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    Avant-propos
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    Cet ouvrage est le fruit d’un programme de recherche lancé par l’Institut de recherche sur l’Asie du Sud-Est contemporaine.
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    Cet ouvrage a bénéficié d’un co-financement de l’école pratique des hautes études.

  


  
    Introduction


    Jérémy Jammes et Pascal Bourdeaux


    L’Asie du Sud-Est résonne depuis des siècles comme une terre privilégiée du missionnariat chrétien[1]. Les cycles de répression et de tolérance ont alterné, au gré des époques, des gouvernements et des institutions catholiques ou protestantes, pour pénétrer de façons plus ou moins profondes les substrats religieux autochtones. Dans cet « angle de l’Asie » – pour reprendre l’expression modelée par le géographe Élisée Reclus (1883) et théorisée par le sociologue Paul Mus (1977) – une conception apostolique et romaine a très souvent dominé les questionnements religieux et pesé naturellement sur les historiographies de l’époque moderne et sur celle des empires coloniaux. L’antériorité, l’ampleur et la continuité de la vocation missionnaire émanant des grandes puissances européennes catholiques expliquent en grande partie cette position prépondérante. Surtout si on la compare avec l’évangélisation protestante, plus récente, mais surtout plus distante des pouvoirs temporels européens et asiatiques, éclatée en « Églises » et dénominations, éclectique dans ses pratiques pastorales et dans ses ancrages territoriaux. De fait, en dehors de la présence discrète et circoncise d’un protestantisme de type luthéro-réformé au sein des administrations et sociétés coloniales, l’Asie du Sud-Est est restée jusqu’au début du xxe siècle un espace faiblement investi par les sociétés évangéliques, a fortiori là où une présence catholique était bien établie[2].


    La problématique classique soulevée par cette présence chrétienne en Asie du Sud-Est – mais il en est de même en Afrique ou aux Amériques par exemple – est celle de l’implantation de cultes, catholiques et protestants, allogènes et de traditions essentiellement occidentales dans des sociétés façonnées par des modes de pensée et des systèmes religieux qui lui préexistaient. Il est question, autrement dit, de l’étude de longs processus d’interactions culturelles au cours desquels des identités religieuses, nouvelles et distinctes par nature, sont parvenues à s’ancrer dans un village, une région, un pays en ayant su instaurer des rapports inédits aux normes psychosociologiques et ontologiques, aux comportements rituels et symboliques qu’expriment indistinctement le culte des ancêtres, la morale confucéenne, les valeurs bouddhiques, l’ascèse taoïste, le système de castes hindouiste, la prégnance des cultes de possession, etc.


    Par un souci de « déconstruire » ou de « casser l’effet par lequel le groupe se donne une apparence quasi naturelle » (Boltanski, 1982 : 56), il n’est pas inutile de rappeler que les Églises évangéliques actuelles ne sont pas uniquement apparues sous l’effet cumulé d’un prosélytisme conquérant et de contingences strictement contemporaines : si le contexte de mondialisation du religieux favorise leur développement actuel, elles reposent malgré tout sur un substrat protestant qui leur est antérieur. Aussi modeste soit-il, cet héritage lie viscéralement ce protestantisme asiatique au « Réveil » du xixe siècle et au rôle grandissant de l’aire de l’évangélisme anglo-saxon, en particulier américain (secondairement britannique et australien) qui culmine dans le processus de décolonisation avant que ne se superposent aujourd’hui de nouvelles dynamiques intra-asiatiques. C’est par exemple les cas, traités dans cet ouvrage, de la circulation de pasteurs anglo-saxons ou vietnamiens entre le Viêt Nam et le Cambodge, de pasteurs hongkongais en Thaïlande, de pasteurs coréens en Indonésie et au Cambodge. La liste de telles interactions mérite d’être constamment réactualisée.


    De même, il est à noter que tout au long du xxe siècle, les évangéliques américains, canadiens et anglais notamment, ont occulté une présence luthéro-réformée pourtant en action antérieurement en Inde, en Chine, en Indochine sous prétexte qu’elle pouvait être potentiellement concurrente dans la création de missions d’évangélisation, de groupes de jeunesses (YMCA) ou encore d’églises indigènes.


    Certes, on trouve des fondements communs à l’ensemble du « protestantisme évangélique », dans cette constellation dont les historiens David Bebbington (1989) puis Sébastien Fath (2003) ont permis de clarifier les limites à l’aide de quatre critères que sont le « biblicisme » (culture biblique primordiale), le « crucicentrisme » (référence omniprésente au sacrifice du Christ), la conversion et le militantisme associatif. Du dernier critère découle une autre caractéristique d’ordre organisationnel, à savoir l’autorégulation du monde protestant qui fait qu’en son sein des communautés ou des Églises ouvertes et inter-dénominationnelles restent volontairement à l’écart d’organisations protestantes (conseil œcuménique des Églises, fédérations des Églises luthériennes, Églises réformées, conseils d’Églises protestantes, etc.). Les réalités protestantes évangéliques étudiées dans cet ouvrage collectif révèlent le large spectre de ce qu’est le protestantisme tout en spécifiant, à travers le cas de certaines chapelles baptistes, presbytériennes, pentecôtistes ou charismatiques sud-est asiatiques, une diversité intrinsèque et constamment évolutive. Les premières, héritières du piétisme des premiers missionnaires, continuent de privilégier les activités caritatives et l’éducation doctrinale, en s’en référant à l’héritage antique des petites sociétés d’assistance mutuelle primitives (Sabouret, 2009 : 8). Alors que dans les mouvances charismatiques pentecôtistes, l’insistance qui porte sur la conversion et les phénomènes miraculeux (Saint-Esprit, prophétie, glossolalie[3]) replace l’efficacité de l’agir divin au centre des préoccupations et manifestations religieuses.


    Aujourd’hui, le degré d’autonomisation des Églises locales par rapport aux Églises-mères basées aux États-Unis, en Europe ou en Asie (Philippines, Hong Kong, Singapour ou encore Corée du Sud) semble très variable. Dès qu’une communauté a les moyens de s’autofinancer, elle devient véritablement autocéphale et ne garde souvent qu’un lien administratif voire nominal avec les Églises dont elles sont issues. En conséquence, de nombreuses unions d’églises sud-est asiatiques ont forgé localement leur propre identité confessionnelle et préfèrent rester à l’écart, ici aussi, d’unions d’églises nationales ou transnationales. Elles ne tirent dès lors leurs ressources financières que des fidèles de la paroisse, en appliquant le principe missionnaire – partagé par de nombreuses sociétés évangéliques – de la triple autonomie (gouvernance, finance, expansion) des églises locales. De cette pollinisation évangélique découle irrémédiablement une mise en concurrence des groupes et des acteurs. Grâce à une telle dynamique, le protestantisme gagne certes en souplesse, en réactivité et en liberté d’action ; mais en contrepartie, il doit faire face à plus d’instabilité et d’incertitude existentielles. Parce qu’ils ne s’identifient à aucune institution centralisée, à l’inverse du catholicisme (Saint-Siège du Vatican, congrégations), les protestants de surcroît évangéliques sont nécessairement confrontés à une certaine « précarité », pour reprendre la terminologie et la problématique développées par le sociologue Jean-Paul Willaime (2005). Ce dernier a par ailleurs spécifié quatre modèles d’organisation qui permettent de replacer l’évangélisme, et sa diversité propre, dans l’univers religieux protestant :


    Tableau 1. Modèles d’organisation du protestantisme
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    Source : Jean-Paul Willaime (2005 : 24).


    De telles tensions, quand elles ne proviennent pas de désaccords directement théologiques, peuvent bien entendu avoir des répercussions sur la norme religieuse. Dans un tel cas, c’est la porte ouverte à de possibles défiances, voire à des dérives sectaires, partant, à des situations de sortie du protestantisme. Lorsqu’on aborde, comme c’est le cas dans cet ouvrage, la dynamique protestante évangélique, il est donc important de considérer l’ensemble des forces soit conjointes, soit parallèles et parfois même contraires qui sont en présence. La médiatisation de ce phénomène mondialisé insiste trop souvent sur l’esprit de conquête ou de « croisade » évangélique sans les nuancer par l’existence de mouvements internes de ré-affiliations et parfois même de désaffiliations. Si les dynamiques existent bel et bien, c’est donc sur la nature du phénomène qu’il faut se pencher en prenant pour cela du recul face à la conjoncture, en engageant des études de cas très localisées, en analysant le phénomène de conversion de part et d’autre de l’échange pour finalement comprendre les transformations individuelles et collectives que ce dernier produit. En suivant l’approche méthodologique ainsi brossée, de nouvelles études engagées en Asie du Sud-Est doivent permettre de spécifier et d’isoler des particularismes socioculturels en fonction des terrains mais aussi et surtout de confirmer les tendances lourdes et les ressorts communs d’un évangélisme conquérant et désormais mondialisé.


    Aborder le protestantisme évangélique revient à poser comme préalable à toute réflexion la question de la nature et du sens de la conversion. Cette notion reste cependant particulièrement ambigüe et difficile à cerner : quel crédit accorder en effet aux statistiques avancées par des missionnaires zélés ? Pour prendre un exemple parmi d’autres, alors que les prêtres, pasteurs et missionnaires ont eu tendance à extrapoler le succès de leur action évangélisatrice par un décompte précis de « convertis », les ethnologues étudiant en particulier les Montagnards de la péninsule indochinoise ont, eux, ignoré ou sous-évalué une christianisation pourtant perceptible dans le but de réifier leurs terrains en des isolats exotiques. Plusieurs études ont néanmoins démontré l’intérêt heuristique qu’il y avait à analyser les phénomènes de conversion et les « métamorphoses » (Robinne, 2007) – et non les disparitions – des organisations sociales traditionnelles au contact du christianisme. La conversion implique, dans sa performance et son discours théologique, une rupture salvatrice, une dichotomie manichéenne entre le Bien et le Mal, entre un avant et un après qui se vit au présent. Elle est porteuse de changements individuels, parfois collectifs et sociaux. Son analyse permet de pénétrer en profondeur les ambivalences classiques du pouvoir politique et religieux. D’où la nécessité de penser les populations sud-est asiatiques non pas en tant que sociétés « protégées » (les missionnaires parlent du « salut d’âmes aveugles » qui accèderaient enfin au témoignage évangélique) qui subiraient l’intrusion missionnaire, mais qui, au contraire, interagissent aux bouleversements sociaux, politiques et culturels de grande envergure ainsi engendrés. De ce point de vue, l’action missionnaire est comparable aux procédés antérieurs des conquêtes coloniales, à ceux plus actuels d’entrée dans une économie de marché globalisée ou encore d’uniformisation des pratiques consuméristes et de modes de vie : elle exige une compréhension des contacts et des échanges non pas uniquement en termes de domination mais plutôt d’interaction.


    Sur quels substrats socioculturels l’action et les discours des missionnaires évangéliques se sont-ils fixés et ont-ils eu prise ? Plus spécifiquement, quel sens ont donné et donnent les populations sud-est asiatiques (des plaines comme des montagnes, des villes comme des campagnes) à la conversion chrétienne ? Ces conversions sont-elles suivies massivement ? Selon quelles logiques de rassemblements (familial, clientéliste, théologique, etc.) ? De quelles revendications identitaires la conversion au christianisme est-elle porteuse ? Quels enjeux socio-économiques les sous-tendent ? Dans leur ensemble, les auteurs de cet ouvrage ont été attentifs à la dimension militante et à l’ensemble des phénomènes de récupération, voire d’instrumentalisation identitaire dont peut être porteuse cette présence chrétienne.


    La mutation des croyances et des représentations religieuses est distincte mais complémentaire du problème de la formation et de l’enseignement des doctrines religieuses. Il devient nécessaire de s’appuyer sur une analyse ethno-historique qui ne réduise pas l’étude du christianisme à ses formes canoniques ou abstraites, mais qui porte une attention aux différents modes de fonctionnement dénominationnel (évangéliques et pentecôtistes dans le cadre de cet ouvrage), aux processus différenciés d’assimilation et de rejet. À ce titre, est récemment apparu un nouveau courant historique consacré spécifiquement au pentecôtisme asiatique (Anderson et Tang, 2005). Alan Anderson est l’un des auteurs les plus prolixes à mener une telle réflexion sur le phénomène à l’aide d’une grille d’analyse qui dissocie ses dimensions providentielle (témoignages des premiers missionnaires ou convertis), historique (insertion des phénomènes actuels dans le continuum du « second Réveil »), « multiethnique » (multiracial dans le cas spécifique du pentecôtisme américain) et fonctionnelle (histoire sociale). Il s’agit là d’une première avancée notable qui fait appel à la critique historique sans déconsidérer les discours et les croyances. Elle doit cependant se prolonger par une inversion de perspective qui ne pose pas comme prérequis le missionnaire et sa volonté de conversion à l’origine du phénomène mais qui analyse de conserve la réceptivité et les raisons de cette réceptivité au niveau local. De là découle finalement l’apport de la micro-histoire et de son croisement avec l’observation de terrain socio-anthropologique mentionnée pour étudier l’évangélisme en tant qu’idéologie, dynamique conversionniste mais aussi comme mode de gouvernance à tendances pédagogique ou prophétique que les trajectoires individuelles d’acteurs locaux et des pasteurs indigènes peuvent révéler.


    Les mises en perspective de R. Redfield, R. Linton et M.-J. Herskovits (1936), de R. Bastide (1968) et, plus récemment, d’A. Droogers (1989) et d’A. Mary (1999) rendent envisageable un tel décryptage de l’activité missionnaire chrétienne et des phénomènes d’interpénétration idéologique, religieuse et culturelle d’un univers de sens à un autre. Il est dès lors difficile de faire le partage entre substrats locaux et apports extérieurs dans un tel processus de sociogenèse et de conversion, tant les uns et les autres s’entremêlent pour formuler une pratique et une doctrine originales. En cela, cet ouvrage se tient à distance des débats anglo-saxons sur la conversion (Fisher, 1985 ; Comaroff, 1985 ; Hefner, 1993), notamment de ceux provoqués par les travaux de l’africaniste Robin Horton.


    Selon ce dernier, les facteurs « fondamentaux » de la conversion des populations indigènes ne proviennent pas des « influences externes (islam, christianisme) mais bien des valeurs et de la pensée préexistantes, ainsi que de la matrice socio-économique préexistante » (Horton, 1975 : 221). Autrement dit, la bonne réceptivité au christianisme serait principalement due à l’évolution de « la cosmologie traditionnelle » laquelle s’adapterait aux « caractéristiques de la situation moderne » induite par l’activité des missionnaires (Horton, 1971 : 103). Le christianisme s’en trouve alors à être réduit à la fonction de « catalyseur, stimulateur et accélérateur de changements qui étaient de toute façon “dans l’air du temps” » (op. cit., 104).


    Une telle approche de la conversion donne aux populations locales et évangélisées (ou islamisées pour respecter le terrain de R. Horton) le rôle d’acteurs du changement religieux et non celui d’agents passifs ou de victimes du processus en cours. Mais si cette conception est louable, le modèle de R. Horton minimise par trop les facteurs politiques qui déterminent aussi l’acte de conversion. Il relativise, entre autres, les effets du christianisme (en tant que discours et pratiques) sur les réinterprétations de cosmologies préexistantes ; de même, il ne perçoit pas les relations de cause à effet pouvant exister entre l’apparition du christianisme et les mutations du pouvoir local qui ont fait précisément du christianisme le principal agent provocateur ou bénéficiaire des crises identitaires et d’autorité de sociétés traditionnelles ou sans État (Comaroff, 1985). Dans le présent ouvrage, les approches du protestantisme sud-est asiatique s’inscrivent toutes à leur manière dans la lignée de travaux socio-historiques qui considèrent les réseaux chrétiens contemporains, le travail missionnaire et la conversion comme autant de pratiques innovantes contribuant à la transformation de divers champs, social, politique et économique.


    Dans les faits, la conversion se révèle polymorphe. L’ouvrage de R. W. Hefner (1993), par exemple, a montré toute la variété de la « phénoménologie de conversion » au christianisme en divers contextes culturels et historiques. Celle-ci ne doit pas seulement être envisagée en termes de changement exclusif d’affiliation religieuse et d’apostasie mais s’inscrire également dans une réflexion identitaire, morale et politique. En premier lieu, la conversion implique une nouvelle définition de Soi, un nouveau rapport au monde, autrement dit « l’acceptation d’une nouvelle sorte d’autorité morale et d’une identité sociale reconceptualisée » (Hefner, 1993 : 17). L’angle d’approche de la conversion partagé ici met en évidence une compréhension plurielle du christianisme pratiqué, reçu et vécu avant de s’intéresser à la nouvelle offre religieuse du protestantisme évangélique. C’est ainsi tout le processus d’individualisation, ou d’« individualisme communautaire » qui se dévoile progressivement à travers ces nombreux cas de conversions qui sont autant de propositions, d’attentes ou de réponses exprimées par des hommes et des femmes aux destins si divers.


    Les activités de prosélytisme et les phénomènes de conversion donnent corps à de nouvelles synthèses endogènes et à des réinterprétations locales du phénomène chrétien. En ce sens, l’implantation et l’institutionnalisation du protestantisme évangélique doivent être aussi appréhendées comme des formes d’adaptation (reformulations, réinterprétations ou réaffirmations) de doctrines et de pratiques religieuses occidentales qui exigent par ailleurs que les États récepteurs d’Asie du Sud-Est instaurent des modes de régulation spécifiques.


    L’incorporation de nouvelles formes évangéliques de culte dans un panthéon local préexistant et la « construction collective d’une relation personnelle à Jésus » (Pons, 2013) sont des réponses classiques, comme l’ont prouvé des études ethnologiques menées aussi bien en Afrique (Ikenga-Metuh, 1987 ; Comaroff, 1991 ; Bayart, 1993 ; Fancello, 2006), qu’en Asie orientale (Choi Syn-duk, 1986 ; Hunter et Chan, 1993 ; Jordan, 1993 ; Bays, 2012), en Amérique latine (Aubrée, 1986/1991 ; Corten, 1995) en Océanie (Barker, 1992 ; Fer, 2005). Si des recherches ont été abondamment menées notamment en Afrique ou en Amérique latine, l’Asie du Sud-Est demeure encore en grande partie une terra incognita (Willaime, 2010 ; Bourdeaux et al., 2012). Les données recueillies dans cet ouvrage confirment pourtant bel et bien que la présence protestante évangélique donne lieu à des phénomènes comparables mais en gardant des spécificités fortes provenant, comme ailleurs, des substrats socio-religieux locaux qui méritent toute notre attention.


    Plus que dans d’autres pays en voie de développement, les prêches et la rhétorique évangélique en Asie du Sud-Est cultivent les thèmes majeurs de la « responsabilisation » (empowerment), de la théologie de la prospérité, de la réussite socioprofessionnelle et familiale en pouvant se référer à des vrais modèles de réussite économique locaux. Un certain pragmatisme économique peut ainsi susciter la conversion et l’engagement régulier auprès d’une communauté évangélique dans l’espoir de voir son niveau de vie s’améliorer. Cette configuration théologique produit un cercle vertueux de légitimation qui engendre des témoignages, des récits d’exemplarité et qui fonde sa propre logique.


    Le protestantisme évangélique étant une religion de conversion, le fidèle est en effet convié à raconter son histoire pour valider son entrée dans la communauté. C’est alors la place de l’oralité dans les cultures asiatiques qui se pose. Pour nombre de personnes en situation d’exclusion ou de précarité sociale – à l’instar des Montagnards du Viêt Nam, du Cambodge ou de Birmanie – prendre la parole, exprimer son individualité devant un public mixte et intergénérationnel, expliquer un cheminement, une conversion soudaine ou l’abandon de pratiques ancestrales, sont des expériences essentielles, uniques, qui ne vont pas toujours de soi. Témoignage personnel, grâce collective et effusion partagée du Saint-Esprit s’entremêlent malgré tout dans les prises de parole de fidèles pleinement acteurs d’une situation psychologique, sociologique et identitaire propre dans laquelle l’émotion et la sincérité du « vécu » priment sur les démonstrations rhétoriques et argumentatives.


    Un tel processus d’individualisation se retranscrit bien sûr dans les récits de conversion. Ces derniers reposent sur une « performance de la foi », parfaitement traduite dans la performance du « je », dans l’affirmation et la confirmation d’un récit basé sur un miracle personnel, ainsi que dans le vécu d’une nouvelle conduite individuelle, une orthopraxie re-normée et re-moralisée par rapport au substrat culturel antérieur à la conversion. Une des conséquences méthodologiques de cette primauté du cheminement individuel de conversion ou de soutien communautaire à la conversion est, du point de vue du chercheur, l’importance des analyses biographique et prosopographique. Il est en effet fondamental de recueillir des récits et des observations détaillées de terrain qui permettent de comprendre comment s’opèrent les processus de rationalisation de l’expérience individuelle, de relative mise à distance des valeurs traditionnelles, de reconfiguration culturelle qui s’effectue dans des codes culturels locaux. Parce qu’elle introduit une rupture ontologique, la conversion au catholicisme ou au protestantisme évangélique induit de fortes dynamiques de recomposition du lien social. Les individus sont intégrés dans des groupes associatifs qui reformulent les projets existentiels et qui forgent de nouvelles sociabilités. Ces dynamiques ne peuvent faire l’économie d’une étude des filiations (imaginaires et réelles) et des réseaux transnationaux des fidèles chrétiens, dont les conséquences apparaissent au niveau local dans une grande variété d’effets.


    Étudier l’apparition et l’insertion des groupes et des mouvements chrétiens dans la région est une première nécessité pour comprendre le prosélytisme chrétien et le phénomène de la conversion dans toute leur sédimentation historique. Mais on ne saurait concevoir l’évangélisation chrétienne, tant dans sa programmation que dans sa pratique et son usage social, uniquement sous l’angle etic. Parole doit être donnée, même pour étudier les rapports des Églises à l’État, aux missionnaires, aux convertis, aux fidèles afin qu’ils nous éclairent de leurs représentations, de leurs modes d’action, de leur vécu dans la foi[4]. En dépit des fortes disparités, penser dans leur globalité les rapports du Sud-Est asiatique au christianisme incite par conséquent à inverser le regard pour mieux comprendre la dimension emic de cette présence chrétienne, ses degrés de réceptivité, ses logiques, les initiatives locales qu’elle suscite. Une démarche ethnographique – l’observation participante en particulier – permet à l’enquêteur de dépasser la seule vision des missionnaires ou de l’État pour, au contraire, rendre compte des motivations mais aussi de toutes les contradictions individuelles ou collectives nichées au cœur des communautés étudiées. En cela, le terrain ethnographique est primordial pour appréhender intimement l’évangélisation chrétienne et ce phénomène de conversion. Qui plus est, une telle démarche subalterniste entend rendre la parole à des communautés de croyants qui jusque-là en étaient privées, puisque la connaissance du christianisme en Asie du Sud-Est est trop souvent dépendante des institutions souveraines. Jouer sur les échelles d’analyse de la terre de mission chrétienne réinscrit cette dernière dans ses rapports plus larges à l’État-nation considéré et à ses catégories conceptuelles d’appréhension du fait religieux, en général, et du protestantisme en particulier.


    La fabrique et l’usage du concept de minorité religieuse sont d’autant plus éclairants ici qu’ils traversent l’ensemble des contributions de cet ouvrage. Dans les sociétés démocratiques occidentales contemporaines, le terme de minorité sert en effet à qualifier, voire à disqualifier et à ostraciser, divers phénomènes et groupes sociopolitiques de nature émancipatrice, revendicative ou protestataire. Ceux-ci peuvent reprendre à leur compte cette étiquette en activant un droit à la différence, à la liberté individuelle et peut-être plus encore à l’égalité citoyenne. Dans les sociétés qui ne connaissent pas de telles revendications modernes (ou postmodernes), ce terme fait naturellement référence à celui de « majorité » qui lui est consubstantiel, partant à une certaine conception unificatrice de la nation qui repose très souvent sur une définition ethnocentrique du « peuple ». Dans une telle configuration, le peuple « majoritaire » démographiquement parlant, se pense souverain. Et la notion de « minorité » renvoie dès lors aux « évidences » essentialistes des nations multiethniques – ainsi que multiconfessionnelles – d’Asie du Sud-Est. La pluralité ethnique y est non seulement reconnue depuis longtemps mais elle a, non sans débats, cherché à s’établir scientifiquement grâce à l’accumulation des observations ethnologiques et à une définition toujours plus précise de critères soi-disant « ethnolinguistiques ». Dans les pays socialistes, les conceptions développées ont aussi été tributaires des thèses sur les « nationalités », reconnaissant sur un espace défini, la nation, la présence d’ethnies, de cultures matérielles et de spécificités linguistiques. Les catégories créées parfois artificiellement ont ainsi figé des modes de référencement ethnique et linguistique qui ne se retrouvent plus aujourd’hui dans les réalités (mais l’ont-ils été dans le passé ?) et qui ne tiennent pas compte des évolutions sociales. Ces conceptions fixistes ont été fortement critiquées par les ethnologues tout au long de ces dernières décennies (Laliberté, 2011).


    Selon un processus sociologique construit dans les années 1950 mais réactivé et ouvrant récemment vers une approche juridique de la question, la notion de « minorité » renvoie également à la diversité des pratiques religieuses, à la coexistence de nombreuses pratiques religieuses souvent constitutives des identités locales, notamment ethniques, bref à la reconnaissance d’un pluralisme religieux. La naissance des « minorités religieuses » au sens moderne semble cependant puiser à d’autres sources. Les débuts de la christianisation de l’Asie en général ont en effet marqué une évolution irréversible des paysages religieux en structurant durablement des communautés dont le culte se voulait exclusif et en multipliant les conversions de masse. Les termes péjoratifs qui ont qualifié les nouveaux convertis et les nouveaux villages catholiques sont révélateurs du sentiment d’intrusion d’une religion étrangère et, inversement, de l’existence de premières communautés vivant aux marges des sociétés traditionnelles (pour le cas vietnamien, voir par exemple Trương Bá Cần, 2008). L’intensification de l’évangélisation en contexte colonial a renforcé l’idée que l’occidentalisation qui était imposée à la population était une domination à la fois politique et religieuse. Si bien que les conversions de masse du début du xxe siècle ont fait prendre conscience du risque de voir le catholicisme devenir une minorité de plus en plus agissante et de finir par s’imposer, selon les situations, comme religion principale ou religion d’État.


    Plus récemment, le xxe siècle a connu, en Asie comme ailleurs, la percée de groupes religieux dont les discours et le mode d’action ont mis les citoyens des sociétés considérées et leurs dirigeants face à de nouveaux défis. Ces « nouveaux mouvements religieux », généralement de traditions religieuses asiatiques mais parmi lesquels on compte aussi des groupes para-bibliques et des mouvances charismatiques et pentecôtistes, ont prôné chacun à leur manière une rénovation des pratiques et une rationalisation des dogmes pour mieux s’adapter au monde moderne ou, à l’inverse, réagir sous des formes littéralistes ou mystiques au scientisme et au culte du progrès. Modernité et sécularisation ont ainsi mis l’individu face à des nouveaux choix : rester dans une lignée religieuse, rompre en conscience avec cet héritage mais aussi, et là réside la nouveauté, se désaffilier pour s’inscrire dans une nouvelle lignée par affinité. Toutes ces productions religieuses de la modernité ont rendu plus complexes la pluralité religieuse et le processus de reconnaissance juridique de telles minorités religieuses dans chacun des pays de la région.


    Ceci étant dit, comment s’y retrouver dans cet archipel complexe de réseaux chrétiens internationaux peu ou prou œcuméniques, de micro-communautés indépendantes, autogérées et strictement centrées sur des églises de maison ? Dans des contextes culturels précis, comment analyser le monde protestant, ses courants fondamentalistes et pentecôtistes, ses organisations de type « para-église » ou « humanitaire », tout en questionnant leurs rôles dans les mutations socio-économiques du Sud-Est asiatique ? D’ailleurs, certains terrains seraient-ils plus résistants que d’autres à ces formes d’individualisation et, si tel est le cas, quels seraient les ressorts d’une telle résistance ? Les « valeurs asiatiques » glorifiant depuis des décennies l’expansion économique de certains États du continent montreraient-elles par exemple une proximité théorique ou doctrinale avec un certain message évangélique ? À l’inverse, constituent-elles un corpus contredisant le message protestant et allant à l’encontre de l’individualisation ? Agent du changement social, la théologie chrétienne – celle du protestantisme évangélique dans le cadre de cet ouvrage – a peu à peu pénétré les sociétés urbaines et rurales aussi bien que les fronts pionniers et les zones de marge des États pluriethniques d’Asie du Sud-Est. Comme dans d’autres parties du globe, les nouvelles formes de prosélytisme religieux, les logiques de réseau, les modes d’acculturation, voire les contenus millénaristes véhiculés par les mouvements charismatiques sont autant de contre-pouvoirs en puissance que de défis lancés aux sociétés de la région et à leurs États.


    Depuis quelques années cependant, les mutations contemporaines du christianisme se sont grandement accélérées en Asie du Sud-Est. Le protestantisme évangélique apparaît aussi foisonnant et dynamique que méconnu. Il existe en effet pas ou peu d’informations fiables sur les églises luthéro-réformées, baptistes, presbytériennes, pentecôtistes, sur le phénomène des méga-églises, autrement dit sur la composition effective du protestantisme évangélique en Asie du Sud-Est. Alors que des groupes non dénominationnels totalement indépendants abondent depuis une décennie sur le terrain socio-ethnographique, les données accessibles ne permettent pas d’évaluer leurs effets réels sur les sociétés locales et sur leurs mutations internes. De ce point de vue, le décalage est grand entre les discours idéologiques et les analyses objectives.


    D’une façon générale, une mise en parallèle du catholicisme et du protestantisme est, de plus, souhaitable pour révéler la divergence des modes de conversion, de transmission, de diffusion et de réception du message chrétien, ou encore ceux concernant les processus d’institutionnalisation et les réactions à la mondialisation. Un tel exercice, qui a commencé à faire l’objet d’une étude collective dans quelques pays du Sud (Cannell, 2006), permettrait à terme de replacer historiquement et culturellement ces missions chrétiennes dans le cadre des empires coloniaux, dans celui des États-nation, puis dans la relation spécifique que ces États entretiennent avec leurs marges. De telles réflexions dépassent naturellement les propos de cet ouvrage qui souhaite cependant contribuer au débat général en apportant un premier regard panoramique sur la dynamique des églises évangéliques en Asie du Sud-Est que l’on qualifie parfois à juste titre de conquérante.


    En ouverture de la première partie, « Évangéliser l’angle de l’Asie : de la représentation à la mission », qui place les projets missionnaires au cœur de la réflexion, Laurence Muhlheim aborde la question des dynamiques missionnaires protestantes contemporaines en confrontant les modèles occidentaux classiques à des mouvements asiatiques et chinois qu’elle a pu observer. Si les stratégies élaborées subséquemment au Congrès de Lausanne I (1974) pour universaliser l’évangélisation ont été fort bien exposées par les théoriciens des missions protestantes, leur mise en adéquation avec des organisations asiatiques largement méconnues restait à faire. Alors que la christianisation du « Sud » est aujourd’hui un fait établi et que l’idée d’une mission globale s’est largement imposée (holistic ou integral mission), les représentations et les modélisations venues du Sud réclament toujours de notre part une attention spécifique. L. Muhlheim, en proposant cette mise en résonance avec les stratégies asiatiques récentes, perçoit un changement du paradigme missionnaire anglo-saxon originel. Un concept clé – qui parcourt soit explicitement soit en filigrane chacun des chapitres de cet ouvrage – guide tout particulièrement sa réflexion, celui de la « Fenêtre 10/40[5] ». Ce projet missionnaire de grande envergure vise toutes les populations sises entre les 10° et 40° de latitude Nord et s’applique donc à l’ensemble de la Chine continentale où l’église protestante a progressé de façon spectaculaire ces vingt dernières années en développant une missiologie du martyre dans le but de conquérir de nouveaux territoires religieux le long des très anciennes Routes de la Soie.


    Pierre-Henry de Bruyn se concentre quant à lui sur les nouvelles dynamiques missionnaires intra-asiatiques. En croisant des ressources électroniques et des entretiens réalisés à Hong Kong et en Thaïlande, l’auteur retrace le parcours de missionnaires évangéliques hongkongais en Thaïlande avant de les replacer dans un mouvement beaucoup plus large de prosélytisme chrétien chinois. Tout en limitant volontairement l’étude à une seule organisation missionnaire évangélique (à l’arborescence particulièrement complexe), l’auteur s’intéresse aux missionnaires centrés sur le monde chinois et ses communautés. Il analyse ainsi les évangéliques hongkongais présents en Thaïlande et spécifiquement déployés dans un environnement cosmopolite et ouvert sur le monde. L’analyse de P.-H. de Bruyn se focalise enfin sur ce champ missionnaire thaï à travers une lignée particulière pour démontrer les interactions et les intérêts partagés entre le missionnaire et son institution d’accueil.


    En prolongement de cette contribution et en conclusion de cette première partie, nous avons souhaité mettre à disposition un document interne, de portée historique, émanant d’un des principaux agents de diffusion du protestantisme évangélique, à savoir un rapport de mission du Summer Institute of Linguistics (SIL) en Asie du Sud-Est continentale rédigé par deux de ses missionnaires, Kenneth Gregerson et Kenneth Smith. Comme le rappelle Jérémy Jammes en guise de préambule à cette annexe, le travail de cet institut s’est toujours situé à la croisée des chemins de l’évangélisation et de la recherche académique, ce qui a souvent mis le chercheur dans l’embarras pour objectiver les données fournies par le SIL (cartes, statistiques ethnographiques, dictionnaires linguistiques et méthodes de langues, etc.). Car si ses membres n’ont jamais caché leur but premier de traduire la Bible dans toutes les langues existantes, ils ont à cet effet produit des études ethnographiques, sociologiques et linguistiques jusqu’alors inexistantes en suivant leurs propres méthodes d’observation-participante et d’enquête lexicale. Présent aux États-Unis dès 1942, le SIL s’est tout d’abord développé aux Philippines[6] (1953) puis au Viêt Nam d’où l’institut a rayonné et produit l’essentiel de ses publications en Asie du Sud-Est pendant deux décennies. Cette « expérience vietnamienne » servit ensuite de tremplin pour évangéliser d’autres pays dès que le contexte politique le permit (Cambodge, Thaïlande, Indonésie, Inde, Népal, etc.). Ce rapport d’activités qui concerne une œuvre que nous proposons de qualifier de « biblico-linguistique » vient éclairer tout particulièrement l’étude de J. Jammes en ce qu’il concerne les hauts plateaux du centre de la péninsule indochinoise. Il illustre parfaitement le fait que « le déploiement des traductions du texte biblique en langues vernaculaires est plus qu’un indice de la diversification rayonnante des protestantismes, il en est le vecteur » (Leplay, 2005 : 78).


    La deuxième partie, consacrée au « protestantisme évangélique aux marges des États », rassemble les contributions de plusieurs ethnologues. Carine Jaquet réfléchit ainsi aux nationalismes ethniques et aux stratégies politiques de l’évangélisation en contexte bouddhique et pluriethnique birman. La religion joue en effet un rôle fondamental dans la définition de l’identité birmane contemporaine. Depuis l’indépendance du pays en 1948, les gouvernements successifs se sont efforcés de forger un sentiment d’appartenance commune et d’unir des dizaines de groupes ethniques en s’appuyant sur deux piliers : l’armée et le bouddhisme. Cette tentative d’uniformisation religieuse qui tend à édifier une nation bouddhiste provoque des réactions hostiles de la part de populations et de groupes minoritaires qui considèrent leur propre religion comme un élément inaliénable de leur identité. En dépit de ce contexte peu favorable, les Églises évangéliques sont parvenues à convertir un nombre croissant de fidèles dans des milieux sociaux variés. En marge du pouvoir central, cette présence protestante est la résultante d’efforts missionnaires étrangers et d’une appropriation récente de discours religieux exogènes par les populations locales. Pour étudier les dimensions sociales et politiques du phénomène évangélique birman, l’auteur s’appuie sur des recherches de terrain conduites à Rangoun (aussi appelée Yangon) et dans l’État Kachin. Les églises évangéliques sont analysées dans leurs complexités et diversité actuelles à travers les études de cas de la Convention baptiste Kachin et de l’Église pentecôtiste Chin. C. Jaquet met enfin en exergue la place de l’évangélisme dans la définition identitaire de certains groupes ethniques et sa portée politique comme le prouvent les tentatives d’infiltration de diverses couches sociales via des œuvres caritatives et éducatives.


    Pour aborder certaines réalités protestantes au Viêt Nam, Pascal Bourdeaux et Jérémy Jammes ont adopté une analyse croisant les disciplines de l’histoire et de l’ethnologie. Leur contribution s’est concentrée sur une région spécifique et sur une zone où la multiplication des églises de maisons et où les phénomènes de conversion sont les plus rapides, celle des hauts plateaux du centre Viêt Nam. Complexe dans sa composition ethnique et longtemps située à la marge de l’Empire vietnamien, cette région a été particulièrement affectée par les conflits armés (guerre d’Indochine, guerre du Viêt Nam). Elle vit depuis une dizaine d’années des mutations économiques qui remettent en cause les grands équilibres socioculturels et tout un écosystème régional. La conversion massive de populations montagnardes au protestantisme évangélique semble être une réponse, certes parmi d’autres, à ces bouleversements mais qui peut se montrer le cas échéant bien plus revendicative. Leur démarche consiste à repartir aux bases même d’une évangélisation qui débute au milieu des années 1920 pour comprendre le travail de maillage territorial, l’œuvre de traduction de la Bible en langues locales, les défis religieux directement issus de la réunification du pays et finalement les directives spécifiques prises à partir du milieu des années 1990 et jusqu’à tout récemment pour réguler la question des minorités protestantes qui vient se superposer, ici comme ailleurs, à celle des minorités ethniques.


    Majoritairement composée de Khmers bouddhistes, la société cambodgienne contemporaine, quant à elle, fait face dans son ensemble à une inévitable diversification de son paysage religieux. Avec plus d’un tiers de sa population vivant au-dessous du seuil de pauvreté, le Cambodge est une cible privilégiée des églises pentecôtistes et de leur théologie du salut. Dans le cadre de ce chapitre, Jérémy Jammes analyse les limites à la fois conjoncturelles et structurelles du mode de pénétration de l’Église quadrangulaire (Foursquare Church) au Ratanakiri, une province composée aux 2/3 de minorités ethniques pratiquant divers idiomes. Étudier les formes du prosélytisme et les trajectoires de conversion au pentecôtisme en les confrontant aux modes traditionnels de socialisation permet de mettre au jour le processus d’individualisation et l’adoption de nouvelles pratiques translinguistiques (translingual practices). Comme le montre J. Jammes, de tels phénomènes s’appuient explicitement sur d’anciennes revendications ethnonationalistes qui réveillent parfois des conflits interethniques transnationaux dont on perçoit les crispations identitaires dans les rituels, la littérature orale ou encore dans la réactivation de mythes à forte capacité de mobilisation sociale et politique (système Pơtao des Jơrai par exemple). Les récits de conversion et la redéfinition de l’engagement politique des populations ethniques de cette région (trans)frontalière constituent en quelque sorte un fil d’Ariane pour appréhender de façon nuancée la présence chrétienne aux marges des États cambodgien et vietnamien. L’objectif de l’auteur est justement de décrypter les transpositions locales d’une offre protestante située dans un « marché du croire » et mobilisable sur le plan politique. C’est en cela que les discours des missionnaires ouvrent comme partout la perspective d’un espace politico-religieux en devenir. Cette approche contribue également à l’étude plus large de la conversion en Asie du Sud-Est, dont le succès est à nuancer et à mettre en relations étroites avec les facteurs économiques (projets de développement ou éducatifs régionaux par exemple).


    La sociologue Hui-yeon Kim se propose quant à elle d’examiner l’action missionnaire des Églises protestantes coréennes en Asie du Sud-Est, plus particulièrement l’Église pentecôtiste du Plein Évangile. Elle analyse en particulier les stratégies qui y sont éprouvées par les missionnaires coréens. Ces derniers ont élaboré en effet une rhétorique qui insiste sur la similitude des trajectoires politiques récentes de la Corée du Sud et de la plupart des pays d’Asie du Sud-Est, à savoir l’enchaînement traumatisant de la colonisation, de la guerre civile et de la pauvreté dans laquelle nombre se trouvent encore. L’expansion économique et le rayonnement culturel actuels de la Corée ne pourraient mieux justifier, selon eux, la théologie de la prospérité dont ils usent dans leur prosélytisme. En examinant simultanément la réception de leur action sur les terres de mission et l’impact de cette dernière sur l’Église-mère en Corée du Sud, l’auteure cherche à comprendre la finalité réelle de l’implantation de ces églises. En illustrant les nouvelles stratégies intra-asiatiques en cours, ce chapitre met en balance le caractère transnational de cette Église-mère ou, plus largement, le caractère « panasiatique » d’une missiologie protestante coréenne qui pourrait par conséquent se rapprocher des efforts entrepris ces dernières années par le gouvernement sud-coréen pour promouvoir le « Nation Branding ».


    Singapour, Hong Kong, Taiwan, la Chine populaire, l’Indonésie et la Malaisie enregistrent parmi les plus fortes expansions du pentecôtisme et des églises charismatiques au monde. Dans ces pays qui abritent de puissantes diasporas chinoises, les nouveaux croyants proviennent majoritairement d’une classe moyenne en pleine ascension sociale et des classes urbaines. En conséquence, l’Asie est le second continent en nombre de pentecôtistes charismatiques répertoriés : entre 1970 et 2000, le nombre de croyants a bondi de 10 à 135 millions de fidèles. Il était nécessaire qu’un chapitre portât sur ce phénomène. Dans sa recherche, Juliette Koning se penche sur un des pays où la croissance du christianisme charismatique est la plus remarquable : l’Indonésie. Son étude se concentre notamment sur les groupes chinois qui ont répondu massivement et favorablement à l’offre pentecôtiste. L’auteur analyse des parcours de vie et des parcours professionnels en mettant en relief l’interaction du religieux, de l’économique et de l’identitaire, dans son acception ethnique.


    Dans une troisième partie, « Le protestantisme évangélique face aux modernités d’Asie du Sud-Est », nous restons en Indonésie avec Chang-Yau Hoon qui étudie la dimension institutionnelle des mouvements évangéliques pentecôtistes et charismatiques et la réceptivité des classes moyennes urbanisées. Ce phénomène rend la majorité musulmane dubitative car elle y perçoit une menace sur le plan éthique, très certainement économique et potentiellement politique. L’auteur montre l’étroite marge de manœuvre des églises protestantes qui cherchent à concilier l’évangélisation (pour accomplir le « Grand Envoi ») et le multiculturalisme (pour coexister pacifiquement dans le respect de la différence). Il s’agit alors d’examiner comment les chrétiens indonésiens vivent dans l’altérité multiculturelle et se situent dans la pluralité chrétienne. Dépassant la perception musulmane classique d’un groupe qui serait monolithique et homogène, C.-Y. Hoon apporte un nouveau regard sur les chrétiens indonésiens en en soulignant la diversité et les dynamiques propres à chaque groupe.


    Singapour construit, développe et vend, en Asie du Sud-Est et au-delà, un modèle d’hyper-modernité. Deux chapitres se penchent sur l’expansion phénoménale des conversions protestantes au sein et depuis la cité-État. L’étude des femmes, épouses de pasteurs, de missionnaires ou missionnaires elles-mêmes, est un domaine trop peu étudié, pour ne pas dire un angle mort, des recherches sur le protestantisme évangélique. Elle semble particulièrement prometteuse pour comprendre la dynamique interne des groupes ethniques christianisés et la transmission religieuse au sein des communautés de base. À cet égard, Gwendoline et Yannick Fer invitent à regarder de près le rôle actif du personnel féminin dans le fonctionnement d’une méga-église. Les femmes se présentent en effet comme des médiatrices particulièrement actives pour favoriser les échanges entre fidèles, ceci dans l’environnement sociologique et politique propre à Singapour et dans le cadre du modèle holistique de la méga-église.


    Rhétorique et techniques commerciales se sont infiltrées dans de nombreux domaines non commerciaux de la vie sociale, domaine religieux compris. La contribution de Jeaney Yip et Susan Ainsworth examine les implications de cette évolution dans les pratiques et la communication des églises chrétiennes évangéliques. À travers, l’étude de deux méga-églises implantées à Singapour, elles montrent comment le « marketing » incite au remodelage conceptuel de la religion par lequel les organisations religieuses cherchent à imposer leur propre « marque de fabrique » en proposant des offres diversifiées. Si le marché permet aux organisations religieuses de se développer, ces deux études de cas révèlent également comment celui-ci bouleverse fondamentalement la signification et la pratique de la religion[7].


    Cette étude collective s’intéresse donc aux spécificités d’institutions et de mouvances protestantes de l’Asie du Sud-Est en partant de sources vernaculaires et d’enquêtes de terrain pour replacer une vitalité religieuse ainsi décrite dans les tendances lourdes d’un phénomène véritablement mondial. Les auteurs ont été attentifs aux stratégies développées par les missionnaires, aux réceptivités des populations locales, aux réactions des États. Toutes les contributions présentes dans cet ouvrage sont riches en données historiques, sociologiques et ethnographiques de première main. À la lecture de l’ensemble se dégagent quelques convergences qui mériteraient très certainement d’être prolongées, approfondies, comparées. Sans être toujours formulées très clairement par les protagonistes, il ressort ainsi de l’analyse des diverses communautés une série de « stratégies de distinction » qui visent, à travers l’exégèse, le rite ou l’expression d’un ethos, à forger un style de vie spécifique, produit d’un statut social (Bourdieu, 1980 : 239-240). Dans le prolongement de Max Weber (1996), plusieurs chapitres abordent explicitement le rapport du protestantisme évangélique, et plus particulièrement le pentecôtisme, avec l’économie libérale. La théologie de la prospérité peut en effet apparaître comme un nouvel ethos et s’appliquer indistinctement dans le cas de pays vivant une période de décollage économique (Cambodge, Laos, Birmanie), de transition (Viêt Nam, Timor Leste), de croissance (Philippines, Indonésie, Malaisie, Thaïlande) ou de prospérité économique (Singapour).


    La symbolique du culte (liturgie protestante peu ou prou charismatiques, musique sacrée, iconographie religieuse), peu analysée mais bien présente sur chaque terrain ethnographique, offre là aussi de nouvelles perspectives d’analyse. Les matériaux recueillis par les auteurs révèlent tout l’intérêt qu’il y a d’analyser les jeux de (re)composition des rites dominicaux, « saisonniers » ou des rites de passage en raison de leur grande perméabilité et des réinterprétations formelles qu’ils suscitent. Une anthropologie de la mort peut constituer enfin un angle prometteur pour appréhender l’impact de la christianisation et la formation d’un « ordre moral chrétien » distinct des non-convertis.


    La mobilité des hommes, des idées et des modes de vie, la multiplication des moyens de communication internationaux ou encore l’industrialisation continue dans les contrées les plus reculées sont la marque de la mondialisation. De sorte que toute société étudiée en Asie du Sud-Est ne peut plus l’être en tant que « société close » mais bel et bien en tant qu’élément intégrant le village planétaire ou l’« œcoumène global » (Hannerz, 1992). Ses effets se ressentent donc sur toute activité missionnaire contemporaine et incitent à étudier les réseaux créés par ces nouveaux modes de communication en restant au plus près de l’expérience globalisée et globalisante de ces milliers de fidèles. Le protestantisme évangélique offre une « naissance dans une autre vie », présentée comme une promesse de salut, une alternative attrayante, une culture de compromis aux autorités locales (Keyes, 1996) qui viennent finalement interroger à nouveaux frais les théories de la sécularisation et de la désécularisation dans cette région du monde.


    Dans une postface comparative, nous avons invité des spécialistes étudiant l’évangélisme dans d’autres parties du monde (S. Fath, M. Aubrée et J.-P. Willaime). Les premières impressions qu’ils partagent se révèlent très stimulantes pour essayer de mieux appréhender l’interpénétration de l’évangélisme et des cultures locales et nationales (modes d’institutionnalité, conversions, contextualisation du message biblique). Les innovations prises sur des terrains éloignés des polarités originelles du christianisme sont autant d’aspects qui permettent d’étudier les développements contemporains et les répercussions sociopolitiques de l’évangélisation mondialisée. L’étude de nouveaux terrains doit permettre de poursuivre la réactualisation des approches systémiques et le renouveau de la missiologie chrétienne en prenant mieux en compte les interactions qui s’opèrent aujourd’hui entre enjeux locaux et dynamiques globales, entre stratégies missionnaires et intégration nationale.


    En comparant de la sorte l’Asie du Sud-Est avec d’autres continents d’émergence (Europe puis États-Unis) et d’expansion de l’évangélisme (Amérique du Sud et Afrique), c’est la validité du modèle centre/périphérie par lequel les chercheurs abordent généralement les espaces missionnaires qui est tout simplement posée. Dans le cadre du pentecôtisme et des églises charismatiques, ceci semble d’autant plus nécessaire que le centre de gravité s’est depuis quelques années déplacé d’Occident vers l’Afrique et l’Asie. Ses leaders ne proviennent plus majoritairement d’Europe ou d’Amérique du Nord pour évangéliser le reste du monde ; ils viennent aujourd’hui du Brésil, du Nigéria ou de Corée du Sud, évangélisent sur tous les terrains propices à leurs actions, y compris dans les grandes métropoles d’Occident, en utilisant de nouveaux codes culturels et religieux. Preuve s’il en était de la réelle indigénisation de ces églises évangéliques mais aussi de leur véritable esprit d’expansion mondiale.


    Le chercheur a tout à gagner à suivre les déplacements des acteurs et des courants religieux, à prendre en compte une mobilité des pratiques et des symboles religieux. Cette thématique de la mobilité implique également d’interroger la question des espaces identitaires déterritorialisés et des déplacements de l’imaginaire religieux (Lemieux et al., 1993 ; Mary, 2000a ; Meintel, 2003). Dans ce contexte de « sociétés évangéliques ouvertes », il deviendra également inévitable, en prolongement de cet ouvrage, de réfléchir à la place que tient désormais cet espace sud-est asiatique dans la missiologie protestante à proprement parler.


    Les transformations contemporaines et la globalisation du religieux ont été l’objet de plusieurs publications récentes auxquelles se réfère cet ouvrage (Bastian, 2001 ; Poewe, 1994). Certes, la mondialisation est un processus très ancien. Il reste que la mobilité des personnes et la diffusion des symboles exhibent aujourd’hui des formes inédites et s’opèrent à un rythme sans précédent. J. Clifford (1997) développe l’idée selon laquelle les différentes cultures de la planète seraient sujettes à un phénomène de mobilité généralisée (traveling cultures). La transnationalisation des chrétiens évangéliques pourrait bien révéler ces subtilités et complexités socio-historiques.


    Les sciences sociales et humaines cherchent constamment à éprouver la pertinence de leurs cadres conceptuels en décentrant leurs points de vue. Au-delà des données locales qu’elle apporte pour une meilleure connaissance de l’aire culturelle considérée, cette étude du protestantisme évangélique en Asie du Sud-Est contribuera aussi, nous l’espérons, à une meilleure appréhension d’un phénomène mondialisé particulièrement multiforme et dynamique.


    Carte 1 : L’Asie du Sud-Est
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          . Ce projet collectif a obtenu un soutien financier de la Direction de la Prospective du ministère des Affaires étrangères et européennes qui a été majoritairement alloué à des recherches de terrain. Le manuscrit a été relu par l’Institut de recherche sur l’Asie du Sud-Est contemporaine (Irasec) puis par des relecteurs extérieurs. Que tous trouvent ici la reconnaissance et la gratitude des éditeurs du présent ouvrage pour leurs soutiens, commentaires et conseils avisés.

        

      


      
        

        
          2

          . Nous avons privilégié dans ce livre l’expression « protestantisme évangélique » ou « évangélisme » plutôt que « évangéliste » qui désigne spécifiquement en français (sous ses formes substantive et adjectivale) le prédicateur et non l’ensemble des croyants comme c’est le cas en anglais avec evangelical.
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          . Le pentecôtisme ou « mouvement de Pentecôte », apparu au début du xxe siècle au Sud des États-Unis, doit son appellation à la place centrale qu’il accorde à la descente du Saint-Esprit sur les apôtres le jour de la Pentecôte (Actes 2). Cet événement biblique trouve son expression rituelle sous la forme du parler en langues (glossolalie), de la guérison et de la prophétie. Rappelons que si les Églises pentecôtistes relèvent du protestantisme évangélique, une partie importante du protestantisme évangélique se différencie nettement du pentecôtisme.
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          . Cette approche provient d’ailleurs de la volonté partagée par de nombreux chercheurs de fonder un savoir scientifique qui soit non seulement ancré dans les réalités sociales et culturelles de l’aire concernée, mais surtout produit à partir de données et de concepts élaborés sur place par ou avec des chercheurs sud-est asiatiques (Heryanto, 2002 ; Reid, 2003 ; Sears, 2007).

        

      


      
        

        
          5

          . Chapitres de L. Muhlheim, P.-H. de Bruyn et J. Jammes précédant le rapport d’activités du Summer Institute of Linguistics.
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          . Rappelons ici qu’un promoteur essentiel de l’activité missionnaire protestante en Asie du Sud-Est est la société de radiodiffusion Far East Broadcasting Company. Établie dès 1948 à Manille, elle a émis ses programmes en plus de 40 langues différentes. Le service South-East Asia Radio Voice, faisait de même, toujours depuis les Philippines.

        

      


      
        

        
          7

          . Sur ce thème prometteur, voir l’ouvrage à paraître de J. Koning et G. Njoto-Feillard (2016).

        

      

    

  


  
    Première partie

    Évangéliser l’angle de l’Asie :

    de la représentation à la mission

  


  
    Routes de la Soie et Fenêtre 10/40 :

    Une dynamique missionnaire commune ?


    Laurence Muhlheim


    Alors que la christianisation du « Sud » est plus que jamais un fait établi et que l’idée d’une mission globale (integral mission) ou holistique s’est largement imposée, la question des dynamiques missionnaires protestantes contemporaines considérées dans leur dimension transnationale interroge. La mise en parallèle de modèles issus de programmes occidentaux et de mouvements asiatiques plus empiriques, initiés particulièrement depuis la Chine, rendra possible, dans le cadre de ce chapitre, la mise au jour de leurs analogies ou de leurs dissemblances. Dans le premier cas occidental, les stratégies élaborées subséquemment au Congrès de Lausanne I (1974) pour l’évangélisation mondiale ont été fort bien exposées par les théoriciens des missions protestantes (Winter, 1974 ; Escobar, 1991 et 2003[8]). Leur mise en application par les organisations asiatiques existantes reste quant à elle quelque peu inexplorée. Ces mouvements, devenus progressivement visibles durant les années 1990, doivent être replacés dans le champ plus vaste des pratiques religieuses paradoxalement ravivées, en Chine, depuis la fin de la Révolution culturelle (Yang, 2012). Certains auteurs évoquent un univers religieux chinois, toutes tendances confondues, désormais décentré du pouvoir politique (Goossaert et Palmer, 2011). Dans le cas du protestantisme chinois, l’espace religieux s’est redéfini, de façon notoire, en marge de l’église officielle gouvernementale, pour donner vie à une variété d’expressions liturgiques (Hunter et Chan, 1993). Cette émancipation, qui s’est également opérée vis-à-vis des missions occidentales (Bays, 1999 et 2012), a permis aux communautés protestantes réorganisées en « Églises de maison » de passer d’une communauté de culte locale à un mouvement à vocation transnationale. Dans quelle mesure leur stratégie missionnaire se trouve-t-elle en adéquation avec les paradigmes missionnaires anglo-saxons ?


    Un concept clé fait le trait d’union, celui de la Fenêtre 10/40 (10/40 Window) : il s’agit d’un périmètre géographique qui vise l’évangélisation des populations jusqu’ici imperméables à l’Évangile et sises entre 10° et 40° de latitude Nord. Après avoir évoqué le cheminement des promoteurs du concept, il s’agit de voir comment ce dernier entre en résonnance avec un projet missionnaire de grande envergure élaboré par les Églises chinoises. Ce projet n’ambitionne rien moins que de conquérir les zones géographiques que traversent le tracé antique des Routes de la Soie.


    
      De la Fenêtre 10/40 au « Joshua Project »


      Concept qui relève à la fois de la représentation imaginaire et du pragmatisme répondant aux contraintes missionnaires contemporaines, la Fenêtre 10/40 est directement issue des directives de Lausanne I, congrès qui a consacré le déploiement multiculturel comme stratégie missionnaire. D’un point de vue symbolique, le concept s’appuie sur des ressources traditionnelles, notamment le commandement néotestamentaire enjoignant de « faire de toutes les nations des disciples » (Marc 28, 19). Cette « cible » qui vise le périmètre ceinturé par les latitudes 10° et 40° au Nord de l’équateur regroupe l’Asie centrale, la péninsule arabique, le Moyen-Orient et l’Afrique du Nord, autrement dit des régions essentiellement animées par l’islam, l’hindouisme et le bouddhisme. Celles-ci compteraient 90 % des peuples non atteints par le message chrétien et seraient également considérées, par les évangéliques, comme des « bastions » particulièrement résistants au message de l’Évangile. La Fenêtre 10/40, terme choisi pour incarner « l’ouverture, la vie et l’espoir » (Bush et Pegues, 1999 : 30) est un concept missiologique imaginé en 1989 par le missiologue américain Luis Bush lors de la conférence de Lausanne II. Un rapide aperçu de sa biographie confirme sa participation progressive mais appuyée à une évangélisation pensée à grande échelle.


      Diplômé de théologie après avoir un temps étudié la comptabilité d’entreprise, L. Bush exerça la charge de pasteur à San Salvador au sein d’une Église fortement engagée dans le champ missionnaire. Il assura la présidence de Partnership International de 1986 à 1992, une organisation qui est à l’origine de l’implantation de près de 2 800 nouvelles Églises, dont 80 % dans le périmètre de la Fenêtre 10/40. Pour assurer la pérennité de ces implantations, les protagonistes ont voulu privilégier une stratégie de partenariat avec les Églises indigènes, laquelle tend à minimiser, selon ces mêmes auteurs, les divergences culturelles, doctrinales ou méthodologiques (Bush et Lutz, 1990). Luis Bush parvint à hisser ses stratégies missionnaires au niveau international en s’impliquant dans divers projets tels que Joshua Project, dont la méthode est inspirée de la « conquête de Canaan » telle qu’elle est relatée dans le Livre de Josué (phase d’exploration par l’envoi « d’espions » dans un premier temps, puis envoi de « bataillons » sur le terrain au moment opportun). L’ambition est de mobiliser, au niveau mondial et par l’intercession, chaque Église ou dénomination afin d’assurer la pérennité d’un mouvement de coordination des différents réseaux missionnaires mondiaux engagés dans la Fenêtre 10/40, le AD 2000 and Beyond Movement, dont Bush assura également un temps la présidence.


      Carte 1. La Fenêtre 10/40.
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      (source : [https://endlesssummermissions.wordpress.com/the-1040-window /])


      Il est important de retenir que la stratégie de ces groupes vise plutôt les groupes ethniques et linguistiques au sein d’un périmètre spatial que la zone géographique proprement dite, laquelle peut être circonscrite ou ciblée par des missionnaires dans les limites d’un État-nation par exemple. L’idée véhiculée est la suivante : le groupe humain, qui constitue une sous-division d’une ethnie considérée, est représenté à la fois par une unité linguistique et un sentiment d’appartenance, deux critères qui transcendent les frontières politiques et permettent la circulation des hommes et des idées au-delà des bornages officiels ou de l’unité nationale. En plus de constituer un « pont » pour la mission, la notion d’ethnie est au centre de la démarche d’indigénisation, processus idéal par lequel le christianisme peut être diffusé dans les pratiques culturelles et sociales déjà existantes (Tennent, 2010 : 346). Dans ce contexte, le groupe ethnique peut être défini comme le groupe le plus large dans lequel une dynamique d’implantation d’églises peut être réalisée sans limitation de compréhension ou d’accès (megacluster) (op. cit. : 360).

    


    
      Outils et ressources


      L’équipe du Joshua Project a élaboré un outil de mesure précis pour déterminer les groupes ethnolinguistiques à évangéliser en priorité. La population dudit groupe doit atteindre au moins dix mille membres, compter moins de 2 % d’évangéliques et, pris dans leur ensemble, moins de 5 % de chrétiens. Si un des deux pourcentages est atteint, le groupe n’est plus considéré comme prioritaire[9]. Trois couleurs représentent trois statuts et symbolisent le degré de pénétration de l’Évangile : rouge (non atteint), jaune (chrétiens dits « nominaux »), vert (Église établie[10]). Sur un total de 16 601 groupes humains répertoriés au niveau mondial par le Joshua Project, 7 114 sont estimés non évangélisés (42,9 %[11]). Lorsqu’une ethnie est disséminée entre plusieurs États, ou bien qu’elle pratique différentes langues, elle est alors divisée en plusieurs « groupes humains » (« people groups ») qui nécessitent des approches différenciées. C’est le cas, par exemple, des « Berbères de France ».


      Le recensement de ces groupes humains permet, d’une part, d’ajuster au cas par cas leurs besoins spécifiques : extrait précis de l’Évangile, littérature chrétienne en langue vernaculaire, versions papier ou online, transmissions radiophoniques, enregistrements audio, diffusion du film Jesus ou, plus simplement, prédication d’un évangéliste ; l’objectif est que chaque groupe humain puisse accéder au message de l’Évangile. D’autre part, il permet la mobilisation et la coordination de réseaux d’intercession sur des cibles précises en tenant compte de certains critères (religion, groupes linguistiques, niveau de progression) et en adoptant des campagnes de prières massives (« Praying through the Window » ou « Prier à travers la Fenêtre ») ou plus individuelles (envoi de courriers électroniques destinés à un groupe humain spécifique). Les enfants composent le cœur de cible : en tant que génération montante, ils sont considérés comme l’avenir de la mission. Si bien qu’un mouvement spécifique leur est réservé, Transform World Connections. Le concept d’accroche est quelque peu similaire puisque c’est là une « Fenêtre 4/14 » qui a été définie, soit la tranche d’âge comprise entre 4 et 14 ans, qui est prioritairement à convertir. Il n’aura pas échappé aux concepteurs de la mission du « troisième millénaire » que la jeunesse caractérise les ethnies de la Fenêtre 10/40. Toutefois l’accès aux enfants a lieu généralement de façon indirecte, par le biais de la formation ou par l’octroi de diverses ressources aux parents.

    


    
      Guerre spirituelle et persécution


      Un autre tournant majeur des missions protestantes influencées par le mouvement pentecôtiste est l’apparition d’un modèle qui s’articule autour du miraculeux et de ce qui est considéré comme « l’activité de Satan et de ses cohortes ». Certains ministères d’évangélisation à grande échelle furent précurseurs en la matière, comme celui de l’Argentin Carlos Annacondia (né en 1944) qui, dès le début des années 1980, agrémenta ses campagnes spectaculaires de délivrance. Le mouvement de la « guerre spirituelle » (spiritual warfare movement) fut d’abord mené à l’encontre des villes qui furent considérées comme des « forteresses spirituelles » résistantes à l’évangélisation avant de devenir un paradigme missionnaire plus largement appliqué à la Fenêtre 10/40. L’idée, jugée comme empreinte de polythéisme par d’autres évangéliques opposés au concept, enseigne qu’un esprit (inévitablement mauvais) est lié à une ville, une région ou une nation particulière, et qu’il agit sur ces dernières comme un génie tutélaire « accroché » au lieu en raison de pratiques occultes antérieures. Selon certains versets bibliques exhumés pour la circonstance, Satan est dépeint comme le « prince de la puissance de l’air » (Éphésiens 2, 2) ou, autrement dit, de l’atmosphère terrestre où une guerre invisible est menée par ses armées pour contrecarrer les bénédictions divines. Pour étayer cette croyance, l’exemple cité est souvent celui du prophète Daniel, lequel a pu obtenir une réponse à ses prières après que les armées occultes ont été vaincues (Daniel 10, 12). La pratique de cette « cartographie spirituelle » (spiritual mapping) consiste alors à dévoiler l’identité de ces esprits territoriaux, à les chasser et à réclamer le lieu « au nom de Jésus ». D’après cette mythologie qui se combine à l’évangélisation moderne, l’islam, l’hindouisme ou le bouddhisme sont considérés comme des forteresses spirituelles derrières lesquelles œuvrent des puissances occultes. Selon la thèse développée par le missiologue C. Perter Wagner (1992), l’une des prérogatives de ces religions serait en effet d’influencer les populations locales dans leur rejet et leur combat de l’Évangile (Corinthiens 4, 4).


      Ce concept de concurrence territoriale et de « guerre spirituelle » (spiritual war) a bénéficié d’une adhésion considérable au sein des mouvements missionnaires évangéliques. Les campagnes de prière massives dites « à travers la Fenêtre » (Praying through the Window I, II, III, 1993-1997), la création d’organisations para-ecclésiales telles que les Global Harvest Ministries (« Ministères de la moisson globale ») ou l’International Spiritual Warfare Network (« Réseau international de la guerre spirituelle ») à la suite de AD2000 and Beyond Movement cité plus haut, reflètent pleinement l’idée que la mission doit être combinée à un ministère de délivrance ou de guerre contre des puissances démoniaques dont une des activités serait notamment d’influencer la vie politique. C. Peter Wagner fut considéré comme un des principaux initiateurs de ces campagnes de prière dont la plus révélatrice fut orchestrée en faveur des 100 principales métropoles de la Fenêtre 10/40 ou villes stratégiques dont il fallait s’emparer dans ce contexte de guerre spirituelle (Wagner, Peters et Wilson, 2010). Il proposa de prolonger la Fenêtre 10/40 de Luis Bush d’une « Fenêtre 40/70 » (en référence aux degrés de latitudes) qui se déploie de la France à la Sibérie et qui comporte les « forteresses » liées au communisme, à l’athéisme, à l’humanisme, au paganisme moderne, etc. mais aussi, de façon plus inattendue, au catholicisme ou à la religion orthodoxe.


      Carte 2. La Fenêtre 40/70.
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      (source : [http://www.ccminternational.org/English/resources/4070window.htm )]


      De l’Europe (« Target Europe ») à l’Asie centrale (« Target Silk Road »), en passant par la Turquie, une des forteresses spirituelles majeures à « viser » (target) ou à démanteler, aurait été identifiée par C. Perter Wagner (2001) comme la « Reine du Ciel » la figure de Marie dans le catholicisme ou celle de la déesse Diane célébrée jadis à Éphèse et dont les Actes des Apôtres rendent compte (Operation Queen’s Domain). À leurs détracteurs inquiets de voir se développer une missiologie empreinte d’influences magiques, païennes ou animistes véhiculée par la théorie de la guerre spirituelle (Priest, Campbell et Mullen, 1995), les tenants de cette stratégie inédite reprochent l’ethnocentrisme typiquement occidental de ces derniers et rétorquent que leur conception procède à la fois de l’héritage des Réveils du protestantisme au xixe siècle et d’une expérience missionnaire de deux siècles acquise au sein de cultures dont la croyance aux esprits constituaient un enjeu pour la mission (Kraft, 1995 : 88).


      Cette théorie de guerre spirituelle revêt un aspect plus concret avec l’accroissement visible, ces dernières années, de la persécution des chrétiens à l’intérieur du périmètre de la Fenêtre 10/40, qu’ils soient néo-convertis ou établis de longue date (Église copte ou chaldéenne). Selon le classement annuel des 50 pays les plus défavorables aux minorités chrétiennes établi par Open Doors, un réseau d’ONG de défense des chrétiens persécutés, plus d’une quarantaine sont situés au sein de la Fenêtre 10/40[12]. Certains observateurs n’hésitent pas à affirmer que le christianisme est la religion la plus systématiquement et la plus violemment persécutée dans le monde (Del Valle, 2013 : 9). Dans certains endroits, la disparition programmée d’un christianisme pourtant séculaire (Moyen-Orient, Irak) est un phénomène qui s’est accéléré ces dernières années (Laurent, 2009). Au-delà des causes externes d’un tel phénomène, de la radicalisation de l’islam, du nationalisme religieux (Inde) ou de la perpétuation de totalitarismes (Corée du Nord), un christianisme de conversion de plus en plus visible (cas de l’Iran par exemple) ne peut être perçu que comme un facteur de trouble social, religieux ou politique. Après une quinzaine d’années de militantisme dans la Fenêtre 10/40, les tenants du projet estiment en effet que les Églises qu’ils y ont établies commencent à envoyer leurs propres missionnaires[13]. Cette situation de conflit justifierait la coordination d’actions intégrant une cartographie spirituelle (spiritual mapping), des campagnes de prières orchestrées par les ONG chrétiennes, des appels aux donateurs, notamment lorsque des durcissements envers les minorités religieuses sont votés (loi sur le blasphème au Pakistan par exemple). Sur le terrain, comme dans le cas ci-après de la Chine, les jeunes communautés évangéliques considèrent souvent la persécution comme la rançon de leur succès, ou le prix à payer pour une croissance rapide. En plus de l’intercession, elles ont élaboré, sans concours direct de l’Occident, un travail de re-symbolisation du martyre biblique à des fins visiblement utilitaristes, par le biais d’un discours destiné à renforcer les projets missionnaires transnationaux.

    


    
      Un engagement déjà ancien des Églises protestantes chinoises


      Avec les Églises indépendantes d’Afrique et les mouvements évangéliques sud-américains, un des phénomènes les plus notoires du protestantisme est l’émergence des Églises de maison chinoises. Alors que la Révolution culturelle (1966-1976) avait, selon ses promoteurs, sonné le glas des religions, en particulier celui du christianisme, l’Église protestante chinoise moribonde a su, pour survivre aux persécutions, élaborer une organisation renouvelée et une structure adéquate. Les Églises de maison – ou réunion de croyants à domicile – favorisent les rassemblements discrets, de taille réduite, sans attirer l’attention des autorités locales[14]. Certains pasteurs de ces communautés qui refusent de s’enregistrer auprès de l’église protestante officielle (Three-Self Patriotic Movement, TSPM) s’attirent encore aujourd’hui les foudres du gouvernement. Toutefois, après 30 années de mises à l’épreuve, ce mode de gouvernance et d’organisation ecclésiale s’est avéré particulièrement adapté à l’expression d’une foi autochtone. Alors que le christianisme en Chine est actuellement majoritairement protestant et que les mouvements pentecôtistes représentent un large secteur de cette tendance (Bays, 1996 : 268), ce modèle de l’Église de maison favorise l’expression populaire et spontanée des cultes pentecôtistes, notamment en matière de glossolalie (ou parler en langues), de miracle ou de guérison (Hattaway, 2002 : 103[15]). Cette souplesse a aussi favorisé la création de réseaux nationaux – et même transnationaux du fait de l’émigration des fondateurs d’Église – qui sont à l’origine de l’élaboration, à plus grande échelle et en marge de l’Église officielle, de véritables projets missionnaires. Dans les années 1980, années durant lesquelles ces communautés ont commencé à croître et se multiplier, les principaux réseaux d’Églises de maison du pays s’ignoraient mutuellement voire se concurrençaient. Leur unification, principalement doctrinale, représentait un enjeu majeur au point qu’il motiva en 1996 un rassemblement visant à structurer un projet missionnaire de grande ampleur dénommé « Retour à Jérusalem » (hui yelusaleng). Les Églises clandestines chinoises se sont fixées pour objectif d’envoyer 100 000 missionnaires dans les années à venir vers les pays situés à l’Ouest de la Chine et jusqu’à Jérusalem, en remontant pour cela les Routes de la Soie situées dans le périmètre de la Fenêtre 10/40.


      Cette idée d’un projet missionnaire chinois a des racines aussi lointaines que l’apparition des premières communautés indigènes : dès les années 1920 les jeunes Églises s’investirent dans une activité missionnaire dirigée vers l’Ouest du pays, notamment en faveur des minorités. La missionnaire Chen Yulin (1886-1965) travailla auprès de l’ethnie Miao de 1918 à 1942 (Yunnan) ; la Bethel Band, association de John Sung (1900-1944) et Andrew Gih (1901-1985), sillonnait durant les années 1930 le territoire chinoise situé entre la Mongolie et l’Indochine. De même, un appel transnational avait déjà germé dans l’esprit prosélyte des membres de l’Église indigène « Jesus Family » (Yesu Jiating), fondée en 1921. Après avoir créé des communautés durables dans plusieurs provinces de Chine, ces derniers entamèrent, par petits groupes, une marche vers le nord et l’est, évangélisant, à la manière des premiers apôtres, la Mongolie intérieure ou la Mandchourie (Jones, 1962 : 18). Un autre groupe de chrétiens chinois, étudiant à l’Institut biblique du nord-ouest (province du Shaanxi) sous la direction du pasteur Mark Ma, eut, dans les années 1940, l’ambition d’aller évangéliser les pays islamiques en passant par la province du Xinjiang, une « portion et un héritage qui seraient réservés à l’Église chinoise » (Mark Ma cité par Hattaway, 2002). En 1943, le petit groupe prit le nom de Bian Chuan Fuyin Tuan (littéralement « Groupe qui prêche partout l’Évangile »). Après avoir envoyé quelques pionniers dans le Gansu et le Xinjiang, le groupe élabora en 1946 une Constitution dont les principes rejoignaient ceux de la China Inland Mission, « mission de la Chine intérieure » fondée par Hudson Taylor (1832-1905) en 1866 et qui influença les jeunes communautés indigènes (Muhlheim, 2011 : 135-137) : mission inter-dénominationnelle, inerrance biblique (la Bible étant l’autorité définitive), principe de « la foi qui pourvoit » selon le principe des faith missions (obtention de fonds ou de tout autre besoin par la prière). Leur œuvre pionnière était destinée à se déployer en deux volets : le premier visait les provinces limitrophes de la Chine (Xinjiang, Mongolie intérieure, Tibet, Sichuan, Qinghai, Gansu, Ningxia) et le second l’Afghanistan, l’Iran, l’Irak, la Turquie, la Syrie et la Palestine, selon un tracé correspondant à celui d’une des nombreuses Routes de la Soie. La force de ces mouvements siégeait dans une vision précise et ciblée commune à plusieurs groupes indépendants[16]. Ce fut le cas de Mecca Zhao (Zhao Maijia, 1919-2007), membre du groupe précédemment cité, qui changea son prénom après avoir eu la vision d’aller évangéliser les musulmans jusqu’à La Mecque (Lambert, 2003b).


      Ces entreprises missionnaires furent démantelées au moment de la Révolution communiste, et la vision tomba un temps dans l’oubli. Un homme fit, cependant et malgré lui, la liaison entre ces mouvements des années 1940 et leur résurgence contemporaine dans les années 1990 : Simon Zhao (Zhao Haizhen, 1918-2001). Jadis membres du Northwest Spiritual Band (Xibei Ninggong Tuan), un groupe de quelques douzaines de personnes qui se sépara de la communauté Jesus Family pour se recentrer sur l’évangélisation des groupes ethniques du nord-ouest de la Chine, Zhao, son épouse et cinq autres compagnons missionnaires atteignirent le Xinjiang durant l’hiver 1950. Quelques semaines plus tard, leur progression fut stoppée par l’armée. Incarcérés pour cause d’« activité contre-révolutionnaire », Simon Zhao fut le seul du groupe à survivre à l’interminable épreuve carcérale. À sa libération (1981), il insuffla cette vision tombée en désuétude aux nouvelles Églises de maison qui furent interpellées par l’idée d’aller prêcher dans les contrées non évangélisées jusqu’à Jérusalem (Hattaway, 2002 : 48).

    


    
      Une identité religieuse forgée par la persécution : Retour à Jérusalem (hui yelusaleng)


      Alors que Zhao servit de « passage de témoin », le principal organisateur de ce mouvement dit « Back to Jerusalem » (BTJ), présenté sur son site [http://www.backtojerusalem.com ] comme le « plus grand mouvement missionnaire de l’histoire », est incontestablement Liu Zhenying (né en 1958), plus connu sous le nom de « Brother Yun ». Pasteur d’une Église de maison clandestine de la province du Henan, Yun connut périodiquement, durant les années 1980 et 1990, emprisonnement et torture infligés par le gouvernement communiste chinois au motif que son activité pastorale était illégale. En 2001, il faussa définitivement compagnie à ses geôliers et se réfugia en Allemagne d’où il tente depuis de coordonner le mouvement BTJ. Après avoir œuvré pour le rapprochement et l’unification des principaux réseaux de Chine, il sillonne aujourd’hui les Églises évangéliques en Occident, notamment aux États-Unis, et utilise divers médias (télévision, DVD, livres, site web) pour exhorter les chrétiens à se joindre au mouvement (intercession ou participation financière[17]). Dans sa biographie Le Citoyen du Ciel (Tianshang ren), amplement distribuée en Occident, il a entrepris de montrer le lien direct entre une conception contemporaine du martyre, en tant que réalité vécue, et la qualification missionnaire (Slaatten, 2002).


      L’idée que la persécution est un mal nécessaire inhérent à l’Église pour la préparer à une activité missionnaire transnationale de grande envergure a fait son chemin à l’intérieur des Églises de maison qui y trouvent un sens théologique à l’injustice vécue. Les vexations endurées de façon systématique depuis plusieurs décennies et encore aujourd’hui[18] (même si certaines Églises non enregistrées bénéficient parfois de la bienveillance des autorités locales) font de la persécution une réalité amère à laquelle de nombreux chrétiens chinois parviennent à s’identifier. Cette identification transcende d’ailleurs les frontières de la Chine puisqu’on la retrouve au sein d’Églises d’Asie de l’Est et du Sud-Est qui ont subi pendant plusieurs décennies l’expérience du communisme ou de la dictature marxiste-léniniste (Corée du Nord, Viêt Nam, Laos, Cambodge ou Birmanie). L’éthique du martyre et son application pratique (incarcération) remplacerait avantageusement les écoles de formation missionnaire, comme le dépeint Yun, non sans humour :


      « Nous avons été éduqués plusieurs années au sein de l’École biblique de dévotion personnelle au Saint-Esprit [Holy Spirit Personal Devotion Bible School, située en prison]. Nos seuls biens matériels [étaient] alors les chaînes aux pieds qui nous liaient et les fouets en cuir qui nous meurtrissaient. » (Hattaway, 2002 : xiii)


      Les versets néotestamentaires qui exposent les tribulations apostoliques (emprisonnement, tortures) sont reçus comme un « mode d’emploi » et la norme à suivre qui différencie le disciple du simple croyant[19]. Cette prédisposition fait suite à l’élaboration, au cours de la Révolution culturelle, d’une éthique du martyre par des pasteurs comme Watchman Nee (Ni Tuocheng, 1903-1972) pour qui la souffrance est un sacerdoce (« Chaque ouvrier chrétien devrait avoir un esprit [près] à souffrir », cité dans Nee, Wang et Yang, 1968 : 7) ou Wang Mingdao (1900-1991) pour qui « mourir pour Seigneur Jésus est un honneur » (Nee, Wang et Yang, 1968 : 7). Tous deux sont considérés comme les patriarches fondateurs de l’Église chinoise. Dans la même veine, les promoteurs du mouvement BTJ estiment aujourd’hui que les missionnaires aptes à évangéliser les contrées musulmanes ou hindouistes ne sont pas des professionnels que valideraient les critères occidentaux de la mission, mais plutôt de simples chrétiens « brisés » et « épurés » par des années d’épreuves au nom de l’Évangile (Hattaway, 2002 : 58).

    


    
      Une armée de « termites et de fourmis »


      La stratégie missionnaire souhaitée par cette armée de fidèles « éprouvés par le feu » s’inspire de celle qui fut mise en œuvre durant la répression communiste. La communauté ecclésiale idéale tendit alors naturellement vers un modèle de socialisation restreint (petites communautés, évangélisation des personnes de l’entourage proche) en contraste avec le modèle des camp meetings ou des megachurches dont les évangéliques ayant grandi sous l’ère communiste aiment à pointer l’inadéquation[20]. Cette méthode d’évangélisation par le « contact direct », qui réinterprète le principe chinois des guanxi (réseaux de relations interpersonnelles), gagne en légitimité auprès de sociétés extrêmement sévères en matière d’apostasie. Elle permet aux nouveaux convertis de trouver une famille « spirituelle » et de bénéficier d’un suivi ultérieur basé sur le « long terme[21] ». L’Église de maison, clandestine et discrète, a toute sa place dans ce schéma d’intégration et de suivi du nouveau converti, notamment pour sa simplicité d’accès. La symbolique militaire vétérotestamentaire de l’armée invasive venue de Babylone (Joël 2, 6-9) caractérise la stratégie globale : les missionnaires chinois se comparent à une « armée de fourmis, de vers et de termites » qui « avancent ensemble en rang » clandestinement, dans les zones sensibles et hostiles au christianisme, en œuvrant de concert pour « saper les fondations de l’islam » ou d’autres religions dans le cadre offert par la Fenêtre 10/40 :


      « Nous n’avons pas beaucoup d’argent ni de projets grandioses. Mais nous sommes une armée de petites fourmis, de vers et de termites qui savent travailler clandestinement car c’est ainsi que nous avons appris à travailler en Chine pendant des décennies. » (Hattaway, 2002 : 91)


      Cette progression silencieuse requiert une coordination précise et suppose une opposition principielle à l’individualisme. Ni les déploiements audacieux, ni les stratégies vaillantes d’individus isolés ne font sens, seulement les efforts unifiés de ces « petits nuisibles » peuvent montrer leur efficacité. L’équipe (tuan) est l’unité minimale plébiscitée (3 à 7 personnes) au sein de laquelle chaque individu a la possibilité de servir de « relais ». Les ressources humaines et spirituelles peuvent en effet aisément circuler et être substituées commodément si besoin. Les références bibliques concèdent une aura supplémentaire à ce modèle fonctionnel :


      « Jésus avait une équipe, Moïse avait une équipe, David avait une équipe, et Paul avait beaucoup de gens qui travaillaient avec lui sur des équipes : Prisca et Aquilas, Luc, Zenas, Aristarque et Gaius, Onésime. » (Hattaway, 2002 : 84)


      Dans le même esprit corporatif, les promoteurs du mouvement Back to Jerusalem s’inspirent de la symbolique néotestamentaire du corps du Christ, lequel forme un « solide assemblage » qui « tire son accroissement selon la force qui convient à ses parties » (Éphésiens 4, 16). Dans ce contexte, l’emprisonnement et la mort d’un missionnaire ne sont pas considérés comme un échec, mais comme une partie du « plan » : les prisons sont d’ailleurs des lieux où l’audience est particulièrement réceptive à la prédication de l’Évangile (« The Testimony of Brother Yun » dans Hattaway, 2002 : 59).


      Bien qu’il ait été théorisé récemment notamment par Peter Wagner, le concept de guerre spirituelle (spiritual warfare) est apparu au même moment que les premiers mouvements chinois en route vers les provinces de l’Ouest de la Chine. Mark Ma et son confrère Mecca Zhao, qui convoitaient les provinces musulmanes dans les années 1940, estimaient que des forces occultes entravaient leur marche ou leur vie spirituelle (Hattaway, 2002 : 28 ; Lambert 2003b). Le fait d’avoir connu de surcroît les assauts du communisme les rendrait capables de s’attaquer à d’autres forteresses spirituelles telles que l’islam. BTJ est donc une entreprise de mission globale, d’envergure et de coopération inédites. Les missionnaires occidentaux, en particulier les évangéliques américains, enthousiasmés par cette poussée soudaine de chrétienté asiatique, se chargent de la promotion du mouvement au niveau international et de la récolte des fonds nécessaires aux missionnaires et à leur formation ([http://www.backtojerusalem.com ]). À cet effet, l’expérience de l’Occident est recherchée, notamment celle qui concerne la transculturalité appliquée aux missions et celle qui permet de privilégier la stratégie missionnaire (cibles et ressources). Les communautés protestantes occidentales sont également sollicitées pour leur intercession et pour le « combat spirituel » qu’elles pourraient mener dans les villes de la Fenêtre 10/40 (Wagner, Peters et Wilson, 2010). Plusieurs agences missionnaires, notamment américaines, se sont déjà associées à ce dessein (dont le Joshua Project), ce qui tempère quelque peu son caractère sino-centrique. Bien que les Églises occidentales soient cantonnées au poste de « back office », la coopération missionnaire Asie-Occident dans le cadre de BTJ réalise une configuration missionnaire inédite. Certains observateurs estiment que cette collaboration outrepasserait la sphère missiologique : c’est le cas de David Aikman (2003) qui, dans son ouvrage Jesus in Beijing, avance l’idée que cette alliance missionnaire entre la Chine et les États-Unis deviendrait géopolitique si toutefois le christianisme en Chine continuait sur sa lancée. Selon lui, cette alliance de deux superpuissances serait capable de contrecarrer l’essor du panarabisme et la résurgence actuelle de l’islam. Cette lecture alternative du « clash des civilisations » Occident-Orient requerrait toutefois une action transformatrice du christianisme sur la société chinoise, ce qui demande encore à être démontré.

    


    
      Conclusion


      Si le mouvement missionnaire Back to Jerusalem se présente essentiellement comme un projet aux accents nationalistes, certains facteurs externes tendent à minimiser cette appréciation. En premier lieu, le couplage avec les milieux anglo-saxons et la dépendance des missionnaires asiatiques à l’intendance américaine, qui, forte d’une théorisation de la mission et d’une expérience de la transculturalité, risque bel et bien de garder la main sur le projet. Ensuite, la filiation historique avec des mouvements clairement identifiés, eux-mêmes stimulés par une présence missionnaire étrangère qui n’est pas sans rappeler une doctrine fondamentaliste et une éthique véhiculées par la China Inland Mission (CIM). C’est le cas par exemple de l’éthique du martyre : la CIM avait pour coutume d’obtenir de ses missionnaires postulants pour la Chine un engagement signé validant leur acceptation volontaire du martyre (Malcolm, 2004 : 14). Cette émulation envers les missionnaires anglo-saxons qui ont versé leur sang sur le sol chinois est d’ailleurs clairement exposée par les promoteurs du mouvement, Yun en tête (Hattaway, 2002 : 58). Dans la même perspective théologique, la teneur eschatologique marquée par l’attente du second retour du Christ sur le mont Sion révèle une similitude plus ou moins consciente avec les courants millénaristes qui ont périodiquement traversé certaines dénominations occidentales. Ce fut le cas par exemple de luthériens allemands originaires du Wurtemberg (« Templiers ») qui arrivèrent en masse à Jérusalem entre 1860 et 1942 dans l’attente imminente du retour du Messie en Terre Sainte (Bourel, 2012 : 70). Enfin, il conviendrait de replacer le mouvement BTJ dans la lignée plus globale des Réveils protestants qui sont à l’origine d’un regain d’intérêt pour les missions et les peuples non convertis. Ce qui est vrai aujourd’hui pour la Chine et l’Asie le fut jadis pour les pays anglo-saxons qui, touchés par les Réveils du xixe siècle, concentrèrent leur effort sur l’envoi de missionnaires en Chine (Rubinstein, 1996). Les accents nationalistes égrenant les discours apologétiques des tenants du mouvement BTJ restent donc limités par la perspective plus globalisante de sa réalisation effective. Il faut aussi noter la concentricité du mouvement BTJ à l’intérieur du pays : peinant à exporter en masse ses missionnaires chinois, le mouvement tend actuellement à se polariser sur les minorités défavorisées de Chine et les populations récemment sinistrées par les catastrophes naturelles (séismes au Yunnan et au Guizhou[22]). Dans la même veine, il tente de venir en aide aux réfugiés nord-coréens[23]. Malgré ce démarrage laborieux, les capacités organisationnelles des Églises de maison attelées au projet attestent du caractère endogène du christianisme chinois, et leur rupture vis-à-vis de l’État déploie une configuration inédite pour une religiosité populaire chinoise à grande échelle. De plus, aux yeux des agences missionnaires américaines qui ont longtemps détenu l’écrasant monopole, les chrétiens chinois semblent s’être définitivement imposés.
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          . Discours de Ralph D. Winter à la conférence de Lausanne en 1974 dans Timothy C. Tennent (Tennent, 2010 : 360). Sur Lausanne I et II, voir aussi John Stott (1996).

        

      


      
        

        
          9

          . Joshua Project 2000, Data Background, [http://www.ad2000.org/peoples/jpextra.htm ] (consulté le 28 décembre 2012).
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          . Joshua Project Staff, « New Tools and Resources from Joshua Project », Mission Frontiers, mars-avril 2010, [http://www.missionfrontiers.org/issue/article/new-tools-and-resources-from-joshua-project ] (consulté le 28 décembre 2012).
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    L’internationnalisation des réseaux missionnaires évangéliques hongkongais

    Étude de cas en Thaïlande


    Pierre-Henry de Bruyn


    Parallèlement à la grande expansion coloniale occidentale du début du xixe siècle et la vague de réveils de mouvements chrétiens de cette époque appelée « le second grand éveil » (Second great awakening), le protestantisme entra officiellement en Chine en 1807 avec l’arrivée du missionnaire écossais Robert Morrison (1782-1834) qui fut enterré à Macao après avoir effectué la première traduction intégrale de la Bible en chinois (Zetzsche, 1999[24]). Son implantation fut favorisée par le traité de Nankin de 1842 qui contraignit les autorités chinoises à accepter sur leur sol la présence de missionnaires chrétiens étrangers. Alors qu’il n’y avait encore en 1860 que 50 missionnaires en Chine, leur nombre (y compris femmes et enfants) monta à 2 500 en 1900 (dont 1 400 Anglais, 1 000 Américains et 100 Européens, principalement des pays scandinaves). Cependant, très rapidement, les églises protestantes chinoises ainsi fondées éprouvèrent le besoin de se doter de cadres autonomes. En 1876, 312 églises protestantes chinoises étaient déjà dirigées par des autochtones et 18 étaient financièrement autonomes ; en 1889, il y en avait 522, dont 94 financièrement indépendantes de toute aide occidentale[25]. La volonté des protestants chinois de devenir indépendants des missionnaires occidentaux fut très tôt exprimée avec force. Ainsi le pasteur Yu Guozhen 俞國楨 (1852-1932), fondateur de l’Assemblée autonome de l’enseignement de Jésus en Chine (Zhongguo Yesujiaozili hui 中國耶穌教自立會), créée à Shanghai en 1906, prônait par exemple une séparation totale avec les Églises mères occidentales et encourageait à récupérer le pouvoir ecclésial, se séparer des étrangers et devenir indépendants (收回教權, 離外人而獨立). Ces groupes de protestants chinois prirent souvent l’habitude de se réunir dans des maisons privées pour célébrer leur foi[26]. Ce type de structure, désigné pas des noms différents selon leurs initiateurs mais décrivant au fond des réalités identiques, connut un énorme succès. Francis Jones (1895-1974), considéré comme un spécialiste du protestantisme en Chine, estimait qu’à la fin des années 1950, près d’un quart des chrétiens protestants chinois se retrouvaient dans ce genre de petite cellule ecclésiale (Jones, 1962 : 16-20).


    Après 1949, la profonde réorganisation des nombreuses églises évangéliques qui se retrouvèrent, à Hong Kong, héritières de ces micro-églises réparties dans toute la Chine, forma un réseau aussi dense que complexe. Un site Internet hongkongais affichait par exemple en 2012 quelques 1 350 adresses d’églises évangéliques[27]. L’origine de la présente étude avait au départ comme objectif bien limité d’étudier ce phénomène sous un angle très spécifique : celui du dynamisme missionnaire de ces églises en direction de l’Asie du Sud-Est, et plus précisément de la Thaïlande. Progressivement, cependant, il est apparu que cet élan devait être resitué dans un cadre beaucoup plus universel dès lors que s’est imposé le caractère très organisé et cosmopolite de cette action.


    Cette contribution présentera ainsi les principales organisations évangéliques rassemblées dans l’association missionnaire qui les rassemble, leur offre un cadre et apporte une unité institutionnelle à leur diversité manifeste. En effet, en décembre 1973, plusieurs pasteurs constatant que ces églises exerçaient encore peu d’activité missionnaire, décidèrent de s’unir pour former l’Association des missions chrétiennes de Hong Kong (Hong Kong Association of Christian Missions – HKACM 香港差傳事工聯會). Le but était de favoriser une synergie missionnaire commune en travaillant ensemble à renforcer la conscience missionnaire de leurs églises respectives, à former de façons adéquates les missionnaires et à soutenir dans la durée les membres et équipes envoyés en terre de mission.


    Depuis 40 ans, cette association a obtenu le support de quelque 750 églises et 30 organisations et a envoyé jusqu’en 2011 un total de 511 missionnaires en divers lieux du monde. En 2012, elle affirmait sur son site soutenir 482 missionnaires (dont 321 femmes et 161 hommes, douze de moins qu’en 2011), d’âge moyen de 47,4 ans avec 41 nouvelles recrues par rapport à l’année précédente et 49 missionnaires prenant leur retraite ou revenant au pays[28]. Parmi eux, 150 hommes et 152 femmes étaient mariés, tandis que 169 femmes pour seulement 11 hommes étaient célibataires. Parmi les 166 familles ainsi engagées, 54 (32,5 %) n’ont pas d’enfant, 27 (16,3 %) en ont un, 59 (35,5 %) deux, 23 (13,9 %) trois, 2 (1,2 %) quatre et une (0,6 %) cinq enfants, ce qui fait quand même un total de 227 enfants dont il faut assumer financièrement l’éducation.


    La surreprésentation féminine observée dans cette population missionnaire ne constitue pas un cas spécifique ou proprement chinois car dans l’Église catholique ainsi que dans de nombreux pays, on constate de façon similaire qu’une part importante de l’œuvre missionnaire et de la vie ecclésiale est assurée par des religieuses et non par des hommes. Parmi ces missionnaires, 429 (89 %) sont envoyés par l’organisation missionnaire et seulement 53 (11 %) le sont directement par leurs églises locales. Les publics avec lesquels ils sont en contact sont majoritairement chinois pour 194 d’entre eux (40,2 %), et en majorité non chinois pour 178 (36,9 %) d’entre eux tandis que 98 (20,3 %) sont en contact avec des populations variées et que 12 n’ont pas spécifié leur origine. Ils sont principalement en Asie (323 d’entre eux ou autrement dit 67 %). Les cinq pays où ils sont le plus fréquemment envoyés (mise à part la réserve importante de la Chine continentale et des autres pays dans lequel de nouvelles ouvertures missionnaires sont créées secrètement sont : 1) la Thaïlande (52 missionnaires, 10,8 %) : 2) le Cambodge (31 missionnaires, 6,4 %) ; 3) l’Angleterre (30 missionnaires, 6,2 %) ; 4) Macao (25 missionnaires, 5,2 %) ;5) le Japon (24 missionnaires, 5 %). Cette organisation a lancé des mouvements comme celui de « La Grâce vers toutes les nations » (Grace to All Nations – 恩臨萬邦運動) et publié des journaux comme Allez dans le monde entier (Go Into All Nations – 往普天下去), ainsi que diverses collections de livres. Chaque année, des représentants de cette association sont invités à prendre la parole plus d’une centaine de fois par an dans les églises hongkongaises et touchent ainsi directement plus de 10 000 personnes[29]. Elle comprend aujourd’hui une trentaine d’institutions membres qui ont presque toutes leur site Internet en chinois et au moins un bureau de liaison à Hong Kong[30].


    La HKACM, qui agit un peu comme un parapluie recouvrant l’action d’une trentaine d’associations dans le monde, comporte une dimension véritablement universelle et offre aux missionnaires évangéliques hongkongais une vaste possibilité d’engagements possibles dans le monde. Le cas particulier de la Thaïlande[31] gagne à être considéré sur le fond de cet horizon plus large. Les portraits de certains de ces missionnaires évangéliques hongkongais travaillant aujourd’hui en Thaïlande illustreront leur engagement auprès des populations locales.


    Tableau 1. Hong Kong Association of Christian Missions – HKACM.
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      La « Hong Kong Association of Christian Missions (HKACM) » : une action missionnaire de portée universelle


      
        Aux portes de la Chine


        Les associations membres de la HKACM sont indépendantes les unes des autres mais s’encouragent et s’invitent mutuellement à promouvoir un esprit missionnaire en leur sein, à former sérieusement les missionnaires et à les soutenir dans la durée[32]. Certaines de ces associations visent directement la Chine continentale. Par exemple la Far East Broadcasting Co. (n° 1[33], FEB – yuandongguangbogongsi 遠東廣播公司) commença à émettre sur ondes courtes vers la Chine continentale à partir de 1949, puis sur ondes moyennes en 1974. D’autres visent la Chine plus indirectement, comme par exemple la Mission chrétienne chinoise d’outre-mer (n° 2, Chinese Overseas Christian Mission –COCM Jidujiaohuaqiaobudaohui 基督教華僑佈道會), fondée en 1950 par le Rév. Stephen Wang Youde à Londres et dont l’objectif est d’influencer les Chinois de la diaspora présents en Europe. Leur slogan est « Là où se trouvent des Chinois, le Christ doit être présent ! » (Zhongguorenzainali, yuan Jiduyezainali ! 中國人在那裡，原基督也在那裡[34]).


        Certaines organisations membres de la HKACM essayent même de regrouper des forces autour d’ambitieux projets missionnaires qui rayonneraient à partir de la Chine vers l’Asie centrale, Hong Kong servant alors éventuellement de base arrière. Le Centre international de la grande mission (n° 3, Great Commission Center International –GCCI dashimingzhongxin 大使命中心) fondé par Thomas Wang (1925-, originaire de Pékin) et enregistré en 1989 en Californie comme association à but non lucratif cherche par exemple à fournir une formation théologique aux chrétiens chinois. Rebaptisé « Great Commission Center » en 1995, la GCCI déménagea son quartier général au Texas où elle commença à proposer des sessions de formation à court terme pour les étudiants de Chine continentale sur le traditionnel modèle des Bible Schools. Devenue en 1998 membre du Conseil évangélique de la responsabilisation financière (ECFA for « Evangelical Council of Financial Accountability »), elle déménagea en 2001 dans le Nord de la Californie avec un quadruple objectif : 1) atteindre les gens n’ayant pas encore été touchés par l’Évangile (the unreached peoples) ; 2) rassembler et distribuer des informations pour la mission ; 3) promouvoir l’éducation missionnaire ; 4) mobiliser les chrétiens pour une mission universelle. Entre autres activités, cet organisme promeut une coopération originale entre églises chinoises et non chinoises afin d’encourager une prédication de l’Évangile le long de l’ancienne Route de la Soie (donnant lieu au « Mouvement du retour à Jérusalem[35] »). Le même organisme mobilise également des églises chinoises en Californie et soutient par la diffusion du livre America, returned to God (ARTG), édité par Thomas Wang et distribué gratuitement, un mouvement d’évangélisation des Américains par des chrétiens chinois !


        Le bureau hongkongais de cette organisation est à Central, autrement dit dans le quartier des affaires, contrairement aux 29 autres organisations missionnaires évangéliques de la HKACM qui ont quant à elles leurs bases à Kowloon ou dans les nouveaux territoires. Ce ne sont pas seulement les milieux d’affaire du quartier qui sont ciblés. La plupart des membres de la HKACM visent en effet plutôt en priorité les milieux moins privilégiés et même les ethnies marginalisées de Chine. C’est par exemple le cas du Mouvement des envoyés (n° 4, SEND international guojichaichuanxiehui 國際差傳協會), une organisation missionnaire internationale interconfessionnelle employant aujourd’hui plus de 600 missionnaires dans plus de 20 pays et cherchant surtout à fonder des Églises sur de nouveaux terrains[36].

      


      
        Une action ciblée également sur des publics non chinois


        Cependant, la Chine continentale semble loin d’être l’unique préoccupation missionnaire des milieux évangéliques hongkongais. Un membre de la HKACM est par exemple représentant de la section hongkongaise de la « Mission intérieure africaine » (n° 5, Africa Inland Mission –AIM 非洲內地會香港區委會) fondée par l’Écossais, Peter Cameron Scott (1867-1896) en 1895. Depuis 2006, cette organisation recrute à Hong Kong et a déjà envoyé un couple au Kenya et une jeune femme hongkongaise à Madagascar.


        D’autres membres de la HKACM développent une action missionnaire très orientée au niveau ethnique à l’instar des « Témoins chrétiens à Israël » (n° 6, Christian Witness to Israel –CWI 以色列福音差會) soucieuse depuis 1842 d’annoncer l’Évangile aux Juifs du monde entier. La branche hongkongaise fondée en 1990 est officiellement enregistrée depuis 1992 comme « organisation caritative » (cishantuanti 慈善團體, littéralement « communauté bonne et miséricordieuse »). Un autre membre de la HKACM vise également cette même population juive. Il s’agit de la branche hongkongaise des « Ministères du peuple choisi » (n° 7, Chosen People Ministries : Hong Kong –CPM 選民事工差會 － 香港分會), apparemment peu active mais qui a organisé encore en mars 2012 une conférence sur l’histoire des Juifs en Chine.

      


      
        Des missionnaires tournés vers les milieux musulmans


        D’autres membres de la HKACM focalisent leur action missionnaire vers les musulmans. Il s’agit du mouvement « Frontières » (n° 8, Frontiers 前線差會) qui est une organisation évangélique hongkongaise de création plutôt récente[37]. Après avoir cité le verset biblique de l’Apocalypse (7, 9-10), parlant de foules immenses rassemblées devant le trône de l’Agneau, le site explique encore que le slogan de l’association est « Avec amour et respect, inviter tous les peuples musulmans à suivre Jésus-Christ » (以愛心和尊重, 邀請穆斯林, 跟隨耶穌基督).


        Le risque encouru par tout effort missionnaire en milieu musulman est énorme et on peut comprendre qu’une telle organisation soit aussi prudente que discrète pour tenter de protéger au mieux ses membres. C’est également le cas de la « Société anonyme des ambassadeurs de la grâce lumineuse » (n° 9, Christar 恩光使團有限公司) qui se présente comme ayant été fondée « pour glorifier Dieu en établissant dans le monde entier des Églises parmi les bouddhistes, les hindous, les musulmans et autres Asiatiques les moins touchés encore par l’Évangile ». Christar cible son action spécifiquement dans la Fenêtre 10/40 (10/40 Window) et aussi parmi les émigrés venus de cette région du monde[38]. Il affiche des résultats importants (conversions, baptêmes, fondations d’églises domestiques). Le site Internet affirme aussi que huit Églises ont été implantées à Hong Kong en douze ans. Cela étant, le site reste extrêmement vague sur les personnes impliquées et la réelle histoire du mouvement, ce qui est commun à tous les groupes missionnaires évangéliques travaillant en milieux musulmans[39]. Le groupe affiche néanmoins de nombreuses publications. Présente en Chine, en Inde, en Indonésie, aux Philippines, à Taiwan et au Japon, cette organisation originaire des États-Unis n’a pas, en ce qui concerne plus précisément l’objet de notre étude, d’action enregistrée en Thaïlande[40].

      


      
        Des missionnaires engagés dans de grands mouvements internationaux


        D’autres membres de la HKACM ont des objectifs géographiques très vastes, comme par exemple l’Association locale hongkongaise de l’Association internationale missionnaire des serviteurs du Seigneur (n° 10, Interserve... Hong Kong 國際主僕差會香港分會) qui travaille surtout en Asie (Népal, Pakistan, Inde, Asie Centrale, Moyen Orient) mais également en Afrique du Nord. Cette association encourage ses membres à rejoindre les églises locales et cherche à répondre à leurs besoins dans un souci d’approche transculturelle autant que trans-confessionnelle, favorisant ainsi la collaboration entre églises évangéliques différentes. Cette association inscrit elle aussi volontairement son action dans la Fenêtre 10/40[41].


        La contribution des évangéliques hongkongais aux grandes organisations missionnaires mondiales mérite également d’être soulignée. On le voit entre autres dans la Section hongkongaise de l’association Wycliffe des traducteurs de Bible (n° 11, Wycliffe Bible Translators Hong Kong, WBTHK 香港威克理夫聖經翻譯會[42]). Cette dernière compte actuellement 93 membres hongkongais envoyés à l’étranger dont deux en Thaïlande. Ces derniers sont engagés dans des œuvres d’alphabétisation de la population, travail préalable à une traduction et une lecture de la Bible. Ces missionnaires ont leurs propres sources de financement (similaires à celles que nous décrirons à la fin de ce chapitre) et la WBTHK ne les soutient financièrement que pour ce qui relève directement du travail de traduction de la Bible.

      


      
        Un recrutement organisé à Hong Kong et soucieux de formation


        Cet universalisme missionnaire des milieux évangéliques hongkongais n’est cependant pas seulement orienté vers l’extérieur. Certains membres de la HKACM orientent même plutôt leur action pastorale et missionnaire sur ce qui peut se faire directement à partir de Hong Kong, comme par exemple la « Croisade pour le Christ des Campus de Hong Kong » (n° 12, Hong Kong Campus Crusade for Christ –HKCCC 香港學園傳道會[43]). Née à Hong Kong il y a 40 ans, la HKCCC a depuis sa fondation envoyé, pour des durées de un an à trois ans, une soixantaine de missionnaires et plus de 70 équipes pour des séjours missionnaires de courte durée en Asie, en Afrique, au Moyen-Orient et dans les îles du Pacifique. Elle fait partie d’un mouvement étudiant international lancé en 1951 par le couple Bill et Vonette Bright à l’université de Californie à Los Angeles. À Hong Kong, son action missionnaire partit d’abord des campus universitaires. Les étudiants sont conviés à la prière commune. Depuis 1999, le mouvement hongkongais a en plus créé une section dite « Bridge » (中國學人橋樑事工) spécialement consacrée à l’évangélisation des étudiants de la République Populaire de Chine (RPC) venus étudier à Hong Kong. Fondée la même année, sa branche missionnaire, n’affiche aucune action particulière en Thaïlande mais est active à Tokyo et au Moyen-Orient.


        Chaque association développe ses créneaux de formation spécifiques. Il y a cependant une association de la HKACM qui se dédie principalement à ce travail pédagogique. Il s’agit des « Groupes missionnaires pour l’évangélisation par la paix » (n° 13, Ping’anfu’yinchaihui 平安福音差會) dont le site web renvoie lui-même à plusieurs autres organisations. La première d’entre elles est un institut de théologie qui provient de la fusion des cours de théologie donnés par l’Église évangélique de la paix depuis 1985 et les cours de formation au ministère chrétien donnés depuis 1993 par l’Association des anciens du centre de formation chrétien hongkongais aux missions de courtes durées (Alumni association of the Hong Kong Christian short-term Mission Training Centre[44]). On trouve également mention de la New Life Evangelical Secondary School (NLSI) dont le slogan est « Pour tous les étudiants, tout pour les étudiants, des étudiants pour tous » (For all Students, All for Students, Students for All [45]). Cette organisation missionnaire est enfin reliée à une International Fellowship of Christian short-term Missions (國際短宣使團[46]) qui affiche en 2009 des sessions de formation à Brisbane (Australie), en Malaisie et à Taiwan, en 2008 à New York et au Viêt Nam, en 2007 à Macao, au Cambodge et au Moyen-Orient. Les photos souvenirs de ces différentes sessions montrent comment toutes sont faites en mélangeant des Hongkongais aux populations locales. Le site donne également deux des chants appris durant ces sessions[47]. C’est par ce genre de chants tout simples, répétés inlassablement, de session en session, que se préparent, à long terme, les activités missionnaires de demain des chrétiens évangéliques hongkongais.

      


      
        Prolongement de traditions missionnaires occidentales


        À côté de ces organisations très actives et vivantes de la HKACM, souvent de création plutôt récente, certaines héritent de traditions missionnaires occidentales, comme par exemple le « Conseil des missions d’outre-mer des Églises évangéliques libres de Chine et de Hong Kong » (n° 14, Evangelical Free Church of China-Hong Kong Overseas Missions Board –EFCCHKOMB 中國基督教播道會香港差會), créé en 1888 par le Rév. H. J. Von Qualen (寬夸倫牧師). Ce dernier, missionnaire d’origine danoise, est considéré comme un des pères fondateurs de l’Église libre évangélique en Chine[48].


        Une autre organisation de ce genre se nomme, depuis 2009, les « Missions baptistes de Hong Kong » (n° 15, Hong Kong Baptist Missions –HKBM 香港浸信會), précédemment « Centre d’associations missionnaires » (Chahuizhongxin 差會中心). Les baptistes, présents en Chine depuis plus de 170 ans, créèrent dès 1938 une Fédération des Églises baptistes de Hong Kong puis, en 1997, un « Bureau pour l’action missionnaire [en outre-mer] » ([Haiwai] chuandao bu 海外傳道部), enfin un « Centre d’action missionnaire » (chachuanzhongxin) en 1998. Elle soutient aujourd’hui des actions en Mongolie et dans d’autres endroits d’Asie, ainsi qu’en Allemagne, en France et en Afrique de l’Ouest où elle rayonne en partie parmi les émigrés chinois et en partie au sein des populations locales. Ces différents changements de noms témoignent d’une stratégie missionnaire régulièrement réfléchie, critiquée et repensée.


        La plupart des membres semble avoir une perspective missionnaire profondément centrée sur la diffusion de l’Évangile, à l’exception peut-être de « l’Association des Églises méthodistes libres de Hong Kong » (n° 16, Hong Kong Free Methodist Church – FMCHK 香港循理會議會). Celle-ci fédère une vingtaine d’églises hongkongaises et concentre son activité missionnaire à Hong Kong (Nouveaux Territoires, Kowloon), mais aussi en Nouvelle-Calédonie, au Cambodge et aux Philippines. Son action se tourne dès lors davantage vers les actions caritatives et de développement que celles strictement confessionnelles. 


        Ce long préambule permet ainsi de saisir l’action des missionnaires évangéliques hongkongais de la HKACM dans une perspective universelle et mondiale. Le cadre ainsi dressé, il nous a paru intéressant de resituer l’action missionnaire des associations membres de la HKACM qui interviennent directement en Thaïlande. L’analyse porte plus précisément sur l’une d’entre elles, « l’Alliance missionnaire de Hong Kong » (HKAM – Hong Kong Alliance Mission), dont nous avons pu interviewer plusieurs de ses membres en août 2012 à Bangkok.

      

    


    
      Les membres de la HKACM plus spécifiquement engagés en Thaïlande


      Pour certains membres de la HKACM, la Thaïlande constitue un champ missionnaire prioritaire, pour d’autres moins. L’« Association internationale des volontaires missionnaires » (n° 17, Serving in Mission– SIM 國際事工差會) fait par exemple plutôt partie de ce second groupe. Créée en 1980 de la fusion complexe de cinq organisations missionnaires évangéliques nées en Afrique, en Asie et en Afrique du Sud, la SIM internationale, devenue en 1992 la Society for International Ministries, adopta en 2002 le slogan « Servir en mission » (Serving in mission[49]). Le site de la section hongkongaise de cette organisation affiche une action missionnaire en Thaïlande, mais aussi au Bangladesh, en Chine, en Mongolie, au Népal, aux Philippines et au Pakistan. Quatre fois par an, elle publie des courts témoignages sous le titre de « Vision missionnaire » (Xuanjiaoyixiang 宣教異象) et son site détaille peu le type d’actions menées par ses membres[50].


      Dans d’autres groupes, on voit clairement que la Thaïlande est progressivement devenue une terre missionnaire privilégiée et a été volontairement adoptée comme objectif apostolique prioritaire suite à un discernement chaque fois spécifique à chacun d’eux. C’est le cas par exemple de « l’Association évangélique des chrétiens chinois de Hong Kong » (n° 18, CCMHK 香港中國信徒佈道會) fondée en 1965. Lors d’un congrès de recherche sur l’activité missionnaire organisé en février 1976, les fidèles présents aux États-Unis et au Canada parvinrent à collecter pour les missions plus de 90 000 yuan (équivalant à 11 000 € actuels). Entre 1982 et 1985, la CCMHK envoya annuellement des équipes missionnaires évangéliques à Macao puis, pour la première fois, un missionnaire pour une plus longue durée en mai 1988.


      Face au constat qu’après 150 ans d’efforts d’évangélisation[51], un pays comme la Thaïlande ne compte encore que 0,7 % de chrétiens protestants en 2012 pour une population totale de plus de 62 millions d’habitants[52], ce groupe décida d’apporter son renfort à une école de théologie (Boyaoshengjingxueyuan 珀瑤聖經學院) située dans le nord de la Thaïlande, c’est-à-dire dans une région bouddhisée et de peuplement pluri-ethnique (Tai, Karen, etc.). Après sa création en 1966 par des missionnaires étrangers de l’OMF (Overseas Missionary Fellowship, voir infra), cette école de théologie n’avait plus que quatre étudiants. Actuellement, elle accueille environ 150 étudiants dont 40 font des stages dans différentes églises de Thaïlande. Outre les aumônes et les dons venant de Thaïlande ou de l’étranger, cette école tire également ses revenus dans ses cultures ou de l’élevage de poissons. Le Rév. Ma Xuan (馬宣教士) a commencé à y enseigner la théologie en langue thaïlandaise en octobre 2005, et encouragé les fidèles à fonder eux-mêmes de nouvelles cellules ecclésiales.


      En novembre 2001, le groupe décide de soutenir directement un travail de diffusion missionnaire et de fondation d’Églises en Thaïlande[53]. Parmi les projets soutenus, on trouve celui d’un certain Wai Yada (韋雅達傳道) qui s’était senti appelé pour évangéliser les minorités Hmong de langue miao-yao vivant dans des parties reculées de la région de Chiang Mai. Son action avait tellement porté de fruits qu’un an et demi plus tard, on comptait déjà cinquante chrétiens Hmong originaires de deux villages de la région de Bandung (萬隆). Les chrétiens d’un de ces villages décidèrent en 2011 de collaborer avec des organisations chrétiennes internationales pour lancer une mission active auprès des enfants (兒童事工). En février 2009, le groupe décida en plus de soutenir financièrement un couple de missionnaires chinois venu s’installer dans la ville de Chiang Mai pour y enseigner l’anglais auprès d’écoliers et de lycéens. En 2010, il élargit encore son action en commençant à soutenir financièrement Mlle Gan Lai (甘萊) qui servit dans l’église d’un des villages avant que cette dernière ne se sente appelée par le Saint-Esprit pour servir dans le sud de la Thaïlande. À partir d’avril de cette même année 2010, le groupe soutint encore un volontaire missionnaire à fonder dans un village proche de Chiang Rai des « dortoirs pour étudiants guidés par Dieu » (神旨學生宿舍) destinés à des élèves de primaire et de lycée de la minorité Lahu de langue tibéto-birmane (拉祜族[54]).


      Carte 1. La Thaïlande.
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      (source : IRASEC 2015)


      Certaines organisations membres de la HKACM qui se trouvent aujourd’hui engagées plus précisément en Thaïlande étaient au départ davantage orientées vers la Chine continentale, mais l’évolution historique les a progressivement conduites à recentrer leur action vers d’autres champs apostoliques. C’est le cas entre autres de « l’Organisation missionnaire chrétienne d’Outre-mer » (n° 19, OMF 海外基督使團) qui fut fondée en 1865 à partir de la fusion de la « Mission intérieure de Chine » (China Inland Mission 中國內地會) et des « Amitiés missionnaires d’outre-mer » (Overseas Missionary Fellowship) fondées par le protestant anglais James Hudson Taylor (Dai Desheng 戴德生, 1832-1905) pour l’évangélisation en Chine. En 1952, cette organisation étendit son territoire à l’Asie du Sud-Est puis, en 1965, prit son nom actuel et s’installa à Singapour où vivent des membres de l’organisation, un couple de médecins chinois soutenus depuis 1989 par leur église mère de Hong Kong[55]. Volontairement internationale et trans-confessionnelle, l’OMF compte actuellement 1 300 membres venus de 20 pays différents et est active dans 18 pays d’Asie. Ce groupe compte au moins deux missionnaires chinoises, Mesdemoiselles Xu Guichun[56] et Su Yuanci[57] (蘇媛慈姊妹) (徐貴春姊妹), soutenues respectivement depuis novembre 2011 et janvier 2012 par deux communautés hongkongaises. Le rayonnement de cette organisation en Thaïlande doit beaucoup à l’action d’un couple de pasteurs très actif, les Rév. Du Qibiao (杜其彪牧師) et Guo Muwei (郭慕薇師母[58]) qui ont été envoyés en Thaïlande en 1992 et qui y demeurèrent jusqu’en 2008 avant de revenir à Hong Kong avec leurs deux enfants pour y présider la section hongkongaise de l’OMF.


      Un autre organisme de ce genre est « l’Association hongkongaise des missions chrétiennes chinoises » (n° 20, Hong Kong Chinese Christian Mission – HKCCM 香港中國信徒佈道會) fondée en 1961 par le Rév. Thomas Wang (王永信[59]) après que ce dernier a reçu dans une vision l’ordre d’annoncer l’Évangile aux Chinois partout dans le monde[60]. La HKCCM focalisa dans un premier temps son action sur la diffusion de publications imprimées et audio-visuelles, la formation, le conseil et la diffusion ; puis le Rév. Mark Cheng (鄭果) qui y entra en 1975 étendit son action à des territoires d’outre-mer. La HKCCM a actuellement des bureaux aux États-Unis, au Canada, en Australie, en Nouvelle-Zélande, à Hong Kong, à Macao, à Taiwan, aux Philippines et à Singapour. Dans la liste des 25 missionnaires dont cette association donne les noms en chinois sur son site, 5 sont rattachés à la Thaïlande dont deux couples avec enfants : Yee Shong et Dorcus Santisatitpong (何以嵩、馬小芸), Praise Yung (容瑞華) et Li Weiliang (李偉良), et Han Yu (韓昱). Ce dernier couple est arrivé en Thaïlande en octobre 2010 et rayonne dans le sud de la Thaïlande tandis que Praise Yung est en Thaïlande depuis 2001 et enseignait en 2012 en langue thai la théologie au collège biblique de Bethel (伯特利聲道學院) dans le nord du pays.


      
        Une ancienne tradition missionnaire en Thaïlande : la SCCM


        À l’opposé des groupes assez jeunes que nous venons d’évoquer, certains membres de la HKACM avaient autrefois des liens historiques relativement importants avec la Thaïlande. Ils ont progressivement négligé ce champ missionnaire pour s’investir ailleurs. C’est le cas par exemple de l’Association missionnaire évangélique des Églises chrétiennes de Swatow[61] (n° 21, SCCM Jidujiaochaorenshengmingtangfuyinchachuanhui 基督教潮人生命堂福音差傳會) qui avait une très ancienne tradition missionnaire en Asie du Sud-Est. La raison en est que le couple de baptistes américains, M. et Mme William Dean, qui arrivèrent à Hong Kong en 1842 et fondèrent, il y a 170 ans, l’Église mère de Swatow, avait déjà auparavant commencé un travail missionnaire en Thaïlande, dès 1835, auprès de Chinois d’outre-mer parlant le dialecte de Swatow. Ils semblent d’ailleurs avoir été les premiers étrangers à apprendre le dialecte de Shantou (chaoshanhua 潮汕話) parlé dans cette région. Les églises chrétiennes de Swatow reprirent ensuite leur extension à Hong Kong à partir de 1955 ; on en compte actuellement 22[62]. Ce regroupement d’Églises publia occasionnellement entre 1961 et 1994 une lettre d’information, The Hong Kong Peak. Le dernier numéro de 1994 confirmait indirectement le lien privilégié qui existe entre ces églises évangéliques cantonaises et la Thaïlande. On y rapporte en effet qu’un missionnaire évangélique thaïlandais vint à Hong Kong en 1994 – où l’on y estimait à 12 000 le nombre de travailleurs thaïlandais – grâce à un partenariat fixé un an auparavant entre une église baptiste chinoise de Thaïlande et l’Église baptiste Swatow de Kowloon : l’église thaïlandaise réglait le salaire du pasteur thaïlandais Wicha Chanvititkul et de son épouse Susan, tandis que le partenaire hongkongais procurait le logement et couvrait les dépenses de ce nouveau ministère[63]. En 2012, ce pasteur thaïlandais était encore référencé sur Internet comme « Church pastorat Senasia Trading Ltd[64] », mais le site de cette association n’existait en revanche plus[65] et le site de présentation de ces églises baptistes de Swatow[66] ne mentionne aucune action missionnaire particulière en Thaïlande.
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RESUME DE L'AcTIVITE ENTRE 1973 T 2011 SITUATION EN 2012

Nombre d'églises impliquées : 750 Nombre de missionnaires: 482
Nombre d'organisations de regroupement : 30 Hommes : 321
Femmes: 161
Différentiel par rapport & 2011 -11
Nouvelle recrues : 41
Retour au pays ou mise en retraite : 49
Caractéristiques sociologiques
Hommes mariés : 150
Femmes mariées : 152
Hommes célibataires : 169
Femmes célibataires : 11
Nombre tolal de familles : 166
sans enfant : 54
avec | enfant: 27
avec 2 enfants: 59
avec 3 enfants: 23
avec 4 enfanis: 2
avec 5 enfants: 1
Nombre fotal d'enfants : 227

Caractéristiques ecclésiologiques
Envoyés par I'organisation missionnaire : 429
Envoyés direclement par |'église locale : - 27

Caractéristiques missionnaires
Evangélisent surtout les milieux chinois : 194
Evangelisent surlout les milieux non chinois = 178
Evangslisent les milieux chinois et non chinois : 98
Public non spécifi¢: 12

Caractéristiques géographiques
Asie (autres pays) : 323
Thallande : 52

Cambodge: 31

Angleterre : 30

Macao: 25

Japon: 24
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