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Le travail « invisible » de l’institution pentecôtiste 

« Relation personnelle avec Dieu »et mécanismes de la transformation 

biographique 

Yannick Fer  

 

Anita est une Tahitienne retraitée, veuve depuis 1993 et de condition sociale modeste. En 

1999, elle a assisté́́ à une semaine « d’évangélisation » organisée dans sa commune de la 

côte ouést dé Tahiti par l’église pentecôtiste des Assemblées de Dieu. Elle y est allée 

« comme ça, sans tenir compté dés réligions, c’entait la parolé qui [l’]intéressait »1. 

Rapidement, elle dit avoir « vraiment été touchée » par cette parole, elle a pleuré. Et le 

samedi soir, elle a répondu à un « appel » : « la quéstion, c’était “Qui véut changér dé vie ? 

Avancéz dévant” ». En s’avançant, Anita est entrée dans une nouvelle église (elle était 

jusque-là̀ mémbré dé l’église protéstanté historiqué). Ellé s’ést engagée dans un processus 

de resocialisation à travérs léquél s’opère progressivement la « conversion » pro mise par 

le pentecôtisme : une transformation significative et durable des dispositions 

personnelles, de nature à̀ produiré dés éfféts maniféstés dans l’éxisténcé dés convértis. 

Cette resocialisation vise, dans le même temps, à instaurer chez les croyants 

l’énchantémént d’uné « relation personnelle avec Dieu », d’où̀ toute intervention 

institutionnéllé sérait absénté. Dé fait, cé qu’Anita rétiént dé cés premières réunions de 

1999, c’ést qu’éllé y a « donné́ [son] cœur à Jésus »2. 

Si le ré́cit d’Anita né péut é̂tre tenu pour une description ré́alisté dé l’institution 

pentecôtisté, il n’én constitué pas moins uné part ésséntiéllé dé cé qu’ést cétté institution, 

c’ést-à-dire une instance structurante qui se veut invisible et se conçoit elle-mé̂me comme 

une anti-structuré. Anita s’ést énsuité éngagé́é au séin dé l’é́glise dans un « ministé̀re » : 

en 2001, elle faisait partie des mamas chapelle qui prient pour les malades à l’hôpital 

public de Papeete. Elle a suivi une formation à la « vie chré́tienne » où elle a pu, dit-elle, 

apprendre à « connaître la volonté́ de Dieu ». La déscription qu’éllé én donné rénséigné 

sur deux dimensions indissociables [32] dé l’institution péntécôtiste : sa dimension 

objectivé́e qui se donne à voir par un ensemble de dispositifs – campagne 

d’é́vangé́lisation, appel et prise en charge des nouveaux membres, distribution des «dons» 

pérsonnéls ét programmé d’énséignémént – et sa dimension incorporé́é, c’ést-à-dire les 

dispositions permanentes ou les structures mentales qui fondent son existence dans les 

esprits et les corps (Bourdieu 2015: 234-236). Celles-ci sont ici construites autour de la 

« relation personnelle avec Dieu » et « l’action du Saint-Esprit » comme formes 

principalés sous lésquéllés l’institution se maté́rialise aux yeux des croyants.  

 
1 Entretien avec Anita, le 14 avril 2001 à Papeete. 
2 Ibid. 
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« Toute institution produit des croyances », rappelle Jacques Lagroye (2009: 47), et la 

premié̀ré d’éntré éllés ést logiquémént la croyancé én l’institution, én son éxisténcé ét én 

sa lé́gitimité́ : « ce qui ést én jéu dans l’é́tudé dés institutions, c’ést lé fondémént dans la 

consciéncé dés agénts dé l’éxisténcé dé l’institution » (Bourdieu 2015 : 229). L’objéctif dé 

cet article est dé̀s lors de dé́construiré l’apparént paradoxé d’uné institution travaillant 

elle-mé̂me à éscamotér lés signés dé son intérvéntion. Jé m’appuiérai sur dés énqué̂tes 

mené́es en Polyné́sie française de 2000 à 2015, principalement au sein des Assemblé́es 

de Dieu. Le pentecôtisme est pré́sent en Polyné́sie française depuis les anné́es 1960, 

lorsqu’uné partié dé la communauté́ chinoise de Tahiti a é́té́ touché́e par les pré́dications 

d’un missionnairé sino-amé́ricain. Des missionnaires français ont ensuite fondé́ en 1982 

les Assemblé́es de Dieu de Polyné́sie française, qui se sont dé́veloppé́es au-delà de la seule 

communauté́ chinoise et implanté́es dans la plupart des îles de la Socié́té́. Les 

pentecôtistes locaux sont en majorité́ d’anciéns mémbrés dé l’é́glise protestante 

historique, laquelle rassemble pré̀s de 45 % de la population.  

L’énqué̂té éthnographiqué a d’abord consisté́ en une immersion longue, de 2000 à 2002. 

En m’appuyant sur uné position d’obsérvatéur non-croyant, perçu comme dé́sireux 

d’appré́hender au plus pré̀s « ce que Dieu fait dans les vies », j’ai méné́ une centaine 

d’éntrétiéns individuéls visant à approfondir les mé́canismes de la transformation 

biographique pentecôtisté. L’anthropologié a souvént appré́hendé́ ce type de donné́es 

sous l’anglé d’uné réncontré éntré systé̀mes de croyances antagonistes, en soulignant la 

reconnaissance paradoxale que le pentecôtisme accorde, partout dans le monde, aux 

ontologies locales, dont il reprend les termes en dé́signant les esprits et autres 

« puissances occultes » qu’il énténd combattré (Robbins 2003 : 223). De fait, les ré́cits des 

pentecôtistes polyné́siens mettent parfois en scé̀ne des esprits ancestraux et territoriaux, 

gé́né́ralement associé́s à des maladies dont la conversion permet de gué́rir. Mais l’inté́ré̂t 

de la Polyné́sie française pour une sociologie du pentecôtisme tient moins à ces croyances 

culturelles elles-mé̂més qu’à cé qu’éllés disént dés rapports dé l’individu à la communauté́ 

moralé (Barkér 2003) ét dé l’inértié dés rélations familialés én miliéu insulairé : dé́nouer 

les liens avec ces ésprits ét s’én réméttré au Saint-Esprit pentecôtisté, c’ést aussi 

indissociablémént réconfigurér un énsémblé dé liéns d’apparténancé (Fér 2009).  

La situation tré̀s minoritaire du pentecôtisme en Polyné́sie française, où il ne repré́sente 

qu’énviron 2 % de la population, met particulié̀rement en exergue les [33] ressorts 

subjectifs et institutionnels de cet enchantement pentecôtiste : le dé́sir et la conviction 

d’éntrér « dans une relation personnelle avec Dieu » y sont é́troitement corré́lé́s au 

soulagement que peut procurer – au moins dans un premier temps – l’isolémént social 

réssénti au momént dé la rupturé avéc lés obligations familialés, au profit d’uné 

expé́rience « pour soi ». La prise en charge des aspirations de ces convertis par 

l’institution péntécôtiste requiert des mé́canismes complexes, dont on perçoit d’autant 

miéux lés rouagés qu’ils sont à la fois né́cessaires et fragiles, soumis à l’éffét dé 

« condensation de la socié́té́ » qué produit l’insularité́, en imbriquant une sé́rie de 
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relations (de voisinage, de travail, etc.) au sein de relations globales où « la personne reste 

primordiale par rapport au rôle » (Benoist 1987 : 40).  

Les entretiens ré́alisé́s de 2000 à 2002 visaient avant tout à analyser ces conditions 

sociales de la conversion pentecôtiste en Polyné́sie française. Ils sont ici relus à l’auné 

d’uné sociologié dés rapports dé pouvoir (Béckford 1983) qui, au-delà du constat d’un 

« dé́placement du lieu de la vé́rité́ du croire de l’institution vérs lé sujét croyant » 

(Hervieu-Lé́ger 1993 : 247), replace cette expé́riéncé subjéctivé dé l’é́mancipation 

individuéllé dans lé cadré d’uné réconfiguration plus largé dés systé̀més d’autorité́ (Wood 

2007). Ré́trospectivement, cette premié̀re enqué̂te correspond en effet à une pé́riode de 

stabilité́ pour les Assemblé́es de Dieu de Polyné́sie françaisé, laquéllé pérmét d’analysér 

le travail institutionnel pentecôtiste dans une configuration où cet enchantement de 

l’individualisation réligieuse fonctionne à plein, sous une forme qui peut é̂tre considé́ré́e 

comme paradigmatique.  

Elle a é́té́ complé́té́e par une sé́rie de sé́jours dé plusiéurs mois sur l’île de Moorea, de 

2009 à 2015, dans un contexte bien diffé́rent. À l’é́chelle locale, l’institution é́tait alors 

fragilisé́e par une crise ayant, au milieu des anné́es 2000, divisé́ les pasteurs des 

Assemblé́es et suscité́ plusieurs dissidences. Plus globalement, depuis une quinzaine 

d’anné́es, les modes de ré́gulation institutionnelle que je dé́cris dans cet article sont 

soumis à la concurrence croissante de courants charismatiques structuré́s autour de 

ré́séaux ét d’éntréprénéurs réligiéux indé́pendants.  

Apré̀s une pré́sentation des conditions et des enjeux de mon approche mé́thodologique, 

jé m’inté́resserai à la production pentecôtisté d’uné « parole pour soi » comme dispositif 

initial au principé dé l’éngagémént pérsonnél. J’analysérai énsuité lés principaux 

dispositifs institutionnels qui contribuent à faire de la «relation personnelle avec Dieu » 

une illusion bien fondé́e. Je terminerai par une exploration de diffé́rentes figures de 

l’autorité́ au sein des mouvements pentecôtistes-charismatiques, autour de la figure 

centrale du mentor.  

 

 

Pentecôtisme et éducation : quelques repères historiques  

Le pentecôtisme est un courant du protestantisme é́vangé́lique apparu au dé́but du xxe sié̀cle aux 

États-Unis, qui se dé́finit commé un christianismé charismatiqué én méttant l’accént sur lés « dons 

du Saint-Esprit » (charisma). « L’action du Saint-Esprit » est conçué commé la condition d’uné 

moralisation personnelle (ou « sanctification ») inspiré́e par une morale chré́tienne conservatrice, 

centré́e sur la remise en ordre de la vie familiale, la mise à distance des valeurs « du monde » et le 

mé́rite individuel. Le Saint-Esprit est aussi considé́ré́ [34] comme une « puissance » indispensable 

à l’action missionnairé, qui doit s’accompagnér dé « signes et miracles », en particulier la gué́rison. 
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Les donné́es manquent pour reconstituer avec pré́cision la gé́né́alogie du travail institutionnel 

obsérvablé aujourd’hui au séin du péntécôtisme classique, dont les Assemblé́es de Dieu (fondé́es 

dé̀s 1914 aux États-Unis) sont une des dé́nominations emblé́matiqués. L’historiénné Edith 

Blumhofer note toutefois à partir des anné́es 1930 une « conviction croissanté dé l’importancé dé 

l’é́ducation » au sein des Assemblé́es de Dieu amé́ricaines, laquelle se traduit notamment par la 

misé én placé d’ « é́coles du dimanche » pour lés énfants afin d’assurér la pérpé́tuation du 

« message pentecôtiste » (1989 : 330). Lés conditions socialés dé l’éssor initial du pentecôtisme 

ont en outre participé́ à é́tendre cette pré́occupation é́ducative à tous les convertis : le 

pentecôtismé a d’abord touché́ les classes sociales les plus modestes, ce qui a contribué́ à 

renforcer le rôlé dé l’institution commé agént d’uné résocialisation synonymé dé nouvéllé 

respectabilité́ socialé. Si l’accént a toujours é́té́ mis, dans l’éxpé́rience subjective des croyants 

comme des pasteurs, sur la né́cessité́ de « laisser agir le Saint-Esprit », cette resocialisation a 

rendu né́cessaire la mise en place de dispositifs institutionnels capables de produire effectivement 

le « changement de vie » espé́ré́ par les plus modestes, par un encadrement serré́ des existences 

personnelles. Enfin, à partir des anné́és 1970, l‘incorporation du modé̀le de la « rélation d’aidé » 

ét d’uné culturé psychologiqué én miliéu péntécôtiste a inspiré́ la mise en place des programmes 

de « formation à la vie chré́tienne » où lés rapports classiqués d’autorité́ cé̀dent la place à un 

« accompagnement » fondé́ sur des relations interpersonnelles et sur une autorité́ « amicale ».  

 

 

Questions de mé́thode  

Le discours de la conversion – le ré́cit à la premié̀ré pérsonné d’uné « nouvelle naissance » 

associé́e à une « rencontre » avec Dieu – est omnipré́sent au sein du pentecôtisme et, plus 

largémént, dans l’énsémblé dés é́glises é́vangé́liques. Ce discours est aussi fré́quemment 

repris en sciences sociales des religions, où il contribue à inscrire les é́vangé́liques dans 

un grand ré́cit sur l’individu modérné, é́mancipé́ des appartenances obligé́es et libre de 

ses choix : ici, « cé n’ést pas la contrainté groupale qui dé́termine les choix individuels, 

mais le choix individuel qui fonde le groupe », é́crit par exemple Sé́bastien Fath (2005 : 

58). Ce type de discours traduit aussi le primat que les sciences sociales des religions 

accordent aux contenus de croyance comme clé́s d’intérpré́tation des faits religieux, au 

nom d’uné spé́cificité́ supposé́e irré́ductible du religieux (Tarot 2008 : 50-51) et par 

opposition à uné sociologié d’inspiration durkhéimiénné insistant plutôt sur l’obsérvation 

des pratiques et la dimension sociale du religieux (Cabanel 1994 : 61-62).  

Pris au pied de la lettre, le discours pentecôtiste é́nonce la possibilité́ pour le converti de 

s’éxtrairé dés dé́terminations sociales en affirmant une « nouvelle identité́ », dé́sormais 

dé́finié éxclusivémént én térmés réligiéux, qui l’inscrit dans uné nouvéllé « famille en 

Christ » formé́e de ses coreligionnaires. Cette rhé́toriqué dé l’individualisation, qui 

constitué symboliquémént l’individu én uné « entité́ isolable » (Kray 200 : 411), passe 

sous siléncé l’importancé dé la transmission intér-gé́né́rationnelle: les enfants de 

pasteurs se vivent aussi comme convertis et des dispositifs de socialisation (comme les 
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camps de jeunesse) travaillent à faire vivre cette transmission sur lé régistré d’uné 

dé́cision personnelle. La rhé́torique de [35] l’individualisation sous-estime é́galement le 

rôle des liens sociaux pré́existant à la conversion. Ainsi, dans les îles de Polyné́sie 

française, en dé́pit dés rupturés qu’éllé impliqué avéc la famille comme sujet collectif, 

l’invéntion biographiqué promisé par lé péntécôtismé sé joué d’abord au séin dé la 

parenté́ : celle-ci reste la premié̀re instance de reconnaissance du « changement » 

revendiqué́ par lé convérti ét l’éspacé social privilé́gié́ des transformations attendues 

dans lés conditions d’éxisténcé (Fér 2013). Carolyn Schwarz, én miliéu aborigé̀ne 

australien, souligne la né́cessité́ pour les convertis de « néttoyér l’arrié̀re-cour », « une 

mé́taphore dé́signant la parenté́ proche » et signifiant « travailler à ré́soudre les querelles 

et aider ses proches à luttér contré l’alcoolismé, l’abus dé drogués, ét dans uné moindré 

mesure le jeu et la dé́pendance au kava » (Schwarz 2010 : 63). Gwendoline Malogne-Fer 

rappéllé qué cé typé d’injonction pé̀se davantage sur les femmes, dont les parcours 

religieux sont é́troitement imbriqué́s dans des rapports sociaux de domination. Ceux-ci 

rendent toute é́mancipation individuelle dé́pendante de né́gociations familiales 

(Malogne-Fer 2013) et tendent à produire des conversions pour autrui : pour « sauver » 

son mari dé l’alcoolismé ou sés énfants dé la dé́linquance, par exemple.  

Le discours pentecôtiste de la conversion mobilise donc le té́moignage personnel comme 

une preuve expé́rimentale au servicé d’uné répré́sentation du monde social qui dit à la 

fois le poids des dé́terminations – sans quoi il n’y aurait pas dé « miracle » de la conversion 

– et, plus explicitement (ou plus consciemment), la possibilité́ radicalé dé s’én affranchir : 

« rién n’ést impossible à Dieu ». Le principal problé̀me mé́thodologiqué qué posé l’analysé 

sociologique du pentecôtisme tient dé̀s lors à l’usagé qué l’on péut fairé dé cés 

té́moignagés, aux outils critiqués suscéptiblés d’é̂tre utilisé́s pour les ré́inscrire dans leur 

contexte social de production et en faire un vé́ritable maté́riau d’énqué̂te. De fait, le 

maté́riau principal sur léquél s’appuié cét articlé proviént d’éntrétiéns individuéls avéc 

des convertis polyné́siens, construits autour de la trame classique du « parcours de 

conversion » (la vié d’avant, la convérsion, la vié d’apré̀s). C’ést à partir de ces entretiens 

qué jé proposé d’analysér lé travail institutionnél ré́alisé́ par ces é́glises. À premié̀re vue, 

ces entretiens racontent pourtant tout le contraire : une sortie de « la religion » (associé́e 

à une appartenance « hé́rité́e » donc inauthéntiqué) au profit d’uné éxpé́rience subjective 

marqué́é par l’immé́diateté́ ou l’immé́diation (l’abséncé dé mé́diation entre le converti et 

Diéu). Mais si l’on pré̂te suffisamment attention à cé qui s’y dit ré́éllémént ét si l’on prénd 

soin de toujours faire pré́ciser aux enqué̂té́s ce qui se passe, ces entretiens permettent de 

saisir d’un mé̂me tenant ce qui est subjectivement vé́cu et ce qui est objectivement produit 

par l’institution, c’ést-à-dire indissociablement des dispositifs, des actions ou des 

é́vé́nements et les sché̀mes de perception qui y sont associé́s.  

Un exemple aidera à illustrer cette mé́thode. Serge, entrepreneur en bâtiment, a trente-

neuf ans au momént dé l’éntrétién. Il dit avoir « beaucoup suivi le catholicisme, mais sans 
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y croire vraiment3 » dans son énfancé, lorsqu’il é́tait é́lé̀vé dé l’énséignémént catholiqué. 

Il a assisté́ pour la premié̀re fois à un culte pentecôtiste cinq ans plus tôt, à l’invitation dé 

son é́pouse institutrice qui fré́quentait des [36] groupes de prié̀re protestants et une 

Assemblé́é dé Diéu dé Tahiti. Il éxpliqué qu’à cette é́poque, il voulait é̂tre « dé́livré́ » de 

l’alcoolismé ét dé l’addiction au cannabis. Jé né m’attardé pas ici sur lé fait dé savoir dans 

quelle mesure des thé̀mes ré́currents comme la primo-socialisation religieuse « sans 

vraiment y croire » ou les problé̀més d’alcool ét dé drogué rélé̀vént d’uné réconstitution 

a posteriori du té́moignage personnel à des fins prosé́lytés. C’ést un é́lé́ment du ré́cit que 

Serge fait de ce qui s’est passé lors du premier culte pentecôtiste auquel il a assisté́ qui 

m’inté́resse4 : 

« J’ai comméncé́ à sentir une chaleur, une pré́sence, à me sentir bien et en mé̂me temps 

jé mé séntais salé. J’avais l’impréssion d’é̂tre dans un lieu saint, que tout le monde é́tait 

saint, j’énténdais uné voix inté́rieure qui disait : “Jé suis là, jé t’aimé, jé t’accépté tél qué 

tu és”. [...] Et jé né voyais pérsonné autour dé moi, j’avais l’impréssion d’é̂tre dans un 

autré liéu, d’é̂tre au milieu des anges. Cette rencontre personnelle avec Dieu, ça continue 

toujours mais c’é́tait la plus belle, cette fois-là. Jé disais “jé véux changér, aidé-moi à 

changér” ét tout lé témps jé démandais pardon, pardon pour tout lé mal qué j’ai fait. Et 

je me suis senti pardonné́ entié̀rement et c’ést cé qui m’a libé́ré́, jé suis libré aujourd’hui, 

il n’y a plus cétté culpabilité́. » (Entretien avec Serge, le 7 novembre 2000 à Faa’a)  

Dans ce ré́cit d’uné « rencontre personnelle avec Dieu », aucun acteur ou dispositif 

institutionnél n’apparaît, ni aucun personnage identifiable autre que les anges et Dieu. 

Serge indique pourtant dans le mé̂mé éntrétién qu’il é́tait ce jour-là en compagnie de son 

é́pouse (il la trouvait « changé́e » dépuis qu’éllé fré́quentait cette é́glisé) ét d’uné tanté dé 

celle-ci. En amont de cette « conversion », il y a donc éu l’assimilation progréssivé, par lé 

biais dé sés prochés, d’uné cértainé répré́sentation de ce que le dieu des pentecôtistes 

é́tait susceptible de faire pour lui : « Je commençais à me poser des questions, sans trop 

éntrér dédans parcé qué j’aimais bién la vié qué j’avais5 ». Il y a eu aussi la conviction de 

quelque chose de « sale » dans sa manié̀re de vivre, dé́sormais confronté́e au 

« changement » dont té́moigne son é́pouse. Surtout, ce que Serge exprime à travers la 

sensation « d’é̂tre au milieu des anges » rénvoié d’un point dé vué sociologiqué au ré́gime 

pentecôtiste de production des é́vidences (les « signes » que Dieu est pré́sent et agit) et, 

plus spé́cifiquement, à la construction de la conversion comme devoir-é̂tre, comme 

maniféstation par lé convérti dé cé qué Diéu fait én lui. Par l’éxpréssion spontané́e de ce 

devoir-é̂tré, lés mémbrés d’é́glisé qui composént l’assistancé – dont Serge perçoit la 

pré́sence à travers la ré́fé́rence à « des anges » – donnent ainsi corps à la fiction d’un 

espace social « hors du monde », où l’incértitudé inhé́rente à toute relation sociale serait 

en quelque sorte neutralisé́e par un redoublement des signés d’apaisémént. Léur 

 
3 Entretien avec Serge, le 7 novembre 2000 à Faa’a. 
4 L’éxtrait cité́ vient en ré́ponse à la question suivante : « Tu peux nous diré cé qui s’ést passé́ la premié̀re 
fois que tu es venu ici ? ». 
5 Ibid. 
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enthousiasme collectif contribue à produiré lé séntimént qu’il sé passé bién quélqué 

chosé. Cé qu’il se passe lors de ce culte peut donc é̂tre analysé́ conjointement, à partir des 

donné́es collecté́es lors des entretiens individuels ét dé l’obsérvation dirécté, du point dé 

vué dé Sérgé, sous l’anglé dé la participation dés mémbrés d’é́glisé ét sous l’anglé d’un 

travail institutionnel qui rend possible cette expé́rience « enchanté́e » où se joue la 

« rencontre personnelle avec Dieu ».  

[37] C’ést én suivant cétté pérspéctivé qué jé vais mainténant m’inté́resser aux deux 

principales composantes du travail institutionnel pentecôtiste aperçues dans le ré́cit de 

Serge : la production d’é́vidéncés suscéptiblés d’é̂tre reçues par des croyants non 

socialisé́s en milieu pentecôtisté commé lé prémiér signé d’uné « communication » avec 

Dieu, et les dispositifs institutionnels qui, sur la longue duré́e, contribuent à faire de la 

« relation personnelle avec Dieu » lé pivot symboliqué d’uné transformation durable des 

dispositions personnelles. Les mé́canismés d’individualisation subjéctivé é́tant au cœur 

dé l’éxpé́rience pentecôtisté, j’ai éu l’occasion d’analysér ailléurs cértains aspécts dé cé 

travail institutionnel, comme la distribution dés « dons » ét dés positions au séin dé l’é́glise 

(Fer 2010b) ou le rôle de la prié̀re dans le systé̀me de communication pentecôtiste (Fer 

2015). Mon inténtion ici n’ést pas dé fairé variér lé térrain d’obsérvation, mais lé point dé 

vue, en proposant une « analyse dense6 » (Watson 1996) des interactions entre les 

croyants ét l’institution ainsi qué dés sché́mas interpré́tatifs qui les sous-tendent. En 

restituant pleinement la « configuration sensible » (Qué́ré́ 2004) impliqué́e dans le 

processus pentecôtisté dé convérsion, mon objéctif ést d’é́clairer de manié̀re plus 

gé́né́rale un type de travail institutionnel – observable par exemple dans le domaine du 

travail social – qui s’éfforcé d’assistér dés individus « autonomes » dans la qué̂te de leur 

« personnalité́ “authéntiqué”, én dé́pit, au-delà ou contre les contraintes et les 

dé́terminations du monde social » (Geay 2009 : 159).  

Une parole pour soi  

La conversion pentecôtiste est vé́cue comme immé́diate au double sens du terme : parce 

qu’éllé ést associé́e à un é́vé́nement dé́cisif – le moment où l’on choisit d’ « accepter Jé́sus 

dans son cœur » –, ét parcé qué lé procéssus d’incorporation dés dispositions qui fait 

concré̀tement la « nouvelle identité́ en Christ » est subjectivement vé́cu comme immé́diat, 

sans mé́diation visible entre le converti et Dieu. Insister sur la dimension processuelle de 

cette conversion permet au contraire de ré́introduiré dans l’analysé lés conditions 

né́cessaires à ce que Peter Berger et Thomas Luckmann dé́finissent comme une 

« alternation », une transformation profonde de la ré́alité́ subjective qui suppose des 

mé́canismes de transition, de mé́diation éntré ancién soi ét nouvéau soi, ét l’éxisténcé d’un 

espace où dire, faire reconnaître et conforter la nouvelle identité́ latente (Berger et 

Luckmann 2006 : 262-267). Mais il n’ést pas inutilé dé ténir énsémblé lés déux pôles de 

la convérsion, l’é́vé́nement et le processus, pour rendre compte complé̀tement des 

 
6 Je traduis « thick analysis » par « analyse dense », plutôt que « é́paisse » comme proposé́ dans cette version 
françaisé d’un articlé initialémént publié́ en anglais. 
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réssorts dé l’invéntion biographiqué promisé par lé péntécôtisme. Les « campagnes 

d’é́vangé́lisation » fournissent une scé̀né d’obsérvation privilé́gié́e parce qu’éllés sont lé 

liéu d’uné dé́monstration, d’uné misé én spéctaclé réposant sur dés mé́canismes moins 

immé́diatement repé́rables dans le cours ordinaire des parcours individuels : elles 

donnent à voir une premié̀re forme du travail institutionnel, qui vise à produire [38] les 

conditions d’un é́vé́némént individuél. Ellés pérméttént aussi d’idéntifiér un point zé́ro, 

symboliquement situé́ au moment où la convérsion n’ést éncoré qu’uné fiction réligiéusé 

(« accueillir Jé́sus dans son cœur »), ce qui aide à mieux saisir la manié̀ré dont l’institution 

pentecôtiste travaille ensuite à instaurér un dialogué én ténsion éntré cé point, qu’éllé 

associe à la « nouvelle naissance », et la continuité́ des dispositions acquises (« la vieille 

nature »).  

Un « parcours de conversion » pentecôtiste commence gé́né́ralement par une parole que 

l’on prénd pour soi, commé dans cé ré́cit de Hinano. Elle travaille alors comme femme de 

mé́nage dans les grands hôtels de Moorea et son mé́décin l’a avértié qué dans cinq ans, 

« [elle sera] dans un fauteuil roulant, du fait que [elle est] obé̀se ».  

« Ce mardi soir je me suis mise derrié̀re, il y avait [le pasteur] Roger Albert, [...], il a dit 

qu’il avait pré́paré́ quelque chose mais que le Saint-Esprit lui a dit de changer le message 

pré́vu. Il a pré̂ché́ sur le paralytique7, j’avais trénté-huit ans, la vie de cette personne 

correspondait à touté ma vié. C’é́tait én 1989. J’ai dit à la personne à côté́ de moi 

“Pourquoi il raconté ma vié ? Comment il peut connaître tout ce qué j’ai fait ? Je ne le 

connais pas”. Ellé m’a dit “C’ést vrai, tu né lé connais pas, il né té connaît pas, mais Dieu 

te connaît”. J’avais honté d’é̂tre devant lui, avec tout ce qui a é́té́ dé́voilé́ dévant. J’ai 

ressenti une grande chaleur, je suis tombé́e à génoux, j’ai démandé́ pardon, j’ai réconnu 

qué j’é́tais pé́chéréssé ét lé pastéur a dit “C’é́tait pour vous cé méssagé”. »  

(Entretien avec Hinano, le 24 dé́cembre 2000 à Moorea)  

Si le pasteur est objectivement le principal intervenant de cette scé̀ne, trois mé́canismes 

contribuent à inscrire, aux yeux des croyants, son intervention dans le cadre « enchanté́ » 

d’uné communication dirécté avéc Diéu. En prémiér liéu, lé péntécôtisme a recours au 

thé̀me du discours inspiré́, commun à de nombreuses réligions, qu’il associé à des formes 

d’improvisation. Céla pérmét à la fois de mettre en scé̀ne le Saint-Esprit comme acteur 

céntral (lé pastéur n’apparaissant qué commé un portéur dé méssagés) ét dé laissér lés 

circonstances immé́diates orienter le discours (Hollenweger 1988 : 466) de manié̀re à 

miéux convaincré l’auditoiré qué Diéu ést pré́sent, ici et maintenant. Au-delà de cet 

ajustement au contexte et des interpellations directes que le pré́dicateur lance à 

l’assistancé (« Dieu a vu ta situation »), le style mé̂me de la pré́dication vise 

 
7 Il s’agit d’un é́pisode biblique (Mathieu 9 : 1-8) qui dé́crit la rencontre entre Jé́sus et un paralytique. La 
pré́dication portait sans doute plus pré́cisé́ment sur le verset 5 (dans lequel Jé́sus intérrogé l’assistancé : 
« Car lequel est le plus aisé́, de dire : Tes pé́ché́s sont pardonné́s, ou de dire : Lé̀ve-toi, et marche ?») et sur 
les liens que le pentecôtisme é́tablit entre gué́rison physique et gué́rison « spirituelle ».  
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l’appropriation pérsonnéllé du méssagé, commé dans cét éxtrait où un pasteur mime les 

circonstances de la crucifixion de Jé́sus, tout en transposant cet é́vé́nement en Polyné́sie :  

« C’é́tait un peu comme à Papeete, voyez, ou peut-é̂tre à Faa’a, quand il y a un é́vé́ne ment 

particulier, eh bien, on y va, on va voir. [...]. Voyez, beaucoup de gens sont là, certains se 

démandaiént “Qui c’ést ?”, “Bah, on sait pas. [...] Il paraît qué c’ést lé pré̂cheur, celui qui 

se dit le fils de Dieu, celui qui faisait des miracles, des gué́risons”. “Ah bon ? Commént ça 

sé fait qu’il a términé́ là, il a tué́ quélqu’un ?”. “Non, il a pas tué́ quélqu’un, au contrairé, 

j’ai énténdu qu’il réssuscitait lés morts”. [...]. “Tu té rappéllés Simon lé lé́preux ? Oui, celui 

qui vivait loin, dans le bord de la ville. Bah, il paraît qu’avéc néuf autrés dé sés camaradés, 

eh bien ils ont é́té́ voir Jé́sus, ils ont é́té́ tous gué́ris, dé́livré́s [39] instantané́ment de la 

lé̀pré”. “Non ? C’ést pas vrai ?”. “Mais si, jé t’assuré”.»  

(Observation directe, pasteur E. Barber, é́vangé́lisation sous chapiteau, le 6 mai 2002 à 

Faa’a)  

Dé̀s lors, mé̂me des é́pisodes bibliques de porté́e tré̀s gé́né́rale sont susceptibles de 

gé́né́rer un séntimént d’implication chéz dés pérsonnés nourrissant uné forté atténté 

croyanté (l’éspoir qu’il se passe « quelque chose »). Ce sentiment peut é̂tre dé́crit comme 

une é́motion si l’on énténd lés é́motions, suggé̀re Michele Rosaldo, comme une modalité́ 

d’éngagement personnel, « des pensé́es incorporées, des pensé́es impré́gné́es du 

séntimént qué “Jé suis impliqué́” » (Rosaldo 1984 : 143). Dans le ré́cit de Hinano, cette 

é́motion est renforcé́é par l’intérvéntion du pastéur aupré̀s dé la pérsonné qu’il éstime 

concerné́e par le message dé́livré́ lors de la pré́dication : « lé pastéur a dit “C’é́tait pour 

vous cé méssagé” ». Si Hinano s’é́tait dé́jà elle-mé̂me « reconnue » dans la pré́dication, 

cette intervention ré́ité̀ré lé fait qué c’ést bién Diéu qui s’ést adressé́ à elle ce soir-là, selon 

un principe que nous retrouverons plus loin à l’œuvré dans lé fonctionnémént, plus 

complexe, des « messages en langues ». Enfin, l’intérvéntion dé la voisiné dé Hinano 

é́claire un troisié̀me mé́canisme mentionné́ plus implicitement dans le ré́cit de Louis sur 

« les anges » : le rôlé dés mémbrés d’é́glisé. C’ést én éffét sa voisiné, à qui elle confie sa 

surprise (« Pourquoi il raconte ma vie ? Comment il peut connaîtré tout cé qué j’ai fait ? Jé 

ne le connais pas »8) qui conduit Hinano à convertir sa ré́action de surprise en conviction 

que Dieu est en train de lui parler : « C’ést vrai, tu né lé connais pas, il né té connaît pas, 

mais Dieu te connaît »9. Cétté participation dés mémbrés d’é́glise aux campagnes 

d’é́vangé́lisation n’apparaît pas de prime abord. Elle est pourtant massive, comme 

l’indiquént lés donné́es statistiques ci-dessous, issues du relevé́ é́tabli par le coordinateur 

d’uné sémainé d’é́vangé́lisation tenue du 31 juillet au 5 août sur la côte ouest de Tahiti : 

 

 
8 Entretien avec Hinano, le 24 dé́cembre 2000 à Moorea. 
9 Ibid. 
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Tableau 1. Relevé́ statistique de la composition du public d’uné sémainé d’é́vangé́lisation  

Jours  
Chré́tiens 

adultes  

Chré́tiens 

Jeunes  

nouvelles 

âmes  
Jeunes  enfants  

appel 

nouvelles 

âmes  

appel 

prié̀res 

malades  

total  

Mercredi  

soiré́e 

fraîche  

130  29  119  112  53  7  59A 16E  361  

Jeudi  

soiré́e 

fraîche  

125  24  113  123  67  15A 5E  12  361  

Vendredi  

forte pluie 

+ soiré́e 

fraîche  

113  0  63  99  32  11A 5E  35A 10E  275  

Sourcé : archivés dé l’Assémblé́e de Dieu de Taravao (rapport anonyme, sans titre, 2009). Le 

relevé́ inclut des adultes (dé́signé́s par la lettre A) et des enfants (par la lettre E).  

Ce type de dé́compte est courant au sein des Assemblé́es de Dieu polyné́siennes. La 

caté́gorie « nouvelles âmes », qui dé́signé lés nouvéaux vénus, s’opposé à celle des 

« chré́tiens » qui, dans le vocabulaire pentecôtiste, correspond aux [40] membres 

d’é́glise10. Or ces « chré́tiens » sont chaque soir plus nombreux que les « nouvelles 

âmes » : cent cinquante-neuf adultes contre cent dix-neuf le mercredi et cent quarante-

néuf contré cént tréizé lé léndémain soit chaqué fois 57 % dé l’assistancé, hors énfants. Ils 

sont mé̂me deux fois plus nombreux le vendredi, lorsque les conditions mé́té́orologiques 

se dé́té́riorent. On mesure ainsi le rôle que joue concré̀tement la mobilisation des 

mémbrés dé l’é́glisé dans l’action missionnairé dé céllé-ci et leur contribution 

dé́terminante à la fabrication des conditions de ré́ception du message pentecôtiste.  

Le tableau indique aussi le nombre de personnes ayant ré́pondu aux deux appels lancé́s 

en fin de ré́union : la prié̀ré pour lés maladés ét l’appél aux « nouvelles âmes ». Chaque 

soir, une à vingt personnes se sont avancé́es pour ré́pondre à ce second appel11, adressé́ 

à celles et ceux qui « véulént donnér léur cœur à Jé́sus ». Cet appel est un dispositif-clé́ du 

travail institutionnel pentecôtisté car il s’y joué, dé̀s les pré́micés dé l’éngagémént, 

l’articulation dé́licaté éntré l’éxpé́riéncé subjéctivé d’uné « relation personnelle avec 

 
10 Certaines Assemblé́es y ajoutent une troisié̀me caté́gorie, les « refroidis », prenant en compte les croyants 
qui, apré̀s avoir participé́ pendant un temps à la vié d’é́glisé, s’én sont é́loigné́s et reviennent à l’occasion 
d’uné campagné d’é́vangé́lisation. 
11 Elles sont plus nombreuses à ré́pondre à l’appél lé prémiér jour (17 pérsonnés) ét lés trois dérniérs jours 
(15, 11 et 19). 
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Dieu » ét l’éntré́e dans un cadre institutionnel de resocialisation. Les individus les mieux 

disposé́s à adhé́rer au pentecôtisme sont souvent ceux qui, apré̀s avoir connu une primo-

socialisation religieuse, sont passé́s par des circonstances qui fragilisent les solidarité́s 

pré́existantes (comme la maladie, le divorce, la migration, la pré́carité́ etc.) et se sont alors 

convaincus que le salut ne peut é̂tré qu’uné affairé pérsonnéllé, qué c’ést à chacun de 

« faire sa vie » et que « cé n’ést pas la réligion qui sauvé ». Ils sont à la recherché d’uné 

solution qui pérmétté dé fairé l’é́conomié d’uné mé́diation institutionnelle, à laquelle ils 

né croiént plus, ét ils s’avancént convaincus qué Diéu a dé́jà entamé́ avec eux une 

communication intime et directe.  

Apré̀s avoir fait l’objét d’uné prié̀re accompagné́é d’uné imposition dés mains, cés 

personnes sont guidé́es vers des « conseillers », qui rémplissént d’abord dés fichés dé 

contact où figurent nom et pré́nom, numé́ro de té́lé́phone et adresse des personnes, ainsi 

que des observations à l’inténtion dés résponsablés d’é́glise. Le 1er  août 2007, à Toahotu 

(présqu’île de Tahiti), un conseiller note par exemple, à propos d’un hommé dé quaranté-

deux ans : « Toahotu. A é́té́ touché́ par la femme qui a é́té́ gué́rie et qui lui rappelle sa 

cousine qui est dans la maladie »12. Les conseillers, dé́signé́s et parfois formé́s 

spé́cifiquémént pour cétté fonction, ont pour mission d’oriéntér lés convértis vérs l’é́glise. 

Émilé a uné quarantainé d’anné́es quand je le rencontre en 2001. Il travaille comme 

conseiller en assurances placements et il a rejoint les Assemblé́es de Dieu six ans plus tôt, 

à la suite de son é́pouse et de sa belle-mé̀re. Il a essayé́ plusieurs «  ministé̀res » au sein de 

son é́glise de Papeete mais, dit-il, « chaqué fois qu’il y avait l’é́vangé́lisation, je sentais 

quelque chose en moi qui bouillonnait, je me suis lancé́ là-dedans »13. Le pasteur 

responsable de son é́glise ayant reconnu ce ministé̀re (« le ministé̀re que le Seigneur 

donne », explique Émile), il a é́té́ nommé́ conseiller apré̀s une semaine de formation à 

« l’é́vangé́lisation explosive » destiné́e à « ceux qui veulent apprendre à é́vangé́liser, 

parler du Seigneur à des personnes, en ayant un plan bien dé́fini »14. Dans son é́glise, les 

[41] conseillers doivent par ailleurs é̂tre diplômé́s du programme de formation à « la vie 

chré́tienne », léquél assuré l’inculcation dés principaux é́lé́ménts constitutifs dé l’éthos 

pentecôtisté. Ils sont bién lés agénts dé l’institution ecclé́siale, mais leur rôle consiste à 

intervenir en tant que té́moins ét mémbrés d’uné communauté́ de « fré̀rés ét sœurs qui 

ont vé́cu la mé̂me chose ». Émile explique :  

« Quand une personne nouvelle a accepté́ Christ, elle arrive, on lui expliqué qué cé n’ést 

pas uné réligion qu’éllé a accépté́e, mais Jé́sus, on dirige sur la façon dont elle va 

continuer, on lui donne un Nouveau Testament, on lui donne un petit guide, pour 

l’éncouragér à prier dans sa famille, ne pas hé́siter à appeler des fré̀rés ét sœurs si éllé a 

 
12 Archivés dé l’Assémblé́e de Dieu de Taravao, dossier « Mission d’é́vangé́lisation à Toahotu, 30 juillet-5 
août 2007 ». 
13 Entretien avec Émile, le 20 dé́cembre 2001 à Papeete. 
14 Lancé́e au dé́but des anné́es 1960 par un pasteur nord-amé́ricain, l’é́vangé́lisation explosive propose une 
téchniqué d’arguméntation céntré́e sur « l’assurancé du salut » (« si vous deviez mourir aujourd’hui, sériéz-
vous sûré d’allér au ciél ? »). 
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dés quéstions ou dés bésoins, pour qu’ils puissént t’aidér, vénir é́couter la parole de 

Dieu. »  

(Entretien avec Émile, le 20 dé́cembre 2001 à Papeete)  

Il s’agit donc dé fairé vivré l’éntré́é dans l’é́glise (un lieu où « venir é́couter la parole de 

Dieu ») sur lé régistré d’uné sociabilité́ affinitaire pré́sérvant l’autonomié individuéllé. La 

communauté́ des « fré̀rés ét sœurs én Christ » est pré́senté́é d’émblé́e comme une 

« famille », suggé́rant par là une resocialisation qui, en reproduisant des caracté́ristiques 

de la socialisation primaire, vise à produire la « nouvelle naissance » espé́ré́e par le 

nouveau venu (Berger et Luckmann 2006 : 262)15. Mais cette mé́diation communautaire 

n’ést pas misé én rapport avéc l’accéptation d’uné apparténancé institutionnéllé ét dés 

contraintés qu’éllé impliqué : elle doit é̂tre subjectivement vé́cué sur lé modé d’uné 

commune expé́rience de la « rencontre personnelle avec Dieu ».  

Un travail institutionnel invisibilisé́ 

Les discussions constantes des convertis pentecôtistes autour de ce que Jé́sus « fait dans 

leur vie » déssinént lés contours d’un éspacé où, sur un mode similaire à cé qu’obsérvé 

Élisabeth Claverie à propos de la Vierge, le pronom il transporté avéc lui l’objet dé́signé́ à 

l’aidé dé vérbés d’action « tous utilisé́s au même temps verbal, que ces situations se situent 

dans le pré́sént ou qu’éllés sé situént dans lé passé́ » (Claverie 2003 : 35). « J’ai réncontré́ 

le Seigneur en mé́tropole, à Clermont-Ferrand »16, dit par exemple une pentecôtiste 

polyné́sienne; « Mainténant j’ai accépté́ Jé́sus dans mon cœur ét dans ma vié ét jé sais 

qu’én lui, jé péux mé confiér ét j’ai vu qué ma vié é́tait transformé́e, que beaucoup de 

choses ont changé́ dans ma vie »17, explique une autre. Ce pronom, il, qui circule « sans 

obstacles entre toutes les personnes du groupe » (ibid. : 35) ést cé qui fondé l’éxpé́rience 

subjéctivé d’un « ré́gime de validation communautaire du croire » (Hervieu-Lé́ger 1999 : 

183), en constituant Jé́sus comme le bien commun des « fré̀rés ét sœurs én Christ ». C’ést 

aussi lé pivot symboliqué d’un « systé̀mé d’intéraction complé́mentaire » (Boutter 1999 : 

251) : la figure de Jé́sus comme tiers mé́diateur contribue à la fois à relier le point zé́ro de 

la «conversion» («accepter Jé́sus dans son cœur») au procéssus [42] long de 

resocialisation (Jé́sus « transforme des vies ») et à fairé vivré lé travail dé l’institution sur 

lé régistré d’uné « relation personnelle avec Dieu ».  

En ré́fé́rence aux travaux de Gregory Bateson sur les alcooliques anonymes, Bernard 

Boutter mobilise cette notion de « systé̀mé d’intéraction complé́mentaire » pour dé́crire 

la réconfiguration qu’introduit l’adhé́sion au pentecôtisme en termes de rapport à soi et 

au mondé. L’individu qui sé séntait jusqué-là pris dans des « relations symé́triques », dans 

 
15 Les nouveaux venus dans la « famille en Christ » sont fré́quemment dé́crits comme des « bé́bé́s spirituels » 
nourris « au petit lait », et entouré́s d’atténtions particulié̀res. 
16 Entretien avec Agné̀s, le 28 mars 2001 à Papeete. 
17 Entretien avec Sandrine, le 10 dé́cembre 2000 à Faa’a. 
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un combat avec « lui-mé̂me » où il se confrontait directement aux faiblesses de sa volonté́, 

s’én trouvé dé́chargé́ par l’instauration d’uné communication constante avec Dieu :  

« Sommes-nous des amis du Seigneur ? – démandé un pastéur lors d’un culté. C’ést uné 

relation profonde, on peut parler à un ami, parfois plus qu’avéc la famillé. Partagéz-vous 

avec Jé́sus vos pensé́es les plus intimes, vos projets, vos aspirations et vos dé́sirs? C’ést 

extré̂mement important de ré́aliser que nous ne sommes jamais seuls. » (Observation 

directe, pré́dication du pasteur L. Levant, Assemblé́é dé Diéu d’Orovini, culté du 17 avril 

2001)  

Erwann, un jéuné mémbré d’é́glise, dit aussi: «Je veux vivre cette religion chré́tienne où 

Diéu ést commé un poté, quélqu’un à qui on peut parler, mé̂me tout seul »18. Un ensemble 

de dispositifs concourent à ce que le converti ne soit, de fait, « jamais seul » én l’inscrivant 

dans un cadré d’éxpé́rience où « Dieu parle » : à l’é́tat individué́, comme « voix de la 

conscience » ; dans lé cadré dé l’é́glisé, par lé biais d’uné sé́rie de mé́diations « invisibles » 

qui fonctionnent comme des moyens de communication indirecte (par lesquels transitent 

une partie des « ré́ponses » dé Diéu) ét d’éncadrémént (par lésquéls l’institution ét la 

communauté́ d’é́glise interviennent objectivement dans le cadre subjectif de la relation 

pérsonnéllé avéc Diéu). C’ést par la misé én œuvré dé cé cadré d’éxpé́rience que peut se 

ré́aliser finalement la conciliation entre la conversion envisagé́e respectivement comme 

é́vé́nement et comme processus : à travers une tension constitutive dé l’habitus 

pentecôtisté, par laquéllé l’institution réconnaît implicitement la continuité́ historique 

des habitus (la « vieille nature » est toujours là), tout en affirmant la possibilité́ d’uné 

invention biographique fondé́e sur une rupture miraculeuse (« la nouvelle cré́ature »).  

Marthe est depuis vingt ans membre des Assemblé́es de Dieu quand je la rencontre en 

2001. Elle est « baptisé́e du Saint-Esprit », cé qui signifié qu’éllé a fait l’éxpé́rience du 

« parler en langues », un langage inintelligible conçu par les pentecôtistes comme le signe 

d’uné communication dirécté ét inténsé avéc Diéu19. Et presque tous les dimanches, elle 

« parle en langues » à l’é́glise : elle « reçoit » puis transmet à l’assémblé́e un message « de 

la part de Dieu ». Marthe a suffisamment incorporé́ les normes et les dispositions 

pentecôtistes pour é̂tré capablé d’énténdré, par éllé-mé̂me, la « voix du Saint-Esprit » :  

« Lorsqu’on ést baptisé́ dans le Saint-Esprit, on réssént miéux lés chosés, d’abord la 

parole de Dieu. Là, vous é̂tes conscient que le consolateur est là, qué c’ést uné pérsonné 

[43] qui dans les bons et les mauvais moments, il est là. Et quand vous allez faire quelque 

chosé qui n’ést pas conformé à la parole de Dieu, il va vous montrer, vous pré́venir que 

non, c’ést pas commé ça. C’ést plus qué la consciéncé, lé Saint-Esprit dans une vie. Chaque 

jour, lorsque je me mets en prié̀ré, j’éntrétiéns, parcé qué ça s’éntrétiént aussi, par la 

 
18 Entretien avec Erwan, le 11 mai 2001 à Papeete. 
19 Cette interpré́tation pentecôtiste du « parler en langues » fait ré́fé́rence à l’é́pisode biblique de la 
Pentecôte (Actes 2), qui dé́crit les disciples de Jé́sus « visité́s » par le Saint-Esprit et se mettant à « parler 
d’autrés langués, commé l’Esprit léur donnait dé s’éxprimér ». 
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pratique, je prie beaucoup en langues. » (Entretien avec Marthe, Assemblé́e de Dieu de 

Papeete, le 2 avril 2001)  

Les programmes de formation « à la vie chré́tienne » sont la forme la plus objectivé́e du 

procéssus d’incorporation qui visé à doter le converti de cette capacité́ individuelle à 

« entendre » (et donc obé́ir à) Dieu. Le programme INSTE20, utilisé́ par les Assemblé́es de 

Dieu de Polyné́sie française à partir des anné́es 2000, propose ainsi une formation sur 

deux ans (à raison d’uné ré́union hebdomadaire), afin « d’aidér à dé́velopper les attitudes 

et le savoir-faire, les jugements de valeur, les bonnes habitudes et la connaissance qui 

doivent caracté́riser un disciple de Christ » (Venditti et Venditti 1996 : 2). Apré̀s une sé́rie 

de leçons centré́es sur la lecture de la Bible et sur la manié̀re de la mettre en pratique, la 

formation aborde les « qualité́s » qui caracté́risent le « disciple », c’ést-à-dire avant tout 

l’aptitudé à s’én réméttré à la mé́diation de Dieu : le disciple doit apprendre à voir 

comment « Diéu ést én train d’œuvrér dans un domainé » et « é̂tre obé́issant à Son plan, 

sans chercher à essayer de ré́soudre nos problé̀mes par nous-mé̂mes » (Venditti et 

Vénditti 1996 : 196). Il s’agit dé « rester en ligne » : 

« Au cours de la journé́e, nous nous retrouvons souvent avec des personnes ou dans des 

circonstances qui nous contrarient. Dans ce cas, nous pouvons mettre en pratique le 

“Priéz sans céssé” avéc lés prié̀rés “SOS”. Et si nous sommés “résté́s én ligné” avéc Diéu, 

nous pouvons priér “Séignéur, aidé-moi à avoir ton attitude envers cette personne ou 

cette circonstancé”, ét à ce moment, le Seigneur nous ré́pondra. » (ibid. : 127)  

En 2000, Serge envisage une reconversion professionnelle. Il ré̂ve de devenir pasteur 

mais ré́flé́chit aussi, avec son é́pouse institutrice, à un projet de culture de la vanille sur la 

présqu’île de Tahiti : 

« Je vais me lancer dans la vanille hors sol, sous serre. Nous avons acheté́ un grand 

terrain à Taravao, pour cultivér la vanillé. On travaillé dé quatré héurés du matin jusqu’à 

neuf heures du matin, apré̀s, quand il y a du soleil, ça n’ést plus la péiné, on né péut plus 

mariér lés fléurs, j’ai appris lé mariagé dés fléurs. Commé ça, on est libres dans la 

journé́é, on ést plus disponiblés. C’ést mon projét qué jé vais fairé. [...] Jé voulais 

m’éngagér commé pastéur, j’ai béaucoup prié́, j’ai démandé́ à Diéu ét il m’a ré́pondu, à 

travers des messages, la Bible, des prophé́tiés, l’église – plusieurs fois, des gens qui 

disént “fais ci, fais ça” –, lé pastéur ét lés circonstancés. J’ai éu cés quatré ré́ponses : la 

Biblé, l’é́glise, lé pastéur ét lés circonstancés. Et donc, j’ai su qué c’é́tait ça, maintenant je 

sais que je vais faire ça, on est en train de mettre en place. » (Entretien avec Serge, le 7 

novembre 2000 à Faa’a)  

Les quatre ré́ponsés qu’il dit avoir réçues indiquent la manié̀re dont Dieu peut 

« ré́pondre » au croyant « resté́ en ligne » par le biais de mé́diations invisibles que [44] 

 
20 « Institut de thé́ologie par extension » programme de formation diffusé́ par le ré́seau international Open 
Bible Standard Churches. 
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Serge identifie pourtant clairement en mé̂mé témps qu’il lés inscrit subjéctivémént dans 

le cadre exclusif de sa « communication avec Dieu ». Ces mé́canismes rejoignent en partie 

ceux qui pré́sident au discernement des vocations pastorales, où se jouent des rapports 

de domination plus pré́gnants (ét qui supposént un travail d’invisibilisation d’autant plus 

important) entre pasteurs installé́s, pasteurs stagiaires et aspirants au pastorat (Fer 

2010b). Le projet agricole de Serge procé̀dé d’uné réconvérsion dé sa vocation pastoralé 

non reconnue : lés horairés dé travail sur l’éxploitation dé vanillé doivént lui pérméttént 

d’é̂tre davantage disponible en journé́e, pour une activité́ bé́né́volé au sérvicé dé l’é́glise. 

La premié̀re mé́diation qu’il signalé rénvoié à l’appréntissagé d’uné lécturé dé la Biblé 

comme parole pour soi, qui fournit des ré́ponses aux questions soulevé́es dans le cours 

de son existence quotidienne dé̀s lors que le converti a suffisamment incorporé́ les 

sché̀mes moraux orientant cette lecture « inspiré́e ». L’é́vocation des « circonstances » 

souligne de manié̀ré similairé l’acquisition dé dispositions stablés ét systé́matiques de 

nature à transformér lé rapport au mondé, dispositions qué l’on péut dé́crire dans les 

mé̂més térmés qué l’habitus, commé un « principé d’autonomié ré́elle par rapport aux 

dé́terminations immé́diatés dé la “situation” » (Bourdieu 1984 : 135) : ici aussi, comme on 

l’a vu plus haut avéc Marthé, « il va vous montrer, vous pré́venir », à travers la capacité́ 

acquise de lire les é́vé́néménts ordinairés commé autant d’indications dé la volonté́ de 

Dieu.  

Les deux mé́diations restantes rappellent que le dialogue avec Dieu inté̀gre un certain 

nombre de « participants ratifié́s » (Goffman 1987 : 15-16). Le manuel INSTE pré́vient les 

convertis : « Bien que ta dé́cision de suivre Christ ait é́té́ personnelle, la vie avec Christ est 

tré̀s relationnelle » (Venditti et Venditti 1996 : 237). De fait, les é́glises pentecôtistes 

privilé́gient des formes de sociabilité́ immersive et un modé̀le de dé́pendance mutuelle 

(Elisha 2015 : 43). Les prié̀res dites en commun et le partage des requé̂tes de prié̀re, 

inspiré́ par un devoir de sympathie et de transparence, encouragent une circulation des 

informations pérsonnéllés au séin dé l’é́glise, laquelle permet à Dieu de « ré́pondre » aux 

situations individuelles par la mé́diation des coreligionnaires et des pasteurs, intervenant 

comme relais de messages reçus « de la part de Dieu ». La position institutionnelle du 

pasteur est elle-mé̂me interpré́té́e en termes de compé́tence relationnéllé: céllé d’un 

« montreur de communication » qui contribue à la ré́solution des problé̀mes en assurant 

leur traduction en termes de « dé́ficits d’information, d’é́changé, d’é́coute » (Neveu 2001 : 

111). C’ést toujours Diéu qui « ré́pond » aux prié̀res ét c’ést donc avéc lui qu’il s’agit dé 

ré́tablir la communication, en maintenant à distance les mauvaises influences et la 

« vieille nature », en rectifiant des comportements dé́viants ou en apurant les conflits du 

passé́, mais aussi en persé́vé́rant dans la prié̀ré ét la lécturé dé la Biblé. Commé l’idé́ologie 

contemporaine de la « socié́té́ de communication » (Neveu 2001), le pentecôtisme 

proclamé qué la communication ést toujours la solution ét qu’aucun conflit né saurait 

ré́sister à un dialogue ouvert, transparent.  

[45] Cette communication emprunte en outre des canaux plus spé́cifiquement 

charismatiques, qui mettent en scé̀né l’intérvéntion du Saint-Esprit comme mé́diateur 
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éntré l’individu ét Diéu. Lé « parler en langues » et le « bapté̂me dans le Saint-Esprit », dé́jà 

aperçus dans le ré́cit de Marthe, manifestent la capacité́ des convertis à s’én réméttré à 

cette mé́diation pour communiquer avec Dieu. Quand, dans leurs prié̀res, ils ne savent pas 

quoi dire, ils peuvent « prier en langues » et « le Saint-Esprit parlera pour [eux] »21, leur 

pérméttant ainsi d’instaurér uné formé dé mé́tacommunication avec Dieu22. Lors des 

cultes, des « messages en langues » réndént possiblé l’administration dé rappéls à l’ordré 

ou de paroles de ré́confort personnelles à des croyants qui se reconnaîtront – ou qué l’on 

reconnaîtra. La forcé d’é́vidéncé ét l’autorité́ de ces messages reposent é́videmment sur 

leur caracté̀re spectaculairement surnaturel. Leur production implique une sé́rie de 

mé́canismés compléxés dont l’ajustémént spontané́ permet de transfigurer le travail 

institutionnel en « soufflé dé l’Esprit ». C’ést d’abord un mémbré d’é́glise qui « parle en 

langues », à un moment donné́ du culte et selon des modalité́s – une é́locution bré̀ve et 

maîtrisé́é, un ton d’autorité́ – qui attestent aux yeux de tous de la validité́ de cette 

intervention divine. Puis ce « parler en langues » donne lieu à une « interpré́tation », 

assuré́é par un autré mémbré d’é́glise et comprise comme la traduction en langage 

ordinaire du message transmis par Dieu. La mé́diation « invisible » assuré́e par ces deux 

intérvénants s’inscrit dans la géstion institutionnéllé dés parcours individuéls : la capacité́ 

à « faire parler Dieu » n’ést pas un don réconnu à tous, elle té́moigné d’un nivéau é́levé́ de 

socialisation religieuse et engage tré̀s directement la responsabilité́ dé l’institution23. Les 

messages administré́s par ce biais sont reçus comme des paroles pour soi, adressé́es par 

un Dieu qui «  connaît » la situation de chacun. En voici deux exemples, repré́sentatifs des 

déux principaux régistrés qu’émpruntént cés « messages en langues », celui du rappel à 

l’ordré ét célui dé la parolé de ré́confort :  

« Mon fils, ma fillé, tant dé fois, tant dé fois, jé t’ai appélé́[e] au travers de circonstances 

dé la vié, jé t’ai montré́ ma puissance, par le Saint-Esprit, j’ai parlé́ à ton cœur. Par ma 

parole ce matin, je te ré́vé̀le encore cela. Tu as éndurci ton cœur, tu sais qué l’orguéil 

pré́cé̀dé la chuté. Jé t’appéllé éncoré cé matin, répéns-toi, reviens vers moi, pour ta vie 

spirituéllé, pour ta vié dé foyér, mon cœur ést tristé dé té voir, tant dé fois, tant dé fois jé 

t’appéllé, viéns parcé qué jé t’aimé.» (Obsérvation, Assémblé́e de Dieu de Taravao, Tahiti, 

le 22 juillet 2001)  

« Le Seigneur a les yeux sur toi ce matin, il voit que ton fardeau est vraiment lourd, tu ne 

sais plus où tu vas, l’avénir ést bouché́, tu as l’impréssion qué tu és au bord du gouffre. 

Lé Séignéur véut té diré qu’Il té voit ét qué par toi-mé̂me, tu ne peux rien faire. Lé̀ve les 

 
21 Pré́dication du pasteur L. Levant, culte du 27 mars 2001, à Papeete. 
22 La mé́tacommunication repose sur le fait que, « quand A communique avec B, le simple fait de 
communiquer peut comporter l’é́noncé́ implicité: “nous sommés én train dé communiquér”. En fait, cét 
é́noncé́ peut é̂tre le message le plus important qui soit é́mis et reçu. » (Winkin 2001 : 60). 
23 La responsabilité́ dé l’institution né sé voit jamais aussi bién qué lorsqué l’« enchantement » ne fonctionne 
plus, par éxémplé lorsqué dés conflits au séin dé l’é́glise fragilisent la production de cette improvisation 
ré́glé́e (Fer 2005 : 314). 
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yeux vers Lui, apprends à lui faire confiance, il est là pour t’aidér, té souténir, té montrér 

le chemin.» (Observation, Assemblé́e de Dieu d’Orovini, Tahiti, lé 6 mai 2001)  

[46] Dans la premié̀re citation, la redondance des « tant de fois » et « encore » souligne 

qué l’administration du rappél à l’ordré viént apré̀s d’autrés « messages » qui n’ont pas 

é́té́ pris en compte, en particulier ceux dé́livré́s à travers les « circonstances ». Le reproche 

porte sur une incorporation insuffisante des dispositions à agir en vé́ritable converti et 

sur le refus (associé́ à « l’orguéil ») d’énténdré lés intérpré́tations lé́gitimes de ces 

« circonstances » transmises par les coreligionnaires ou les pasteurs « de la part de Dieu ». 

Dans la seconde citation, «  les yeux » du Séignéur ét l’injonction à « lui faire confiance » 

afin d’obténir dé l’aidé rénvoiént implicitémént à la né́cessité́ pour le converti de 

s’inté́grer pleinement dans la communauté́ d’é́glise, inté́gration dont dé́pend 

l’intérvéntion éfféctivé dé Diéu dans son éxisténcé pérsonnéllé.  

Figures du mentor  

La figuré d’autorité́ emblé́matique de ce paradigme pentecôtiste du travail institutionnel 

« invisible » est celle du mentor, dé́fini dans le cadre de la « formation à la vie chré́tienne » 

comme « un guidé spirituél [...] qui partagé avéc l’é́lé̀ve son expé́rience, son temps et sa 

connaissancé ét qui [lui] sért d’éxémplé pour [lui] montrér commént é̂tre un disciple du 

Christ » (Venditti et Venditti 1996 : 2). La ré́fé́rence au « partage » traduit la volonté́ 

d’instaurér un rapport subjéctif à l’autorité́ fondé́ sur les relations interpersonnelles et 

l’horizontalité́. Le programme INSTE considé̀re en effet que les bonnes dispositions 

« s’acquié̀rent par contagion », de sorte que « la rélation ét l’instruction [...] vont dé pair » 

(Venditti et Venditti 1996 : 23) : 

« Ce n’ést pas uné confé́rence donné́é par lé “profésséur” [...] ; c’ést plutôt l’occasion dé 

ré́flé́chir avec les membres de ton groupe et le responsable sur les sujets de la leçon et 

dé s’éncouragér lés uns lés autrés pour compréndré lés rélations qu’il y a entre les 

notions é́tudié́es, la vie et le ministé̀re de chacun. » (Introduction)  

Cette conception pentecôtiste de la pé́dagogie par « contagion »» inscrit explicitement la 

ré́alisation dé la convérsion individuéllé dans lé cadré d’un procéssus dé socialisation. Les 

petits groupes du programme de formation (une douzaine de personnes en moyenne) 

procurent un espace « où les croyances religieuses abstraites peuvent é̂tre apprises, mises 

en actes, vé́cues et pleinement accepté́es par les convertis, confirmant ainsi la 

concéptualisation dé la convérsion commé “uné ré́alisation colléctivé” proposé́e par 

Strauss (1979) » (Galonnier et de los Rios 2016 : 5). La figure du mentor permet toutefois 

d’articulér cé travail colléctif avéc lés hié́rarchies institutionnelles. Officiellement dé́signé́ 

comme un exemple à suivré, cé méntor ést lé garant d’un ré́gime institutionnel de 

validation du croire (Hervieu-Lé́ger 1999 : 183), én s’assurant dé la conformité́ des 

croyances des é́lé̀ves, mais sur un registre personnel et «  amical ». Si sa lé́gitimité́ repose, 

aux yeux des croyants, [47] sur la seule exemplarité́ d’un té́moignage personnel, elle 

procé̀dé én amont d’un choix dé l’institution: lés méntors (qui suivént sépt héurés dé 
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formation spé́cifique) sont choisis par lés pastéurs parmi dés mémbrés d’é́glise que leur 

fidé́lité́ attesté́e et leurs capitaux personnels (culturel et social) pré́disposent à encadrer 

les parcours des nouveaux convertis. Serge, qui est aussi membre du conseil local de son 

Assemblé́e et responsablé dé la jéunéssé, ést ainsi lé méntor d’un groupé INSTE. Son profil 

s’apparénté à célui dés «anciéns», qui assistént lé pastéur dans la géstion dé l’é́glise. Peu 

doté́s en capitaux, ils accé̀dent né́anmoins, par leur loyauté́ énvérs l’institution, à des 

positions de responsabilité́ subaltérné. Au séin dé l’Assémblé́e de Dieu de Papeete, qui 

compte beaucoup de cadres des secteurs public ou privé́, l’attribution du rôle de mentor 

participe de manié̀re é́vidente au processus plus gé́né́ral de conversion des capitaux 

personnels en « dons » spirituels (Fer 2010b : 167). Les deux fils du pasteur fondateur, 

cadres respectivement dans une compagnie aé́rienne et chez un concessionnaire 

automobilé, « n’ont pas voulu é̂tre pasteurs, ils ont quand mé̂me leurs ministé̀res dans 

l’é́glise, ils sont mentors dans INSTE »24. Éliane est elle aussi mentor au sein de cette mé̂me 

Assemblé́e : elle a «un mari politicien, un grand sportif, international» et a notamment en 

chargé l’œuvré socialé ét l’éncadrémént dés mamas chapelle dé l’hôpital25.  

Cé typé d’autorité́ s’apparénté, plus largémént, au modé̀lé dé la «rélation d’aidé» (ou 

counseling) formalisé́ par la psychologie amé́ricaine apré̀s la Seconde Guerre mondiale, 

qui a substitué́ aux programmes institutionnels uniformes une aide psychosociale 

individualisé́e fondé́é sur lé dialogué ét la rélation, mais toujours au sérvicé dé l’ordré 

social (Tourette-Turgis 1996 : 13-14). On peut ainsi retrouver la figure du mentor, en 

déhors du champ réligiéux, dans un énsémblé dé dispositifs d’accompagnémént qui visént 

à fairé vivré uné transformation dés dispositions individuéllés sur lé modé d’uné 

autonomisation (Vildard 2015 : 126). On la retrouve aussi au sein des ré́seaux 

missionnaires de jeunesse qui se sont dé́veloppé́s dans les milieux é́vangé́liques nord-

amé́ricains durant cette mé̂me pé́riodé dé l’apré̀s-guerre et ont alors é́laboré́ à destination 

des jeunes gé́né́rations une contre-culture « conservatrice moderne » (Turner 2008: 145) 

associant l’affirmation militanté dé valéurs chré́tiénnés consérvatricés ét l’appropriation 

de certains é́lé́ments de la culture jeune (en particulier la musique et le sport) valorisant 

la libre expression de soi.  

Le ré́seau international Youth With a Mission (YWAM), caracté́ristique des courants 

charismatiques qui se sont affirmé́s à partir des anné́es 1960 comme une alternative au 

pentecôtisme classique, a joué́ un rôle important dans la transposition de cette « relation 

d’aidé » en contexte é́vangé́lique, en ouvrant dé̀s 1977 une é́cole de Biblical counseling sur 

son campus universitaire de Hawaii (Fer 2010a : 153). Il est aussi emblé́matiqué d’un 

nouveau ré́gimé d’éngagémént, moins institutionnalisé́. Ici le mentor joue un rôle clé́ dans 

l’inculcation dés « rélations dé disciplé» sur lésquéllés réposé lé systé̀mé d’autorité́ de 

l’organisation. Dés liéns d’intérdé́pendance relient chaque « é́quipier » de YWAM à des 

« leaders », dont [48] la lé́gitimité́ se fonde sur une capacité́ personnelle à fé́dé́rer un 

ensemble de ressources autour des projets (« les visions ») dont ils sont les promoteurs : 

 
24 Entretien avec Rosine, le 17 dé́cembre 2000 à Tahiti. 
25 Entretien avec Éliane, le 7 mai 2001 à Tahiti. 
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des ré́seaux de donateurs et de collaborateurs volontaires, mais aussi des ressources plus 

symboliques comme les prié̀res de soutien diffusé́es sur des sites Internet par des é́glises 

localés ou par d’autrés « leaders ». Les é́coles de formation des disciples, le premier niveau 

du systé̀me é́ducatif dé YWAM qui pérmét d’accé́der à la carrié̀re missionnaire, sont le lieu 

où se construisent les dispositions à vivre ce systé̀mé d’autorité́ sur le double registre de 

« l’action dé Diéu » ét d’uné rélation dé partagé « amical ». Lé méntor qui animé cés trois 

mois de formation doit é̂tre « pas tré̀s loin des é́tudiants en âge et en expé́rience », pré́cise 

un document interne, et ré́sérvér chaqué sémainé un témps pour s’éntréténir én té̂te-à-

té̂te avec chaque é́tudiant26. La relation entre mentor et é́tudiant autorise une supervision 

des sentiments, des opinions et des projets personnels : les é́tudiants apprennent à 

reconnaître dans cet encadrement serré́ l’éxpréssion dé « l’amour dé Diéu » et partagent 

avec leur mentor leurs interrogations, leurs « dé́fis » (Brouard 2016 : 88). Le mentor 

oriente les é́tudiants, rectifie leurs dispositions individuelles et dé́termine le potentiel de 

chacun (son « appel ») en faisant intervenir la mé́diation de Dieu : 

« Les é́tudiants voiént souvént léur “méntor” davantagé commé un ami qui lés encourage 

que comme une source de contraintes. Quand ils se rencontrent personnellement, 

l’é́tudiant parle avec lui de ses dé́fis ét lui fait part dé sés intérrogations. Et commé “lé 

fér aiguisé lé fér” [Provérbés 27: 17] lé méntor va souvént é́galement partager ses peines 

pré́sentes ou passé́es en montrant comment il va lui-mé̂me tenter de les surpasser. [...] 

À d’autrés moménts, il péut s’agir dé léur “rappélér la vé́rité́” [speaking truth] en leur 

montrant que leur comportement ne reflé̀te pas les valeurs de la Bible. » (ibid. : 89)  

La réformulation dés rapports d’autorité́ accompagné ici uné individualisation dé l’action 

missionnaire. Transformé́e en « aventure » personnelle, celle-ci vise à dissé́minér l’éffort 

prosé́lyte dans tous les domaines de la vié socialé sur un modé informél. Il s’agit 

d’inculquér aux futurs missionnairés dés dispositions à l’action conjuguant capacité́ 

d’autonomié ét inté́riorisation des rapports de mentoring qui fondent la cohé́sion de 

l’organisation.  

Cette informalisation dé l’éngagémént réligiéux sé dé́cline é́galement sous la forme de 

ré́unions de prié̀re au domicile des croyants, en marge des é́glises é́tablies. Les premiers 

jalons de ce type de sociabilité́ pentecôtiste alternative ont é́té́ posé́s en Polyné́sie 

française dé̀s les anné́és 1980, autour d’un couplé missionnairé dé YWAM installé́ à Tahiti. 

Ces petits groupes se sont ensuite multiplié́s dans la seconde moitié́ des anné́es 2000, sous 

l’influéncé dé ré́seaux charismatiques au discours anti-institutionnel plus radical. Ce type 

d’autonomisation dés croyants souligné uné dés fragilité́s du travail institutionnel 

«invisiblé» qué j’ai dé́crit: la possibilité́ qué l’autonomié forméllémént réconnué aux 

croyants soit prise – au moins par cértains d’éntré éux – au piéd dé la léttré ét qu’éllé 

encourage une prise [49] de distance vis-à-vis du cadre ecclé́sial, notamment de la part 

des croyants les mieux doté́s én capital culturél, cés dérniérs ayant asséz d’assurancé pour 

 
26 Bloomer,Tom.2004.«Who can lead a school in the UOFN ? », 2005 U of N Reference Guide. URL : 
https://kb.ywam.org/kb/Pink_Folder/Who_Can_ Lead_a_School_in_the_UofN%3F, consulté́ le 25 juin 2021. 
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prendre en mains par eux-mé̂mes leur « relation personnelle avec Dieu ». Ceux-ci peuvent 

é́laborer leur propre expé́rience religieuse aux marges ou à l’é́cart dé l’institution. C’ést 

aussi le cas de ceux qui, du fait de leur parcours biographique, sont plus sensibles aux 

formés implicités dé l’autorité́ et se laissent moins facilement prendre à l’énchantémént 

d’un travail institutionnél « invisiblé ». Hiriata, par éxémplé, ést uné fémmé polyné́sienne 

d’uné soixantainé d’anné́es qui a reçu une é́ducation catholique aupré̀s d’uné grand-mé̀re 

tré̀s réligiéusé. Ellé s’ést dé́tourné́e du catholicisme apré̀s avoir, à l’âge adulte, vu sa mé̀re 

é̂tre expulsé́é dé son logémént par l’archévé̂que de Papeete, proprié́taire du terrain. Apré̀s 

quelques anné́és au séin d’uné Assémblé́e de Dieu, elle en est sortie à cause du « contrôle » 

et ne fré́quente plus dé́sormais que des petits groupes :  

« [Lé pastéur] disait “Ah il y a dés pérsonnés ici quand éllés sont maladés ou éllés ont 

besoin du Seigneur, ah tu les vois venir tout le temps ! et quand elles se sentent bien tu 

[né] lés vois plus”. Alors moi j’ai pénsé́ tout bas et [ma belle-sœur ] a dit tout haut “mais 

dé quél droit il sé pérmét”, moi jé pénsais éxactémént paréil, dé quél droit il sé pérmét 

de dire des choses comme ça. Il est quand mé̂me pas Dieu, on a le droit de venir où on 

véut ét quand on véut, on n’ést pas obligé́s de venir ici. [...] les vrais adorateurs adorent 

Dieu en esprit et en vé́rité́, qu’on soit chéz nous, dans notré voituré, au bord dé la mér 

ou je [ne] sais pas où, on est libre. » (Entretien avec Hiriata, le 2 dé́cembre 2015 à 

Moorea)  

L’objéctif dé cét articlé é́tant d’analysér lés réssorts institutionnéls dé la convérsion, jé né 

dé́veloppe pas plus avant cet effet de dé́saffiliation mais le mentionne afin que la 

description de ce qui fonctionne, c’ést-à-dire le travail institutionnel visant à produire 

l’énchantémént d’uné rélation « immé́diate » avec Dieu, ne fasse pas oublier le risque 

inhé́rent à ce paradigme pentecôtisté dé l’invisibilisation: célui d’un dé́sajustement 

inopiné́ éntré lés formés objéctivés dé l’autorité́ institutionnelle et les structures mentales 

qui fondent sa lé́gitimité́.  

*
*
* 

Le discours sociologique de la « modernité́ religieuse » a construit l’opposition éntré 

autorité́ externe et autonomie individuelle (ou self-authority) commé l’uné dés clé́s d’un 

sché́ma é́volutionnisté conduisant dé l’institution à la « religion en miettes » (Hervieu-

Lé́gér 2001). L’individualisation dés pratiqués réligiéusés y ést dé́crité commé l’un dés 

traits inhé́rents à la « modernité́ », concept flou qui entend surtout marquer une 

disjonction avec un passé́ dé́fini comme « plus religieux (dans la version la plus commune 

dé la “sé́cularisation”) ou autrement religieux (dans la version plus actuelle du 

“rénouvéau” réligiéux) » (Obadia 2006 : 6). La litté́rature scientifique sur le « New Age », 

én particuliér, associé l’éssor dé « nouvéllés spiritualité́s » centré́és sur l’é́mancipation 

personnelle vis-à-vis dé l’autorité́ religieuse à [50] cette « modernité́ » des individus 

croyants, dé́sormais séuls jugés dé l’authénticité́ de leurs pratiques. En insistant sur la 

notion de self-authority, « cé point dé vué laissé lé moi ét l’autorité́ particulié̀rement peu 
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thé́orisé́s, au régard dé l’apport considé́rable des approches sociologiques qui traitent 

directement de la manié̀re dont le moi est constitué́ et formé́ par le biais de contextes 

sociaux et des autorité́s qui s’y éxércént » ( Wood 2007 : 38).  

L’analysé dénsé dés conditions émpiriqués du travail institutionnel dans le pentecôtisme 

conduit à dé́passer cette distinction sté́rile entre autorité́ externe et self-authority pour 

s’inté́resser à l’articulation éntré subjéctivisation dé l’éxpé́rience et reconfiguration de 

l’autorité́. Elle ouvre des perspectives au-delà du séul champ réligiéux. L’inclusion dé 

l’institution dans lé champ d’uné éthnographié dé la convérsion péntécôtiste permet en 

effet de se dé́faire de deux ré́cits é́galement trompeurs (Hmed et Laurens 2011 : 133), 

celui du dé́clin dé l’institution ét célui dé l’affirmation contémporainé dé l’individu facé à 

l’institution, lésquéls né réndént pas compté dés réconfigurations contémporainés dés 

formés dé l’autorité́ ét dé l’éngagémént. Lé péntécôtisme é́tant l’un dés mouvéménts 

religieux qui revendiquent le plus fortement la possibilité́ d’uné conciliation éntré 

invention biographique et autonomie individuelle, une sociologie attentive à la manié̀re 

dont cétté conciliation s’opé̀re en pratique peut dé̀s lors renseigner à la fois sur les 

conditions socialés dé l’autonomié individuéllé ét sur lés énjéux du travail institutionnél 

de resocialisation.  
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Fer, Yannick. 2015. « Pentecostal prayer as Personal Communication and Invisible 

Institutional Work », in Linda Woodhead et Giuseppe Giordan (dir.), A Sociology of Prayer. 

Farnham, Ashgate : 49-65.  

Galonnier, Juliette et Diego de los Rios. 2016. «Teaching and Learning to be Religious: 

Pedagogies of Conversion to Islam and Christianity », Sociology of Religion, vol. 77, n°1 : 

59-81.  

Geay, Bertrand. 2009. « L’impé́ratif d’autonomié... ét sés conditions socialés dé 

production », in Marlé̀ne Jouan et Sandra Laugier (dir.), Comment penser l ’autonomie ?. 

Paris, Puf.  
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Lagroye, Jacques. 2009. Appartenir à une institution. Catholiques en France aujourd’hui. 
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