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il semble parfois que le préjugé
religieux soit le seul que le chercheur
puisse légitimement assumer. (Manuela
Canton 2001 : 71)

ES HISTORIENS CONSIDERENT générale-
ment la diffusion, déja ancienne, du
catholicisme parmi les autochtones

de Mésoamérique et des Andes comme
la dimension symbolique de la domina-
tion coloniale espagnole : c’est la célebre
« conquéte spirituelle » (Ricard 1933) ou
« colonisation de I'imaginaire » (Gruzinski
1988). Se fondant sur I'étude des docu-
ments écrits, l'historien sera porté a
adopter le point de vue du groupe domi-
nant, soit les Espagnols, puis les criollos
qui étaient les seuls a avoir acces a I'écri-
ture. Cette premiere conversion au
christianisme, cependant, faisait partie
d'un processus beaucoup plus vaste et
complexe, qui comprend bien sar
l'acculturation? imposée par les conqué-
rants, mais aussi la résistance et I'appro-
priation / transformation des nouveaux
éléments par les autochtones (Duverger
1987, ch. 3 et épilogue). Dans son analyse
des religions autochtones contem-
poraines, 'ethnologue a insisté davantage
sur ce deuxieme aspect, inventant le
terme de « syncrétisme » pour désigner
la coexistence, voire la fusion d’é¢léments
d’origine européenne et d’origine
amérindienne dans les croyances et les
rituels : qu'il s'agisse de Tlaloc qui devient
saint Jean-Baptiste, ou des sacrifices de
dindons qui s'entremélent aux prieres
chrétiennes dans les pratiques chama-
niques. La capacité des cultures méso-
américaines et andines a intégrer de tels
emprunts constituait un des facteurs de

leur stabilité relative a long terme,
malgré la tendance a l'assimilation dans
les sociétés nationales (voir l'introduc-
tion a ce numéro).

La naissance et le développement
d’'un mouvement politique autochtone a
dimension continentale, a partir des
années 1970, et 'acces des Amérindiens
a la parole sont venus modifier en pro-
fondeur les termes de ce débat. Par son
existence méme, le mouvement venait
démentir la these dune acculturation
linéaire. Il exigeait la reconnaissance des
langues et cultures autochtones, le droit
a la différence, puis a l'autonomie
(Bonfil Batalla, dir., 1981 ; Diaz Polanco,
dir., 1995). Par ailleurs, loin de réclamer
un repli sur les valeurs et les modes de
vie ancestraux, les mouvements autoch-
tones incorporaient a leurs programmes
des éléments de la modernité occiden-
tale : lacces a une éducation de
meilleure qualité, a des soins de santé, a
un réseau adéquat de communications.
A la différence des soulevements d’autre-
fois, a dimension messianique, le mou-
vement autochtone récent peut étre
considéré comme un produit méme de
la modernité, dont on n’accepte pas
d’étre exclu.

En méme temps, d’autres transfor-
mations profondes affectaient les
sociétés autochtones d’Amérique latine.
La religion traditionnelle, ot sarticulent
catholicisme et pratiques chamaniques,
pouvait étre rapidement mise de coté
par d'importants secteurs de la popula-
tion amérindienne, au profit de nouveaux
cultes protestants apportés originellement
par des missionnaires qui provenaient
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La fiesta chez les Nahuas, a San Miguel Tzinacapan, Cuetzalan, Puebla, 28 septembre 1991. Une
grande partie de la vie communautaire autochtone est centrée sur I'église et le culte catholiques

(Photo P. Beaucage)

de la Bible Belt du sud des Etats-Unis. La nouvelle foi, souvent
pentecotiste ou en tout cas de la mouvance protestante, récu-
sait tant le culte des saints catholiques (taxé d’« idolatrie ») que
les pratiques chamaniques (« sorcellerie »). Aux rituels élaborés
du catholicisme, on substituait la lecture de la Bible (la « parole
de Dieu »), la priere collective et le chant, avec, en outre, ces
¢léments caractéristiques du pentecotisme que sont la glosso-
lalie, la guérison par la priere et I'imposition des mains et,
parfois, la prophétie. Au Mexique, l'expansion fut notable
parmi les couches populaires urbaines et aussi dans les régions
du sud et du sud-est du Mexique, a forte population autoch-
tone. Dans cet article, a partir d'une enquéte aupres
d’autochtones de I'Etat du Guerrero, au Mexique, je propose
que la conversion au pentecotisme releve de la méme
dynamique que I'émergence des mouvements sociopolitiques
que l'on peut observer présentement dans les mémes régions
(le plus connu étant le néo-zapatisme au Chiapas). Les deux
phénomenes s’enracinent dans la méme crise profonde des
sociétés autochtones mésoaméricaines contemporaines et
constituent des tentatives, divergentes, certes, de comprendre
cette crise et de sen sortir. Auparavant, comme l'expansion
pentecotiste dans ce milieu a fait l'objet d’interprétations
anthropologiques fortement divergentes, je me situerai brieve-
ment par rapport aux principales tendances.
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LES ANALYSES DE L'EXPANSION
PENTECOTISTE EN MILIEU
AMERINDIEN D' AMERIQUE LATINE

CONVERSION ET STRATEGIE IMPERIALE

Parmi ceux qui ont étudié ces nou-
velles conversions en milieu autochtone,
on peut dire qu'au début a prédominé le
paradigme de la rupture, doublé d'une
dimension d’aliénation. Un des premiers
travaux d’ensemble élaboré par des
anthropologues est le livre collectif
Is God an American? (Hvalkof et Aaby,
dir.,, 1981). Ses auteurs partent de la
prémisse que les peuples autochtones
d’Amérique latine, qui ont réussi a pré-
server jusqu’a maintenant leur culture et
leur identité, sont présentement menacés
par l'expansion de la culture capitaliste
occidentale, dont les « sectes » sont
l'avant-garde. Si l'expansion géographique
du capitalisme implique souvent I'élimi-
nation physique des Amérindiens (le
génocide, en particulier pour les micro-
ethnies de la forét tropicale), le prosé-
lytisme religieux entraine la destruction
de leurs cultures (Iethnocide). Cette
derniere dimension intéresse particulie-
rement les auteurs, qui prennent pour
cible le travail de I'Instituto Linguistico
de Verano — ILV (Summer Institute of
Linguistics / Wycliffe Bible Translators).
Défini comme la « société protestante
qui envoie le plus grand nombre de ses
membres a lextérieur » (Hvalkov et
Aaby 198la: 9), I'lnstituto a comme
objectif officiel la traduction de la Bible dans toutes les langues
du monde, y compris, bien sur, les langues autochtones des
Amériques — historiquement, son premier champ d’action. A
cette fin, ses missionnaires s’établissent dans des communautés
relativement isolées pendant de longues périodes de temps,
apprennent la langue et en profitent pour précher et arracher
les « paiens » des griffes de Satan. Les divers essais qui com-
posent le livre, apres une présentation de la stratégie globale de
I'ILV en Amérique latine (Stoll 1981), sont consacrés a en
analyser l'impact concret dans des communautés mayas du
Chiapas (Rus et Wasserstrom 1981) et surtout chez des groupes
isolés des foréts d’Amérique du Sud (ou parfois, le premier
contact continu avec la société occidentale s'est fait a travers les
missionnaires de I'ILV).

Largument de cette premiere ligne d’analyse peut se résumer
comme suit. Le mouvement récent de conversion massive au
protestantisme (evangelism) résulte d’une stratégie de « nou-
velle conquéte spirituelle » de la part de puissantes sectes ultra-
conservatrices du sud des Etats-Unis, dirigée vers ceux qui
vivent, selon eux, plongés dans la superstition, la maladie et
I'ignorance (Hvalkof et Aaby 1981b : 173). Profitant de la fai-
blesse ou de la connivence d’Ftats dépendants, ces mission-
naires s'introduisent sous des prétextes fallacieux (« étudier les
langues autochtones ») et utilisent leurs liens avec les
Amérindiens pour les endoctriner, désarticuler leur culture et




Procession de la Saint-Michel chez les Nahuas, a San Miguel Tzinacapan, Cuetzalan, Puebla,
28 septembre 1991. Le culte des saints occupe une place centrale dans le catholicisme traditionnel
(Photo P. Beaucage)

diviser les communautés (Vickers 1981 : 59). Lidéologie qu'ils
mettent de I'avant est 'individualisme, I'apolitisme et I'accepta-
tion du systeme en place. En résumé, I'implantation pente-
cotiste conduit directement a I'ethnocide.

Ce qui donne encore plus de force a ces assertions, c’est que
le discours et la pratique de I'ILV furent, au début, carrément
assimilationnistes, ce qui leur valut un accueil favorable de la
part des gouvernants et la réprobation de beaucoup d’ethno-
logues (Rus et Wasserstrom 1981). Bien que, par la suite, la
ligne officielle de I'ILV se teignit de relativisme culturel (Stoll
1981 : 35-37), tant les missionnaires que les pasteurs
autochtones continuerent de précher, sur le terrain, une rupture
totale avec l«idolatrie » et la « sorcellerie », termes qui
résument assez bien, a leurs yeux, le catholicisme et les
pratiques autochtones.

Dans le premier rapprochement entre 'anthropologie et les
nouvelles religions amérindiennes, cette analyse de 'LV peut
étre considérée comme exemplaire. Bien que les auteurs
adoptent une perspective ethniciste, on peut noter que leur
point de vue se rapproche beaucoup de la vision marxiste d'une
« religion d’oppression?® ». Qui plus est, ils associent directe-
ment la nouvelle expansion du protestantisme avec le plan
hégémonique des Ftats-Unis (Hvalkof et Aaby 1981b : 185).
Cette définition, pas forcément erronée mais exclusivement
négative, du phénomene des conversions autochtones peut
sexpliquer a la fois par la perspective macro-sociale adoptée

par les chercheurs, par le contexte poli-
tique international d’alors et par certaines
caractéristiques générationnelles des
chercheurs. En premier lieu, l'adoption
d'une perspective macro-sociale conduit
a privilégier les stratégies et les décisions
des hauts responsables ecclésiastiques et
des dirigeants politiques, qui apparais-
sent alors comme ceux qui font réelle-
ment lhistoire, alors que les convertis
autochtones semblent plutot des objets,
manipulés par des forces qui les dépas-
sent. On a la méme impression a la lecture
d’'une autre publication de la méme
époque (Dominguez et Huntingdon,
dir,, 1984) et d'un livre plus récent
(Stoll 1990).

En ce qui a trait au contexte poli-
tique, l'expansion des nouveaux cultes
se faisait alors en pleine guerre froide,
soit dans le cadre des grands affronte-
ments de la deuxieme moitié du xx¢ siecle.
La corrélation idéologique entre protes-
tantisme intégriste et pro-américanisme
en Amérique latine semblait une
évidence. Par exemple, au Guatemala, le
général Efraim Rios Montt, un des prin-
cipaux responsables des massacres
d’autochtones dans l'ouest du pays au
début des années 1980, faisait grand
état de son appartenance a une secte, la
Iglesia del Verbo (voir Tarticle de
Cantén, dans ce numéro). Les militaires
qui se succéderent au pouvoir dans ce
pays, apres le coup d’Etat de 1954,
favoriserent généralement la venue de
prédicateurs des FEtats-Unis, qui
déployerent surtout leur zele dans les banlieues pauvres des
villes et dans les régions autochtones (Dominguez 1984 : 17;
Stoll 1994). D’ou linterprétation des conversions presque
exclusivement comme le résultat d’'une offensive idéologique
de la super-puissance américaine, offensive destinée a affaiblir
la résistance populaire dans les sociétés satellites.

En troisieme lieu, et sur un plan plus personnel, il faut men-
tionner que la majorité des chercheurs de ma génération se
définissaient comme gauchistes, féministes, ou au moins libé-
raux et agnostiques, ce qui nous faisait ressentir peu d’affinités
avec des doctrines qui préconisent 'apolitisme, I'abstinence, la
soumission des femmes et 'imminence de la fin du monde. Ce
« préjugé religieux », que j’ai mentionné au tout début, nous
rendait d’emblée sensibles aux impacts négatifs du pentecotisme
dans les villages amérindiens, sans nous inciter a le resituer
dans I'ensemble des forces qui tendent a transformer le milieu
autochtone. Comme disait le sociologue Jean-Pierre Bastian :

Une abondante littérature de combat a dénoncé les sectes [...] pour
leur action aliénante au sein des communautés indiennes, alors
gu’elles ne sont pas plus acculturatrices que le catholicisme actuel,
souvent polarisé entre les partisans de la théologie de la libération
et les agents de I'action catholique. (Bastian 1998 : 602)

En effet, a l'opposé de la perspective de rupture qui a dominé
létude de lexpansion du protestantisme, la plupart des
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(Photo P. Beaucage, 30/10/1998)

chercheurs adoptaient implicitement le paradigme de la conti-
nuité en ce qui concerne le catholicisme. Tancienneté de la
conversion, le syncrétisme rituel et cosmologique, la « repré-
sentation holistique des rapports entre individu, communauté
et cosmos-divinités, gouvernée par un principe d'immanence »
(Le Bot 1994 : 232), ont facilité cette conception. Son adoption
spontanée en arrive a faire oublier a plusieurs chercheurs
quau-dela des rituels locaux, les autochtones catholiques parti-
cipent, de ce fait, a une Eglise universelle. Or, celle-ci obéit a sa
propre dynamique et elle possede aussi une politique
indigéniste, force exogene dont les effets se font sentir dans les
communautés, entre autres sous la forme de la théologie de la
libération et, plus récemment, de la « théologie indienne »
(Norget 1997).

LA CONVERSION COMME CHOIX

Depuis quelques années, cependant, on observe quun
nombre croissant de chercheurs adoptent, face aux conversions
récentes au protestantisme, une perspective différente de la ten-
dance analytique macro-sociale qui dominait au début. Déja,
en 1987, dans I‘étude monographique dune communauté
totonaque du Mexique, l'anthropologue Garma Navarro
arrivait a la conclusion que tous ne réagissaient pas de la méme
maniere au prosélytisme protestant. Les individus et les familles
les plus engagés dans le changement socio-économique (par
exemple, ceux qui s'adonnaient au commerce et a la caféi-
culture) choisissaient davantage la foi pentecdtiste (Garma
Navarro 1987). Plus récemment, Bastian a proposé d’appliquer
au développement du pentecotisme en milieu autochtone la
perspective que j'appelle « continuiste »(voir 'introduction a ce
numéro). Il affirme que si le nouveau culte progresse autant,
C’est que son credo et ses rites sont « en affinité élective avec le
chamanisme ancestral : millénarisme pentecotiste, thaumaturgie,
exorcisme et glossolalie s'inscrivent en continuité avec I'univers
religieux indien » (Bastian 1998 : 602). 1l poursuit en disant
que les sectes sont, comme le catholicisme coutumier, « des
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Dans la communauté tlapanéque de Tierra Colorada, Malinaltepec, Guerrero, pour la féte des
Morts, le 2 novembre, les croix de bois d’un cimetiére autochtone sont ornées d'ceillets d’'Inde
(Tagetes erecta L.) dont I'odeur acre aide les ames a retrouver leur village d’origine

expressions religieuses élaborées par les
Indiens eux-meémes » (ibid.). En méme
temps, il suggere que le pentecotisme
participe a I'élaboration d'une nouvelle
ethnicité, a « la construction d'un sujet
ethnique autonome » (ibid. : 601).
Quant aux hypotheses wébériennes (qui
semblent vérifiées chez les Totonaques
étudiés par Garma Navarro, 1987),
Bastian se montre tres prudent, souli-
gnant quelles se rapportent a un contexte
historique fort distinct : « Lascétisme
que pratiquent les acteurs indigenes
n'est pas le fruit d'un puritanisme anglo-
saxon [..] Il ne crée pas un esprit
d’entreprise chez les convertis, qui sur-
vivent dans le capitalisme du pauvre
quest le secteur informel » (ibid. : 605).

Par ailleurs, les propositions de
Bastian ne sont pas exemptes d’obscu-
rités ni de contradictions. Ainsi, il voit
l'expansion du protestantisme autochtone
au Chiapas comme un « indicateur de la
révolte » zapatiste a venir (ibid. : 592)
alors que les protestants chiapaneques
sont notoirement (et souvent violem-
ment) anti-zapatistes. (Nous revien-
drons plus loin sur les rapports complexes entre mobilisation
politique et conversion en zones autochtones).

Pour sa part, Manuela Canton a cherché a cerner le vécu des
Mayas pentecotistes du Guatemala, en sappuyant sur une étude
de terrain intensive et prolongée parmi eux (Cantén 1998).
Cela lui permet de mettre a jour, au-dela des énoncés dogma-
tiques, les bases communes des diverses dénominations protes-
tantes qui ceuvrent en milieu autochtone : leur commune
opposition au catholicisme, leur adhésion a une morale
personnelle et familiale stricte, et leur décentralisation sur le
plan organisationnel. Lauteure insiste surtout sur I'expérience
religieuse et sur lintense émotion qui se manifeste dans les
cultes. Elle donne une importance centrale aux récits de con-
version. Véritable rite de passage, ces derniers consistent en la
narration publique des fautes passées et de la découverte de la
lumiere, la rupture douloureuse avec un passé « mauvais »
et l'engagement dans une éthique de type ascétique (Canton
1998 : 208 suiv.). Cette expérience essentielle se fonde sur une
tradition autochtone, certes, mais non sur la tradition magique
du chamanisme, comme le propose Bastian. En fait, elle
s'appuie sur la reconnaissance de soi comme pécheur, fruit de
cing siecles de confession catholique. Quant a la prise de parole
publique par des hommes et des femmes, elle rompt drama-
tiquement avec la réserve imposée par la culture maya.
Lappartenance au pentecotisme n’est pas non plus un nouveau
cadre pour l'identité ethnique, puisque le nouveau croyant doit
s'opposer avec force au contenu culturel de la vie communau-
taire, ce qui parfois entraine des conflits majeurs.

La récompense pour ces efforts, c’est de « naitre de nou-
veau », avec 'aide de I'Esprit saint, et de commencer a recevoir
les « bénédictions de Dieu ». Ces bénédictions sont spirituelles,
bien stir, mais aussi matérielles : la santé et une certaine aisance
économique. Elles sont a la fois individuelles et collectives,
s'appliquant méme a tout le Guatemala. La sanglante répres-
sion de Rios Montt, au début des années 80, est interprétée par




les croyants comme une période de lutte
particulierement aigué entre le Bien
(représenté par le dictateur pentecotiste)
et le Mal (la guérilla communiste),
combat d’ott le Bien est sorti victorieux.
En présentant son schéma de compré-
hension du pentecotisme autochtone,
l'auteure ironise sur la « théorie de la
conspiration nord-américaine » et donne
la priorité aux facteurs sociaux endo-
genes : I'anomie croissante des villages
amérindiens (produit de guerres et crises
continuelles) qui fait souhaiter de nou-
veaux réseaux de solidarité, I'« éthique
individuelle stricte face a une éthique
sociale faible » et, enfin, « I'appareil reli-
gieux presque indifférencié » du pente-
cotisme populaire ot le role du pasteur
est a la portée de plusieurs fideles qui
pourront fonder plus tard leur propre
groupe, étendant ainsi la foi a travers la
prolifération des Eglises locales (Canton
1998 : 272-273). Elle rejoint ici une des
études pionnieres du protestantisme en
Amérique latine, celle de Willems qui
rattachait 'expansion du protestantisme
au Chili dans les années 1960 avec la
crise profonde que traversait a I'époque
la société chilienne (Willems 1967)

La nouvelle approche face au phéno-
mene des conversions religieuses
autochtones peut sembler aux antipodes
de la perspective inspirée du matéria-
lisme historique, qui prévalait il y a
vingt ans. Cependant, le marxisme lui-
meéme ne s'est pas limité a la vision de la
religion comme outil d’aliénation au
service de la classe dominante. Dans La
Guerre des paysans en Allemagne, Engels
interprete ainsi le soulevement protes-
tant de Munzer, au Xvi¢ siecle :

L'hérésie qui exprimait directement les
besoins paysans et plébéiens était presque
toujours liée a une insurrection [Le mou-
vement] voulait que les relations d'égalité
du christianisme primitif soient rétablies
entre les membres de la communauté et
qu’on les reconnaisse comme base de la
société civile. (Engels 1974 : 62)

'y

Panalyse marxiste a ainsi concu cer-
taines religions comme des mécanismes
d’oppression, dans les sociétés de classes,
mais en a vu d’autres comme l'expres-
sion, confuse certes, d’'une volonté de libération. Dans les
années 1960 et 1970, cette deuxieme ligne d’interprétation sera
reprise, entre autres par des chercheurs qui étudieront les mou-
vements politico-religieux autonomes qui surgiront dans le
Tiers-Monde, souvent de nature millénariste et messianique
(voir Hobsbawm 1965, Lanternari 1962, Worsley 1968). Sans
négliger l'importance du niveau macro-social (tendances
économiques mondiales, crises politiques nationales, nouvelles

Pour la féte des Morts,

, on orne les cimetiéres, ou se déroulent des cérémonies pour les défunts
(Tierra Colorada, Malinaltepec, Guerrero)
(Photo P. Beaucage, 30/10/ 1998)

doctrines sociales et religieuses), cette approche considere
comme facteurs essentiels la perception et l'agir des sujets,
individuels et collectifs.

CRISE, REVOLTE ET CONVERSIONS
DANS LA IMONTANA DU GUERRERO

Ceest cette approche, centrée sur le sujet et le contexte social
local, que j'adopterai ici. Pour comprendre le sens profond de
la conversion d’'un nombre croissant d’Amérindiens du sud du
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Mexique aux nouveaux protestantismes, il m’apparait essentiel
de présenter d’abord, brievement, les principaux traits de leur
structure sociale et de leur imaginaire, a partir des recherches
récentes (Sarmiento Silva 2001, Rangel Lozano 2001, Canabal
Cristiani 2001) et a partir de deux séjours sur le terrain au
Guerrero; I'un en mai-juin 1999, l'autre en aott-septembre 2002).
Je considérerai le phénomene de la conversion au protes-
tantisme comme la construction d’une utopie parallele et con-
currente a d’autres utopies (agraires, politiques et nativistes)
qui traversent présentement le monde autochtone mexicain;
cette construction est en méme temps la (re)construction d’'une
communauté. Je la situerai dans le contexte des transforma-
tions profondes qui affectent les régions autochtones du Centre
et du Sud mexicains depuis 1970, avec leurs dimensions
démographiques, économiques et culturelles. En comparaison
avec le réve de retour a la petite communauté autosuffisante et
traditionnelle que l'on peut rencontrer dans certaines utopies
agraires et nativistes, nous verrons comment le millenium
pentecotiste consiste en une « utopique situation d’accultura-
tion dans laquelle on obtient, dans un degré variable de syncré-
tisme, les éléments souhaités d'une culture étrangere » (Ullan
de la Rosa 2000 : 19). Mon hypothese de base est que la con-
version au pentecotisme, comme l'adhésion a 'une ou l'autre
des utopies qui ont cours actuellement en milieu rural,
représente une des issues possibles a la décomposition du
cadre socioculturel sur lequel reposaient les identités commu-
nautaires. Le choix de cette option entraine a son tour d’autres
contradictions qui débouchent fréquemment sur des conflits
(Rangel Lozano 2001).

Les groupes amérindiens, objet traditionnel de I'ethnologie
américaniste, sont entrés depuis trois décennies dans un
processus de changement social et culturel accéléré, a plusieurs
dimensions, autant au Guerrero que dans les autres zones
rurales du Mexique.

La zone qui entoure la petite ville de Tlapa, dans la partie
orientale de I'Etat du Guerrero, présente les caractéristiques
habituelles des régions quon appelle multi-ethniques au
Mexique, c'est-a-dire ot la population est majoritairement
autochtone mais ott le controle politique et économique repose
entre les mains d’une élite métisse résidant principalement
dans les centres urbains (Aguirre Beltran 1967). La ville elle-
méme est située a l'extrémité méridionale dune canada, vallée
longue et étroite qui la relie au plateau central mexicain. Dans
les montagnes qui 'entourent (la montana) et qui s'étendent, au
sud, jusqu’a la plaine cotiere, vivent les Amérindiens : Nahuas
dans les environs, Tlapaneques au sud et Mixteques a l'est, ces
derniers chevauchant la frontiere de I'Ftat d’Oaxaca tout
proche. Les centaines de communautés sont administrative-
ment regroupées en de vastes municipes, chacun placé sous la
juridiction du chef-lieu (cabecera). Communautés, elles le sont
au sens fort : les titres fonciers des villages sont collectifs, les
individus et les familles n’ayant que I'usufruit des terres. Apres
le « maire » local (comisario), le personnage le plus important
est le « commissaire aux terres » (comisariado), responsable de
résoudre les multiples problemes qui surgissent concernant les
limites et les héritages. En effet, il n’existe généralement aucun
cadastre et il revient aux autorités du village (la autoridad) de
régler les litiges en fonction d'une coutume qui est censée
reposer sur le consensus. Malgré une division formelle des
taches, les membres du conseil communal, bénévoles et élus
pour trois ans sur proposition de I'équipe sortante, participent
collectivement a la gestion des affaires quotidiennes.
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Sur le plan religieux, c’est un catholicisme traditionnel qui
domine, avec un cycle de fétes axé sur les temps forts du calen-
drier agricole. Il est fréquent que des rituels autochtones
paralleles se déroulent pendant les fétes chrétiennes. Ainsi, au
printemps, pour la « demande de pluie » (peticion de luvias),
qui coincide souvent avec la Saint-Marc (27 avril), messe et
oraisons se succedent pendant la journée, a l'église du village,
puis sacrifices de chevreaux et dindons, prieres, danses et liba-
tions, toute la nuit, a l'autel de la divinité paienne, sur une
montagne avoisinante (Van der Loo 1991). La contribution et
la participation de tous a ces célébrations sont jugées essen-
tielles sous peine de heurter les divinités qui riposteront en
retenant la pluie (Rangel Lozano 2001 : 210 suiv.).

La terre de la Montana est généralement peu fertile : les
pentes défrichées pour les brulis doivent étre laissées en jachere
longtemps avant d’étre a nouveau semées de mais. Chaque
village tend a doter les jeunes couples sans héritage de lots situés
a la périphérie de I'espace cultivé, qui jouxtent, aujourd’hui, les
terres mises en exploitation par les villages voisins. Or, si
lorganisation sociale et rituelle serrée permet de régler les
conflits internes, il n'en va pas de méme entre les commu-
nautés, ou sévissent souvent d’interminables conflits fonciers,
qui saccompagnent dun cycle de vendettas. Ces contflits se
sont sans doute accentués avec la croissance démographique
du dernier siecle, renforcant la réputation de violence que pos-
sede la montana (sinon I'Etat du Guerrero tout entier). Dans la
zone rurale autochtone, il existe cependant un mécanisme
rituel qui permet d’atténuer périodiquement les tensions inter-
communautaires : c’est '« échange de pelerinages ». Des délé-
gations religieuses sont invitées a visiter officiellement les
villages voisins lors des fétes patronales; on s’attend alors a une
stricte réciprocité (Hébert 2000).

Cette société provinciale est entrée, depuis trois décennies,
dans un processus de changement social accéléré. D’abord,
avec le développement progressif du réseau routier, il y eut une
pénétration plus poussée de l’économie marchande. Déja
présent depuis la fin du xixe siecle dans les communautés, en
raison des migrations saisonnieres de la main d’ceuvre et du
développement de I'élevage des chevres puis des cultures com-
merciales (canne, café), 'échange marchand inclut désormais,
outre la quasi-totalité des biens produits et consommés, la terre
et la force de travail. La production d’autosubsistance décroit,
tandis que I'émigration a long terme se généralise. T'Ftat mexi-
cain, naguere corporatiste et interventionniste poursuit depuis
deux décennies son désengagement de I'économie et de l'agri-
culture. Sous son impulsion, la privatisation des terres com-
munales (ejidos et comunidades), loin d’étre achevée, se poursuit
néanmoins, pendant que s’accélere 'exode des jeunes vers le
port d’Acapulco, les zones d’agriculture capitaliste et les Ftats-
Unis (Canabal Cristiani 2001 : 42 suiv.). Méme ceux qui n’émi-
grent pas sont rejoints chez eux par la mythologie moderne que
répand la télévision.

Cette transformation se fait, depuis 1970, dans le contexte
d’une crise agricole nationale qui s'approfondit, malgré de rares
embellies. Ce furent d’abord les cultures de subsistance qui
devinrent de moins en moins rentables, voire carrément impra-
ticables, pour des raisons tant économiques qu'environnemern-
tales. Depuis dix ans, les principales cultures commerciales
comme la canne a sucre et le café, ont été a leur tour ruinées
par les aléas des marchés internationaux, sans que des solu-
tions de rechange a grande échelle aient été trouvées. Les com-
munautés sont maintenant fragmentées entre un secteur
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paysan d’autosubsistance (de plus en plus restreint), des petits
commercants, de rares entrepreneurs agricoles et diverses
catégories de salariés.

Le processus saccompagne d'une complexification rapide
des structures sociales des communautés o, en plus des
organisations économiques, apparaissent des regroupements
politiques (liés ou non aux partis officiels) et religieux. Au
Guerrero, la longue crise a favorisé la montée de forces poli-
tiques indépendantes du Parti révolutionnaire institutionnel
(PRD) au pouvoir : elles ont pris la forme de mouvements de
guérilla (dans les années 1970 puis dans les années 1990), ainsi
que d’une gauche institutionnalisée, affiliée d’abord au Parti
communiste mexicain puis au Parti de la révolution démocra-
tique (PRD) [Sarmiento Silva 2001 : 240-242]. Parallelement
des dizaines de milliers de paysans, surtout autochtones, se
rassemblaient dans des associations de producteurs (comme la
coopérative de café Luz de la Montana) et dans un mouvement
régional qui vise la sécurité publique et le développement (le
Conseil des autorités indigenes — CAIN).

Alors que, dans I'ensemble du pays, la plus grande partici-
pation populaire aux institutions politiques, depuis les années
1980, saccompagne d'une diminution du niveau général de la
violence politique, par comparaison avec les années 1970, on
n'observe pas cette corrélation dans les régions autochtones du
Sud ni du Sud-Est (Sarmiento Silva 2001 : 240-241). De fait, le

4 ’ . f e .
Diverses célébrations ou se mélent les traditions précolombiennes et catholique ont lieu au cimetiére le 2 novembre,
jour de la féte des Morts (Tierra Colorada, Malinaltepec, Guerrero)
(Photo P. Beaucage, 1/11 1998)
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nouveau pluralisme social et politique heurte de plein fouet le
fonctionnement des institutions civiles et religieuses locales,
fondées sur 'égalité postulée de tous les membres, sur 'homo-
généité culturelle et sur le consensus. Cette organisation locale
s’était articulée, apres la Révolution, aux structures corpora-
tistes qui ont prévalu pendant les soixante-dix ans de domina-
tion du PRI. Alors qu'aujourd’hui, partisans du PRI et du PRD
se livrent souvent une lutte acharnée pour le contrdle du
pouvoir local.

En méme temps sont apparus sur la scene villageoise des
acteurs porteurs de formes nouvelles du religieux; du coté du
catholicisme on a eu successivement I'Action catholique, la
théologie de la libération, puis la théologie indienne (Rangel
Lozano 2001 : 217 suiv.). Le catholicisme lui-méme, aujourd’hui,
ne fait plus l'unanimité. A partir des années 1970, on assiste
dans la région a une croissance rapide de la présence protes-
tante. Un réseau de temples, de chapelles et d’autres lieux de
cultes, qui s'appellent evangeélicos, pentecostales ou Iglesias de Dios,
avu le jour autant dans les chefs-lieux que dans les villages. Ce
réseau est le fruit d’'une activité prosélyte intense, amorcée a
Tlapa par un couple de missionnaires provenant des Etats-Unis
(des baptistes, dans les années 50) et poursuivie depuis par des
envoyés d’autres dénominations, nord-américains et mexicains.
En conséquence, les catholiques « officiels » sopposent désor-
mais aux « coutumiers » (costumbristas), et surtout aux
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Lévitique, en rappelant qu’il ne faut pas
manger du porc, des fruits de mer et
autres nourritures « immondes ». En
fait, tant les préches que le discours reli-
gieux en général, constituent une oralité
tout a fait structurée dans laquelle
s’inserent, selon les besoins, les extraits
des Ecritures.

Pour dégager les éléments marquants
de ce discours, je prendrai ici pour base
une longue entrevue avec le diacre Alberto
et son épouse Juana*. Tous deux d’origine
nahua et membres de la Iglesia de Dios de
la Profecia, ils vivent présentement a
Tlapa et exercent une partie de leur
ministere dans les villages. Je compléterai
a loccasion avec les propos de Petra
(Tlapaneque), ainsi que de Luis et Miguel
(Nahuas), immigrés récents qui provien-
nent des environs de Tlapa. Les points
suivants ressortent plus particulierement.

-~

Chez les Tlapanéques, les offrandes, destinées a sustenter les défunts dan

(Photo P. Beaucage, 30/10/ 1998)

pentecdtistes, pendant que ces derniers fustigent les « idolatres »
(les catholiques) et les «sorciers » (brujos, cest-a-dire les
chamanes). Dans un travail antérieur, j’ai suggéré que, si les
clivages socio-économiques pouvaient étre surmontés grace
aux mécanismes traditionnels de redistribution symbolique et
de participation aux rituels communautaires, il en allait autre-
ment du factionnalisme politique et religieux, qui brise juste-
ment le consensus communautaire requis pour la solution des
conflits (Beaucage 2001).

1l en est résulté un éclatement de I'imaginaire traditionnel
et amorce dun processus inachevé de décomposition-
recomposition des identités amérindiennes. Les représentations
mythico-religieuses et les rituels correspondants, conjuguant
catholicisme traditionnel et chamanisme, assuraient la repro-
duction des rapports sociaux communautaires et ceux que les
humains entretiennent avec le monde naturel/surnaturel, ainsi
que les forces occultes qui le soutiennent ou le menacent. La
crise économique et écologique, et les multiples conflits
sociaux, montrent que cet ordre est menaceé.

PENTECOTISME ET NOUVEL IMAGINAIRE AUTOCHTONE

En dépit de différences doctrinales et cultuelles, les nou-
velles Eglises chrétiennes (ou para-chrétiennes, comme les
Mormons) ont en commun un message de salut simple et un
type de rites qui constituent une des clefs de leur succes.
Quand un chercheur pose des questions concernant la doctrine,
il est immédiatement renvoyé, bien sur, a la Bible, soit '’Ancien
soit le Nouveau Testament, auxquels on se réfere constamment
comme étant la palabra de Dios («la parole de Dieu »).
Cependant il ne s’agit pas d’'une référence indiscriminée. On
sollicite le texte sacré en fonction de l'orientation de I'Eglise et
des nécessités du moment. Les groupes millénaristes, pour qui
le second retour du Christ est imminent, ont une préférence
marquée pour certains passages des Ecritures, en particulier
pour 'Apocalypse de saint Jean et les Actes des Apotres. Dans
I'Iglesia de Dios de la Profecia, de Tlapa, on cite fréquemment le
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s I'au-dela, compren-
nent des cierges, de la nourriture et des boissons (Tierra Colorada, Malinaltepec, Guerrero)

A la base de tout, il y a 'expérience
personnelle directe, a travers laquelle
Dieu indique a quelquun quil doit
laisser l'idolatrie et le péché. Cette
expérience divise définitivement la vie
en un avant, une rupture et un apres. Lavant : « Avant mon dieu
était une croix de bois, des saints de papier quon colle au
mur » (Alberto). Souvent on y ajoute des éléments moraux :
l'ivrognerie, la violence domestique : « Avant, les hommes
buvaient et quand ils revenaient a la maison [du travail agricole
migratoire] ils ne rapportaient rien. Peut-étre ils battaient leurs
femmes » (Petra). Le processus qui mene a la rupture com-
mence souvent par un accident, une maladie grave, un choc :
« Ma blessure au pied s’est transformée en un cancer, comme la
gangrene » (Alberto). Alors, le futur converti saisit une occa-
sion de se rapprocher de Dieu :

Un Frére [un converti] m’a montré sa Bible [...] Nous sommes
tombés [sic] sur un passage de Mathieu, ou il est dit que le Christ
a guéri deux aveugles [...] J'ai commencé a prier (orar)>, & aller au
temple. Et Dieu Tout-Puissant a fait un miracle : il a guéri mon pied.

A chaque converti, I'Esprit se manifeste de facon particuliere
et, parfois, de facon spectaculaire: « Jallais tres mal. Ils
m’'avaient récité les sept évangiles et ils avaient tiré mon ombre
(me jalaron la sombra), comme disent les sorciers. Mais rien! Ce
qui m’a guéri, ce fut la parole de Dieu. » (Luis) Ici, on oppose,
comme cest souvent le cas, I'inanité des pratiques chamani-
ques (agir sur I'ombre) teintées de sorcellerie d’origine euro-
péenne (les « sept évangiles ») a lefficacité de la vraie foi.
Parfois, la guérison est exclusivement d’ordre moral : « J'étais
un ivrogne... » (Miguel). Apres cette manifestation du pouvoir
divin, le croyant décide d’accepter Dieu.

Lapres de l'acceptation de Dieu est une vie transformée.
« Alors, je suis resté ici a Tlapa, sans faire de cas de la chaleur
ni des moustiques. Car jallais ailleurs... » (Alberto) « Il faut
laisser tomber toutes les mauvaises habitudes (malas costumbres)
quon avait avant. » (Juana) Pour les pentecdtistes, ces « mau-
vaises habitudes » sont nombreuses. Une morale stricte oblige
a rejeter les fétes profanes, la danse, l'alcool et le tabac. Les
bijoux sont interdits aux femmes et elles doivent porter des
jupes longues. Dans IIglesia de Dios de la Profecia, que



fréquentent Alberto et Juana, s'ajoutent les proscriptions
alimentaires du Lévitique (surtout le porc) ainsi que le café, le
thé et le coca-cola. Le baptéme dans I'Esprit efface toutes les
actions antérieures, bonnes ou mauvaises. Ce ne sont pas les
« bonnes actions », apres la conversion qui assureront le salut,
dont on n’est redevable qu'a Dieu : clest parce qu'on a recu
I’Esprit qu’on agira bien.

Le changement dans les rapports de genres est plus com-
plexe. La doctrine établit clairement la suprématie de 'homme
sur la femme a I'intérieur de la famille : « CThomme est la téte. »
En méme temps, on précise les limites de son pouvoir. Les
femmes interviewées mentionnent que la conversion des
hommes met un terme a l'alcoolisme et, partant, a la violence
domestique. Petra ajoute : « Maintenant, quand ils partent pour
travailler, ils reviennent avec de 'argent. » D’ailleurs, les femmes
sont souvent les premiéres a se rapprocher de la nouvelle reli-
gion, ainsi que les plus assidues aux prieres et aux préches. (Les
témoignages recueillis a Tlapa concernant les changements
dans les rapports de genre concordent avec ceux provenant des
quartiers populaires de Mexico, et avec les observations de
Canton — voir son article dans ce numéro).

Par dessus toute chose, le miracle fait par 'Esprit implique
une contrepartie : le « Pacte » par lequel le croyant se met au
service du Seigneur. Chaque converti doit remplir la « com-
mission » dont furent chargés les apotres, et qui leur fut con-
firmée a la Pentecdte : évangéliser. « J'ai dit au Seigneur : Jirai
en voir d’autres qui sont malades comme moi et je leur porterai
ton message.” D’autres missions se sont ouvertes grace 4 mon
témoignage. » (Alberto) Dans la perspective millénariste, cette
prédication a un caractere d’urgence : nous vivons dans les
« derniers temps » (tiempos postreros ou venideros) annoncés par
I'Evangile, car le second retour du Christ est proche. La prédi-
cation ne se limite pas au seul dépositaire du ministere de
l'évangile : tous doivent précher la parole (incluant, bien str,
l'ethnologue qui fait 'enquéte!).

Sur le plan identitaire, ceux qui ont « recu I'Esprit » ne
considerent plus qu’ils font partie de la communauté d’« idola-
tres » et de « sorciers » dans laquelle ils sont nés. Ils jouissent
de dons particuliers, comme la capacité de prier vraiment Dieu
(orar) et d’attirer sur eux et sur leur famille ses « bénédictions ».
Celles-ci, bien str, sont spirituelles, mais elles sont aussi
matérielles : la santé et une certaine prospérité sont celles que
I'on mentionne le plus. Ils peuvent aussi « parler en langues »,
entrer en transe et méme bondir de facon spectaculaire (rebotar)
quand « I'Esprit se sert d’eux » (cuando los usa el Espiritu). Seuls
les gestes posés au nom de IEsprit sont efficaces. Les croyants
ne vont plus demander la pluie aux divinités du sommet de la
montagne, mais, ensemble, ils prient Dieu pour qu’il pleuve.
Les pasteurs et diacres affirment pouvoir, « au nom de I'Esprit »
neutraliser les mauvais sorts jetés par les sorciers : « Caril y a
des sorciers, et ils sont bien mauvais! » (Alberto). Les révéla-
tions et les prophéties viennent guider les croyants dans les
moments cruciaux de leur vie personnelle et religieuse. Comme
Juana qui, dans un songe, vit son mari (alors absent a Mexico),
tout vétu de blanc, couronné de fleurs et portant au cou « une
médaille et un pied en or ». Quand il revint de Mexico elle
apprit qu'on l'avait nommé diacre.

Dans le groupe, l'autorité revient au pasteur, aidé d'un ou de
plusieurs diacres, évangélistes et, parfois, d'un prophete (ou
d’une prophétesse). Cette derniere fonction n'est pas toujours
remplie et son exercice est particulierement délicat : on en
connait dont les révélations ont déclenché de graves conflits

internes, voire des schismes. En plus d’'une capacité remar-
quable a utiliser a propos le corpus de citations bibliques, ces
leaders peuvent mobiliser le pouvoir divin pour guérir les
malades, conférer des « bénédictions » diverses aux fideles
(bonnes récoltes, succes en affaires) et méme guérir les possédés
du démon (endemoniados) par leurs prieres et leurs jetines.
Dans les récits de guérison, on compare souvent ces pouvoirs
« réels » a l'inutilité des rites catholiques (Juana) ou du travail
des médecins (Alberto).

Le temps personnel et celui de I'Eglise locale sentrelacent
constamment avec le temps cosmique. Toute 'humanité béné-
ficie des bénédictions divines qu'obtiennent les croyants de
Tlapa par leurs prieres. Sur le plan spirituel, nous vivons pré-
sentement un « temps de grace » (tiempo de gracia) car il est
encore possible de se repentir. « Si Dieu retarde la fin du
monde, cest grace aux prieres des croyants. » (Juana) 1l faut
profiter de ce délai pour précher la parole de Dieu a ceux qui
veulent encore se convertir. Cest pour cela quil y a tant de
vrais croyants dans le monde : « Cest comme un fruit mar...
C’est une prophétie! » (Juana).

Ce sont aussi des temps dangereux, car tout est en train de
s'achever (todo se esta acabando), comme |'eau. Les fontaines se
tarissent [...] C'est une prophétie d'Isaie. Il a dit: « Pendant les
derniers jours, il y aura des calamités, I'eau se fera rare.
Apparaitront des maladies que les médecins ne pourront pas
guérir. Au lieu de pluie, il tombera de la cendre. » Ca, on le voit!
Mais au lieu de nous effrayer, nous allons prier au temple, pour
tous, méme pour ceux qui n‘ont pas la foi. Nous prions pour que
Dieu arréte ces calamités. (Juana)

Car le regne de la Béte (la Bestia) est arrivé : « Cette image
dotée de parole », dont le chiffre est 666, selon I'apocalypse, et
qui fait le tour du monde pour qu'on 'adore, cest, bien str, le
pape Jean-Paul II. En méme temps, c’est le manque de foi qui
est la source de tous ces malheurs: « Mon frere, si nous
croyions tous en Dieu, nous n'aurions pas cette calamité
comme maintenant qu’il ne pleut pas. [...] Dieu ouvrirait les
fenétres du ciel! »

En effet, malgré tous les efforts, on ne peut espérer sauver
tous les hommes. Ennemi réussit a détourner la majorité. Car
« si nous sommes tous des créatures de Dieu, nous ne sommes
pas tous des enfants de Dieu » (les italiques sont de mot).
Beaucoup d’«idolatres » (catholiques) et de « ceux qui suivent
les sorciers » (Amérindiens) sont aveugles : ils ne veulent pas
de la parole du Seigneur. Malgré leur hostilité omniprésente a
l'égard du catholicisme, ce que les pentecdtistes de Tlapa
dénoncent encore avec plus de force, ce sont les rituels indi-
genes : « Pour demander la pluie, ils vont immoler un chevreau
sur la montagne et ils dansent et boivent toute la nuit. Méme s’ils
disent une messe, ils sont tous la, ivres, a danser! » (Alberto)

Si la vie antérieure du croyant se déroulait dans le cadre
relativement fermé dune communauté agricole, sa nouvelle vie
s'inscrit dans un réseau restreint de gens, les vrais croyants. En
effet, par le jeu des factions locales, la conversion au pente-
cotisme, dans le Sud mexicain, n'atteint presque jamais toute
une communauté, ni méme une majorité. De sorte qu’« étre
croyant » revient a étre minoritaire dans un milieu tradition-
nellement homogene qui, malgré ses divisions, fonctionne a
partir d’'un consensus de base, cosmologique, rituel et moral,
qui est rompu par la présence des nouveaux convertis. Ces
derniers s’attendent, d’ailleurs, a ce que les conflits éclatent tot
ou tard dans les villages : « Il est écrit qu'on nous maltraitera
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pour précher la parole de Dieu, qu'on nous frappera. Cest
arrivé a Chiepetlan, dans mon propre village. » (Alberto) A San
Juan Puertamontania, le collectif pentecotiste (plus de deux
cents personnes) a préféré déménager pres de Tlapa, car
I'Esprit avait averti le pasteur en songe de ce qui se préparait
contre eux (Petra).

Sur le plan de la politique, le discours contient 'ambiguité
qui a été soulignée ailleurs. D’abord une profession d’apolitisme :
« Dieu fait les rois et les présidents... » « Il faut rendre a
César... » « Nous prions Dieu pour qu’ll les inspire... » Puis, on
en vient a la realpolitik : si un candidat a la mairie ou a la prési-
dence de la république «est de Dieu », sl « appuie », s'il
« donne la liberté pour que tous connaissent le message de
Dieu », c’est pour lui qu'on votera! Les pentecotistes, comme
les autres protestants mexicains, vouent une grande admiration
aux politiciens libéraux comme Juarez et Madero, qui ont brisé
le monopole de I'Eglise catholique dans le domaine religieux.
Et, pour leur premiere grande manifestation publique unitaire
a Tlapa, en 2002, les protestants de la région avaient choisi le
21 mars, anniversaire de naissance de Juarez. Et ils insistent sur
le fait quils agissent toujours en pleine conformité avec la loi
de 1992 sur la liberté des cultes.

Un examen, méme sommaire, des croyances et des rites des
pentecotistes autochtones de la région de Tlapa, nous montre
que la rupture culturelle 'emporte nettement sur la continuité.
Sur le plan des croyances, on pourrait certes tracer un parallele
entre la notion autochtone de destinée, liée a la présence d’'une
« ame-double animale » (appelée nagual ou tonal), d'une part,
et la conception calviniste de la prédestination, qu'on trouve en
filigrane derriere tout le discours sur le salut, d’autre part.
(Cette derniere ressort dans la phrase citée plus haut : « Nous
ne sommes pas tous des enfants de Dieu. ») En effet, selon une
croyance généralisée parmi les autochtones mésoaméricains,
les événements importants qui affectent la vie d’'un individu
dépendent essentiellement du sort du compagnon animal qui
lui échoit le jour de sa naissance (Zamora 1988). Mais la
comparaison ne résiste pas a une analyse en profondeur : dans
la vision cosmique mésoaméricaine, tous les individus sont
promis a un méme au-dela, indépendamment de leur conduite,
a condition que les rituels funéraires soient scrupuleusement
observés. Les fautes graves (adultere, inceste, homicide d'un
proche, manque de respect aux étres surnaturels) sont punies
dans cette vie. Cette conception, qui a résisté a cinq siecles de
catholicisme, est bousculée par la doctrine du « salut d'un petit
nombre des Freres », conformément a la volonté de Dieu.

En ce qui concerne le rituel, méme si dans les villages on
utilise les langues amérindiennes au temple, méme si certaines
pratiques, comme les transes et la guérison, ont des correspon-
dances dans les cérémonies chamaniques, tant la forme que le
sens des pratiques et croyances sont profondément trans-
formés. Une comparaison effectuée avec les pratiques qui ont
cours dans un milieu urbain comme Mexico, nous montre que
l'amérindianisation du culte a Tlapa semble minimale. Cexces,
explicitement recherché dans la féte traditionnelle (ivresse,
nourriture abondante, danse jusqu’a épuisement), est ici rem-
placé par la réserve respectueuse qui convient aux Enfants de
Dieu. La féte, comme expression obligatoire, manifeste et multi-
forme de lentité communautaire locale, cede la place a la ren-
contre des seuls élus, pour prier Dieu et chanter ses louanges
(la alabanza). Cette retenue est rompue par la musique (dont se
charge un groupe de jeunes hommes) et par la prise de parole.
Les « témoignages », plus ou moins spontanés mais souvent
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véhéments et passionnés, constituent une double rupture :
d’une part, par rapport au silence des fideles pendant les rituels
catholiques et, d’autre part, par rapport a la division sexuelle de
'expression orale publique. En effet, les femmes brisent le
monopole masculin du discours public, et les hommes adop-
tent par ailleurs un langage fortement émotif qui est habituelle-
ment réservé a I'expression des émotions féminines.

La rupture culturelle n’est cependant pas complete. La
valorisation protestante du travail est tres proche de celle de la
culture autochtone (Beaucage 1989) : les convertis continuent
de semer le mais et de garder les chevres, de vaquer aux taches
domestiques et de faire du petit commerce comme avant. Clest
lutilisation du produit du travail qui est différente : une fois la
dime payée au temple, le reste sera consacré a la subsistance
familiale. Comme il est normal pour des néophytes, les pente-
cotistes insistent constamment sur ce qui les distingue des
autres autochtones plutot que sur les ressemblances : ils ridi-
culisent et condamnent leurs pratiques d’antan, qui sont encore
celles de leurs voisins, reprenant inlassablement les termes
d’« idolatrie » et de « sorcellerie ». Lamérindianité est définie
en termes entierement négatifs et appartient au passé : la vérité,
porteuse d’avenir, a été apportée de l'extérieur et on vénere la
mémoire des premiers missionnaires qui vinrent des Etats-Unis
pour apporter la foi. Dans le nouvel imaginaire, en méme
temps que le lien symbolique avec ceux qui s'obstinent dans les
croyances et pratiques traditionnelles est rompu, se tisse un
autre lien, avec les « Freres » d’autres communautés, des villes
et méme des Etats-Unis. Clest ce que jai appelé, dans un texte
antérieur le processus de décomposition / recomposition sym-
bolique de l'identité autochtone, qui implique un fractionnement
de T'univers social local en méme temps que la construction
d'une nouvelle communauté plus large, a plusieurs paliers
(Beaucage 2001).

Cependant la nouvelle utopie n’est pas une modernité
généralisée : on dénonce avec virulence les maux moraux de la
société urbaine : drogue, alcoolisme, prostitution, indécence de
la mode féminine et perversité de la télévision. En outre, malgré
une prédilection observée pour les derniers développements
techniques (comme le téléphone cellulaire), on souligne sou-
vent avec insistance les limites de la science, en comparaison
avec la parole de Dieu, qui guérit et fait des miracles. En méme
temps que le pentecotisme procede a un désenchantement du
monde traditionnel autochtone, il produit, dialectiquement, un
« réenchantement », sur des bases bien différentes (De la Torre
2000 : 69). Nos observations sur ce plan rejoignent celles de
Lesley Gill chez des femmes aymaras des quartiers pauvres de
La Paz (Gill 1990) : si la foi nouvelle ne permet pas de changer
radicalement sa position sociale et économique, elle permet de
donner un sens a sa vie passée, aux malheurs survenus avant
quon ne connaisse la Parole de Dieu. Et elle permet aussi de
lier cette histoire individuelle aux bouleversements actuels du
monde, percus comme une suite de catastrophes qui sont le
prélude a un monde meilleur qui ne saurait tarder.

PENTECOTISME ET CONFLITS INTRACOMMUNAUTAIRES

Avant l'adoption de la Loi sur les associations religieuses de
1992, les activités des Eglises locales non catholiques se
déroulaient généralement en marge de la légalité. De cette
époque, la mémoire collective des nouveaux croyants perpétue
le souvenir de conflits nombreux, dont le scénario général est a
peu pres le suivant. Quand les premiers missionnaires sont
arrivés, ils ont été tres mal recus. On leur interdisait d’entrer




dans les villages, ou on les en expulsait
violemment. Léglise baptiste de Tlapa
conserve, bien en évidence, les photos
d’'un groupe de croyants qui furent
arrétés, attachés et battus dans un village
ou ils étaient allés précher, dans les
années 50. On les avait méme donnés
pour morts, mais ils survécurent et
purent revenir a la ville. Cet événement
spectaculaire, souvent remémoré méme
dans les autres dénominations, constitue
une sorte de martyre initial qui aurait
consacré la naissance de la Foi véritable
dans la région. Notre interlocuteur,
diacre de D'Iglesia de Dios de la Profecia,
raconte qu’il a lui-méme été battu et mis
a la porte de son village natal. On avait
toléré qu'il fasse du prosélytisme parmi
ses parents et amis, mais quand il a
entrepris de construire un temple avec
ceux quil avait gagnés a sa cause, « le
peuple s'est soulevé » (el pueblo se levanto)
et a détruit la mission.

Depuis la Réforme religieuse de -
1992, il semble qu'on accepte plus faci-
lement la prédication initiale des pente-
cotistes dans les villages. La crise éclate
plus tard, lorsque les néophytes s'abstien-
nent de participer financierement a la
célébration de la féte patronale, s’absentent des corvées d’entre-
tien ou de réfection de 'église ou refusent les postes de respon-
sables religieux (mayordomos) qu’on leur propose. « Alors vous
ne pouvez pas rester ! » répliquent les autorités locales au terme
d’assemblées houleuses ot fusent les accusations.

Les nouveaux convertis ont beau argumenter qu’ils
possedent un permis en regle du ministere de l'Intérieur
(Gobernacion), quils paient leurs impots et remplissent leurs
devoirs civiques et qu’ils sont préts a participer aux corvées
municipales, la participation rituelle est jugée essentielle. Le
plus souvent, les interventions des autorités civiles et méme de
la hiérarchie catholique en faveur du respect des droits
religieux du groupe minoritaire n’y font rien. Une fois que le
conflit est amorcé, son terme logique, c’est 'expulsion (Rangel
Lozano 2001). Lors de notre séjour a Tlapa, en aott-septembre,
il y avait trois groupes de réfugiés, par suite dexpulsions
récentes qui suivaient exactement ce scénario. Dans un des cas,
une soixantaine de familles tlapaneques de San Juan
Puertamontafia se convertirent par suite de la prédication de
Sabino, un villageois qui s’était lui-méme converti dans les
plantations du Culiacan, ot il était ouvrier agricole saisonnier.
Bientot vinrent les insultes et méme les menaces répétées : « De
la part des ivrognes, pas des autorités. Parce que nous ne
buvons pas et ne voulons pas participer a la féte. » A la suite
d’une vision de Sabino, les soixante familles abandonnerent le
village pour venir sétablir dans les environs de Tlapa, ot ils
fonderent une communauté qu'ils baptiserent Nueva Filadelfia,
sur des terres achetées a une commune voisine. Les hommes
continuent d’émigrer plusieurs mois par an dans les plantations
mais « ici, nous avons la paix » (Petra).

La dissidence religieuse heurte de plein fouet les normes des
communautés, dont la vision du monde est également holis-
tique et exclusive : une famille ne peut cultiver sa parcelle en se

(Photo P. Beaucage)
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Assemblée pour le premier anniversaire du Consejo de Pueblos Indigenas de la Costa Montaia y
de la Montana de Guerrero, aoGt 1997

conformant seulement aux prescriptions de la loi mexicaine. Il
est plus important de participer au rituel pour demander la
pluie que de collaborer aux travaux de terrassement sur la route.
Celui qui n’accepte pas de « porter la charge » (llevar el cargo)
quand c’est son tour, s’exclut lui-méme du groupe, ainsi que sa
famille. Par ailleurs, le conflit fait partie de I'imaginaire fonda-
mentaliste, sous la forme de la persécution religieuse, qui
assimile leur mission a celle des premiers chrétiens et martyrs
dont parle I'Ecriture. Les nouveaux groupes de convertis
autochtones reproduisent inévitablement les comportements
qui ont déja enclenché des conflits dans des agglomérations
voisines, cest-a-dire le prosélytisme et le refus de participation
aux rituels catholiques.

Une solution serait la conversion totale et rapide de toute
une communauté villageoise. Elle est plus fréquente chez les
groupes amazoniens, qui souvent se réduisent de quelques
familles apparentées®. Au Mexique, elle se produit parfois dans
les tout petits hameaux, qui ne comptent que quelques familles
étendues. Mais les précheurs cherchent plutot a rallier les
éléments les plus ouverts a la foi nouvelle dans divers villages
rapprochés de leur centre d’opérations. De sorte que la com-
munauté de convertis est presque toujours, localement,
minoritaire. Je crois que cette minorisation du croyant dans un
milieu hostile n'est pas le fruit du hasard des conversions. Tout
comme l'imaginaire communautaire amérindien, I'imaginaire
religieux fondamentaliste a besoin d’'un Autre pour saffirmer :
son Autre, c’est l'idolatre, l'ivrogne, le violent, face auquel le
Peuple élu de Dieu peut mesurer le changement survenu.

Le conflit religieux n’éclate pas partout, cependant, et les
néophytes peuvent choisir de négocier, parfois avec succes, une
identité acceptable par les autres villageois. Ils s'approprient
alors ostensiblement des éléments symboliques modernes
présents dans les communautés, comme le chant de I'hymne
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national et le salut au drapeau (rituel scolaire incontournable)
ainsi que la participation a la célébration du Jour de
I'Indépendance, le 15 septembre. Comme je I'ai mentionné
plus haut, les pentecdtistes pratiquent une insertion sélective
dans la modernité, et le maniement de certains symboles
laiques est jugé tout a fait compatible avec la Foi. Dans plusieurs
communautés, 'adhésion aux nouveaux mouvements sociaux,
tels des coopératives et des associations paysannes, fournit
également une base d’'interaction qui semble diluer les conflits.
Les protestants y sont réputés pour accomplir scrupuleusement
leurs taches; ils passent outre a la présence catholique, souvent
assez manifeste dans le fonctionnement des organisations
(crucifix, prieres), tant qu’on ne leur demande pas de poser des
gestes contraires a leurs convictions. C'est ce qui semble se pro-
duire dans des communautés tlapaneques de la costa montaria
(Hébert 2000).

PENTECOTISME ET CRISE COMMUNAUTAIRE

Si le milieu communautaire est si holistique, comment le
protestantisme peut-il y pénétrer et s’y développer, comme on
le voit présentement? Et comment expliquer que les régions
autochtones du Sud et du Sud-Est mexicains soient a la fois
celles ot se développent a la fois des mouvements contesta-
taires radicaux et un protestantisme millénariste conservateur.
Je crois quil y a une relation entre les deux phénomenes. Pour
la saisir, il faut revenir aux transformations survenues au
Guerrero (comme en Oaxaca et au Chiapas) depuis trente ans.

Comme je I'ai mentionné au début, jusqu’a la fin des années
1960 la Montana du Guerrero, avec un systéme routier embryon-
naire, dépendait encore largement d'une agriculture de subsis-
tance, complétée par I'élevage a petite échelle (chevres, anes et
bovins) [Oettinger 1980 : 159 suiv.]. Dans la basse montagne,
les Tlapaneques cultivaient également de minuscules parcelles
de canne a sucre ou de jamaica — Hibiscus sabdariffa (Hébert 2000).
La croissance de I'enclave touristique d’Acapulco et I'extension
de la culture et du trafic de stupéfiants (marijuana puis pavot)
ne firent qu'exacerber les contradictions entre la richesse d'une
élite de grands propriétaires, politiciens corrompus et narco-
trafiquants, et la pauvreté de l'ensemble de la population. Les
expropriations de terres pour la construction de barrages, la
négligence et les abus administratifs, et méme 'annonce des
célébrations du cing-centieme anniversaire de larrivée de
Colomb furent autant de déclencheurs pour les mobilisations
de paysans, d'instituteurs, d’autochtones.

Alors que les années 1950 et 1960 avaient vu se déployer ce
que Bartra a appelé une « insurrection civile étouffée » (Bartra
1996 : 109-132), la décennie suivante fut marquée par la nais-
sance et le développement du plus important mouvement de
guérilla que le Mexique ait connu depuis les années 1930
(ibid. : 133-146). Le message révolutionnaire rencontra un écho
favorable dans le vaste bassin de misere des communautés de
l'arriere-pays, métisses mais aussi autochtones (Hébert 2000).
Pendant plusieurs années, sous la direction successive de deux
jeunes métis scolarisés, Genaro Vasquez et Lucio Cabanas, le
groupe révolutionnaire réussit a tenir en échec les troupes
lancées a sa poursuite. Entre 1969 et 1974, des milliers de
soldats furent déployés dans la région pour ratisser systématique-
ment les montagnes et mettre a sac les villages soupgonnés de
sympathiser avec les rebelles, avec un bilan de centaines de morts,
disparus, torturés, parmi la population civile (Hipolito 1982).

Il est important de noter que le mouvement de guérilla
d’alors ne résultait pas, comme ca se produit souvent, d'une
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« décomposition du mouvement populaire » (Sarmiento Silva
2001 : 243). En effet, contrairement aux ligues agraires, par
exemple, le Partido de los Pobres (« Parti des pauvres ») ne cher-
chait pas a regrouper des villages entiers;; il recrutait, parmi les
jeunes surtout, les éléments les plus radicaux et les emmenait
dans la montagne pour recevoir un bref entrainement militaire.
Son expansion adopta donc une forme similaire a celle du
prosélytisme pentecdtiste, soit la formation de petits noyaux
d’adeptes dans plusieurs villages. Les deux mouvements
s'inscrivirent dans le méme contexte de la perte progressive de
pertinence et de légitimité des structures sociales tradition-
nelles, désormais inefficaces face a la crise économique, puis a
la guerre de faible intensité. La stratégie contre-insurrectionnelle
fit grand usage de la délation, mettant a profit les dissensions
internes des communautés, qui allerent en saccentuant en
méme temps que se renforcait la pression des militaires.

Apres l'assassinat des leaders et la quasi-extermination de la
guérilla, le « développement » voulut prendre la releve de la
répression. Llnstitut mexicain du café, restructuré en 1974,
adopta justement comme une de ses régions-pilotes la Sierra de
Atoyac, foyer de la guérilla de Lucio Cabanas. 11 y implanta un
programme de modernisation de la caféiculture, programme
qui se diffusa dans la Costa Montana au début des années 1980.
Une organisation coopérative naquit dans cette derniere zone,
sous la double impulsion d’'un agronome progressiste et d'un
prétre catholique (dont la paroisse inclut des dizaines de villages
autochtones). Luz de la Montana (nom de la coopérative) servit
de base, il y a cing ans, a la formation d'une organisation poli-
tique régionale, le Conseil des autorités indigenes (Consejo de
Autoridades Indigenas — CAIN). Grace a la création d’une
« police communautaire », le Conseil a déja a son actif la
suppression du banditisme de grand chemin qui sévissait dans
la zone tlapaneque. Lorganisation a également réduit les con-
flits fonciers inter-communautaires, qui se traduisaient par un
cycle sans fin d’homicides et de vendettas (Hébert 2000). A la
différence de la guérilla et des missions protestantes, le mouve-
ment populaire ne s'adresse pas a une « avant-garde » et il ne
cherche pas a court-circuiter les structures traditionnelles. 11
sefforce plutot de les renforcer et de les coordonner pour des
fonctions nouvelles, qui correspondent aux problemes nou-
veaux de la région.

Les groupes protestants, d’abord réticents a appuyer le mou-
vement (sans doute a cause de la présence du prétre), ont
accepté de participer quand ils eurent suffisamment d’indices
de son ouverture.

Cette présence sacerdotale n’est pas le fruit du hasard.
I'Eglise catholique a tenté, depuis quarante ans, de freiner
l'expansion du protestantisme dans les régions rurales au
moyen d’une pastorale particuliere. Au début, la « théologie de
la libération » a voulu mobiliser paysans et pauvres des villes
en vue du changement social. Avec le reflux des luttes et
'avenement de Jean-Paul II, cette pastorale s'est transformée en
une « théologie indienne », qui met de l'avant divers change-
ments pour administrer plus efficacement des paroisses autoch-
tones (Rangel 2001). Si 'engagement social du clergé local n’est
pas interdit, il est cependant encadré de beaucoup plus pres,
pour éviter ce que l'on considere comme les « dérives poli-
tiques dangereuses » des années 1970.

Tant le surgissement de mouvements radicaux et populaires
que la conversion d'une fraction significative des autochtones
au pentecotisme, dans le Sud mexicain, semblent donc
s'inscrire dans un contexte ot les institutions et la vision du



monde traditionnelles ne correspondent plus a une société
rurale en pleine transformation, confrontée a un pouvoir poli-
tique régional qui refuse les solutions légales et démocratiques.
Quiil suffise de rappeler que, malgré le renforcement du mou-
vement d'opposition en diverses régions de cet Frat tres
morcelé (Sarmiento Silva 2001 : 252-253), la structure du pou-
voir demeura inchangée comme cela est apparu de facon frap-
pante dans 'impunité qui a suivi le massacre d’Aguas Blancas,
en 1997. Dans cette situation de crise profonde et durable, la
conversion au pentecOtisme représente aussi une option
radicale, tout comme la guérilla qui s’enracine dans le méme
milieu a la méme époque.

CONCLUSION

Lanalyse des données que nous avons effectuée a ce jour
confirme que l'expansion d’'un pentecotisme millénariste en
zone autochtone est un phénomene beaucoup plus complexe
qu'une nouvelle « colonisation de limaginaire » par des
envoyés des Etats-Unis. Dans la montaiia du Guerrero, elle ne
correspond pas non plus a « 'expression confuse d’'une volonté
de libération » au sens marxiste du terme : si les pentecotistes
critiquent certains agissements des gouvernants, ils ne remet-
tent jamais en cause la légitimité de I'Etat. Si les autochtones y
prennent une part active, la conversion, dans la montana du
Guerrero, ne se traduit pas non plus par la construction d'une
nouvelle culture autochtone «en affinité élective avec le
chamanisme ancestral », comme l'affirme Bastian (1998 : 602).
Elle implique plutdt une rupture avec les aspects symboliques
et sociaux fondamentaux des cultures amérindiennes, telles
quelles ont été redéfinies apres le choc de la conquéte
espagnole. Malgré la décentralisation administrative des Eglises
protestantes locales, tant le mode de formation des pasteurs
que la circulation d’imprimés et de cassettes audio et la visite
réguliere de pasteurs des centres urbains font que la nouvelle
acculturation est beaucoup plus étroitement encadrée que la
premiére « conquéte spirituelle ». Preuve en est la lecture quasi
identique de la Bible, avec le méme corpus de métaphores et de
citations dans les chapelles de la montana que dans les temples
de la capitale, comme nous avons pu l'observer. Partant, cette
acculturation peut étre beaucoup plus profonde et efficace. En
second lieu, la coincidence des « zones de protestantisme » et
des « zones de guérilla », pendant une période historique
donnée, peut trouver son explication dans la crise profonde
que traversent les structures sociopolitiques de la communauté
et de I'Etat, dont I'immobilisme ne reflete pas les bouleverse-
ments survenus sur le plan économique, démographique et
dans l'imaginaire autochtone.

Pour analyser les nouvelles conversions autochtones, jai
voulu utiliser une approche dialectique, en considérant les
phénomenes culturels et religieux non comme le simple reflet
d'une réalité autre qui les déterminerait, mais comme des
champs d’option et d’action pour des acteurs sociaux. Les pre-
mieres études anthropologiques de l'expansion récente du
protestantisme l'ont congue et présentée comme le résultat
d'une entreprise d’aliénation idéologique qui accompagnait
I'expansion de 'impérialisme américain. Mais cela n’expliquait
pas pourquoi certaines fractions des sociétés autochtones du
Mexique se convertissent, générant par la suite des tensions
avec les majorités qui conservent la religion traditionnelle, alors
que d’autres groupes, aussi exposés, demeurent imperméables
(Beaucage 1991). On ne peut non plus établir de lien causal
simple entre conversion et modernité, bien que, parmi les

initiateurs locaux du mouvement, on trouve régulierement des
personnes que la migration ou le commerce ont mis en contact
plus direct avec l'extérieur (cest également vrai pour les mou-
vements politiques). Notre hypothese, a ce stade, est que, dans
les communautés qui voient leur reproduction biologique,
sociale et culturelle menacée par des forces qui dépassent les
capacités intégratrices de leurs structures traditionnelles
(violence, exode massif, sécheresse prolongée), des individus et
des groupes choisissent des options radicales telles que I'adhé-
sion a une secte protestante ou a un groupe révolutionnaire.
Dans les deux cas, cette désertion apparaitra particulierement
intolérable a la majorité, puisque la situation de crise exige une
cohésion accrue. Le conflit tend alors a s’accentuer, débouchant
finalement sur I'expulsion des hérétiques (ou la délation des
rebelles) comme mesure de thérapie collective. Limplantation
réussie de mouvements populaires a participation large,
comme Luz de la Montana et le CAIN, pourrait réduire l'attrait
de ces options.

Notes

1. Les données concernant les nouveaux mouvements religieux au
Mexique ont été recueillies au Mexique, en aout et septembre
2002, dans le cadre de la recherche sur « les nouveaux imagi-
naires sociaux en Amérique latine ». Cette recherche, présente-
ment en cours, est le fait d'une équipe pluridisciplinaire et
internationale dirigée par M. André Corten, de I'Université du
Québec 2 Montréaﬁ et financée par le Conseil de recherche en
sciences humaines du Canada (CRSH). Je tiens a remercier
toutes les personnes qui, au Mexique, nous ont permis de
mener 4 bien cette recherche, en particulier le professeur Carlos
Garma Navarro, du département d’anthropologie de I'Universidad
Auténoma Metropolitana (Iztapalapa), et la professeure Claudia
Rangel Lozano, du département de sociologie de I'Universidad
Nacional Auténoma de México, pour leur contributions
éclairantes concernant les nouveaux cultes protestants dans les
régions rurales et autochtones du Mexique. Le professeur Sergio
Sarmiento Silva, de I'Instituto de Investigaciones Sociales, et la
professeure Rangel nous ont également fait profiter de leurs
contacts au Guerrero. Je remercie également M. Denis Gagnon
et Mme Joélle Rostkowski pour leurs commentaires sur une
premiere ébauche de ce texte.

2. On a critiqué, a juste titre, I'utilisation mécaniciste qui fut faite
au xx¢ siecle du concept d’acculturation, avec lequel on occul-
tait la complexité du changement social et culturel chez les
Feuples autochtones, tout en prétendant I'expliquer. Comme le
ait remarquer Wachtel, le terme recouvre des processus fort
distincts d'imposition, d’emprunt libre, d’intégration (Wachtel
1974). Je partage ces critiques, mais le concept m’apparait con-
server une valeur pour désigner de facon générale les processus
prolongés d’emprunts entre des peuples et des cultures, sans

réjuger de leurs modalités (imposition, libre choix), ni de
eurs causes (conquéte, contacts commerciaux, etc.)

3. Concernant le phénomene religieux, le matérialisme historique
propose en effet : « La religion nest que le reflet, dans l'esprit
des gens, des forces externes qui controlent leur vie quoti-
dienne [...] Au début de I'Histoire, ce sont les forces de la
Nature qui sont ainsi reflétées [...] Puis, les forces sociales com-
mencent a étre actives, dominant ’homme avec la méme néces-
sité naturelle apparente que les forces de la Nature. » (Engels
1955 : 147). Dans les sociétés de classes, donc, ce « reflet »
distorsionné correspond aux formes dominantes d’exploitation
que lidéologique (dont la reliﬁion) permet de reproduire :
« Dans cette société [capitaliste] le christianisme, avec son culte
de 'homme abstrait, surtout dans ses formes bourgeoises, protes-
tantisme, déisme, etc. est le complément religieux qui convient. »
(Marx, I, iv, 1965 : 613-614 — les italiques sont de moti)

4. Jai effectué une douzaine d’entrevues dans la ville de Tlapa et
aux environs, en aott et septembre 2002, aupres d’autochtones
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nahuatl et tlapaneques, hommes et femmes, qui avaient récem-
ment immigré dans cette ville, par suite de conflits survenus
dans leurs communautés d’origine apres leur conversion au
pentecotisme. Dans le but de me familiariser avec le discours
pentecotiste mexicain, j'avais auparavant effectué sept entre-
vues, dans la région de Mexico, avec des représentants et des
membres des Eglises Centro de Comunidades Cristianas,
(Calacoaya), Iglesia Guerreros de Luz (Ciudad del Mar) et Iglesia
de Dios c?e, la Profecia (Ecatepec).

5. Les convertis interviewés insistent sur la différence entre rezar
(« réciter mécaniquement des prieres ») et orar (« prier vrai-
ment Dieu, dans I'Esprit »). Seulfs les « vrais croyants » peuvent
prier vraiment.

6. Ceest le cas chez les Pakaa Nova (ou Waris) qui se convertirent
en masse, séduits par l'idée qu’ils constitueraient une commu-
nauté de Freres, leur modele révé d’organisation sociale. La
menace de 'Enfer, par contre, leur déplut au point de provo-
quer leur désertion massive (Vilaca 1997).
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« JOURNEE DE REFLEXION SUR LES NOUVELLES ENTENTES ENTRE
LE QUEBEC ET LES AUTOCHTONES, QUEBEC, 20 MARS 2003 »

Un document audiovisuel (format VHS et DVD) qui marque

la création d'une nouvelle collection de documents audiovisuels
Montage vidéo (VHS et DVD) : Maurice Bulbulian

Réalisation DVD : Laurent Girouard

Les années 2002 et 2003 ont été marquées par d'apres discussions autour des projets
d’entente entre le Québec et certaines communautés innues. Le 20 mars 2003, en
dehors de toute aréne politique, vingt-cing conférenciers et plus de 250 participants
ont pu s’exprimer sur I'avenir des relations entre le Québec et les Autochtones.

Le captage vidéo de I'ensemble des discussions de cette journée est présenté
sous forme de cing DVD (ou de trois bandes VHS). Un outil essentiel pour mieux
comprendre les négociations qu’entreprendront les communautés innues aprées
la signature de I'Entente de principe avec le gouvernement du Québec.

DVD (coffret de 5 DVD - avec un menu de navigation permettant
un visionnement sélectif de chaque atelier ou de chaque conférencier) :
149,85 $ (+ 10,49$ TPS, 12,05$ TVQ et 5$ poste).

VHS (coffret de 3 VHS) : 89,65 $ (+ 6,29% TPS, 7,21$ TVQ et 6$ poste).

Faites parvenir votre commande accompagnée d'un chéque a:
Recherches amérindiennes au Québec

6742, rue Saint-Denis, Montréal, (Québec) H2S 252

Tél :(514) 277-6178 — reamqu@globetrotter.net
www.recherches-amerindiennes.qc.ca
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