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Résumé : Lobjectif de cet article est de décrire et d’analyser
I'adoption et la resignification du pentecotisme par les Tobas
d’Argentine. Liglesia Evangélica Unida («Eglise évangélique
unie»), née dans la province du Chaco comme Iglesia Toba
(«Eglise toba») nous semble exprimer la dynamique sociocul-
turelle de ce peuple. Elle constitue une des multiples réponses
que les Tobas ont élaborées face aux transformations qui leur
furent imposées par I'expansion coloniale, d’abord, par la for-
mation, la consolidation et le développement de I'Etat-nation,
ensuite. Comme forme d’organisation, cette Eglise reproduit
les rapports entre les Tobas et la majorité non toba, ainsi que les
rapports intra-ethniques. Son existence méme, son fonctionne-
ment et la recherche soutenue d’autonomie manifestent qu’ils
n’ont pas perdu leur identité propre, malgré les transforma-
tions qu’ont comportées et que comportent encore les déplace-
ments constants, les migrations dans les grandes villes.

Mots-clés: E glise autochtone, Tobas, Argentine, milieu urbain,
intégration

Abstract: The aim of this article is to describe and analyze the
adoption and resignification of Pentecostalism by the Toba of
Argentina. The Iglesia Evangélica Unida (“United Evangeli-
cal Church”) born in the Province of Chaco as Iglesia Toba
(“Toba Church”) expresses this people’s sociocultural dynamics.
It constitutes one of the answers elaborated by the Toba in the
face of the transformations imposed upon them first, by colonial
expansion, and afterwards, by the formation, consolidation and
development of the nation-state. As an organization, this Church
reproduces the relations between the Toba and the non-Toba
majority, as well as intraethnic relations. Its very existence, its
functioning and a sustained search for autonomy show that they
did not lose their identity, in spite of the many transformations
involved by constant displacements, migrations to the cities.
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ronment, integration

Anthropologica 49 (2007) 125-135

Introduction

9 objectif de ce travail est d’analyser I'adoption du pen-
tecotisme par les Tobas. Le peuple toba est le plus
nombreux des peuples autochtones du Gran Chaco argen-
tin; ils y voisinent avec les Mocovi, les Pilagi, les Vilelas,
les Mataco-Wichi, les Chiriguanos et les Tapiete. Les
autochtones n’ont pas regu passivement le pentecotisme;
son adoption a comporté et comporte encore des proces-
sus de réflexion et de resignification!. C’est pourquoi notre
analyse ne peut se limiter 4 la recherche de correspon-
dances symboliques entre la tradition toba et le penteco-
tisme, ni 4 'examen des politiques d’évangélisation des
Eglises. Pour comprendre cette adoption, il faut parcou-
rir les transformations historiques des Tobas et évaluer
ce qui se produit aujourd’hui au sein de I'Iglesia Evangé-
lica Unida, institution autochtone née dans le Chaco sous
le nom d’Iglesia Toba (Tamagno 2004).

Nos premiers contacts avec les Tobas se sont produits
en 1986, quand nous avons appris 'existence d’'un groupe
de familles, provenant de la province du Chaco et qui habi-
taient Villa Iapi, un des bidonvilles qui entourent Buenos
Aires, et que I'on appelle en Argentine villas miserias.
La présence autochtone a été traditionnellement niée dans
notre pays, dont 'imaginaire social était — et, dans une
certaine mesure, demeure — celui d’un «peuple venu des
bateaux», c’est-a-dire construit sur la base de 'immigra-
tion européenne et, partant, sans Amérindiens. Il y a vingt
ans a peine, mentionner la présence, dans les villes, d’au-
tochtones qui vivaient de fagon communautaire et mon-
traient encore des signes d’une identité distincte, suscitait
I'étonnement sinon le soupcon et ce, méme dans les milieux
anthropologiques. On supposait que, si des Amérindiens
avaient choisi d’habiter en ville, ils auraient adopté en
méme temps la culture urbaine, ils auraient perdu leur
identité et ne seraient donc plus des Amérindiens. Dans
nos travaux antérieurs (Tamagno 1986, 1997, 2001, 2003),
nous avons montré comment, malgré les transformations
causées par cette migration de plus de mille kilométres,
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les familles tobas se regroupent — quand les conditions
matérielles le permettent —, développent des formes com-
munautaires d’existence, conservent et mettent a jour
leur langue (le gom) et maintiennent avee leurs commu-
nautés d’origine et avec les autres noyaux d’immigrants,
des rapports fluides, en méme temps que se consolide le
culte pentecotiste dont la plupart sont des adeptes.

Ce qui a attiré notre attention & Villa Iapi, c’est la pré-
sence d’un édifice de magonnerie, qui tranchait avec la
précarité des maisons des alentours. Un panneau de bois
indiquait : Iglesia Evangélica Unida. A premiére vue, tout
indiquait qu'il s’agissait d’'une des nombreuses Eglises
pentecétistes qui ont proliféré en périphérie des grandes
villes pendant les années 1980. Nous avons découvert plus
tard qu'il s'agissait d’'une Eglise autochtone : non seule-
ment parce que les pasteurs sont tobas, mais parce qu’elle
constituait un espace significatif dans la résolution - avec
un fort degré d’autonomie — des problémes communau-
taires. En effet, dés cette époque, on discutait du role que
devrait jouer I'Eglise dans la lutte que ensemble des
familles menait pour obtenir «un petit coin de terre pour
vivre ensemble dans la ville». Le pasteur toba n’acceptait
pas toujours que les réunions communautaires aient lieu
dans I'enceinte du temple, ni que les pétitions aux autori-
tés soient faites au nom de l’Eglise; 4 son avis, cette der-
niére devait s’occuper avant tout des «choses de I'Esprit»
et non «des problémes terrestres»2. Cependant, en I'ab-
sence d’une association civile3 qui la représente,
I'Eglise apparaissait souvent comme I'expression de la
«communauté toba», comme si le culte et la collectivité
étaient une seule instance et que leurs contours corres-
pondaient exactement. Par ailleurs, il y avait des rela-
tions fréquentes entre cette Eglise urbaine et le siége
central de I'Iglesia Evangélica Unida (I.LE.U.), dans la
ville de Saenz Pefia, au Chaco. Les visites et les consul-
tations touchaient tant 'organisation locale du culte que
les activités de 'ensemble des familles tobas; on valori-
sait d’ailleurs fortement ces relations de I'Eglise locale
sur le plan national et international?. LEglise regrou-
pait méme des résidents non tobas et considérait légitime
d’établir des rapports avec d’autres Eglises penteco-
tistes, avec lesquelles elle collaborait pour des cultes,
pour I'école du dimanche, pour des visites de pasteurs
et pour la réception d’une aide financiére.

En 1991, un ensemble de familles, incluant celles qui
s'étaient séparées de I'l.E.U., forma une association civile,
Ntaunaq Nam Qom, dans la ville de La Plata, capitale de
la province de Buenos Aires. Poursuivant la lutte pour la
terre, ces familles obtinrent des lots pour I'«autocons-
truction communautaire» de 36 logements familiaux.
Quand la construction fut terminée, on édifia un batiment
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central et I'Iglesia Evangélica Unida Templo de Fé appa-
rut comme un espace a partir duquel s’exercait le pouvoir
du pasteur, qui était, en méme temps, le président de I'as-
sociation civile. Dans le quartier toba de la ville de Resis-
tencia, capitale de la province du Chaco, 'LLE.U. est la
plus importante par le nombre de ses fideles. Bien que
d’autres Eglises pentecotistes possédent des locaux dans
le méme quartier, elles n’arrivent pas a la concurrencer;
elles accueillent surtout de petits groupes de fideles qui
s’éloignent temporairement de 'I.E.U. & la suite d’une
lutte de pouvoir ou d’un conflit de leadership. De méme,
parmi les Tobas d’Empalme Graneros, quartier périphé-
rique de Rosario, dans la province de Santa F'é, ce sont les
leaders de 'LE.U. qui jouent un réle fondamental dans la
prise de décisions concernant I’ensemble du groupe. En
effet, la population autochtone de la ville, particuliére-
ment nombreuse (plus de 6 000 habitants) n’a pas réussi
a satisfaire aux nombreuses exigences légales qui régis-
sent la formation d’'une association civile. La rencontre
ou convention annuelle de 'LE.U., qui a lieu & Sdenz Peiia,
comme celle des jeunes qui a lieu dans le quartier toba
de Resistencia, est I'occasion, pour les leaders des Eglises
locales de tout le pays, de faire le bilan de leurs activités
et d’élaborer des stratégies pour 'avenir. Le nombre élevé
des participants (plus de 1 000 & la premiére, et plus de 500
a la deuxiéme) n’a d’égal que le zéle avec lequel chaque
Eglise locale prépare pendant toute 'année sa participa-
tion. En outre, ces rencontres sont I'occasion d’impor-
tantes activités extrareligieuses, comme les retrouvailles
familiales, la formation de nouveaux couples, la légitima-
tion de leaders locaux et la discussion de questions qui
touchent I'ensemble du peuple. Tout cela démontre que
ces rassemblements sont véritablement des rencontres
de tout le peuple toba : 'LLE.U. leur fournit le cadre dans
lequel ils peuvent agir ensemble, puisque tous les leaders
sont des Tobas. Signalons que I'lLE.U. est 'Eglise pente-
cotiste qui, en Argentine, dispose de la plus grande marge
d’autonomie interne.

Tous cela nous amena a nous poser les questions sui-
vantes :

- Qu’est-il arrivé pour que les Tobas se définissent
comme pentecotistes?

- Quel processus a mené a la gestation, a la formation
et au développement de I'LLE.U. pour que cette der-
niére apparaisse en téte, dans des regroupements
urbains aussi éloignés de ceux du Chaco d’otx I'Eglise
est originaire?

— Quel role joue I'.LE.U. dans le phénomeéne de visibilité
accrue des Tobas et dans leur possibilité de construire
un espace de pouvoir dans un contexte d’exploitation
et de subordination?
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— Y a-t-il une certaine homologie entre les croyances et
les pratiques des Tobas d’avant I'arrivée des Euro-
péens et celles qui proviennent du pentecétisme, telles
qu’elles s’expriment a l'intérieur de I'T.E.U.?
Etablissons d’entrée de jeu que nous sommes en

désaccord avec les analyses qui mettent I'accent sur la
similitude entre 'univers symbolique toba et celui des
pentecoétistes pour expliquer la conversion (Miller 1979).
Nous considérons également inadéquates les approches au
changement social qui insistent unilatéralement sur I'in-
dividualisation, la sécularisation et la dispersion des liens
communautaires qui accompagneraient le remplacement
de l'univers symbolique toba par 'univers pentecotiste,
surtout en milieu urbain (Cordeu et Sifredi 1971; Miller
1979)5. 11 en va de méme pour celles qui considérent que
'action des pasteurs protestants n’a pour objectif que de
dominer et d’aliéner les consciences (Silleta 1986).

Nous ne sous-estimons pas les paralléles ou ressem-
blances possibles entre certaines pratiques et symboles
pentecotistes et leurs équivalents tobas. Par ailleurs, les
données fournies par les sources historiques (Fuscaldo
1985; Teruel 1999; Ubertalli 1987) et ethnographiques
(Barabas 1971, 1987; Bartolomé 1972; Idoyaga Molina
1994; Vuoto et Wright 1991; Wright 1988, 1992) et par nos
propres observations montrent que les Tobas n’ont pas
accepté passivement les impositions des Européens, dans
quelque domaine que ce soit. Ils ont riposté par des rébel-
lions, armées ou messianiques, par des résistances et resi-
gnifications, guidés par la nécessité de survivre et d’at-
teindre I'autonomie. Ainsi, I'lLE.U. exprime I'adoption
resignifiée du pentecotisme par le peuple toba, qui conti-
nue a maintenir sa différence en dépit des transforma-
tions qu’engendre la vie dans la grande ville.

Nos outils théoriques

Au-dela de leurs divergences, les analyses théoriques de
Marx, Durkheim et Weber mettent 'accent sur la néces-
sité de relier les représentations et la subjectivité avec
I'ordre social. Cela conduit & analyser la naissance, la
consolidation, la revitalisation ou I'affaiblissement de tout
projet religieux en rapport avec les conditions historiques
dans lesquelles il s’inscrit. Partant, 'étude de l'accepta-
tion et de la resignification du pentecotisme par les Tobas
ne peut se réduire a invoquer 'expansion de cette forme
de protestantisme ou I'homologie entre certaines pra-
tiques rituelles autochtones traditionnelles et celles du
pentecdtisme. Il faut interpréter ce processus dans le
cadre des transformations sociales, économiques et poli-
tiques engendrées par leur insertion dans une société
plus vaste. Il faut tenir compte d’une multitude de
variables et dépasser I'interprétation individuelle et psy-
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chologisante du phénomeéne religieux, pour le saisir
comme une question de groupes et de peuples, et aussi
comme le résultat de la concurrence entre diverses
Eglises et dénominations, en lien nécessaire avec un
contexte sociohistorique particulier.

Nous nous appuyons sur les propositions d’un certain
nombre d’auteurs, que nous résumerons briévement ici.
Avec Victor Turner (1974), nous estimons nécessaire de
comprendre le rituel comme 'espace ol se concentrent
et s’expriment les valeurs du groupe qui le pratique.
Comme Bourdieu (1982), nous croyons qu’il faut dépasser
les seuls aspects cognitifs du symbolisme, pour le situer
dans le contexte des rapports de pouvoir et des luttes a
lintérieur du champ religieux lui-méme. A Cohen (1985),
nous empruntons I'idée que 'organisation religieuse com-
porte des rencontres fréquentes et réguliéres, permet-
tant des interactions informelles et des reformulations de
problémes généraux, contribuant ainsi 4 'organisation
politique en la légitimant et en lui donnant une stabilité.
Nous sommes d’accord avec Miguel Bartolomé (1997) lors-
qu’il affirme que ce qui s’exprime dans le rituel, ce ne sont
pas des désirs ou des espoirs individuels, mais des volon-
tés collectives de transformation des conditions sociales
existantes. Il rejoint ici Alicia Barabas (1971, 1987, 1991,
2000) pour laquelle les tendances utopiques qu’on retrouve
dans les mouvements socioreligieux expriment des réves
collectifs, ce qui leur confére une dimension politique.
Avec Giobellina Brumana (1997), nous reconnaissons le
caractére thérapeutique du rituel. Avec Oscar Agiiero
(1994, 1996), enfin, nous considérons que la société autoch-
tone recherche, a partir de sa spécificité culturelle, & cor-
riger la trajectoire globale d’une situation percue comme
la perte de son idéal anthropocentrique, orienté vers un
pouvoir-exister dans le monde concret. Le discours amé-
rindien doit étre écouté parce qu’il forme, par dela les
catégories d’ «oppresseur» et d’«opprimé», des humani-
tés nouvelles.

La présence et la signification de I'Iglesia Evangélica
Unida comme forme d’expression culturelle du peuple
toba infirme la thése voulant que '’émigration 2 la ville ou
la conversion au protestantisme fasse perdre aux Tobas
leur identité en affaiblissant leur univers symbolique tra-
ditionnel. Nous rejoignons ici la position de Barth (1976,
1984,1989) qui définit I'ethnicité comme relationnelle et
comme un principe organisationnel; il utilise les concepts
de frontiére et de flux pour comprendre la pluralité dans
les sociétés complexes. Bartolomé (1997) va plus loin en
affirmant que le rituel produit I'identité. Quant 4 Pacheco
de Oliveira (1998, 1999), il pose la nécessité de dépasser
une «anthropologie des pertes» en analysant la présence
des peuples autochtones comme le produit des transfor-
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mations qui se réalisent en maintenant leur caractére dis-
tinct dans des ensembles pluriethniques.

A partir des années 1990, les études sur la religion
connaissent un renouveau. Les auteurs reprennent 'ana-
lyse du phénoméne religieux, approfondissent I'examen
de ses implications sociales, autant politiques que théra-
peutiques, et mettent ’'accent non seulement sur I'ana-
lyse structurale et institutionnelle, mais sur les manifes-
tations quotidiennes du religieuxS. Ils signalent également
le besoin de mener de nouvelles études de cas afin d’ap-
profondir sa compréhension. On doit réviser les affirma-
tions voulant que la raison — fondement de la modernité —
implique nécessairement I'affaiblissement des expressions
religieuses et que 'urbanité entrainerait forcément la
sécularisation. En méme temps, nous remettons en ques-
tion I'énoncé qui veut que I'homogénéisation causée par la
mondialisation se fasse au détriment du religieux, pour-
suivant le désenchantement du monde amorcé il y a plus
d’un siécle. Or, la religiosité reparait et se développe, non
seulement & travers la resignification et la réorganisation
au sein des grandes religions (les «fondamentalismes»)
et la prolifération de ce qu’on appelle les «nouvelles reli-
gions», mais en exprimant, dans les espaces quotidiens,
des transactions qui réactualisent ce que Rodrigues Bran-
dad (1980) a appelé : la «force des faibles». La raison n’a
pas pu empécher que la foi et la religiosité se présentent
en ces multiples espaces et sous ces multiples expressions.
Peut-étre parce que, comme le signale Derrida (2000), rai-
son et foi ne s’opposent que dans le contexte de I'idéolo-
gie occidentale. Une analyse étymologique des deux
termes indique qu’ils ont la méme source : atteindre la
lumiére, illuminer. Le messianique apparait alors comme
P’espace de recherche de la justice, ou le mal peut étre
vaineu; de la justice et non du droit, poursuit I'auteur,
puisque le droit est une création qui correspond aux inté-
réts de certains hommes, tandis que la justice est beau-
coup plus, la recherche d’un monde meilleur. Nous voulons
ici souligner un point qui, s’il n’est pas nouveau, mérite
d’étre rappelé : la nécessité d’élaborer un discours ration-
nel et universel sur la religion, qui ne la restreint pas a un
phénomeéne individuel ni & une question de foi, mais I'in-
terpréte comme champ d’expression des tensions sociales
(Cleary 2004).

Lunivers traditionnel toba

Quand on demande aux Tobas quelle était leur religion
avant «I’adoption de I'Evangile», ils répondent qu’ils
n’avaient pas de religion. C’étaient «les temps des
anciens», quand la vie se passait en brousse, dominée par
les «maitres ou esprits de la nature» qu’il fallait respec-
ter pour ne pas briser I'équilibre et éviter ainsi la maladie.
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Les publications ethnographiques témoignent du fait que
la vie des Tobas était alors gouvernée par un univers sym-
bolique riche et vaste. Bien qu’il y eut des spécialistes, la
base du systéme était la relation profonde des individus
entre eux et de chacun avee la nature. Miller, dans son
texte classique (1979), résume ainsi les deux valeurs fon-
damentales qui sous-tendaient leurs croyances et leurs
pratiques :

- le maintien de ’harmonie et de 'équilibre entre
I’homme et 'ordre naturel, ou plutdt & I'intérieur de
la nature, puisque les Tobas se considérent une par-
tie de la nature et non en rupture avec elle;

- le souci du bien-étre des parents.

Le chant des oiseaux, les visions, les réves et les maladies
renseignent sur les bris dans cette harmonie. Les pi’oxo-
naq ou chamans, en contact avec les ltaxayaxaua, esprits-
compagnons, étaient chargés d’identifier la source du mal
et d’éliminer I'agression en restaurant 'équilibre. On deve-
nait pi’oxonaq en héritant le pouvoir de son pére ou de
son aieul ou parce qu’on était choisi par un étre spirituel
qui décidait de se rebeller et de devenir un esprit-com-
pagnon permanent. Le mot ltayaxaua provient de la
racine - taqa «converser, parler, accompagner». Chacun
de ces étres provient d’'un domaine particulier de 1'uni-
vers : 'eau, l'intérieur de la terre, la surface du sol, les
nuages, le vent, le ciel. Bien qu'’ils aient été ordonnés hié-
rarchiquement, on n’a aucune évidence d’une croyance en
un étre supréme.

Les esprits jouaient un réle important dans 'ordre
social toba. La communication entre les humains et les
esprits est imprégnée par I'idée du pouvoir : napinchic,
alam, Uafiaxac et les objets doués de pouvoir comme les
maracas faits de courges, lteguete. Larrivée des Blancs
qui ont abattu les arbres et anéanti la chasse a détruit la
demeure des esprits puissants qui sont allés se réfugier
dans la Grande Montagne, les Andes. Ils n’apparaissent
plus que rarement, ce qui limite I'activité chamanique et
empéche la reproduction des rapports de pouvoir qui
ordonnait la vie des Tobas. ,

Le concept du pouvoir (Miller 1977) se rapporte essen-
tiellement & des relations entre les humains et I'univers
sensible, en termes de controle des forces qui préservent
la santé, 'harmonie et le bien-étre. Napichic, le «pouvoir»,
désigne plus particulierement le pouvoir secret, la capa-
cité d’'une personne a tuer ou & guérir suivant les cir-
constances. Ce pouvoir réside dans certaines espéces
d’étres surnaturels. Lindividu peut en acquérir une par-
tie en établissant une relation avec eux. Ce pouvoir est
directement lié 4 la capacité des étres & se mouvoir entre
les diverses strates qui forment l'univers, le ciel étant le
niveau supréme, donc le plus difficile 4 atteindre. Le pou-
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voir est une force qui tend a contrebalancer toutes sortes
de désordres et le role du chaman est d’en arriver a le
maitriser pour rétablir 'équilibre. Les chamans sont done
constamment engagés dans des luttes de pouvoir.

Conquéte, déplacements, rébellions

Larrivée des Blancs et de leur entreprises de production —
exploitation de la forét, particuliéerement du quebracho
colorado (Schinopsis quebracho colorado)T et les planta-
tions de canne 4 sucre — ont transformé et dévasté la forét,
obligeant les Tobas & se transformer en main-d’ceuvre
quasi-esclave.

Les premiers établissements catholiques dans le
Chaco datent de 1750. Ils suivirent la conquéte, légitimant
I'entreprise coloniale et remplissant la fonction de centres
pour discipliner, contréler et recruter la main-d’ceuvre
(Teruel 1999). Apres I'indépendance de ’Argentine, les
déplacements de population et les rébellions préoccupe-
rent les gouvernements qui réagirent par la répression,
exercée alternativement par la police, la gendarmerie et
I'armée.

Les premiers échos faisant état de rébellion autoch-
tone datent de 1873. Elles se terminent avec la défaite du
cacique Camba4, en 1884, et celle du cacique Mecxoochi, en
1894; ces événements sont présents dans la mémoire
autochtone actuelle, qui a converti Mecxoochi en héros
mythique. Lhistoire officielle commémore la campagne
du colonel Victorica, en 1884, en parlant de «la pacification
du Chaco». Cependant, en 1906, le cacique Taygoyi tenta
encore d’organiser une fédération panindienne, en armant
ses partisans a I'occidentale; en 1909, la rébellion dirigée
par le cacique Matoli fut réprimée par le gouvernement,
qui la considéra comme une opération militaire d’enver-
gure.

Devant 'impossibilité de vaincre les Blancs par la
guerre, en raison de leur infériorité sur le plan de I’ar-
mement et d'un rapport de force par trop défavorable, les
Tobas eurent par la suite recours a leurs propres dieux
et chamans; ces mouvements furent décrits comme «mil-
lénaristes». En 1916 une révolte éclata 4 Napalpi. Un des
leaders, Dionisio Gémez, affirma qu’il était Dieu; guidé
par ses réves et par une «voix», il communiquait avec les
chamans. Un grand rassemblement, & Aguari, fut bruta-
lement réprimé en 1924, causant la mort de 200 personnes,
en majorité des femmes et des enfants, mitraillés & par-
tir d’'un avion. En 1933, on réprima une autre grande
concentration d’autochtones tobas et mocovi dirigés par
le chaman Natochi, qui prétendait étre le fils du Tonnerre
et commander les tempétes et la foudre. Il annoneait la fin
de l'ordre présent et 'avénement d’une ére de liberté et
de prospérité pour les autochtones, qui redeviendraient les
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maitres de tout. En 1935, 3 El Zapallar, fut dispersé un
rassemblement que Bartolomé (1972) caractérise comme
étant un culte du cargod. En effet, le leader autochtone
Tapenaik avait des réves prémonitoires au sujet d’avions
qui viendraient de Buenos Aires, lieu d’origine de tous les
biens. De méme, en 1947, on réprima, a Las Lomitas, le
mouvement de Luciano, chaman pilaga qui avait réussi a
rassembler plus de 1800 Tobas et Pilaga dans la province
de Formosa. Il prédisait I'instauration d’un nouvel ordre
social, caractérisé par un changement radical dans les
relations avec les Blancs; les Amérindiens pourraient se
venger de 'appropriation de leurs territoires et des mau-
vais traitements subis dans les chantiers de coupe
(obrajes) et dans les plantations (Idoyaga Molina 1994).

Pendant toutes ces années, les assauts constants de la
gendarmerie nationale et de I'armée réussirent & bloquer
les tentatives des peuples autochtones de récupérer le
pouvoir dont ils jouissaient avant 'arrivée des Blancs. Ils
se retrouvérent décimés, appauvris, apeurés et réduits a
travailler comme une main-d’ceuvre dans un contexte de
quasi-servilité. Ni leurs dieux ni leurs chamans n’avaient
pu les défendre des attaques des Blancs. Telle était la
situation que rencontrérent les premiers pasteurs pro-
testants. C’est dans ce contexte qu’ils ont défini leur stra-
tégie et élaboré leur prédication. Leur parole engendra de
nouveaux espaces de rencontre : I'Iglesia Evangélica
Unida constitue 'un des plus importants d’entre eux, qui
regroupe a ’heure actuelle.

La prédication protestante, le pentecotisme
et la gestation de I’'Iglesia Evangélica Unida

LEglise anglicane fut la premiére a établir des missions
permanentes chez les Tobas. En 1934, I'Eglise Emma-
nuel, d’origine britannique, commenca son travail dans la
localité d’El Espinillo, au cceur du pays toba, dans le
Chaco. Plusieurs leaders autochtones y recurent une for-
mation pour continuer a fonder des églises dans d’autres
communautés. Cependant, ceux qui réussiront vraiment
a gagner les Tobas sont des Mennonites? qui provenaient
de Elkhart, dans I'état de I'Indiana (Etats-Unis). Avec
des familles qui avaient recu 'influence de la Mission
Emmanuel, ils fondérent la Mission Nam Qom, & Sdenz
Pefia, en 1943. D’autres Eglises de type pentecotiste par-
ticipérent aussi a 'évangélisation, ol la prédication de
John Lagar joua un réle important. A la fin de la décen-
nie, diverses Eglises protestantes organisérent des ren-
contres (conferencias)!0, dans le but de partager des expé-
riences et de discuter la politique et la philosophie de
I'action missionnaire, et de diminuer la concurrence entre
elles pour la clientéle. A la rencontre d’Aguarall, du 8 au
10 avril 1946, on décida également d’encourager la pro-
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duction artisanale des Tobas et d’essayer de la placer sur
le marché. Dans un autre ordre d’idées, lors d’une ren-
contre ultérieure, on résolut de refuser la communion aux
chamans qui refuseraient d’abandonner leurs pratiques
(Miller 1979:87-88).

Chez les Amérindiens, la prédication protestante ne
se heurta pas au méme refus que les tentatives antérieures
des catholiques. Nous avons mentionné plus haut que Mil-
ler (1979) attribue ce fait aux homologies entre les rites
tobas et les rites pentecdtistes. Il met ’accent, en parti-
culier, sur la conception du pouvoir chez les Tobas et le
pouvoir de 'Esprit, pouvoir céleste, donc appartenant a la
plus haute spheére de leur cosmogonie. Dans cette hypo-
these, les Tobas auraient retrouvé dans le Saint-Esprit le
pouvoir — désormais inefficace — que possédaient les cha-
mans. Lauteur souligne aussi la parenté entre la glosso-
lalie et la pratique chamanique, qui s’accompagne fré-
quemment de transe ou d’extase.

Deux autochtones, Pedro Martinez et Lueciano, ont
joué un role central dans la naissance de I'Iglesia Evan-
gélica Unida. Pedro, cacique toba de Pampa del Indio,
avait été formé par le pasteur pentecétiste John Lagar.
Luciano, qui avait travaillé dans les champs de canne &
sucre oil il avait eu des contacts avec des pasteurs pente-
cotistes fonda les lieux de cultes appelés coronas («cou-
rones»), dont le plus important était situé a4 Las Lomitas;
s’y rassemblaient les Amérindiens qui allaient travailler
sur les chantiers de coupe et dans les plantations. Il
recruta un grand nombre d’adeptes chez les Pilagd, Tobas
et Wichi (Idoyaga Molina 1994; Vuoto et Wright 1991).
Les esprits qu’il invoquait étaient de divers type, fusion-
nant les traditions toba et pentecotiste. A Pordre tradi-
tionnel toba appartenaient le jaguar, le serpent, le pécari,
le tatou, la lune, ete. D’autres, comme saint Marc, saint
Luc et saint Jean, qui lui donnaient le pouvoir de guérir
et d’«extraire des péchés», provenaient de la Bible.
D’autres enfin, comme esprit-cloche (espiritu-campana),
qui signalait le temps, 'esprit gardien (espiritu de guar-
dia), qui protégeait la corona et contrdlait les gens, révé-
laient dans leurs noms l'influence des années passées dans
les plantations. Distincts étaient les esprits qui permet-
taient de «parler en langues» : «paraguayen», «gringo»,
«polonais», ce qui indique 'importance des contacts inter-
ethniques et des rapports avec les étrangers dans la
région, 4 'époque. La possession par les esprits se réali-
sait lors des cultes ou les gens chantaient et dansaient,
chacun 4 son rythme et selon une mélodie particuliére, et
entraient en transe, parlant des langues étrangéres et
rendant témoignage, souvent en pleurs. Les éléments
chrétiens, et plus spécifiquement pentecétistes, comme
la figure de Dieu, le baptéme par le Saint-Esprit et les
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dons de glossolalie et de prophétie montrent déja I'in-
fluence pentecétiste marquée dans ce mouvement qui pré-
céda la naissance de I'I.E.U. (Idoyaga Molina 1994).

Pedro Martinez connut le leader de I'Iglesia Dios Pen-
tecostal au cours d’un de ses voyages 4 Buenos Aires, en
tant qu'intermédiaire entre les Tobas et le gouvernement
de Juan Domingo Perén (1945-1955). A son retour, il par-
courut toute la région occupée par les Tobas dans les pro-
vinces du Chaco et de Formosa, fondant des églises dans
les villages. Certaines de ces églises se dressaient sur les
lieux mémes des coronas fondées par Luciano (Idoyaga
Molina 1994). Il désignait & leur téte des leaders locaux.
Ces Eglises donnérent bientét lieu & 'établissement de
I'LE.U. dont le premier dirigeant fut Aurelio Lépez, aidé
par Alberto Buckwalter, linguiste mennonite, et sa
femmel2,

Lacceptation de I'Evangile impliqua une période de
réflexion critique, de la part des Tobas. Elle ne fut pas le
résultat d’'une simple imposition. Pedro Martinez appa-
rait ici comme la figure-clef, surgissant 4 un point d’in-
flexion dans le devenir des Tobas. La grande question
était alors : comment continuer a exister aprés d’aussi
cinglantes défaites? Silvano Sanchez, un de nos interlo-
cuteurs tobas, affirme que c’est Pedro Martinez qui a su
que tout était en train de changer et qu'il fallait prendre
une décision. Les «maitres de la brousse» et ses «esprits-
compagnons» le lui ont fait savoir et lui, I'a transmis aux
gens.

Sa grande capacité de ralliement a parcouru de grandes
distances. Beaucoup de gens venaient pour que ce
grand homme les guérisse et leur donne des conseils.
I1 a vécu et fait vivre 4 sa tribu une des expériences les
plus inoubliables de I'histoire de notre peuple. Les
«maitres de la brousse», d’'une maniére désespérée,
étaient en train d’essayer de nous faire comprendre
que tout allait changer. [Sdnchez 1997:19]

Les rébellions armées et mouvements millénaristes
avaient été vaincus. Les chamans n’avaient pas été a la
hauteur des attentes, et 'Evangile appartit comme une
légitimation de I’existence du peuple toba : désormais,
quand ils se regroupaient autour des pasteurs protes-
tants, ils n’étaient plus réprimés et le «fichier du culte»
ainsi que le fait d’appartenir 4 une dénomination pente-
cotiste constituaient une sorte de carte de présentation
pour les autorités politiques. «Pedro Martinez n’était pas
pentecotiste. Il était pi’owonac (chaman). Ce fut le der-
nier qui maintenait la loi naturelle. Avant que la police
puisse agir, il fallait qu’il soit consulté»!3 (Femme toba,
La Plata, 1999).
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LEglise a été pour nous un soulagement (desahogo)
[elle se rapporte au Chaco]. Et en méme temps, un
apprentissage. Certains ont appris a étre des leaders.
Ils ont grandi en donnant 'exemple de leur vie. Quand
ils ont cessé de le faire, ils ont perdu leurs disciples.
Alberto Lépez, premier président de 'L.LE.U., était a la
fois fier et humble. C’était comme un Jésus toba. Il pou-
vait marcher des lieues. Et il portait avec lui quelque
chose de magique, On avait un grand respect pour lui :
on le saluait tous. [Femme toba, La Plata, 1999]

C’est ainsi que s’est constituée 'I.LE.U. qu’on trouve
aujourd’hui dans la plupart des localités habitées par des
Tobas, et dans les regroupements qu'’ils forment en péri-
phérie des grandes villes, comme une forme d’organisa-
tion sur le plan national.

Llglesia Evangélica Unida, hier
et aujourd’hui

Depuis sa fondation, '.LE.U. a grandi et a gagné en impor-
tance. Chaque nouvelle Eglise locale se construit autour
d’un pasteur. De facon typique, les pasteurs relatent qu’ils
ont vécu une expérience de guérison, 4 la suite de laquelle
ils se sont sentis appelés en écoutant des voix ou en révant.
Ils ont été baptisés, pour ensuite établir 'Evangile dans
leur localité. Miller (1979), propose le modéle suivant :
(1) au début, une maladie physique, (2) un voyage a un
centre religieux, dirigé par un missionnaire, (3) la guéri-
son par la foi et par le baptéme, (4) le retour a la com-
munauté, en maintenant des liens avec le missionnaire
étranger.

Il vaut la peine de s’attarder aux caractéristiques du
fondateur de I'Iglesia Evangélica «<Templo de Fe» de La
Plata («Eglise évangélique “Temple de Foi”»), pour obser-
ver comment I'espace religieux est aussi espace de pouvoir.
Nous I'avons connu lorsque, comme président de I'asso-
ciation civile, il dirigeait le projet d’autoconstruction des
logements. Nous avons apprécié son leadership lors de la
dispute avec certaines familles qui se sont par la suite
retirées du projet et ont fondé les deux temples de I'Igle-
sia Evangélica Unida que nous avons mentionnés plus
haut. Malgré son influence marquée sur ’ensemble des
familles, il déclarait toujours qu’il n’était pas un cacique,
n’ayant jamais été désigné selon les us et coutumes.
Cependant, les bons résultats obtenus dans 'organisa-
tion et la réalisation du programme de logement 'ont
amené a légitimer sa position de chef en relatant certains
révesl4 de son enfance et de sa jeunesse. Dans ces songes,
on lui disait qu’il ferait quelque chose pour les siens :
résoudre les problémes matériels pour qu'ils aient «un
coin de terre o vivre en ville...en conservant leur langue
et leur culture». Dans un premier temps, il était & cou-
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teaux tirés avec des pasteurs, dont des Tobas, qui vou-
laient «travailler seulement pour le spirituel et pas pour
le matériel». Cependant, quand il a été écarté de la pré-
sidence de I'association civile et s’est vu empéché de pour-
suivre la lutte pour la terre et la construction de loge-
ments, son discours est devenu fortement religieux. Il a
repris contact avec des leaders d’autres dénominations, en
affirmant que la priorité, dans I’étape actuelle, était de
«mener la lutte» pour unir les «petites Eglises» de moins
de 5 000 membres, pour éviter la concentration du pouvoir
dans les grandes Eglises. En définitive, une lutte s’est
déclarée a intérieur du champ religieux urbain en géné-
ral et du champ pentecdtiste en particulier.

Les relations avec les missionnaires étrangers varient
selon le volume d’aide économique qu'’ils apportent, la
structure du pouvoir et du leadership, les ambitions per-
sonnelles, les sentiments contradictoires de loyauté et de
méfiancels. Miller (1979) attribue & Mateo Quintana, un
visionnaire toba de la décennie des années 1960, la sépa-
ration des Tobas des missionnaires étrangers et la conso-
lidation de 'L.E.U. comme «Eglise toba», ¢’est-a-dire une
église autochtone dirigée exclusivement par des autoch-
tones. Mateo eut un réve, une «vision de Dieu» et il s’est
mis a enseigner concernant les réves et le Saint-Esprit.
Son message, disait-il, était destiné exclusivement aux
Tobas, et non aux Blanecs. Il montra aussi la danse, chose
interdite chez les Protestants et qui, selon lui, permettait
d’arriver & la jouissance (gozo) et d’entrer en transe.

Les membres d'une Eglise peuvent s'éloigner et reve-
nir aussi souvent qu’ils le désirent ou fonder de nouveaux
groupes de culte lorsqu’ils ont besoin de prendre leurs
distances des conflits qui persistent. Parmi les autoch-
tones de La Plata, il y a trois Eglises dirigées par des pas-
teurs tobas. Deux d’entre elles se dénomment Iglesia
Evangélica Unida : elles ont leur temple I'une en face de
Pautre et affichent le méme numéro d’inseription au
registre national des cultes. Lautre est I'Iglesia Evangé-
lica «Templo de Fe». Quelques membres vont de I'une &
l'autre et fréquentent aussi des services religieux non
tobas. Personne ne semble s’objecter a ces allées et
venues.

Le moment le plus important de la vie religieuse est
le culte hebdomadaire. Dans le temple principal de La
Plata, le culte a lieu le dimanche et deux autres jours de
la semaine. Les séquences de ce rituel sont : des chants
(cantiques et hymnes), la priére individuelle, la prédica-
tion. Elle peut étre le fait de pasteurs invités ou de parti-
cipants qui demandent la parole pour livrer un témoi-
gnage. On intercale des chants et des priéres entre les
préches. I1y a aussi 'offrande (c’est-a-dire la collecte de
fonds), des chants et des oraisons; puis la séance de gué-
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risons; et le salut final. Le baptéme, la Sainte Céne et les
anniversaires font 'objet de cultes particuliers. Le bap-
téme par immersion se pratique toujours, bien que — par
suite du manque de ressources — la cuvette de plastique
ait remplacé la riviere. Nous avons assisté 4 un baptéme
a La Plata. Le service commence i une heure précise,
mais sa durée varie en fonction des besoins, comme le
nombre et le type de maladies et de maux divers qui y
sont amenés, ainsi que de I'état d’esprit du pasteur et des
assistants. Les gens disent que «dans le culte on guérit»
et qu'aprés y avoir participé «on se sent mieux». C’est
avec joie qu’on accueille ceux qui reviennent s’incorporer
au groupe, et on leur destine une oraison spéciale. La
danse qui accompagne les chants peut ne pas atteindre
la transe, bien que plusieurs des assistants effectuent des
mouvements répétitifs. Le culte est un lieu de rencontre,
un espace ouvert oii les enfants entrent et sortent sans
contraintes. Il peut arriver que le pasteur fasse référence
a Porganisation quotidienne du groupe ou prenne ses dis-
tances face a I'association civile toba.

Lacceptation du pentecotisme et la gestation de I'Igle-
sia Evangélica Unida a défini, depuis ses origines, un
espace de rencontres et la réaffirmation du communau-
taire, un espace apprécié par les Tobas en raison des liens
de «fraternité» qu’il permet de reproduire, des guérisons
qui 8’y produisent et aussi une institution qui les relie au
reste du monde, ce qui entraine fréquemment des situa-
tions qui ont été et sont 'objet de réflexions critiques de
la part des Tobas!6.

Les rencontres annuelles de I'Eglise sont des espaces
ou 'on discute et oil 'on réfléchit sur la dynamique quo-
tidienne de chaque localité : tensions entre les membres,
tensions entre les Eglises et les associations civiles, roles
des groupes musicaux!?. On y aborda également la ques-
tion de formation de nouveaux couples ainsi que la place
des quinces, fétes par lesquelles on célébre, en Amérique
latine, le quinziéme anniversaire des jeunes filles. Le pro-
bléme des rapports entre I'Eglise et la politique est trés
présent, tant dans les quartiers urbains que dans les loca-
lités de I'intérieur. Dans la rencontre de I’an 2000, &
laquelle nous avons assisté, certains déclaraient leur
désillusion face aux politiciens qui ne viennent les chercher
«que pour voter». Un leader se plaignait de ce que tous cri-
tiquent autant les politiciens que les religieux. Arias (2005)
a analysé les tensions générationnelles entre les anciens
dirigeants et les nouveaux, dans la perspective d’un dépas-
sement des clientélismes. La quéte de 'autonomie se pour-
suit et on pose la nécessité de créer un Conseil du peuple
toba de la province de Buenos Aires, méme si on n’a pas
beaucoup avancé en ce sens par manque de temps et de
ressources. Dans plusieurs réunions, on souligne que les
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leaders religieux ne font pas beaucoup pour soulager les
maux qui accablent les Tobas : manque de travail et de
logements décents, manque de terres, dans I'intérieur,
pour produire, occupation illégale de terrains dans les
villes. A ce jour, aucune institution n’est apparue qui sup-
plante I'Iglesia Evangélica Unida.

La tension actuelle entre I'organisation religieuse et
I'organisation civile, qui traverse toute 'existence collec-
tive des Tobas, est telle que dans le cadre de la Conven-
tion annuelle des jeunes de I'Iglesia Evangélica Unida, a
Resistencia, en 2000, on nous a informée que I'élection
d’un nouveau président était reportée 2 cause des «inté-
réts politiques» (partisans) en jeu. Certains se deman-
daient méme si les dirigeants remplissaient vraiment leurs
mandats.

Conclusion

Le pentecdtisme, dont 'un des objectifs fut 'adaptation
des Tobas du Chaco & leurs nouvelles conditions d’exis-
tence, est en train d’étre resignifié. Il s’exprime aujour-
d’hui dans une Eglise autochtone qui continue d’étre un
espace de réflexion critique ot I'on discute de la direction
a prendre et des réponses a donner aux conditions d’exis-
tence changeantes qui affectent présentement le peuple
toba. En ce sens, 'acceptation du pentecotisme n’a pas
signifié chez eux une tendance croissante a I'individuali-
sation, & la sécularisation et a la dispersion du commu-
nautaire; cette acceptation fut et est 'une des réponses
apportées par les Tobas, 4 un moment donné de leur his-
toire, aux impositions des Blancs. Nous proposons d’in-
terpréter les divers moments de la religiosité de ce peuple
(les mouvements millénaristes, 'acceptation de la prédi-
cation pentecotiste puis la naissance de I'Iglesia Evangé-
lica Unida) dans le cadre de la nécessité de survivre en
élaborant des stratégies pour récupérer pouvoir et auto-
nomie.

Bien que Miller, dés 1967, ait prédit des modifications
substantielles dans 'univers traditionnel toba, & mesure
qu’on adoptait le pentecotisme, nous n’avons rien observé
de tel, 20 ans plus tard. En dépit de toutes les pressions
et des rapports de clientélisme politique, et méme reli-
gieux, qui traversent I'existence de I'l.LE.U., le culte
demeure un espace rassembleur dans tous les établisse-
ments, les communautés et quartiers, et un lieu ou1 s’ex-
priment les valeurs fondamentales des Tobas que sont la
réciprocité et le fait de se reconnaitre une origine com-
mune, ce qui témoigne de I'importance des relations de
parenté. Les rassemblements annuels de I'LE.U. sont
aujourd’hui de véritables espaces de légitimation et de
reproduction du peuple toba. Linscription des Eglises
locales dans le registre national des cultes et le «fichier du
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culte» qui en découle, ol apparait la liste des membres,
fournit une légitimation a I'espace cultuel local et au
groupe. Malgré les transformations subies par les
membres, la structure décrite par Miller il y a pres de 30
ans s’est maintenue dans les localités de I'intérieur du
pays.

On peut done affirmer que I'Iglesia Evangélica Unida,
bien que de type pentecdtiste, est une Eglise autochtone
qui véhicule la dynamique socioculturelle du peuple toba.
C’est la seule organisation qui les représente sur le plan
national et on y observe la persistance de pratiques et de
représentations de la tradition toba qui, bien que trans-
formées, continuent 2 marquer une différence face a
d’autres Eglises pentecétistes non autochtones. Les ten-
sions et les conflits de leadership forment partie de cette
dynamique et, dans la mesure ot ils demeurent contenus
a l'intérieur du groupe, se résolvent dans la logique du
communautaire et ne mettent pas en péril 'existence du
groupe.

En ce sens, nous interprétons I'existence de I'LE.U.
dans le contexte des rapports de pouvoir entre Tobas et
non-Tobas, de méme que comme expression des rapports
de pouvoir a I'intérieur méme du peuple toba, qui n’a pas
perdu son identité malgré les transformations imposées
d’abord par I'expansion coloniale et ensuite par la forma-
tion, la consolidation et le développement de I'Etat-nation
argentin.

Liliana Tamagna, Directrice du Laboratorio de Investigaciones
en Antropologia Social, Universidad Nacional de La Plata,
Calle 64 y 120 nr. 3 CP 1900, La Plata (Pcia de Buenos Aires),
Argentine. Courriel : ltamagno@fenym.unlp.edu.ar.

Notes

1 Investir une institution culturelle d’un sens nouveau.

2 Nous avons appris ensuite qu'un groupe de familles s’était
séparé de I’Eglise pour des raisons de cet ordre et avait
formé une autre association ailleurs dans la ville.

3 Lasociacion civil est une forme juridique commune a beau-
coup de pays latino-américains, qui correspond 4 peu prés
a ce que nous appelons au Canada un «organisme sans but
lucratif»> (NDLT).

4 Entre 1986 et 1988, des liens significatifs s’établirent entre
le regroupement de Villa Iapi et la Junta Unida de Misiones
(«Conseil uni des missions»). Les Tobas considéraient ce
dernier comme une entité hiérarchique supérieure qui les
reliait & des instances internationales et qui était respon-
sable de la distribution et du contrdle de I'aide extérieure aux
Eglises autochtones locales.

5 Miller (1982) relativise et met en doute cette affirmation
mais il ne va pas beaucoup plus loin.

6 Voir Derrida et Vattimo 2000; Giobellina Brumana 1995,
1997; Oro et Steil 1999; Cantén Delgado 2001; Beaucage
2004; Cleary 2004.
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Arbre au tronc extrémement dur et pratiquement impu-
trescible, ce qui en fit le bois idéal pour les dormants du
chemin de fer que I'on construisait & la méme époque sur
tout le territoire argentin (NDLT).

Bartolomé reprend ici la définition de Peter Worsley (1968)
pour qui un culte du cargo est un ensemble d’activités et de
croyances dont le pivot est I'arrivée annoncée de navires ou
d’avions porteurs de biens occidentaux destinés aux adeptes
du culte.

Dissidents des anabaptistes, les Mennonites sont les dis-
ciples de Simon Menno, réformateur néerlandais (1452-
1559). Menno, d’abord prétre catholique, se joignit ensuite
a Luther et, plus tard encore, aux anabaptistes dont il se
sépara pour fonder sa propre Eglise, oui seuls les adultes
regoivent le baptéme.

Notons que 'introduction du pentecétisme au Chaco est
antérieure a 1980, année ou Mallimachi situe son arrivée
au pays (Mallimachi, 1999).

Ce n’est peut-étre pas un hasard si cette rencontre fut orga-
nisée & Aguars, lieu ou1 les Tobas subirent la répression san-
glante de 1924.

A la Plata, en 1993, 4 I'occasion du Jour de I'Indien (Dia del
Indio), 'association Ntaunaq Nam Qom, organisa une com-
mémoration. Les gens furent invités & apporter des photos
pour une exposition : on y retrouvait souvent celle de Buck-
walter, dont les Tobas gardent un vivant souvenir, et qui
correspondait encore, il y a peu, avec certains d’entre eux.
Elle se rapporte aux lois propres des Tobas.

Le réve remplit chez les Tobas une importante fonction
sociale. On y apprend ce qui va arriver ou ce qu’on doit faire.
Quand il y a des tensions a l'intérieur d’'un groupe,ilyena
toujours «qui font des réves» dont le groupe tiendra compte.
La méfiance envers les Blancs, malgré I'établissement de ce
qu’on pourrait appeler de bonnes relations, est un trait qui
ressort des ethnographies et que nous avons pu constater
pendant notre travail. Ils n’arrétent jamais de nous mettre
a I'épreuve, de nous faire des reproches ou de nous ques-
tionner sur le fait que ceux qui s’intéressent 4 eux obtien-
nent un soutien financier pour leurs recherches tandis
qu’eux, méme quand ils sont organisés, n’y arrivent pas.
Arias (2005), dans son travail sur les Tobas de Rosario, ville
industrielle de la province de Santa Fé, décrit les tensions
et les conflits de leadership, entre autres ceux qui concer-
nent la vie religieuse. Ces conflits, bien qu'ils empéchent la
formation d’associations civiles, ne produisent cependant
pas de ruptures définitives.

En I'an 2000, lors de la Convention des jeunes de I'Iglesia
Evangélica Unida, a4 Resistencia, dans le Chaco, un des
points a I'ordre du jour était le développement important des
groupes musicaux de jeunes, qui ne jouent plus seulement
pour leur Eglise, mais sont invités 4 d’autres Eglises du
pays et méme a I'étranger. On posait le probléeme de leur
«controle» en tant que représentants de I'Iglesia Evangé-
lica Unida. Ces groupes musicaux dépassent présentement
ce qui se fait dans d’autres Eglises. Ils ne se limitent plus
a interpréter les cantiques, mais écrivent les paroles de
leurs chansons et y incorporent leur propre thématique,
adoptant des caractéristiques de style du folklore argentin.
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