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Résumé : Le présent texte vise 2 démontrer qu’a travers des
significations imaginaires sociales incarnées dans des images
précises, le pentecotisme institue une nouvelle forme d’espace
et de territorialité. Parmi d’autres facteurs, il crée la transna-
tionalisation en investissant de sens nouveau des pratiques fron-
talieres établies. La force de I'imaginaire instituant penteco-
tiste met en lumiére l'illusion d’'une mondialisation économique
grugeant la planete de par son propre processus naturel et ayant
des répercussions a tous les niveaux, méme sur le plan religieux.
Les métamorphoses du rapport a I'espace qui caractérisent les
derniéres décennies sont des construits sociaux. De plus, comme
le prouve le pentecotisme, elles s’enracinent au-dela du cadre
économique dominant, dans un imaginaire social donnant des
possibilités 4 des masses marginalisées de reprendre controle
de leur univers en lui donnant du sens. Ce sens nouveau est
repérable dans les quatre images pentecétistes suivantes : la
conversion comme construction de soi, 'argent comme nouvelle
forme de sacré, la vie ordinaire comme unité et la guerre spiri-
tuelle comme lien planétaire.

Mots-clés : Pentecotisme, imaginaire, transnationalisation,
argent, construction du soi, Amérique latine

Abstract: This essay demonstrates that through imaginary
social significations embodied in precise images, Pentecostal-
ism institutes a new form of space and territoriality. Among
other things, it creates transnationalization by investing estab-
lished frontier practices with new meaning. The institutional
force of the Pentecostal imaginary sheds light on the illusion of
an economic globalization nudging the planet from its own nat-
ural processes and having effects on all levels, including the reli-
gious. The metamorphoses of connections to space, which char-
acterize the last decades, are social constructs. Moreover, as
Pentecostalism demonstrates, they are rooted outside the dom-
inant economic framework in a social imaginary, giving mar-
ginalized masses the possibility of taking control of their uni-
verse by giving it meaning. This new meaning is located in the
following four Pentecostal images: conversion as construction of
self, money as a new form of the sacred, ordinary life as unity
and spiritual war as global bond.
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ondialisation et transnationalisation ne sont pas pris

dans ce texte pour synonymes. Par mondialisation,
on désigne ce qui apparait comme un effet d’'uniformisa-
tion de toutes les régions de la planéte résultant du pro-
cessus d’expansion sans limite du marché. Cette accep-
tion du terme résulte du point de vue qu’adoptent
certaines approches économiques pour aborder 'expan-
sion du marché et les corollaires sociaux, politiques ou
religieux qu’elle «entraine». Malgré son apparence d’ab-
solue nécessité, cette perspective est imaginaire sociale.
Or, s'imposant a nous comme la réalité, elle ne nous appa-
rait plus comme telle. Par transnationalisation, on entend
plutét un investissement de sens qui, se jouant du décou-
page des frontiéres, fait apparaitre de nouveaux phéno-
menes. Il s’agit ici aussi d’un imaginaire social, mais dans
le processus d’investissement de sens, on peut repérer un
aspect instituant, c’'est-a-dire altérant 'univers des signi-
fications établies. Cette approche permet d’éclairer com-
ment le pentecotisme, source importante de cette altéra-
tion, est devenu le phénomeéne religieux le plus marquant
des 20 derniéres années du XXe siecle. Lexpansion de Iis-
lam est équivalente avec un taux annuel moyen de 6 %
(en particulier en Asie, mais aussi aux Etats-Unis et en
Europe), mais elle est souvent exagérée et en tout cas
déformée par I'islamisme politique radical. Notons néan-
moins qu’en chiffres absolus, les musulmans (deux mil-
liards) sont quatre fois plus nombreux que tous les cou-
rants confondus du pentecdtisme et des mouvements
charismatiques (qui ne connaissent une forte expansion
que depuis 1980).

Lobjet du présent texte! est de montrer comment,
dans la transnationalisation qu'il fait exister, 'imaginaire
religieux pentecdtiste a une force instituante de sens.
Certes, on pourrait étre tenté de voir simplement I'essor
du pentecétisme comme un effet de la mondialisation, sur-
tout si on part de I'exemple de la plus grosse dénomina-
tion pentecétiste : ' Assemblée de Dieu. Selon ses décla-
rations, cette Eglise, fondée aux Etats-Unis en 1914, se
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trouve aujourd’hui dans 186 pays et rassemble 35 millions
de fidéles. Elle répond au cliché de la firme multinatio-
nale américaine ayant conquis le monde. A 'image du Vil-
lage global, elle croit aujourd’hui a partir de chacun de
ses points d’appui sur la planéte, ceux-ci pouvant éven-
tuellement étre considérés comme facteurs de revitalisa-
tion d’identités particuliéres (Beyer 1994; Oro et Steil
1997).

Incontestablement, le pentecotisme, qui selon des esti-
mations passablement élastiques regroupe de 100 a 500
millions de croyants, est un phénoméne mondial (Corten
1995; Corten et Marshall-Fratani 2001; Corten et Mary
2001; Freston 2001; Martin 1990; Stoll 1990). Il se carac-
térise notamment par la glossolalie, une transe se mani-
festant par 'émission de syllabes dans lesquelles sont
recyclés des segments de langues étrangeres (Williams
1981); maniére fantasmatique de catalyser les aspirations
3 vivre au-dela des frontiéres. Le bond statistique qu’il
connait depuis les années 1980, atteignant aujourd’hui
jusqu’a 5 % d’accroissement annuel dans certains pays,
met en relief non seulement la propagation d’'une nouvelle
forme du religieux marquée par '’émotion, mais surtout,
et c’est ce qui nous intéresse, la transformation d’'un
ensemble d’expériences et de pratiques a travers un réin-
vestissement de sens. Lobjet de ce texte est de montrer
que dans les démarches, parfois les plus intimes, une pro-
jection de sens se fait et que celle-ci cartographie le monde
a sa facon. Elle donne un sens a I'espace, qui n’est ni celui
du village, ni celui de P'Etat-nation. Pour insister sur cette
force instituante du sens, manifestée dans 'expansion du
pentecotisme, on aura recours au terme de «transnatio-
nalisation» tel qu'il vient d’étre défini, tout en sachant que
dans le lexique courant il est un équivalent de mondiali-
sation et de globalisation.

Comme I’a montré le livre remarqué de Appadurai
(1997), le concept de transnationalisation ne doit nulle-
ment étre entendu comme contradictoire avec I'approche
des spécificités et particularités locales. Au contraire, au
lieu de trouver son ressort dans des territoires définis sur
une base nationale, la transnationalisation reléve de pro-
cessus s’appuyant sur et ressourcant les particularités
régionales ou locales. En 'occurrence, quatre terrains
principaux d’observation ont servi de cadre général de
réflexion 2 la présente étude. Sur chacun de ces terrains,
en plus de la participation & d’innombrables cultes, des
entretiens structurés ont été effectués aupres d’au moins
une cinquantaine de pasteurs et de nombreux fidéles. Le
premier est constitué par un mouvement présenté comme
satanique par le pentecttisme officiel en Haiti. LArmée
céleste est un mouvement dans lequel vodou et penteco-
tisme se frolent. Elle prend différentes formes et est
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répandue dans des zones semi-rurales ainsi que dans les
bidonvilles ou les quartiers paupérisés de Port-au-Prince
(Corten 1998, 2004). Le second est vraiment aux anti-
podes. Il s'agit de I'Eglise universelle du royaume de Dieu
qui, issue en 1977 de Rio de Janeiro, s’est répandue dans
tout le Brésil (comptant, selon le recensement de 2000,
deux millions d’adeptes) et dans 80 pays dans le monde
(Corten et al. 2003). La puissance de cette Eglise est tan-
gible au niveau des médias (la troisieme chaine de télévi-
sion du Brésil lui appartient), au niveau politique (19 dépu-
tés au Congres alliés au président Lula lui sont acquis)
et dans ses ceuvres sociales. A certains égards postmo-
derne par son mélange d’individualisme, de mercantili-
sation et de mise en spectacle des forces invisibles, elle a
longtemps rebuté les anthropologues (Stoll 1990). Le troi-
siéme terrain est ' Afrique du Sud qui est un des premiers
pays au monde ol le pentecotisme a pris racine : en 1908.
Pres de 40 % de la population est ralliée 4 une forme ou
lautre de pentecotisme, notamment a travers le «zio-
nisme». Depuis 1984, se développent des églises noires
charismatiques dont la Grace Bible Church (précédem-
ment liée 4 la Rhema Church d’origine nord-américaine)
et la Zoe Bible Church; elles donnent aux classes
moyennes noires de Soweto un cadre d’affirmation (Cor-
ten 2003). Enfin le Rwanda, marqué dans les années 1930
par un mouvement déja transnational, le Réveil est-afri-
cain (REA), connait & partir de 1963 avec I'expansion de
I'Eglise de la pentecote (ADEPR), d’origine suédoise, un
rayonnement dans le cadre de la nouvelle république. A
partir de 1994, PADEPR se trouve concurrencée par de
nouvelles dénominations apportées par ceux qui revien-
nent d’exil. Ces dénominations dont le caractére trans-
national et transfrontalier se note y compris dans leur
nom anglais : Restoration Church, Living Church, Vic-
tory Church, mais aussi la Rhema, fournissent un puissant
instrument de réinsertion locale (Corten 2001).

Limaginaire social religieux

Pour bien cerner ce qui est ici nommé «force instituante
du sens», telle qu’elle se manifeste dans la transnationa-
lisation du pentecétisme dans toute la multiplicité de ses
flux, il est nécessaire de mieux poser le concept d’'imagi-
naire social et de préciser celui d'imaginaire religieux. On
reviendra, & cet égard, au texte riche et original de Cor-
nelius Castoriadis : Linstitution imaginaire de la société
(1975). Limaginaire y est défini comme «émergence de
représentations ou flux représentatif non soumis a la
déterminité» (Castoriadis 1975:402), comme flux non fixé
par le temps ou I'espace parce qu’instituant son propre
temps et son propre espace. De ce flux de représentations
toujours en mouvement émanent des significations ima-
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ginaires sociales : axes d’organisation du monde inves-
tissant de sens 'univers ambiant. Ces significations orga-
nisatrices sont temporairement fixées, momentanément
arrétées et vouées a étre altérées par d’autres significa-
tions. Linstitution imaginaire de la société est ce magma
de significations imaginaires se faisant toujours, créant
le monde d’abord en soulignant le désordre et ensuite en
prétendant I'ordonner.

Le religieux est un puissant imaginaire social insti-
tuant. Linvention monothéiste dans un tout petit peuple
marginal (le peuple juif) est bien la démonstration exem-
plaire de I'ccuvre de I'imaginaire (Castoriadis, entretien
avec Gauchet 2003a:93). Rien ne le déterminait. Si pour
Durkheim la «cause» des représentations (mythologiques)
et des sensations qui font 'expérience religieuse est la
société (Castoriadis 1986:465; Durkheim 1991:696), pour
Castoriadis la religion constitue un moteur proéminent
de significations sociales. Par elle la plupart des sociétés
ont répondu a ce que 'auteur dénomme I’Abime, le Sans-
fond, le Chaos (Castoriadis 1986:272, 460-461, 466-467) :
face incompréhensible de I'étre, son origine et sa mort,
sa dimension toujours changeante, son potentiel intermi-
nable d’altérité, son désordre et incertitude constitutifs.

Ce donner sens qui a été en méme temps recouvrement
de I’Abime, a été le «role» des significations imaginaires
les plus centrales, nucléaires : les significations
religieuses. La religion est & la fois présentation et
occultation de '’Abime. LAbime est annoncé, présen-
tifié dans et par la religion et en méme temps il est
essentiellement occulté. Ainsi, par exemple, de la mort
dans le Christianisme; présence obsédante, lamenta-
tion interminable et en méme temps dénégation
absolue, puisque cette Mort n’en est pas une en vérité,
elle est acces a une autre vie. [Castoriadis 1986:521]

Selon des rituels par ailleurs totalement différents, dans
IArmée céleste en Haiti tout comme dans les cultes de
libération du vendredi soir & 'Eglise universelle du
royaume de Dieu, on présentifie les forces sataniques en
méme temps qu’on les dénie par la force supérieure de
I'Esprit saint et de son armée céleste.

Cet imaginaire religieux instituant est intrinséque-
ment hétéronome pour Castoriadis, c’est-a-dire que la
société qui vit cet imaginaire attribue 4 I'institution (soit
a elle-méme) une origine extrasociale. Dans un texte
récent, ou il soulignait toute 'importance de la religion
pour comprendre le politique (le religieux étant souvent
une détermination du mode d’étre politique), Gauchet
relevait lui aussi qu’ «elle est un parti pris de I’hétérono-
mie» (Gauchet, 2003b:327). Si dans I'optique castoridienne
le religieux comporte systématiquement une occultation
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pour l'instituant de la dimension imaginaire de I'institution
et par le fait méme une domination, nous affirmons pour
notre part qu’il offre des leviers particuliers pour une
prise de conscience de I'investissement de sens, en illus-
trant finement ce qu’est une institution imaginaire sociale.
La transnationalisation, qu'ici nous analyserons comme
étant investie par des significations imaginaires pentéco-
tistes repérables dans des images telles que la conversion
comme construction du soi, 'argent comme nouvelle forme
de sacré, la vie ordinaire comme unité et la guerre spiri-
tuelle et politique a ’échelle planétaire, est une institu-
tion imaginaire sociale. Le saisir permet de jeter une
lumiére nouvelle sur I'imaginaire religieux.

Linstitution imaginaire de la
transnationalisation

La mise en discours habituelle de ce qui est communé-
ment appelé «mondialisation» présente cette unité lexicale
comme un fait accompli, comme une réalité qui avance
vers celui qui '’énonce tel un train 4 toute vapeur. «Le
Québec face aux grands vents de la mondialisation», «La
PME n’échappe pas a la mondialisation», «La mondiali-
sation des marchés entraine la mondialisation des études»
et cetera. Ces quelques titres d’articles de quotidiens
esquissent la silhouette d’un acteur hétéronomisé : La
mondialisation. Elle y apparait comme déterminée a
priori par un mécanisme qui lui est propre. En filigrane
de ces formulations se laissent voir les piliers de la «pen-
sée classique» ou «ontologie identitaire» qui, selon Cas-
toriadis, occultent le travail de I'imaginaire en considé-
rant que la caractéristique premiére de I'étre est d’avoir
une essence inaltérable, d’étre identique 4 lui-méme pour
toujours. La reégle classique de la logique-ontologie héri-
tée, dit-il, veut que «étre ait un sens Un. Ce sens, déter-
miné du début a la fin comme déterminité — peras chez
Aristote et Bestimmtheit chez Hegel - excluait déja par
soi que I'on puisse reconnaitre un type d’étre qui échappe
essentiellement a la déterminité — comme le social-histo-
rique ou l'imaginaire» (Castoriadis 1975:253). Cet héri-
tage semble transparaitre dans les énoncés qui présen-
tent 'économique et le social comme des entités
hermétiques et closes, comme des éléments d’un
ensemble. Entre la mondialisation économique et le social,
des relations se tissent. Ces liens, aussi complexes et
entremélés soient-ils, aussi diverses soient les maniéres
de les gérer ou de les endiguer, se présentent comme des
relations logiques identitaires ensemblistes, c’est-a-dire
des liens déterminés et univoques entre des entités aux
contours bien définis (Castoriadis 1975:329). Ces relations
sont estimées continues, stables et inaltérables. Elles sem-
blent répondre aux exigences de la déterminité et don-
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nent alors une impression de réel. Dans ce discours, la
mondialisation est 13, d’elle-méme. Elle se situe dans
«Pordre des choses», procéde de la «<marche de I'Histoire»
ou encore satisfait aux nécessités du «Progrés».

Supposer que la signification donnée a I'espace reléve
de la déterminité est un choix épistémologique. Suppo-
ser qu'il y a des causes logiques pré-déterminées et fixes
de la réorganisation spatiale en découle. Dire au contraire
que I'imaginaire instituant pentecotiste crée la transna-
tionalisation, qu’il investit de sens ce qui'entoure et trans-
forme cela en lui attribuant de la valeur ou de la non-
valeur, en l'organisant, c’est un autre choix. L3, le sens
religieux ne se superpose pas 4 un mode d’expansion spa-
tiale, il ne se juxtapose pas au monde des échanges, il
«fait» le monde dans la mesure o1 il Pextrait du Chaos, du
Sans-Fond, de ’Abime. Le monde devient alors sens, signi-
fication temporairement fixée et vouée a étre altérée, a
é&tre recomposée non pas a partir d’'une origine externe, —
I'Histoire, le Progreés ou la force des choses — mais bien a
partir de l'intérieur, de 'imaginaire. Les nouvelles déno-
minations pentecotistes au Rwanda «font» le monde en
fixant une barriére face au vertige de I'hécatombe géno-
cidaire. Elles le font en étendant le champ des relations
au-dela des frontiéres du Congo, du Burundi, de I'Ou-
ganda, de la Tanzanie, et cetera.

Instituer le monde ne peut se faire sans 'idée d’un
étayage, obligatoire et arbitraire, sur la «premiére strate
naturelle» de ce qui se présente a l'instituant. Cette pre-
miére strate contient des éléments physiques qui ne peu-
vent étre ignorés, dont la société instituante ne peut
s’échapper : le corps et ses besoins ou les catastrophes
naturelles. Or, cette premiére strate du donné est «trans-
ubstanciée ontologiquement» par le sens dont elle est
investie et par son articulation dans un réseau de signifi-
cations paralléles. La faim sublimée par le jetine dans les
églises de ’Armée céleste (Corten 2004), 'assimilation
réguliére par les garcons Baruya de Nouvelle-Guinée de
la semence de leurs ainés pubéres pour que les hommes
de la tribu «réenfantent» I'enfant sans I'intermédiaire du
corps féminin (Godelier et Dortier 2001), & la Zion Chris-
tian Church en Afrique du Sud ou 4 'Eglise universelle au
Brésil, le «miracle» du paraplégique qui, subjugué par la
parole du pasteur I'interpellant «au nom de Jésus», se
leve de sa chaise roulante — effort exceptionnel que sou-
vent il ne pourra répéter. Dans les trois cas, la premiére
strate du donné — soit le corps — ne peut étre ignoré, mais
elle s’avére aussi parfaitement indissociable de son sens,
qui le fait étre autrement pour chaque imaginaire. De la
méme maniére, les ravages de la nature, sécheresses,
déluges, épidémies, tremblements, ne portent pas une
signification particuliére qui s’aveére religieuse, ils la sont.
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Un événement singulier n’échappera jamais a I'in-
vestissement par la signification qui I'apprivoise ou le
domestique...Lhistoire juive en fournit 'exemple le
plus pur et le plus éclatant : les épreuves les plus dures,
les catastrophes les plus tragiques s’y trouvent con-
tinuellement réinterprétées et investies de significa-
tion comme signes de 'élection du peuple juif et de sa
permanence. [Castoriadis 1986:457]

Ainsi, il n’y a pas de corps ou d’ceuvre de la nature qui
puisse étre filtrée de sa signification. La dimension signi-
ficative n’est pas 'emballage d’un objet «empirique», mais
bien partie constitutive du phénomeéne lui-méme. La trans-
nationalisation n’a pas davantage de substrat, soit un fond
irréductible pouvant étre détaché des diverses significa-
tions qu'il pourrait revétir. Autrement dit, il n’y a pas de
transnationalisation en tant qu’élément pur, dégraissé du
sens qui lui est attribué. Les ouvrages se sont multipliés
ces derniéres années et les théses se sont affinées, d'un
coté celles affirmant le caractére séculaire, voire millé-
naire de la mondialisation - la propagation du christia-
nisme n’en est-elle d’ailleurs pas une illustration? —, d'un
autre c6té celles soulignant le caractére nouveau du phé-
nomene avec la révolution informatique et avec la globa-
lisation financiére (Hirst et Thompson 1996). En fait, le
débat procéde en partie d’'une juste appréciation de
I'étayage et de l'altération de sens qui n’effectue jamais de
table-rase. La frontiere — fleuve, montagne, distance ou
tout autre obstacle au passage — est une strate naturelle.
Dans toutes les conceptions sur la mondialisation, elle
semble ne demander qu’a étre reprise par la société. Pour-
tant, les deux conceptions mentionnées sont parfois pri-
sonniéres de I’ «évidence illusoire d’'une organisation don-
née...que la société n’a qu’a reprendre» (Castoriadis
1975:341).

Sur un plan général, les significations imaginaires
sociales qu'une société se donne et qui font étre cette
société ne sont pas désincarnées, ne se réduisent pas a
une simple abstraction idéelle. «Le support représentatif
participable de ces significations — auquel bien entendu
elles ne se réduisent pas, et qui peut étre direct ou indi-
rect — consiste en images ou figures» qu’il est possible de
nommer spécifiquement «images signifiantes» dans la
mesure ol elles sont des significations incarnées en
figures, du sens qui a travers son support devient repé-
rable et donc communicable (Castoriadis 1975:351). Le
rapport entre signification et image est circulaire; cha-
cune présupposant et sous-tendant P'autre. Sila «chose» —
coutumes, rites, procédures, décorums — n’est cette chose-
12 que parce qu’elle est investie d’une signification sociale,
la signification sociale n’existe réciproquement que par
et dans cette image signifiante qui la figure. La transna-

Anthropologica 49 (2007)



tionalisation mise en ceuvre par le pentecdtisme repose
sur un étayage naturel et se fixe dans un ensemble
d’images signifiantes revétant une dimension logique iden-
titaire plus ou moins provisoire, dimension qui permet
que la signification soit temporairement stabilisée et iden-
tifiable. Le fait que dans les 80 pays et dans les 3000
temples de I'Eglise universelle (d’origine brésilienne), on
célebre partout le vendredi le culte de «libération» (des
forces démoniaques) manifeste 'unité et 'universalité de
cette dénomination «néo-pentecétiste».

Images signifiantes pentecotistes
et transnationalisation

Si d’'une part la transnationalisation est une institution
imaginaire sociale, d’autre part les images signifiantes
qui l'investissent de sens ne proviennent pas uniquement
de ce qu’on pourrait appeler 'imaginaire économique.
Elles traduisent également des mouvances, des bouillon-
nements propres aux imaginaires religieux, notamment
I'imaginaire pentecotiste. Depuis les années 1980 parti-
culierement, diverses significations sociales qui redéfi-
nissent le sens de 'espace émanent de ce dernier. Avant
d’aborder ces significations, il est pertinent de rappeler
sommairement le développement de la mouvance pente-
cotiste durant le dernier siécle.

Partout en Afrique et en Amérique latine, du début du
siecle jusque dans les années 1950-1960, de grands mou-
vements messianiques ou millénaristes, chevauchant par-
fois les mouvements de libération nationale, catalysaient
les imaginaires sociaux (Dozon 1995). A partir des années
1980, un renouveau apparait : le religieux de 'émotion
(Champion et Hervieu-Léger 1990). Le pentecotisme né
aux Etats-Unis au début du XXe siecle, notamment dans
les communautés noires, et apparaissant en méme temps
au Brésil et en Afrique du Sud, qui a essaimé dans les
années 1930, connait alors dans une multitude de pays
une véritable prolifération de production de sens. Une
forme pré-pentecotiste (le Réveil est-africain), née pré-
cédemment au Rwanda, essaime au Kenya, en Ouganda
et en Afrique orientale. La prolifération de production de
sens prend corps dans des manifestations 3 la fois trés
spontanées (lancement d’alléluias désordonnées dans les
assemblées et danse au rythme des chants a cappella) et
use de rituels qui deviennent des standards de recon-
naissance «universelle», grice auxquels un «frére» arri-
vant d’une autre église ou d’'un autre pays se sent immé-
diatement membre de la communauté (Hollenweger 1972).
A partir des années 1960, le pentecotisme envahit toutes
les confessions chrétiennes, notamment le catholicisme
sous la forme du Renouveau charismatique2. En Europe,
son influence est réduite hormis chez les Tsiganes (Cantén
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Delgado et al. 2004) qui manifestent, & leur maniére, la
transnationalisation du pentecotisme. En Afrique, il trans-
mute les mouvements prophétiques (de Surgy 2001). En
Amérique amérindienne, il produit un glissement des
chamans traditionnels vers les «chamans de Dieu» (pen-
tecotistes) (Pédron-Colombani 1998). Méme en Asie —
notamment en Chine - il déplace les champs de religio-
sité sous l'effet complémentaire de I'individualisme et de
I'émotion (Freston 2001). Offrant parfois des espaces néo-
communautaires (Bastian 1994), le pentecotisme devient
dans de vastes régions du monde un imaginaire social
capable d’offrir une alternative 4 un processus de sécula-
risation qu’on croyait presque naturel. Au Brésil, le verre
d’eau que les téléspectateurs déposent au-dessus de leur
poste de télévision lors d’émissions évangéliques est géné-
rateur d’influences bénéfiques; la technologie, embléme de
la modernité séculaire, devient lieu de communication
magique. En Haiti, ’Armée céleste apparait comme une
forme de re-signification des milices de tontons macoutes
et des groupes armés.

Alors que le pentecotisme était pratique de secte dans
le sens wébérien du terme jusque dans les années 1980,
il prend pleinement pied dans la société (Boudewijnse et
al. 1998; Willaime et al. 1999), s’immisc¢ant par les médias —
d’abord le radiophonique et ensuite le télévisuel, excep-
tionnellement maitrisé — par 'engagement de plus en plus
systématique dans des ceuvres sociales et enfin par son
entrée sur la scene politique. On parle alors volontiers de
«néo-pentecdtisme» (Mariano 1999). Bien au-dela du pen-
tecotisme proprement dit, un courant charismatique plus
global vient toucher toutes les formes d’expression reli-
gieuses. Le demi-milliard de croyants évoqués plus haut
correspond & cette mouvance plus englobante. Un nouvel
imaginaire social est en marche. Plusieurs images signi-
fiantes qui le manifestent instituent la transnationalisation.
Elles sont de nouvelles formes d’organisation du monde,
de nouveaux axes pour faire sortir I'étre du Chaos, du
Sans-fond. Parmi ces images figurent (1) un nouveau mode
de «construction du soi», (2) argent comme forme de
sacré, (3) I'unité de la vie ordinaire et (4) la guerre spiri-
tuelle a ’échelle planétaire.

Un nouveau mode de «construction du soi» :
I’expansion pour elle-méme

Dans le monde occidental des XVIIe et XVIIIe siécles, une
certaine symétrie existe entre la construction de I'Etat-
nation et celle de I'individu. Selon Gauchet (1985:238-253),
Pindividu se construit comme un corollaire de la trans-
cendance marquant la formation de 'Etat. Léchec de la
modernisation dans le cadre de I'Etat national, qu’on
appelle sous-développement, fait que la construction du soi
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a tendance aujourd’hui a s’articuler autrement, souligne
Van Dijk (2001:219). Comme le rappellent Marshall-Fra-
tani et Péclard, reprenant 4 Van Dijk la référence a Fou-
cault, «c’est autant par le recours a ce qu’il appelle des
«techniques de soi», dans «un travail de soi sur soi», que
selon les codes moraux et des obligations de soumission
en vigueur dans une société que I'individu se construit en
tant que sujet moral» (Marshall-Fratani et Péclard
2002:12-17).

De ce point de vue, le pentecotisme n’est pas simple
vecteur d’éthique mais espace de subjectivation, lieu de
déploiement du Sujet en tant que forme et non en tant
que substance (Vedrine 2000). La conversion individuelle
devient une «construction du soi» qui s’articule dans une
lutte spirituelle a échelle mondiale. Ainsi, 'espace est
investi d’un ordre propre en tant que champ ot la conver-
sion, le soi, a un sens. Cet investissement fait étre le trans-
national comme institution imaginaire nouvelle et non
comme reliquat d’'un systéme frontalier dépassé. En inves-
tissant ce qui est déja 13, c’est-a-dire les limites admises
d’un territoire, par la signification qu’est la conversion,
le déja-1a se voit «transubstantié ontologiquement». Il est
créé. Cette création par investissement de sens n'implique
pas foreément qu'’il y ait invention absolue ou inédite en
tous points dans ’Histoire. Une approche mettant de
P'avant 'imaginaire social comme cosmologie d’une com-
munauté délaisse justement I'idée d'une Histoire totale
pour s’intéresser davantage aux significations vécues et
faconnées par et pour I'instituant, dans ce cas-ci les
croyants pentecotistes, et a I'altérité que celui-ci instaure.
Ce qui attire notre attention est donc le sens qui soudain
structure le monde de maniere différente vis-a-vis du
passé proche de ces croyants et peut a ce titre étre dit
nouveau. Limaginaire social pentecdtiste laisse ainsi voir
sa dimension instituante sans égard aux innovations qu'ont
pu faire, ailleurs et 4 d’autres moments, d’autres courants
religieux. Par exemple, 'imaginaire de la conversion existe
certes déja dans la forme traditionnelle du millénarisme
qui est une projection tant dans le temps que dans l'es-
pace; c’est cependant le plus grand engagement dans «le
monde» du millénarisme qui caractérise le développement
du pentecotisme a partir des années 1980. Les grandes
croisades, les réseaux interdénominationnels, la circula-
tion de vidéos et d’audiocassettes, les voyages de mis-
sionnaires traversant les frontiéres, 'ouverture de nom-
breuses succursales d’Eglises du Sud en Europe et en
Amérique du Nord, voire au Japon, la diffusion a I'échelle
mondiale d’émissions télévisées et radiodiffusées, les péle-
rinages en Israél, sont 'orchestration concréte de cette
nouvelle construction du soi. Au Rwanda, combien parmi
ceux installés en exil comme pasteurs et revenus ensuite
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a Kigali pour fonder leur Eglise, n’ont pas fait participer
leurs fidéles aux grandes croisades de Peter Bonke? Ces
croisades restent un décor sur lequel s’inscrivent un flux
de significations nouvelles. S’y fixe une «construction de
soi». On est fier d’avoir résisté a tant d’épreuves et on est
prét a faire démarrer son Eglise comme une entreprise
ayant d’emblée un horizon transnational.

Lexpansion de ces pratiques tisse des réseaux qui ne
fonctionnent pas sur la base de complémentarité d’inté-
réts. Lobjectif est en quelque sorte immatériel : s’étendre
toujours plus. Non seulement par une sorte de volonté de
toute-puissance — qu’on trouve parfois dans le vocabulaire
de I'Eglise universelle du royaume de Dieu (Corten et al.
2003) — mais dans une conviction plus intime liée 4 la
conversion faisant que chacun se considére porteur d'une
force de transformation qu’il doit communiquer. Bien
entendu cette conviction personnelle et individuelle s’ar-
ticule et se voit stimulée par un cadre social. La notion
d’individu, comme le dit déja Castoriadis, est une des plus
cruciales institutions imaginaires sociales de I'Occident. Or,
dans le cas qui nous occupe, la dimension holiste de cette
subjectivation n’est plus la famille, le clan ou l’Etat, mais
bien 'expansion en elle-méme et la tiche transnationale
grossissante qu’elle appelle. Selon la perspective d’ana-
lyse exposée plus haut, ces réseaux transnationaux ne
peuvent étre abordés comme une réalité pré-existant a
I'image signifiante de la conversion. Ils ne sont pas non
plus un moyen pour arriver a ce soi nouveau, ne se résor-
bant pas en tactique instrumentale pour atteindre un
objectif fixe et pré-défini. Ils sont ce soi, cette identité en
construction permanente. Ces réseaux ne sont ces
réseaux-ci que parce qu’ils incarnent cet imaginaire de
I’expansion, qui n’existe que par eux.

Largent comme nouvelle forme de sacré

A ces réseaux pentecotistes correspondent des flux finan-
ciers. Ceux-ci ne vont pas nécessairement du Nord vers
le Sud. Ils donnent lieu au développement d’une struc-
ture néo-clientéliste se caractérisant par ses articulations
plus horizontales que verticales (les dénominations pen-
tecotistes sont multiples et beaucoup sont par ailleurs tres
peu centralisées et fonctionneraient comme un systéme de
franchise — on reprend le nom d’Assemblée de Dieu auquel
on ajoute un qualificatif et on se développe de facon a la
fois homologue et paralléle). Les chercheurs ont traité
ces questions d’argent différemment en Afrique et en
Amérique latine. Le phénoméne des pasteurs-business-
men (Marshall-Fratani 2001) semble plus généralisé en
Afrique. La prospérité apparait d’abord étre le fait de
pasteurs qui ont réussi avant d’étre un fantasme pour le
commun des croyants. En Amérique latine, le lien entre
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argent et sacré est plus volontiers souligné pour de
grandes églises, dont I'Eglise universelle du royaume de
Dieu. Beaucoup de petites églises se rattachent a de plus
grandes (parfois d’origine nord-américaine) dans un but
purement financier ou, de la part des pasteurs, dans des
stratégies virtuelles de migration. La réussite est éven-
tuellement celle de 'Eglise, méme si les fantasmes de
réussite individuelle constituent la chaine qui rassemble
le tout.

De deux fagons, selon la pensée de Callois et celle de
Castoriadis, ces flux financiers marquent ’entrée dans
une nouvelle forme de sacré, insufflant a I'espace une
organisation nouvelle. Premierement, si on considére le
sacré, comme Caillois (1994), en tant que rapport singu-
lier 4 un différent irréductible, les transactions d’argent
pentecdtistes introduisent un nouveau sacré parce que le
rituel d’expressivité duquel elles sont indissociables est
une forme nette de différenciation. Soulignons que ce
rituel, véritable catharsis d’émotion témoignant du contact
avec 'Esprit saint, n’est pas I'enrobage ou I'accompa-
gnement ad hoc d’un contenu originaire qu’on pourrait
étre tenté de voir dans la transaction d’argent comme
telle. Pour s’inscrire dans la perspective de Castoriadis,
I'argent est ici similaire & la premiére strate sur laquelle
la société fait un étayage et qu’elle transforme en I'inves-
tissant de sens (le corps, les catastrophes naturelles ou
la frontiere des exemples précédemment mentionnés). De
ce point de vue, la transaction financiére n’a pas une valeur
en elle-méme, elle n’a pas de substance indépendante du
rituel et du magma de significations imaginaires sociales
qui la font étre en tant que cette transaction.

Par ailleurs, nul besoin de se concentrer sur les
croyances religieuses pour voir que le rituel excede sou-
vent la chose ritualisée, qu’au bout du compte il fait étre
celle-ci. Le Droit romain, tel qu’il est présenté dans la
Codification de Justinien, offre des exemples non-reli-
gieux de ce «débordement» du rituel. «Ce qui est le noyau
fonctionnel de toute transaction, la volonté et 'intention
des parties contractantes, joue pendant longtemps un réle
mineur & I'égard de laloi ; ce qui domine c’est le rituel de
la transaction, le fait que telles paroles aient été pronon-
cées, tels gestes accomplis» (Castoriadis 1975:180). Ici, le
rituel déborde la dimension fonctionnelle, il dépasse le
but de la transaction. De la méme maniére, la transaction
d’argent des réseaux interdénominationels est transcen-
dée par le rituel qui la fait étre comme cette transaction-
1 et non une autre. Aussi incongrus ou surprenants que
puissent sembler les rituels pentecotistes (mains tendues
vers le ciel dans une posture d’extase, lancement spon-
tané d’alléluias, «priéres fortes» et son immense brou-
haha, intervention impromptue de prophéties de la part
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de simples fidéles — parfois méme des enfants, ete.) pour
I'observateur habité par la tradition du recueillement et
du silence, ils relévent du domaine du sacré dans la mesure
ol ils se construisent dans un rapport au différent. Com-
parée a la distanciation du sacré et du profane qui fait
encore la pompe des rituels catholiques, la proximité, pour
ne pas dire le mélange entre sacré et profane ne ramene
néanmoins pas i une immanence premiere. Des rituels
pentecdtistes aussi triviaux que cette mise aux enchéres
observée dans les temples de I'Eglise universelle (qui va
donner 100 reias...50 reias...20 reias...?) construisent un
rapport au différent, précisément parce qu’ils sont des
rituels. Généralisant cette proposition, on peut dire que la
transnationalisation des réseaux monétaires pentecotistes
se fait par et pour cette production de sacré. Autrement
dit, 'argent sanctifié ne se déplace pas de pays en pays,
il crée son propre espace. En s’agrandissant, ces réseaux
monétaires répandent un rapport au différent et stimulent
I'auto-reproduction du sacré sans égards aux frontiéres
étatiques.

Reprenons plus en détail, et & partir d’exemples, les
modes d’analyse inspirés de Caillois et de Castoriadis. Le
rapport au différent institué par les transferts d’argent
demeure fondamentalement paradoxal. Largent donné
en offrande devient & la fois un défi lancé 4 Dieu et un
défi que le croyant se lance a lui-méme. Le premier tend
arendre Dieu débiteur et 4 'obliger & rendre au centuple
a ceux qui «osent» tout donner. Le second est adressé au
croyant parce qu’il se met lui-méme en danger, risquant
un manque absolu de liquide pour sa subsistance ou I'in-
solvabilité. Largent dans ce double défi devient différent
de 'argent qui fait le sordide du quotidien, il devient du
sacré. Plus globalement, la manipulation d’argent par les
églises surtout «néo-pentecttistes», jugée scandaleuse
par les églises chrétiennes et pentecétistes, désigne un
rapport a du différent face a ces mémes églises «tradi-
tionnelles». Ce caractére scandaleux s’avérera produc-
teur de sacré et porteur d’'une nouvelle croyance. Reliant
cette conception a celle de Bataille dont Caillois était le
compagnon au Collége de sociologie, le sacré comme dif-
férent peut étre pensé en termes de sortie du désordre.
On se souvient, pour Bataille, le profane est la sortie du
sacré dans le sens de la sortie du désordre et de 'imma-
nence de 'animalité. Pour Bataille (Bataille 1973; Carrier
2005), cette sortie est aussi une déchéance. Pourtant c’est
dans l'expérience du profane, dans l'invention de Poutil
qui le pose en extériorité, que ’humain accéde 2 la
conscience de la mort. Le sacré n’apparait totalement que
dans son rapport au profane, il n’apparait que dans la sor-
tie du désordre et de I'effroi, mais au profit d’'un ordre
désenchanté. Vis-a-vis du désordre, le «néo-pentecotisme»,
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dont I’Eglise universelle du royaume de Dieu est une
forme emblématique, a un rdle fondamental de révéla-
teur. Il institue, a travers I'argent qu’il sacralise, un rap-
port global au désordre, c’est-a-dire, dans la perspective
de Bataille, un rapport global au sacré. Par ailleurs, en se
posant en situation scandaleuse vis-a-vis des Eglises éta-
blies, il prend une part du role du sacré que celles-ci ont
perdu dans leur acceptation du monde profane.

Suivant cette fois la pensée de Castoriadis, 'argent
est une nouvelle forme de sacré dans la mesure ou il est
un simulacre institué de [’Abime, pour reprendre les
termes de I'auteur. Dans cette perspective, le sacré rap-
pelle le désordre, I'immensité de ce qui nous échappe —
les forces invisibles, I'effroi de 'univers infini, la force
brute d’une foule réunie — mais en méme temps il le couvre
en prétendant le saisir, en lui donnant un visage, une exis-
tence, un repeére. Le fracas entre apparition et négation
du Chaos constitue la moelle du sanctifié.

[La religion] réalise et satisfait a la fois 'expérience de
I’Abime et le refus de I'accepter — en prétendant le cir-
conscrire — en lui donnant une ou plusieurs figures, en
désignant les lieux qu’il habite, les personnes qu'’il
incarne, les paroles et les textes qui le révélent. Elle
constitue une formation de compromis...Le Sacré est
le simulacre chosifié et institué de I'Abime : il se donne
comme présence immanente, séparée et localisée, d’un
transcendant. [Castoriadis 1986:473]

Largent qui circule dans les réseaux pentecotistes
correspond a cette tension entre stigmatisation du
désordre et sentiment de maitrise de celui-ci qui, selon
Castoriadis, caractérise le sacré. Largent fait partie d’in-
nombrables ensembles fantasmatiques, se déplacant a
I'horizontalité, en méme temps qu'il est un fétiche qui s'im-
pose en extériorité. Il concrétise ce qui nous domine, nous
écrase, nous réduit en esclavage, mais simultanément il
circule entre toutes les mains et, a ce titre, est bien le
contraire de quelque chose qui «nous dépasse». Fonda-
mentalement, 'argent situe par rapport au temps et par
rapport a 'espace. Il est le lien avec les membres de la
famille émigrés aux Etats-Unis ou au Canada. A tel point
que les remises de fonds en provenance de I'émigration
constituent aujourd’hui, pour plusieurs pays, la premiere
source de devises. Elles sont aussi vertige face au sous-
développement interne. Ainsi, il est tout & la fois ordre
dans le désordre et désordre dans I'ordre. Si le penteco-
tisme semble faire éclater la distinction entre profane et
sacré, cet éclatement n’équivaut pas a une évacuation du
rapport entre les deux dimensions. Celles-ci se vivent plu-
tot de nouvelle maniére, selon que le sacré soit désordre
(Bataille) ou semblant de maitrise du désordre (Casto-

74 / André Corten et Vanessa Molina

riadis). C’est dans ce rapport paradoxal que ’argent
comme sacré donne une unité au monde qu’il congoit
comme totale anarchie et qu’il institue, a travers les
réseaux transnationaux, des identités en continuel dépla-
cement. Lunité spatiale obtenue par 'argent comme simu-
lacre de I'abime est axe d’organisation du désordre qui
entoure l'instituant, injection de cohérence qui me per-
met de vivre dans, et en faisant, le réel.

Lunité de la vie ordinaire

La mondialisation semble faire fi de tout étayage. Le bati
d’immenses usines ne lui résiste pas : non concurrentiel,
ce «donné» n’a plus aucune valeur. On pense par exemple
a Buenos Aires en ce début des années 2000. Tout autour
de la ville un cimetiére industriel. Un peu plus a I'exté-
rieur, a perte de vue des quartiers paupérisés oti les cho-
meurs vivent leur privation d’emploi comme une
déchéance. En périphérie, en grand nombre, des autoch-
tones du Chaco ou du Paraguay et leurs «chamans de
Dieu», ils vivent le quotidien de tout un chacun, mais a
travers leurs pasteurs ils ont un contact avec un autre
monde. Parmi les Argentins de souche européenne, la cul-
ture catholique reste forte et le malheur économique est
vécu comme un chitiment de Dieu (Miguez 1998). Méme
lorsque la cause de leur malheur n’est pas attribuée a une
vengeance transcendante, elle semble tout de méme d’ori-
gine extrasociale. Elle parait redevable 4 I'’économie mon-
diale. La mondialisation est concue comme une loi aveugle
et insensible & tout argument. Dans les cas ot les débou-
chés paraissent moins improbables et les décisions éco-
nomiques plus proches, ils se présentent néanmoins sous
’angle de la contrainte, voire de la violence. Méme si une
part importante de la population ne trouve pas a se conver-
tir en force de travail, la vie quotidienne est devenue une
lutte constante oii méme la survie signifie essayer de tou-
jours produire plus. Le monde est alors ainsi fait que d’'un
cOté ceux qui ont un emploi, quel qu’il soit, travaillent de
plus en plus et ceux qui n’en ont pas consacrent tout leur
temps & en chercher. La logique économique s’est impo-
sée partout. Le temps tout entier, dans son plus court
terme comme dans son long terme, a I’échelle locale
comme mondiale, est quadrillé par 'imaginaire hétéro-
nomisé de la main invisible du marché économique.
Mais I'économie est aussi formée de rapports tout a
fait concrets dans lesquels sont placés des sensations, des
sentiments, des attentes, des regards, de la souffrance.
Le croyant qui a investi autrement de sens son rapport
au transnational y voit également sa vie quotidienne auntre-
ment. Quand on songe a église ou a secte, on pense, il est
vrai, que cette logique de la main invisible de la loi éco-
nomique est remplacée par une logique tout aussi «<hété-
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ronomisée». Désormais, le rituel des cultes scande la vie
de tous les jours et la fréquentation d’autres personnes
place le croyant dans un nouveau cloisonnement. Quoi
qu’il en soit, en donnant une valeur & '’émotion collective,
a la joie spirituelle et & la croyance au miracle, de nou-
veaux investissements de sens sont faits. Il se construit un
nouvel imaginaire de la vie quotidienne, sur lequel il est
vain de poser des jugements de valeur. Ce nouvel imagi-
naire correspond paradoxalement a ce que Taylor (1998)
théorise, pour les sociétés industrialisées, sous le nom de
«vie ordinaire». Pour lui, la vie ordinaire est marquée par
Pexpressivisme romantique de Pauthenticité et se conjugue
4 un individualisme souvent rendu, par ailleurs, respon-
sable des malheurs de la mondialisation. Il correspond &
«la conscience que la signification [de la vie humaine] vient
du dedans. Elle [cette conscience] est une impulsion inté-
rieure ou une conviction qui nous enseigne I'importance de
notre propre épanouissement naturel et de notre solida-
rité avec celui des créatures auxquelles nous sommes
apparentés. C’est la voix de la nature en nous» (Taylor
1998:463). Le pentecotisme offre une espéce de cadre néo-
communautaire ol peuvent se vivre individualisme et
expressivisme romantique. On I'a parfois qualifié de post-
moderne (Hurbon 2001). Il apparait dans des régions en
période d’urbanisation ou de posturbanisation accélérées
comme un cadre dans lequel chacun peut investir de sens
ce qu'il voit. En particulier, investir de sens son rapport au
‘transnational, vécu a travers la circulation de «mission-
naires»/ prédicateurs, mais aussi dans son fantasme de
partir ailleurs. Le pentecotisme affermit I'identité non
seulement du converti, mais également de ses voisins, que
ces derniers le regardent avec condescendance ou avec
respect. Le converti est vu comme appartenant a un autre
monde qui n’est plus simplement extramondain.

En bref, I'imaginaire social de la transnationalisation
prend la forme d’'un imaginaire social de la vie ordinaire.
Celui-ci est notamment marqué par la «banalisation du
miracle» s’opérant 4 travers des chaines transnationales
de narration, qu’elles soient médiatiques ou orales. Le
miracle n’a plus aucun caractére exceptionnel dont I'au-
thenticité devrait étre reconnue par une autorité supé-
rieure, il peut arriver a n’importe qui (il peut nous arriver
a nous!) et chacun voit autour de lui des manifestations
de miracles. Le monde quotidien devient merveilleux mais
en méme temps banalisé — et par-1a a la portée de tous. Il
ne se heurte plus aux frontiéres. Ainsi, le pentecotisme
transforme la perspective de la «mondialisation» et I'in-
vestit de sens. C’est cette capacité de transformation
immanente qui rend compte aussi de son immense suc-
ces. Cette expansion «miraculeuse» touchant la vie quo-
tidienne donne au monde des croyants une unité.
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Guerre spirituelle et politique planétaire

Apparemment, 'engagement des pentecotistes dans la
politique s’opére en référence a I'Etat-nation, surtout
depuis qu’en 1986, les électeurs brésiliens ont envoyé des
dizaines de députés évangéliques au Congres fédéral
(aujourd’hui plus d’une cinquantaine). Les candidats évan-
géliques, soit dans des partis chrétiens, soit sur des listes
d’autres partis, se sont présentés et souvent se sont fait
élire, au niveau local, régional ou national dans plusieurs
autres pays d’Amérique latine (Venezuela, Equateur, Boli-
vie, Guatemala, Salvador, Costa Rica, Haiti, Pérou, etc.).
Au Brésil, aux élections présidentielles de 2002, parmi les
quatre candidats, 'un était évangélique et, arrivé en troi-
siéme position au premier tour, a obtenu 16 %; de plus,
Lula, président élu, a choisi comme vice-président le séna-
teur d’'un parti (le Parti libéral) dont la moitié des dépu-
tés appartiennent i I'Eglise universelle du royaume de
Dieu. Ari Pedro Oro (2003) montre qu'une fois dans les
assemblées législatives, les élus pentecotistes qui se récla-
maient lors de la campagne électorale d’'une transcen-
dance éthique, se plient, dans leur travail parlementaire,
au méme pragmatisme «immanent» que les autres dépu-
tés. D’un autre c6té, Jean-Pierre Bastian souligne la signi-
fication de «guerre spirituelle» de certaines actions,
comme cette avionnette au Costa Rica, aspergeant d’huile
bénite la capitale, pour en évacuer les forces du mal (Bas-
tian 2001:220). En Afrique, les évangéliques jouent un
role bien connu dans I'entourage des présidents que ce
soit en Cote d’Ivoire, au Bénin, en Zambie ou au Kenya.
Ils peuvent lutter pour un changement de régime poli-
tique. Au Nigéria, ils sont devenus une composante
majeure des luttes intercommunautaires.

En dehors de leur pays d’origine, les Eglises se gar-
dent bien d’influer ouvertement sur la vie politique des
pays dans lesquels elles sont implantées. Méme lorsqu’elle
est bien établie, I'E glise universelle du royaume de Dieu,
cette Eglise multinationale brésilienne, reste discréte par
rapport a la politique intérieure. Une seule exception, dis-
cutée d’ailleurs, celle du Mozambique (Cruz e Silva
2003:115-117). D’autres Eglises multinationales pentecé-
tistes jouent parfois un role transnational régional. C’est
le cas de plusieurs Eglises africaines dont la Church of
Pentecost, d’origine ghanéenne mais celle-ci joue surtout
un role de relais dans les phénoménes migratoires.

Prenons 'exemple de 'Afrique du Sud ot les pente-
cbtistes et les «zionistes» (Eglises indépendantes afri-
caines qu’Anderson (2000) associe au pentecotisme) repré-
sentent prés de 40 % de la population. Leur role
«politique» dans la coupure radicale vis-a-vis de I'apar-
theid a été faible et pourtant ils ont joué un role essentiel
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dans la «réconciliation» a partir de 'imaginaire de la gué-
rison, en 'occurrence ici la guérison d’un corps social pro-
fondément blessé par I'apartheid (Corten 2003). C’est jus-
tement au niveau de I'imaginaire de la guérison que les
pentecétistes jouent un réle non négligeable dans non pas
la politique, mais le «vivre ensemble» de plusieurs pays
d’Afrique et d’Amérique latine. Ce réle est certes ambi-
valent dans la recherche de la justice ou de la lutte contre
I'impunité, mais il est effectif au niveau des mentalités.

Linvestissement de sens du transnational se fait par
une projection de la division du monde entre personnes
«libres» et «non libres», entre personnes «libérées du
démon» et «possédées par le démon». Cet investissement
s'inspire du prémillénarisme dans ses formes classiques
et aboutit & cartographier ’ensemble du monde en zones
libérées et possédées par le démon. Une guerre spirituelle
est déclarée a I'échelle de la planéte. Ce qu’on appelle le
sionisme chrétien (Gifford 2001), distinct du «zionisme»
sud-africain, a dés lors marqué l'interprétation de cette
«guerre spirituelle» dans la mesure ot il donne & IEtat
d’Israél un role clef dans I'histoire de la fin des temps.
Dans cette croyance, le retour des Juifs de la diaspora en
Israél constitue une étape décisive (avant leur conversion
au christianisme) dans 'annonce du retour du Christ. Il va
sans dire qu'aux Etats-Unis, cette croyance a un impact
direct sur la politique étrangére américaine (Fath 2004).
Mais ce qui nous intéresse ici plus particulierement c’est
la signification que prend Israél au sein des imaginaires
des communautés paupérisées d’Amérique latine et
d’Afrique. Le retour du peuple Juif en Terre sainte orga-
nise les images 4 travers lesquelles les évangéliques des
bidonvilles autant que des dirigeants politiques voient
I’espace international. Dans certaines dénominations, ces
images se polarisent sur des pélerinages organisés a Jéru-
salem qui font le pendant des pélerinages des musulmans
ala Mecque. Dans des pays comme le Nigeria ou la Cote
d’Ivoire o1 les conflits passent souvent par le filtre confes-
sionnel, ces images canalisent les investissements de sens
et peuvent méme les bloquer. Dans d’autres cas, elles
constituent une maniére de donner un sens a des événe-
ments planétaires. Si dans la cathédrale «mondiale» de
Rio de Janeiro, I'Eglise universelle du royaume de Dieu
a une maquette miniature de Jérusalem, c’est que celle-
ci mobilise I'imagination.

Conclusion

Les significations imaginaires sociales émergentes et les
images signifiantes qui leur donnent corps, telles la
construction du soi par 'expansion, 'argent comme forme
de sacré, I'unité de la vie ordinaire et la guerre spirituelle
planétaire, qui investissent de sens la transnationalisa-
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tion, ne sont pas, comme pourrait le prétendre une
approche fonctionnaliste, des réponses a des besoins réels
que les institués en place ne seraient plus capables de
satisfaire. La transnationalisation ne fait pas le rempla-
cement de piéces défectueuses du systéme territorial éta-
bli, elle n’est pas une nouvelle option imaginée par la
société en raison d’une quelconque caducité de 'Etat-
nation. Le cas échéant, nous ne sortirions pas d’'une vue
de 'Histoire comme progression en ligne droite, comme
ordre pré-déterminé qui ne ferait que se réaliser en
enclenchant une nouvelle étape. Affirmer que 'imaginaire
surgit comme réponse a un besoin, qu’il a une fonction
compensatrice face aux incongruités du réel, préte le flanc
a des besoins en soi, fixes et universaux, alors que la néces-
sité est elle-méme «crée» par 'imaginaire.

Des problémes réels ne peuvent étre problémes, ne se
constituent comme ces problémes-ci que telle époque ou
telle société se donne comme tiche de résoudre, qu’en
fonction d’'un imaginaire central de I'époque ou de la
société considérée. Cela ne signifie pas que ces prob-
lémes soient inventés de toutes piéces, surgissent &
partir du néant et dans le vide. Mais ce qui pour chaque
société forme probléme en général est inséparable de
sa maniére d’étre en général, du sens précisément prob-
lématique dont elle investit le monde et sa place dans
celui-ci. [Castoriadis 1975:202]

Dans cette perspective, la dite crise de 'Etat-nation n’a
pas d’existence propre. Elle est pour 'Occident, par le
magma de significations imaginaires sociales que consti-
tue celui-ci. Ainsi, elle ne peut étre le grain de sable dans
I’engrenage, le besoin insatisfait, qui nous pousserait a
inventer autre chose, qui pousserait le pentecotisme a
investir 'espace planétaire d’'un sens autre que celui habi-
tuellement recu.

Mais pourquoi le transnational est-il «inventé» au
niveau religieux? En effet, il n’a évidemment pas simple-
ment un aspect religieux, parmi d’autres aspects se trou-
vent les dimensions technologiques, environnementales,
culturelles, et cetera. Mais dans tous les cas, la transna-
tionalisation instituée par I'imaginaire pentecotiste n’est
pas la simple conséquence au niveau religieux d’une trans-
formation qui se ferait ailleurs. Comme latteste le titre
d’un dossier paru en 2004 dans le Courrier international,
«Les fous de Jésus : les évangéliques a la conquéte du
monde», les journalistes commencent 4 s’intéresser a I'in-
vestissement de sens donné par les évangéliques au trans-
national, que ce soit en Chine, en Irak, & Gaza ou encore
au Nigéria et au Brésil. Des chercheurs découvrent que
des groupes ultra-orthodoxes juifs ainsi que des mouve-
ments musulmans sont pris par la contagion. En fait, &
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travers la recherche d’émotion, ¢’est un sens qui non seu-
lement est donné & une nouvelle organisation de I'espace
mais qui produit cette organisation. De moins en moins,
ce sens est interprété comme une valeur refuge. De moins
en moins aussi, il est interprété uniquement comme un
repli sur une spiritualité purement individuelle. De moins
en moins, en tout cas en dehors des Etats-Unis, on P'assi-
mile purement et simplement & une idéologie ultracon-
servatrice. I1 y a une construction sociale de soi qui se fait
par le biais d’'une dispersion dans l'espace et cette
construction conduit parfois & une volonté de changer les
choses ou de changer de régime politique. I1 y a un sens
nouveau donné 2 la vie ordinaire qui pourrait bien contes-
ter a4 un moment la tyrannie des lois économiques. Il y a
un rapport a 'argent qui a la fois place les croyants de
plain-pied dans la «mondialisation», mais qui les situe
aussi dans un rapport de différence a travers le défi de
I'offrande et la spécificité des rituels. I1 y a un intérét des
masses paupérisées, surtout les femmes, pour les ques-
tions planétaires; intérét qui nait sous la banniere d’une
guerre spirituelle 4 laquelle il faut étre attentif. Cunivers
imaginaire de ces masses n’est ni leur localité, ni leur
région, ni leur pays, ni méme leur continent.

Dans une période ol on s’interroge sur le dépérisse-
ment du politique qui est souvent la simple prise de
conscience de la fin de la transcendance de celui-ci, 'ima-
ginaire social religieux n’est pas une compensation qui
réinjecterait de la transcendance. Le pentecotisme, reli-
gion de I'émotion — plutét marquée par 'immanence -,
n’offre pas cette ressource de compensation. On I'a dit,
I'imaginaire n’est ni de ’ordre de fonctionnalité, ni de
I'adaptation. Par contre, peut-étre le pentecotisme per-
met-il aux populations de donner un sens a cette imma-
nence et d’y développer une certaine autoconstruction
d’eux-mémes. Au-dela des caractérisations conservatrices
ou progressistes accordées aux évangéliques, on peut
penser que ce nouveau religieux permet aux populations
marginalisées de vivre 'immanence du politique (et la
«crise» qu’on croit reconnaitre dans celui-ci, du fait de
cette immanence) en donnant un sens a leur univers
ambiant, en organisant 'espace dans une autre perspec-
tive et rendant ainsi compréhensible la désacralisation
de I'Etat.
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Notes

1 Recherche subventionnée par le Fonds québécois de
recherche sur la société et la culture (FQRSC).

2 Le Renouveau charismatique catholique (RCC) a d’abord
été appelé «pentecdtisme catholique». Né au cours des
années 1960 dans des milieux catholiques américains, le
«nouvel esprit de Pentecote» a d’abord été salué par Jean
XXIII, puis par Paul VI, tout en étant tenu en méfiance en
particulier par le courant de la théologie de la libération,
en raison de ce qui était jugé comme un abandon des pré-
occupations sociales au profit d’une spiritualité émotion-
nelle et purement individuelle. A partir des années 1990, le
Renouveau charismatique est reconnu par les conférences
épiscopales de différents pays, notamment latino-améri-
cains, et est vu comme la stratégie vaticane pour lutter
contre 'hémorragie des catholiques au bénéfice des «sectes»
protestantes.
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