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Introduction
Sociétés autochtones et conversions religieuses’

A DESCRIPTION et les tentatives d'inter-
prétation des religions amérindiennes
sont aussi anciennes que 'anthropo-

logie. Elles 'ont méme précédée, si on
tient compte des contributions remar-
quables des Bernardino de Sahagtn
(1981) et José de Acosta (1987), pour
ne mentionner que ceux-1a, concernant
les cosmologies et les rituels pré-
colombiens. Lethnologie amérindianiste,
quant a elle, a fait de l'étude de la
religion un de ses domaines de choix,
depuis les débuts: les monographies
classiques sur le sujet portent la marque
de chacune des grandes écoles théori-
ques qui se sont succédé : culturalisme,
structuro-fonctionnalisme, structuralisme,
marxisme et, plus récemment, l'approche
interprétative ou herméneutique.

On peut, bien sur, regrouper les
études concernant les religions autoch-
tones selon les cadres conceptuels qui
ont présidé a l'interprétation des données
ou selon les « aires culturelles » généra-
lement reconnues sur le continent :
Amérique du Nord, Mésoamérique,
basses terres tropicales, Andes, cone
Sud. D'une aire a lautre, les centres
d’intérét des chercheurs ont varié. Chez
les peuples de chasseurs et horticulteurs
d’Amérique du Nord et des basses terres
d’Amérique du Sud, le phénomene du
chamanisme a retenu lattention des
chercheurs (p. ex. Crépeau, dir., 1988).
En Mésoameérique et dans les Andes, ot
les autochtones connaissent depuis cing
siecles la domination coloniale et néo-
coloniale, l'intérét a longtemps porté sur
la survivance des croyances et des rituels
précolombiens (p. ex. Hunt 1977,
Scotchmer 1986).

Je propose de départager ici les
travaux d’une autre maniére, en considé-
rant la nature méme du phénomene de
la « conversion religieuse ». Les grandes
religions monothéistes, judaisme, chris-
tianisme et islam, ont en commun, on le
sait, d’exiger de leurs membres une
adhésion exclusive. Les nouveaux mem-
bres doivent donc se convertir, cest-a-
dire rejeter en bloc leurs croyances et
pratiques antérieures (« Brale ce que tu
as adoré! ») au profit des nouvelles. Le
transfert est-il vraiment aussi absolu,
surtout si la nouvelle foi est imposée par
un conquérant, comme ce fut le cas en
Amérique? La question a préoccupé,
au premier chef, les théologiens et les
missionnaires qui ont cherché a extirper
chez les néophytes la « superstition » et
I'« idolatrie ». Les historiens et les ethno-
logues, quant a eux, se répartissent,
généralement implicitement, entre I'un ou
l'autre des deux grands paradigmes qui
traversent, selon moi, les diverses écoles
théoriques. D’un coté, la tendance que
jappellerai « continuiste », dont la pré-
misse fondamentale est que la domina-
tion européenne, méme ancienne, n'a pas
réussi a modifier en profondeur les cultures
amérindiennes. Selon cette perspective,
qui sous-tend une bonne partie des
monographies élaborées au xxe siecle, il
n'y pas eu conversion au sens strict : les
éléments religieux d’origine externe ont
été redéfinis et intégrés fonctionnelle-
ment par les sociétés amérindiennes,
produisant des systémes mixtes que
l'ethnologie culturaliste a appelés
« syncrétiques » (voir Bahr 1991).

A long terme, cependant, la plupart
des auteurs estimaient que l'acculturation,

3

RECHERCHES AMERINDIENNES AU QUEBEC, VOL. XXXIV, NO 2, 2004



Clest-a-dire la pénétration de la culture occidentale moderne
finirait par fondre ces communautés dans le grand tout national
(Redfield 1941 : 101 suiv.). Lethnologue mexicain Aguirre
Beltran, enlevant sa dimension mécaniciste au concept d’accul-
turation, a proposé que, dans les régions multiethniques ot
coexistent autochtones et Métis, on trouve une structure de
castes, et non de classes, ce qui permet a chaque groupe de
maintenir sa propre vision du monde, bien qu'ils soient soumis
a des institutions communes, comme 1'Etat et 'Eglise (Aguirre
Beltran 1970 : 134 suiv.). Comme la plupart des culturalistes,
il concevait cette survivance culturelle comme provisoire : les
castes se transformeront en classes, sous la poussée du capita-
lisme, entrainant inévitablement 'homogénéisation linguistique
et culturelle et la transformation des autochtones en prolétaires
(ibid.). Dans la foulée de Fredrik Barth (1969), cependant,
d’autres chercheurs soulignaient la stabilité des rapports établis
avec la société dominante par ces « peuples persistants »
(Castile et Kushner 1981). Pour les uns comme pour les autres,
cependant, les mouvements socioreligieux autochtones avaient
peu ou pas de portée historique et leur étude présentait peu
d'intérét pour lethnologie : « contre-acculturatifs », ils pré-
tendaient restaurer un ordre culturel évanoui et ne pouvaient
qu'échouer (Herskovits 1952 : 234 suiv.).

Le paradigme « continuiste » est revenu en force depuis
vingt ans, sous une forme plus radicale cependant. Pour toute
une école de pensée, ce n'est pas sur le plan de l'organisation
sociale et de la culture matérielle qu'il faut chercher la continuité,
mais bien sur le plan des symboles et des rituels (Gossen, dir.,
1986). Par exemple, les Chamulas du Chiapas ont remodelé et
réinterprété le christianisme qui leur fut imposé en fonction de
leur propre cosmologie et de leurs pratiques rituelles : leur
religion actuelle n’est donc pas « syncrétique », elle est propre-
ment autochtone (Gossen 1974). En d’autres termes, I'accultu-
ration est demeurée en surface; les religions européennes,
réappropriées, ont été transformées en « culture propre »
(Bonfil Batalla 1987). Camérindianité profonde, particulierement
son systeme de valeurs et sa cosmologie, resurgit sans cesse
sous des formes religieuses traditionnelles ou modernes. Dans
cette perspective, loin d’étre résiduelle, 'existence des groupes
autochtones constitue un phénomene de « longue durée » dans
les sociétés américaines (Bonfil Batalla, dir., 1981 : 27).

A Topposé de cette tendance théorique, on trouve ceux que
jappellerai « rupturistes », pour lesquels les processus
enclenchés par la conquéte européenne, puis par les guerres
d’indépendance et les révolutions sociales, ont produit et pro-
duisent encore des transformations fondamentales chez les
peuples autochtones, de telle sorte qu’il est illusoire de recher-
cher quelque continuité que ce soit. La conversion religieuse
est ici 'une des dimensions d’'une conversion culturelle globale,
quelle facilite dailleurs. Ce deuxieme groupe est beaucoup
plus hétérogene que le premier. 11 comprend des historiens
comme Serge Gruzinski (1988) pour qui la dynamique intro-
duite par la conquéte a tres tot subordonné les Amérindiens a
des institutions civiles et religieuses, ainsi qu'a des maniéres de
penser nouvelles, modifiant irrémédiablement les structures
sociales et symboliques antérieures. Cette position s'apparente
également a la these de I'« ethnocide », de Robert Jaulin, qui
affirme que l'indianité ne survit plus aujourd’hui que dans les
régions les moins accessibles des foréts sud-américaines, notre
civilisation judéo-chrétienne « cannibale » ayant irrémédiable-
ment détruit les cultures andines et mésoaméricaines. Méme
pour les peuples de la forét, ce n’est qu'un sursis : la conversion
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récente au catholicisme des Baris de Colombie constitue, pour
Pauteur, un mécanisme de destruction de la culture aussi sar
que lexpropriation de leur territoire aux mains des grands
intéréts pétroliers (Jaulin 1970).

Lanthropologie marxiste qui s'est développée a partir des
années 1970 a également opté pour la these de la rupture, bien
qu'elle ne la situat pas a la conquéte, mais plutot au moment de
I'instauration des rapports de production capitalistes : les
autochtones étaient des paysans subordonnés au marché selon
des modalités propres, et cest dans les particularités d'un
capitalisme sous-développé ou son articulation avec des
« modes de production antérieurs » qu’il fallait chercher
lexplication de leur survie (voir Bartra 1974, Beaucage 1973)
Plus récemment, les theses de Kearney (1996) concernant la
disparition inexorable de la paysannerie (y compris la « paysan-
nerie autochtone »), sous l'effet de la mondialisation, constituent
a mon sens une formulation nouvelle de la méme tendance.

Un des terrains de débat entre les deux camps est celui des
représentations et, bien sur, de la religion : peut-on parler de
« religion indigene » quand les autochtones observent des
croyances et pratiquent des rituels officiellement définis par un
appareil dirigé de I'extérieur comme l'est une Eglise chrétienne ?
Les « continuistes » répondent que oui, mettant l'accent sur
l'indigénisation ancienne tant des fétes patronales que du
panthéon chrétien. Les « rupturistes » rétorquent que non,
considérant les formes locales de religiosité comme dérivées
par rapport aux sources européennes.

A partir des années 1960, ce probleme de continuité et de
rupture s'est posé a nouveau, en des termes assez différents. En
effet, en Amérique latine, on a pu observer une nouvelle vague
de conversions a partir du catholicisme traditionnel (la costumbre)
et de ses multiples variantes locales, qui emmenaient tant les
autochtones que les non-autochtones vers les cultes protes-
tants, surtout de la mouvance pentecdtiste. Cette tendance s’est
encore accentuée au cours des dernieres décennies. Par son
importance méme, le phénomene a modifié les perceptions et
interprétations des sociologues et anthropologues concernant
la dynamique religieuse dans la région. Certains auteurs, comme
David Stoll, se sont surtout intéressés a la dimension macro-
sociologique des stratégies des Eglises catholiques et protes-
tantes (Stoll 1990). Carlos Garma, pour sa part, a montré que,
meéme a l'intérieur d’'un seul pays comme le Mexique, le phéno-
mene prenait une forme différente selon les régions et a touché
tout particulierement les groupes autochtones (Garma 2001).

Dans les études sur les conversions récentes au protes-
tantisme (dont celles qui forment ce numéro), on retrouve
généralement une adhésion, implicite ou explicite, a I'un ou
l'autre des deux paradigmes mentionnés plus haut. Certains
chercheurs insistent sur la négation d’aspects centraux de la
culture indienne et la division que les nouveaux cultes appor-
tent dans les communautés (Rangel 2001 et les articles de
Beaucage, Canton et Segato, dans ce numéro). Le refus des
nouveaux convertis de participer aux fétes communales peut
méme entrainer des ripostes violentes. D’autres soulignent
plutot une redéfinition identitaire qui s’effectuerait dans la con-
tinuité. Surtout si la conversion est massive et rapide, l'adhé-
sion au nouveau culte peut devenir un marqueur ethnique.
Ceest le cas des Miskitos de la cote atlantique de 'Amérique
centrale, convertis par les Freres moraves au milieu du xixe siecle,
et pour plusieurs groupes des basses terres de 'Amérique du
Sud, et aussi pour les Tobas du nord de I'Argentine (voir
larticle de Tamagno, dans ce numéro).



Il est de plus en plus évident que tout phénomene de
conversion religieuse recouvre a la fois des continuités et des
ruptures, qui s'operent a divers niveaux et dont 'importance
varie selon la période considérée. Dans certains cas, comme
chez les Pakaa Nova (ou Waris) étudiés par Vilaca, un groupe
autochtone pourra d’abord adhérer au message protestant,
dans lequel ils voient une correspondance profonde avec
certaines de leurs valeurs, telle la « communauté de freres »,
pour ensuite s'en détacher, refusant un Dieu qui vous menace
de DEnfer (Vilaca 1997). D'ou limportance, soulignée par
plusieurs auteurs, d’échapper au piege du présent ethno-
graphique pour situer dans le temps leurs observations sur le
processus de conversion (voir les articles de Canton et de Segato).

La conversion semble facilitée lorsque les autochtones
percoivent des similitudes fonctionnelles et structurelles entre
la nouvelle religion et les cultes précolombiens. Ainsi, au
xvie siecle, les Azteques identifierent la Vierge de la Guadeloupe
avec leur déesse-mere, Tonantzin, nom qu’ils lui donnent
encore aujourd’hui (voir l'article de Zires). Cest également le
cas lors du passage plus récent a l'evangelismo : la guérison par
la priere et I'imposition des mains, les transes extatiques, ne
sont pas sans affinité avec les rituels chamaniques. Sur un autre
plan, le fait que des autochtones aient rapidement acces a des
roles de leadership comme assistants, d’abord, puis comme
pasteurs, facilite encore davantage cette transition. Dans son
article, Liliana Tamagno montre comment la conversion des
Tobas s’inscrit dans la suite directe des soulevements armés et
des mouvements messianiques du début du xxe¢ siecle dans le
Chaco argentin. Cette conversion coincidait avec un change-
ment majeur dans la vie méme du groupe : leur sédentarisation
et leur prolétarisation. La nouvelle Eglise, en plus d’étre un
repere identitaire dans la modernité, est devenue le cadre de
leurs nouveaux rapports avec la société nationale. Et ce, non
seulement dans le territoire traditionnel, mais également dans
les grandes villes, ot les membres du groupe émigrent désor-
mais (voir l'article de Tamagno).

La conversion implique souvent des ruptures, qui peuvent
étre dramatiques, avec les croyances et rites antérieurs, désor-
mais considérés en bloc comme de '« idolatrie » et de la
« sorcellerie », rupture qui vise aussi ceux qui y restent attachés.
Lorsque les convertis sont minoritaires et que la communauté
est étroitement intégrée autour de ses rituels, il peut sensuivre
une expulsion violente des dissidents, comme a Chamula, au
Chiapas, ou dans la région de Tlapa, au Guerrero (Rangel 2001).
La ot les structures politiques sont clairement dissociées de la
hiérarchie religieuse, la présence des evangélicos pourra étre
tolérée et ils pourront méme participer 2 la vie civile de la com-
munauté. Laura Segato, s'intéressant a 'impact des conversions
au protestantisme chez les Kollas du Nord-Ouest argentin,
montre comment l'opposition entre protestants et catholiques
tend a se mouler dans les divisions traditionnelles des commu-
nautés en deux factions rivales. Avec cette caractéristique que
la faction protestante est fortement incitée a rejeter 'ensemble
des marqueurs ethniques traditionnels (la « désethnification »)
pour sidentifier avec la modernité (voir son article).

Manuela Cantén retrouve, chez les convertis mayas de
I'Ouest guatémalteque, la méme volonté de rupture avec une
amérindianité entierement associée au passé. Ce rejet de la
culture autochtone, dans un pays ou ils constituent plus de la
moitié de la population, correspond étroitement au discours
des groupes dominants qui, depuis la création du pays, ont
recherché par tous les moyens, y compris le génocide, son

homogénéisation. La conversion au pentecétisme suppose
également une réinterprétation stupéfiante de Ihistoire
nationale, qui exonere les militaires des massacres qu’ils perpé-
trerent, il y a vingt ans a peine, pour attribuer « la violence »
aux catholiques et a Satan!

Sur un tout autre plan, celui des rapports de genre, 'auteure,
comme d’autres chercheurs (Gill 1990), souligne le décalage
entre le discours pentecdtiste, patriarcal, et 'amélioration rela-
tive du statut des femmes dans la communauté des convertis,
entre autres par suite de la suppression de l'alcoolisme, a la
base de la violence conjugale. Elle souligne également une des
caractéristiques du travail de recherche parmi les groupes
pentecotistes, qui en fait des « terrains » tout a fait distincts. En
meéme temps que le chercheur procede a la collecte des données,
il est lui-méme l'objet d'un travail constant d’évangélisation de
la part de ses interlocuteurs, dont la motivation est 'espoir de
le gagner a la foi pentecotiste! Le chercheur se voit alors con-
traint de manifester non seulement un intérét, mais une ouver-
ture, aux idées et aux récits édifiants qui lui sont présentés, ce
qui pose des problemes particuliers sur le plan éthique.

Pour sa part, Pierre Beaucage resitue le phénomene des
conversions au pentecotisme par rapport aux mouvements
sociaux et politiques qui traversent présentement les régions
autochtones mexicaines. Il part d’'un paradoxe apparent : les
Eglises pentecotistes, quon classe comme conservatrices,
connaissent leur plus grande expansion dans les régions
autochtones du sud et du sud-est du pays, régions qui sont
également le lieu de soulevements révolutionnaires. 1l propose
que les deux types de mouvements senracinent dans I'éclate-
ment de l'identité communautaire traditionnelle, déja érodée
depuis trois décennies par linterventionnisme étatique et les
changements économiques.

IEglise catholique, qui a longtemps disposé du quasi-
monopole religieux en Amérique latine, n’allait pas assister les
bras croisés a I’érosion de son influence. De méme qu’on peut
considérer la « théologie de la libération » des années 1960 et
1970 comme une réponse a la diffusion des idées de gauche
parmi les masses urbaines et paysannes, de méme I'Eglise a
élaboré une stratégie pour contrer l'avancée des « sectes »,
particulierement parmi les peuples autochtones, une de ses
assises les plus solides dans des sociétés en voie de sécularisa-
tion. A partir des années 1980, la « théologie indienne »
(teologia india) entreprit de « réévangéliser » les Amérindiens
en incorporant au rite des éléments symboliques traditionnels
(telles les danses, les offrandes de mais et de fleurs) et en
encourageant l'usage des langues autochtones dans le culte.
Pour renforcer (ou regagner) leur adhésion et celle des classes
populaires, on a parfois eu recours a des actions d’éclat. Clest
ainsi que, dans son article, Margarita Zires interprete la canoni-
sation de Juan Diego, le célebre témoin des apparitions de la
Vierge de la Guadeloupe au Mexique, en 1531. Longtemps
demeuré dans l'ombre, ce personnage (dont I'existence méme
est sérieusement mise en doute par des historiens et méme des
membres du clergé) fut promu a la sainteté en 2002, déclen-
chant une polémique religieuse, sociale et ethnique que
l'auteure analyse.

En terminant, une précision terminologique simpose. Il
n'existe pas de terme francais qui englobe exactement les nou-
veaux cultes chrétiens qui se répandent présentement en
Amérique latine. Le terme « protestant » est trop vaste, puisque
ce mouvement de conversion exclut, en pratique, les Eglises
protestantes classiques : luthérienne, anglicane, méthodiste ou
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baptiste. Les Eglises locales se désignent elles-mémes d'une
myriade de noms, et beaucoup se reconnaissent sous le vocable
evangélicas (qui correspond a langlais evangelical) dans la
mesure olt elles professent un retour au « véritable » message
évangélique, message dévoyé, selon elles, par I'Eglise catho-
lique. En francais, le terme « évangélique » a un sens tout a fait
dilférent (« se rapportant a I'Evangile »). 1l est certain que la
plupart des nouvelles dénominations chrétiennes appartien-
nent a la grande mouvance pentecotiste, qui met 'accent sur le
« baptéeme dans I'Esprit Saint », le « parler en langues » ou
glossolalie, la prédestination et « la mise en ceuvre des dons de
IEsprit » (Corten 1995 : 47-49). (A moins quune Eglise locale
ne tienne a se démarquer précisément de ses voisines « pen-
tecotistes », comme les evangélicos du Nord-Ouest argentin,
étudiés par Segato). Dans son article sur le Guatemala, Canton
utilise le terme « néo-pentecdtiste », qui souligne une mutation
interne survenue dans la mouvance de ces Eglises, au cours des
derniers vingt ans : elles mettent moins l'accent sur I'immi-
nence de la fin du monde et fournissent plutot a leurs membres
un ensemble de regles et de valeurs pour vivre dans le monde,
ou elles esperent jouer un role important.

Note

1. Les articles qui constituent ce numéro sont des versions
remaniées de communications présentées au symposium
« Conversions récentes dans les Amériques : diversité et iden-
tités », organisé par Pierre Beaucage et Deirdre Meintel dans le
cadre du Congres annuel de la Société canadienne d’anthropo-
logie (CASCA) a la University of Western Ontario, a London,
du 6 au 9 mai 2004. La tenue de ce symposium a été rendue
possible grace aux contributions financieres du Groupe de
recherche sur les imaginaires politiques en Amérique latine
(GRIPAL) de I'UQAM (coordonnateur : André Corten), du
Réseau DIALOG de TINRS-UCS (coordonnatrice : Carole
Lévesque) et de la Faculté des arts et sciences de 'Université de
Montréal. Nous les en remercions sincérement.
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