à partir d’études de cas concrets portant sur le parcours individuel et collectif de 

l’adhérent. 

Deux grands points serviront d’appui aux descriptions et analyses concernant ces deux 

éléments. Le premier tâchera de mettre en avant les prémices de l’adhésion par le biais d’une 

appréhension des modes d’action individuels et collectifs, lesquels amènent un individu à faire 

le choix de se diriger vers une église donnée. Le deuxième point se focalisera sur le parcours 

de l’adhérent au sein de son groupe religieux d’appartenance. Ce parcours s’inscrit dans des 

approches doctrinales et évangélisatrices préconisées par l’église en fonction desquelles 

l’individu s’engage à s’investir pour faire preuve de sa foi comme de sa croyance. 

                                                
226 En français : « (…) Je m'identifie à l'Assemblée de Dieu parce que sa base doctrinale est plus adéquate avec les Écritures ... Dans ma 
perception, notre église suit ce qui est écrit dans la Bible, donc sa base doctrinale est en accord avec celle-ci, ce qui n'est pas le cas dans 
d'autres églises… ». Extraits d’une interview réalisée le 6 février 2015, dont les propos ont été traduits par l’auteure. 
227 Pseudonyme pour garder l’anonymat. 
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1.   Le choix individuel de l’adhésion à l’évangélisme pentecôtiste 

1.1.Arrivée et accueil de l’adhérent à l’église 

Lorsqu’un individu arrive dans une église, comment procède-t-il ? Comment les églises 

s’organisent-elles pour l’accueillir et de quelle manière fait-il le pas vers l’adhésion ? Bien que 

ces questions aient été traitées au chapitre précédent, je les reprendrai ici sous un autre angle, 

lequel permettra de comprendre comment un individu s’inscrit dans un parcours individuel et 

collectif d’évangélisation auprès de son église. Il faut entendre par parcours individuel et 

collectif la façon dont un individu intègre, au fur et à mesure qu’il fréquente une église, 

l’approche évangélisatrice de celle-ci. Cet aspect sera présenté et discuté au deuxième point, 

lorsqu’il sera question de traiter les approches évangélisatrices des églises étudiées. 

De manière globale, les trois églises étudiées : l’Igreja Universal do Reino de Deus 

(IURD), l’Igreja Internacional da Graça de Deus (IIGD) et l’Assembléia de Deus (AD) 

s’engagent à accompagner l’ensemble de leurs adhérents dans leur parcours d’évangélisation. 

Pour ce faire, elles proposent des activités évangélisatrices hebdomadaires et quotidiennes, 

mettant à disposition des pasteurs, obreiros et responsables évangélisateurs qui sont chargés 

d’accueillir, renseigner et orienter tout un chacun.  

Il a été montré précédemment qu’à l’IURD et à l’IIGD ces personnes sont disponibles 

dans les créneaux de fonctionnement de l’église, soit dès 7h30 et jusqu’à 21h/22h, sept jours 

sur sept. Elles sont accessibles dès l’entrée de l’église où se placent des obreiros et parfois des 

apprentis pasteurs. A tout moment de la journée et tout au long de la semaine, il est donc 

possible de les rejoindre sans un rendez-vous. En revanche, lorsqu’on souhaite se diriger vers 

un pasteur en particulier, il faut se renseigner sur son jour de permanence. 

A l’inverse, les temples de l’AD ne sont pas ouverts au public tous les jours de la 

semaine ni toute la journée. Leurs horaires d’ouverture sont en fonction de leur calendrier 

d’activités hebdomadaire et varient selon les localisations. Par exemple, les églises de quartier 

font correspondre les jours de leurs activités évangélisatrices avec de ceux de l’église-mère. 

Mais, selon le quartier, la taille de l’église et le nombre d’adhérents, le calendrier peut varier, 

excepté le culte de doctrine (mardi), le « círculo de oração infantil » (samedi), littéralement le 

cercle de prière des enfants, et le culte dominical qui sont organisés à jours fixes, aussi bien 

pour les temples de quartier que pour l’église-mère.  
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Afin de mieux connaître les activités évangélisatrices proposées par l’AD, je mobiliserai 

l’exemple de l’église-mère de Recife. Le lundi le temple est fermé, comme pour les églises de 

quartier. Cependant, des activités de répétition de la chorale ou de l’orchestre (jeunesse, adultes) 

peuvent y avoir lieu. Le mardi soir se déroule le culte de doctrine, il en va de même pour les 

églises de quartier. Il est conseillé à tous les membres, et des non-évangéliques peuvent y 

participer. Ce culte est réalisé à portes ouvertes. Le mercredi soir est dédié au culte de 

« oração », prière en français, réservé uniquement aux membres adhérents de l’église. Il se 

déroule à portes fermées. Dans certaines églises de quartier, notamment celles où il y a peu de 

membres, ce culte est inexistant. Le jeudi soir a lieu le culte de campagne réservé aux personnes 

impliquées dans les campagnes d’évangélisation programmées à l’extérieur du temple. Il est 

également réalisé à portes fermées. Il se trouve que certains temples de quartier programment 

ce culte le mercredi. Le vendredi est le jour du « círculo de oração », littéralement cercle de 

prière. Il est dirigé par une femme et se tient à portes fermés de 9h-16. Cette rencontre est 

exclusive aux adhérents. Par ailleurs, la chorale des adultes répète tous les vendredis soir. En 

revanche, dans les églises de quartier le círculo de oração peut avoir lieu les mercredis ou 

jeudis. Le samedi est spécifiquement consacré aux enfants qui ont leur propre cercle de prière 

nommé « círculo de oração infantil ». Le dimanche est le jour de la semaine où l’église propose 

plusieurs activités : l’école dominicale le matin (9h30-11h30), ouverte à tous y compris aux 

non-adhérents ; l’après-midi, c’est le rassemblement et le départ pour les campagnes et sorties 

d’évangélisation ; le soir, le culte dominical est ouvert à tous, les non-adhérents y sont 

notamment les bienvenus.  

Il faut noter deux éléments importants dans ce calendrier de l’AD. Le premier a trait aux 

activités réservées exclusivement aux membres de l’église : culte de « oração (mercredi), culte 

de campagne (jeudi), círculo de oração (vendredi) et círculo de oração infantil (samedi). Dans 

les jours et horaires de ces cultes, l’église est ouverte pour accueillir ses membres, ensuite, elle 

ferme ses portes. Toute personne extérieure au groupe ne peut y avoir accès que si elle est 

autorisée au préalable. Moi-même, pour y accéder, j’ai dû demander l’autorisation des membres 

responsables de ces cultes.  

Cet aspect est intéressant, dans la mesure où il différencie l’AD de l’IURD et de l’IIGD 

où tout le monde peut participer aux cultes sans avoir besoin d’autorisation. L’accès à ces deux 

derniers temples, ainsi qu’aux membres de leur staff, se fait de manière plus fluide car leurs 

locaux sont ouverts du matin au soir avec des permanences assurées à longueur de journée, y 

compris le soir. Cela est d’ailleurs une caractéristique propre aux églises dites de « troisième 
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vague » (Freston, 1993) ou « néo-pentecôtistes » (Aubrée, 2000 ; Cortén, 1995 ; Garrard-

Burnett, 2012 ; Mariano, 1999). L’IURD en est l’illustration (Garrard-Burnett, 2012 ; Mariano, 

1999), car elle a été conçue pour attirer facilement les individus à l’église, leur donnant 

l’accessibilité nécessaire pour accéder aussitôt aux merveilles promises par Dieu (Macedo, 

2012)228. Or, derrière cette facilité, il se trouve que les adhérents sont conduits à rentrer dans 

une logique participative, où il faut prendre part aux campagnes de prières proposées en 

fonction des besoins individuels et collectifs perçus par l’église.  

Lorsque l’adhérent entame son parcours d’évangélisation dans cette église, il est conduit 

à participer (Soares, 2005, 2011), et surtout à contribuer financièrement (Campos, 1997 ; 

Mariano, 1999). Par conséquent, dans ce modèle évangélisateur, participation et contribution 

vont de pair, car ils sont les éléments clefs de la réussite de l’adhérent dans son cheminent 

individuel et collectif dans l’évangélisation229.  Par ailleurs, l’Assembléia de Deus prône une 

autre approche évangélisatrice. Même si celle-ci met l’accent sur la participation, via 

l’engagement et l’investissement individuel et collectif, la contribution financière n’apparaît 

pas comme étant un élément central de ses actions évangélisatrices.  

Un second point a trait aux cultes réalisés « à portes ouvertes » à l’AD. Ceux-ci sont 

notamment programmés le mardi et le dimanche. Dans ces deux jours, l’église conserve ses 

portes grandes ouvertes pour accueillir non seulement ses adhérents, mais aussi toute autre 

personne désirant connaître sa doctrine. Ces cultes visent principalement les non-adhérents, et 

en particulier celui du dimanche soir. Celui-ci reçoit régulièrement des invités accompagnés 

par des adhérents confirmés, ou bien par ceux qui travaillent dans les campagnes et sorties 

d’évangélisation, ou venus de leur propre gré pour découvrir l’église.  

A l’AD, dans le culte du dimanche soir, un moment est réservé aux non-adhérents. Vers 

la fin du rituel, le pasteur présente ces individus par leur prénom et nom, il leur demande 

ouvertement s’ils veulent à cet instant-là accepter Jésus comme leur seul et unique sauveur. 

Sous les yeux de l’ensemble des membres, les non-adhérents répondent souvent favorablement 

à la demande du pasteur et intègrent l’église. Chaque dimanche, dans une église-mère ou 

temples de quartier, un ou des nouveaux adhérents sont présentés de cette façon-là et avec une 

mise en scène collective. Il ne s’agit pas d’une spécificité de l’AD, puisque ce type de pratique 

a été identifié dans d’autres églises (Fancello, 2006 ; Laurent, 2003), y compris celles de 

troisième vague (Soares, 2005, 2011).  

                                                
228 Voir ouvrages évangéliques. 
229 Cf. Chapitre IV. 



 
291	  

Cette stratégie d’adhésion collective renvoie aux modes d’actions, de pensée et de choix 

qui s’opèrent lors de la conversion (Horton, 1971 ; Mary, Piault, 1998). A l’AD, les visiteurs 

ou les nouveaux arrivés sont énoncés devant la congrégation et sont par la suite intégrés au sein 

du groupe de manière collective. Ici, le choix de rejoindre l’église est individuel, mais il se 

passe au sein d’un collectif. Dans la plupart des cas, ces nouveaux arrivés sont informés au 

préalable sur cette conversion devant un collectif. Ainsi, dès lors qu’ils décident d’aller au culte 

du dimanche, ils y vont en ayant conscience qu’ils seront sollicités en présence du collectif. 

Dans ce cas, bien que l’adhésion résulte d’un choix individuel, elle se déroule dans un contexte 

collectif.  

Certains résistent cependant en remettant leur choix à un autre moment et précisent 

qu’ils souhaitent juste découvrir la doctrine ou visiter le temple. Dans ce cas, le pasteur insiste 

parfois jusqu’à obtenir une réponse favorable de l’individu convié à adhérer l’église. Moi-

même, j’ai fait l’objet de cet insistance dans une église Assembléia de Deus implantée dans un 

quartier de la région métropolitaine sud de Recife. Alors que j’ai travaillais dans la zone nord, 

je suis allée dans cette église pour m’informer sur un temple indépendant et non-conventionné.  

Il s’agissait d’une petite église de quartier dirigée par un pasteur détaché des systèmes 

conventionnels dominants tels que les Conventions des Assembléias de Deus du pays. A la fin 

de ma visite, il m’a demandé de m’agenouiller et d’accepter Jésus comme mon sauveur. Je me 

suis agenouillée, parce qu’il s’agissait d’une prière collective. En revanche, je lui ai dit que le 

moment n’était pas encore venu pour moi de prendre une telle décision. Il m’avait dit que de 

toute façon je finirai par adhérer à l’évangélisme pentecôtiste, pour lui, c’était une question de 

temps. Dans les temples de l’AD, dans lesquels j’ai réalisé mon terrain, je n’ai pas été confronté 

à cette situation. En revanche, j’ai reçu des invitations régulières de la part de certains membres 

à accepter Jésus. Ces invitations ont lieu lors de mes échanges avec des adhérents ou des 

dirigeants. 

Chaque église a sa manière d’accueillir les potentiels nouveaux membres adhérents. 

L’IURD et l’IIGD misent sur l’accessibilité, la fluidité et la disponibilité de leurs responsables 

évangélisateurs. Elles proposent une ouverture optimale de leurs locaux, car leurs portes 

s’ouvrent le matin dès 7h30 jusqu’à 22h du soir. Toute personne souhaitant assister à leurs 

cultes peuvent s’y rendre tous les jours de la semaine, à longueur de journée et le soir. 

A l’AD, les non-membres sont accueillis différemment, parce qu’ils sont reçus dans des 

jours réservés, notamment dans les cultes réalisés à portes ouvertes. Leur accueil se fait de 

manière collective, dans la mesure où le pasteur les présente à l’ensemble des membres 
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adhérents de la communauté. Ces derniers participent à leur bienvenue par le biais d’une prière 

collective qui se déroule à la fin de leur présentation. Ainsi, l’AD ouvre ses portes aux non-

adhérents deux fois par semaine, mais sa stratégie d’adhésion se focalise plutôt en dehors du 

temple. A cet égard, il faut savoir qu’elle est une pionnière dans le travail évangélisateur 

effectué dans des espaces autres que le temple grâce auquel l’église s’est développée sur le 

territoire brésilien (Almeida, 1982230 ; Freston, 1993). Ses membres ont investi des places 

publiques, ils ont fait du porte à porte allant de maison en maison à travers des quartiers et villes 

brésiliens.  

En revanche, dès lors qu’un individu décide de se rendre de son propre gré à l’AD, il se 

renseigne sur son calendrier d’activités et la disponibilité de ses membres évangélisateurs. 

L’église-mère de Recife dispose de nombreuses activités et d’un nombre important de 

responsables évangélisateurs, dont auxiliaires, diacres, dirigeants, presbytres, évangélistes et 

pasteurs. Les églises de quartier, généralement de taille plus modeste, suivent l’église-mère 

quant au nombre d’activités évangélisatrices. Elles ne disposent pas d’un effectif important de 

responsables évangélisateurs, leur nombre varie en fonction de la capacité de l’église à 

accueillir des adhérents. 

La disponibilité des membres évangélisateurs varie selon l’organisation locale de 

l’église. Dans les églises de quartier, ils assurent une permanence à certains moments de la 

journée, soit le matin soit l’après-midi. Pour être sûre de les rencontrer, une prise de rendez-

vous est nécessaire. A l’église-mère, les permanences sont mieux assurées du fait du nombre 

important des responsables évangélisateurs qu’elles comportent. Dans tous les cas, qu’il 

s’agisse d’un temple de quartier ou d’une église-mère, pour rencontrer des diacres, responsables 

évangélisateurs, presbytres, évangélisateurs et pasteurs, il faut se renseigner sur leur horaire de 

permanence ainsi que sur leurs disponibilités.  

Les évangélisateurs à l’AD réservent certains moments à l’accueil des membres 

adhérents et non-adhérents, ils doivent assurer des tâches administratives ou évangélisatrices 

qui occupent une bonne partie de leur temps, et ils participent régulièrement à des formations 

théologiques pour le perfectionnement de leurs connaissances bibliques. Ils sont relativement 

moins disponibles que ceux d’autres églises comme l’IURD ou l’IIGD qui privilégient l’accueil 

des individus. 

                                                
230 Voir ouvrages évangéliques. 
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Comment cela se passe-t-il pour l’adhérent qui décide de se rendre dans une église 

évangélique pentecôtiste ? Certains s’adressent à des adhérents qu’ils connaissent dans leur 

entourage ou qu’ils rencontrent lors d’une campagne d’évangélisation, d’autres font le choix de 

se rendre à l’église de manière spontanée. Toutefois, il faut savoir que l’arrivée d’un individu à 

l’église obéi à différentes logiques. Celles-ci varient en fonction des expériences comme des 

intérêts de tout un chacun, ainsi que des environnements personnels tels que leur lieu de vie.  

Parmi l’ensemble de mes interlocuteurs, j’ai constaté des logiques personnelles qui se 

regroupent grosso modo autour de trois grands axes. D’abord, il y a ceux qui arrivent à l’église 

de manière spontanée. Cela leur permet de connaître l’approche évangélisatrice pratiquée lors 

des cultes et d’apercevoir l’ambiance générale qu’il en dégage. Lorsque l’individu s’identifie 

avec les pratiques et l’approche doctrinale de l’église qu’il visite de façon spontanée, il décide 

alors de rester. Par la suite, il cherche à s’intégrer au sein du groupe et à s’approcher d’un 

membre responsable évangélisateur. 

Ensuite, certains arrivent au temple en étant amenés par des personnes de leur famille 

ou de leur entourage qui le fréquentent depuis des années. Ici, l’individu intègre l’évangélisme 

pentecôtiste sous l’action d’un proche qui lui-même est déjà un adhérent. Si ce proche 

appartient au cercle familial de l’individu, l’adhésion de ce dernier s’inscrit alors dans une 

lignée de croyance que l’on cherche à préserver via la transmission générationnelle (Hervieu-

Léger, 1993). Amené à l’église, le nouvel arrivant est introduit dans le groupe et présenté 

comme un potentiel futur adhérent. Les membres expérimentés se mobilisent pour le conseiller 

et le diriger vers des responsables évangélisateurs pouvant l’encadrer et le guider. 

Enfin, d’autres se dirigent vers une église donnée avec l’objectif de rencontrer un 

membre évangélisateur auprès duquel ils expriment leurs souhaits d’intégrer l’église et 

d’embrasser sa doctrine évangélisatrice. Ici, il ne s’agit pas d’une visite spontanée, mais d’une 

recherche spirituelle ayant un but précis. Dans cette recherche, il se trouve deux cas de figure. 

L’un porte sur le besoin de trouver un refuge ou du réconfort. L’autre concerne l’expression 

volontaire de cheminer vers le salut. D’une part, la détresse, le malheur et l’infortune peuvent 

orienter le choix d’adhésion d’un individu qui arrive à l’église en espérant soulager ses 

souffrances, comme l’ont montré de nombreux travaux (Aubrée, 1987, 2003 ; Chesnut, 1997 ; 

Cortén, 1995, 1999 ; Mariano, 1999 ; Pierucci, Prandi, 1996 ; Rolim, 1985 ; Willems, 1967). 

D’autre part, le choix d’adhésion individuel est guidé par le dessin de faire partie des élus du 

royaume des cieux et de vivre une vie centrée sur les enseignements de Jésus (Blumhofer, 1993 ; 

Souza, 1969). 
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Ces trois modalités ont été établies à partir de l’analyse d’environ une quarantaine 

d’entretiens menées auprès d’individus, des femmes et des hommes, adhérant aux trois églises 

étudiées dans ce travail. Si les logiques individuelles sont multiples, j’ai constaté qu’elles 

convergent autour de ces trois « modes d’action » guidant le choix individuel d’adhésion, 

lesquels peuvent se résumer par une curiosité personnelle, par l’action d’un proche et par une 

motivation liée à un dessein ou à la souffrance. Ces éléments seront traités par la suite dans les 

points à venir à partir de neuf cas d’adhérents sur les quarante ayant été interrogés sur 

l’adhésion. Quoi qu’il en soit, l’arrivée d’un individu à l’église n’est pas due au hasard, elle 

découle d’une action induite par une certaine familiarisation avec l’institution religieuse vers 

laquelle une personne choisit de se diriger.  

Les églises évangéliques pentecôtistes s’attachent avec rigueur à diffuser leur doctrine, 

en particulier grâce aux travail évangélisateur de ses membres engagés qui investissent 

différents lieux en dehors du temple et organisent des campagnes ou sorties d’évangélisation ou 

des « croisades évangélisatrices » (Aubrée, 1987). Le contact direct ou indirect (à travers les 

médias) avec un membre évangélisateur peut conduire à l’adhésion. Par ailleurs, l’entourage 

familial peut contribuer à l’approche avec l’évangélisme pentecôtiste. Lorsqu’un ou plusieurs 

membres de la famille est adhérent, il peut encourager les autres à suivre leur choix religieux 

(Machado, 1996). On peut alors parler de « transmission religieuse » au sein des familles qui 

souhaitent garder une lignée de croyants (Hervieu-Léger, 1993). Les églises investissent aussi 

les médias (Assmann, 1986 ; Fonseca, 2003 ; Gutwirth, 1991) pour diffuser leurs programmes 

évangéliques. Ces programmes évangéliques permettent aux individus d’avoir une première 

perception évangélisatrice d’une église donnée et suscite de la curiosité et de l’intérêt pour une 

adhésion immédiate (Cortén, 1999).   

 

1.2.La « curiosité » comme choix individuel de l’adhésion 

Je traiterai ici de choix individuels de l’adhésion à partir de trois cas concrets qui portent 

respectivement sur l’IIGD, l’IURD et l’AD. Les personnes concernées ont eu un contact direct 

ou indirect avec l’évangélisme pentecôtiste via la visite d’un évangélisateur à leur domicile, par 

le biais de programmes évangéliques radiophoniques ou télévisés, ou encore via l’entourage 

familial ou amical. Il s’agira des cas de Patricia231, Maria232 et Adriano233.   

                                                
231 Pseudonyme utilisé pour préserver l’anonymat. 
232 Ibid. 
233 Ibid. 
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Patricia est née et réside à Aguazinha. Trentenaire, elle s’est mise en couple à l’âge de 

16 ans, avant de finir ses études secondaires. Elle a eu deux enfants, un garçon et fille, âgés de 

4 ans et 13 ans. Elle et son mari se connaissent depuis leur enfance. Ils étaient voisins, ont 

fréquenté la même école de leur quartier, et ont grandi en partageant le même lieu de vie. Leur 

couple s’est formé au collègue et au lycée elle a déménagé chez lui. Quelques années plus tard, 

ils ont consolidé leur union par le mariage. 

Son mari a fait une formation professionnelle en mécanique. Il a travaillé comme 

mécanicien, puis il a décidé de s’installer à son compte. A présent, il tient un garage avec deux 

employés. Elle n’a jamais occupé un poste rémunéré. Femme au foyer, ses occupations se 

focalisent sur ses enfants et la gestion de la maison. Cependant, elle aide son mari notamment 

en fournissant son repas quotidien ainsi que celui de ses employés. Elle a grandi dans un milieu 

familial qui n’avait pas vraiment de tradition religieuse. En revanche, son mari est issu d’une 

famille ayant adhéré à l’évangélisme pentecôtiste de l’Assembléia de Deus. 

Malgré leur différence sur le plan religieux, elle m’a expliqué que leur couple 

s’entendait plutôt bien. Son mari ne lui a jamais demandé d’adhérer à son église, et respectait 

sa distance avec le religieux. Or, durant sa deuxième grossesse, elle a vécu un événement qui 

l’a conduite à se rapprocher de l’église évangélique Assembléia de Deus de son mari. Elle a été 

prise par des crises d’angoisse durant sa grossesse. Cette situation de détresse a débouché sur 

une crise de panique et ensuite sur une dépression post-partum. Finalement, il était question 

d’une série d’événements qui se sont succédé durant et après sa grossesse.  

En effet, quelques mois après qu’elle a su qu’elle était enceinte, elle a commencé à ne 

pas se sentir en forme. Elle avait comme perdu la joie de vivre. Puis, elle a sombré dans la 

panique, parce qu’elle s’était fait une idée fixe qu’elle allait mourir en couches. Elle ne sait pas 

comment cela a pu se produire. Selon elle, cette idée s’est installée progressivement dans sa 

pensée. Pourtant, sa grossesse se déroulait bien et son bébé se développait plutôt bien. Malgré 

cela, son sentiment de panique persistait, elle se sentait dans un état de confusion mentale qui 

s’est installé dans sa vie jusqu’à l’arrivée du bébé.  

Or, quand son bébé est né, ce qui devrait être un événement heureux s’est transformé 

dans un cauchemar. Elle m’a expliqué qu’elle avait beaucoup de mal à accepter son fils. Elle 

ne comprenait pas pourquoi cela lui arrivait alors que cet enfant-là était voulu. Son entourage 

féminin, notamment sa mère, sa belle-mère et ses belles-sœurs, s’est rendu compte de son état 

psychique avant même son accouchement. Chacune d’entre-elles s’est mobilisée pour trouver 

une solution afin d’apaiser sa souffrance avant qu’elle n’accouche.  
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A ce moment-là, sa mère a décidé de faire venir un presbytre d’une église évangélique 

pentecôtiste du quartier, la Casa da Benção, littéralement la maison des bénédictions. Cette 

église est née au début des années 1950, lorsque l’évangélisme pentecôtiste brésilien 

commençait à s’affranchir du leadership des missionnaires étrangers pour faire émerger des 

leaders nationaux (Mariano, 1999). La Casa da Benção s’est installée dans le quartier 

d’Aguazinha dans les années 1980234. Connue localement, elle regroupe un certain nombre de 

membres adhérents. Le presbytre de cette église est reconnu par son charisme ainsi que par sa 

sollicitude auprès des habitants. Il s’est par ailleurs investi dans un travail d’évangélisation dans 

le quartier. La mère de Patricia était au courant de ses actions évangélisatrices dans le quartier, 

d’où sa décision de se tourner vers lui. A ce titre, il est à noter que les églises évangéliques 

pentecôtistes implantées dans les quartiers où j’ai travaillé, Lotemento Bonfim et Aguazinha, 

tissent une relation de proximité avec les résidents, qu’il s’agisse de membres adhérents ou non. 

Elles créent ainsi du lien social voire un réseau d’entre-aide (Almeida, 2004 ; Laurent, 2003 ; 

Tonda, 2005). 

La présence régulière du presbytre de la Casa da Benção chez Patricia l’a beaucoup 

aidée à surmonter sa détresse psychique durant sa grossesse. Il lui a rendu visite au moins deux 

fois par semaine durant les trois mois précédant son accouchement. Au cours de ses visites, il 

proposait une écoute empathique, mais aussi des échanges autour des sentiments d’angoisse 

qu’elle affrontait. Elle lui adressait également des prières qui lui procuraient un certain 

réconfort. Cela l’a soulagée, mais elle n’était pas tentée de fréquenter cette église. Elle ne sortait 

presque pas de chez elle, excepté pour emmener sa fille à l’école ou la récupérer, faire des 

courses ou se rendre à un rendez-vous médical. Elle ne manifestait aucune envie de fréquenter 

une église. 

Lors de son accouchement, elle a subi une césarienne, ce qui a limité encore ses 

déplacements. La clinique privée où elle a été suivie pour sa grossesse se trouvait vers le centre-

ville de Recife, à environ sept kilomètres de son domicile. Elle s’y est rendue pour faire part au 

médecin qui la suivait de son état psychique. Ce dernier lui a prescrit quelques médicaments et 

du repos. Il ne l’a pas dirigée vers une aide psychologique. Après cette consultation, elle s’est 

découragée à chercher un appui dans un service médical. Elle a préféré se tourner vers le 

religieux dans l’espoir de trouver un soulagement à ses souffrances, lesquelles se sont 

poursuivies après son accouchement avec le rejet de son fils. 

                                                
234 Information recueillie auprès des habitants du quartier, notamment ceux résidant dans les environs de l’église. 
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Malgré ses échanges avec le presbytre de la Casa da Benção, elle a décidé de 

s’approcher de l’église Assembléia de Deus fréquenté par son mari. Elle m’a expliqué qu’elle a 

senti une volonté de découvrir son approche évangélisatrice, dont elle entendait vaguement 

parler dans son entourage, mais sans y accorder d’importance. Avec sa crise d’angoisse suivie 

d’une dépression post-partum, elle se sentait un peu perdue et démunie spirituellement. A 

l’Assembléia de Deus, elle espérait trouver un évangélisme susceptible de répondre à ses 

questionnements, à ses doutes et à craintes. De plus, pour elle, c’était l’occasion de connaître 

de l’intérieur la doctrine évangélique pratiquée par son mari.  

L’AD est proche de son domicile, à cinq minutes de marche. En y arrivant, elle s’est 

présentée à des adhérents qui lui ont conseillé d’inscrire son prénom et nom de famille dans le 

cahier d’accueil de l’église. Il s’agit là d’une règle notamment appliquée dans les églises de 

quartier pour quantifier les nouveaux membres. Pourtant, malgré la proximité du temple et la 

présence de son mari aux cultes, elle ne s’est pas sentie bien intégrée au groupe. Elle en explique 

dans ces propos : 

« (…) Je n'y ai passé que trois mois parce que je ne m'adaptais pas 
à l'endroit. Je ne me sentais pas bien dans cette église ... Je pense 
que c'était plus à cause des gens, ... ils ne vous accordent pas 
l'attention dont vous avez besoin à ce moment-là. La relation n'était 
pas étroite ... Je n'ai approché personne, je suis juste allée assister 
aux cultes ...  

J'ai donné mon nom là-bas parce qu'ils demandent de suite. 
Lorsqu'une personne est nouvelle, dès son arrivée, elle doit donner 
son nom, mais il n’y a pas vraiment de relation de proximité. Et j'ai 
quand même assisté aux cultes pendant trois mois ! Puis, j'ai 
commencé à m'éloigner un peu de l'église et je n’y suis plus 
retournée »235.  

(Extrait d’entretien de Patricia, 6.2.2015, traduit par l’auteure).  

 

Patricia s’est rendue à l’AD en souhaitant découvrir l’approche évangélisatrice de celle-

ci. Elle pensait pouvoir s’y épanouir spirituellement, mais aussi y trouver des réponses à ses 

angoisses personnelles. Or, elle a été déçue du mode de fonctionnement de l’église ainsi que de 

l’accueil porté aux personnes venant d’arriver. Elle m’a expliqué qu’elle a eu un sentiment 

d’être laissée-pour-compte, car elle se sentait ignorée par les autres. Pourtant, malgré cela, elle 

                                                
235 Voici l’extrait en portugais: « (…) Eu só passei uns três meses lá porque eu não me adaptei ao lugar. Eu não me senti bem naquela igreja.... 
Eu acho que foi mais por uma questão das pessoas mesmo, assim… eles não te dão uma atenção da qual você esta precisando naquele 
momento. A relação não era próxima.... Eu não me aproximei de ninguém, eu fui só para frequentar os cultos....  
Eu dei o meu nome lá porque eles pedem logo. Quando a pessoa é novata assim que chega eles pegam o nome da gente, mas também eles não 
entram em aproximação comigo. E eu ainda frequentei três meses! Depois eu fui me afastando um pouco da igreja e não a frequentava mais 
». 
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y est restée trois mois durant lesquels elle a fréquenté le culte de doctrine et le culte du dimanche 

soir. 

D’après son récit, j’ai constaté qu’elle cherchait une écoute empathique et une relation 

de proximité lui permettant de se sentir bien intégrée à l’église. Elle n’a pas trouvé ce qu’elle 

souhaitait à l’AD, c’est pourquoi elle a décidé de ne plus jamais y revenir. Puis, un jour, elle a 

senti une volonté de se diriger vers l’Igreja Internacional da Graça de Deus, l’IIGD, située au 

centre-ville de Recife. Certains membres de sa belle-famille y étaient adhérents, ils l’invitaient 

régulièrement à se rendre aux cultes de l’IIGD, mais elle n’a jamais accepté. Cela confirme par 

ailleurs le rôle que l’entourage familial peut jouer dans l’adhésion (Machado, 1996). Or, 

finalement, elle s’est tournée vers cette église de son propre gré dans l’intention de mieux 

connaître ses principes évangélisateurs. Il est important de préciser que son choix de se tourner 

vers cette église est venu d’elle-même de façon spontanée, même si auparavant certains de ses 

proches lui avaient invité, elle a toujours refusé de s’y rendre. 

En arrivant à l’IIGD, elle a eu d’emblée un échange approfondi avec le pasteur qui l’a 

accueillie. Elle lui a raconté son parcours ainsi que les problèmes émotionnels et psychiques 

auxquels elle faisait face. Le pasteur lui a d’abord adressé une prière, ensuite, il l’a conviée à 

participer aux cultes de son église, notamment à ceux du mercredi (prière pour les causes 

impossibles), du jeudi (prière de reconstruction) et du dimanche (louanges au seigneur). Elle a 

suivi ses conseils. Au fur et à mesure qu’elle a fréquenté ces cultes, elle se portait de mieux en 

mieux. Ses soucis semblaient peu à peu disparaître. En me parlant de l’IIGD, elle a évoqué un 

accueil chaleureux, mais aussi une intégration relativement rapide au sein de ce groupe 

religieux : 

  

« (…) Je me sens très bien, les gens y sont très accueillants. Ils nous 
parlent. Chaque personne a une position dans l'église, les membres 
et les travailleurs…, ils ont leurs maîtresses d'école, ils sont tous 
très attentifs ... Je me sens très bien reçue dans cette église. C'est 
comme s'ils vous connaissaient depuis longtemps ... »236 

(Extrait d’entretien de Patricia, 6.2.2015, traduit par l’auteure).  

 

                                                
236 Version de l’extrait en portugais : « (...) Eu me sinto muito bem, as pessoas de lá são muito acolhedoras. Eles conversam com a gente. Cada 
pessoa tem um cargo na igreja, tanto os membros como os obreiros..., têm as tias de escolinha, eles são todos muito atenciosos... Eu me sinto 
muito bem recebida nessa igreja. É como se eles te conhecessem a muito tempo... ». 
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Son arrivée à l’IIGD date de 2011, l’année suivante elle y est baptisée dans les eaux. 

Ensuite, elle s’est engagée dans le travail évangélisateur en devenant obreira du Seigneur. A 

présent, elle est toujours engagée dans cette église qu’elle l’a rejoint de manière spontanée, car 

elle a décidé de s’y rendre de son propre gré étant guidée par la curiosité de découvrir son 

approche évangélisatrice de près. Elle m’a confié qu’au lieu d’aller à l’AD, elle aurait dû se 

diriger toute de suite vers l’IIGD, puisqu’elle considère avoir perdu du temps dans la première. 

Désormais, elle n’hésite pas à transmettre aux autres, en particulier à son entourage familial et 

amical, les bienfaits de l’approche évangélisatrice de son église d’adhésion, dans laquelle elle 

a vécu des expériences multiples lui permettant de trouver un équilibre dans sa vie.  

Dans son récit, l’expérience qu’elle a vécue à l’IIGD apparaît comme un facteur central 

ayant déterminé son engagement individuel auprès de celle-ci, dans laquelle elle s’est sentie 

épanouie spirituellement. Cela dit, il convient de penser à l’expérience des individus dans et à 

travers ce mouvement religieux, car elle représente une « first-hand knowledge » (Turner, 

Bruner, 1986 :73) de l’approche évangélisatrice vécue individuellement au sein d’un groupe 

religieux donné. Elle constitue ainsi un facteur déterminant concourant à une adhésion 

religieuse basée sur la conviction qui aboutit dans un engagement individuel vis-à-vis de son 

église. Les cas suivants permettront d’éclairer davantage cette idée. 

Le deuxième cas, s’inscrivant dans le premier axe d’adhésion présenté, porte sur une 

habitante du Loteamento Bonfim, je l’ai nommée Maria. Âgée d’une soixantaine d’années, elle 

est issue d’une famille de tradition catholique. Depuis quelques années, certains membres de sa 

famille ont rejoint l’Igreja Universal do Reino de Deus, l’IURD, en particulier sa mère et sa 

sœur cadette. En revanche, elle continuait dans sa foi catholique qu’elle pratiquait 

régulièrement. Elle fréquentait la messe tous les samedis soir. Elle faisait également partie du 

groupe de prière féminin de son église et participait à l’organisation des festivités du saint 

patron local, le Seigneur du Bonfim, dont le quartier a hérité son nom237. 

Veuve et à la retraite, Maria habite dans une maison de trois pièces dont elle est la 

locataire. Son fils cadet, d’une quarantaine d’années, vit avec elle. Il s’y est installé à la suite 

de sa séparation. Au chômage depuis un certain temps, il n’avait pas de revenu, ce qui l’a obligé 

de retourner vivre chez ma mère. Selon elle, il était vraiment dans une situation difficile. Il 

n’avait personne d’autre sur qui s’appuyer hormis sa mère. Pour elle, il était donc normal qu’il 

emménage chez elle. Mais, avec le temps, son fils est devenu problématique, parce qu’il a 

                                                
237 Cf. Chapitre II. 



 
300	  

commencé à nourrir l’idée que sa vie était vouée à l’échec. Pour soulager ses peines, il s’est 

mis à boire de l’alcool. Puis, il est devenu agressif et elle a subi son agressivité. Le conflit 

s’installe alors dans son foyer. Son fils était devenu une épreuve quotidienne, car il l’épuisait 

considérablement.  

Or, grâce à une campagne de prière faite à son intention, il a changé de comportement 

redevenant comme il était avant, à savoir quelqu’un de tranquille et sans histoire. Elle doit cela 

à son église d’adhésion, l’IURD. Bien avant cet épisode avec son fils, Maria a décidé de changer 

d’orientation religieuse. Elle estimait que le catholicisme ne répondait plus à ses attentes. De 

ce fait, elle est devenue adhérente de l’IURD auprès de laquelle elle a engagé sa foi, après 

qu’elle a été convaincue de l’approche évangélisatrice de cette église.  

Tout a commencé dans les années 1996, lorsque Maria a décidé de se rendre dans les 

cultes de l’IURD afin de les connaître de près. Même si sa mère et sa sœur les fréquentaient, 

elle n’était jamais allée les assister. Au contraire, elle s’en moquait. Pour elle, l’IURD n’était 

pas une église sérieuse. Elle la soupçonnait d’arnaquer ses membres adhérents du fait qu’elle 

savait que les personnes allant aux temples de l’IURD devaient y amener de l’argent pour 

déposer dans des enveloppes distribuées par les pasteurs. Elle était persuadée que cet argent 

servait à enrichir les pasteurs, aux dépens des conditions socioéconomiques des membres 

adhérents.  

Elle reconnaît d’avoir été toujours très critique à l’égard de l’IURD. Cependant, un jour 

elle a eu la curiosité de vérifier par elle-même la manière d’évangéliser de celle-ci. A la suite 

de cette visite, la perception négative qu’elle avait envers l’IURD n’a fait que se confirmer, 

puisqu’elle s’opposait à certaines pratiques évangélisatrices de l’église, notamment les dons 

d’argent. Elle n’y est plus retournée durant trois ans. Or, au début de l’année 1999, sa sœur était 

gravement malade. Celle-ci s’était engagée dans une campagne de prière de l’IURD destinée à 

la guérison.  

Au départ, Maria s’est rendue dans cette église par curiosité, mais surtout pour se 

convaincre de la perception qu’elle avait de l’IURD. Désormais, avec sa sœur gravement 

malade, elle a décidé d’accompagner celle-ci dans ses prières pour la guérison. Elle voulait 

constater personnellement l’efficacité de la campagne de prière. Celle-ci a duré environ deux 

mois au cours desquels Maria et sa sœur allaient deux fois par semaine au temple de l’IURD de 

Recife. Elles s’y rendaient le mardi, jour dédié à la prière pour la santé, et le dimanche, jour de 

la famille et de louange au Seigneur.  
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Il faut savoir que les sœurs habitent dans un quartier situé à environ 28 km de Recife. 

La distance ne les a pas pourtant découragées de se rendre à l’église, mais Maria restait 

sceptique. Elle explique qu’à ce moment-là : 

 

« (…) J'ai dit à ma sœur que je l'accompagnerais juste pour qu'elle 
puisse faire cette campagne et guérir. Je lui ai dit que j'irais avec 
elle jusqu'à ce qu'elle aille bien et que je ne resterais pas dans cette 
église... Et finalement je suis restée jusqu'à aujourd'hui... Quand 
ma mère est tombée malade, j’ai arrêté de la fréquenter. Ensuite, 
je suis restée à l'écart pendant un mois environ quand je suis 
tombée malade. Seulement à cette époque, je n'y suis pas allée. 
Ensuite, je ne me suis plus éloignée »238. 

(Extrait d’entretien de Maria, 15.3.2015, traduit par l’auteure).  

 

En effet, d’après elle, sa sœur a trouvé la guérison à la suite de sa participation à la 

campagne de prière. Maria n’en revenait pas, elle n’a pas cru que cela aurait pu être possible. 

L’expérience de la campagne de prière vécue auprès de sa sœur fut une révélation, le mépris et 

la méfiance se sont transformés en une adhésion solide et dévouée. Depuis 1999, Maria n’a pas 

raté les cultes de son église d’adhésion, excepté lorsqu’elle a dû s’occuper de sa mère malade 

ou lorsqu’elle-même était en convalescence à la suite d’un accident vasculaire cérébral en 2014.   

Alors qu’en 1996 elle s’est dit ne jamais retourner à l’IURD, il lui a fallu partager une 

expérience avec sa sœur pour qu’elle reconsidère son positionnement à l’égard de cette 

dernière. Ici, l’expérience vécue va au-delà d’une connaissance de première-main, parce qu’elle 

se focalise plutôt sur un échange entre la théorie et la pratique qui aboutit à un résultat concret 

(Dewey, 2010 ; Zask, 2015). En effet, Maria non seulement a accompagné la campagne de 

prière faite pour sa sœur, mais elle a été le témoin direct de son efficacité, car sa sœur en fut 

guéri. Sa perception jadis négative bascule en faveur de l’adhésion pour, ensuite, au bout de 

trois ans de fréquentation, décider d’être baptisée dans les eaux.  

Son baptême dans l’eau date de 2002, au moment où elle était convaincue de rester 

ferme dans son choix. A ce titre, elle rajoute : 

 

                                                
238 Extrait en portugais: « (...) Eu falei para minha irmã que eu iria acompanha-la só para ela fazer essa corrente e ficar boa. Eu 

disse para ela que eu iria com ela até que ela ficasse boa e que eu não ficaria nessa igreja... E no final eu fiquei até hoje. Quando a mina mãe 

ficou doente, eu parei de frequenta-la. Depois, eu me afastei um mês e pouco quando eu adoeci. Só nessas épocas eu fiquei sem frequentar. 

Depois não me afastei mais ». 
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« (...) Je voulais être sûre de ne pas pouvoir entrer et sortir... Parce 
que je pense que c’est horrible d’être de branche en branche… 

(…) Ensuite, je faisais partie de l’évangélisation en visitant les 
maisons. J’ai d’abord commencé à visiter les maisons et ensuite 
j’allais commencer à visiter les hôpitaux, mais c’était le moment 
où je suis tombée malade (quand elle a eu l’AVC) »239. 

(Extrait d’entretien de Maria, 15.3.2015, traduit par l’auteure).  

 

Dans ces propos, il est possible d’illustrer un aspect intéressant, lequel a été avancé dans 

le chapitre précédent. Il s’agit de la notion d’engagement à travers laquelle l’individu s’inscrit 

dès lors qu’il décide d’intégrer un groupe religieux avec conviction. Convaincue de son choix, 

Maria a en effet engagé sa foi dans l’IURD, mais aussi elle s’y est engagée dans les activités 

évangélisatrices de l’église. Elle la fréquentait assidûment faisant en sorte de ne pas manquer 

les cultes ni certaines campagnes de prière qu’elle appréciait particulièrement, notamment 

celles destinées à la guérison et à l’amélioration de sa vie financière. Selon elle, les résultats de 

ces prières la confortaient davantage dans sa foi iurdiana240.  

De même, sa volonté de se maintenir ferme dans sa foi s’est concrétisée avec le baptême 

dans les eaux, lequel permet à l’individu de s’attacher institutionnellement à son église 

d’adhésion. Pour elle, il est regrettable qu’une personne ne se fixe pas quelque part, qu’elle soit, 

selon son expression, « de branche en branche » ou, autrement dit, aller d’église en église, sans 

y porter un attachement. En m’expliquant cela, elle se positionne clairement contre ce que 

d’aucuns appelle le « butinage religieux » (Soares, 2009 ; Lasseur, Mayrargue, 2011) ou bien 

le « papillonnage religieux » (Millet-Mouity, 2020). Ces notions sont mobilisées pour 

démontrer des logiques individuelles portant sur un cumul de pratiques religieuses multiples.  

À l’inverse, Maria estime qu’il faut être fidèle et respectueux envers sa foi. D’après elle, 

se focaliser sur un seul et unique choix religieux permet de parvenir plus facilement à atteindre 

ses objectifs aussi bien sur plan matériel comme spirituel. Son parcours à l’IURD en témoigne. 

Son adhésion s’est faite d’abord au temple central de Recife, où elle y a toujours fréquenté les 

cultes. Elle s’est par ailleurs rapprochée d’une église de l’IURD située à environ 4km de son 

domicile.  

                                                
239 Extrait en portugais :  «  (...) Eu queria ter a certeza para não poder entrar e sair... Porque eu acho isso horrível de estar de 

galho em galho....  (...) Depois, eu fiquei fazendo parte da evangelização fazendo visita nas casas. Primeiro eu comecei a visita nas casas e 

depois eu iria começar a fazer as visitas nos hospitais, mas foi o tempo que eu adoeci (quando ele teve o acidente vascular cerebral) ». 

 
240 Qui appartient à l’IURD. 
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Dans cette église locale, elle s’est engagée dans un travail évangélisateur mené en 

dehors du temple, dans des espaces multiples tels qu’un quartier, un asile ou une prison. Elle y 

a travaillé plus de dix ans jusqu’en 2014, l’année où elle a eu son accident vasculaire cérébrale. 

Même si elle s’est investie dans ce temple local, elle s’est toujours sentie attachée à l’IURD de 

Recife. En 2015, période de mon terrain, et l’année suivant sa convalescence, elle a décidé de 

fréquenter uniquement cette dernière. Elle estimait que celle-ci dégageait une énergie 

particulière, elle s’y sentait mieux que dans son temple de quartier. Finalement, elle m’a avoué 

qu’elle avait noué un certain lien spirituel avec l’IURD de Recife, du fait que sa sœur y a trouvé 

la guérison. Puis, son frère fut guéri lui aussi d’un problème de reins. Ensuite, son fils a été 

délivré de l’alcoolisme. Selon elle, tout cela s’est produit grâce à ses participations aux chaînes 

de prières réalisées à l’église de Recife, d’où son attachement.   

Par ailleurs, Maria a tissé un lien plus étroit avec un pasteur de l’IURD de Recife. Ce 

dernier lui a apporté du réconfort durant la période de sa convalescence et l’a aidé 

spirituellement lors de ses prières adressées à son fils. Elle était d’ailleurs triste d’apprendre 

que le pasteur en question devait quitter bientôt l’église, parce qu’il a été envoyé dans une autre 

région. Cela relève de la politique du pastorat de l’IURD basée sur un roulement régulier. Les 

pasteurs sont amenés à changer non seulement d’église, mais aussi de ville, de région voire de 

pays (Mariano, 1999). Ce système de pastorat a été conçu pour que les adhérents ne s’attachent 

pas à leur leader spirituel (Ibid., 1999).  

Finalement, lors de sa première visite à l’IURD, Maria était persuadée qu’il fallait se 

méfier de cette église. Or, sa curiosité l’a conduite à nouveau au temple, lorsqu’elle a décidé 

d’accompagner sa sœur malade dans une chaîne de prière réalisée à la Cathédrale de la foi de 

Recife. Mais, cette fois-ci, elle fut surprise de témoigner de la guérison de sa sœur. La curiosité 

a ainsi fait place à l’expérience d’une pratique religieuse qu’elle condamnait auparavant. Il en 

résulte que ce vécu l’a amené à l’adhésion et même au-delà, étant donné qu’elle s’est engagée 

dans un travail d’évangélisation de l’église durant plusieurs années. En somme, dans ce cas, 

l’expérience s’est révélée un moyen à travers lequel la théorie et la pratique se sont enchevêtrées 

(Dewey, 2010 ; Zask, 2015) pour aboutir dans un choix individuel d’adhésion avec conviction. 

Le troisième cas est celui d’Adriano, un trentenaire, marié et père d’un enfant de sept 

ans. Il travaille comme employé qualifié dans la grande distribution depuis quinze ans. Il a 

grandi à Aguazinha où une partie de sa famille est installée, notamment sa mère, deux de ses 

trois sœurs et son frère aîné. Après son mariage, il a déménagé dans un quartier voisin où il a 
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fait construire sa maison. Dans son temps libre, il fréquente régulièrement son quartier 

d’enfance pour y rendre visite à sa famille et à ses amis.  

Sa famille n’était pas vraiment religieuse, mais à la suite de la séparation de ses parents, 

sa mère s’est convertie à l’évangélisme pentecôtiste de l’Assembléia de Deus. A ce moment-là, 

il avait dix ans. Il m’a raconté qu’il n’aimait pas les églises. Puis un jour, il a eu la curiosité de 

découvrir l’approche évangélisatrice de l’Assembléia de Deus, laquelle était fréquentée par sa 

mère. Cette église a attiré son attention lorsqu’il a su que certains de ses amis d’enfance l’ont 

rejoint. Il a été curieux de savoir ce qui les attirait autant. Il n’avait jamais accordé de crédit à 

la pratique religieuse de sa mère qui se rendait aux cultes uniquement les dimanches soir. Il 

pensait qu’elle n’allait pas y rester longtemps, parce qu’elle n’était pas quelqu’un de religieux 

et parce qu’elle travaillait beaucoup. Quand son père a quitté le foyer, sa mère devait assurer 

les charges de la maison et nourrir une famille de sept enfants.  

En revanche, l’adhésion de ses amis d’enfance l’a intrigué. C’est précisément ce 

sentiment d’intrigue qui, nourri par une certaine curiosité, l’amène à l’Assembléia de Deus de 

son quartier à l’âge de 12 ans et demi. Il cherchait à savoir ce que ses amis trouvaient 

d’intéressant dans ce lieu. Il a commencé à fréquenter les cultes proposés par l’église. Il s’y 

rendait le mardi soir, au culte de doctrine. Il participait également à l’école dominicale le 

dimanche matin et le soir il accompagnait sa mère au culte.  

Selon lui, au fur et à mesure qu’il fréquentait l’église, guidée plutôt par sa curiosité, il 

découvrait diverses activités qui ont éveillé son intérêt. Puis, étant donné son intégration rapide 

au sein du groupe, il a décidé d’y adhérer. 

« (…) J'ai appris à connaître les cultes, et bien sûr, nous voyons 
lequel est celui que nous aimons le plus et après avoir appris à les 
connaître nous choisissons celui vers lequel nous allons... 
(…) Après avoir assisté aux cultes, j'ai commencé la session 
spirituelle, c'est ce que j'appelle le moment, pour ainsi dire, d'une 
plus grande intimité avec Dieu. J'aurais dû avoir environ 13 ans à 
l'époque. Puis, je me suis fait baptiser dans les eaux en moins d'un 
an après être allé à l'église. Disons que si j'allais à l'église au 
milieu de l'année à la fin de l'année, je me baptisais déjà »241. 

(Extrait d’entretien de Adriano, 6.3.2015, traduit par l’auteure).  

 

                                                
241 Extrait en portugais : « (...) Eu fui conhecendo os cultos, e claro, a gente vê qual é o que a gente mais gosta e depois que a gente conhece 
todos então a gente escolhe pra qual ir...  (...) Depois de frequentar os cultos, eu comecei a sessão espiritual, é o que eu chamo do momento, 
digamos assim, de maior intimidade com Deus. Eu deveria ter uns 13 anos nessa época. Depois eu me batizei nas aguas com menos de ano 
que eu fui para igreja. Digamos assim, se eu fui para igreja no meio do ano no final do ano eu já estava me batizando ». 
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Comme pour le cas précédent, ici la curiosité a fait place à l’expérience, puisque 

Adriano s’est lancé dans une pratique religieuse qui a davantage éveillé sa curiosité. Il en résulte 

qu’il a accompagné un certain nombre d’activités évangélisatrices de l’AD de son quartier pour 

les connaître en détail, mais aussi pour savoir lesquelles allaient retenir son intérêt. Il fut 

principalement touché par la dimension spirituelle du « círculo de oração », qu’il a qualifié de 

« session spirituelle ». En y participant régulièrement, il commençait à éprouver des sensations 

particulières découlant des expériences dans le cercle de prière. 

 

« (…) C'est même difficile à expliquer ... c'est comme une force qui 
te prend. Ce n'est pas moi qui vous dise quel est le discernement de 
ce qui est bien ou de ce qui ne va pas, ce qui habite ma pensée ... 
C'est une force qui te prend et te montre sous tous les angles que 
c'est mal. Et en quelque sorte cette force t’enlève la volonté de 
quelque chose. C'est incroyable ... c'est une chose incroyable. C'est 
pourquoi je te dis que la personne doit venir le prouver et savoir 
de quoi nous parlons car cela finit par devenir des mots vides si la 
personne ne le prouve pas. A tel point que même après que la 
personne l’a essayé, si elle ne fait pas attention, la personne finit 
par se vider, elle finit par y perdre, c'est très intéressant »242. 

(Extrait d’entretien de Adriano, 6.3.2015, traduit par l’auteure).  

 

Il m’a notamment parlé d’une force spirituelle qui s’est emparée lui. Celle-ci le guidait 

dans ses choix lui apportant un certain discernement de ce qu’il fallait faire ou pas dans sa vie 

quotidienne. D’après lui, durant toute la période où il était resté à l’église, cette force 

l’accompagnait constamment. De ce fait, réaliser une expérience concrète, dont les effets 

objectifs et subjectifs permettent de produire du sens pour l’individu (Turner, Bruner, 1986), 

était le déclencheur d’une adhésion initialement basée sur la curiosité, mais qui progressivement 

s’est ancrée via le baptême dans les eaux. 

En effet, à l’âge de 13 ans, Adriano a décidé d’être ferme dans sa foi en se baptisant 

dans les eaux. Il fut conquis par les apprentissages qu’il intégrait à mesure qu’il participait aux 

enseignements bibliques, et principalement aux prières du « círculo de oração ». D’après lui, à 

l’AD il a vécu une expérience religieuse lui permettant d’éprouver une proximité réelle avec 

Dieu. Il comprenait désormais pourquoi ses amis se sont sentis attirés par cette église. Son 

                                                
242 Extrait en portugais : (…) É até difícil de explicar… é como se fosse uma força que toma conta de você mesmo. Não é eu dizer a você o que 
é o discernimento do que é certo ou do que é errado que vem na minha força de pensamento... É uma força que toma você e te mostra por 
todos os ângulos que aquilo ali esta errado. E de certa forma essa força tira aquela vontade de você. É incrível… é uma coisa incrível. Por 
isso que eu digo a você que a pessoa tem que entrar e provar e saber do que nos estamos falando porque acaba se tornando palavras vazias 
se a pessoa não provar. Tanto é que até depois que a pessoa prova, se ela não tomar cuidado a pessoa acaba se esvaziando, acaba perdendo 
aquilo ali, é muito interessante. 
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expérience fut également sociale. Après son adhésion, il a élargi son cercle d’amis, car en plus 

de certains de ses voisins, il avait fait la connaissance d’autres jeunes fréquentant l’église. 

Son adhésion date du début des années 1990. A cette époque, il m’a expliqué qu’à l’AD, 

il n’y avait pas de groupe jeune. Aujourd’hui, ce dernier s’est généralisé dans toutes les églises 

évangéliques pentecôtistes. Or, étant donné le nombre de jeunes participant aux cultes, il fallait 

créer un espace leur étant exclusivement dédié. Il s’est proposé alors de regrouper la jeunesse 

de l’église pour former un collectif. L’un de ses amis s’est chargé de les diriger, d’autres d’y 

porter assistance. C’est ainsi que le groupe jeune de l’AD de son quartier a vu le jour. Il a 

émergé quelques mois après son baptême dans les eaux. Dès lors, Adriano est devenu le co-

fondateur du groupe jeune de son église auprès de laquelle il s’était à présent engagé en tant 

que responsable évangélisateur. 

Plus tard, deux de ses sœurs ainsi que son frère aîné et le cadet l’ont rejoint à l’église. 

Presque toute sa famille a adhéré à l’AD du quartier. Adriano s’est investi plusieurs années dans 

son église jusqu’au jour où il a décroché un travail dans la grande distribution. Malgré ses 

horaires décalés, il s’est maintenu dans sa foi, mais il fréquentait de moins en moins les cultes. 

Ensuite, il s’est marié et s’est consacré à la construction de sa maison en dehors de son temps 

de travail. Il ne disposait plus assez de temps, ce qui l’a obligé de s’éloigner davantage de son 

église. 

 Cet éloignement lui a valu certaines critiques de ses anciens camarades, ce qu’il regrette 

profondément. Ces derniers se sont permis de porter un jugement qui à ses yeux n’était pas 

légitime, notamment après tout son investissement personnel dans l’église. Il était donc déçu 

de l’attitude de ses frères de foi. Au moment de mon terrain, il avait décidé de rejoindre une 

autre Assembléia de Deus appartenant à une autre convention, et dont le pasteur était une 

femme. Il s’y est senti bien accueilli et bien intégré. S’il regrette avoir changé d’église, à cause 

des mésententes avec ses frères de foi, il défend par ailleurs la doctrine évangélisatrice de l’AD. 

Pour lui, cette dernière est porteuse d’une vérité incontestable, parce qu’elle suit 

rigoureusement les écritures de la Bible. Il affirme avoir toujours suivi les principes doctrinaux 

qu’il a embrassés, en dépit de ses nouvelles conduites, car il ne maintient plus les coutumes et 

mœurs de son ancienne église. Désormais, il porte des bermudas, des débardeurs et il a 

découvert le plaisir de pratiquer le football comme modalité sportive. Cela ne l’empêche 

nullement de pratiquer la foi à laquelle il a adhéré avec conviction. En plus, son église actuelle 

tolère son comportement, alors que celui-ci est condamné par l’ancienne AD qu’il a quittée.  
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Je reviendrai sur les aspects concernant les mœurs et coutumes de l’AD, dont le 

mouvement évangélique pentecôtiste est issu des missionnaires suédois, car elle demeure 

traditionnaliste, malgré une certaine ouverture aux modes de vie contemporains. Il faut noter à 

partir de ces trois cas que la curiosité initiale a laissé la place à l’expérience.  

Patricia a parcouru un chemin de découvertes à travers le religieux avant de se fixer à 

l’IIGD, où elle y a trouvé un accueil chaleureux et des prières efficaces l’aidant à affronter ses 

difficultés. Maria méprisait l’IURD, mais sa curiosité l’a conduite à accompagner une chaîne 

de prière destinée à la guérison, laquelle s’est avérée efficace. Forte de cette expérience, elle a 

adhéré à l’IURD convaincue que les miracles se produisent véritablement dans cette église. 

Quant à Adriano, malgré son jeune âge, il a été touché par la dimension spirituelle dont il a fait 

l’expérience à l’AD. Même s’il s’est écarté de son église initiale, il a rejoint une autre église 

AD s’inscrivant dans la même approche doctrinale et évangélisatrice que la première, mais plus 

progressiste quant aux coutumes et mœurs. En somme, quelle que soit l’église, la curiosité du 

départ les a introduits dans un univers religieux, à travers lequel ils ont réalisé des expériences 

individuelles et personnelles multiples, leur permettant de rester fermes dans leur choix 

d’adhésion jusqu’aujourd’hui. 

 

1.3.L’adhésion religieuse via « l’action d’un proche » 

Dans ce deuxième axe du choix d’adhésion, un individu est conduit à intégrer l’église 

sous l’action d’une personne proche et qui fait déjà partie du groupe. Cela concerne en 

particulier les membres d’une famille qui cherchent à transmettre leur choix religieux aux autres 

membres (Machado, 1996). Ce fut d’ailleurs le cas d’Adriano qui, quelques années après son 

adhésion, invite ses frères et sœurs à le rejoindre à l’église. Un proche peut conduire aussi un 

individu à adhérer à une église en raison d’une situation particulière à résoudre. Dans ce cas, 

l’adhésion religieuse apparaît comme une réponse au problème. 

Si le cas de la transmission est le plus évident à cerner, le deuxième se révèle plus 

complexe. Il faut bien saisir le fondement du parcours individuel de l’individu pour en dégager 

la logique principale de son adhésion afin de corroborer qu’elle découle réellement de l’action 

d’un proche, sans laquelle il ne se serait pas rendu à l’église de son propre gré.  
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Pour ce faire, je m’appuierai sur les cas de Isabelli243, Vanessa244 et Marta245, trois 

femmes d’âges différents et de parcours complètement différents, lesquelles ont adhéré à 

l’évangélisme pentecôtiste sous l’action d’un proche. Les trois habitent au Loteamento Bonfim, 

deux fréquentent une église locale, l’Assembléia de Deus, et l’autre se déplace à l’IURD de 

Recife où elle a rejoint sa mère qui en fait partie. 

Je commence d’abord par le cas d’Isabelli, une jeune femme dans la vingtaine. Elle est 

étudiante en chimie à l’Université Fédérale de l’État de Pernambuco. Elle habite chez ses 

parents. Son frère, l’aîné, a fait construire son domicile derrière la maison de ses parents. Il est 

marié et il est le père d’un petit garçon. Sa famille vit donc regroupée. A l’époque de mon 

terrain, elle était en stage dans un laboratoire d’un groupe pharmaceutique local situé proche à 

son université.  

La jeune femme partage son temps entre ses études à temps plein, son stage et ses 

fonctions de leader évangélisatrice du groupe jeune de son église. Il faut savoir que pour obtenir 

un rendez-vous avec elle, j’ai dû m’armer de patience car son temps libre était restreint. 

D’abord, je l’ai rencontré à l’église les dimanches matin, à l’école dominicale, où nous avions 

eu quelques échanges rapides à plusieurs reprises. Ensuite, je me suis rendue à son domicile 

deux samedis matin pour l’interroger plus calmement. Il s’agissait d’un des seuls moments de 

la semaine où elle disposait d’un peu plus de temps libre. 

Isabelli n’a pas vraiment eu le choix d’adhérer à son église, l’Assembléia de Deus, 

puisque dès qu’elle était bébé ses parents l’amenaient aux cultes. La famille a adhéré à 

l’évangélisme pentecôtiste de cette église depuis deux générations, elle et son frère aîné 

constituent la troisième génération. Cela dit, ses grands-parents étaient déjà membres de l’AD, 

ils ont transmis leur choix religieux à leurs enfants, soit aux parents d’Isabelli, lesquels ont à 

leur tour reproduit la transmission de la tradition religieuse de leur famille à leurs enfants. 

 

« (…) En fait, depuis ma naissance, mes parents étaient déjà 
évangéliques, donc je suis née dans un berceau évangélique et dès 
lors j'ai grandi et j'ai été instruite par la parole de Dieu et 
aujourd'hui encore je suis cette voie, en confessant cette foi »246. 

(Extrait d’entretien de Isabelli, 15.4.2015, traduit par l’auteure).  

                                                
243 Pseudonyme utilisé pour préserver l’anonymat. 
244 Ibid. 
245 Ibid. 
246 Extrait en portugais: « (…) Na verdade desde o meu nascimento, os meus pais já eram evangélicos, então eu já nasci num berço evangélico 
e à partir de então eu fui crescendo e sendo ensinada pela palavra de Deus e até hoje eu estou no caminho e confessando esta fé ». 
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Ici, elle a mobilisé l’expression « je suis née dans le berceau évangélique » pour 

souligner qu’elle a été amenée à l’église depuis son plus jeune âge. Depuis, elle est restée 

engagée dans la foi confessionnelle de sa famille, dans laquelle elle se sent épanouie 

spirituellement et personnellement. Mais, bien qu’elle ait été introduite dans l’évangélisme 

pentecôtiste dès son enfance, elle a dû parcourir un certain chemin lui conduisant à affirmer 

plus tard son choix religieux par sa propre volonté. Je propose de retracer rapidement son 

parcours d’adhésion à l’AD. 

Lorsqu’elle était un bébé, d’environ trois mois, ses parents l’ont présentée dans un culte 

devant le pasteur, mais aussi vis-à-vis de l’ensemble des membres de la communauté. Cela est 

une tradition chez les évangéliques pentecôtistes de l’Assembléia de Deus (Araújo, 2014247). Ils 

réservent un moment dans leur culte pour accueillir les nouveau-nés issus de l’union 

d’adhérents engagés dans l’église. A ce moment-là, une prière est adressée au bébé ainsi qu’aux 

parents, ils reçoivent la bénédiction du pasteur. Ce dernier présente l’enfant à Dieu comme son 

nouveau disciple, car il est destiné à suivre les enseignements de Jésus. 

 

« (…) Quand l'enfant est né, les parents présentent l'enfant à 
l'église ... Dès que nous sommes nés, mon frère et moi, je crois 
qu'aux environs de trois mois de naissance ... mes parents nous ont 
présentés à l'église et le pasteur nous a présente à Dieu priant avec 
mes parents »248. 

(Extrait d’entretien de Isabelli, 15.4.2015, traduit par l’auteure).  

 

Encore bébé, Isabelli fut introduite dans le groupe religieux d’appartenance de ses 

parents, qui est aussi celui de sa famille depuis trois générations. Plus tard, elle a été conduite 

à affirmer sa foi confessionnelle avec conviction et détermination via le baptême. Même si elle 

avait été présentée à l’église par ses parents, et l’a fréquenté durant toute son enfance, il fallait 

qu’elle affirme son choix individuel d’adhésion. A cet égard, la transmission n’est pas remise 

en cause, parce qu’elle apparaît comme une action légitime, mais l’individu doit la corroborer 

de manière individuelle. Pour ce faire, la jeune femme a attendu ses 15 ans. A ce moment-là, 

                                                
247 Voir ouvrages évangéliques. 
248 Extrait en portugais : « (...) Quando a criança nasce, os pais apresentam a criança na igreja... Assim que a gente nasceu, eu e meu irmão, 
eu acredito que por volta dos três meses de nascimento... meus pais nos apresentaram na igreja e o pastor nos apresentou a Deus orando com 
os meus pais ». 
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elle a décidé de prononcer sa « profession de foi » devant la communauté d’adhérents en se 

baptisant dans les eaux.  

Dans l’église d’Isabelli, la « profession de foi » est une action requise de tout membre 

voulant corroborer son choix individuel d’adhésion à la doctrine évangélique pentecôtiste de 

l’Assembléia de Deus.  

 

« (…) Dès l'âge de 12 ans, vous pouvez déjà exprimer la profession 
de foi, et ce n'est pas quelque chose que vous êtes obligé de faire, 
c'est une chose spontanée. Bien sûr, l'église vous guide pour que 
vous choisissez d’exprimer la profession de foi, mais, néanmoins, 
jusqu'au moment où vous vous sentez et avez le désir de le faire ... 
parce qu'à partir du moment où nous y prononçons, il faut le faire 
naturellement sans se sentir contraint de le faire. Ainsi, à l'âge de 
15 ans, nous acquérons une maturité dans la foi chrétienne, et à 
partir de ce moment je crois que c'était le moment pour moi. Ce 
désir ne vient pas des parents, il ne vient pas du pasteur, mais il 
vient de l'intérieur de la personne, un désir de participer à la Cène 
du Seigneur »249. 

(Extrait d’entretien de Isabelli, 15.4.2015, traduit par l’auteure).  

 

En effet, à l’AD, le baptême dans les eaux peut être réalisé dès l’âge de 12 ans, parfois 

13 ans selon le positionnement du leader local de l’église. Précédemment, j’ai exposé le cas 

d’Adriano qui a été baptisé dans les eaux à l’âge de 13 ans. Isabelli a prononcé sa « profession 

de foi » plus tard, à l’âge de 15 ans. Il faut noter que le terme « profession de foi » employé par 

la deuxième n’a pas été mobilisé dans le récit du premier. Cela parce qu’en dépit de leur 

appartenance à l’AD, leurs églises sont rattachées à deux hiérarchies différentes.  

L’usage de cette expression n’est pas assez courant chez les adhérents de l’AD 

appartenant au réseau de l’église-mère de Recife. Ici, on parle plutôt de baptême dans les eaux. 

Pour eux, la « profession de foi » figure comme un élément d’étude permettant d’éclairer 

l’importance du baptême dans les eaux. Par conséquent, force est de constater que les usages 

peuvent varier en fonction de la localisation de l’église, notamment lorsqu’elle n’est pas 

rattachée à la même église-mère.  

                                                
249 Extrait en portugais: « (…) A partir dos 12 anos, já se pode dar profissão de fé, e não é uma coisa que você é forçada é uma coisa espontânea. 
Claro que a igreja orienta para que você venha dar profissão de fé, mas, no entanto, até o momento de você sentir e ter o desejo de ir... porque 
a partir do momento que a gente vai lá, nós estamos nos colocando à disposição de fazer uma coisa que ninguém deve esta te pressionando. 
Então, aos 15 anos a gente vai adquirindo uma maturidade na fé cristã, e a partir de então eu acredito que aquele era o momento para mim. 
Essa vontade não vem dos pais, não vem do pastor, mas vem de dentro da pessoa, uma vontade de participar da Santa Ceia do Senhor».  
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A ce titre, l’Assembléia de Deus fréquenté par Isabelli est liée à l’église-mère d’Abreu 

et Lima, une municipalité située à 4km de son lieu de résidence. Ce temple fut autrefois rattaché 

à l’église-mère de Recife. Il s’en est détaché par une séparation juridique, à l’amiable, entre les 

dirigeants de l’AD responsables pour la région métropolitaine nord et ceux de la région 

métropolitaine centre et sud (Omena, 1993)250. Bien que les deux églises mères, Abreu e Lima 

et Recife, s’inscrivent dans l’héritage religieux des missionnaires suédois, la première a évoluée 

administrativement et juridiquement, dans les années 1950, devenant complètement autonome 

par rapport à l’église-mère de Recife.  

De même, l’église-mère d’Abreu e Lima s’est construite sur la personnalité de son 

pasteur dirigeant et leader local, Joaquim Gomes. Ce dernier occupait le poste de dirigeant de 

la région Nord/Nordeste de la CGADB, lorsqu’il a décidé du détachement juridique de l’église 

qu’il présidait à Abreu e Lima. Aujourd’hui, celle-ci a fêté ses 90 ans et elle dispose d’un réseau 

d’églises s’étendant sur toute la partie nord de la région métropolitaine de Recife, aussi bien en 

milieu urbain comme en milieu rural. Mais son réseau reste minoritaire face à celui de l’église-

mère de Recife qui possède des succursales dans l’ensemble de l’état de Pernambuco251. 

Pour revenir au cas d’Isabelli, sa mère m’a raconté qu’elle se réjouissait du maintien de 

sa fille dans l’évangélisme pentecôtiste de l’AD. Selon elle, cela n’est guère le cas d’autres 

parents membres de l’église qui éprouvent des difficultés avec leurs enfants. Puisque, d’après 

elle, la nouvelle génération se laisse tenter par les plaisirs mondains et ne semble plus craindre 

les principes bibliques qui leur ont été transmis. Il en résulte que la transmission du religieux 

s’effectue plus difficilement chez la nouvelle génération des familles chrétiennes (Hervieu-

Léger, 1993). Partant, il semblerait que la jeunesse d’aujourd’hui de l’AD ne suit pas 

systématique le choix religieux de leurs parents.  

Par conséquent, il semblerait qu’il y ait un conflit générationnel dans les églises de 

tradition historique, notamment chrétiennes comme c’est le cas de l’Assembléia de Deus, dont 

certaines mœurs et coutumes sont devenues anachroniques pour la nouvelle génération (Ibid., 

1993). A ce propos, Adriano en fourni un exemple. Ce trentenaire fut critiqué par ses frères de 

foi lorsqu’il a moins fréquenté l’église à cause de son travail et de sa vie de couple.  Ces critiques 

se sont accrues lorsqu’il a décidé de porter des vêtements proscrits par son église d’adhésion, 

mais aussi parce qu’il s’est découvert une nouvelle passion, le football en tant que modalité 

sportive. 

                                                
250 Voir ouvrages évangéliques. 
251 Cf. Chapitre I. 



 
312	  

Si certaines églises tentent de s’adapter aux nouveaux modes de vie contemporains 

(Kouvouama, 2014 ; Lasseur, Mayrargue, 2011), d’autres essayent de maintenir tant bien que 

mal leurs traditions (Fonseca, Farias, 2010). Dans ce contexte de conflit générationnel, 

l’exemple d’Isabelli renvoie à un modèle idéal de transmission religieuse devenu presque une 

exception face à une jeunesse de plus en plus tournée vers la liberté.  

A l’inverse du cas précédent, Vanessa n’est pas née dans une famille de tradition 

religieuse. Lorsqu’elle était enfant, ses parents n’ont jamais fréquenté une église, et son 

entourage n’était guère religieux. Dans la vingtaine, elle est issue d’un milieu modeste voire 

démuni. Elle a une sœur et un frère cadets. Sa mère n’a jamais travaillé et son père occupait un 

poste d’éboueur dans la municipalité d’Igarassú. Sa famille vivait dans la précarité avec un 

salaire minimum brésilien, l’équivalent de 300 euros à l’époque de mon terrain.  

Ce salaire était censé subvenir aux besoins d’un foyer de cinq personnes, mais leurs 

parents n’arrivaient pas à s’en sortir financièrement. La famille occupait une maison de deux 

pièces. Les parents dormaient dans le salon/cuisine et les enfants partageaient la seule chambre 

du foyer. Malgré les difficultés, Vanessa a fini ses études secondaires. Cependant, entre-temps, 

elle s’est mise en couple avec un voisin à l’âge de quatorze ans.  

A 15 ans, elle accouche de son premier enfant. L’année suivante, elle donne naissance 

à son deuxième, et à 19 ans elle a eu son troisième enfant. Lorsque je l’ai rencontré, ses enfants 

avaient dix, neuf et six ans. Quelques temps après son premier accouchement, elle a décroché 

un travail d’auxiliaire de service dans un foyer pour personnes âgées. Or, depuis la naissance 

de son troisième enfant, elle est au chômage. Son parcours de vie est fait de beaucoup de 

souffrances. C’est sa mère qui lui est venue en aide, notamment après que celle-ci a adhéré à 

l’IURD qui est devenue aujourd’hui son église d’adhésion. Son choix d’adhésion est 

étroitement lié à son parcours de vie ainsi qu’à l’aide portée par sa mère. 

 La vie de Vanessa n’a pas été facile. Dès lors qu’elle a décidé de s’installer chez les 

parents de son compagnon, à l’âge de 14 ans, elle a aussitôt acquis une certaine liberté. Son 

partenaire était lui aussi issu d’une famille démunie, mais relativement mieux lotie que la 

sienne. Il avait deux ans de plus qu’elle au moment où ils se sont mis en couple. A 18 ans, il 

s’est retrouvé père de deux enfants avec des responsabilités à gérer. Or, il ne travaillait pas, ce 

sont ses parents qui les ont pris en charge durant un certain temps.  

Selon elle, son compagnon avait du mal à trouver du travail à cause de son âge. En plus, 

il n’avait pas fini ses études secondaires. Il n’avait ni expérience professionnelle ni 
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qualification. Sous la pression de ses parents, il devait chercher du travail pour nourrir sa petite 

famille et assumer ses responsabilités. Vanessa avait réussi à trouver un travail, mais son salaire 

était dérisoire. Quant à son compagnon, il était toujours sans occupation. Les problèmes 

financiers du jeune couple se sont cumulés et ils ont commencé à avoir des difficultés.  

Découragé face aux exigences du marché du travail, son compagnon s’est mêlé au trafic 

de drogues. Il a intégré une bande de délinquants dans le quartier. De plus, il en faisait l’usage, 

notamment de crack. Sous son influence, Vanessa en a fait également l’usage. Finalement, les 

deux partageaient la même addiction, laquelle les a entraîné dans des chemins périlleux rendant 

leur relation fragile, puis, complètement vulnérable. Leur premier souci est qu’ils n’avaient pas 

assez d’argent pour se procurer de la drogue. Cela a amené Vanessa à se prostituer.  

Son compagnon était devenu agressif. Lorsqu’il ne se droguait pas, il faisait des crises 

violentes. Puis, il était au courant des sorties extra-conjugales de sa compagne. Leur relation 

amoureuse a tourné au chaos. Le jeune couple se droguait régulièrement et leurs disputes 

devenaient quotidiennes. Vanessa était battue. Elle était méprisée à la fois par son compagnon 

et par sa belle-famille qui la pointait du doigt. Les enfants du jeune couple étaient souvent 

délaissés, en particulier sa fille. Celle-ci fut amenée chez la mère de Vanessa pour qu’elle s’en 

occupe. Le garçon fut gardé par les grands-parents paternels.  

Ensuite, sur les conseils de sa mère, Vanessa décide enfin de quitter son compagnon. 

Elle prend son fils et retourne vivre chez sa mère.  

 

« Étant mariée à cette époque, je suis sortie et je me suis prostituée 
avec des hommes. Je sortais pour 50 reais (environ 16 euros) par 
nuit et j'utilisais toutes sortes de drogues avec eux ... J'ai 
abandonné mes enfants, je suis même allé jusqu'à laisser ma fille à 
ma mère pour qu'elle s'occupe d'elle. J'ai abandonné mon fils aîné 
pour que mon ex-belle-mère s'en occupe ... Mon père a été le 
premier à m'abandonner. Quand j'ai eu le plus besoin de lui, il m'a 
tourné le dos et nous ne l'avons toujours pas ici à la maison. Alors, 
il m'a abandonné. Mon ex-mari m'a tourné le dos, il m'a agressé 
verbalement et m'a aussi battu. J'ai délaissé mes enfants, c'était ma 
vie ..., il ne s’est rien passé de bon… »252. 

(Extrait d’entretien de Vanessa, 19.12.2015, traduit par l’auteure). 
 

                                                
252 Extrait de l’entretien en portugais : « (...) Estando casada nesta época eu saia e me prostituia com homens. Eu saia por 50 reais a noite e 
eu usava todo tipo de droga com eles... eu abandonei os meus filhos, cheguei ao ponto de deixar a minha filha para minha mãe cuidar. Eu 
abandonei o meu filho mais velho para minha ex-sogra cuidar... Meu pai foi o primeiro que me abandonou. Na época que eu mais precisei 
dele, ele me virou as costas. Então, ele me abandonou. O meu ex-marido deu as costas para mim, ele me agredia verbalmente e me batia 
também. Eu deixava os meus filhos atoa, essa era a minha vida..., não acontecia nada de bom... ». 
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Or, le retour chez sa mère s’est mal passé. Pour se procure de la drogue, elle a continué 

à se prostituer. Son addiction a empiré à tel point qu’elle maltraitait ses enfants, ainsi que sa 

mère avec qui elle se disputait régulièrement. Les deux en sont venues aux mains. Vanessa avait 

dépassé les limites en agressant physiquement sa mère. Puis, un jour, lors d’une de ses 

rencontres avec un de ses clients, elle fut menacée de mort. L’homme avec lequel elle est sortie 

lui a mis une arme sur la tête et l’a violée. Elle a été conduite à l’hôpital où elle est restée 

quelques jours pour récupérer de ses blessures.  

A la suite de son hospitalisation, elle a commencé à vouloir véritablement s’en sortir. 

Elle se sentait totalement brisée. Elle a senti qu’elle était arrivée au niveau le plus bas de son 

existence. Voyant la souffrance de sa fille, sa mère insistait pour qu’elle prenne une nouvelle 

direction, notamment en la rejoignant à l’église à laquelle elle avait adhéré depuis quelques 

années, l’IURD.  

« (…) Ma mère n'arrêtait pas de m'appeler : ma fille, allons à 
l'église… Ma mère participait aux chaînes (de prière), elle m'a 
souvent apporté une rose et apporté de l'eau qu'ils conseillent, mais 
rien ... »253 

(Extrait d’entretien de Vanessa, 19.12.2015, traduit par l’auteure). 

 

Sa mère participait aux campagnes de prière de l’IURD dans l’intention de parvenir à la 

délivrance de sa fille. La rose et l’eau qu’elle apportait à sa fille constituent entre autres des 

objets bénis et liés aux chaînes de prière auxquelles elle participait254. Pourtant, Vanessa n’y 

était pas sensible, elle résistait. Pour elle, l’église ne pourrait pas changer sa vie. Entre temps, 

elle a essayé de chercher du travail. Elle a trouvé un poste temporaire d’auxiliaire de services 

dans une entreprise. Progressivement, elle commençait à reprendre sa vie en main et à se 

rapprocher un peu plus de ses enfants.  

Puis, elle a fait la connaissance d’un jeune homme avec qui elle s’est mis rapidement en 

couple. Elle a eu un troisième enfant. Elle avait 19 ans. Après la naissance de son fils, son 

compagnon la quitte pour une autre femme et la méprise avec son enfant. Elle est à nouveau 

malmenée par la vie. Elle retourne vivre chez sa mère et retombe dans la drogue. La violence 

jaillit à nouveau dans le foyer de sa mère. Elle recommence à maltraiter ses enfants. Elle ne 

veut écouter personne. Elle s’éloigne de sa famille pour errer dans les mains de copains qui, 

                                                
253 Extrait en portugais : « (...) A minha mãe só vivia me chamando: minha filha vamos para igreja... A minha mãe chegava fazia as correntes..., 
muitas vezes ela trazia uma rosa para mim e trazia uma agua que eles sempre mandam, mas nada... ». 
254 Cf. chapitre précédent. 
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comme elle, étaient usagers de drogue, dont certains participait au trafic de drogue dans le 

quartier. Elle sombre quelques mois dans ce cadre de vie vulnérable où l’espoir d’une vie 

meilleure lui semble quasiment impossible.  

Plus tard, elle apprend que son premier compagnon, le père de ses deux premiers enfants 

et son amour de jeunesse, s’est fait tuer par balle à la suite d’un règlement de comptes. Elle 

réalise que ses enfants venaient de perdre leur père et qu’ils n’avaient plus de mère. Ils étaient 

donc délaissés par leurs parents. Cette prise de conscience l’a conduite à quitter sa bande pour 

retourner chez sa mère auprès de ses enfants.  

Ne connaissant que la souffrance, Vanessa voulait changer de vie. Elle était fatiguée de 

toute cette souffrance qui ne cessait de s’abattre sur elle. Elle décide enfin de suivre les conseils 

de sa mère. 

 

« (…) Ma mère a tellement insisté, en faisant des chaînes de prière, 
elle emmenait ma chemise le samedi (jour de prière pour des causes 
impossibles), apportait la rose, apportait de l'eau, apportait du 
pain, toutes les requêtes qu'elle a faites, elle a toujours pensé à moi, 
toujours à moi. Mon père est allé jusqu'à lui dire qu'elle devait 
abandonner, parce qu’il n’y avait aucun moyen de me sauver. 
Pourtant, elle est mère et elle ne m'a pas abandonné. Si elle avait 
renoncé à moi, aujourd'hui je ne serais pas ici pour raconter cette 
histoire, je serais morte depuis longtemps. Et mes enfants seraient 
là, élevés par leur grand-mère, parce qu'ils n'ont même plus de 
père ... »255. 

(Extrait d’entretien de Vanessa, 19.12.2015, traduit par l’auteure). 

 

En effet, la mère de Vanessa ne l’a jamais abandonné. Elle a été toujours là pour elle. 

Aujourd’hui, elle lui en est très reconnaissante, mais elle ressent de la honte vis-à-vis de son 

comportement avec sa famille. Elle a mis du temps mais, finalement, elle s’est rendu compte 

que la persévérance de sa mère a fini par la sauver. Par ailleurs, il faut savoir que sa mère ne 

disposait pas d’un revenu stable. Celle-ci vivait avec une pension de son ex-mari, lequel l’avait 

quitté pour une autre femme. Elle recevait également un soutien financier de sa fille cadette 

dont le mari avait un travail stable.  

                                                
255 Extrait de l’entretien en portugais : « (…) De tanto a minha mãe insistir, fazer correntes, levava minha camisa no sábado (dia da oração 
pelas causas impossíveis), trazia a rosa, trazia a agua, trazia pão, todos os propósitos que ela fazia ela pensava sempre em mim, sempre em 
mim. O meu pai chegou ao ponto de dizer que ela desistisse porque eu não tinha mais jeito não. Só que ela é mãe e ela não desistiu de mim. 
Se ela tivesse desistido de mim, hoje em dia eu não estaria aqui contando essa historia, eu já estaria morta há muito tempo. E os meus filhos 
estariam aí sendo criados pelas avós porque nem pai eles têm... ». 
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Pour se rendre à l’IURD de Recife, il fallait de l’argent pour payer le billet de bus. 

Parfois, sa mère se privait de manger pour se rendre à l’église afin de prier pour sa fille, parce 

qu’elle croyait dans la récupération de cette dernière, et qu’elle croyait également qu’elle 

finirait par la rejoindre à l’église.  

 

« (…) Elle a persévéré, persévéré et j'ai commencé à comprendre 
ce qu'elle voulait. Je marchais lentement avec elle ... Je faisais des 
chaînes (de prière), parfois je les cassais, puis elle allait là-bas et 
insistait et je ne voulais pas, et puis elle continuait d'insister, 
d'insister, et j’ai commencé à l’écouter… Comme toujours, mon 
père n'a jamais bougé une paille pour me dire : ma fille, je suis là 
pour t'aider, et avec elle c’était pas comme cela, elle prenait là 
d’où elle n'avait pas pour payer le trajet en bus pour que nous 
allions ... Puis, le jour est venu où j'ai décidé me baptiser. J'ai dit : 
oh mon Dieu, changez ma vie ou tuez-moi une fois pour toutes 
parce que j'ai déjà trop souffert !256 ». 

(Extrait d’entretien de Vanessa, 19.12.2015, traduit par l’auteure). 

 

Finalement, sous les encouragements de sa mère, Vanessa a fait le choix d’adhérer à 

l’IURD. Elle estime qu’à la suite de son adhésion sa vie a changé, notamment sur le plan 

familial. Elle m’a expliqué qu’elle a surtout appris à exercer son rôle de mère auprès de ses 

enfants, lesquels ont été longtemps confiés aux grands-parents.  

 

« (…) Je ne sais pratiquement pas ce que c'était que d'avoir ma fille 
dans mes bras quand elle était petite. Quand je l'ai prise, j'étais 
vraiment folle, déjà accro à la drogue, honnêtement je pense que je 
ne savais même pas ce que je tenais. Je ne savais même pas ce 
qu'est une accolade d'une mère avec une fille, j'apprends encore. 
Concrètement, j'apprends maintenant à être mère, à être une chef 
de foyer et à être femme. Parce que je ne savais même pas ce que 
c'était. C'était le monde de la dépendance qui était bon. 
Maintenant, ma vie a complètement changé257 ». 

(Extrait d’entretien de Vanessa, 19.12.2015, traduit par l’auteure). 

 

                                                
256 Extrait en portugais: « (...) Ela foi perseverando, perseverando e eu fui entendendo o que ela queria. Eu fui caminhando devagarinho com 
ela... Eu fazia as correntes, às vezes eu quebrava, depois ela ia lá e insistia e eu não queria e dai ela continuava insistindo, insistindo, e eu fui 
dando olvido a ela... Como sempre o meu pai nunca moveu uma palha para me dizer: minha filha eu estou aqui para lhe ajudar, e ela não, 
ela tirava da onde não tinha para pagar a passagem para gente ir... Dai, chegou o dia em que eu resolvi me batizar, eu falei: oh Deus, muda 
a minha vida ou me mata de uma vez porque eu já sofri demais! ». 
257 Extrait en portugais : « (...) Eu praticamente não sei nem o que foi ter minha filha nos meus braços quando ela era pequena. Quando eu 
pegava ela, eu estava muito doida do juízo, viciada já, sinceramente eu acho que eu não sabia nem o que é eu estava segurando. Eu não sabia 
nem o que é um abraço de uma mãe com uma filha, eu estou aprendendo ainda. Praticamente, eu estou aprendendo agora a ser mãe, a ser 
uma dona de casa e a ser uma mulher. Porque eu não sabia nem o que era isso. O mundo do vicio é que era bom. Agora a minha vida mudou 
completamente ». 
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Elle doit ce changement à l’IURD, mais elle reconnaît que sa mère y est pour beaucoup, 

en conséquence, elle lui témoigne toute sa reconnaissance. Cela parce que c’est sa mère qui l’a 

conduite à l’église et qui l’a encouragé à participer aux chaînes de prières grâce auxquelles sa 

vie s’est reconduite. Cela dit, bien que son adhésion s’inscrive dans le soulagement de la 

souffrance, elle a été induite par l’action d’un proche, en l’occurrence sa mère, sans laquelle 

elle ne se serait pas rendue à l’église de son propre gré. A présent, la jeune femme se consacre 

à une pratique religieuse régulière.  

Dans certaines études portant sur cette église, l’IURD apparaît comme un refuge pour 

les souffrants (Almeida, 2009 ; Aubrée, 1987, 2000, 2003 ; Campos, 1995 ; Campos, Gusmão, 

2013 ; Cortén, 1995, 1999 ; Cortén, Dozon, Oro 2003 ; Mariano, 1999 ; Pierucci, Prandi, 1996 ; 

Soares, 2009). A la suite de leur participation aux chaînes de prière ou aux campagnes de prière, 

beaucoup affirment avoir retrouvé une paix spirituelle, une vie plus ordonnée, la guérison et un 

regain de confiance en soi. Or, si la souffrance semble amener les individus à la rejoindre, leur 

adhésion ne découle pas directement de la souffrance. D’où l’importance de considérer le rôle 

que joue l’action d’un proche dans l’adhésion, comme le témoigne le cas ici présenté.  

En effet, le cas de Vanessa rejoint les nombreux témoignages de personnes souffrantes 

ayant adhérée à l’IURD. En revanche, il soulève deux points qui ont déjà été mise en avant 

jusque-là. Le premier a été de savoir comment arrive-t-on à l’église et pourquoi y adhère-t-on. 

La deuxième porte sur l’expérience que l’individu est censé éprouver à la suite de son adhésion. 

À cet égard, Vanessa a fait une expérience la conduisant à changer de vie. Cela s’est produit à 

travers une pratique religieuse régulière par laquelle elle s’est investie dans des campagnes de 

prière qui lui ont permis de prendre un nouveau départ.  

Ainsi, après avoir vécu un parcours chaotique et douloureux, l’IURD est apparu à 

Vanessa comme un moyen de songer au changement de vie. Exerçant désormais sa foi auprès 

de son église, la jeune femme a repris sa vie en mains. A présent, elle se fixe des nouveaux 

objectifs, car elle vise à construire une vie meilleure pour elle et ses enfants. Pour cela, elle 

compte rester ferme dans sa foi et fréquenter assidûment l’église qui elle estime l’avoir sauvée.  

Le troisième cas rejoint celui de Vanessa, il porte également sur une vie qui a été sauvée 

grâce à l’action d’un proche, et où la souffrance a été aussi un élément participant à l’adhésion. 

Il s’agit du cas de Marta, une femme dans la quarantaine, mariée, mère de deux enfants 

adolescents, un garçon et une fille. Elle a travaillé comme ouvrière spécialisée dans une usine 

de produits d’hygiène et de nettoyage. Après 28 ans d’exercice dans ce métier, elle s’est sentie 

fatiguée de faire toujours la même chose. Elle voulait par ailleurs se dédier à ses enfants. Son 



 
318	  

garçon, l’aîné, était dans une phase un peu rebelle. Il fallait qu’elle le surveille de près, parce 

qu’elle avait la crainte qu’il ne soit sous l’influence de certains jeunes délinquants habitant 

proche de son domicile.  

Marta appartient à l’Assembléia de Deus de son quartier, le Loteamento Bonfim, qui est 

également fréquentée par ses deux enfants. Ils ont été amenés à l’église par leur mère dès leur 

plus jeune âge. En revanche, son mari n’est pas religieux. Selon elle, il respecte le choix 

d’appartenance religieuse de sa femme et de ses enfants. Son choix d’adhésion s’inscrit dans 

une longue histoire qui remonte à son enfance. En réalité, ce n’est pas elle qui a choisi d’adhérer, 

sa mère a décidé ainsi à la suite d’un événement important.  

Elle m’a expliqué que, dès ses premières années de vie, plusieurs problèmes de santé se 

sont déclarés. Encore bébé, son développement était en deçà de la courbe de croissance, elle 

avait donc des retards. A l’âge de deux ans, elle présentait certains symptômes tels que crises 

de convulsion, de la fièvre, maux de tête, elle vomissait et ne s’alimentait pas correctement. 

Son état de santé s’est aggravé lorsqu’elle avait trois ans. Devenue très fragile, elle avait des 

carences et manquait de résistance motrice. En conséquence, elle passait la majeure partie de 

son temps couchée sur son lit.  

Elle est issue d’un milieu modeste et d’une famille nombreuse. Sa mère était femme au 

foyer et son père agriculteur. Le couple a eu cinq enfants, uniquement des filles. Elle est la 

cadette et la seule parmi ses sœurs à avoir eu des problèmes de santé. Ses parents vivaient à 

l’intérieur des terres, dans une petite ville semi-rurale, dépourvue de tout service de santé, 

excepté une pharmacie. L’établissement hospitalier le plus proche de son domicile était à 

environ 23 km et le médecin de proximité était à 10 km.  

La famille avait des difficultés d’accès aux services de santé, car pour y accéder, il fallait 

se déplacer et, par conséquent, prévoir des frais de déplacement. Or, ses parents n’avaient pas 

assez de moyens. Lorsqu’un problème de santé survenait dans la famille, ils consultaient à la 

pharmacie. Étant donné que son état de santé était grave, le pharmacien ne pouvait rien pour 

elle. C’est alors que ses parents décident de l’amener à l’hôpital. Lors de la consultation, 

d’emblée, le médecin a proposé de l’hospitaliser, parce qu’elle était dans un état critique.  

Au cours de son hospitalisation, elle a fait quelques examens, mais le médecin n’a pas 

su poser un diagnostic précis sur sa maladie. Ils craignaient qu’elle n’ait subi un accident 

vasculaire cérébral. D’après elle, le médecin qui l’a suivie avait annoncé à sa mère qu’elle 

disposait de peu de temps à vivre. Sa mère s’est retrouvée face au choix de la ramener à la 
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maison, pour qu’elle termine ses jours auprès de sa famille, ou bien de la laisser s’éteindre à 

l’hôpital loin des siens et sans aucune chance de s’en sortir. Dépourvue de tout espoir, sa mère 

était désespérée. Elle s’est dit que puisque sa fille était condamnée, le mieux était qu’elle reste 

auprès des siens. Son retour à la maison a été difficile et éprouvant. Elle m’a dit se souvenir 

encore des maux de tête qu’elle avait à l’âge de quatre ans. Alitée, elle n’arrivait pas à marcher 

ni à manger correctement. Sa souffrance était immense et sa famille compatissait.  

D’après elle, ses parents n’étaient attachés à aucune église ou religion en particulier. Or, 

sa maladie va éveiller une dimension religieuse chez sa mère. Un soir, celle-ci était tellement 

désespérée qu’elle a décidé de se recueillir et faire une prière en y mettant tout son cœur et dans 

l’intention de soulager une fois pour toutes les souffrances de sa fille. D’après Marta, sa mère 

énonça ces propos : 

 

« (…) Dieu si tu guéris ma fille ..., si tu vois qu'elle aura des 
séquelles, il vaut mieux que tu la prennes, tu vois mes conditions, 
mais si tu vois qu'elle va servir à quelque chose, que son 
témoignage servira d’exemple à une autre personne, vous pouvez 
la guérir, mais ne lui laissez pas de séquelle. Si elle restera avec 
des séquelles, il vaut mieux la prendre »258. 

(Extrait d’entretien de Marta, 8.04.2015, traduit par l’auteure). 

 

Alors que sa mère n’était guère religieuse, dans un moment de désespoir et de 

souffrance, elle s’approcha de Dieu pour lui demander de sauver sa fille, ou bien de l’emmener 

à jamais afin qu’elle arrête de souffrir. Ici, la souffrance apparaît comme un élément 

déclencheur d’un sentiment religieux chez la mère de Marta, lequel peut conduire à l’adhésion 

religieuse de manière directe ou indirecte, c’est-à-dire par la volonté individuelle ou par l’action 

d’une tierce personne. Autrement dit, à travers une épreuve douloureuse, l’individu se tourne 

vers une église de son propre gré ou il est conduit par une autre personne.  

Dans un cas comme dans l’autre, l’affliction d’un être humain recouvre des dimensions 

multiples suivies le plus souvent d’un sentiment d’impuissance (Kleinman et al., 1997). De ce 

fait, la souffrance, en tant qu’expérience sociale, est multifactorielle et multi-située, du fait 

qu’elle se présente sous différentes formes (maladie, dépression, situation de guerre), à tous les 

niveaux socioéconomiques (pauvres et riches), et à différentes échelles socio-spatiales (une 

                                                
258 Extrait en portugais: « (...) Deus se o senhor curar a minha filha..., se o senhor vê que ela vai ficar com sequela é melhor que o senhor leve 
ela, o senhor vê as minhas condições, mas se o senhor vê que ela vai servir de algo, que o testemunho dela seja para fortalecer outra pessoa, 
o senhor cure ela, mas não deixe sequela nela não. Se é para deixar sequela é melhor que o senhor leve ela ». 
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maison, un quartier, une ville, un pays) (Ibid., 1997). Le cas de Marta regroupe quelques-uns 

de ces facteurs, étant donné que son enfance est marquée par la pauvreté, la maladie, un 

domicile éloigné de services de santé et l’impuissance de sa famille face à sa détresse.  

Dans ces conditions de vie, le religieux va émerger comme une possible solution face à 

détresse de la famille de Marta, en particulier celle de sa mère qui prie Dieu alors qu’elle n’était 

pas religieuse. Il en résulte que durant la nuit suivant la prière, la mère de Marta a eu une grande 

surprise. Selon cette dernière :  

 

« (…) Elle a fait cette demande dans la soirée. Puis, elle m'a dit 
que quand il était plus ou moins minuit…, cela faisait près de huit 
jours que je ne mangeais pas bien, elle a dit que ... quand elle 
dormait, elle a entendu cette voix "mère, mère", elle pensait qu'elle 
était en train de rêver, elle m'a dit que lorsqu'elle a regardé, j'étais 
déjà assise sur son lit. Quand je me suis assise, je lui ai demandé 
de la bouillie. Puis, elle m'a dit qu'elle ne savait pas si elle pleurait 
ou si elle souriait ... »259. 

(Extrait d’entretien de Marta, 8.04.2015, traduit par l’auteure). 

 

A cet instant-là, selon Marta, sa mère avait éprouvé une émotion indescriptible, surtout 

elle ne s’attendait pas à ce que sa fille récupère aussi vite. Pour elle, cela ne pouvait qu’être une 

œuvre divine, puisqu’un miracle s’était opéré sur sa fille. Celle-ci était condamnée par les 

médecins lorsqu’elle a été hospitalisée. Après son retour à la maison, elle se trouvait dans un 

état de santé critique et ne connaissait que la douleur et la souffrance. Or, depuis cette nuit, sa 

fille s’est remise progressivement. La famille s’est donc réjouie de sa récupération, laquelle a 

été vécue comme un événement divin, un miracle.  

Devant la souffrance de l’enfant, et face à l’impuissance de la famille, le religieux 

émerge comme un dernier recours. Celui-ci semble s’être avéré efficace, parce que l’enfant a 

retrouvé progressivement sa santé. A partir de cet exemple, force est de constater que 

l’affliction humaine trouve un refuge dans le sentiment religieux lequel va conduire à 

l’adhésion. Puisque, il se trouve que la mère de Marta n’a pas seulement demandé la guérison 

de sa fille, elle avait fait une promesse à Dieu.  

                                                
259 En portugais: « (...) Ela fez esse pedido à noite. Dai, ela me disse que quando foi meia-noite mais ou menos..., já fazia quase oito dias que 
eu não comia bem, dai ela disse que… quando foi de madrugada quando ela estava dormindo ela escutou aquela voz « “mãe, mãe” , ela 
achava que ela estava sonhando, ela disse pra mim que quando ela olhou eu já estava sentada em cima da cama dela. Quando eu me sentei, 
eu pedi mingau a ela. Dai, ela me disse que não sabia se ela chorava ou se ela sorria … ». 
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En effet, elle a promis de diriger celle-ci vers une église pour qu’elle puisse accepter 

Jésus comme son sauveur. Cependant, Marta n’a su la vérité que lorsqu’elle a commencé à 

s’interroger sur sa pratique religieuse individuelle. Même si sa guérison a été vécue comme un 

miracle, sa famille ne fréquentait aucune église. Or, elle était encouragée par sa mère à se rendre 

seule à l’église. Elle ne comprenait pas pourquoi elle était le seul membre se da famille à 

pratiquer une religion. A ce titre, elle m’a expliqué que : 

 

« (…) La promesse qu'elle (sa mère) a faite à Dieu était que tant 
que j'étais avec elle, elle m'emmènerait à l'église et j'accepterais 
Jésus. Elle a dit que tant que j'étais en sa compagnie, je serais au 
service de Jésus, bien que, de mon plein gré, je veuille quitter 
l'église, alors elle me dirait la vérité et ce serait à moi de servir ce 
Dieu, de continuer d'aller à l'église ou non... 260». 

(Extrait d’entretien de Marta, 8.04.2015, traduit par l’auteure). 

 

De fait, lorsque la mère de Marta avait prié, elle a noué un compris personnel avec Dieu. 

Elle s’était engagée auprès de ce dernier à amener sa fille dans une église pour qu’elle puisse 

en devenir membre et accepter Jésus. Elle a conduit son enfant à l’Assembléia de Deus, l’église 

évangélique pentecôtiste la plus proche de son domicile. Selon Marta, sa mère savait que les 

crentes261 de l’AD prêchent le salut. Il n’y avait que Jésus qui pouvait sauver sa fille. Par 

ailleurs, il faut noter que le salut constitue une des approches évangélisatrices privilégiées par 

l’Assembléia de Deus (Garcia-Ruiz, 2006 ; Laurent, 2003 ; Mafra, 2001 ; Souza, 1969). Par 

conséquent, les individus qui rejoignent cette église estiment qu’ils sont ou qu’ils seront sauvés. 

En grandissant, Marta s’interroge sur sa fréquentation régulière à l’Assembléia de Deus 

qu’elle accomplit de manière individuelle. Alors que ses sœurs et ses parents ne l’ont jamais 

fréquentée. De même, elle ne comprend pas pourquoi elle doit être différente des autres. En tant 

que membre adhèrent de l’AD, elle est soumise à certaines coutumes, mœurs et règles de son 

église, en particulier la façon de s’habiller. Elle s’interroge à ce sujet. 

 

                                                
260 Extrait en portugais : « (...) A promessa que ela fez a Deus foi que enquanto eu tivesse na companhia dela ela iria me levar para igreja e 
eu iria aceitar Jesus. Ela disse que enquanto eu tivesse na companhia dela eu iria servir Jesus embora que depois por vontade própria minha 
eu quisesse deixar a igreja, dai ela me contaria a verdade e caberia a mim de servir a esse Deus, de continuar indo à igreja ou não... ». 
261 Ce terme est couramment mobilisé pour désigner les évangéliques de l’Assembléia de Deus. Littéralement, il se traduit par le terme 
« croyant », soit celui qui croit. Or, il renvoie non seulement à sa signification sémantique, mais aussi à une connotation religieuse et identitaire 
d’appartenance, puisque les assembléianos sont reconnus comme les évangéliques pentecôtistes liés à une église historique. En tant 
qu’institution religieuse historique, elle a véhiculé l’usage du terme « crente » pour affirmer sa doctrine évangélisatrice basée sur un Dieu 
unique et sauveur (Souza, 1969). 
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« (…) Puis, quand j'avais environ huit ans, mes sœurs étaient toutes 
vaines, je me demandais pourquoi j'étais la seule à être différente 
des autres, je m'habillais différemment, j'allais à l'église et les filles 
n'y allaient pas. Toutes les femmes de ma famille étaient « vaines » 
(elles accordaient beaucoup d’attention à leur apparence 
physique), même ma mère était vaine, et je l'ai vu ... et quand j'avais 
environ 9 ou 10 ans, elle m'a dit pourquoi j'étais différente. Puis, 
elle m'a dit : c'est à vous de décider si vous voulez continuer à 
servir ce Dieu ou non262 ». 

(Extrait d’entretien de Marta, 8.04.2015, traduit par l’auteure). 

 

Ainsi, à l’âge de 9 ou10 ans, Marta apprend qu’elle avait été encouragée à fréquenter 

l’église, parce qu’elle devait accomplir la promesse que sa mère a faite à Dieu. Dans un premier 

temps, la promesse n’engageait que la mère qui devait s’assurer de l’adhésion de sa fille. Or, 

dans un deuxième temps, il revenait à l’enfant de décider, après la révélation du vœu de sa 

mère, si elle donnerait continuité à sa pratique religieuse.  

 

« (…) Elle a refusé d'aller à l'église (en parlant de sa mère). Elle a 
fait un vœu pour moi confiant que j’allais le tenir (elle sourit 
beaucoup en me disant cela). Je suis restée dans l'église, et après 
avoir entendu son récit, j’ai décidé de m’y tenir de manière encore 
plus ferme. Je sais que j'étais un miracle et à ce jour je suis un 
miracle de Dieu. A partir de là, je suis devenue encore plus ferme 
... (dans son choix d’adhésion)263 ». 

(Extrait d’entretien de Marta, 8.04.2015, traduit par l’auteure). 

 

 En sachant le motif de son adhésion religieuse, Marta est restée ferme dans sa pratique 

religieuse au sein de l’Assembléia de Deus jusqu’à présent. Désormais, elle est engagée dans 

certaines fonctions de son église. Elle y occupe notamment le poste de dirigeante du « círculo 

de oração », soit le cercle de prière, ainsi que le poste de trésorière. De même, elle a transmis 

sa foi évangélique pentecôtiste à ses enfants qui l’ont rejointe à l’AD.  

A présent, cela fait plus de quarante ans qu’elle « sert à Dieu », selon son expression. 

D’après elle, à aucun moment, elle a pensé quitter son église, parce qu’elle affirme s’y identifier 

pleinement. Si son adhésion fut induite par sa mère, elle se réjouie que cette dernière l’a orientée 

                                                
262 En portugais : « (...) Dai, quando eu estava com mais ou menos oitos anos, as minhas irmãs eram todas vaidosas eu me perguntava porque 
só eu era diferente, eu me vestia diferente, eu ia à igreja e as meninas não iam. Todas as mulheres da minha família eram vaidosas, até a 
minha mãe era vaidosa, e eu via aquilo... e quando eu tinha mais ou menos 9 ou 10 anos, ela me contou o porque eu era diferente. Depois, ela 
me disse: cabe a você de decidir se você quer permanecer servindo a esse Deus ou não ». 
263 Extrait en portugais : « (...) Ela não aceitou ir à igreja. Ela fez um pedido para mim confiando em mim (ela sorri bastante). Eu continuei 
na igreja, e depois que eu ouvi isso foi que eu me firmei mais ainda. Tendo a certeza de que eu era um milagre e até hoje eu sou um milagre 
de Deus. A partir dai eu me firmei mais ainda… ». 
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à faire ce choix. Plus tard, lorsqu’elle s’est mariée, sa mère et trois de ses quatre sœurs ont fini 

par adhérer à l’AD, ce qui l’a remplie de joie. 

La transmission religieuse et la recherche de soulagement à une souffrance conduit à 

l’adhésion religieuse par le biais de l’action d’un proche. Les cas des trois femmes ici présentées 

en témoignent. Elles ont été soit introduites, soit conduites à une église par un membre de leur 

famille. Si certains tentent de garder leur lignée de croyance religieuse (Hervieu-Léger, 1993), 

d’autres espèrent trouver dans le religieux un réconfort voire un miracle (Bivar, 1995 ; Bivar, 

Gusmão, 2013). Pour les uns comme pour les autres, et dans ce deuxième axe, l’expérience, le 

vécu et l’affliction émergent comme des éléments participant au choix d’adhésion religieuse. 

Ces éléments apparaîtront dans les cas à venir, à la différence que l’adhésion relève d’un choix 

individuel délibéré.    

 

1.4.Le « dessein et la souffrance » comme motivation de l’adhésion religieuse  

Ce troisième axe concerne des adhésions motivées par un dessein individuel ou la 

souffrance. Ici, c’est l’individu lui-même qui manifeste une volonté de rejoindre un groupe 

religieux. De fait, l’individu se dirige vers une église en étant sûr de son choix et de ce qu’il 

recherche ; il conviendra de présenter les cas de Cristina264, d’Erisson265 et de Francisca266.  

Cristina a une soixantaine d’années, vit seule avec son fils qui, lors de notre rencontre, 

avait une vingtaine d’années. Depuis quelques années, elle a emménagé dans un immeuble situé 

au centre-ville de Recife, à quelques pas de son lieu de travail, mais aussi de son église 

d’adhésion l’IURD. Fonctionnaire, elle travaille dans une administration d’État où elle réalise 

des tâches administratives. Sa retraite est imminente, pourtant elle exerce une petite activité 

commerciale à temps partiel. Selon elle, son salaire de fonctionnaire ne lui permet pas de 

subvenir à ses besoins, c’est pourquoi elle a toujours maintenu une activité en parallèle à son 

emploi administratif. Elle a fait ce choix pour disposer d’un peu plus de moyens afin d’offrir 

une vie plus confortable à son enfant. 

Elle ne s’est jamais mariée, mais elle a vécu dix ans en couple avec le père de son enfant. 

Ce dernier l’a abandonné alors que son fils était encore un bébé. Il n’a donné aucune nouvelle 

jusqu’à présent. Cet abandon lui a causé beaucoup de souffrance, parce qu’il l’a déstabilisée 

                                                
264 Pseudonyme utilisé pour préserver l’anonymat. 
265 Ibid. 
266 Ibid. 
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émotionnellement et psychiquement. Sa souffrance était telle qu’elle avait planifié de se 

suicider avec son fils. Puis, elle a senti que quelque chose l’avait retenue. Une sorte de prise de 

conscience par rapport au fait qu’elle était sur le point de commettre une action épouvantable. 

Finalement, elle a réussi à se libérer de ses pensées suicidaires.  

Pour elle, et après tout, son fils était innocent. C’est elle qui souhaitait être mère et pour 

y parvenir elle a dû persévérer. En effet, elle m’a expliqué qu’elle n’arrivait à tomber enceinte 

et, lorsqu’elle en a eu l’occasion, elle a fait deux fausses couches. D’après les médecins qu’elle 

a consultés, elle avait un problème à l’utérus qui l’empêchait de garder le fœtus. A cause de ce 

problème de santé, et sous les conseils de sa cousine, elle a cherché à intégrer une église 

évangélique, la Casa da Benção, où elle espérait trouver une bénédiction qui lui permette de 

devenir mère. 

Cependant, avant d’arriver dans cette église, elle a parcouru du chemin. La famille de 

Cristina est de tradition spirite. Elle m’a affirmé qu’elle a longtemps fréquenté le spiritisme, en 

particulier le candomblé et l’umbanda, soit des cultes afro-brésilien (Bastide, 2000 ; Birman, 

1983). Puis, elle a décidé de quitter la maison de culte qu’elle fréquentait après le décès de la 

« mãe de santo267 » envers laquelle elle avait un certain attachement. Entre-temps, elle était 

dans un parcours de suivi médical pour procréer, lequel ne s’est pas révélé prometteur. 

Lorsqu’elle a eu l’espoir de devenir mère, elle a fait une fausse couche, puis une deuxième. Les 

médecins la dissuadaient de poursuivre des traitements qui n’apportaient pas de résultats 

concluants. D’après eux, insister sur la procréation pourrait lui apporter encore plus de 

souffrance. C’est à ce moment-là que sa cousine intervient. Elle lui propose de venir dans son 

église où une femme fait des prières par imposition de mains sur le ventre des femmes afin 

qu’elles tombent enceintes.  

Elle arrive enfin à l’église évangélique pentecôtiste fréquentée par sa cousine, la Casa 

da Benção, où elle restera quelques mois. D’abord, elle fait la rencontre de la femme qui impose 

les mains sur son ventre. Celle-ci lui a adressé une prière à la suite de laquelle elle est tombée 

enceinte. Cristina ne revient pas. Elle a dû mal à croire qu’elle sera enfin mère. Puis, la femme 

lui explique qu’elle avait une malédiction liée à un sort d’une « pomba-gira ».  

 

« (…) Elle a prié et après vingt jours, je suis tombée enceinte. Puis 
elle m'a dit qu'elle avait enlevé une malédiction qui était en moi, 

                                                
267 Terme utilisé dans le langage informel pour qualifier le chef de culte féminin qui dans le Candomblé en langage Yoruba s’appelle Yalorixá 
(Cf. Bastide, 2000).  
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dans mon utérus, une malédiction d’une ‘pomba-gira’, m'a-t-elle 
dit. Et cette malédiction m'empêchait de tomber enceinte, et je suis 
en effet tombée enceinte. Et elle m'a même dit que c'était un garçon. 
Ensuite, j'ai eu peur, j'ai dit oh mon Dieu si c'est vrai je serai une 
‘crente’ 268». 

(Extrait d’entretien de Cristina, 12.03.2015, traduit par l’auteure). 

 

Il s’agit là d’une entité féminine vénérée dans les cultes afro-brésiliens (Bastide, 2000). 

Celle-ci est évoquée notamment dans certains cultes évangéliques pentecôtistes réservés à la 

délivrance, du fait qu’elle est considérée comme une source du mal et du malheur (Almeida, 

2009 ; Campos 1995 ; Soares, 2009). Étant donné que Cristina a longtemps fait partie du 

spiritisme, ce que la femme lui disait faisait sens pour elle. Le discours de celle-ci s’accordait 

en effet avec le principe des entités afro-brésiliennes qui peuvent faire le bien comme le mal 

(Bastide, 2000). De plus, pour Cristina, le terme « malédiction » lui était familier, du fait qu’il 

est mobilisé par les entités lorsqu’elles montrent leur mécontentement vis-à-vis de quelqu’un 

(Ibid., 2000). Par conséquent, le discours de la femme qui a prié sur le ventre de Cristina 

débordait de sens et de signification, parce qu’il mobilisait des éléments déjà connus par cette 

dernière (Augé, 1994a). Sa visite à la Casa da Benção lui permit de découvrir le pouvoir de la 

prière, ainsi que la révélation. Les mots de la femme lui ont révélé la source de son problème, 

cette révélation va se poursuivre plus tard.  

Un jour, chez elle, à la suite de sa visite à l’église, il lui vient l’idée d’ouvrir la Bible.  

 

« (…) J'ai eu une confirmation avec Dieu, c'est pourquoi je crois 
tellement dans les Écritures. J'ai dit : Dieu, si ce que dit ton 
serviteur est vrai (la femme qui a prié pour elle), que je suis 
enceinte, alors montre-moi dans les Écritures. Ensuite, je les ai 
ouvertes, dans le chapitre de Luc, il y avait Élisabeth à un âge 
avancé, elle avait un fils Jean Baptiste ... J'ai pris possession de 
cette bénédiction et je me suis dit : oh donc je suis vraiment 
enceinte. Ensuite, j'ai mis son nom Jean Luc (le nom de son fils), 
parce que Jean Baptiste était le fils d'Élisabeth avec Zacharie. Le 
fils de la promesse dans les Écritures ... Ensuite…, j'ai présenté 
Lucas, je me suis fait baptiser et je suis restée à l'église 269». 

                                                
268 Extrait en portugais : « (...) Ela orou e com vinte dias eu engravidei. Dai ela disse para mim que ela tinha tirado uma maldição que estava 
dentro de mim, no meu útero, uma maldição de uma ‘pomba-gira’, ela disse para mim. E essa maldição estava impedindo que eu engravidasse, 
e realmente eu engravidei. E ela ainda disse para mim que era um menino. Dai, eu tomei até um susto, eu disse oh meu Deus do céu se for 
verdade eu vou ser crente. 
269 Extrait en portugais : « (...) Eu tive uma confirmação com Deus, é por isso que eu acredito muito na palavra. Eu disse: Deus se é verdade 
o que a tua serva esta dizendo, que eu estou gravida, então me mostre na palavra (na Bíblia). Dai, eu abri em Lucas, tinha Isabel com a idade 
avançada teve um filho Joao Batista... eu tomei posse daquela benção e me disse: ah então eu estou gravida mesmo. Aí, eu coloquei o nome 
dele João Lucas, porque João Batista era o filho de Isabel com Zacarias. O filho da promessa com a palavra.... Dai..., eu apresentei Lucas, 
eu me batizei e fiquei na igreja ». 
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(Extrait d’entretien de Cristina, 12.03.2015, traduit par l’auteure). 

 

Cristina fut ainsi conquise par l’efficacité de la prière évangélique pentecôtiste, laquelle 

l’a amené à consulter la Bible. Celle-ci ne figurait pas au centre de sa pratique religieuse 

d’autrefois. Or, en ouvrant les Écritures, dans le chapitre de Luc, elle eut une révélation venant 

corroborer celle qu’elle a vécu à l’église fréquentée par sa cousine. A ce moment-là, elle a pris 

la décision de devenir « crente270 » et d’intégrer la Casa da Benção. Elle s’y est baptisée et, par 

la suite, elle y a présenté son fils comme étant le fils de la promesse.  

En effet, pour elle, son fils incarnait la promesse biblique telle qu’elle a lue dans 

l’Évangile selon Luc, au chapitre 1, verset 36 : « (…) Et voici qu’Élisabeth, ta parente, vient, 

elle aussi de concevoir un enfant dans sa vieillesse, et elle en est à son sixième mois, elle qu’on 

appelait la stérile ; car rien n’est impossible à Dieu… » (La bible de Jérusalem, 1998 : 1728), 

et verset 57-58 : « (…) Quant à Élizabeth, le temps fut accompli où elle devait enfanter, et elle 

mit au monde un fils. Ses voisins et ses proches apprirent que le Seigneur avait fait éclater sa 

miséricorde à son égard, et ils s’en réjouissaient avec elle » (La Bible de Jérusalem, 1998 : 

1729).   

En lisant ces versets, Cristina s’est retrouvée. Elle m’a affirmé qu’elle fut remplie par la 

joie et la certitude que son fils était le résultat de la promesse divine. Partant, elle a décidé de 

le nommer Jean-Luc en hommage à Jean le Baptiste figurant dans le livre de Luc. Il est à noter 

que celui-ci compte de nombreux cas miraculeux et de guérison, où Dieu et Jésus sont présentés 

comme des médecins spirituels pour lesquels rien n’est impossible. Par ailleurs, les pasteurs et 

membres évangélisateurs des églises évangéliques pentecôtistes se rapportent à cette référence, 

laquelle leur apparaît comme étant incontournable dès lors qu’il s’agit de discours de guérison.  

Si Cristina a rejoint l’église de sa cousine, elle n’y resta pourtant que quelques mois. 

Car celle-ci était loin de son domicile, elle s’est vite découragée de la fréquenter. En revanche, 

elle s’est approchée d’un autre temple évangélique pentecôtiste appelé Maranata. Celle-ci est 

née à la fin des années 1960. Elle découle de la deuxième vague de l’évangélisme pentecôtiste 

brésilien (Freston, 1993 ; Mariano, 1999). Cristina était heureuse dans cette église, mais elle a 

dû s’en détacher à cause d’une mésentente avec une personne qui lui a causé un tort. Il s’agissait 

d’un prêt d’argent qui a mal tourné, car elle n’a jamais récupéré la somme empruntée. Cet 

                                                
270 Cf. Terme ayant été mobilisé dans le cas précédent. 
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épisode lui a fait beaucoup de peine, mais il était moins brutal que ce qu’elle allait subir par la 

suite.  

Quelques semaines après la naissance de son bébé, son compagnon commence à la 

délaisser. Il sortait la nuit avec des amis, et ne revenait que le lendemain. Sa relation de couple 

entra en crise. Ensuite, pendant les fêtes de carnaval, il part rejoindre des amis pour un défilé 

traditionnel, le Galo da Madrugada271, très connu à Recife, et il ne revint plus jamais. Après la 

joie d’avoir eu son enfant et de se découvrir une nouvelle pratique religieuse, elle doit faire face 

à l’abandon. D’après elle, le départ de son compagnon fut un choc brutal qui l’a paralysée, et à 

la suite duquel elle sombra dans une forte dépression et songea au suicide. Elle était sur le point 

de passer à l’acte quand elle a éprouvé un sentiment qui l’en a empêché. Elle a ressenti une 

profonde honte d’elle-même. Enfin, elle a réussi à éloigner l’idée de suicide, mais elle n’arrivait 

toujours pas à se remettre. Son bébé avait besoin d’elle, mais elle n’était pas en mesure de s’en 

occuper correctement.  

A cette période, elle m’a raconté qu’elle passait la plupart du temps alitée. Elle se disait 

qu’il fallait faire quelque chose, or, la motivation n’y était pas. Un jour, elle a allumé la radio 

placée sur son meuble de chevet. Elle a écouté un programme évangélique de l’IURD. Elle n’a 

jamais été dans cette église, parce qu’elle la considérait comme le « temple des voleurs » du 

fait des contributions d’argent demandées à ses adhérents. Cependant, à ce jour-là, elle a senti 

l’envie d’écouter ce que disait le pasteur. Il avait demandé de placer un verre d’eau sur la radio 

parce qu’il allait prier pour tous ceux qui étaient malades et souffrants. Il expliquait qu’il fallait 

prier avec lui, puis boire l’eau destinée à apporter un soulagement, voire la guérison.  

Cristina a suivi les consignes du pasteur, elle a disposé un verre d’eau et le biberon de 

son enfant sur la radio de son meuble de chevet. Après la prière, elle a bu l’eau en ayant la foi 

parce qu’elle souhaitait atténuer son malheur. Puis, elle m’a confié avoir senti une chaleur 

intérieure. Quelque chose d’inexplicable venait de se passer. Cette sensation lui a fait du bien, 

car elle s’est sentie mieux et plus confiante.  

 

« (…) J'ai allumé la radio et il y avait un programme de l'église 
(IURD) et le pasteur a dit : ‘hé, vous qui êtes malade, malade et 
couché dans votre lit, vous qui avez des ennuis, croyez-vous que 
Dieu peut vous guérir maintenant ? Placez un verre d'eau sur la 
radio’. J'ai dit cette église de voleur. J'ai dit que c'était un 
mensonge de ce pasteur ... Puis, j'ai pris un verre d'eau et j'ai mis 
la bouteille de Jean-Luc sur la radio. Et il a encore dit (le pasteur): 

                                                
271 Cf. Chapitre II. 
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‘quand vous serez guéri, venez ici et donnez votre témoignage’. Il 
a quand même dit cela ... J'ai fermé les yeux et j’ai prié avec lui et 
quand j'ai bu l'eau, une sorte de brûlure est montée ... je me sentais 
plus fortifié. J'ai dit que si j’étais guérie et que je me lève, j'irai 
dans cette église dès maintenant272 ». 

(Extrait d’entretien de Cristina, 12.03.2015, traduit par l’auteure). 

 

Ce même jour, dans son sommeil, elle a rêvé de l’IURD. Dans son rêve, elle se voyait 

dans cette église. Au réveil, elle avait senti qu’il fallait qu’elle s’y rende car après tous ces 

signes, Dieu la conduisait au « temple des voleurs » pour qu’elle y fasse l’expérience. Elle y a 

notamment participé aux campagnes de prière qui lui ont donné de la force et de l’espoir. 

Ensuite, elle s’y est baptisée, puisqu’elle avait la certitude qu’elle y resterait ferme dans sa foi. 

C’était son deuxième baptême, puisque le premier avait eu lieu à la Casa da Benção. Même si 

elle y est restée juste quelques mois, elle avait décidé de s’y baptiser au moment où elle y a 

présenté son fils.  

Après avoir passé par deux églises évangéliques pentecôtistes, elle a enfin décidé de 

s’ancrer à l’IURD où elle estime avoir été guérie et délivrée de son malheur et de sa souffrance. 

A présent, cela fait plus de vingt ans qu’elle est adhérente de l’IURD où elle exerce la fonction 

d’obreira depuis plus de dix ans. Son fils, devenu aujourd’hui un jeune adulte, l’a rejointe dans 

sa pratique religieuse. Il s’est également voué au travail d’obreiro dans l’église et dans le groupe 

des jeunes de celle-ci.  

Le récit de Cristina diverge du suivant dont le choix est motivé par un dessein individuel 

de salut. Il porter sur le parcours d’un jeune homme qui s’est tourné vers l’Assembléia de Dieu 

de son quartier, parce qu’il était à la recherche du salut et de la « vérité » alors même qu’il était 

un adolescent.  

Il s’agit du cas d’Erisson, un jeune homme dans la trentaine. Il est marié et père de deux 

enfants, de huit et six ans, son dernier a été diagnostiqué autiste. Après avoir fait une formation 

professionnelle, il a obtenu un poste en milieu hospitalier qu’il exerce depuis environ une 

dizaine d’années. Il a grandi à Aguazinha où une partie de sa famille est installée. Après son 

mariage, il a fait construire une maison superposée sur la résidence de ses beaux-parents. Ceux-

                                                
272 Extrait en portugais : « (…) Eu liguei o radio e tinha uma programação da igreja (IURD) e o pastor disse: ei você aí que esta doente, que 
esta enferma que esta deitada numa cama e que esta com problemas, você acredita que Deus pode te curar agora? Coloca o copo com agua 
em cima do radio. Eu disse essa igreja de ladrão. Eu disse é mentira desse pastor... Dai, eu peguei o copo com água e coloquei a mamadeira 
de João Lucas em cima do radio. E ele ainda disse assim: quando você for curada venha aqui e dê o seu testemunho. Ele ainda disso isso... 
Eu fechei os olhos e fiz a oração com ele e quando eu tomei a água chega subiu aquele queimor... Eu me senti mais fortalecida. Eu disse que 
se eu ficar curada e se eu me levantar eu vou para essa igreja agorinha ». 
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ci habitent à quelques mètres de son quartier d’enfance, soit à proximité de sa famille avec 

laquelle il garde un lien étroit.  

Il a grandi au sein d’une famille qui n’avait pas une confession religieuse déterminée. 

Son père n’était guère religieux et sa mère venait d’une famille de tradition catholique, mais 

elle n’a jamais fréquenté une église. Or, aux alentours de ses dix ans, cette dernière a décidé 

d’adhérer à l’Assembléia de Deus. Son choix d’adhésion était individuel, elle ne l’a pas imposé 

à ses enfants. Ceux-ci étaient au nombre de sept, quatre garçons et trois filles. Erisson est le 

benjamin de ses frères.  

L’adhésion de sa mère a réveillé chez Erisson une légère curiosité qui l’a amené à visiter 

l’AD quelquefois, puis il n’y est plus retourné. Or, un jour, il s’est intéressé aux Écritures, du 

fait que sa mère avait une Bible et qu’elle la lisait régulièrement. En voyant cela, il a cherché à 

comprendre ce qui était écrit. Il y apprend notamment la notion de salut qui va susciter chez lui 

le besoin profond d’être sauvé. Il intègre alors de son propre gré l’AD à l’âge de 12 ans.  

 

« (…) Personne ne m'a évangélisé. C'était ma propre conscience. 
Je me suis converti à l'Évangile à l'âge de 12 ans. Je ne l'ai pas fait 
par influence, mais en croyant en ce que dit la Bible, et en termes 
de vie après la mort. Parce que je crois que la vie humaine passera 
un jour. Nous mourrons tous. Quand nous mourrons, nous 
commencerons une nouvelle vie, et croyant ce que dit la Bible, cette 
vie peut être avec ou sans Dieu. Mais ce choix on le fait en étant en 
vie ici sur terre, pour cela Dieu a envoyé son fils pour venir sauver 
..., c'est comme la religion qui a le sens de relier…, donc la religion 
a le sens de relier l'homme avec Dieu. Quand on parle de religion, 
il y a beaucoup de gens qui disent que tous les chemins mènent à 
Dieu, mais je pense que ce n'est pas comme ça, bien sûr je ne suis 
pas un exclusiviste, je n'ai pas la vision de dire que seulement où 
je vais .. cette église où je fais ma congrégation est celle qui y 
conduit, non!273 ». 

(Extrait d’entretien d’Erisson, 6.02.2015, traduit par l’auteure). 

 

                                                
273 Extrait en portugais : (...) Ninguém me evangelizou. Foi uma consciência minha mesma. Eu me converti ao evangelho aos 12 

anos de idade. Eu não fiz isso por influência, mas por acreditar no que a Bíblia fala, no que se refere a vida após a morte. Porque eu creio 

que essa vida humana um dia vai passar. Todos morreremos. Quando morrermos vamos começar uma nova vida, e acreditando no que a 

Bíblia diz, essa vida pode ser com ou sem Deus. Mas essa escolha nós fazemos em vida aqui na terra, tanto que Deus enviou o seu filho para 

fazer o resgate..., é como a religião que tem o sentido de religar..., então a religião tem o sentido de religar o homem com Deus. Quando a 

gente fala de religião tem muita gente que diz que todos os caminhos conduzem à Deus, mas eu acho que não é por ai, é claro que eu não sou 

exclusivista, eu não tenho a visão de dizer que só aonde eu vou... aquela igreja que eu congrego é quem conduz, não!  
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Il s’intéresse de plus en plus aux Écritures. Il souhaite les connaître davantage, parce 

qu’il est ébloui par les enseignements bibliques. A l’église, il a été conseillé de se diriger vers 

le groupe jeune, lequel fut récemment formé par Adriano et certains de ses camarades de foi. 

Erisson les connaissait, puisque ces jeunes habitaient tous le même quartier. Cela lui semblait 

d’autant plus stimulant qu’il était entouré de garçons qui comme lui partageaient des traits en 

commun, à savoir le même lieu de vie, plus ou moins la même tranche d’âge et le même intérêt 

pour la fois évangélique pentecôtiste.  

Toutefois, son souhait premier était de se nourrir des Écritures. Pour cela, il fréquentait 

le maximum de cultes qu’il pouvait, car il désirait élargir ses connaissances de la Bible. Ce livre 

l’avait ébloui à un tel point, qu’il m’a avoué l’avoir lu en entier et en détail au moins trois fois, 

notamment au cours des quatre premières années suivant son d’adhésion. Pour lui, la Bible 

incarne « la vérité » laquelle est, selon lui, prêchée de manière minutieuse et rigoureuse dans 

son église d’adhésion, l’Assembléia de Deus.  

En tant qu’instrument de « vérité », mais aussi de pouvoir, la Bible est par ailleurs 

mobilisée par certains leaders religieux pour justifier leurs actions socioreligieuses visant une 

certaine quête de pouvoir (Gifford, 2008). Par exemple, un accaparement de terres, les droits 

sur un héritage familial, le choix d’un homme politique ou l’alliance de certaines familles par 

le mariage (Ibid., 2008). Or, dans le cas d’Erisson, il entend la « vérité » prêchée par son église 

à travers la Bible comme un moyen de songer à une place au royaume des cieux. Son objectif 

s’avère uniquement spirituel, car il porte sur la cosmovision évangélique pentecôtiste de la 

rédemption (Garcia-Ruiz, 2006).  

Pour être sûr de son choix d’adhésion, et de ce qu’il espérait y obtenir, Erisson a visité 

d’autres églises. 

 

« (...) J'ai déjà visité d'autres églises. J'ai visité plusieurs fois…, 
j'ai déjà visité Universal (IURD). J'ai déjà rendu visite aux 
Témoins de Jéhovah, j'ai déjà visité les Baptiste, les Presbytériens 
... il y en a beaucoup d'autres ..., mais pour que je m'en souvienne 
immédiatement ... C'était avant mon baptême. C'était une façon de 
chercher et d'être sûr si c'était vraiment ce que je voulais. 
(...) Je ne cherche pas à me différencier de quiconque, mais j'ai 
toujours aimé lire, j'ai toujours aimé la lecture. J'ai lu la Bible trois 
fois. Le Nouveau Testament, j'ai commencé à le lire quand j’ai 
intégré l'église. Ensuite, j'ai suivi un cours par correspondance, 
puis j'ai commencé ..., puis j'ai commencé à apprendre beaucoup 
de choses, les « frères » de l’église ont commencé à voir que je me 
cultivais bien (avec les Écritures). Puis, à l'âge de 15 ans, je me 
suis baptisé, consciemment, et à l'âge de 15 ans, j'ai commencé à 
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enseigner à l'église. Donc, c'est quelque chose que les frères m'ont 
appris et j'ai appris parce que je l'ai cherché dans la lecture. Bien 
sûr, il y a plusieurs églises et cela fait partie (il se réfère au choix 
religieux qui peut être multiple) ... vous pourriez me demander : 
mais pourquoi l'Assembléia ? S'il y a tant d'églises, parce qu'il y a 
bien sûr beaucoup d'autres églises, je n'en condamne aucune, 
n’est-ce pas ? A tel point que je le recommande quand je vois 
qu'une personne ne s'adapte pas bien à une telle église, je conseille 
de chercher une autre église évangélique sérieuse. J'ai donc 
beaucoup lu. Quand je me suis converti, j'ai pris soin de ne pas 
suivre le raisonnement d’un tel, car si je vais voir un tel, il défendra 
le raisonnement de son église. Si je consulte machin, il me parlera 
également du raisonnement de son église, par conséquent, chacun 
tire la ficelle de son côté, n’est-ce pas ? Ensuite, j'ai essayé de voir 
les différentes lignes de raisonnement et j'ai aussi essayé de voir ce 
qui ne contrariait pas les enseignements de la Bible. Donc, à partir 
du moment où j'ai vu que dans l'Assembléia de Deus il n'y avait 
rien qui puisse nuire aux enseignements de la Bible, j'ai opté pour 
l'Assemblée et je voulais y être baptisé274 ». 

(Extrait d’entretien d’Erisson, 6.02.2015, traduit par l’auteure). 

 

Comme il l’explique ci-dessus, avant d’affirmer son choix d’adhésion par le baptême 

dans l’eau, il avait visité d’autres églises et certains groupes religieux pour « faire le tour » et 

les observer. Il voulait non seulement être sûr de son choix, mais surtout il avait l’intention de 

se prouver à lui-même que son église se démarquait des autres par la place qu’elle accorde à 

l’enseignement biblique. D’après lui, l’AD suit les Écritures comme peu d’églises évangéliques 

pentecôtistes le font. De ce fait, et pour lui, c’est elle qui s’approche le plus de la « vérité » 

révélée dans la Bible : le salut. 

Pourtant, dans ses propos présentés ci-dessus, il ne se dit pas exclusiviste, dans la mesure 

où il reconnaît que d’autres églises peuvent être également sérieuses dans leur approche 

évangélisatrice. A cet égard, il eut une certaine empathie envers des approches évangélisatrices 

pratiquées ailleurs, notamment à l’église baptiste ou à la presbytérienne. Cette empathie lui a 

permis de conseiller quiconque voulant intégrer l’évangélisme pentecôtiste, mais qui ne 

                                                
274 Extrait en portugais : « (...) Eu já visitei outras igrejas. Eu visitei varias vezes..., eu já visitei a Universal (IURD). Eu já visitei 

os Testemunhas de Jeová, eu já visitei a batista, a presbiteriana… é varias outras..., mas para eu me lembrar assim de imediato… Isso foi 

antes do meu batismo. Foi uma forma de buscar e ter a certeza se realmente era aquilo que eu queria.  

(...) Não é me diferenciando de ninguém, mas eu sempre gostei muito de ler, eu sempre amei a leitura. Eu já li a Bíblia três vezes. O Novo 
Testamento, eu comecei a ler quando eu entrei na igreja. Depois, eu fiz um curso por correspondência e dai eu comecei..., dai eu fui aprendendo 
muitas coisas, os irmãos foram vendo que eu estava me cultivando bem. Dai, com 15 anos de idade eu me batizei, consciente, e aos 15 anos 
eu já comecei a dar aulas na igreja. Então, foi uma coisa que os irmãos me ensinavam e eu aprendi porque eu buscava isso na leitura. É claro 
que existem varias igreja e isso faz parte…você poderia me perguntar: mas porquê a Assembléia? Se tem tantas igrejas, porque é claro que 
existem muitas outras igrejas, eu não condeno nenhuma, certo? Tanto que eu recomendo quando eu vejo que uma pessoa não se adapta bem 
a tal igreja, eu aconselho a procurar uma outra igreja evangélica séria. Então, eu li bastante. Quando eu me converti, foi tomando o cuidado 
de não seguir a linha de raciocínio de fulano, porque se eu for consultar fulano, ele vai defender a linha de raciocínio da igreja dele. Se eu 
consultar beltrano, ele vai também me falar da linha de raciocínio da igreja dele então cada um vai puxar a sardinha para o seu lado, não é? 
Dai, eu procurei ver as varias linhas de raciocínio e também procurei ver aquilo que não feria os ensinamentos da Bíblia. Então, a partir do 
momento que eu vi que na Assembléia de Deus não tinha nada que ferisse os ensinamentos da Bíblia, eu optei pela Assembléia e quis me 
batizar nela ». 
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s’adapte pas à l’AD en raison des coutumes, mœurs et règles de conduite qu’elle impose à ses 

adhérents, c’est pourquoi certains n’arrivent pas à s’y faire et se tournent vers d’autres églises.  

La connaissance des approches évangélisatrices pratiquées ailleurs a été révélatrice pour 

Erisson, car il estime qu’il a su discerner les églises qu’il considère comme étant « sérieuses ». 

Pour lui, le « sérieux » se fonde notamment sur la transmission des Écritures. D’après lui, dès 

lors qu’une église ne se détourne pas de ce qui est écrit dans la Bible, elle reste dans la « vérité ». 

En affirmant cela, le jeune homme défend la cosmovision prêchée par son église laquelle rejoint 

l’idée qu’il s’est faite du salut (Garcia-Ruiz, 2006). 

Sa connaissance biblique en témoigne, car il maîtrise plutôt bien les textes sacrés de la 

Bible. Il a d’ailleurs commencé à les transmettre dès l’âge de 15 ans, dans le groupe jeune de 

son église, mais aussi dans le cours de discipulat. Je reviendrai sur celui-ci plus loin. Désormais, 

Erisson éprouve « une joie immense de servir Dieu », m’a-t-il dit. Il s’est engagé à faire 

connaître les Écritures aux autres pour qu’ils puissent éprouver le même sentiment de joie que 

lui, qui découle de la certitude d’être sauvé.  

Le dernier cas de cet axe concerne le parcours de Francisca dont la précarité, dans 

laquelle elle a vécu, a été une source de souffrance pour elle et sa famille. Elle a dû aussi faire 

face à la maladie. Sa volonté de guérison, mais aussi d’améliorer sa vie financière l’a conduite 

à se diriger vers l’IURD auprès de laquelle elle affirme avoir retrouvé du réconfort et un 

nouveau départ pour elle et ses enfants. 

Francisca a une soixantaine d’années, et son visage est très marqué. En raison de la vie 

douloureuse qu’elle a menée, elle semble faire plus que son âge. Elle est la mère de Vanessa, 

dont le cas fut présenté antérieurement. Elle a une autre fille qui a une vingtaine d’années et un 

fils adolescent. Celui-ci a été diagnostiqué comme porteur d’un handicap mental et reçoit une 

pension d’invalidité. Elle est sa tutrice.  

Elle est issue d’un milieu défavorisé et s’est mariée avec un homme appartenant au 

même milieu qu’elle. Le couple s’est installé dans une maison de fortune, construite en grande 

partie avec des matériaux de récupération. Après plusieurs métiers de débrouille, son mari 

trouve un poste d’éboueur dans la municipalité d’Igarassú, à laquelle est rattaché son quartier, 

le Loteamento Bonfim. Femme au foyer, elle n’a jamais travaillé. Elle s’est dévouée à ses 

enfants et à la maison. Elle a abandonné les études à l’école élémentaire. Cependant, elle sait 

lire et écrire, mais elle avoue avoir des difficultés avec l’expression écrite et orale. Elle estime 

ne pas savoir bien s’exprimer. Puis, elle a des difficultés à se repérer dans des endroits où elle 
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n’a pas l’habitude d’aller. Par exemple, lorsqu’elle doit se rendre quelque part, elle doit se faire 

accompagner par un de ses enfants. Elle ne sort que pour des besoins indispensables, ou pour 

se rendre à son église d’adhésion.  

Avant que son mari ne trouve un travail fixe, ils ont traversé beaucoup de difficultés 

financières. Parfois, la famille ne se nourrissait que deux fois par jour. Elle souffrait de voir ses 

enfants ne pas manger à leur faim. Quelques fois, un membre de sa famille, ou de sa belle-

famille, les venait en aide en leur apportant des denrées alimentaires. Elle m’a dit avoir connu 

la misère avant d’être dans la précarité. Avec un revenu stable, venant du travail de son mari, 

la famille se portait mieux, mais leur condition de vie restait modeste. En plus, ils avaient un 

enfant fragile nécessitant de soins adaptés à sa maladie mentale.  

Elle m’a expliqué que sa vie quotidienne était une routine faite de difficulté, de précarité 

et d’addiction. Elle et son mari buvaient de l’eau de vie et fumaient des pipes avec du tabac pas 

cher. C’était un moyen pour eux d’échapper à la souffrance qu’ils enduraient tous les jours. 

Puis, un dimanche, dans l’après-midi, elle a reçu la visite d’évangélisateurs de l’IURD. Ceux-

ci parcourraient son lieu de résidence tous les dimanches en distribuant des journaux, flyers et 

en invitant les personnes à se rendre dans leur église.  

 

« (…) J'ai vécu dans une ‘invasion275’, quand ils passaient, 
j'allumais une cigarette et je fumais, j’envoyais la fumée sur leurs 
visages, mais ils n'ont pas abandonné (elle se réfère aux 
évangélisateurs). Ils venaient toujours chez moi, même avec la 
fumée que je soufflais, mais ils n'abandonnaient pas du tout. Ils 
m'ont remis un journal, je l'ai pris et je l'ai mis dans les toilettes ou 
je l'ai jeté quelque part. Sachant qu'il y avait Dieu avec ces belles 
paroles, n’est-ce pas ? Mais quand vous ne comprenez rien…  

(…) Les gens de l'Universal qui sont venus là-bas (dans son ancien 
lieu de résidence), ils venaient le dimanche de l'évangélisation. 
L'évangélisation a lieu tous les dimanches et commence 
généralement à 13 heures et se poursuit jusqu'à 16 heures. Ils y 
arrivaient et je ne les acceptais pas. Je disais : ‘vous êtes un groupe 
de bêtes. Une heure comme celle-ci, à parcourir le monde à livrer 
des journaux aux domiciles des autres’. Quand ils partaient, j'étais 
malade, avec une sorte d’agonie, une mauvaise sensation, une 
impatience. Parce que Dieu voulait tout faire dans ma vie, mais je 
n'étais pas d'accord. Je n'allais pas l'obtenir, n'est-ce pas ? J'ai 
parlé à Dieu… quand un grand tourment est venu…, je disais : 
‘mon Dieu’… et Dieu voulant me sortir de ce tourment et je n'ai 
pas accepté. Mais pas aujourd'hui. Aujourd'hui, j'ai rejoint 
l’Universal (l’IURD) 276». 

                                                
275 Un terrain inoccupé que l’on s’approprie pour y faire construire un habitat. 
276 Extrait en portugais : « (...) Eu morava na invasão, quando eles passavam por lá, eu acendia um cigarro e fumava, a fumaça eu soltava na 
cara deles, mas eles não desistiam (os evangelizadores da universal). Eles sempre vinham na minha casa, mesmo com fumaça que eu estava 
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(Extrait d’entretien de Francisca, 9.04.2015, traduit par 
l’auteure). 

 

Au début, elle traitait les évangélisateurs de l’IURD avec mépris. Elle ne comprenait 

pas pourquoi ils se donnaient autant de mal pour tenter de convaincre des gens qui, comme elle, 

ne s’intéressaient pas à la religion. Par ailleurs, elle admet que lorsqu’elle était dans la 

« tourmente », elle essayait de parler à Dieu, mais il ne l’a jamais vraiment écouté, alors elle ne 

s’intéressait point à la religion. A ce moment-là, elle pensait qu’aller à l’église ne servait à rien.  

Or, plus tard, elle considère avoir compris que les visites qu’elle recevait à cette 

occasion était un appel de Dieu dans sa vie. C’était une occasion pour elle de sortir de sa 

souffrance, mais elle ne l’a pas entendu ainsi. Il lui a fallu du temps pour qu’elle le voit 

autrement. Entre-temps, des évangélisateurs l’invitaient à se rendre à l’Universal (l’IURD), 

mais elle n’y est jamais allée.  

Un jour, sa voisine l’incite à l’accompagner à une église évangélique pentecôtiste qui 

s’appelle Deus é Amor, littéralement Dieu est Amour. Née au début des années 1960, il 

semblerait que celle-ci soit une des pionnières dans la guérison divine et dans l’exorcisme avec 

un discours centré sur les forces du mal, notamment le diable, comme vecteur de la souffrance 

(Freston, 1993 ; Cortén, 1995 ; Mariano, 1999).  

En arrivant à cette église, Francisca ne se sent pas bien. Elle dit avoir perdu 

connaissance. On lui a expliqué qu’elle a manifesté une entité maléfique et que le pasteur a dû 

l’exorciser. Cela lui a causé un choc et elle n’y est plus jamais retournée. Néanmoins, cet 

épisode va l’a marquée profondément. Depuis, elle était persuadée que sa vie était sous 

l’emprise du mal. Pour elle, « (…) c’était le mal qui pénétrait sa vie277 ».  Cela était d’autant 

plus vrai, qu’elle est tombée malade sans en comprendre la raison. Elle s’estimait en bonne 

santé, malgré ses addictions et ses privations alimentaires. Lorsque son médecin lui a annoncé 

qu’elle avait une tumeur maligne dans l’utérus, elle a aussitôt pensé que cela était l’œuvre du 

diable et que le pasteur a eu raison de l’exorciser.  

                                                
soltando, mas eles não desistiam de jeito nenhum. Eles me entregavam o jornal, eu pegava ele e eu colocava no sanitário ou jogava para lá. 
Sabendo que ali estava Deus com aquelas palavras bonitas, né? Mas quando você não entende de nada… 
(...) O pessoal da Universal que vinha por lá (onde ela morava antes), eles vinham no domingo da evangelização. A evangelização sai todo 
domingo e começa geralmente às 13 horas e vai até às 16 horas. Eles chegavam lá e eu não aceitava. Eu dizia :’ vocês são um bando de 
trouxas. Uma hora dessa e vocês pelo meio do mundo entregando jornal pelas casas dos outros’. Quando eles saiam, eu ficava passando mal 
com aquela agonia, com aquela coisa ruim, aquela impaciência. Porque tudo Deus queria fazer na minha vida, mas eu não concordava. Eu 
não ia buscar, né? Eu falava para Deus… quando vinha um grande tormento..., eu dizia: ‘meu Deus’… e Deus querendo me tirar desse 
tormento e eu não aceitava. Mas hoje não. Hoje, eu entrei na Universal ». 

277 En portugais : « (…) era o mal que estava penetrado na minha vida ». 
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Pour autant, elle n’est pas retournée dans l’église fréquentée par sa voisine. Elle a décidé 

plutôt de se diriger vers l’IURD, car c’est à ce moment-là qu’elle dit avoir compris le sens de 

l’invitation des évangélisateurs. Elle s’est rappelée que dans les journaux qu’ils distribuaient il 

y avait beaucoup de témoignages de guérison miraculeuse et de délivrance du mal. Elle voulait 

croire qu’elle pouvait aussi en bénéficier. En effet, les témoignages de guérison et de délivrance 

sont nombreux à l’IURD (Almeida, 2009 ; Campos, 1995 ; Cortén, 1999 ; Soares, 2009). Ils 

sont notamment mobilisés dans les cultes, mais aussi en dehors du temple dans l’intention 

d’inviter des individus à rejoindre l’église, mais aussi dans l’idée de prouver l’efficacité de 

celle-ci (Cortén, 1999).  

Se croyant être sous l’emprise du mal, lequel avait porté atteinte à sa santé, Francisca 

souhaitait la guérison. Pour y parvenir, elle s’est rendu à l’IURD, mais avant elle avait prié Dieu 

de la sauver.  

 

« (…) J'ai fait cette demande à Dieu ..., puis j'ai arrêté de fumer, 
j'ai arrêté de boire et dans cette direction on m'a emmené. Si j’y 
suis arrivée, c’était par mes propres moyens, personne ne m’y a 
conduit, tu comprends (à l'IURD) ? J'y suis arrivé par mes prières. 
Quand je suis arrivée, il était 8 heures du matin. Je ne connaissais 
pas Recife. Si tu me mettais là, je serais comme quelqu'un qui est 
perdu. Puis, je suis arrivée au centre (au temple central de l'IURD), 
j'étais là devant, à 8 heures du matin. Mon garçon avait faim et 
j'étais sans un seul sou pour lui donner à manger. Ensuite, j’ai vu 
une personne descendre de là, je lui ai demandé : ‘oh mon fils, 
peux-tu me dire où est l’Universal ?’. Et il avait répondu que j'étais 
juste en face d'elle, devant la bénédiction. Alors j'ai dit, maintenant 
je monte. Quand je suis montée en prenant mon garçon par la main 
..., Quand j’ai franchi la dernière marche, en face de la grande 
porte d'entrée principale, l'ennemi m'a jeté à terre. Je suis tombée 
jusqu’en bas de l’escalier, mon visage était en sang. Puis, un 
obreiro est venu et m'a aidée à me lever, il m'a dit : ‘Alors ma sœur 
? Allez-vous monter ou descendre ?’. Je lui ai répondu que j'étais 
déjà là et que de toute façon je monterais. A partir de ce moment, 
je ne suis descendue qu'après la réunion. a la fin de la réunion, je 
me sentais déjà plus soulagée, j'ai pu reprendre mon souffle. Après 
avoir rejoint l’Universal, c'est un combat. Parce que si la personne 
est sincère envers Dieu, c'est une lutte. Mais j'ai surmonté de 
nombreuses barrières, j'ai déjà été baptisée dans l'eau parce que 
Dieu a fait le travail dans ma vie278 ». 

                                                
278 Extrait en portugais : « (...) Eu fiz esse pedido para Deus..., dai eu deixei de fumar, eu deixei de beber e nessa direção que eu fui levada. 
Porque não foi por ninguém que eu cheguei até lá, estas entendendo (na IURD) ? Eu cheguei lá pelas minhas orações. Quando eu cheguei lá 
eram 8h da manhã. O Recife eu não conhecia nada. Se você me colocasse num ponto ali eu ficava como quem está perdida. Dai eu cheguei 
na central (no templo central da IURD), fiquei lá na frente, às 08h da manhã. O meu menino estava com fome e eu sem nenhum tostão para 
dar para ele comer. Dai, eu vi uma pessoa descendo de lá, eu perguntei pra ele: ‘oh meu filho, você sabe me informar aonde é a Universal ?’. 
E ele tinha me respondido que eu estava em cima dela, na frente da benção. Dai eu disse, agora eu vou subir. Quando eu subi com o meu 
menino pegado na minha mão..., Quando eu cheguei em cima, no ultimo degrau, na porta grande principal de entrada, o inimigo me jogou de 
lá para baixo. Eu vim bater em baixo, eu fiquei ensanguentada. Dai veio um obreiro e me levantou, ele me disse : ‘E ai irmã? A senhora vai 
subir ou vai descer ?’. Eu respondi para ele que eu já estava ali e que então eu iria subir. A partir daquele momento eu só desci depois da 
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(Extrait d’entretien de Francisca, 9.04.2015, traduit par 
l’auteure). 

 

La vie de Francisca jusque-là n’a pas été facile, et avec sa maladie, elle avait peur de 

sombrer dans le désespoir. Une fois qu’elle a rejoint l’église, elle s’y est investie, notamment 

en participant aux chaînes de prières. Celles-ci l’ont conduite à faire l’expérience du miracle 

qu’elle attendait dans sa vie, puisqu’elle affirme avoir été guérie de sa tumeur. Par la suite, 

toujours en fréquentant assidûment l’église, sa vie a pris une nouvelle tournure. Elle soutient 

qu’il y a eu des améliorations sur le plan financier et sur le plan familial, notamment la 

récupération de sa fille.  

Concrètement, elle a pu déménager dans une petite maison que son mari l’a faite 

construire en brique et ciment. Bien qu’elle ait été conçue sous la forme d’une grande pièce, ils 

l’ont aménagée avec des espaces multiples (coin couchage, cuisine, salon) avec des toilettes 

intégrées. Elle avait prié pour que son mari dispose de moyens financiers pour parvenir à la 

construction de cette maison. Ensuite, sa fille aînée a connu une série de problèmes, desquels 

elle s’en est sortie grâce aux prières de sa mère qui l’a conduite à l’église. Son fils cadet a eu le 

droit à sa pension d’invalidité, ce qui lui permettait d’avoir un revenu stable en plus pour le 

foyer. Francisca considère que ces changements sont en rapport avec sa fréquentation à l’église 

et ses participations aux chaînes de prières qui lui ont apporté à chaque fois une réponse.  

Elle attribue ces changements elle les doit à son église d’adhésion, l’IURD, à laquelle 

elle reste fermement attachée. Désormais, elle lutte pour ramener son mari à la maison. Il y a 

quelques années, il l’a quittée pour une autre femme, au moment où sa fille aînée était dans la 

détresse. Elle m’a expliqué qu’elle n’a pas pu le récupérer, parce que tous ses efforts se sont 

focalisés sur la fille aînée. Lors de notre rencontre, elle participait à trois chaînes de prières 

distinctes : une pour sa vie financière, une autre pour sa santé et l’autre pour ramener son mari 

à la maison. La santé et sa condition économique était toujours au centre de ses préoccupations. 

Les prières dédiées à son mari étaient complémentaires, du fait qu’elle avait peur de finir sa vie 

seule. Il était d’ailleurs le seul homme qu’elle a connu dans sa vie. Elle a vécu sa trahison de 

manière très douloureuse, mais elle estime qu’elle a été moins difficile à accepter que toutes les 

difficultés qu’elle a dû affronter au cours de sa vie et auprès de ses enfants.  

                                                
reunião. Quando a reunião terminou eu já me senti mais aliviada, já pude tomar um folego. Depois que eu entrei na Universal é luta. Porque 
se a pessoa for sincera pra Deus é luta. Mas eu venci muitas barreiras, eu já me batizei nas aguas porque Deus fez a obra na minha vida ». 
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Ayant traversé de nombreux obstacles, Francisca s’estime heureuse d’avoir rencontré 

Dieu et de se maintenir fermement dans la foi religieuse. Intégrer l’IURD, n’a pas été une chose 

facile pour elle, mais la douleur et le désespoir l’ont conduite à son choix d’adhésion religieuse, 

dans lequel elle se maintient avec conviction depuis douze ans. A ce propos, il est à noter que 

l’ensemble des membres adhérents interrogés dans ce travail sont restés fermes dans leur choix 

d’adhésion religieuse. Bien que leur parcours soient différents, ils ont tous réalisé une 

expérience personnelle, individuelle ou collective avec l’évangélisme pentecôtiste.  

Une fois que le choix d’adhésion religieuse est fait, l’individu entame un parcours 

d’apprentissage de l’approche doctrinale et évangélisatrice de son église d’adhésion. Il sera 

d’abord fortement encouragé à participer régulièrement aux cultes. Sa participation active va 

amorcer son processus d’évangélisation au sein d’un collectif, notamment sous deux formes : 

une fréquentation assidue aux cultes ainsi qu’aux activités évangélisatrices proposées par 

l’église ; un apprentissage ciblé, puisque certaines églises proposent à leur adhérent un culte 

spécifique de doctrine et d’évangélisation permettant un accès dirigé à la connaissance biblique. 

Si dans ce premier point, l’intérêt a été porté à l’adhésion religieuse d’un point de vue 

individuel, désormais, il sera question de présenter et d’analyser comment se déroule le 

parcours individuel d’un adhérent au sein d’un collectif, soit au sein de son église. 
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2.   Parcours individuel et collectif dans l’évangélisme pentecôtiste et ses approches 

évangélisatrices 

2.1.Les amorces du parcours individuel et collectif dans l’évangélisme pentecôtiste 

Après le choix d’adhésion, l’individu entame un parcours individuel et collectif dans 

l’évangélisme pentecôtiste de l’église qu’il a choisi de fréquenter. Ce parcours va lui permettre 

de se familiariser davantage avec la doctrine évangélisatrice prônée par son église d’adhésion, 

et avec laquelle il fera des expériences diverses, faites d’apprentissages, d’épreuves, d’émotions 

et de pratiques singulières (Mary, Piault, 1998).   

Il en résulte que chez les adhérents interrogés dans ce travail, ce cheminement s’amorce 

avec l’arrivée de l’individu au temple, en passant par l’accueil et les échanges avec des membres 

évangélisateurs, ainsi que par les modalités d’apprentissages doctrinales et évangélisatrices, 

jusqu’à l’engagement personnel vis-à-vis de son groupe religieux d’appartenance.  

Ainsi, dès lors qu’un individu adhère à une église évangélique pentecôtiste, il est amené 

à franchir une série d’étapes qui participent à la construction de son parcours individuel et 

collectif au sein de son groupe religieux. Ce parcours se fonde principalement sur deux 

principes centraux : la doctrine et l’évangélisation. Elles forment la base édificatrice des 

transformations individuelles et collectives des adhérents, parce qu’elles renvoient à des 

manières de faire, de penser et d’agir qu’un individu intègre dans sa vie personnelle et 

quotidienne moyennant une pratique religieuse régulière.  

A ce titre, nombreux sont les travaux qui démontrer comment l’adhésion à 

l’évangélisme pentecôtiste a été un moteur de changement individuel et collectif pour les 

individus. En intégrant la doctrine évangélisatrice de leur église, ceux-ci ont connu des 

transformations profondes dans leur vie intime et quotidienne, dans leurs rapports aux autres et 

à l’espace (Boutter, 2002 ; Costa, 2002, 2008 ; Fancello, 2006 ; Fer, 2005 ; Laurent ; 2003 ; 

Pons, 2013 ; Mary, Piault, 1998 ; Novaes, 1985). Mais avant d’appréhender le processus de ce 

changement, il faut tout d’abord prendre en compte la signification des termes « doctrine » et 

« évangélisation ». 

D’après le dictionnaire historique de la langue française, le terme doctrine désigne « (…) 

l’enseignement, la formation théorique, l’éducation, et par métonymie la technique, la méthode ; en latin chrétien 

il se spécialise en « enseignement religieux » (…) : l’enseignement… la chose que l’on apprend à quelqu’un et 

l’ensemble des connaissances acquises » (Rey, 2016 : 703). Selon le Centre National de Ressources 

Textuelles et Lexicales (CNRTL) le terme doctrine signifie un « (…) ensemble de principes, 
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d’énoncés, érigés ou non en système, traduisant une certaine conception de l’univers, de l’existence humaine, de 

la société, etc., et s’accompagnant volontiers, pour le domaine envisagé, de la formulation de modèles de pensée, 

de règles de conduite ». Appliqué au domaine religieux, et plus précisément à l’univers chrétien, la 

doctrine renvoie à un système de savoir large et complexe dont les enseignements sont présentés 

et transmis aux individus comme étant une « vérité » révélée (Bouveresse, 2007).  

    Quant au terme évangélisation, sa signification porte sur « l’action d’évangéliser, de 

convertir par l’Évangile » (Rey, 2016 : 846), et il est dérivé du verbe évangéliser qui « signifie 

« prêcher l’Évangile à une population, une nation » (Ibid., 2016 : 846). L‘évangélisation désigne ainsi 

une action qui se fonde sur les Évangiles, lesquels incarnent à la fois une « vérité » et une 

idéologie, du fait qu’ils véhiculent un ensemble d’idées et de croyances. A cet égard, selon le 

dictionnaire d’ethnologie et d’anthropologie : « (…) Dans son acception la plus large, le terme 

d’évangélisation désigne aujourd’hui la propagation de toute forme d’idéologie. L’usage restreint le réserve 

cependant à la prédication des Évangiles, en y incluant le travail missionnaire. Recevoir l’Évangile, c’est accepter 

la croyance en une foi… » (Bonte, Izard, 2013 : 264).  

 Grâce au travail d’évangélisation mené par certains disciples du Christ, la doctrine 

chrétienne s’est répandue dans le monde. Désormais, doctrine et évangélisation sont étroitement 

liées, dans la mesure où elles composent un système et une action qui s’enchevêtrent. 

L’évangélisation en tant qu’action véhicule les idées et croyances de la doctrine qui forme le 

système. Ensemble, elles cristallisent la notion de « vérité révélée » issue des Évangiles et mise 

en avant par les groupes religieux chrétiens.  

A cet égard, l’évangélisme pentecôtiste apparaît comme un exemple. Il prône « la vérité 

révélée » par Jésus, parce qu’elle repose sur les Évangiles, lesquels constituent la base 

doctrinale et évangélisatrice de ce mouvement (Hollenweger, 2012). Ici, il sera question 

d’appréhender la manière dont cette base est appliquée en tant qu’approche évangélisatrice par 

les églises évangéliques pentecôtistes. Celles-ci s’attachent à diffuser les enseignements des 

Évangiles comme un moyen de parvenir à un changement de vie, mais pour cela les individus 

sont conviés à s’inscrire dans un parcours d’évangélisation qui est à la fois individuel et 

collectif.  

En effet, dans la mesure où un individu adhère à ce mouvement, il sera conduit à suivre 

les préceptes doctrinaux de son église, mais aussi il sera conduit à intégrer les façons de faire 

de celle-ci. Il entame ainsi un parcours d’apprentissage à travers lequel il fera des expériences 

multiples en pratiquant sa foi religieuse de manière régulière. Ce parcours engendre des 

retentissements dans sa vie personnelle et sociale du fait qu’il appartient désormais à une 



 
340	  

communauté religieuse régie par des principes dont découlent des conduites sociales 

particulières (Durkheim, 1968 ; Simmel, 1998) voire des nouveaux habitus (Elias, 1997). 

Un grand nombre de travaux montrent que les adhésions à l’évangélisme pentecôtiste 

se traduisent notamment par l’acquisition d’un nouveau statut et d’une nouvelle identité dues à 

son groupe d’appartenance religieuse (Bastien, 1994, 2001 ; Bivar, 1995 ; Bivar, Gusmão, 

2013 ; Costa, 2002, 2008 ; Fancello, 2006 ; Fer, 2005 ; Fernandes et al., 1998 ; Laurent, 2003 ; 

Mafra, 2001 ; Martin, 1990 ; Novaes, 1985 ; Soares, 2011). Dans ce cas, l’individu se présente 

désormais comme appartenant à une communauté de semblables, dans laquelle il y a le partage 

de traits et de d’intérêts communs, et à laquelle ils s’identifient pleinement (Fancello, 2006 ; 

Simmel, 1998). A ce titre, dans les cas traités précédemment, ces aspects-là figurent dans les 

récits des personnes ayant adhéré à une église évangélique pentecôtiste.  

Au-delà de ce nouveau statut, l’adhérent fait l’acquisition de nouveaux habitus en raison 

des conduites doctrinales préconisées par son église, qu’il doit intégrer, et qui auront une 

incidence majeure dans son comportement social. Ces nouveaux habitus représentent entre 

autres une façon d’être, de s’habiller, de se comporter, de parler. Cet ensemble d’éléments va 

cristalliser l’identité individuelle et collective d’un individu et de son groupe social 

d’appartenance (Elias, 1997), en l’occurrence celle de l’adhérent et de son église évangélique 

pentecôtiste. 

A cela s’ajoute la dimension spirituelle préconisée par le mouvement qui vise à 

rapprocher l’individu de Dieu (Hollenweger, 2012). Dans les églises évangéliques 

pentecôtistes, l’adhérent a pour objectif de tisser une relation rapprochée avec le divin voire de 

communiquer directement avec ce dernier, y compris en dehors du temple. Pour y parvenir, en 

plus d’incorporer les principes doctrinaux et évangélisateurs de son église, l’individu devra 

s’engager dans une quête active et tenace dont le but est d’atteindre le Saint-Esprit. Pour cela, 

le corps va être mobilisé dans l’approche évangélisatrice (Cortén, 1995 ; Fancello, 2006 ; 

Malogne-Fer, Fer, 2015 ; Tonda, 2005).  

En effet, le corps constitue le centre d’actions multiples dont découlent des conduites 

normatives et des comportements, par exemple, avec des gestes et des paroles spécifiques qui 

sont des modes d’action de transformation individuelle, de réussite et de sociabilité (Aubrée, 

1987 ; Costa, 2002, 2008 ; Cortén, 1995, 1999 ; Garcia-Ruiz, 2012 ; Laurent, 2003 ; Tonda, 

2005), de délivrance (Almeida, 2009 ; Fancello, 2006 ; Soares, 2005), de rédemption et de salut 

(Mafra, 2001 ; Novaes, 1985 ; Souza, 1969 ; Tchonang, 2009). Par ailleurs, ces conduites et 

comportements vont permettre d’approcher le divin, car ils sont présentés comme un moyen 
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efficace de parvenir à communiquer avec Dieu. Quoi qu’il en soit, le corps de l’adhérent va être 

mis au travail durant son parcours d’évangélisation individuel et collectif. A titre d’exemple, il 

convient de citer la façon de prier ou de chanter des louanges au Seigneur279 qui illustrent 

parfaitement la combinaison entre gestes et paroles acquise à travers une pratique religieuse 

régulière (Costa, 2002, 2008).  

Pour appuyer ces propos, je me réfèrerai aux observations et informations recueillies 

auprès des trois églises évangéliques pentecôtistes étudiées : l’Igreja Universal do Reino de 

Deus (IURD), l’Igreja Internacional da Graça de Deus (IIGD) et l’Assembléia de Deus (AD). 

Un accent particulier sera mis sur cette dernière en raison de l’ouverture qui m’a été accordé 

dans ses temples, notamment celui de Recife et ceux situés dans les deux quartiers de la région 

métropolitaine nord, Loteamento Bonfim et Aguazinha.  

Tout d’abord, le parcours individuel et collectif d’évangélisation commencent avec 

l’arrivée de l’individu au temple. En arrivant à l’église, il fait sa première rencontre des 

membres évangélisateurs, par exemple un obreiro ou le pasteur. Ces derniers sont prêts à 

accueillir, à donner des conseils et des orientations à toute personne se dirigeant vers eux. Cet 

aspect a été traité au point précédent, j’insisterai juste sur le fait que, à la suite de l’adhésion, le 

premier pas vers le parcours individuel et collectif d’évangélisation implique un premier contact 

avec des membres évangélisateurs qui remplissent un rôle de guide, mais aussi veillent à 

l’intégration des nouveaux arrivés dans son église.  

Que ce soit à l’AD, à l’IURD ou à l’IIGD, les nouveaux arrivés passent par des échanges 

avec des membres évangélisateurs qui les encouragent à être assidus, notamment en les 

conseillant à participer régulièrement aux cultes ainsi qu’aux activités évangélisatrices de 

l’église. A ce moment-là, la participation individuelle et active de l’adhérent va mettre en œuvre 

son parcours individuel d’évangélisation au sein du collectif. Cela se déroule principalement 

sous deux formes. D’une part, on conseille à l’adhérent de maintenir une fréquentation assidue 

aux cultes ; plus il y participe, plus il assimilera les principes doctrinaux et évangélisateurs de 

son église. D’autre part, il peut être amené à faire un apprentissage ciblé. Dans ce cas, certains 

temples disposent de formations évangélisatrices spécifiques. Celles-ci visent à aider leurs 

membres adhérents à élargir leurs connaissances doctrinales et évangélisatrices de façon 

pédagogique. Je propose de voir en détail comment cela se déroule dans les points à suivre. 

                                                
279 A ce propos, dans le chapitre précédent, voir les descriptions référentes aux comportement individuels et collectifs durant le déroulement 
d’un culte. 
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2.2.Deux formats du parcours d’évangélisation individuel et collectif et ses approches 

évangélisatrices 

Les nouveaux arrivants font l’objet d’une attention particulière, du fait qu’ils doivent se 

familiariser davantage avec l’ensemble des activités évangélisatrices. Ils sont orientés par des 

membres évangélisateurs, obreiros ou pasteur, qui vont les aider à comprendre le 

fonctionnement de l’église. Globalement, on peut distinguer une approche évangélisatrice 

globale, avec des directives, des normes et des règles s’appliquant à l’ensemble des adhérents 

de l’église sans exception, et une autre approche plus spécifique, avec une démarche qui prend 

en compte l’âge, le genre et le niveau d’adhésion, à savoir, si un individu vient d’intégrer 

l’église ou s’il est un pratiquant expérimenté. Dans les deux cas, l’accompagnement dans le 

parcours individuel d’évangélisation est assuré par des membres évangélisateurs qui 

conseillent, guident et instruisent les adhérents de manière individuelle et collective.  

Dans les trois églises étudiées, l’IURD, l’IIGD et l’AD, la première forme est appliquée 

de manière systématique. L’assiduité et la participation sont présentées comme des conditions 

requises au bon déroulement du processus de transformation de la vie de l’adhérent. De fait, le 

parcours individuel et collectif d’évangélisation est susceptible de façonner la vie d’un individu, 

le conduisant vers un chemin de bénédictions, de prospérité et de salut (Cortén, 1995, 1999 ; 

Costa, 202 ; Mafra, 2001 ; Mariano, 1999 ; Souza, 1969 ; Willems, 1967). Ces éléments sont 

présentés aux adhérents comme étant la promesse de la doctrine qu’ils ont embrassée.  

Au fur et à mesure que l’adhérent fréquente l’église, il est amené à assimiler des 

conduites, discours et gestes par le biais d’une mise en pratique de sa croyance. Celle-ci est 

supposée le conduire à endosser un nouveau rôle, ainsi qu’un nouveau statut, lequel est à la fois 

culturel, social et religieux (Durkheim, 1968 ; Geertz, 1972 ; Simmel, 1998). Il en résulte que 

l’individu intègre une façon de chanter ou de prier, mais aussi une manière de s’habiller et une 

certaine conception des rapports sociaux entre les individus.  

Ces « façons de faire » représentent des mises en pratiques du système culturel qui les 

produit (Verdier, 1983), elles sont transmises au cours des activités évangélisatrices globales.  

L’adhérent est ainsi invité à adopter des gestes tels que le lever des mains, un hausser de la 

voix, s’agenouiller, fermer les yeux, se donner les mains entre les participants pour prier, 

exprimer ses affects et son émotion à Dieu, ou former un cercle lorsqu’il s’agit d’une prière 

collective. Dans certaines églises, en particulier l’AD, ils sont priés de garder une certaine 

distance dans les rapports entre les femmes et les hommes. 
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Cette approche évangélisatrice globale se déroule de manière individuelle et collective, 

car l’individu est à la fois maître de ses actions et partie intégrante d’un collectif (Durkheim, 

1968 ; Simmel, 1998). Dès lors qu’il décide de fréquenter les cultes et prendre part aux activités 

proposées par son église, son action est individuelle car elle émane de son choix. Par ailleurs, 

lorsqu’il se trouve au milieu de son groupe religieux d’appartenance, il est impliqué dans un 

collectif composé par l’ensemble des membres de l’église. Ici, l’action est donc collective. 

Individuellement et collectivement, l’adhérent est conduit à mettre en œuvre sa croyance via un 

apprentissage global dispensé par un leader qui mène l’action collective à l’église. 

Le pasteur donne les directives et encadre l’action collective. Tel un meneur de foules, 

il dispose d’un pouvoir dirigeant et méthodique sur le collectif qui le suit de manière cohérente 

(Le Bon, 1963). Par exemple, lorsqu’il demande aux présents le lever des mains ou chanter, la 

réponse est immédiate et massive. Parce qu’elle se produit par un effet de répétition qui 

engendre un mimétisme collectif (Ibid., 1963). À force de répéter gestes et paroles, l’adhérent 

assimile les modes de faire de son église à travers cette approche évangélisatrice globale 

coordonnée par le pasteur. Dans ce mode d’apprentissage collectif, le pasteur figure comme le 

guide et l’adhérent est conduit à suivre ses instructions. Ce dernier doit reproduire ce qu’il 

entend et ce qu’il voit comme, par exemple, la manière de faire des louanges, de chanter ou de 

prier à partir du modèle proposé par le pasteur.  

Dans ce type d’approche évangélisatrice, l’individu agit par une auto-compréhension 

des consignes et par une capacité individuelle à reproduire gestes, postures et paroles. Les trois 

églises étudiées possèdent leurs manières spécifiques de pratiquer la prière, mais elles 

convergent sur certains traits généraux. Dans la quasi-totalité de leurs cultes, la prière collective 

se fait debout. Le pasteur demande aux adhérents de se lever pour prier, qui sont conviés à 

fermer leurs yeux, à lever leurs mains en direction du ciel ou à les placer du côté du cœur et, 

parfois, à baisser leur tête. Ces gestes sont répétés par l’ensemble des participants qui suivent 

les consignes du pasteur. Ils s’appliquent également aux chants de louanges. 

D’autres pratiques sont mobilisées pour certaines prières spécifiques. À ce titre, à l’AD 

propose une prière qui a lieu le jour dédié au « círculo de oração », soit le cercle de prière. Ce 

jour, tous les priants sont invités à se mettre à genoux. Dans le christianisme, cette position 

porte une dimension symbolique, car elle illustre l’allégeance de l’adhérent envers Dieu 

(Tillich, 2003). C’est pourquoi, dans le « círculo de oração », il est indispensable que les 

individus se mettent à genoux face à Dieu. En revanche, si certaines personnes ne sont pas en 
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mesure de s’agenouiller, en raison de certains problèmes de santé ou de leur âge, alors elles 

peuvent s’assoir pour prier.  

Il faut savoir que le « círculo de oração » est toujours dirigé par une femme dans 

l’ensemble des églises de l’AD. Elle a la charge de guider et d’expliquer aux nouveaux arrivés 

ce qu’il faut faire lors de cette prière. Cette rencontre est programmée dans un créneau en 

continu 9h-16h. Si certains restent toute la journée, d’autres choisissent plutôt une demi-

journée, le matin ou l’après-midi. Dans un cas comme dans l’autre, les adhérents peuvent faire 

une pause lorsqu’ils ressentent le besoin de s’arrêter. En plus de se mettre à genoux, ils posent 

leurs bras croisés sur le banc et leur tête baissée vient s’appuyer sur leurs bras. Ils restent dans 

cette position des heures durant. Avec les yeux fermés, ils prient à haute voix se laissant 

emporter par leurs émotions. L’ensemble des participants suivent cette façon de prier, y compris 

ceux qui ne peuvent pas s’agenouiller.  

Chez les évangéliques pentecôtistes, il faut tenir compte du caractère émotionnel de la 

prière. Dans les cultes, le pasteur ne cesse d’encourager les adhérents à ouvrir leur cœur à Dieu, 

à lui parler en toute franchise et avec adoration. Ainsi, lorsqu’on prie, plus on exprime ses 

affects et son émotion, plus on sera touché par les bénédictions du ciel. Ce mouvement religieux 

a d’ailleurs été caractérisé par la place qu’il accorde aux émotions (Chesnut, 1997 ; Cortén, 

1995, 1999 ; Costa, 2002 ; Fancello, 2006 ; Mafra, 2001 ; Pierucci, Prandi, 1996 ; Willems, 

1967). D’après ces travaux, l’approche émotionnelle de la prière évangélique pentecôtiste est 

susceptible d’exhorter le sentiment d’adoration et de libérer l’individu de ses souffrances. Elle 

est surtout présentée comme un moyen efficace de parvenir à communiquer avec Dieu et de 

tisser une approche intime et relationnelle avec ce dernier (Pons, 2013 ; Tillich, 2003). Au 

moment de s’adresser à Dieu, il s’avère indispensable de laisser son cœur parler, car l’émotion 

est une affaire de cœur et d’exaltation (Lordon, 2013). C’est pourquoi le pasteur insiste sur 

l’approche émotionnelle lors de la prière. Il en résulte que du côté des priants, et en réponse aux 

directives du pasteur, des voix, parfois émues, montent démontrant de façon explicite que l’on 

a compris ce qu’il faut faire. Même si certains s’expriment de manière plus discrète, la majorité 

des participants au culte répondent aux consignes en libérant leurs émotions.  

Au cours de leur participation aux cultes, les adhérents incorporent progressivement 

cette façon de prier qui leur est présentée comme une condition sine qua non de s’adresser à 

Dieu. En respectant les directives du pasteur et en travaillant la dimension émotionnelle, les 

adhérents progressent dans leur parcours d’évangélisation individuel et collectif. Toutefois, il 

se trouve que certains individus que j’ai observés, notamment ceux étant plus réservés ou 
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timides, ont du mal à manifester leurs sentiments de manière explicite, et de surcroît devant un 

collectif. Ils préfèrent prier en toute intimité. Même s’ils suivent les gestes et postures réalisées 

de manière collective, leurs prières ne sont pas énoncées à haute voix, mais dans leur pensée 

intime. Le caractère émotionnel ne s’exprime pas de manière unanime, étant donné que certains 

pratiquent leur prière de façon plus ou moins discrète, ce qui marque leur positionnement 

individuel dans l’action collective, et souligne que le parcours dans l’évangélisation est 

individuel.  

Malgré ce constat d’une certaine tendance individualiste, il reste une conduite 

minoritaire face à la réponse collective massive des adhérents qui se soumettent à l’appel 

émotionnel du pasteur. À cet égard, le pasteur rappelle que « celui qui ne reçoit pas de grâce 

ou qui ne parvient pas à communiquer avec Dieu, c’est parce qu’il n’a pas adressé sa demande 

en s’exprimant comme il fallait 280». Les personnes plus timides ou étant réservées se voient 

alors visées par ce type de remarque. Parmi certains de mes interlocuteurs, il leur a fallu un 

certain temps dans la pratique religieuse évangélique pentecôtiste pour pouvoir développer leur 

disposition à pratiquer une prière accentuée par l’émotion. À ce titre, le cas d’Isabelli en illustre, 

car elle avait honte de s’exprimer durant la prière. Puis, avec le temps, elle a compris qu’il 

fallait se concentrer, penser à Dieu et ignorer tout le reste.  

De fait, certains adhérents interrogés m’ont confié qu’ils n’y sont parvenus qu’au bout 

de quelques mois, et à la suite d’une fréquentation régulière aux cultes. Après cela, ils ont pu 

enfin surmonter leur timidité ou leur réserve ayant été laissées de côté pour s’exprimer 

autrement à Dieu. Peu à peu, ils s’adaptaient aux façons de faire de leur église, assimilant les 

gestes et paroles émanant des directives du pasteur. Finalement, ils réalisaient qu’ils 

partageaient des actions communes à travers une pratique religieuse régulière qui leur 

permettait de faire l’acquisition d’apprentissages et de conduites communes. Cela dit, le 

parcours individuel d’évangélisation est aussi collectif, du fait qu’il s’inscrit dans un partage 

commun. 

Certaines églises mettent également en place un mode d’apprentissage évangélisateur 

ciblé. Il s’agit là d’un accompagnement évangélisateur plus encadré, lequel s’effectue à des 

créneaux horaires placés en dehors des cultes officiels. Parmi les trois églises étudiées, 

l’Assembléia de Deus (AD) a été la seule à proposer ce format évangélisateur à l’ensemble de 

ses membres adhérents de manière systématique. Elle oriente en particulier les nouveaux 

                                                
280 Propos recueillis lors d’un culte à l’IURD, mais également entendu sous d’autres formulations à l’IIGD et à l’AD. 
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arrivants, à suivre des enseignements dispensés dans le cours de discipulado281, en français 

discipulat, mais aussi à fréquenter un culte hebdomadaire spécifique, le culte de doctrine, ayant 

lieu généralement le mardi soir à 19h aussi bien à l’église-mère de Recife que dans les temples 

de quartier.  

Le cours de discipulat est à la fois une formation et une spécialité. Il dure environ trois 

mois et s’attache à dispenser des enseignements de base de doctrine et d’évangélisation. Il a été 

conçu pour transmettre aux nouveaux adhérents des apprentissages religieux visant à former 

des disciples de Jésus. Ce cours a été instauré quelques années après l’institutionnalisation de 

l’AD (Freston, 1993 ; Daniel, 2004282). De fait, l’Assembléia de Deus fut l’une des premières 

églises évangéliques pentecôtistes à instaurer des normes et règles de conduites dans son mode 

de fonctionnement de façon institutionnalisée. Elle s’est aussi attachée à créer des espaces 

d’évangélisation avec des apprentissages dirigés dispensés entre autres à l’école dominicale, au 

cours de discipulat, au culte de doctrine. Les règles et normes de conduite de cette église 

figurent notamment dans son système institutionnel fédérateur des Conventions, lequel 

centralise les directives doctrinales, ecclésiastiques, évangélisatrices et institutionnelles 

(Daniel, 2004)283. Elles viennent donc de la haute hiérarchie de l’Église et sont reproduites dans 

l’ensemble des temples de l’AD du pays.  

Dès lors qu’un individu décide de fréquenter cette église il doit non seulement faire 

preuve d’assiduité aux cultes et aux activités évangélisatrices, mais aussi passer par des étapes 

d’apprentissages doctrinale et évangélisatrice. Pour ce faire, il est d’abord dirigé vers la 

formation de base, soit le cours de discipulat, dont le contenu porte sur le credo, les coutumes, 

les mœurs et les règles. L’adhérent est ainsi initié à des principes fondamentaux prônés par 

l’église. 

Afin de saisir cette initiation, il convient de comprendre le fonctionnement du discipulat. 

Cette formation, qui dure environ trois mois, a lieu deux fois par semaine avec une durée de 

deux heures. Il est dispensé sous le format d’un enseignement dirigé avec des leçons 

thématiques telles que « qu’est-ce qu’être un disciple », « comment être un bon chrétien », 

« comment se comporter en tant que chrétien », « comment le chrétien doit-il s’habiller », « ce 

qu’il faut faire ou pas », « qu’est-ce que c’est la salut ». Ces cours sont destinés aussi bien aux 

adultes qu’aux enfants. Les enfants et les adolescents ont leur propre groupe de formation. 

                                                
281 Ce terme est un synonyme du mot « aprendizado », apprentissage en français, qui détermine la condition d’apprenti et qui associé au 
religieux devient un disciple, le disciple de Jésus. 
282 Voir ouvrages évangéliques. 
283 Ibid. 
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Autrefois, il y avait la séparation du genre, soit les femmes et les hommes faisaient cours à part, 

mais désormais ils assistent aux cours ensemble. 

Le cours est dispensé toujours par un homme, généralement un presbytre ou un diacre. 

Ce dernier exerce notamment dans les églises de taille plus modestes, dans les quartiers. Même 

si les femmes font partie du corps évangélisateur de l’église, leurs enseignements se focalisent 

plutôt sur les enfants et adolescents et dans des activités spécifiques comme le cercle de prière 

des enfants, l’école dominicale ou les activités évangélisatrices élargies proposées dans le cadre 

des programmes sociaux de l’église. Je présenterai ce dernier aspect au prochain chapitre. Les 

fonctions évangélisatrices féminines se déroulent toujours sous la subordination d’un homme, 

un presbytre ou un pasteur.  

La masculinisation des tâches évangélisatrices est une spécificité des églises de l’AD 

(Gomes, 2015). Même si les femmes y occupent des fonctions assez variées, elles demeurent 

dans une position inférieure dans la hiérarchie institutionnelle. Cela n’est pas le cas pour 

d’autres églises de l’AD qui sont rattachées à d’autres systèmes de convention. Il en a trois 

principaux au Brésil :  Convenção Geral das Assembléias de Deus no Brasil (CGADB) fondée 

em 1930, Convenção Nacional das Assembléias de Deus no Brasil (CONAMAD) créée en 1958, 

Convenção da Assembléia de Deus no Brasil (CADB) mis en place en 2017 suite à un désaccord 

entre deux pasteurs leaders de la CGADB. Ces systèmes régissent les AD qui leur sont 

rattachées. Dans les deux derniers, les femmes gravissent des échelons jusqu’à devenir pasteure 

(Aubrée, 2014). Avec la mise en place de ces deux conventions, et plus largement au sein du 

mouvement évangélique pentecôtiste brésilien, le leadership spirituel féminin a connu un relatif 

changement (Ibid., 2014). Désormais, de plus en plus de femmes accèdent à des postes autrefois 

réservés uniquement aux hommes, notamment celui de pasteur.  

Dans le chapitre précédent, j’ai montré le cas de l’IIGD qui intègre des femmes dans 

son pastorat. J’ai cité également le cas de la missionnaire Michelle Collins, élue municipale et 

leader féminine appartenant à l’Assembléia de Deus de la Convenção de Madureira, la 

CONAMAD. En revanche, à l’Assembléia de Deus, issue du mouvement des missionnaires 

suédois, une femme dans la fonction de pasteur n’est pas encore d’actualité. Le leadership dans 

cette église demeure masculin (Fonseca, Farias, 2010 ; Freston, 1993), mais les femmes y ont 

leur place, même si elles travaillent souvent dans l’ombre de leurs partenaires hommes. Elles 
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sont nombreuses à s’engager dans des projets évangélisateurs à but pédagogique ou 

philanthropique développés par l’église destinés aux enfants et adolescents284.  

Si l’AD tolère désormais la mixité du genre dans la plupart de ses activités 

évangélisatrices, les femmes dirigeantes restent souvent subordonnées à leurs homologues 

hommes. Les coutumes genrées d’autrefois comportent encore un poids symbolique dans les 

conduites de certains adhérents aujourd’hui. A cet égard, j’ai constaté que, dans le cours de 

discipulat, bien que les adultes partagent la même salle, les femmes et les hommes ont tendance 

à se regrouper entre eux. La coutume établie autrefois laisse visiblement encore ses empreintes 

aujourd’hui. Par ailleurs, elle a été maintenue à l’école dominicale réalisée les dimanches matin, 

où les groupes sont séparés par genre et par tranche d’âge.  

L’école dominicale est une activité évangélisatrice complémentaire qui vient s’ajouter 

aux autres activités de formation, comme le discipulat et le culte de doctrine, et aux cultes et 

réunions de prière. Cette rencontre est réservée aux leçons bibliques, lesquelles sont destinées 

à l’ensemble des membres adhérents. Ceux-ci forment différents groupes : enfants, adolescents, 

adultes et personnes plus âgées qui sont encadrés par un professeur ou professeure. L’objectif 

de cette rencontre hebdomadaire matinale est d’affiner la connaissance des textes de la Bible. 

Depuis sa création, dans les années 1930 (Daniel, 2004)285, jusqu’à présent, l’école dominicale 

obéit à cette configuration. Elle promeut une division du genre qui contribue à préserver la 

coutume de séparation entre hommes et femmes.  

Pour revenir aux cours de discipulat, selon la configuration de l’espace physique du 

temple, ils ont lieu dans une salle de formation ou bien dans le salon principal de culte. Dans le 

premier cas, la salle est équipée de tableau et vidéoprojecteur. Le cours mobilise des supports 

pédagogiques adaptés en fonction de l’âge, étant donné que les enfants/adolescents font leur 

apprentissage à part. Il s’agit de revues ou livrets illustrés de quelques dizaines de pages conçus 

pour des enseignements dispensés pendant un trimestre.  

A l’AD, les apprentissages procédant par spécialité s’appuient toujours sur des revues 

ou livrets d’enseignement. Par exemple, il y a ceux réservés aux cours de discipulat et ceux 

destinés à l’école dominicale. Les livrets de l’école dominicale sont également trimestriels et 

ils changent à chaque trimestre. Ils portent le nom de « Leçons Bibliques » parce qu’ils sont 

essentiellement centrés sur l’étude des textes bibliques. Alors que ceux réservés au discipulat 

                                                
284 Cf. Chapitre VI. 
285 Voir ouvrages évangéliques. 
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porte le nom de la formation et constituent un exemplaire unique de formation initiale utilisé 

tous les ans.  

 Les revues ou livrets d’enseignements sont payants. A l’époque de mon terrain, ils 

coûtaient environ deux euros. L’adhérent doit les acquérir dans l’espace bibliothèque de l’église 

ou, le cas échéant, ils font la demande auprès du responsable évangélisateur chargé de la 

formation. Ce matériel est proposé en deux versions, celle du professeur et celle de l’étudiant. 

Ce dernier peut se procurer la version du professeur s’il souhaite avoir plus de détails sur les 

contenus enseignés.  

Quant aux contenus des leçons, ils se focalisent en particulier sur l’étude de passages 

bibliques. Leurs analyses sont référencées et ont pour objectif de faire connaître aux adhérents 

les principes doctrinaux et évangélisateurs chrétiens prônés par l’église. Les leçons s’appuient 

également sur des personnages ou figures importantes de l’histoire biblique qui sont présentés 

comme des exemples à suivre, car ils incarnent la perfection, la bravoure et le courage, ainsi 

que des valeurs morales et religieuses. Les adhérents sont encouragés à s’inspirer des exemples 

bibliques mobilisés en cours, parce qu’ils constituent des modèles humains incontournables 

pour les chrétiens. 

A ce titre, Jésus apparaît de toute évidence comme le modèle idéal auquel il faut 

s’attacher. Il est présenté dans le cours de discipulat comme le deuxième élément du credo de 

l’AD, lequel est composé par Dieu père, le Fils et le Saint-Esprit. Dans les cours, l’accent des 

enseignements est surtout mis sur la vie terrestre de Jésus, en particulier sur sa personnalité, ses 

modes d’agir et de penser. Ainsi, bien que Jésus soit Dieu (Lenoir, 2012), parce qu’il s’est fait 

à l’image de son père et il a hérité le royaume des cieux, c’est surtout sa condition terrestre qui 

sert de modèle aux adhérents de l’AD.  

Tout membre adhérent est invité à suivre les pas de Jésus qui, fidèle à ses convictions 

et à sa croyance, était guidé par des valeurs universelles et unificatrices dont l’amour, 

l’honnêteté, l’égalité et la justice. Il faut donc s’inspirer de cet exemple, celui d’un homme 

ordinaire, fils de Dieu et Seigneur du peuple chrétien (Ibid., 2012). Évidemment, les adhérents 

savent en réalité qu’ils ne peuvent prétendre au même destin que Jésus, mais ils estiment qu’il 

est possible pour eux de suivre ses enseignements.  

D’autres personnages bibliques et historiques sont aussi évoqués dans les cours de 

discipulat comme Abraham ou Moïse, en passant par les autres prophètes, jusqu’aux douze 

Apôtres. En effet, la Bible constitue une ressource doctrinale et évangélisatrice intarissable, 
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laquelle est censée réponse non seulement aux aspirations chrétiennes, mais aussi aux 

différentes situations sociales (Gifford, 2008). Les membres évangélisateurs de l’AD y ont 

recours systématiquement et de manière encadrée par le bais de formations et activités 

évangélisatrices diverses.  

Afin que ses membres adhérents arrivent à un certain degré d’élévation spirituelle, l’AD 

s’attaque principalement à leurs conduites sociales. Si le cours de discipulat se fonde sur des 

enseignements bibliques, il investit aussi des thèmes à caractère social et fédérateurs comme le 

travail, la famille, les enfants et, plus largement, les relations sociales. Parmi ces sujets, un 

mérite une attention spéciale, à savoir la famille. Celle-ci occupe une place importante voire 

centrale dans les réflexions et préoccupations des leaders religieux évangéliques pentecôtistes 

brésiliens (Macedo, 2012286 ; Machado, 1996 ; Mafra, 1998 ; Novaes, 1985 ; Soares, 1998287 ; 

Vingren, 2000288 ; Willems, 1967). De fait, la famille apparaît régulièrement dans leurs discours 

évangélisateurs qui mettent en avant le modèle familial nucléaire comme modèle sociétal et 

religieux.  

Face aux mutations familiales de nos sociétés contemporaines, désormais, différents 

modèles familiaux cohabitent, dont la monoparentalité ou les couples homosexuels (De Singly, 

1993). Or, chez les évangéliques pentecôtistes, la famille nucléaire reste le modèle familial 

privilégié au détriment des autres modèles ; elle représente le résultat de la réussite du parcours 

d’un adhérent dans la foi évangélique pentecôtiste.  

Ce type de discours est également mobilisé dans les leçons de discipulat. A cet égard, il 

est à noter que l’adhérent d’une église est avant tout membre d’une famille. Pour les 

évangéliques pentecôtistes, l’individu ayant adhéré aux principes doctrinaux et évangélisateurs 

de son église doit les partager avec l’ensemble des membres de sa famille afin qu’ils soient 

également dans la vérité. C’est pourquoi la famille de l’adhérent est d’abord visée comme cible 

des actions évangélisatrices se déroulant en dehors du temple (Fancello, 2006 ; Fer, 2005 ; 

Laurent, 2003 ; Machado, 1996 ; Malogne-Fer, Fer, 2015 ; Fer, 2015 ; Tonda, 2005). En 

conséquence, il est intéressant de souligner que si le parcours individuel et collectif 

d’évangélisation de l’adhérent s’amorce à l’église, il s’étend par la suite à son entourage, à 

commencer par sa sphère domestique (Machado, 1996).  

                                                
286 Voir ouvrages évangéliques. 
287 Ibid. 
288 Ibid. 
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Parfois, certains adhérents parviennent à convaincre des membres de leur famille à se 

tourner vers leur église. Il en résulte que le parcours individuel et collectif d’évangélisation 

conduit l’adhérent à embrasser une mission de « gagner des âmes pour Jésus ». Cette devise 

s’applique particulièrement à l’AD. Dans cette église, mais cela est également vrai dans d’autres 

églises, l’adhérent est encouragé à transmettre la « vérité » révélée par les Évangiles aux autres 

membres de leur famille, y compris aux personnes de son entourage. Si la transmission de la 

pratique religieuse s’est affaiblie chez les chrétiens catholiques (Hervieu-Léger, 1993), cela 

n’est guère le cas pour les chrétiens évangéliques pentecôtistes, en particulier pour ceux 

appartenant à l’AD. Ceux-ci militent inlassablement pour diffuser et transmettre leur doctrine 

au plus grand nombre d’individus, d’abord dans leur entourage, puis au voisinage, sur le lieu 

de travail ou dans le quartier. A cet égard, de nombreux travaux ont montré la mise en œuvre 

de cette action par les adhérents du mouvement (Campos, 1995 ; Fancello, 2006 ; Fancello, 

Mary, 2011 ; Fer, 2005 ; Laurent, 2003 ; Machado, 1996 ; Malogne-Fer, Fer, 2015 ; Fer, 2015 ; 

Tchonang, 2012 ; Tonda, 2005). 

Il s’avère que, plus qu’une transmission, il s’agit là d’un mode d’action évangélisateur 

opératoire et efficace, parce qu’il s’opère dès les prémices du parcours d’évangélisation de 

l’adhérent et se poursuit dans son cheminent dans l’évangélisme pentecôtiste. De fait, 

récemment arrivée à l’église, l’adhérent est d’ores et déjà encouragé à transmettre ses 

connaissances de base à d’autres individus, en particulier à sa famille. Plus tard, quand il aura 

atteint un niveau élevé dans son parcours d’évangélisation, il pourra se dédier à des activités 

évangélisatrices se déroulant en dehors du temple. Il aura l’occasion de poursuivre ainsi sa 

mission de manière élargie. En somme, de novice pratiquant à adhérent expérimenté, chaque 

membre de l’église est convié à contribuer à l’expansion de la doctrine évangélique pentecôtiste 

chez eux et dans son entourage.  

Enfin, les leçons de discipulat de l’AD se focalisent également sur la transmission des 

coutumes et mœurs pratiquées à l’église. Il s’agit là de conduites sociales normatives devant 

être appliquées aussi bien à l’église que dans la vie quotidienne de l’adhérent. A titre 

d’illustration, il convient de citer la façon de s’habiller et de se comporter. Celles-ci sont des 

manières de faire et une façon d’être qui définissent et caractérisent un groupe social (Elias, 

1997 ; Verdier, 1983), en l’occurrence un assembléiano289. Celui-ci s’inscrit dans un code social 

d’appartenance (Elias, 1997), lequel est facilement identifiable à l’observation.  

                                                
289 Qui appartient à l’Assembléia de Deus. 
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Chez les assembléianos, les vêtements doivent s’accorder avec la conception du genre 

de l’église. Ici, les femmes et les hommes possèdent leur propre code vestimentaire. Le pantalon 

est interdit pour les femmes. Leur parure vestimentaire est composée le plus souvent d’une robe 

longue ou semi-longue, ou d’une jupe arrivant en-dessous du genou. Leur haut ne doit pas 

afficher de décolleté ou des manches courtes. Les femmes sont fortement dissuadées de porter 

du maquillage, du vernis à ongles et des bijoux (boucle d’oreille, colliers, bracelets). Elles ne 

doivent pas pratiquer certaines activités sportives, notamment celles pouvant être considérées 

comme étant masculines ou susceptibles d’exposer leur corps.  

Ces mœurs sont institutionnalisées, du fait qu’elles ont été établies dans le système des 

Conventions de l’AD (Daniel, 2004)290. A présent, elles connaissent un léger changement. 

D’après mes observations et entretiens réalisés auprès de quelques adhérentes de l’AD, la 

nouvelle génération de femmes est plutôt influencée par les modes de vie actuels. Elles 

disposent ainsi d’une relative liberté et leurs conduites sont parfois moins marquées que celles 

de la génération précédente qui ont connu des restrictions plus rigides (Aubrée, 1998) : pas de 

télévision, interdiction formelle de porter des bijoux (excepté l’alliance de mariage) et de 

fréquenter des lieux culturels dit mondains (cinéma, concerts, théâtre), pas de téléphone 

portable ni d’ordinateur, interdiction de s’épiler, obligation de restreindre ses fréquentations 

aux personnes de sa communauté religieuse d’appartenance. 

Aujourd’hui les jeunes femmes portent des jupes tout juste à la hauteur du genou, voire 

au-dessus de celui-ci, alors que leurs mères gardent des habits en-dessous des genoux. Les 

premières se maquillent de façon assez discrète avec des fonds de teint couleur nude, des 

mascaras incolores pour les cils ou des brillants à lèvres de couleur chair ou nude. Les jeunes 

femmes portent également des bijoux, bracelets, colliers et bagues, mais guère des boucles 

d’oreille. Leurs mères portent à peine des bagues. Bien que l’AD maintienne un certain 

conservatisme dans ses mœurs, elle s’accommode tant bien que mal aux modes de vie 

contemporains de ses adhérentes de la nouvelle génération. Même si la nouvelle génération de 

femmes fait preuve d’une certaine liberté, leurs conduites s’adaptent cependant aux exigences 

normatives de l’église, et les changements de comportement s’opèrent de manière discrète. 

Les hommes doivent également observer des restrictions, et elles sont tout aussi rigides 

pour eux. Ils sont priés d’éviter de porter des vêtements courts (bermuda, pantalon court) et 

moulants, ainsi que jeans et débardeurs. Ils ne doivent pas porter des T-shirt faisant la promotion 
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d’institutions telles qu’un club de football. Il est préférable qu’ils s’habillent en pantalon et 

chemise, et parfois en costume et cravate. Ils portent davantage de chaussures à lacet du type 

debbies ou mocassins, plutôt que des baskets. Mais, la nouvelle génération d’hommes porte de 

plus en plus de jeans, polos, T-shirt et baskets, y compris certains pasteurs et membres 

responsables du travail évangélisateur. Cependant, ils évitent tout de même de porter des 

maillots de clubs de football, bermudas, pantalon court et débardeurs. Les hommes sont 

sensibilisés à accorder une attention particulière à leur apparence physique. Leurs cheveux 

doivent être régulièrement coupés, barbe et moustache le plus souvent rasées, et lorsqu’ils les 

portent, elles doivent être soignées. Quant aux femmes, elles doivent inscrire leurs corps dans 

le naturel. Les cheveux longs sont préconisés, pas de couleurs voyantes ou des coupes 

excentriques ; les coiffures sont discrètes et les générations précédentes portent souvent des 

chignons.  

D’après Almeida (1982)291 et Araújo (2014)292, ce code vestimentaire de l’AD recouvre 

une dimension historique. Il serait un héritage de la façon de s’habiller des missionnaires 

suédois, Daniel Berg et Gunnar Vingren, et de leurs épouses. Les ouvrages de ces deux auteurs 

sont remplis de photos illustrant l’image des fondateurs de l’AD, ainsi que de leurs épouses ; 

ils portent des habits relatifs à la mode européenne du début du 20e siècle. Il semblerait que 

leurs vêtements correspondaient à ceux des classes moyennes inférieures des pays du Nord.  

A ce propos, il est à noter qu’au début du siècle dernier, les missionnaires sont arrivés 

au nord du Brésil, à Belém, une ville du bassin amazonien. Celle-ci a connu un essor 

économique fulgurant dès le 19e siècle. Elle a accueilli des étrangers, dont investisseurs et 

voyageurs, venant notamment des pays du Nord. Leur façon de s’habiller a dû probablement 

susciter une image de réussite et de raffinement chez les Brésiliens de l’époque, puisque ces 

individus venus d’ailleurs se distinguaient visiblement des autres, en même temps qu’ils 

pouvaient être associés à la classe dominante du pays à l’époque (Novais et al., 1997a). 

La manière de s’habiller permet à l’individu de se distinguer socialement, mais elle 

révèle aussi une capacité à la reproduction collective (Bourdieu, 1979 ; Simmel, 2013). En effet, 

les vêtements, tout comme la mode qu’ils véhiculent, inscrivent les individus dans une 

dynamique sociale qui est à la fois d’appartenance et de différentiation. La façon de s’habiller 

des missionnaires suédois, est devenue un modèle fédérateur pour les adhérents de l’AD qui 

ont reproduit ce code vestimentaire.  

                                                
291 Voir ouvrages évangéliques.  
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Dans les églises Assembléia de Deus de tout le pays (Daniel, 2004)293, les nouveaux 

adhérents sont orientés à adopter cette manière de s’habiller, qui est un changement radical, car 

les adhérents doivent prévoir un renouvellement de leur garde-robe. Dans le cas de Marta, elle 

racontait précisément que lorsqu’elle était petite, elle ne comprenait pas pourquoi elle devait 

s’habiller différemment de ses sœurs qui portaient des vêtements courts et à la mode, alors 

qu’elle n’en portait jamais. Sa mère lui faisait faire ses habits sur mesure afin qu’ils se 

raccordent aux normes de l’AD. Finalement, l’adoption d’une norme vestimentaire contribue à 

définir le groupe social et religieux d’appartenance et participent à la construction identitaire 

de l’assembléiano294. 

En outre, au fur et à mesure de son parcours d’évangélisation, l’adhérent est orienté à 

concevoir son corps comme un revêtement charnel, lequel est habité par une âme qui a besoin 

d’être évangélisée. A travers l’évangélisation, l’adhérent conduit son âme à un degré 

d’élévation spirituelle lui permettant de communiquer avec Dieu et, par-delà, il peut envisager 

la vie éternelle et donc le salut. 

Cette conception du corps est régulièrement présentée dans le cours de discipulat 

moyennant le recours à des nombreux passages bibliques, par exemple, la lettre de Jude, verset 

19 au 23 : « (…) Ce sont eux qui créent des divisions, ces animaux, ces êtres « psychiques » qui 

n’ont pas d’esprit. Mais vous, très chers, vous édifiant sur votre foi très sainte, priant dans 

l’Esprit-Saint, gardez-vous dans la charité de Dieu, prêts à recevoir la miséricorde de notre 

Seigneur Jésus Christ pour la vie éternelle. Les uns, ceux qui hésitent, cherchez à les 

convaincre ; les autres, sauvez-les en les arrachant au feu ; les autres enfin, portez-leur une 

pitié craintive, en haïssant jusqu’à la tunique contaminée par leur chair » (La bible de 

Jérusalem, 1998 : 2058). 

Dans la doctrine évangélisatrice de l’AD le corps est chair, il enveloppe l’âme de 

l’individu. Il ne doit pas faire objet d’inquiétude, mais de respect et de préservation. A l’inverse, 

l’âme est mise au centre des préoccupations, elle doit être guidée vers un apprentissage multiple 

dont le cheminement devra conduire l’individu à un plan d’élévation spirituelle lui permettant 

d’atteindre le divin. Par conséquent, à l’AD, l’âme passe avant le corps, elle est une priorité et 

donc le centre de l’activité doctrinale et évangélisatrice de l’église, d’où sa devise « gagner des 

âmes pour Jésus ».   

                                                
293 Voir ouvrages évangéliques.  
294 Qui appartient à l’Assembléia de Deus. 
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Tous ces apprentissages inscrivent l’individu dans un processus, lequel correspond au 

parcours individuel et collectif d’évangélisation au sein d’un groupe religieux. A l’AD, lorsque 

l’adhérent franchit la première étape de formation, à travers les cours de discipulat, visant 

l’acquisition des bases doctrinales et évangélisatrices de l’église, il est évalué. En effet, l’église 

tient à s’assurer que l’individu a bien compris les enseignements dispensés durant les trois mois 

de formation qu’il a réalisés. Les lauréats reçoivent un diplôme validant cette première étape. 

Ils peuvent alors se diriger vers d’autres activités dont les enseignements sont plus approfondis, 

comme c’est le cas du culte hebdomadaire de doctrine destiné à perfectionner les connaissances 

de base acquises durant le cours de discipulat. En revanche, les mauvais élèves sont invités à 

suivre de nouveau la formation initiale jusqu’à ce qu’ils obtiennent leur diplôme.  

Cette première étape dure trois mois, elle ne représente que les prémices d’un processus 

d’évangélisation qui s’avère relativement long à l’AD. Le culte de doctrine apparaît comme un 

enseignement magistral des connaissances bibliques, doctrinales et évangélisatrices, visant à un 

perfectionnement des acquis basiques. Il a lieu les mardis soir et il est réalisé par un presbytre, 

un évangéliste ou un pasteur. Ce culte est ouvert à tous, y compris aux non-adhérents, parce 

qu’il se déroule sous un format magistral où l’orateur expose ses connaissances sur des sujets 

qu’il choisit d’aborder. Ici, il n’y a pas de livret ou de revue d’apprentissage, mais uniquement 

un enseignement oral. Or, aussi bien un non-adhérent qu’un nouvel arrivé peut éprouver des 

difficultés de compréhension. Dans ce cas, il veut mieux disposer d’une connaissance de base 

de la Bible, ainsi que des principes doctrinaux et évangélisateurs prônés par l’AD avant de 

fréquenter le culte de doctrine. 

L’Assembléia de Deus se démarque visiblement des autres églises par sa manière 

d’évangéliser comme par sa façon de transmettre sa doctrine. Elle mise à la fois sur la régularité 

de ses membres adhérents aux cultes, mais surtout sur leurs participations aux activités 

évangélisatrices diversifiés et formatrices de manière systématique et organisée. Dans ce 

parcours d’apprentissage, il y a un élément fondamental auquel les adhérents doivent s’attacher 

afin recevoir les bénédictions promises. Il s’agit du parler en langues qui figure comme une 

approche évangélisatrice centrale dans les églises évangéliques pentecôtistes (Cortén, 1995 ; 

Hollenweger, 2012 ; Freston, 1993). 
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2.3.A propos de l’approche évangélisatrice du parler en langues 

Le parler en langues est une approche doctrinale et évangélisatrice indissociable au 

mouvement évangélique pentecôtiste (Hollenweger, 2012). Il représente une manière directe 

de communiquer avec Dieu à travers le Saint-Esprit. Celui-ci se manifeste notamment par des 

langues inintelligibles qui sont censées transmettre un message divin. De fait, le Saint-Esprit 

est appelé à intervenir dans des nombreux cas, par exemple, la guérison d’une maladie ou la 

délivrance d’une personne des forces du mal.  

Le parler en langues est l’objet central des actions évangélisatrices des églises 

évangéliques pentecôtistes. L’adhérent éprouve la joie d’avoir communiqué avec Dieu. Par la 

suite, il s’engage spirituellement avec son église. Il vit ainsi une expérience singulière laquelle 

s’inscrit dans le parcours individuel et collectif d’évangélisation. Pour certains, le parler en 

langues, tout comme l’imposition des mains, revêtent une dimension « magico-religieuses » 

(Aubrée, 2000 ; Campos, 1997 ; Cortén, 1995, 1999 ; Mariano, 1999). Ils renvoient au 

miraculeux, voire au surnaturel. Pour certains auteurs, la cure divine, émanant de l’action du 

Saint-Esprit par l’imposition des mains, est une pratique touchant au « vraisemblable » (Cortén, 

1995, 1999), puisqu’elle découle des discours et témoignages des adhérents qui les affirme 

comme étant vraies, ce qui permet de corroborer leur vérité. Cependant, les effets de cette 

pratique ne doivent pas se focaliser sur les discours des adhérents, mais sur leur expérience d’un 

phénomène vécu comme quelque chose de singulière. 

Or, et comme le soulignent, ci-dessus, André Mary et Marc Piault « (…) on doit à la fois se 

préoccuper de l’expérience vécue, des pratiques singulières et des émotions ressenties qui s’énoncent au cours 

des rencontres opérées à travers des modalités religieuses différentes » (Mary, Piault, 1998 : 8).  Je propose 

de présenter et d’analyser la pratique du parler en langues du point de vue des acteurs concernés. 

Il sera question de comprendre comment il s’applique concrètement dans les cultes, mais aussi 

il conviendra d’appréhender de quelle manière les adhérents l’ont vécue et le perçoive.  

Le parler en langues découle des Évangiles, considérés sacrés et porteurs d’une vérité. 

Il trouve son origine dans les Actes des Apôtres, chapitre 2, versets 1-13 (La bible de Jérusalem, 

1998 :1844). Ici, le texte relate une situation particulière se déroulant durant la fête de Pentecôte. 

Des langues dites de feu apparurent comme une manifestation du Saint-Esprit qui délivrait un 

message de Dieu. Chacune des personnes présentes à cette occasion a entendu ce message dans 

sa langue maternelle ainsi que dans son dialecte natal, cela en dépit des différences linguistiques 

entre les individus réunis, ce qui a causé la stupéfaction. Qu’il s’agisse de Juifs, Galiléens, 
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Perses, Crétois, Arabes et bien d’autres nationalités, tous étaient concernés par ce phénomène : 

« … nous les entendons publier dans notre langue des merveilles de Dieu ! » (Ibid., 1998 : 

1844). Cette pratique est perçue comme légitime, menée jadis par des personnages bibliques, 

et instaurée par les précurseurs du mouvement qui l’ont poursuivi (Blumhofer, 1993 ; Espinosa, 

2014). Elle a été maintenue par les leaders évangéliques pentecôtistes d’aujourd’hui.  

Pour les adhérents à l’évangélisme pentecôtistes, cet épisode biblique illustre la 

manifestation du Saint-Esprit qui se présente à travers le phénomène de la « glossolalie », soit 

le parler en langues, laquelle fut une manière de communiquer directement avec Dieu 

(Hollenweger, 2012). Dans les trois églises étudiées, ce phénomène est connu sous le nom de 

« baptême par le feu ». Cela en raison de la dimension symbolique accordée au passage biblique, 

puisqu’il fait référence à des « langues de feu » qui se sont abattues sur les individus présents 

lors de la fête de la Pentecôte.  

Toute personne adhérant aux trois églises, et ayant entamé son parcours 

d’évangélisation est conviée à atteindre ce niveau de communication avec Dieu. Or, pour y 

parvenir, il n’y a guère de méthode. C’est à l’adhérent de se lancer corps et âme dans cette 

recherche individuelle mais qui s’effectue dans un cadre collectif, puisque l’individu doit 

s’engager dans les activités évangélisatrices de son église. Il doit notamment s’investir dans les 

cultes et prières de manière régulière. Son assiduité et sa participation lui permettent d’acquérir 

les outils nécessaires pour tisser une relation rapprochée avec Dieu. En réalité, l’adhérent 

s’inscrit dans un processus de dynamique de la foi (Tillich, 2012), découlant d’une pratique 

religieuse régulière. Plus il s’investit dans cette démarche, plus il a de chance de s’approcher 

du plan divin. 

Ainsi, pour arriver au stade du parler en langues, une mise en pratique de la foi active 

est requise, car elle concourt à la dynamique dont doit faire preuve l’adhérent (Ibid., 2012). Ce 

dernier est encouragé par exemple à pratiquer régulièrement la prière, aussi bien à l’église 

comme en dehors du temple, et en particulier chez lui. La prière constitue l’instrument essentiel 

sur lequel l’adhérent s’appuie pour parvenir à communiquer avec le Saint-Esprit. Elle apparaît 

de fait comme un outil efficace (Mauss, 1968), car elle « n’est pas seulement l’effusion d’une 

âme, le cri d’un sentiment. C’est un fragment d’une religion » (Ibid., 1968 : 377). Elle 

représente le système religieux auquel l’individu adhère. En tant que fragment d’une religion, 

la prière conduit l’individu à libérer ses sentiments, mais aussi à s’engager dans un système de 

sens et de significations, dont l’univers symbolique est censé répondre à ses attentes (Izard, 

Smith, 1979).  
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Selon un pasteur interrogé à l’Assembléia de Deus, le parler en langues n’obéit pas à 

une règle commune, mais à une logique de choix divin qui s’opère en fonction de l’engagement 

de l’adhérent ainsi que de la persévérance qu’il déploie à vouloir atteindre le Saint-Esprit. C’est 

au cours de son parcours d’évangélisation dans l’église qu’il apprend à persévérer. Le 

« baptême par le feu » consiste en un cheminement fait de persévérance et d’apprentissages qui 

ne dépend pas seulement de la volonté délibérée de l’adhérent, mais de son mérite à se maintenir 

dans sa quête et à endosser les épreuves de ce parcours. Pourtant, en observant des cultes dans 

les trois églises évangéliques pentecôtistes, le parler en langues y est souvent présenté comme 

un phénomène pouvant être à la portée de tous.  

En m’intéressant de près à ce phénomène, j’ai constaté qu’il émane en réalité d’un 

dessein individuel pour lequel l’individu doit faire ses preuves afin d’y parvenir. L’église 

l’accompagne dans son cheminent, mais elle ne peut déterminer à quel moment le Saint-Esprit 

va se manifester. En revanche, elle organise des cultes, des réunions de prière et des activités 

évangélisatrices dédiés « à la recherche du Saint-Esprit ». Ces rencontres sont susceptibles de 

faciliter la quête des adhérents cherchant à communiquer avec Dieu. Il faut saisir comment cela 

s’organise selon l’église et de quelle manière les individus parviennent à en faire l’expérience. 

Pour commencer, je mobiliserai l’exemple de l’Assembléia de Deus, car celle-ci propose 

une rencontre hebdomadaire réservée à la recherche du Saint-Esprit. Il s’agit du « círculo de 

oração » où peut avoir lieu le « baptême par le feu », mais aussi la guérison. Cette rencontre se 

déroule de 9h à 16h sans interruption et à portes fermées. Dans certaines églises de quartier, 

elle peut être organisée une matinée ou une après-midi, c’est le cas des temples de l’AD situés 

au Loteamento Bonfim. Seuls les membres adhérents sont autorisés à y participer.  

Le « círculo de oração » a été instauré dans la doctrine évangélisatrice de l’église après 

la guérison miraculeuse d’un enfant (Omena, 1993)295. Dans les années 1920, une femme d’une 

quarantaine d’années avait mobilisé les membres de sa congrégation pour prier pour la santé de 

sa fille atteinte d’une maladie rare ayant été diagnostiqué incurable. A la suite de ces réunions 

de prière, l’enfant a été guéri. Ce fut le premier cas de guérison constaté parmi toutes les églises 

AD du pays, lequel a été validé par les membres dirigeants de la hiérarchie ecclésiastique au 

niveau national.  

Très vite, le témoignage de la mère a parcouru les temples de l’AD à travers le Brésil 

mettant en avant le pouvoir de la prière collective focalisée sur un objectif en particulier, la 

                                                
295 Voir ouvrages évangéliques. 



 
359	  

recherche du Saint-Esprit (Ibid., 1993)296 . Ainsi fut créé le « círculo de oração », lequel est 

depuis sous la direction d’une femme qui est supervisée par un presbytère ou d’un pasteur. La 

dirigeante est généralement une évangélisatrice expérimentée adhérente depuis de nombreuses 

années. Elle a la charge d’organiser l’agenda du « círculo de oração », de veiller à son bon 

déroulement, d’accueillir, d’encourager et d’accompagner tout membre adhérent voulant y 

participer. 

La rencontre hebdomadaire vise le Saint-Esprit susceptible de se manifester par le parler 

en langues. Si le « baptême par le feu » y est recherché, d’autres événements peuvent avoir lieu 

comme la guérison ou le soulagement d’une cause difficile ou d’une épreuve douloureuse. Tout 

membre adhérant de l’église est convié à y participer, car la recherche du Saint-Esprit s’avère 

essentielle dans le parcours individuel et collectif d’évangélisation. Toutefois, cette recherche 

reste focalisée sur le « baptême par le feu », lequel permet de consolider la foi et la croyance 

de la pratique religieuse de l’adhérent.  

Si l’AD met en place une rencontre hebdomadaire dédié à la recherche du Saint-Esprit, 

elle organise par ailleurs d’autres activités comme des réunions de prière, veillées et cultes de 

remerciement destinés à faciliter les quêtes individuelles. En somme, quel que soit le moyen 

employé par cette église, la prière demeure l’outil à privilégier par l’adhérent afin de parvenir 

à communiquer avec Dieu. C’est un instrument de la pratique religieuse, dont il faut savoir faire 

bon usage pour qu’il y ait efficacité. Les adhérents sont conduits à une dynamique de la foi faite 

d’apprentissages multiples leur permettant de vivre des expériences comme le « baptême par le 

feu ».  

Il convient désormais de connaître comment cette expérience est vécue par l’adhérent. 

Pour cela, je propose de revenir sur deux cas ayant été présentés précédemment, lesquels portent 

sur le parcours de deux adhérents à l’Assembléia de Deus. Ces deux individus m’ont fait part 

de leur vécu lorsqu’ils ont été touchés par le parler en langues. Ils m’ont également expliqué le 

cadre dans lequel ce phénomène s’est déroulé. Ci-dessous, et en premier lieu, l’expérience 

d’Isabelli. 

  

« (…) Lorsque vous êtes baptisé du Saint-Esprit, cela ne vient que 
de Dieu. Je suis aussi baptisé du Saint-Esprit. J’avais environ 11 à 
12 ans, c’était avant mon baptême dans les eaux. C'était 
précisément quand j'allais beaucoup à l'église, donc le baptême du 
Saint-Esprit a eu lieu. C'était quelque chose provenant du ciel, une 

                                                
296 Ibid. 
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très bonne chose que vous ressentez, et c'est une langue qui n'est 
pas vraiment une langue anglaise, ni le portugais ni l'espagnol, 
c'est le divin que vous recevez. Bien sûr, pour que vous receviez, il 
y a tout un chemin. Si vous dites : je veux me faire baptiser, 
répandez votre grâce ici, ce n'est pas comme ça. C'est quelque 
chose qui est recherchée, on la cherche encore et encore, si un jour 
vous avez cherché et que Dieu ne vous l’a pas accordé, il faut 
poursuivre la recherche, et le Seigneur, à un moment donné, il va 
travailler, alors, c'est une très bonne chose »297. 

(Extrait d’entretien de Isabelli, 15.4.2015, traduit par l’auteure). 

 

Il faut noter que son adhésion découle de l’action d’un proche via la transmission 

familiale, car elle appartient à la troisième génération d’adhérents à l’AD. Par conséquent, son 

parcours d’évangélisation s’est amorcé dès le berceau et à l’âge de 11/12 ans elle reçoit le 

« baptême par le feu ».  

Elle m’a expliqué que, dès son enfance, elle a fréquenté assidûment le « círculo de 

oração infantil », soit le cercle de prière des enfants. Celui-ci lui a permis de se familiariser 

avec la manière de prier de son église. Le cercle de prière des enfants a été pour elle le moyen 

d’assimiler gestes, postures et modes d’actions, qui permettent de communication avec Dieu. 

Même si son adhésion découle de la transmission familiale, elle doit son « baptême par le feu » 

à son investissement personnel dans les activités évangélisatrices de l’AD dès son plus jeune 

âge. Ainsi, la transmission religieuse n’exclut nullement l’expérience individuelle et le vécu. 

La mise en pratique d’une expérience donnée permet à l’individu de percevoir le monde avec 

son propre regard et son propre ressenti (Dewey, 2010), mais aussi de l’appréhender de manière 

objective et subjective (Turner, Bruner, 1986). 

 

« (…) Le cercle de prière est l'un des jalons de l'Assemblée pour le 
simple fait que c'est le moment de la prière à genoux. Quand tu es 
à genoux, c'est un acte d'humiliation ... à partir du moment où nous 
nous inclinons et que nous plions les genoux c'est un acte 
d'humiliation ... J'avais même un peu honte parce que je n'arrêtais 
pas de penser que les gens me regardaient et pouvaient se moquer 
de moi. Cela est dû à mon manque l'expérience, parce que vous 
apprenez à prier et à avoir une intimité avec Dieu ... avec Dieu, 
c'est ainsi, nous vivons une expérience. 
Avant, j'avais aussi honte de fermer les yeux ... Mais aujourd'hui je 
m'en fiche, je garde les yeux fermés, je suis à l'église et j'adore, je 

                                                
297 Extrait en portugais : « (...) Quando você é batizado com o Espirito Santo, isso só vem de Deus. Eu sou também batizada com o Espirito 
Santo. Foi aproximadamente entre 11 e 12 anos, antes do meu batismo nas aguas. Foi justamente na fase em que eu ia muito na igreja, então 
aconteceu o batismo do Espirito Santo. Foi uma coisa vinda do céu, uma coisa muito boa que você sente, e é uma língua que não é realmente 
uma língua inglesa, nem portuguesa, nem espanhol, é o divino que você recebe ali. Claro, para você receber tem todo um percurso. Se você 
disser: eu quero ser batizada, derrama aqui a tua graça, não é assim não. É uma coisa que se busca, se vai buscando, se um dia você buscou 
e Deus não concedeu vai buscando vai buscando e o Senhor num tempo determinado ele vai trabalhar, então, é uma coisa muito boa ». 
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donne des alléluias à Dieu parce que c'est l'adoration. La Bible dit 
que cette adoration arrive à Dieu avec une douce odeur. Alors, je 
ferme les yeux, je l'adore et je ne vois rien d'autre. 
À genoux nous avons une plus grande intimité car là vous adorez 
vraiment Dieu les yeux fermés et c'est une très bonne chose que 
vous ressentez, d'être là spirituellement avec Dieu. 
J'ai grandi dans cet environnement, dans cet aspect. J'ai donc 
appris des sœurs comment prier, j'ai vu cette belle chose, cette 
façon de prier et j'ai appris des sœurs à croire parce que c'est une 
foi immense qu'elles ont. Et chaque semaine il y a cette rencontre 
(le cercle de prière), alors j'ai commencé à voir cette façon de 
croire. Lorsqu’une personne désespérée arrive (en l’occurrence un 
membre de l’église, ou une personne étant conduite par un 
membre), elles disent prions, nous croyons que Dieu le fera. Et c'est 
arrivé. Par exemple, problèmes difficiles, guérison, désaccord 
dans la famille, d'innombrables choses »298. 

(Extrait d’entretien de Isabelli, 15.4.2015, traduit par l’auteure). 
 

En participant au cercle de prière, Isabelli a pu percevoir comment il fallait s’y prendre 

pour prier. Sa compréhension découle non seulement des interactions et observations 

impliquant l’action de prier, mais aussi de ce que son expérience lui a apporté en termes de 

ressenti et d’appréhension dans le « círculo de oração infantil » (Dewey, 2010 ; Turner, Bruner, 

1986), notamment la notion d’adoration et la façon de croire.  

A la différence d’Isabelli, Adriano a fait son choix d’adhésion à l’AD à la suite d’une 

visite à l’église. Il fut conquis par la doctrine évangélisatrice de cette dernière, et cela à un tel 

point qu’il a parcouru toutes les étapes du parcours d’évangélisation individuel et collectif en 

moins d’un an. De l’initiation au perfectionnement des connaissances bibliques, en passant par 

le « baptême par le feu » et le baptême dans les eaux. De fait, sa soif de connaissance à l’égard 

des principes doctrinaux et évangélisateurs de l’AD l’a conduit à cumuler une série d’exploits 

en un an. 

                                                
298 Extrait en portugais : « (...) O circulo de oração é um dos marcos na Assembléia pelo simples fato que é o momento da oração de joelhos. 

Quando você esta de joelhos, é um ato de humilhação... à partir do momento que a gente se curva e que a gente dobra o joelho é um ato de 

humilhação... eu tinha até um pouco de vergonha porque eu ficava pensando que o povo estava olhando pra mim e que iria rir de mim. Isso 

foi também pela experiência que eu não tinha, porque você vai aprendendo como você deve orar e pegando a intimidade com Deus... com 

Deus também é assim a gente vai tendo uma experiência.  

Antes eu também tinha vergonha de fechar os olhos… Mas hoje eu não ligo, eu estou de olhos fechados, estou na igreja eu estou adorando eu 

estou dando aleluia pra Deus porque é a adoração. A Bíblia diz que essa adoração chega a Deus com um cheiro suave. Então, eu fecho os 

olhos adoro e não vejo mais nada.  

De joelhos a gente tem uma intimidade maior porque ali você esta realmente adorando a Deus com os olhos fechados e é uma coisa muito 

boa que você sente, de estar ali espiritualmente com Deus.  

Dai eu fui crescendo nesse ambiente, nesse aspecto. Então eu fui aprendendo com as irmãs a forma de orar, eu via aquela coisa bonita, aquela 
forma de orar e fui aprendendo com as irmãs a crer porque é uma fé tremenda que elas têm. E toda semana tem aquele período dai eu fui 
vendo aquela forma de crer. Quando chegava uma pessoa desesperada, elas diziam vamos orar, a gente crer que Deus vai fazer. E acontecia. 
Por exemple, problemas difíceis, cura, desentendimento na família, inúmeras coisas ». 
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Il m’a expliqué que si le Saint-Esprit s’est emparé de lui, c’est parce qu’il s’est beaucoup 

investi à l’église. Il fréquentait régulièrement les cultes et toute autre activité évangélisatrice 

pouvant lui faire apprendre davantage les enseignements bibliques. Il ne manquait pas non plus 

les rencontres du « círculo de oração » qu’il considérait comme un rendez-vous important. Pour 

lui, ce dernier permettait à tout membre adhérent de se livrer à Dieu par le biais d’une façon de 

prier singulière. Toutefois, c’est lors d’une rencontre de prière occasionnelle, une veillée, qu’il 

va vivre son expérience du « baptême par le feu ». Il a vécu ce moment comme un événement 

inoubliable. 

 

« (…) Mon baptême par le feu a eu lieu lors d'une veillée, quelques 
mois après avoir rejoint l'église. J'ai été baptisé dans les eaux à 
l'âge de 13 ans, six mois après mon baptême du feu. C'était la 
première veillée à laquelle j'ai assisté. Je n'avais jamais été à une 
veillée auparavant. Elle commence à minuit et se poursuit jusqu'à 
cinq heures du matin. Ce n’est pas seulement de la prière, parce 
que si c’était juste de la prière, il y aurait beaucoup de gens qui ne 
pourraient pas le supporter parce que ce serait plusieurs heures à 
genoux. Disons que dans la première période, il y a deux heures de 
prière, puis nous nous levons et chantons les hymnes, un message 
est donné et nous plions à nouveau les genoux pendant encore une 
heure. Après cette heure, nous chantons quelques hymnes 
supplémentaires et c'est comme ça jusqu'à la fin. Nous alternons 
donc prières et louanges pour ne pas laisser les frères 
s'endormir »299. 

(Extrait d’entretien de Adriano, 6.3.2015, traduit par l’auteure).  

 

C’était la première fois qu’Adriano participait à une veillée. Il m’a confié qu’il y était 

allé pour découvrir son mode de fonctionnement, mais il n’a jamais pensé que le Saint-Esprit 

s’abattrait sur lui à ce jour-là. Il m’a décrit les étapes de cette rencontre qui se compose d’actions 

multiples telles que s’agenouiller, chanter, prier, écouter le message biblique. Les gestes, 

postures et façons de faire figurent déjà dans d’autres cultes et réunions comme le « círculo de 

oração », mais lors de cette veillée ces actions alternent pour rendre la rencontre dynamique 

afin que les membres restent actifs et vigilants, notamment parce qu’elle se déroule durant la 

nuit prenant fin au petit matin. 

                                                
299 Extrait en portugais : « (...) O meu batismo de fogo aconteceu numa vigília, alguns meses depois da minha integração na igreja. Eu me 
batizei nas aguas com 13 anos, seis meses depois do meu batismo de fogo. Foi a primeira vigília que eu frequentei. Eu nunca tinha ido à uma 
vigília antes. Ela começa a partir da meia-noite e vai até às cinco da manha. Não é só oração, porque se fosse só oração teria muita gente 
que não aguentaria porque seriam muitas horas de joelho. Digamos que no primeiro período são duas horas de oração, dai levantamos e 
cantamos os hinos, dá-se uma mensagem e dai voltamos a dobrar os joelhos de novo mais uma hora. Depois dessa hora, cantamos mais alguns 
hinos e é assim até o final. Então, alternamos entre orações e louvores para não deixar os irmãos caírem no sono ». 
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Il faut savoir que la veillée est une rencontre de prière occasionnelle qui est organisée 

en fonction du calendrier d’activités de l’église. Elle est réservée aux membres adhérents, et 

donc réalisée à portes fermées. Elle figure comme une activité évangélisatrice supplémentaire 

permettant aux adhérents de mettre en œuvre leur recherche du Saint-Esprit, mais également 

est une occasion de prier ensemble pour une cause commune, par exemple, un remerciement 

ou une requête particulière d’un membre adhérent. Cette activité apparaît ainsi comme étant 

une option de recherche du Saint-Esprit. 

Adriano poursuit son récit, en donnant des détails précis de son « baptême par le feu ». 

Il livre notamment des aspects intéressants de son ressenti, mais aussi de sa perception quant 

aux conduites et faits qu’il a observés lors de son expérience. Ici, le vécu permet d’affirmer la 

croyance de l’individu dans la doctrine qu’il a embrassée, « (…) Because our individual experiences 

are so central to the ways in which we put together a sense of our own identify, to underscore the typicality is to 

confront one of our dearest held beliefs… » (Turner, Bruner, 1986 : 50). 

« (…) Je me souviens encore de cette occasion comme si c’était 
aujourd'hui. J'étais assis au bout du banc à prier quand ... Écoutes, 
je ne sais même pas comment expliquer ... Je priais quand une joie 
très forte, très forte, vraiment grande m'a frappé. Et cela sans que 
je contrôle ma voix, sans contrôler ma bouche, j'ai commencé à 
parler. Ma langue a roulé et j'ai commencé à parler sans même le 
vouloir. Et puis les gens ont vu qu'il y a eu le baptême qui est appelé 
baptême par le feu dans le Saint-Esprit. 
Seuls ceux qui sont membres de l'église peuvent participer à cette 
réunion. Un invité ne peut pas participer parce qu'il ne connaît pas 
la doctrine et peut voir des choses qu'il n'a pas l'habitude de voir, 
il ne comprendra pas et ensuite il partira en disant des choses qu'il 
ne sait pas, parce qu’il ne les connaît pas, donc seuls les membres 
participent. 
Si tu regardes Corinthiens, dans le verset relatant les dons du 
Saint-Esprit, il y a le don de la langue, le don de l'interprétation, le 
don des prophéties, le don des mots et de la science, etc ... Ensuite, 
la personne commence à parler des langues étranges, seulement 
que Dieu veut donner un message à l'église. Donc, la personne 
commence à parler, une autre personne commence à révéler ce 
qu'elle dit. Puis, ça commence, si tu vois la synchronie, tu ne sais 
pas ce qu’est la perfection de la synchronie au moment de ce 
discours. Au moment où l'un parle, l'autre traduit à l'église ce qui 
se passe. Il y a des gens qui ne savent pas et qui n'ont jamais vu ça, 
donc ils ne comprendront jamais ça. C’est pourquoi seuls ceux qui 
participent sont les membres de l'église »300. 

                                                
300 Extrait en portugais : « (...) Eu ainda me lembro ainda hoje dessa ocasião. Eu estava sentado no final do banco orando quando… Olha, eu 

nem sei como explicar... Eu estava orando quando uma alegria muito forte, muito forte mesmo, muito grande me atingiu. E isso sem eu ter o 

controle da minha voz, sem eu ter o controle da minha boca, eu comecei a falar. A minha língua enrolou e eu comecei a falar mesmo sem eu 

querer. E dai as pessoas veem que houve o batismo que é chamado batismo de fogo no espirito santo. 
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(Extrait d’entretien de Adriano, 6.3.2015, traduit par l’auteure).  

 

Le récit d’Adriano met en avant sa croyance dans la Bible sur laquelle il s’appuie pour 

expliquer certaines expériences vécues lors de son « baptême par le feu ».  

Si le vécu du parler en langues relève d’une dimension individuelle, il comporte par 

ailleurs une dimension collective. Lorsque l’individu est touché par ce phénomène, il est 

entouré par d’autres membres du groupe, lesquels partagent avec lui la réussite d’une quête 

individuelle s’inscrivant dans un parcours d’évangélisation. Il en résulte que des témoignages 

de ce vécu vont émerger, individuellement et collectivement, soit de la part de l’individu 

concerné, soit de la part des personnes qui ont témoigné de l’événement. 

Ce témoigne va servir d’illustration du phénomène, mais également il va constituer une 

preuve objective de réussite de la quête individuelle de l’adhérent, d’où les discours et 

témoignages autour des guérisons miraculeuses et de la manifestation du Saint-Esprit (Aubrée, 

2000 ; Campos, 1997 ; Cortén, 1995, 1999 ; Mariano, 1999). Ceux-ci sont présentés par les 

adhérents eux-mêmes ou annoncés par le pasteur lors d’un culte. A l’AD, un moment est 

réservé, vers la fin du culte, pour faire connaître le nombre de personnes ayant été touchées par 

le « baptême par le feu ». Cette annonce a pour objectif de montrer à l’ensemble des adhérents 

qu’il est possible de parvenir à communiquer avec Dieu.  

 Après avoir exposé le fonctionnement du parler en langues à l’AD, ainsi que 

l’expérience vécue par deux de ses membres adhérents, je propose désormais de voir comment 

cela se déroule à l’IURD et à l’IIGD. Celles-ci organisent des cultes hebdomadaires destinés à 

la recherche du Saint-Esprit.  

A l’IIGD, la prière pour le Saint-Esprit a lieu le mercredi et le jeudi qui sont aussi 

réservés à la prière du jeûne de la victoire et à la prière de reconstruction. La première se focalise 

sur des causes impossibles et la deuxième sur la maladie ou sur des épreuves difficiles. Ici, la 

recherche porte d’abord sur le soulagement des épreuves traversées par tout un chacun. Si 

                                                
Só quem é membro da igreja pode participar a este encontro. Um convidado não pode participar porque não conhece a doutrina e pode ver 

coisas que não é acostumado a ver, ele não vai entender e depois vai sair falando coisas que não sabe e que não conhece, por isso só os 

membros participam. 

Se você for olhar em Coríntios, no versículo relatando os dons do espirito santo, tem o dom de língua, o dom de interpretação, o dom de 
profecias, o dom da palavra e da ciência, etc… Então, a pessoa começa a falar línguas estranhas, só que Deus esta querendo dar uma 
mensagem para igreja. Dai, se a pessoa começa a falar, uma outra começa a revelar o que aquela pessoa esta falando.  Dai começa, si tu vês 
a sincronia, tu não sabes a perfeição da sincronia na hora dessa fala. Ao momento que um vai falando o outro já vai traduzindo para igreja 
o que esta acontecendo. Tem pessoas que não conhecem e nunca viram isso então nunca vai entender aquilo. Por isso só quem participa é 
quem é membro da igreja ».  
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l’objectif des adhérents de cette église est de communiquer avec Dieu, à travers le Saint-Esprit, 

le contenu de leur communication se définit en fonction des besoins des uns et des autres.  

Quant à l’IURD, elle propose un jour de prière exclusivement dédiée au Saint-Esprit, le 

mercredi, mais ce dernier est également recherché le samedi, dans la prière pour les causes 

impossibles. Les adhérents sont encouragés à recevoir le « baptême par le feu », car il est 

préconisé par l’église, comme c’est d’ailleurs le cas à l’IIGD. Ainsi, dans les deux églises, si la 

recherche du Saint-Esprit se focalise plutôt sur les requêtes individuelles portant sur des causes 

spécifiques, elle vise par ailleurs le parler en langues en tant qu’expérience spirituelle.  

Ce dernier aspect apparaît d’emblée dans l’approche doctrinale et évangélisatrice de 

l’AD. Parce que celle-ci met au cœur de son mode opératoire l’élévation spirituelle de ses 

adhérents. Même si, dans cette église, il arrive que des prières soient adressées au Saint-Esprit 

pour lui demander la guérison ou le soulagement d’une souffrance, la focale de ses adhérents 

demeure le salut via leur élévation spirituelle. 

Bien que les trois églises obéissent à des modes opératoires différents, elles visent, 

chacune à leurs manières, à conduire leurs adhérents à une élévation spirituelle. Cependant, 

leurs approches évangélisatrices divergent notamment en raison de leurs histoires respectives. 

L’AD est une pionnière dans l’évangélisme pentecôtiste brésilien, alors que l’IURD et l’IIGD 

sont apparues respectivement à la fin des années 1970 et début 1980. Ces deux dernières 

considèrent le « baptême par le feu » comme un événement important, en conséquence, elles 

encouragent leurs adhérents à y parvenir. Or, leur approche doctrinale et évangélisatrice 

correspond à ce qu’on a nommé d’évangélisme pentecôtiste de « troisième vague » (Freston, 

1993 ; Cortén, 1995 ; Mariano, 1999). Les églises appartenant à cette vague se sont plutôt 

centrées sur le soulagement de la souffrance (Campos, 1995 ; Mariano, 1999 ; Soares, 2005, 

2011).  

Pour cela, le Saint-Esprit est mobilisé en tant qu’instrument de soulagement des 

afflictions, car il est censé répondre aux requêtes individuelles des individus traversant des 

épreuves difficiles. Ainsi, d’après leur mode opératoire, l’IURD et l’IIGD ont bâti leur système 

religieux en fonction des besoins individuels qu’elles ont su identifier auprès de leurs adhérents 

(Crozier, Friedberg, 1977 ; Rocha de Oliveira, 2014). Il en résulte que leurs leaders fondateurs 

ont mis en place des prières thématiques dont l’approche doctrinale et évangélisatrice est 
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orientée selon les besoins identifiés301, lesquels portent généralement sur les revenus, la 

maladie, la famille, le couple, les causes impossibles.  

Il faut donc « chercher le Saint-Esprit », une expression régulièrement mobilisée dans 

les discours des pasteurs iurdianos302 et ceux de l’IIGD. Ici, l’objectif est d’abord de trouver un 

soulagement à la souffrance, mais il s’avère que la quête est également d’ordre spirituel d’une 

communication directe avec Dieu. Lorsque les adhérents y parviennent, la présence divine se 

manifeste à l’occasion d’une mise en scène devant l’ensemble des participants au culte, alors 

qu’à l’AD cela se déroule à portes fermées et uniquement en présence des membres adhérents 

de l’église. A l’IURD et à l’IIGD, elle a lieu dans les cultes hebdomadaires fréquentés par des 

adhérents comme par des non-adhérents. De ce fait, tout un chacun peut y assister, il n’y a pas 

de restriction. Il est même préférable que les individus puissent y assister, pour témoigner de la 

présence divine à l’église.  

Le parler en langues observé dans ces deux églises s’appuie notamment sur une 

« instrumentalisation du corps » (Mauss, 2010). Lorsque le Saint-Esprit s’abat sur quelqu’un, 

des gestes corporels particuliers se produisent accompagnés par la prononciation de mots 

inintelligibles. Parmi ces gestes, il faut noter l’expressivité du visage, des tremblements 

corporels voire des spasmes et des larmes. La voix prend une intonation haute, ferme et 

dynamique. Certains de ces gestes font parfois penser aux cultes de possession (Bastide, 2000 ; 

Birman, 1983 ; Leiris, 1980 ; Vogel et al., 2012), dans lesquels le corps est également 

l’instrument d’expression des divinités qui l’habitent.  

Le Saint-Esprit se manifeste ainsi et il est accueilli sous les yeux de tous les présents, y 

compris des visiteurs. Le phénomène dure quelques minutes pour chacun des adhérents qui le 

manifeste et s’étend sur le temps de la prière. A l’IURD et à l’IIGD, il n’y a pas d’interprète 

pour traduire les propos des personnes touchées par le parler en langues. Tandis qu’à l’AD, 

toute personne extérieure ne peut pas assister à la présence du Saint-Esprit qui est accueilli par 

un comité restreint, lequel est composé exclusivement par les membres de l’église. De même, 

à l’AD, le don du parler en langues s’accompagne également du don de traduction et de 

l’interprétation du discours divin comme l’a énoncé Adriano précédemment. Ce sont les 

membres expérimentés qui traduisent et interprètent le message divin. En revanche, à l’IURD 

et à l’IIGD, il revient au pasteur lui-même d’interpréter les bénédictions de cet instant 

particulier.  

                                                
301 Cf. Chapitre IV. 
302 Qui appartient à l’IURD. 
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Dans ces deux églises, la personne concernée par le phénomène est aussitôt entourée 

par des obreiros et apprentis pasteurs qui prient avec elle et exclament haut et fort que le Saint-

Esprit est là avec tous. Ils demandent à ce que celui-ci s’exprime selon la volonté de Dieu et 

qu’il bénisse la personne sur qui il s’est abattu, ainsi que toute sa famille, et tous les présents 

au culte. Le pasteur affirme que ce moment est fort en bénédictions et que tous les participants 

en bénéficient, puisque Dieu l’a voulu. Finalement, ce moment de manifestation divine est vécu 

dans ces deux églises de manière collective et intégrative, car tous les membres, y compris les 

visiteurs, participent à l’événement en partageant la prière, mais aussi les expressions et 

sentiments qui en découlent. 

Un regard extérieur non averti peut concevoir ce phénomène comme étant théâtral, il 

renvoie à une sorte de représentation collective chargée en émotion et en expressivité guidée 

par les membres institutionnels de l’église (Campos, 1997). A ce titre, les aspects théâtraux 

relevant des cultes des églises de « troisième vague » ont été souvent mis en avant dans les 

travaux, en particulier ceux dédiés à l’IURD (Aubrée, 2000, 2003 ; Cortén, 1995 ; Cortén, 

Dozon, Oro, 2003 ; Mariano, 1999). L’expressivité fait également partie des expériences 

individuelles (Turner, Bruner 1986), dans la mesure où elles permettent aux individus 

d’éprouver des sensations et des ressentis particuliers. Ainsi, le « baptême par le feu », au-delà 

de son aspect théâtral, est perçu par l’adhérents comme un événement particulier, mais aussi 

comme le résultat d’une quête individuelle, personnelle et spirituelle ayant lieu dans un 

collectif. Le collectif d’adhérents est le témoin d’un phénomène vécu comme étant réel et donc 

saisissable par le regard.  

Lorsque les individus observent le phénomène du parler en langues se produire, ils ont 

une preuve concrète qu’il est réel. L’assemblée des personnes adhérant à l’église conçoit qu’il 

y a effectivement une possibilité de communiquer avec Dieu. Les pasteurs se saisissent 

d’ailleurs de l’événement pour stimuler et encourager les autres à se lancer dans la recherche 

du Saint-Esprit. Ils expliquent que si certains arrivent à atteindre cet objectif, d’autres peuvent 

être tout aussi capables d’y parvenir. D’où l’importance de la manifestation dans une assemblée, 

car il permet d’encourager les adhérents à participer aux cultes thématiques réservés au Saint-

Esprit. 

Enfin, il faut savoir ce qui se passe du côté des personnes touchées par le parler en 

langues, lesquelles ont été interrogées à l’IURD et à l’IIGD. Pour cela, je reviens au cas de deux 

femmes, dont les récits d’adhésion figurent ci-dessus. Elles affirment avoir senti la présence du 

Saint-Esprit au moment où elles ont senti un feu s’abattre sur elles. Leur récit dégage des 



 
368	  

ressentis et sentiments particuliers éprouvés à la suite de leur expérience spirituelle face à ce 

phénomène.  

 

« (…) Je ne sais pas comment l'expliquer ... c'était comme si un feu 
m'avait attrapé. C'est tout simplement merveilleux. Je ne peux pas 
dire comment cela s'est produit, ni quel a été le moment exact, mais 
je me souviens avoir ressenti une paix intérieure, une sensation 
forte, un confort et une immense lumière303 ». 

(Extrait d’entretien de Patricia, 6.2.2015, traduit par l’auteure).  

 

Ce court extrait du récit de Patricia, une adhérente de l’IIGD, illustre son ressenti quand 

elle fut prise par le Saint-Esprit. Cela lui est arrivé dans le culte du jeudi, dédié à la prière pour 

la reconstruction, en présence du leader fondateur de l’église, R.R. Soares, lequel était l’invité 

d’honneur. Au moment où il se préparait à la prière collective, il avait demandé aux personnes 

souffrantes de s’approcher de l’autel pour recevoir les bénédictions de ce jour spécial consacré 

à la reconstruction et à la victoire. Patricia avait suivi ses consignes. Quand elle priait avec les 

autres, le Saint-Esprit s’est manifesté en elle, sans qu’elle comprenne exactement ce qui lui 

arrivait à cet instant-là. Elle se souvient juste d’avoir vécu une expérience indescriptible, les 

mots lui manquaient pour m’expliquer ce qu’elle avait éprouvé. 

Pour Patricia, le mot « merveilleux » revenait sans cesse dans son discours. Cela dit, 

même si les adhérents de l’IURD et de l’IIGD ont recours au Saint-Esprit pour des causes 

diverses, ils ont le sentiment de vivre le phénomène comme un instant d’élévation spirituelle à 

travers lequel ils nouent une relation rapprochée avec Dieu. Pour illustrer cela, je m’appuie sur 

ce que m’a confié Cristina, une adhérente de l’IURD. Elle a insisté sur la dimension spirituelle 

qu’il en ressort. Dans son expérience du parler en langues, elle s’est surtout sentie plus proche 

de Dieu. Par ailleurs, elle estime que tous les changements qui se sont opérés dans sa vie, c’est 

grâce à ce rapprochement avec le divin.  

 

« (.. .) Parler en langues, c'est ressentir la présence de Jésus. C'est 
Dieu qui est dans votre cœur. C'est comme un trône, Dieu doit être 
assis dans votre cœur ».  

                                                
303 Extrait en portugais : « (…) Eu não sei como explicar…foi como se um fogo tivesse me pegado. É simplesmente maravilhoso. Eu 

não sei dizer como isso aconteceu, nem qual foi o momento exato, mais eu lembro que eu senti uma paz interior, uma sensação forte, um 

reconforto e uma luz imensa ». 
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(…) Il n'y a de transformation que lorsqu'une personne a une 
rencontre avec Dieu. Si vous n'avez pas de rencontre avec Dieu, il 
n'y a pas de transformation304 ». 

 (Extrait d’entretien de Cristina, 25.3.2015, traduit par l’auteure).  

 

A l’IURD et à l’IIGD, la recherche du Saint-Esprit passe d’abord par une approche 

doctrinale et évangélisatrice centrée sur des besoins individuels et collectifs. Du côté des 

adhérents, dès lors qu’ils parviennent à parler en langues, il est possible d’éprouver le sentiment 

d’élévation spirituelle qui correspond à un rapprochement avec Dieu. Au-delà de l’aspect 

théâtral, la présence du Saint-Esprit est un moyen d’expérimenter quelque chose qui se révèle 

comme singulier, qui engendre des sentiments particuliers chez les individus qui en font 

l’expérience. 

 

Conclusion. 

L’adhésion à l’évangélisme pentecôtiste découle de différentes logiques. Dans ce 

travail, il a été possible de les identifier sous trois grands axes, lesquels correspondent au moins 

à une ou deux logiques distinctes. En effet, parmi une quarantaine de personnes interrogées, 

ayant adhéré à l’AD, à l’IURD ou à l’IIGD, les choix d’adhésion émanent de la curiosité que 

l’on a porté à une église en particulier, ou bien de l’intervention d’un proche, ou encore d’un 

dessein individuel ou de soulagement d’une souffrance. 

Ces logiques individuelles vont inscrire l’adhérent dans un parcours individuel et 

collectif d’évangélisation auprès de son église d’adhésion. A la suite de celui-ci, l’individu sera 

conduit à intégrer les principes doctrinaux et évangélisateurs de son groupe religieux 

d’appartenance. Il prend part ainsi dans un processus qui se déroule au cours d’une pratique 

religieuse régulière.  

La pratique religieuse régulière de l’adhérent l’amènera à des apprentissages et à des 

expériences diverses et variées. Il sera conduit à assimiler les modes d’actions et les façons de 

faire de son église, entre autres, prier et chanter des chants de louange au Seigneur. Ces 

                                                
304 Extrait en portugais : « (...) Você falar em línguas é sentir a presenta de Jesus. É Deus que esta no teu coração. É como um 

trono, Deus tem que estar sentado no teu coração ». 

(...) Só existe transformação quando a pessoa tem um encontro com Deus. Se não tiver um encontro com Deus não tem 

transformação ». 
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conduites vont façonner son identité religieuse, car il appartient désormais à un groupe social 

et religieux dont les codes le caractérisent. De même, ses acquis lui permettront de tisser une 

relation rapprochée avec Dieu voire de communiquer directement avec ce dernier, notamment 

via le parler en langues.  

En tant que pratique fondamentale de la doctrine évangélique pentecôtiste, le parler en 

langues constitue une occasion pour l’adhérent d’être pris par le Saint-Esprit. Pour cela, il doit 

s’investir dans une quête individuelle au sein d’un collectif afin de « chercher le Saint-Esprit », 

lequel est censé lui apporter des bénédictions, mais aussi une élévation spirituelle grâce au 

« baptême par le feu ». Il s’agit là d’un phénomène vécu comme la preuve que Dieu peut agir 

dans la vie de tous ceux qui croit possible parvenir à sa rencontre. 
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Conclusion générale 
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1.   Appréhender la portée de l’évangélisme pentecôtiste au Brésil 

L’appréhension de la portée dynamique de l’évangélisme pentecôtiste au Brésil passe 

tout d’abord par une compréhension historique de ce mouvement dans le contexte brésilien. 

Celle-ci a permis de le situer dans l’espace et dans le temps, mais aussi elle a montré que son 

développement découle de facteurs multiples endogènes et exogènes à la société brésilienne.  

Le mouvement a commencé avec le travail de missionnaires étrangers qui se sont établis 

dans deux régions distinctes, le nord et le sud-est du Brésil. Ensuite, il s’est progressivement 

répandu dans plusieurs villes brésiliennes et dans d’autres régions. Cette progression rapide sur 

le territoire découle de deux éléments fondamentaux. En premier lieu, une forte capacité à 

mobiliser des réseaux nationaux et étrangers permettant de soutenir le travail évangélisateur 

entrepris par les missionnaires au Brésil. En second lieu, des facteurs endogènes à la société 

brésilienne ont été favorables au développement du mouvement dans l’espace et dans le temps. 

En plus d’introduire le mouvement sur le territoire brésilien, les missionnaires étrangers 

ont joué un rôle fondamental dans la formation des premiers évangélisateurs brésiliens. Ceux-

ci vont, par la suite, se détacher de leur église initiale pour fonder la leur. Ainsi émergent les 

premières églises évangéliques pentecôtistes dirigées par des pasteurs brésiliens. Elles ont 

ouvert la voie à d’autres générations d’églises qui apparaissent sous la forme de vagues 

successives. La première vague voit le jour dès les années 1950 et la troisième à la fin des 

années 1970. Ces églises émergent avec des modèles doctrinaux rénovés et inventifs.  

Les représentants de cette dernière vague sont respectivement l’Igreja Universal do 

Reino de Deus (IURD) et l’Igreja Internacional da Graça de Deus (IIGD). Ces deux églises 

ont mis en place des cultes basés sur la théologie de la prospérité avec des prières thématiques 

qui ont été construites en fonction des besoins individuels et collectifs identifiés auprès de leurs 

adhérents. Leurs prières portent principalement sur des sujets fédérateurs tels que la famille, le 

couple, la vie financière, la santé, soit des thèmes relevant de la vie ordinaire de tout un chacun.  

A travers ces thématiques, l’IURD et l’IIGD invitent les individus à faire une expérience 

religieuse par le biais des campagnes de prières consacrées à un thème spécifique. En 

participant à ces campagnes de prières, les adhérents peuvent trouver des réponses favorables 

à leurs quêtes individuelles. Ces églises dites de « troisième vague » ont redynamisé le 

mouvement évangélique pentecôtiste brésilien, en le modernisant à l’image de nos sociétés 

contemporaines qui accordent une place importante au bien-être et au bonheur individuel. 

L’individu qui adhère est conduit à jouir des merveilles du Seigneur sur la terra. Pour en 
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bénéficier, il faut chercher à éradiquer les souffrances ou les difficultés de la vie quotidienne 

moyennant un investissement personnel dans des campagnes de prières conçues pour délivrer 

les individus. A ce titre, « pare de sofrer ! », littéralement « arrêtez de souffrir ! », est la phrase 

d’accroche des revues, journaux et flyers distribués pas l’IURD, entre autres.  

Les églises dont l’héritage repose sur le travail évangélisateur des missionnaires 

étrangers sont dites « classiques ». Elles cherchent tant bien que mal à conserver une tradition 

évangélique pentecôtiste issue du mouvement évangélique pentecôtiste nord-américain 

d’origine. Depuis leur implantation dans le pays, elles prônent le salut divin, et donc la 

rédemption de l’âme qui n’est pas de ce monde ici-bas. L’église Assembléia de Deus en est un 

exemple. Elle investit dans un travail évangélisateur élargi et pédagogique ; ces actions 

évangélisatrices sont multiples, variées et encadrées par des responsables évangélisateurs dont 

l’objectif principal est de « gagner des âmes pour Jésus » et de conduire les individus vers le 

salut. 

Indépendamment de leur mode de fonctionnement, l’ensemble des églises évangéliques 

pentecôtistes brésiliennes ont bénéficié d’un contexte politique brésilien particulier. Durant la 

dictature, qui a duré vingt-un ans, elles ont progressé dans un contexte historique où la religion 

catholique dominante a subi une crise, du fait d’actions sociopolitiques menées par les prêtres 

partisans de la théologie de la libération, un mouvement interne au catholicisme brésilien mais 

également présent dans d’autres pays latino-américains. Plusieurs de leurs leaders ont été 

contraints de s’exiler à l’étranger, car persécutés par le pouvoir politique militaire anti-

communiste. Dans ce contexte de tension politique et religieuse, les évangéliques ont gagné 

une visibilité sur la scène publique brésilienne. Plus tard, avec la fin de la dictature, une nouvelle 

phase de démocratisation s’ouvre au pays. Avec celle-ci, les Brésiliens ont l’occasion de 

soutenir l’investiture de leaders religieux évangéliques pentecôtistes en politique.  

Ces hommes de Dieu, dont l’objectif est d’accomplir une mission évangélisatrice sur 

terre, sont désormais des élus du peuple. Ils siègent dans les hautes instances politiques de la 

société brésilienne. Ils entendent mener une politique centrée sur la transparence, l’honnêteté 

et le bien commun de tous les citoyens brésiliens, et ayant pour base des principes chrétiens. A 

présent, ces élus forment un corps institutionnel représentatif qui se positionne de manière 

ferme contre tout sujet allant à l’encontre des principes chrétiens, entre autres l’homosexualité, 

la monoparentalité ou l’avortement. 

Le mouvement évangélique pentecôtiste s’est principalement développé en milieu 

urbain. Son développement urbain a suivi la croissance urbaine des villes brésiliennes qui ont 
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connu une mutation profonde tout au long du 20e siècle. Il s’implante et se déploie d’abord au 

sein des grands centres urbains, dans les villes comme dans les zones périphériques, pour aller 

vers des espaces plus reculés à l’intérieur des terres. La ville de Recife s’inscrit dans cette 

dynamique nationale. Elle a fait l’objet du travail évangélisateur d’individus appartenant au 

mouvement mené par les missionnaires suédois au nord du Brésil, soit par les fondateurs de 

l’Assembléia de Deus. Ces derniers avaient formé les premiers évangélisateurs brésiliens, dont 

certains ont été envoyés d’abord dans des villes du Nord et du Nordeste et, ensuite, dans celles 

situées au Sud-Est, au Sud et au Centre-Ouest brésilien.  

Si l’ancrage de l’AD s’est fait particulièrement au Nord/Nordeste, elle a gagné une 

visibilité considérable au Sud-Est. Elle a établi son siège administratif national à Rio de Janeiro, 

ainsi que sa maison d’édition la « Casa Publicadora da Assembléia de Deus – CPAD » qui 

publie et diffuse ses documents dans tous les temples installés du pays. Son rayonnement au 

Sud-Est et au Sud a été l’œuvre de certains leaders du Nord/Nordeste qui ont été envoyés en 

mission dans ces régions afin de promouvoir l’expansion évangélisatrice de leur église. Ils ont 

ainsi poursuivi le travail missionnaire amorcé au Nord du Brésil au début du 20e siècle.  

En somme, du travail missionnaire, en passant par l’émergence des premières églises 

brésiliennes, jusqu’aux nombreux temples associés à différentes vagues et installés partout au 

Brésil, le mouvement s’inscrit dans une dynamique historique où plusieurs dimensions 

s’enchevêtrent : la dimension spatiale, politique et religieuse de la société brésilienne. La 

compréhension de l’ensemble de ces éléments s’avère donc indispensable pour analyser cette 

seconde force religieuse du pays. 
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2.   De la ville au quartier : comprendre les logiques d’implantation et de 

déploiement des églises ainsi que leurs modes de fonctionnement quotidien 

Depuis la première moitié du 20e siècle, et tout au long de ce dernier, l’évangélisme 

pentecôtiste a investi les grandes, moyennes et petites métropoles des différentes régions 

brésiliennes. A partir de l’histoire institutionnelle et religieuse de l’Assembléia de Deus, il a été 

possible de constater l’ampleur de cette entreprise religieuse au Brésil. 

La ville de Recife a été concernée par cette logique d’implantation missionnaire qui 

s’est déployée dans tout l’état de Pernambuco. Le premier évangélisateur envoyé dans cette 

ville provenait de Belém, une ville située au Nord, où les missionnaires suédois avaient fixé 

leur résidence. L’évangélisateur envoyé par les Suédois à Recife prêchait la parole de Dieu dans 

des lieux publics du centre-ville. Il s’y rendait régulièrement et fit la rencontre d’un couple 

intéressé par la doctrine qu’il diffusait. Cette rencontre allait ouvrir une nouvelle perspective à 

la mission évangélisatrice venue du Nord, des réunions de prière allaient être organisées chez 

ce couple. Progressivement, les rencontres vont se multiplier. Elles rassembleront de plus en 

plus d’individus intéressés par la nouvelle doctrine, ce qui va constituer le point de départ de 

l’ancrage du mouvement à Recife. 

L’organisation de réunion de prière chez l’habitant procède d’une vraie méthode 

évangélisatrice mise en place par les missionnaires suédois dans le Nord du Brésil. Ils l’ont 

importée d’Amérique où il était d’usage d’organiser des petits rassemblements dans des 

maisons pour prier et promouvoir la parole de Dieu. Par cette méthode, les missionnaires 

suédois vont former des évangélisateurs brésiliens pour la mettre en œuvre au Nord, mais 

surtout lors de leurs missions dans les différentes villes où ils seront envoyés.  

La ville de Recife s’inscrit ainsi dans ce projet évangélisateur entrepris au Nord visant 

diffuser la parole de Dieu avec une approche évangélisatrice centrée sur les Évangiles et se 

déroulant en dehors du temple. Cette approche s’appuie notamment sur un passage biblique 

extrait du Livre de Matthieu, lequel explique que si deux ou trois personnes se réunissent pour 

écouter la parole de Dieu, Jésus sera parmi eux. L’AD se l’est appropriée en l’appliquant de 

manière systématique d’abord dans divers lieux de l’espace public, une place ou une rue, 

ensuite, lors des réunions de prière chez l’habitant. Ces réunions seront souvent à l’origine de 

l’édification d’une église. A Recife, la maison du couple a constitué le premier lieu de 

rassemblement de personnes autour de la nouvelle doctrine. Elle s’est remplie peu à peu 

d’individus venant écouter les prêches de l’évangélisateur venu du Nord du Brésil. Étant donné 

l’effectif rassemblé au cours de ces réunions, le besoin de construire une église s’est alors 
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imposé. Les membres se réunissant autour de la nouvelle foi se sont mobilisés pour construire 

leur premier temple qui, au moment de son inauguration, avait réuni plus de mille adhérents.  

Cette première église de l’AD à Recife est restée dans la mémoire de l’institution comme 

le lieu ayant rassemblé le plus d’adhérents autour de la doctrine évangélique pentecôtiste au 

début du 20e siècle. Par ailleurs, à cette période, le mouvement s’est déployé rapidement au 

Nord et au Nordeste brésilien, d’abord dans les villes situées proches de la côte atlantique et, 

ensuite, dans celles de l’intérieur des terres. Qu’il s’agisse d’un centre-ville métropolitain, d’un 

quartier périurbain ou d’une petite ville à l’intérieur des terres, cette logique d’implantation 

d’églises avec la méthode de former des groupes de prière chez l’habitant se poursuit jusqu’à 

ce jour au sein de l’Assembléia de Deus.  

Depuis le travail missionnaire des Séudois, l’AD s’est modernisée et, au cours de la 

deuxième moitié du 20e siècle, elle s’est accommodée à la nouvelle configuration de la société 

brésilienne. Elle s’est notamment emparée des moyens de communication de masse pour y 

transmettre son programme évangélisateur via les antennes radio et télévision, et plus 

récemment internet. Mais sa mission évangélisatrice reste celle du « terrain », elle organise 

toujours des missions évangélisatrices destinées à diffuser sa doctrine dans les rues d’un centre-

ville ou d’un quartier, sur une place publique ou dans les transports en commun. Là où il y a 

une concentration d’individus, l’AD emploie sa méthode d’« évangélisation de terrain » dont 

l’objectif est de « gagner des âmes pour Jésus ». Par ailleurs, l’« évangélisation de terrain » m’a 

semblé ainsi un terme pertinent pour illustrer la méthode du travail missionnaire de l’AD. Que 

ses églises soient de grande taille, de taille moyenne ou modeste, les membres engagés dans le 

travail évangélisateur de l’AD s’investissent le plus possible en dehors du temple.  

A la différence de l’AD, les églises s’inscrivant dans la troisième vague, telles que 

l’IURD ou l’IIGD, focalisent leurs actions évangélisatrices plutôt dans les centres 

métropolitains, même si toutefois elles agissent dans des zones périurbaines et plus éloignées 

de la capitale, en particulier l’IURD. Les deux ont tendance à employer une stratégie 

d’implantation basée sur des rassemblements collectifs. Pour ce faire, elles investissent des 

espaces privés ou associatifs comme un auditoire, une salle de spectacle ou une association de 

quartier. Dans ces lieux, elles organisent des cultes avec la participation d’un pasteur de renom, 

et parfois leur propre leader fondateur, comme c’est le cas de R.R. Soares, le fondateur de 

l’IIGD.  

Avant d’implanter son église à Recife, ce dernier organisait des rencontres 

occasionnelles qui ont évolué en rendez-vous réguliers aboutissant à la mise en place d’une 
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église située au cœur du centre-ville. Puis, l’IIGD a fait l’acquisition d’un local qui a été 

aménagé pour accueillir son nouveau temple plus moderne et plus spacieux. Ce dernier s’est 

implanté dans une avenue, situé aux portes du centre-ville de Recife, où se côtoyaient déjà deux 

grands temples évangéliques pentecôtistes, celui de l’AD et de l’IURD. L’IIGD est venue s’y 

ajouter dans un secteur où désormais il y a une concentration d’églises évangéliques 

pentecôtistes dans la ville. 

Cette concentration est d’autant plus visible que les temples de l’AD, de l’IURD et de 

l’IIGD sont gigantesques avec une capacité d’accueil de quelques milliers de personnes. Ils ont 

été conçus pour devenir des églises-mère et centraliser un certain nombre d’actions 

évangélisatrices. Parmi celles-ci, la formation et la gestion du corps ecclésiastique de l’église, 

mais aussi l’organisation de grands événements commémoratifs. Leurs locaux sont 

multifonctionnels avec plusieurs salles destinées aux activités évangélisatrices et à la gestion 

institutionnelle et administrative des différents services. 

Même si leur visibilité dans le paysage urbain peut interpeller, leur architecture ne 

semble pas déranger les gestionnaires urbains de la métropole. Dans la ville de Recife, ces 

derniers se montrent favorables à leur édification. A l’heure actuelle, l’AD a envisagé un 

nouveau projet de construction d’un méga-temple qui a reçu l’agrément des responsables des 

principaux services de gestion de la ville. Il faut noter que les bâtiments religieux sont 

généralement conçus de manière à bien s’intégrer au paysage urbain métropolitain et leur 

construction semble s’accorder aux exigences de la gestion urbaine locale. 

Les méga-temples sont connus localement comme églises-mère, et sont le résultat d’un 

souhait de grandeur des leaders religieux. Ceux-ci essaient de montrer à partir de ces temples 

leur leadership sur l’espace public et religieux brésilien. Ces églises-mère impressionnent non 

seulement par leur architecture, mais aussi par leurs équipements modernes. Elles disposent de 

locaux multiples et d’un nombre considérable de pasteurs et obreiros. Ces derniers font partie 

du corps ecclésiastique de l’institution et se portent volontaires pour réaliser cette tâche. Ils ont 

notamment la charge d’accueillir les milliers d’adhérents venant assister au culte de leur église 

d’appartenance.  

Les églises dites de « troisième vague », comme l’IURD et l’IIGD, établissent un 

calendrier d’activités hebdomadaires dynamique qui propose des cultes à longueur de journée. 

En revanche, dans une église dite « classique », comme l’AD, les activités se déroulent plutôt 

le soir avec quelques rencontres de prière programmées dans la journée comme le « círculo de 

oração ». Le calendrier hebdomadaire des églises de quartier s’aligne avec celui de l’église-
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mère afin de garder une cohérence institutionnelle. L’église-mère est très dynamique du fait de 

ses nombreuses activités, mais les temples de quartier sont tout aussi dynamiques. De fait, dans 

les zones périurbaines, à l’intérieur des quartiers, l’évangélisme pentecôtiste est tout aussi 

présent et très actif, avec la spécificité qu’il est au plus près des individus, dans leur lieu de vie 

et dans leur quotidien. De même, si les évangélisateurs gagnent les rues du centre-ville pour y 

diffuser la parole de Dieu, dans les quartiers, ils agissent de la même façon, entre autres, en 

faisant du porte-à-porte, en organisant des réunions de prière ou des visites à domicile, ou 

encore en proposant des cultes en plein air. Cela est notamment le cas de l’Assembléia de Deus, 

un peu moins de l’IURD et encore moins de l’IIGD. La première est très active dans les 

quartiers, la deuxième l’est un peu moins et la troisième y est peu présente. 

Dans les deux quartiers étudiés dans ce travail, Aguazinha et Lotemento Bonfim, l’AD 

a été omniprésente. Non seulement elle y possède trois temples dans chacun d’entre eux, mais 

elle y mène des actions évangélisatrices multiples parmi lesquelles les sorties d’évangélisation, 

les prières et cultes chez l’habitant. A Aguazinha, elle dispose d’un centre d’accueil destiné aux 

enfants et adolescents, et diffuse ainsi la parole de Dieu à partir d’activités éducatives, ludiques 

et sportives. En agissant par le social, l’AD a élargi ses actions évangélisatrices aux individus 

se trouvant en situation de précarité et d’exclusion sociale. Les bénéficiaires de ces actions 

socioreligieuses perçoivent les actions de cette église comme un soutien incontournable pour 

une jeunesse du quartier susceptible d’être exposée aux aléas de la violence urbaine, notamment 

au trafic de drogues. Par ailleurs, le travail social développé par l’AD est également salué par 

certains acteurs d’État qui appuient ces initiatives par un soutien financier ou matériel.  

Dans les églises de quartier, l’approche évangélisatrice est informelle, conviviale et 

familière. Le pasteur est généralement connu de tous. En raison de son statut religieux et de son 

charisme, il est considéré par les habitants comme une personnalité locale. Étant donné qu’il 

travaille dans la proximité des adhérents de son église, il est amené à être sollicité régulièrement 

par un membre de l’église, par un proche de ce dernier ou par un habitant du quartier. Il tient 

un agenda pour organiser ses interventions et ses compromis de leader religieux de son église 

locale. Il peut intervenir à tout moment de la journée, sur demande, y compris le soir, et tous 

jours de la semaine. L’église de quartier diffère de l’église-mère non seulement par sa taille 

plus modeste et dispose de moins de moyens, mais surtout par ses actions de proximité. Ici, le 

mouvement s’invite dans l’espace de vie des individus et dans leur quotidien. Le pasteur d’une 

église-mère peut se déplacer chez un membre de l’église ou chez un proche de ce dernier, mais 

cela reste un déplacement occasionnel ; les pasteurs des églises-mère ont des attributions 
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évangélisatrices centrées sur l’église-mère, ce qui leur rend moins disponible pour se déplacer. 

Tandis que le temple de quartier, tous ceux qui le fréquentent habitent le plus souvent le quartier 

où le temple est situé, y compris le pasteur. Tous se connaissent et parfois depuis longtemps. 

L’église de quartier favorise les échanges et les relations sociales et religieuses entre ses 

membres, mais aussi avec les autres habitants du quartier. En général, les rapports sociaux entre 

les adhérents sont de nature amicale et solidaire. Dans certains cas, les relations sociales entre 

ceux-ci et leur entourage peuvent être conflictuelles, notamment lorsqu’il y a des tensions en 

rapport avec l’appartenance religieuse. 

A ce titre, un membre adhérant à l’évangélisme pentecôtiste peut discriminer une 

personne pratiquant un culte afro-descendant, ou bien une autre église dont la pratique lui 

semblera critiquable. On observe alors aussi des conduites d’intolérance religieuse entre voisins 

d’un même quartier, parfois violentes. Par exemple, les cultes afro-descendants sont 

constamment diabolisés par les pasteurs évangéliques pentecôtistes parce qu’ils s’adresseraient 

à entités diaboliques susceptibles de faire le mal et de conduire une personne à l’infortune.  

Dans une église-mère ou dans une église de quartier, les discours évangélisateurs 

prônent Jésus comme le seul et unique sauveur. Tout autre pratique qui n’est pas centrée sur les 

Évangiles, et donc sur la Bible, est mise à l’écart parce que non conforme avec la « vérité » 

révélée par les Écritures. Si chaque église possède sa façon d’évangéliser toutes convergent sur 

le fait que les Écritures sont la « vérité » et permettent de conduire au bonheur sur terre comme 

au salut dans l’au-delà. 

Pour connaître les pratiques des églises évangéliques pentecôtistes il est important de 

bien identifier leur mode de fonctionnement, ainsi que la manière dont elles organisent et 

diffusent leurs activités évangélisatrices. Celles-ci sont censées conduire les adhérents à un 

parcours dont l’objectif est le changement de vie. Une fois que l’adhèrent intègre une église, il 

doit participer régulièrement aux cultes. Il est également encouragé à s’adonner à d’autres 

activités évangélisatrices lui permettant de se familiariser davantage avec la doctrine 

évangélique pentecôtiste, par exemple en suivant des cours bibliques ou des formations 

évangélisatrices.  

Les cultes ou réunions de prière peuvent prendre un caractère spectaculaire, notamment 

lorsqu’ils sont organisés dans des églises comme l’IURD ou l’IIGD. Celles-ci ont redynamisé 

le culte en le rendant plutôt théâtrale et moins dogmatique. Dans ces deux églises, mais aussi à 

l’AD, les individus sont conviés à faire l’expérience de la prière en mobilisant leur corps pour 

parler à Dieu, les mains se lèvent, les yeux se ferment et la voix exprime les demandes et 
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supplications. Il est conseillé aux adhérents à l’évangélisme pentecôtiste d’avoir une pratique 

de la foi active et dynamique. Plus l’individu s’investit personnellement dans sa foi et s’engage 

dans son église, plus il est perçu par Dieu comme celui qui recevra les bénédictions.  

Dans l’évangélisme pentecôtiste, à l’image des religions monothéistes, la prière et les 

Écritures sont les principaux instruments du salut et du bien-être. L’adhérent doit suivre les 

consignes du pasteur qui l’invite à adopter des gestes susceptibles de révéler ses émotions à 

l’égard de Dieu. Qu’elles soient « classiques » ou de « troisième vague », les églises 

évangéliques pentecôtistes accordent une place importante à l’émotion, un élément 

indispensable lors des prières. Toutefois, chacune des églises dispose de sa propre approche de 

la prière, liée à la période historique dans laquelle l’église se situe. 
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3.   « Être évangélique » : plus qu’un choix religieux, une conviction 

Au cours de cette recherche, près d’une quarantaine de personnes ont été interrogées. 

Parmi celles-ci une trentaine s’est déclarée comme ayant adhéré à une des trois églises 

évangéliques pentecôtistes étudiées, soit l’AD, l’IURD et l’IIGD. Qu’il s’agisse de jeunes ou 

d’adultes, d’hommes ou de femmes, les adhérents interrogés dans le cadre de ce travail 

fréquentaient une de ces trois églises depuis au moins une année pour certains et, pour d’autres, 

depuis plusieurs années. Si certains ont été baignés dans l’évangélisme pentecôtiste depuis leur 

jeune âge, dès l’enfance, d’autres l’ont découvert à un moment donné de leur vie, par une 

curiosité, un dessein personnel ou à partir une épreuve difficile. Ces aspects ont été mis en avant 

lors des discussions informelles et des entretiens approfondis avec des adhérents à Recife et 

dans les quartiers d’Aguazinha et Loteamento Bonfim. 

Pour l’ensemble des personnes interrogées, l’adhésion à l’évangélisme pentecôtiste 

découle principalement de trois facteurs. Le premier est un intérêt personnel à connaître la 

doctrine évangélique. L’individu se rend dans une église de son choix afin d’assister à un culte 

à la suite duquel il peut y avoir une ’attirance pour le mouvement. Le deuxième résulte de 

l’action d’un proche qui encourage ou invite une personne à se rendre au culte et à adhérer à 

l’église qu’il fréquente et qui la défend comme étant une voie spirituelle sûre. Le troisième 

émane d’une motivation personnelle et individuelle liée à un dessein de salut ou à une 

souffrance. Dans un cas comme dans l’autre, l’individu se rend de lui-même à l’église en 

cherchant à intégrer la communauté religieuse pour combler ses attentes. 

Dans tous les cas, avant son adhésion religieuse, l’individu établit un premier contact 

direct ou indirect avec la doctrine de l’église évangélique pentecôtiste vers laquelle il se dirige. 

Lorsqu’il s’opère de manière directe, cela se produit au sein de la famille, ou dans son entourage 

qui constituent des moyens de transmission efficaces du mouvement. Elle se produit aussi après 

une rencontre avec des évangélisateurs qui investissent régulièrement les rues d’un centre-ville, 

d’un quartier ou les transports en commun. Les évangélisateurs distribuent des invitations aux 

personnes qu’ils abordent afin que ces derniers se rendent à leur église. De façon indirecte, 

l’individu peut avoir un premier contact avec le mouvement via les moyens de communication 

de masse qui transmettent des programmes évangéliques aux foyers brésiliens dotés d’une radio 

ou d’une télévision. Un autre moyen d’approche indirecte intervient avec l’interpellation face 

à un bâtiment religieux. Les églises évangéliques pentecôtistes possèdent des bâtiments qui 

peuvent interpeller par leur esthétique architecturale moderne et grandiose qui s’intègre dans le 

paysage urbain. Les leaders religieux ne cessent de manifester leur souhait de grandeur pour 
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l’institution religieuse qu’ils portent à partir d’édifices occupant généralement une place 

centrale dans l’espace public, sur des axes principaux de circulation et dans les environs des 

centres-villes. Ainsi, le regard captivé par ces bâtiments religieux gigantesques peut également 

constituer une façon de se familiariser indirectement avec l’évangélisme pentecôtiste en milieu 

urbain.  

Une fois que l’individu intègre une église de son choix, il entame un parcours individuel 

dans la doctrine qu’il a embrassée et à travers l’évangélisation. Ce parcours amène l’individu à 

adopter des gestes et des conduites pour parvenir à une nouvelle identité, à un nouveau mode 

de vie rythmé par la pratique régulière de la foi religieuse. Chaque église s’emploie à 

transmettre sa doctrine et sa façon d’évangéliser ses adhérents. En somme, recevoir la parole 

de Dieu, ainsi que ses bénédictions, est une action qui se déploie de différentes manières dont 

la plus commune est la prière et la lecture et l’étude de passages bibliques. Lorsqu’un individu 

arrive dans une église évangélique pentecôtiste, il reçoit des consignes précises quant aux 

façons de parler à Dieu ou de se comporter face à ce dernier. Progressivement, il se familiarise 

avec ces façons de faire inscrites dans un parcours d’évangélisation fait d’apprentissages et 

d’expériences. 

Apprentissage et expérience concourent à consolider le choix religieux de l’adhérent 

qui, à travers la pratique religieuse, se présente désormais comme étant évangélique. Ce terme 

renvoie à la nouvelle identité religieuse acquise, il reflète aussi une conviction personnelle. 

S’identifier comme étant évangélique représente la certitude d’avoir choisi une doctrine dans 

laquelle on dépose sa foi et sa croyance, et vis-à-vis de laquelle il faut adapter son mode de vie. 

L’ensemble des personnes interrogées dans le cadre de ce travail se présentaient à moi comme 

étant évangéliques. Cependant, elles ne mettaient pas l’accent sur leur identité religieuse, mais 

surtout sur leur manière d’« être évangélique », façonnée via leur parcours au sein de la doctrine 

évangélique pentecôtiste. Elles m’ont affirmé que ce parcours leur a révélé un nouveau sens 

dans leur vie. De même, les personnes interrogées ont partagé avec moi leur joie et leur bonheur 

de faire partie d’une religion qui comble leurs attentes, c’est pourquoi elles sont restées fermes 

dans leur foi religieuse après leur adhésion. 
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1.   Annexe 1 : Liste des agences de gestion urbaine à Recife et dans la Grande Recife 
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2.   Annexe 2 : Copie des registres d’acquisition d’immeuble et plan urbanistique 

de l’avenue Cruz Cabugá 

Ce document concerne les églises Assembléia de Deus, IURD et IIGD qui se sont 

installées dans l’avenue Cruz Cabugá. 
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3.   Annexe 3 : Données statistiques sur la violence dans les municipalités de Recife, 

Igarassú et Olinda 
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4.   Annexe 4 : Compte rendu de la réunion du Conseil de Développement Urbain 

– CDU du 1er février 2013 

Ce compte rendu est suivi des documents qui ont été rédigés à la suite de la première 

réunion du CDU réunissant les services de gestion urbaine de la ville de Recife, dont la majorité 

de leurs dirigeants ont donné leur accord favorable à la construction du méga temple de 

l’Assembléia de Deus à l’avenue Mario Melo à Recife. 
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