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Le pentecôtisme afro-brésilien
et la distanciation culturelle

au Mozambique1

Linda Van DE Kamp

Les images du mal et les concepts afro-brésiliens qui lui sont associés
constituent une clé pour étudier les activités des pentecôtistes brésiliens
installés en afrique australe. Lors de mes recherches sur ce pentecôtisme
au mozambique (2005-2011), j’ai régulièrement entendu des pasteurs
brésiliens employer les termes de « macumba » et de « pomba-gira ». Les
convertis mozambicains au pentecôtisme assimilaient volontiers ce
vocable étranger et parlaient de son influence dans leurs vies (Van de
Kamp 2013). « macumba », le mot le plus utilisé, est un terme péjoratif
dans le jargon pentecôtiste brésilien. Il est souvent employé pour
dénoncer les religions afro-brésiliennes en les assimilant à la sorcellerie
ou à la magie noire. Étant donné que les religions des africains, déportés
au Brésil en tant qu’esclaves lors du commerce transatlantique, structu-
rent tous les cultes afro-brésiliens, les pasteurs pentecôtistes considèrent
que la source du mal se trouve en afrique (macedo 2000 ; Birman 2006 :
65 ; Freston 2005 : 46-47). En effet, les pentecôtistes brésiliens relient les
deux rives de l’atlantique en associant leurs histoires au sein d’un cadre
spirituel particulier : l’afrique est le foyer originel des « mauvais
esprits » – qui s’y trouvent toujours – venus au Brésil via le commerce
des esclaves. Et c’est ce mal qu’ils sont venus combattre en afrique.
ainsi, pour les pentecôtistes, les esprits afro-brésiliens et africains sont
des démons qui opèrent sous les auspices du Diable chrétien. 

1. La traduction de ce texte a été assumée par Edio Soares et Yvan Droz avec la parti-
cipation de Tim Blattmann.



Cette approche semble rencontrer beaucoup de succès en afrique et,
sur ce terrain particulier, l’Église universelle du royaume de Dieu (Igreja
Universal do Reino de Deus connue sous le nom de l’Église universelle)
en est l’exemple emblématique. pour paul Freston (2005 : 33), aucune
dénomination chrétienne fondée dans les pays du Sud ne s’est jamais
exportée aussi rapidement et avec autant de succès. Cette croissance s’est
principalement développée dans les années 1990. En s’appuyant sur des
données que l’on trouve sur le site officiel de l’Église universelle, en 2005
il a estimé qu’il existait quelque 500 à 600 congrégations « universelles »
dans le sud de l’afrique (Ibid.). L’Église pentecôtiste Dieu est amour
(Igreja Pentecostal Deus é Amor) possède près d’une centaine de congré-
gations et d’autres dénominations sont arrivées récemment, telle l’Église
mondiale du pouvoir de Dieu (Igreja Mundial do Poder de Deus) et
l’Église Internationale de la grâce de Dieu (Igreja Internacional da Graça
de Deus)2 qui se développent aussi rapidement. 

Dans son étude sur l’Église universelle, Freston souligne encore
l’importance de l’imaginaire afro-brésilien pour expliquer sa réussite.
D’autres facteurs y ont également contribué, tel la couleur de peau des
pasteurs, son empire médiatique (puissant réseau télévisé dont la TV
Record qui s’étend du Brésil jusqu’en afrique), sa richesse financière et
sa capacité d’adaptation aux grandes villes et aux différentes sociétés.

À l’instar de Freston (2005 : 41 ; voir aussi Corten, andré et oro
2003) qui, parlant de son expansion mondiale, affirme que l’Église
universelle a fait preuve de « flexibility in small «glocalising» methodo-
logical adaptations, […] but always remaining essentially the same in
doctrine, organisation and emphases », j’ai observé que les pasteurs
pentecôtistes brésiliens étaient capables de transférer leurs façons
d’approcher les religions afro-brésiliennes du Brésil (almeida 2009) au
contexte mozambicain. Ceci malgré les nombreuses différences entre les
réalités spirituelles autochtones et les religions afro-brésiliennes. Selon
toutes vraisemblances, les mozambicains se reconnaissaient dans les
dires des pasteurs brésiliens, alors que ceux-ci pouvaient facilement
adapter leurs discours à ce qu’ils avaient appris de la réalité mozambi-
caine. Il semble que des processus similaires ont été également observés
en angola (Swatowiski 2012). Le pentecôtisme brésilien en afrique
australe paraît donc bien être un cas fascinant d’une forme spécifique de
« bricolage » : les esprits « africains » du Brésil « retournent » en afrique
sous une forme pentecôtiste et sont adoptés par les africains qui relient
leur expériences spirituelles à une structure pentecôtiste afro-brésilienne3.
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2. Données issues de mes observations personnelles et de mes entretiens sur le terrain.
3. L’expression « pentecôtisme afro-brésilien » fait référence à une forme spécifique

de « bricolage » entre pentecôtistes brésiliens et mozambicains. 



Toutefois, lors d’un examen plus approfondi, j’ai appris que la proxi-
mité apparente entre pentecôtistes brésiliens et mozambicains – qui
trouve son origine dans une conception particulière de l’héritage spirituel
afro-brésilien – a permis ou contraint les mozambicains à adopter une
position très critique face aux cultures et aux sociétés africaines. Lors de
mes rencontres avec des convertis et des pasteurs, j’ai constaté que les
« adaptations méthodologiques glocales » (Freston 2005 : 41) et les
manières de « traduire le Diable » (meyer 1999) impliquaient avant tout
le maintien d’une certaine distance entre Brésiliens et mozambicains,
ainsi qu’entre leurs connaissances respectives du monde spirituel, des
expériences et des imaginaires. Des mozambicains se sont convertis au
pentecôtisme afro-brésilien précisément en raison de la capacité des
missionnaires brésiliens à créer une distance critique vis-à-vis des percep-
tions locales de l’univers spirituel. Cette distance critique repose alors sur
une distance « réelle », en ce sens que les Brésiliens et les mozambicains
ne s’intéresse que peu au monde socio-culturel et spirituel de l’autre. S’ils
utilisent tous deux le mot « macumba », il n’y a que peu de ressem-
blances dans son contenu, ses formes, ses différences et ses particularités.
Les orixás, ces entités spirituelles qui figurent dans l’univers très varié
des religions afro-brésiliennes et qui trouvent leur origine dans les reli-
gions d’afrique occidentale, ainsi que les esprits d’afrique australe, sont
tous considérés comme des démons par les pasteurs brésiliens (macedo
2000 : 7-19). « Le Diable fait croire aux gens qu’ils ont à faire à un esprit
ancestral spécifique, mais c’est bien un démon », affirment de nombreux
pasteurs et convertis au mozambique. En fait, les pasteurs brésiliens
prétendent que, dans tous les cas et où qu’ils se trouvent, ils ont affaire
aux mêmes pouvoirs démoniaques. C’est ainsi que les mozambicains
parlent aujourd’hui de « macumba » – terme étranger à leur univers reli-
gieux – en considérant l’influence des mauvais esprits sur leurs vies4. En
d’autres termes, il paraît convenir d’accepter le potentiel destructeur de la
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4. Il n’y a pas vraiment de consensus sur l’origine linguistique du terme macumba et
sa connotation exacte. Kelly E. Hayes (2007 : 286) explique que certains chercheurs ont
associé le mot « macumba » aux langues bantoues et à un certain type d’instruments
musicaux de percussion. Étant donné l’importance des instruments de percussion dans les
religions africaines et dans celles qui en sont issues, cela pourrait expliquer l’utilisation de
ce terme en référence aux pratiques rituelles des esclaves et de leurs descendants qui
parlaient une langue bantu, particulièrement nombreux à rio de la fin du XVIIIe siècle à la
moitié du XIXe siècle. D’autres chercheurs ont associé ce terme aux communautés
d’esclaves fugitifs. Selon le dictionnaire brésilien Houaiss, macumba est une appellation
donnée par les laïcs aux cultes afro-brésiliens en général. Bien qu’un mot similaire dans
les langages tsonga au sud du mozambique ait des connotations avec le monde spirituel
(je remercie Elísio macamo pour cette information), les pentecôtistes du mozambique le
considèrent comme un terme pentecôtiste brésilien et se l’approprie de cette façon. 



« macumba » sans s’encombrer de ses autres aspects. L’on considère
même qu’il est dangereux d’en savoir trop à leur sujet. Les
mozambicains n’ont donc pas à connaître l’histoire spirituelle précise de
leurs ancêtres ou la nature particulière des esprits afro-brésiliens. Et, pour
les Brésiliens, des informations élémentaires sur certaines figures spiri-
tuelles emblématiques du mozambique peuvent suffire, car ils ne s’intè-
grent que superficiellement aux sociétés africaines. Bref, comme nous
allons l’exposer, moins l’on en sait, plus l’on devient étranger et, de fait,
capables de traverser les frontières. 

Le but de cette contribution est en effet de montrer que pour les pente-
côtistes mozambicains, la combinaison d’expériences spirituelles simi-
laires et la distance culturelle des pasteurs brésiliens rendent le pentecô-
tisme afro-brésilien particulièrement adapté pour transgresser les obliga-
tions des liens familiaux qu’ils perçoivent comme des entraves à leur
succès personnel, ce qu’illustrera le cas des « époux spirituels ». 

Le pentecôtisme afro-brésilien, l’Atlantique et la feitiçaria

Depuis le début des années 1990, le christianisme a connu un formi-
dable essor au mozambique5. La fin de l’ère socialiste et le début de la
démocratisation avec la libéralisation des domaines économiques et poli-
tiques, ont impliqué un affaiblissement des réglementations contrôlant
l’expression religieuse. Depuis la période coloniale, l’Église catholique
romaine avait été la plus grande Église chrétienne du pays, suivie par
diverses dénominations protestantes et des Églises indépendantes afri-
caines. Les résultats du recensement de 2007 (InE 2010) montrent toute-
fois que dans les provinces méridionales de maputo et gaza, le catholi-
cisme n’est plus la religion la plus importante. Ils indiquent, par contre,
que c’est le zionisme qui est devenu l’un des principaux groupes chré-
tiens indépendants africains. pour la première fois, évangéliques et pente-
côtistes étaient comptabilisés ensemble dans une seule catégorie,
montrant leur importance grandissante, soit 11% de la  population totale.
Dans la capitale maputo, où j’ai effectué la plupart de mes recherches de
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5. Le nombre total d’Églises officiellement enregistrées au Département des affaires
religieuses du gouvernement à maputo était de 110 en 1992. Quelques 18 ans plus tard,
en septembre 2010, ce nombre était de 758 (Dnar 2010). Cependant, étant donné que
toutes les dénominations religieuses, particulièrement les plus petites, n’ont pas pu s’enre-
gistrer, l’on peut supposer que le nombre d’Églises est certainement encore supérieur
(Seibert 2005 : 133). 



terrain, ils représentaient 21% de la population (InE 2009)6. Les dénomi-
nations pentecôtistes les plus importantes viennent du Brésil et ont une
orientation transnationale claire. Leurs adhérents sont généralement des
citadins en ascension socio-économiques. on observe également qu’une
grande partie de ces dénominations pentecôtistes peuvent être classées
comme néo-pentecôtistes, au sens où elles considèrent le monde comme
un terrain de batailles spirituelles entre les forces du mal et celles de la
Lumière, soulignant ainsi qu’une foi combattante est à même d’apporter
le bonheur – la santé et la prospérité dans tous les aspects de la vie –, leur
doctrine reposant principalement sur la « Théologie de la prospérité »
(asamoah-gyadu 2013 ; Freston 1995 ; meyer 2004).

Les mozambicains qui ont pris part aux premiers services pentecôtistes
afro-brésiliens à maputo, dans le début des années 1990, se sont étonné de
la manière ouverte avec laquelle les pasteurs parlaient des esprits ances-
traux et de la sorcellerie. Ils n’en avaient jamais entendu parlé jusque-là
dans un environnement urbain dominé par une histoire coloniale portu-
gaise et une période socialiste de politiques culturelles centrées sur
l’abandon des « croyances arriérées », comme celle du commerce avec les
esprits (Honwana 2002). Dix ans plus tard, quand je suis arrivée sur ce
même terrain, le franc-parler brésilien au sujet des esprits n’était plus
inédit. néanmoins, les convertis étaient toujours fascinés par la manière
dont les Brésiliens étaient capables de dévoiler les « ruses du Diable » au
mozambique. Les convertis au pentecôtisme me dirent qu’il y avait beau-
coup de « macumba » au mozambique et que les pasteurs brésiliens
étaient capables de les en protéger. un pasteur mozambicain de l’Église
universelle m’affirmait, par exemple, que s’il y avait beaucoup plus de
démons au Brésil qu’au mozambique, c’est « qu’ils étaient venus au Brésil
à cause des esclaves, et donc que leur origine était en afrique »7.

La circulation de l’imaginaire spirituel et culturel entre les pentecô-
tistes brésiliens et mozambicains trouve son origine dans l’atlantique
lusophone – espace particulier de production historique, culturelle et
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6. notons ici que les classifications utilisées en 2007 sont discutables (Cruz et Silva
2008). La plupart des Églises africaines indépendantes, par exemple, ont été classées
comme zionistes, même si, au sens le plus strict, elles ne l’étaient pas. De plus, de
nombreuses personnes classées comme n’ayant pas de religion adhèrent en réalité à des
formes de religion traditionnelle qui n’ont pas de catégorie spécifique dans le recense-
ment.

7. Entretien du 12 mars 2007. Les pasteurs principaux étaient pour la plupart
Brésiliens et les pasteurs assistants des mozambicains. mais la donne est en train de
changer, le gouvernement mozambicain souhaitant que les Églises étrangères emploient
des pasteurs locaux. Les pasteurs mozambicains que j’ai pu rencontrer durant ma
recherche avaient cependant assimilé la vision pentecôtiste afro-brésilienne sur la
« culture africaine » et avaient même adopté le portugais brésilien. Il y avait également
des pasteurs d’autres pays africains lusophones, tels que l’angola.



religieuse entre le portugal, le Brésil et l’afrique –, avec des rencontres
fort diverses lors des processus de colonisation (naro, Sansi-roca et
Treece 2007). L’atlantique lusophone est ainsi un espace culturel partagé
où des personnes et des imaginaires se déplacent. Les pentecôtistes brési-
liens-mozambicains ont créé, quant à eux, un espace transatlantique
spécifique d’interactions et d’échanges chrétiens, voire même pentecô-
tistes (Sarró et Blanes 2009).

Le sens de la feitiçaria, synonyme de « macumba » ou de sorcellerie
dans l’univers pentecôtistes, reste un bon exemple des échanges pentecô-
tistes lusophone. Depuis le début de la période coloniale, le feitiço (fétiche,
littéralement quelque chose de fait) est devenu une problématique centrale
et même obsessionnelle dans les discours des étrangers sur l’afrique. Les
portugais utilisaient le mot feitiço en référence aux amulettes et à toutes
sortes d’objets de dévotion. Quand ils sont arrivés en afrique de l’ouest et
ont vu que les africains utilisaient des amulettes, ils les ont alors appelés
feitiços (pollak-Eltz 1970 : 37-38). D’autres explorateurs, tels que les
Hollandais, les anglais et les Français, ont alors mal interprété les origines
du mot feitiço et l’ont considéré comme quelque chose d’africain, l’appli-
quant à tout ce qui était en lien avec les cultes africains. pour eux, les
feitiços n’étaient pas simplement des objets magiques, mais des dieux afri-
cains et leurs prêtres des feiticeiros (Sansi-roca 2007 : 27). C’est pourquoi
les pentecôtistes associent toujours les cultes afro-brésiliens à ce « féti-
chisme ». aussi, les pasteurs pentecôtistes au Brésil prêchent-ils contre les
feiticeiros – les prêtres des religions afro-brésiliennes – de la même
manière qu’ils prêchent contre la feitiçaria au mozambique, non sans
considérer encore les guérisseurs traditionnels – les curandeiros – tels des
feiticeiros en désignant leurs pratiques comme de la « macumba ». 

Il est frappant de constater que des deux côtés de l’atlantique luso-
phone, au Brésil et dans les pays africains, la renaissance d’une « identité
africaine » fait partie de l’histoire des perceptions de la feitiçaria8. De
manière évocatrice, Van de port (2007) analyse la mise en scène du culte
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8. Les théories sur le fétichisme (goldman 2009 ; Latour 1996) se concentrent sur ce
que cela représente (à tort). Le fétichisme fait donc référence à la conception imaginaire de
la spiritualité africaine et des africains en général. En ce sens, il était simultanément une
préoccupation issue des idées occidentales modernes sur la religion dans laquelle le fétiche,
un objet avec une âme, ne pouvait pas correspondre à un idéal enchanté de ce qui doit être
considéré comme la religion. au Brésil, des études sur la présence de religions africaines
(Bastide 1978) ont traité de la « pureté africaine » de ces religions et de la mesure où elles
peuvent être considérées comme étant de la sorcellerie. Selon Hayes (2008), la classifica-
tion de Bastide des diverses religions afro-brésiliennes a abouti à une appropriation
contemporaine du candomblé comme faisant partie de la culture brésilienne, alors que la
macumba est perçue comme étant aussi destructrice que la feitiçaria. Ce qui peut être une
des raisons de la préférence des pentecôtistes pour l’usage du terme « macumba ».



afro-brésilien du candomblé par le gouvernement de l’État de Bahia où
vivent la plupart des descendants d’africains. Ces politiques culturelles,
soutenues par l’industrie du tourisme, encouragées par l’industrie du
divertissement et des médias, reçoivent le soutien des prêtres du
candomblé à la recherche de reconnaissance. La couleur blanche joue un
rôle crucial dans le développement de ces politiques, et ce blanc imma-
culé a fini par dominer l’apparence publique du candomblé. Toutefois,
cette couleur a également fini par représenter tout ce qu’il semblait cacher
pour les non-pratiquants critiques, particulièrement pour les pentecô-
tistes : les ombres de l’occulte, le sang des sacrifices d’animaux, la mort
et la violence. C’est précisément cette présence ambiguë de l’imaginaire
du candomblé qui incite à regarder au-delà du visible. Les pentecôtistes
profitent de cette occasion pour dénoncer le caractère satanique attribué
au candomblé, comme ils le font du reste pour les religions africaines en
afrique (Van de port 2007 : 253 ; almeida 2009 ; Birman 1996). Ils
conseillent à leurs adeptes de se méfier de cette feitiçaria, en révélant ce
que représente pour eux la « vraie » signification de la couleur blanche
dans le candomblé.

Des processus sociopolitiques similaires ont lieu au mozambique.
Depuis les années 1990, le gouvernement mozambicain s’est tourné vers
un développement capitaliste et démocratique ; il a ainsi entrepris un
processus de revalorisation de la culture mozambicaine traditionnelle
(Honwana 2002 ; West 2005). aujourd’hui, le message politique porte
sur la conscience et la connaissance du passé culturel mozambicain en
tant qu’élément important pour la prospérité et le développement de la
nation. Des changements influents ont eu lieu et la mise en place de
l’association nationale des guérisseurs traditionnels soutenue désormais
par le gouvernement (amETramo) a changé la manière dont la
guérison traditionnelle est perçue par la population : elle fait désormais
partie du projet de l’État. Les fonctionnaires participent aux rituels locaux
dédiés aux ancêtres lors de l’inauguration d’un nouveau bâtiment, d’un
pont ou lors d’une visite dans une communauté locale. Il y a là un renou-
veau de l’identité mozambicaine et des débats sur son sens. Les pentecô-
tistes rejettent ce « retour au passé mozambicain » dont les côtés obscurs
ne peuvent parvenir à s’estomper par ce « processus de blanchiment »
(Van de port 2007). ainsi, tant le gouvernement mozambicain (et des
organisations de la société civile) que les Églises pentecôtistes afro-brési-
liennes se sont engagés dans un processus de redéfinition – fort différent
et même inverse – de certains aspects de la culture mozambicaine : le
gouvernement mozambicain « blanchit » la guérison locale alors que les
pentecôtistes en soulignent ses aspects « sombres ». 

Ces politiques culturelles résonnent avec l’histoire transnationale et
nationale. Durant l’époque coloniale, des assimilados mozambicains (des
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« indigènes » qui étaient considérés « civilisés » par les autorités colo-
niales portugaises) devaient rompre avec la feitiçaria et, sous le régime
marxiste-léniniste de Frelimo à la suite de l’indépendance, les feiticeiros
et les guérisseurs traditionnels étaient persécutés (Lundin 2007 : 107-
108). aujourd’hui, ces guérisseurs font partie du projet politique de
l’État, mais la renaissance du pouvoir des curandeiros sur les bons et les
mauvais esprits renouvelle l’imaginaire de la feitiçaria. Bien que les
membres des hautes et moyennes classes sociales parlent rarement de
leurs visites aux curandeiros – ils font souvent partie des anciennes
familles d’assimilados – ils se mettent mutuellement en garde contre les
influences désastreuses des feiticeiros : ils craignent que leur confort
matériel ne fasse l’objet d’un « travail » de feitiçaria. De nombreuses
histoires circulent au sujet de « médicaments » suspects mis sous les
chaises de personnes au travail, dans des voitures récemment achetées ou
aux portes de maisons luxueuses. Et les femmes redoutent les feitiços
utilisés par d’autres femmes pour gagner les cœurs de leurs maris.

À maputo, de nombreux convertis pentecôtistes ont grandi dans un
environnement où la feitiçaria était considérée comme quelque chose
dont l’on n’était pas censé parler, car seul « le sauvage primitif » pouvait
s’en occuper. Cependant, certaines formes et interprétations de la feiti-
çaria sont moins réprimées et donc plus présentes dans la sphère
publique : les feitiços ont ainsi commencé à jouer un nouveau rôle dans la
vie des gens. J’ai rencontré des convertis pentecôtistes qui étaient quelque
peu déroutés par les membres de leur famille affirmant que quelque chose
qui s’était passé il y a fort longtemps avait des répercussions sur leurs
vies présentes. Ils apprenaient, par exemple, que certains incidents avec
des esprits de la famille auraient pu conduire à leur incapacité à se marier.
pour comprendre l’influence du passé familial sur leur présent, ils furent
contraints de participer en présence de leur famille à des séances de
guérison avec un curandeiro. Toutefois, ces séances ne les aidaient pas
souvent et ils ne comprenaient pas ce qui se passait au cours des rituels
qu’ils subissaient. De leur côté, les curandeiros affirment qu’ils sont
parfois incapables d’aider leurs clients citadins, car ceux-ci ne sont pas
conscients de leur passé et ne veulent pas coopérer avec les esprits9. Les
convertis avaient le sentiment que, contrairement à leurs familles et aux
curandeiros, les pasteurs pentecôtistes expliquaient ouvertement ce que
signifiaient ces pratiques pour leurs familles. Certes, leur perspective
restait dans le cadre particulier du pentecôtisme, mais elle leur permettait
de considérer de façon critique ces « problèmes culturels » dont l’esprit
de « pomba-gira » est un bon exemple.
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9. Interviews avec différents curandeiros/as les 15 novembre 2006, 5 décembre 2006
et 8, 27 et 28 février 2007.



L’esprit transatlantique de « pomba-gira »

À maputo, en 2006 et 2007, j’ai eu l’occasion de participer au service
religieux de l’Église Dieu est amour. n’ayant pas de pasteur fixe, cette
communauté comptait sur la présence ponctuelle de pasteurs brésiliens
qui se déplaçaient en mission à travers l’afrique. un vendredi après-midi,
lors d’une séance de prière, le pasteur qui venait juste d’arriver du
nigéria prêchait sur le texte d’apocalypse 12 en insistant sur la façon
dont Dieu avait chassé le Diable du paradis à coups de pieds : « Tous les
démons ont été vaincus », affirmait le pasteur avant de décrire les diffé-
rents types de démons. Il donna alors l’exemple de l’esprit de la « pomba-
gira », celui qui « détruit les mariages » :

« pourquoi une fille de 16 ans reste avec un homme de 60 ans ? C’est
une question d’argent. Que devrait-elle faire avec lui ? Le laver ? S’il
perd tout son argent, ne va-t-il pas retourner avec son ancienne femme ?
Ce problème, c’est le démon de la “pomba-gira”. Ici, au mozambique,
vous avez le “marido da noite” [“mari de la nuit”], n’est-ce pas ? »10

Il continua en relatant que la veille, peu après son arrivée, lui et son
épouse avaient reçu plusieurs femmes dans le bureau de l’Église :

« au moment où je dis, “paz do Senhor” [“paix du Seigneur”], elles
sont toutes tombées sur le pas de la porte [et il avait l’air très satisfait de
cela11] ; certaines ont même vomi toutes sortes de choses. C’est la
“macumba” ! Les esprits, eux-mêmes, l’avouent ! moi, j’ai immédiate-
ment su à quel type d’esprit j’avais à faire ! ».

Il expliqua enfin ce qu’il avait appris sur le « marido spiritual » lors
de telles séances :

« Cet esprit bloque les possibilités des femmes pour se marier, pour
tomber enceinte ou pour garder leur mari qui peut partir après quelques
années de mariage. C’est un esprit jaloux qui ne veut pas partager ses
femmes avec un autre homme ».

Des femmes pentecôtistes et non-pentecôtistes m’ont décrit combien
leurs relations sexuelles et conjugales étaient devenues frustrantes à cause
de cet « esprit de la nuit » ou « conjoint spirituel ». Selon ces femmes ou
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10. L’ensemble des discours des pasteurs et des convertis ont d’abord été traduit du
portugais vers l’anglais (par Linda Van de Kamp), puis de celui-ci vers le français. 

11. note de Linda Van de Kamp.



leur famille, elles étaient reliées à un esprit – avec lequel elles pouvaient
vivre un acte sexuel – qui ne leur permettait pas de s’engager dans une
autre relation. J’ai rencontré diverses explications de ce phénomène. on
prétendait, par exemple, qu’il s’agissait d’un esprit guerrier issu de
l’esprit d’une personne assassinée et qui cherchait à se venger en infli-
geant des maladies et des malheurs à la famille de l’assassin (Honwana
2002 ; Igreja, Dias-Lambranca et richters 2008). pour calmer cet esprit,
une compensation pour sa mort et sa réintégration dans la société étaient
alors nécessaires sous la forme d’un mariage avec une des filles de
l’assassin. ainsi, l’esprit devient « l’époux spirituels » de la fille, ce qui
lui interdit d’épouser un autre homme à moins de suivre des procédures
spéciales. Les curandeiros, ces guérisseurs traditionnels, identifiaient ces
esprits comme appartenant à des personnes qui furent assassinées durant
les guerres de l’époque coloniale12. 

outre les effets de ces esprits précoloniaux, l’inquiétude au sujet d’une
nouvelle vague d’esprits cherchant à se venger des guerres civiles postindé-
pendances a sensiblement augmenté (Igreja, Dias-Lambranca et richters
2008 ; marlin 2001 ; Schuetze 2010 : 126-152). on s’attend désormais à ce
que les esprits des personnes tuées lors de la guerre civile cherchent à se
venger dans les années à venir. ainsi, comme les soldats qui ont participé à
ces guerres et suivi des rituels de purification (granjo 2007) vieillissent et
meurent, l’on s’attend à ce que les esprits – temporairement calmés par des
rituels – deviennent à nouveau actifs, car ils chercheraient toujours à se
venger. D’autant plus que, selon les curandeiros et les pasteurs pentecô-
tistes, il existe des esprits vengeurs actifs dans chaque famille.

un autre récit concernant le « mari de la nuit » nous montre comment,
dans l’ordre économique néo-libéral actuel, des (grands-)parents négo-
cient leurs enfants avec les esprits pour s’enrichir. Les (grands-)parents
consultent un feiticeiro qui reçoit une de leur fille (car l’esprit est de sexe
masculin) pour « nourrir » ses pouvoirs spirituels qui leur apporteront
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12. Les curandeiros avec lesquels je me suis entretenue au sud du mozambique datent
cette pratique du XIXe siècle, quand des changements sociaux majeurs eurent lieu en
afrique australe à la suite de la migration des groupes nguni (mfecane). un rôle important
a été joué par le roi ngungunyane qui venait d’un des groupes nguni qui établirent
l’Empire gaza dans le sud du mozambique. Le roi ngungunyane (1884-1895) était réputé
pour les violentes guerres qu’il menait contre l’oppression coloniale portugaise et pour ses
tentatives d’incorporer des groupes d’autres parties du pays dans son royaume, tels que les
ndau du mozambique central (Liesegang 1986). Étant donné que les ndau étaient
asservis et que certains corps assassinés n’étaient pas enterrés convenablement, ils sont
revenus dans les familles nguni et tsonga pour se venger grâce au mupfuka : l’esprit de la
personne morte pouvait ainsi ressusciter et chercher la réhabilitation et la réintégration
(Honwana 2002 : 62-64 ; Langa 1992 : 29-32 et 43-46). Les jeunes hommes pouvaient
également s’engager dans un « mariage spirituel » (Bagnol 2006 : 185-202).



chance et richesse. Dans les régions d’afrique australe, cet « époux spiri-
tuel », mangeur de chair humaine, renvoie à l’esprit de personnes possé-
dées ou tuées. Ce qui implique généralement l’accumulation de richesses
et pointe vers de la sorcellerie (niehaus 1997 ; West 2005 : 35-39).

Le pasteur brésilien, qui n’était pas au fait de ces histoires complexes,
a pourtant montré qu’il était capable de dévoiler l’œuvre du Diable au
mozambique le lendemain même de son arrivée, grâce à son accès à des
forces spirituelles supérieures. apparemment, partout où il se trouvait, les
démons se révélaient. Il utilisa également des exemples issus de son
passage au nigéria : 

« J’étais au nigéria. Je n’ai jamais vu autant de “macumba”, beaucoup
plus qu’au mozambique. Les macumbeiros font des rituels où les femmes
donnent leurs enfants à un démon en échange d’argent ! mais, après avoir
conduit une grande voiture pendant quelques mois, elles deviennent folles
[“loucas”] »13.

À la fin du sermon, quand les prophéties furent révélées, le pasteur
annonça à l’assemblée : « Il y a des femmes qui ne sont pas en mesure de
se marier ». Certaines femmes levèrent le bras et le pasteur les pointa du
doigt pour qu’elles s’avancent puis leur demanda si le problème relevait
d’un marido espiritual. Elles hochèrent la tête ! L’assemblée dut
s’avancer et, mains orientées vers les malheureuses, cria « Queima !
Queima ! Queima ! » (« Brûle ! Brûle ! Brûle ! »), afin de chasser ces
démons pour toujours. 

Yvonne, 23 ans, étudiante et mère d’un enfant, était l’une de ces
malheureuses. Elle suivait des cours dans une école d’enseignement
professionnel supérieur et venait de revoir le père de son enfant. or celui-
ci l’avait renvoyée chez ses parents, car il souhaitait vivre avec une
nouvelle femme. Yvonne se tourna vers l’Église universelle, mais
comme cela resta sans effet, elle décida de fréquenter l’Église Dieu est
amour. Yvonne me dit que son « époux spirituel » lui rendait visite
durant la nuit, raison pour laquelle son partenaire avait décidé de la
quitter. En fait, il l’a vue se comporter comme si elle faisait l’amour avec
l’esprit. Depuis qu’Yvonne fréquente l’Église Dieu est amour, l’esprit
s’est calmé mais ne l’avait pas quitté complètement. Elle avait donc
besoin d’être guidée et bénie par le Saint-Esprit pour transformer sa vie. 

Yvonne et d’autres femmes pentecôtistes m’ont précisé à quel point
les services religieux étaient des endroits où elles apprenaient à examiner
leurs corps en relation au spirituel. au début des services religieux pente-
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13. Jusqu’ici, je n’avais pas encore réalisé que ces pratiques avaient également lieu au
mozambique. 



côtistes, chacun devait fermer les yeux, poser ses mains sur son cœur et
prier pour que le Saint-Esprit révèle le mal qui se trouvait au sein de leur
corps. Sous la direction d’un pasteur inspiré par le pouvoir du Saint-
Esprit, en passant les mains sur leur corps, le mal qui s’y trouvait était
localisé avant d’en être chassé. 

Il arrive également que toute l’assemblée y participe en imposant les
mains là où le mal se manifeste. avec les mains posées sur le ventre des
femmes qui n’arrivent pas à tomber enceintes, tous, « au nom de Jésus »,
ordonnent au Diable de s’enfuir. J’ai parfois tenté de garder les yeux
ouverts, afin de pouvoir observer les autres, mais les assistants qui
marchaient sans cesse dans les travées lors des prières m’intimèrent de
garder les yeux fermés. Des convertis m’ont expliqué qu’il était essentiel
de se déconnecter de tout et de tous afin de se connecter à Dieu et de
pouvoir ainsi inspecter son propre corps. En outre, bien que les convertis
se trouvent au sein d’un groupe de participants, ils ne devaient pas
partager leur expérience personnelle avec les autres. Les pasteurs insis-
taient en effet sur le fait que les convertis devaient garder leur « bataille
spirituelle » pour eux-mêmes. 

Lors des premiers services religieux auxquels j’ai assisté, j’ai tenté
d’entrer en contact avec les gens autour de moi, mais ils me répondirent
avec prudence. normalement, les Églises mozambicaines sont des lieux
de rencontres. or, la participation à une Église pentecôtiste relève des
affaires privées. Les convertis ne doivent donc pas informer les autres des
détails de leurs luttes spirituelles, et seuls les cas de réussite font l’objet
de témoignages publics. Ce qui est fondamental ici, c’est la relation avec
Dieu ; et le pasteur en est le seul médiateur. Les autres – amis, collègues,
famille, guérisseurs locaux et mêmes les convertis – n’ont pas les capa-
cités spirituelles de discernement et pourraient même avoir de mauvaises
intentions en essayant de contrer le processus de conversion. Les pentecô-
tistes doivent donc apprendre à ne pas écouter les autres pour s’en
remettre au Saint-Esprit, le seul qui les guidera dans la lecture de leurs
corps.

Comme je l’ai étudié ailleurs (Van de Kamp 2011 et 2012), le champ
de bataille spirituelle pentecôtiste afro-brésilien est devenu particulière-
ment adapté aux femmes en ascension sociale qui cherchent à orienter et
à contrôler leurs nouvelles positions socio-économiques et culturelles
dans un environnement urbain changeant et incertain, mais aussi stimu-
lant. Les politiques nationales successives et la vie socio-économique
citadine du mozambique ont été continuellement remodelées et cela a
affecté aussi bien les relations de parenté que de genre (Sheldon 2002).
au cours de la période d’après-guerre, de nouvelles opportunités écono-
miques pour les femmes ont émergé, et celles qui purent en bénéficier
firent l’expérience des rapports de genre de la société urbaine de
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nouvelles manières. Bien qu’il soit désormais plus ou moins accepté que
les femmes investissent dans des carrières professionnelles, leur
conscience de soi grandissante et leurs nouveaux codes sociaux – leur
manière de s’habiller, leurs relations sociales et leurs attitudes – font
souvent l’objet de débats houleux. Certains les considèrent comme inap-
propriés pour une « femme africaine », un « mariage africain » et une
« famille africaine ». maintenant que le contrôle de leurs vies par l’État et
par leur famille a diminué et qu’un mélange d’influences prévaut, ces
femmes contestent la « moçambicanidade » (la « mozambiquité »). 

Des attentes et des orientations contradictoires sont pourtant en train
d’apparaître : les femmes peuvent faire la cour aux hommes, participer
activement dans le mariage ou la famille et dans l’espace urbain. Les
femmes en ascension sociale se trouvent de fait dans une situation diffi-
cile. Elles maintiennent ou remodèlent leurs rôles reproductifs dans la
société d’aujourd’hui, tout en explorant également de nouveaux territoires
au-delà des frontières culturelles. Et sur ce plan, ces femmes et le pente-
côtisme afro-brésilien se rejoignent et se renforcent mutuellement. Le
pentecôtisme facilite le désengagement de la personne vis-à-vis des
systèmes locaux de guérison et des manières de vivre en famille, y
compris des liens avec les esprits ancestraux. D’autre part, ces mêmes
femmes trouvent attrayante l’idée de décider seule de leur situation, sans
dépendre de leur famille. Le désir d’avoir des modes de guérison plus
intimes peut également se réaliser dans le cadre du pentecôtiste afro-
brésilien. En outre, ces femmes ne peuvent parfois qu’agir indépendam-
ment, car leur famille refuse de s’adresser aux guérisseurs et aux chefs
religieux. Yvonne a ainsi appris des pasteurs qu’elle était liée à son
« époux spirituel », car ses parents et ses grands-parents l’avaient offerte
au Diable : ce qui est considéré comme une allégation grave. mais lorsque
j’abordais le sujet des « conjoints spirituels », elle me posa toutes sortes de
questions. Elle sentait que j’en savais beaucoup plus qu’elle grâce à mes
interviews avec des curandeiros. Yvonne m’a anxieusement demandée si
je pensais que sa grand-mère ou son père auraient fait une chose pareille.
Je lui ai suggéré d’en parler avec ses parents, mais elle secoua sa tête. Ce
n’était pas possible, car son père était contre les pratiques spirituelles et se
serait fâché. Il venait d’une ancienne famille d’assimilado pour qui les
relations avec les esprits ancestraux étaient considérées comme faisant
partie du passé. En outre, Yvonne m’a rappelé que consulter la famille ne
correspondait pas à la manière pentecôtiste d’agir. 

L’intégration des « époux spirituels » dans le cadre pentecôtiste brési-
lien permet donc aux femmes de réfléchir à leur situation et de s’adapter à
de nouvelles positions. Les pasteurs pentecôtistes brésiliens leur offrent
une compréhension et une expérience particulière des esprits, ainsi que
des techniques pour rompre avec de supposés pouvoirs paralysants en
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s’en remettant au Saint-Esprit. prier en marchant dans les rues, s’éman-
ciper de sa famille et être attentif aux dangers des esprits sont quelques-
unes des possibilités qu’offre le pentecôtisme pour réorganiser sa vie, ses
relations sociales et ses émotions. 

Quelques considérations sur l’hybridation comme distanciation
culturelle

Ce que je souhaite montrer dans cette contribution sur le pentecôtiste
afro-brésilien et son interprétation des « époux spirituels » ou de l’esprit
de « pomba-gira », c’est que ses concepts hybrides du mal et ses manières
d’aborder les sociétés africaines ne conduisent pas nécessairement à – ou
ne sont pas fondées sur – une meilleure compréhension culturelle. on
avance souvent l’hypothèse que l’héritage multiculturel ou syncrétique
des missionnaires brésiliens les rendrait particulièrement aptes à trans-
cender les identités ethniques et à bénéficier de divers héritages culturels
(Freston 2009). pourtant, lors de mes terrains ethnographiques, il est
devenu toujours plus évident que la supposée proximité du pentecôtisme
brésilien avec les réalités africaines – comme en témoigne l’appropriation
rapide de termes tel que « macumba » – offre en fait aux pentecôtistes
africains une manière de se distancer de leur réalité quotidienne. afin
d’établir une communication claire entre les pasteurs brésiliens et les
convertis mozambicains, il est important que les pasteurs montrent qu’ils
connaissent bien les astuces du Diable qui utilise les croyances locales et
les relations sociales pour mener à bien son œuvre. En outre, ces pasteurs
doivent conserver une position distante vis-à-vis du « mal ». En d’autres
termes, si l’usage du terme « macumba » permet aux missionnaires brési-
liens de s’adapter aux réalités spirituelles africaines, cet usage permet
également aux mozambicains de devenir des « étrangers » de leur propre
réalité et de se distancier du mal. C’est la combinaison d’expériences
spirituelles similaires et de la distance culturelle des pasteurs brésiliens
qui semblent rendre le pentecôtisme afro-brésilien particulièrement apte à
rompre avec les esprits ancestraux et les relations familiales. Le cas des
« époux spirituels » ou de l’esprit de « pomba-gira » montre que les
missionnaires brésiliens ne cherchent pas à s’adapter à l’univers culturel
des convertis mozambicains. Ils n’investissent pas non plus dans des rela-
tions interculturelles, étant donné qu’ils connaissent à peine les histoires
locales de ces esprits où n’y sont pas intéressés. Le pouvoir de la traduc-
tion transnationale du pentecôtiste afro-brésilien se fonde ainsi sur une
connaissance superficielle des esprits et de leur puissance (Van de Kamp
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2013). En fait, l’intérêt du pentecôtisme afro-brésilien en afrique australe
proviendrait du fait qu’il offre et crée des formes rituelles permettant aux
convertis de s’éloigner de leur culture et de devenir des « étrangers » dans
leur propre société (Van Wyk 2011). En bref, il serait possible de consi-
dérer le supposé métissage culturel du pentecôtisme brésilien en afrique
comme une combinaison de syncrétisme et d’antisyncrétisme (Stewart et
Shaw 1994).

Ce que les pentecôtistes brésiliens cherchent à faire revient à trans-
former une personne en un « étranger » à son environnement local plutôt
qu’à s’intégrer au sein d’une réalité inconnue, voire bizarre (Werbner
1989 : 223 ; Van Dijk 1997). Les cultes locaux qui ont émergé dans le
contexte des migrations de travail en afrique australe ont joué un rôle
similaire. Ils ont eu une importante fonction sociale en réorganisant la vie
des migrants sur les plans socioculturels et spirituels. Ils leurs ont ainsi
offert un sentiment de chaleur humaine alors qu’il se trouvait loin de chez
eux (Van Binsbergen 1981). Ces cas anciens de mobilité religieuse en
afrique montrent que les formes de syncrétisme religieux qui s’étaient
alors développées ont facilité l’intégration des migrants dans une
nouvelle société. Cela correspond également au rôle du pentecôtisme afri-
cain en Europe (adogame 1998). au contraire, l’appel à rompre avec les
forces du mal que propose le mouvement transnational du pentecôtisme
afro-brésilien en afrique australe évoque plutôt une religion offrant un
lieu de refuge (Van de Kamp et Van Dijk 2010). Les pasteurs soulignent
continuellement qu’ils opèrent depuis un espace pentecôtiste distinct et
intouchable, et qu’ils sont capables de dévoiler immédiatement l’œuvre
du Diable partout où ils débarquent : au Brésil, au nigéria et au
mozambique. « Voyager » avec les pasteurs brésiliens vers une position
similaire offre aux convertis africains la possibilité de briser certaines
relations sociales avec leur communauté d’origine. Yvonne, par exemple,
s’est distancée de sa famille – elle ne partageait plus les inquiétudes spiri-
tuelles de ses proches –, ce qui, toutefois, ne lui a pas nécessairement
offert plus de sécurité spirituelle : elle s’est interrogée sur sa nouvelle
position sociale et se sentait seule, car elle n’avait personne d’autre que le
pasteur à qui parler. 

Le cas d’Yvonne montre ainsi que les convertis peuvent choisir le
pentecôtisme afro-brésilien au mozambique en raison de ses capacités
émancipatoires qui les libère de liens de dépendances et de hiérarchies
néfastes – bien que la foi n’offre pas automatiquement un nouvel environ-
nement de sociabilité et de paix. Ilana Van Wyk (2011) montre également
comment cette position d’étranger est développée par l’Église universelle
en afrique du Sud en décourageant les relations intimes et en stimulant
l’anonymat. L’attrait du pentecôtisme brésilien qui se propage en afrique
australe repose précisément sur cette possibilité d’exorciser le mal indivi-
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duellement grâce au pouvoir du Saint-Esprit, sans dépendre des interven-
tions de la famille à qui l’on ne peut pas toujours faire confiance dans une
société où la jalousie et la méfiance sont des réalités quotidiennes. ainsi,
il semble que les individus expriment de plus en plus de méfiance et de
peur envers leur proches – la famille, les conjoints et les voisins –
supposés « manger » leur richesse, ce qui les associe à la sorcellerie. un
profond sentiment d’insécurité (spirituelle) incluant un sentiment de
danger et de doute les tourmente. C’est la conséquence de l’instabilité et
de la redéfinition des réseaux sociaux fondés sur la famille au sein d’un
environnement économique néo-libéral dans lequel la transformation des
positions de genre jouent un rôle-clé (ahsforth 2001 ; Costa et
udelsmann rodrigues 2007 ; nielsen 2010). 

En effet, une partie des luttes des femmes pentecôtistes porte sur la
possibilité d’être financièrement indépendante en tant que femme et sur
leur position dans un couple marié. Cette lutte suscite la méfiance de
leur famille, provoquant des suspicions quant à l’implication d’« époux
spirituels ». Les actes de sorcellerie proviennent principalement des
proches qui partagent ou veulent partager la richesse reproductrice de
ces femmes : à la fois au sens d’argent et de sexualité, comme le montre
le cas des « époux spirituels » associés à une personne tuée ou volée au
moyen de la sorcellerie. Si la distanciation culturelle que propose les
pentecôtistes peut permettre de se libérer de la sorcellerie, elle alimente
également les conflits lorsque les convertis au pentecôtisme ne partagent
pas (ou plus) leurs revenus avec leurs proches et n’entretiennent plus de
relations avec leur famille. 
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