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10Des  organisations  évangéliques    
aux  figures  thérapeutiques    
en  Amazonie  brésilienne  :
retour  sur  la  redéfinition    

d’un  objet  d’étude

Nicolas Boissière

Introduction

La littérature ethnographique regorge d’exemples de 
recherches s’étant profondément transformées au contact du 
terrain : les aléas des rencontres, l’intolérance des enquêtés envers 
la présence du chercheur ou une situation politique locale com-
plexe sont autant de facteurs, parmi tant d’autres, qui contribuent 
à faire de l’expérience de terrain une aventure unique et imprévi-
sible (Beaud et Weber, 2010). L’enjeu est alors pour l’ethnographe 
d’arriver à « se laisser porter par le terrain » (Héritier et Pandolfi, 
2005 : 4) tout en faisant preuve de réflexivité face aux imprévus et 
impensés (Althabe et Hernandez, 2004). Lors de mon séjour en 
Amazonie brésilienne, dans l’État du Pará, mon projet d’étude 
initial s’est ainsi complètement recomposé au fil des jours. Dési-
reux d’approfondir la connaissance des modalités de développe-
ment des organisations évangéliques, j’ai finalement documenté 
l’offre de soins proposée par ce que j’appelle les «  figures théra-
peutiques  » (agentes indígena de saúde, puxadores, benzedores) 
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rencontrées dans les différents sites visités1. Loin de s’être trans-
formé en conscience et par choix, mon objet s’est au contraire 
lentement redéfini au cours des discussions avec les acteurs sur le 
terrain, des opportunités et des conditions d’enquête.

Dans cette contribution, qui valorise une approche expérien-
tielle et réflexive, j’aimerais offrir un éclairage sur ce processus de 
reformulation de la thématique d’étude. Dans un premier temps, 
je reviendrai sur l’élaboration de l’enquête réalisée en amont du 
terrain, s’articulant au départ autour des dynamiques religieuses 
amazoniennes à partir du cas de l’évangélisation. Dans un second 
temps, je présenterai la réalité du terrain au contact de laquelle 
mon analyse s’est déplacée suite à différents facteurs que j’objecti-
verai. Enfin, dans un troisième et dernier temps, je montrerai com-
ment ces deux thèmes (évangélisation et figures thérapeutiques), 
en apparence fort éloignés, se rejoignent finalement autour d’une 
thématique commune, particulièrement importante dans les expé-
riences quotidiennes et religieuses locales : la guérison.

1.   Autour  des  dynamiques  religieuses  actuelles  :  la  
construction  initiale    
de  l’étude

Initialement, mon projet d’étude avait pour objectif de docu-
menter les dynamiques religieuses actuelles de la région à partir 
de trois cas spécifiques. Pour optimiser au mieux les conditions de 
cette enquête collective, il nous semblait en effet plus pertinent 
de regrouper les intérêts d’étude de chacun des participants en 
des thématiques communes plus larges (voir l’introduction géné-
rale de l’ouvrage). Ainsi, avec deux collègues partageant des 
intérêts similaires aux miens – le chamanisme pour l’une, les récits 

1. Voir l’introduction de ce recueil pour une présentation de 
l’itinéraire et de la chronologie du groupe, qui a investigué trois contextes 
d’étude : urbain (avec les villes de Belém, Santarém et Monte Alegre), rural 
(avec les communautés de Ipaupixuna, Aracampina et Vila Franca) et 
autochtone (Ipaupixuna étant une communauté de la nation Munduruku 
et Vila Franca, de la nation Arapyú).
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mythologiques pour l’autre – nous formâmes une équipe dési-
reuse d’investiguer les aspects plus religieux des modes de vie 
locaux.

Ce choix de départ ne s’ancrait néanmoins pas uniquement 
dans une recherche de solutions aux modalités propres de notre 
terrain. Il renvoyait également aux profondes transformations 
politiques, économiques et sociales qu’a connues l’Amazonie 
depuis les années 1970 (Bursztyn, 2010). Les politiques publiques 
de colonisation, d’exploitation des ressources naturelles et d’amé-
nagement de la région mises en place par le Plan d’intégration 
national de l’Amazonie ont en effet eu des répercussions très 
importantes sur les dynamiques communautaires locales, notam-
ment sur le plan religieux. Les nombreuses migrations humaines 
découlant de ces mesures ont ainsi contribué à créer une grande 
diversité religieuse dans laquelle coexistent des systèmes de 
représentation, des pratiques et des organisations tant issus du 
catholicisme et du protestantisme que des cosmologies autoch-
tones, afro-brésiliennes et spirites (Soares, 2009). D’autre part, 
comme l’a bien analysé l’anthropologue Marion  Aubrée (2001), 
l’espace religieux amazonien, et plus largement brésilien, s’est 
complètement reconfiguré suite à la fulgurante expansion des 
mouvements évangéliques, entraînant une stagnation voire une 
baisse de la pratique des religions afro-brésiliennes et un affaiblis-
sement du catholicisme.

Face à ces recompositions religieuses, multiplier les angles 
d’approche semblait donc une perspective d’étude des plus inté-
ressantes pour documenter, à notre modeste échelle, les dyna-
miques religieuses actuelles. Trois études de cas furent plus 
particulièrement délimitées, représentant chacune la combinai-
son de nos intérêts personnels de départ et d’un aspect de  
ces grandes transformations socioreligieuses. Ma collègue 
Marie Fonds (voir cet ouvrage) choisit tout d’abord de s’intéresser 
au chamanisme amazonien d’aujourd’hui, la pajelança (Maués, 
2007). Les politiques de colonisation des populations autoch-
tones de même que le décloisonnement de la région sur le plan 
national et international entraînèrent en effet de profondes muta-
tions sur les pratiques chamaniques. En atteste par exemple 
l’émergence d’un chamanisme « urbain » ou celle d’un « tourisme 

Licence accordée à Nicolas Boissière  boissiere_nico@msn.com - ip:23.233.194.200



250

N
at

ur
es

 e
t s

oc
ié

té
s

D
ES

 O
RG

A
N

IS
AT

IO
N

S 
ÉV

A
N

G
ÉL

IQ
U

ES
 A

U
X 

FI
G

U
RE

S 
TH

ÉR
A

PE
U

TI
Q

U
ES

 E
N

 A
M

A
ZO

N
IE

 B
RÉ

SI
LI

EN
N

E

chamanique  » (Amselle, 2014), liée principalement à la prise de 
l’ayahuasca, cette plante psychotrope utilisée par certains cha-
manes amazoniens dans des contextes rituels précis (Colpron, 
2009), mais dont l’expérimentation attire de plus en plus d’Occi-
dentaux (Losonczy et Mesturini Cappo, 2011). En parallèle, ma 
collègue Katherine  Radecki (voir cet ouvrage) décida de se 
concentrer sur l’imaginaire entourant les cours d’eau et les entités  
y évoluant. En s’intéressant plus spécifiquement aux discours 
mythologiques à propos des animaux aquatiques (comme le boto 
encantado ou le cobra grande), il s’agissait d’analyser différents 
récits, semblant s’être peu modifiés suite à la christianisation des 
populations (Hoefle, 2009), mais ayant au contraire intégrés des 
éléments modernes (Galeano, 2009). De mon côté, je souhaitais 
me pencher sur l’un des facteurs majeurs de ces grandes transfor-
mations religieuses : l’essor des mouvements évangéliques.

Implanté depuis le XIXe siècle suite aux diverses vagues d’im-
migrations européennes, le protestantisme s’est en effet profon-
dément diversifié au Brésil en l’espace d’un siècle et demi (Mariano, 
1999). Face à la pléthore de groupes s’inscrivant dans des généa-
logies variées, historiens et sociologues des religions ont déve-
loppé des typologies pour classifier ce grand ensemble (voir par 
exemple Martin, 1990 ou Freston, 2001). Aujourd’hui, on dis-
tingue ainsi trois branches principales : 

1) Le « protestantisme historique », composé des dénomina-
tions les plus anciennes, comme le luthéranisme ou le calvinisme ;

2) La branche du « pentecôtisme », dont l’une des organisa-
tions la plus emblématique est l’Assembleia de Deus (l’Assemblée 
de Dieu), fondée en 1911 à Belém par deux missionnaires suédois 
en provenance des États-Unis (Corten, 1999). Cette branche, qui 
accorde une grande importance à la figure du Saint-Esprit, se 
caractérise par une pratique nettement plus émotionnelle, basée 
en outre sur la conversion du croyant ;

3) Dans les années 1970, cette deuxième ramification a donné 
naissance à ce que l’on qualifie enfin de «  néo-pentecôtisme  »  : 
des groupes largement inspirés des télévangéliques nord-améri-
cains qui s’affranchissent notamment de l’austérité morale et 
économique des mouvements pentecôtistes classiques, à l’image 
de l’Igreja Universal do Reino de Deus (l’Église universelle du 
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Royaume de Dieu) fondée à Rio de Janeiro en 1977 (Corten, 
Dozon et Oro, 2003).

Pour être plus proches des réalités locales, certains chercheurs 
choisissent cependant de reprendre la catégorie «  évangélique  » 
utilisée par les pratiquants eux-mêmes pour s’autodésigner (voir 
la synthèse de Fath, 2004). Après une mise au point sur les vifs 
débats suscités parmi les spécialistes autour de cette posture, ce 
fut par exemple le choix retenu par Véronique Boyer (2008). Pour 
l’anthropologue, qui a construit ses analyses à partir d’une longue 
ethnographie en Amazonie brésilienne, cette catégorie a en effet 
un double mérite : correspondre aux discours locaux, puisque les 
pratiquants s’appellent eux-mêmes ainsi en faisant fi des typolo-
gies savantes, et dépasser ces catégories perçues comme trop 
idéales-typiques, c’est-à-dire sans réel ancrage avec le terrain. Ses 
observations empiriques montrent effectivement que dans la 
pratique, peu de distinctions sont faites entre les groupes « pen-
tecôtistes » et les groupes « néo-pentecôtistes ». Au contraire, les 
pratiquants, qui se reconnaissent surtout comme « évangéliques » 
ou « crentes » (croyants), mettent plutôt en avant l’unité de leur foi 
et leur distinction d’avec le catholicisme, quel que soit leur groupe 
d’appartenance. Les différences entre les multiples offres d’atta-
chement organisationnel se pensent plutôt, pour la chercheure, 
autour de deux axes  : l’orientation rituelle et la spécificité reli-
gieuse des Églises2, « certaines insistant surtout sur leur connais-
sance du message biblique, d’autres invoquant davantage leur 
excellence à délivrer les humains des forces démoniaques » (2008 : 
13) et les signes extérieurs d’appartenance religieuse, avec des 
Églises qui d’un côté «  adoptent un strict code vestimentaire et 
condamnent les activités profanes comme la danse et le sport » 
(2008  : 13) et de l’autre «  celles qui prônent un “libéralisme” 
presque total » (2008 : 13). Ne voulant me limiter ni à la première 
ni à la deuxième branche du «  pentecôtisme  » et ne sachant 
concrètement pas quelles dénominations j’allais rencontrer sur le 

2. Dans cette contribution, j’adopte la convention classique entre 
« Église » avec une majuscule, désignant l’institution et « église » avec une 
minuscule, renvoyant au bâtiment.
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terrain, je choisis également de m’intéresser aux individus et aux 
groupes « évangéliques ».

Les très nombreuses recherches (voir la synthèse de Boyer, 
2005) ont bien montré comment l’essor de ces mouvements a 
non seulement remis en question l’hégémonie du catholicisme 
au Brésil, mais a aussi redistribué les rapports de forces politiques, 
tant locaux que nationaux. Pour l’historien Richard Marin (2011), 
l’entrée en politique de pasteurs évangéliques et l’identification 
de certains leaders à ces mouvements ont ainsi entièrement 
redessiné les frontières des champs religieux et politique. Néan-
moins, si les conséquences de l’essor évangélique ont bien été 
mises en lumière, ses modalités ont quant à elles fait l’objet d’un 
nombre plus limité d’études, de surcroît concernant le territoire 
amazonien. L’une des rares recherches à s’être intéressée en pro-
fondeur aux mécanismes de développement et d’implantation 
des Églises évangéliques en Amazonie fut celle, déjà mentionnée, 
de Véronique  Boyer (2008). Suite à différents séjours s’échelon-
nant sur une période d’une dizaine d’années, la chercheure effec-
tua en effet une ethnographie multisituée sur l’ensemble des sept 
États que compte la région administrative du nord du Brésil. De 
ses données, elle remarqua que l’expansion des mouvements 
évangéliques était très largement sous-tendue par les migrations 
de ceux qu’elle appelle les « évangélistes », « ces petits prédica-
teurs  [qui vouent]  leur existence à la propagation du message 
religieux et non à l’administration quotidienne d’une congréga-
tion  » (2008  : 16). Par leurs fréquents déplacements à la fois en 
milieux urbain et rural, ce serait bien eux qui assureraient une 
présence quasi continue du message évangélique, tout en don-
nant corps aux réseaux organisationnels. De plus, en se déplaçant 
sans cesse comme la majorité de la population, ils incarneraient 
«  les contradictions, les enfermements, les errances, mais aussi 
d’une certaine façon l’espoir d’un changement et peut-être d’une 
réussite matérielle » (2008 : 17).

Me situant dans cette problématique, je désirais également 
enquêter lors de mon séjour sur ces modalités de développement 
des groupes évangéliques. Mon projet s’articulait plus particuliè-
rement autour de trois sous-objectifs. Premièrement, je souhaitais 
continuer à documenter, à partir des cas rencontrés, l’implanta-
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tion des groupes évangéliques tant en milieu urbain que rural. 
Dans cette optique, j’avais l’intention de rencontrer différentes 
organisations pour retracer l’historique et les stratégies liées à 
leur développement, local ou régional. Deuxièmement, il me 
semblait intéressant d’éclairer les relations entre les différents 
groupes d’appartenances catholique et évangélique, au moins 
dans les communautés rurales plus petites. Ne sachant pas à 
l’avance si chaque communauté visitée avait effectivement la 
présence d’une Église évangélique sur son territoire, j’aurais en 
outre pu examiner, dans cette perspective, les positionnements 
des individus en cas d’installation, chez eux, d’un groupe de cren-
tes. Troisièmement, les études ayant bien montré la mobilité des 
prédicateurs, pasteurs et pratiquants, il me semblait donc pos-
sible de cartographier les réseaux évangéliques régionaux. Ce 
dernier objectif était également motivé par ma volonté de contri-
buer à une réflexion plus générale sur les migrations et l’occupa-
tion du territoire, thématique de recherche partagée par plusieurs 
de mes collègues étudiants.

2.   Absence  et  blessure  :  les  surprises    
du  terrain

Cependant, la réalité du terrain m’a finalement poussé à réo-
rienter progressivement mon objet d’analyse. Deux facteurs y ont 
plus particulièrement contribué  : la disparité quantitative de la 
présence évangélique sur les différents sites visités, d’une part, et 
la santé précaire de certains membres du groupe, en premier lieu 
de moi-même, d’autre part.

Les conditions d’accès à des individus et des groupes évangé-
liques furent en effet assez différentes entre la première partie de 
notre séjour et la seconde. Dans les trois premiers sites de notre 
parcours, la présence évangélique fut suffisante pour me per-
mettre d’appliquer mes stratégies d’enquête. À Belém, point de 
départ de notre programme, où je suis resté en tout une semaine, 
j’ai ainsi pu approcher le phénomène évangélique sous plusieurs 
angles. Tout d’abord, je pris contact avec deux groupes localisés 
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dans le centre historique de la ville, là où nous résidions : l’Assem-
bleia de Deus, dont l’un des nombreux locaux se situait juste en 
face de notre hôtel, et l’Igreja Universal do Reino de Deus, possé-
dant également un bâtiment à un coin de rue. Dans le premier 
groupe, je pus notamment réaliser une entrevue informelle avec 
la responsable du local. Entre autres thématiques abordées, nous 
revînmes sur les différentes activités liturgiques de l’Église ainsi 
que son implication dans le groupe, où elle s’occupait en somme 
de la mise en place du local avant et après les offices. N’ayant pas 
pu me donner d’informations sur l’historique de celui-ci, nous 
finîmes la discussion sur sa trajectoire spirituelle et les raisons 
l’ayant conduite à s’impliquer dans ce groupe particulier. À l’Igreja 
Universal do Reino de Deus, j’eus également l’occasion de récolter 
des renseignements intéressants. Outre la messe à laquelle nous 
avons participé avec ma collègue Marie Fonds, nous avons réalisé 
une longue entrevue avec une pratiquante, cette fois-ci respon-
sable de l’accueil des curieux et des nouveaux venus. Lors de cet 
entretien, nous revînmes surtout longuement sur son parcours de 
vie et sa conversion à l’évangélisme. Dans la capitale de l’État, je 
pus par ailleurs m’entretenir avec une dizaine de personnes et 
recueillir autant de témoignages et de points de vue complémen-
taires. Avec Preto, membre de l’Assembleia de Deus, j’obtins par 
exemple quelques informations sur le paysage religieux de l’île de 
Combu, où il résidait avec sa famille, présentant une large offre 
religieuse entre l’Église catholique et trois groupes évangéliques 
implantés depuis une trentaine d’années. Avec Naia, qui tenait un 
stand de pastéis (pâtisseries) au Ver-o-peso, le fameux marché de 
la ville, je récoltai le témoignage d’une catholique pratiquante 
non hostile envers l’évangélisation de la région. À l’inverse, avec 
Simone, se déclarant également catholique pratiquante, j’eus la 
position contraire : beaucoup plus critique envers l’évangélisation 
de l’Amazonie, cette dernière reprochait essentiellement aux 
groupes de s’enrichir sur le dos des plus pauvres et d’acculturer les 
populations, rompant avec des pratiques jugées ancestrales, 
comme l’utilisation de plantes médicinales.

Bien que sur place pour une période de temps plus courte, 
trois jours seulement, je glanai également des informations com-
plémentaires à Santarém, la deuxième étape de notre itinéraire. 
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Comme à Belém, j’eus d’abord l’occasion de constater la très forte 
implantation des multiples Églises évangéliques, quadrillant véri-
tablement le paysage urbain. Là-bas, je cherchai surtout à rencon-
trer des prédicateurs et des pasteurs. Avec les premiers, j’aurais 
voulu connaître davantage leurs trajectoires personnelles, spiri-
tuelles, mais aussi géographiques. Avec les seconds, j’aurais aimé 
documenter en plus l’historique de leur congrégation. Grâce à ces 
deux types d’acteurs, je souhaitais enfin savoir s’ils avaient 
connaissance de la présence évangélique dans les différentes 
communautés rurales environnantes que nous allions, dans les 
prochains jours, visiter. J’espérai alors pouvoir commencer ma 
cartographie du réseau local. Malheureusement, je n’ai pu ren-
contrer ni prédicateur ni pasteur, les différentes églises que je 
repérais étant soit fermées à l’heure où je m’y présentais (naïve-
ment, l’après-midi), soit occupées uniquement par un ou deux 
fidèles, s’employant à l’entretien du bâtiment. À la place, j’en pro-
fitai donc pour visiter les commerces d’objets religieux de la ville. 
Dans le centre, j’ai ainsi passé quelques heures à discuter avec les 
deux jeunes vendeurs de l’un des commerces, particulièrement 
fourni en objets divers (statuettes de saints, bougies, encens, 
bijoux, livres, plantes médicinales, etc.). Se présentant comme 
catholiques peu pratiquants, ils me donnèrent leur avis sur les 
différentes religions présentes au Brésil et se trouvant, selon eux, 
également à Santarém (catholicisme, évangélisme, Candomblé, 
Umbanda, Santo Daime, Kardécisme). Si je n’en appris pas plus sur 
les stratégies organisationnelles des groupes évangéliques, les 
discussions eurent au moins l’intérêt d’esquisser, à partir de ces 
deux points de vue personnels, certaines représentations catho-
liques entourant les autres traditions religieuses brésiliennes.

Mes trois sous-objectifs de départ purent être véritablement 
explorés à Ipaupixuna, troisième étape de notre parcours, mais 
première communauté rurale visitée. La situation religieuse y était 
en effet très intéressante  : sur les 380  personnes environ que 
comptait la communauté, presque la moitié (170 personnes selon 
les estimations des habitants) se disait crentes. Sur place, deux 
Églises cohabitaient : l’Église catholique, dont le petit bâtiment en 
bois se trouvait à l’entrée de la communauté (voir illustration 
nº  13) et l’Assembleia de Deus, dont le bâtiment flambant neuf 
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était situé à quelques centaines de mètres, sur les hauteurs du 
village (voir illustration nº 14). Là, je pus d’abord rentrer enfin en 
contact avec un pasteur. Au cours de l’entrevue informelle réali-
sée, j’en appris un peu plus sur l’historique de l’organisation, 
implantée localement depuis les années 1970 suite à l’action d’un 
prédicateur. En 2013, grâce à une collecte de fonds de la part des 
habitants et une participation de l’Assemblée, le bâtiment fut 
entièrement rénové, présentant aujourd’hui tout le confort néces-
saire à l’office (système de son, écrans et air conditionné notam-
ment). Avec le pasteur, nous revînmes également sur sa trajectoire 
personnelle, des raisons l’ayant conduit à se convertir au choix de 
devenir officiant. Surtout, résidant dans un quilombola voisin et 
s’occupant de trois congrégations sises dans des communautés 
environnantes, je pus commencer à dessiner le réseau évangé-
lique local. Si la littérature ethnographique a parfois relevé des cas 
de tensions profondes entre catholiques et évangéliques au sein 
d’une même communauté (voir par exemple Boyer, 2008 : 41-67), 
à Ipaupixuna, la situation semblait être toute autre. Pour Enrique, 
adolescent d’une quinzaine d’années, les relations entre catho-
liques et crentes étaient au contraire jugées comme bonnes, les 
deux groupes s’entraidant régulièrement dans diverses situations 
quotidiennes. À partir des différentes discussions réalisées avec 
les habitants se revendiquant évangéliques, je pus également 
esquisser une autre réalité, appréhendée jusque-là uniquement 
avec le témoignage de Preto, à l’île de Combu (Belém)  : la sou-
plesse des affiliations chez certains pratiquants entre l’Église 
catholique et un groupe évangélique. Différents crentes interro-
gés se qualifiaient en effet à la fois d’évangéliques et de catho-
liques, se représentant leur conversion à l’évangélisme non pas 
comme une rupture avec le catholicisme, mais comme une ouver-
ture à une autre façon de pratiquer. Selon eux, les différences 
entre l’Église catholique et l’Assembleia de Deus – puisqu’il s’agis-
sait d’individus affiliés à cette organisation précise – s’articulaient 
juste autour de la « privation », qu’ils s’imposaient aléatoirement : 
les évangéliques ne devant ni faire la fête, ni boire d’alcool, ni 
jouer au football, ni s’habiller avec indécence. Pour le reste, « c’est 
le même Dieu » a confié plusieurs fois Preto et les autres, justifiant 
ainsi leur fréquentation à des offices évangéliques et catholiques.
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Si jusque-là j’avais pu profiter de la répartition des groupes 
évangéliques davantage présents en milieu urbain (Boyer, 2008 : 
33-36)3 et fus plutôt chanceux de la situation religieuse à Ipau-
pixuna, les choses furent sensiblement différentes dans la seconde 
partie de notre séjour. À Aracampina, seconde communauté 
rurale visitée, située sur le bord de l’Amazone, une seule personne 
m’a été identifiée comme étant évangélique par les habitants 
interrogés. Malheureusement, je ne pus la rencontrer puisque 
cette dernière, comme l’écrasante majorité des adultes, vivait et 
travaillait lors de la saison des pluies sur les terres non inondables, 
à quelques kilomètres de là, et qu’il m’était difficile matérielle-
ment de quitter le groupe. À la place, je récoltai les témoignages 
de quelques résidents qui me livrèrent leur avis sur l’évangélisa-
tion de la région et les différences entre catholiques et crentes. 
Pour Boa, ancien pêcheur d’une soixante-dizaine d’années, l’évan-
gélisation était par exemple perçue comme plutôt positive, les 
groupes évangéliques promouvant pour lui des valeurs saines 
(non-consommation d’alcool et de drogues, notamment). À 
Monte Alegre, troisième ville de notre itinéraire, malgré la forte 
implantation de groupes évangéliques, ma santé m’empêcha 
d’enquêter comme il le sera expliqué ci-après. À Vila Franca enfin, 
dernière communauté rurale visitée, la situation ressemblait à 
celle de Aracampina. Sur les 70 familles environ que comptait la 
communauté selon les estimations données par les habitants, 
seulement trois d’entre elles étaient considérées comme évangé-
liques (baptistes, plus exactement). Sur les cinq jours passés à Vila 
Franca, j’ai cherché en vain à rencontrer ces trois familles. J’appris 
à la fin de notre visite que l’une d’elles était à Santarém la semaine 
de notre venue, mais qu’elle serait de retour la suivante. Ayant un 
itinéraire peu modifiable, je ne pus malheureusement rester pour 
les rencontrer. Par ailleurs, à l’inverse d’Ipaupixuna, l’emplacement 
qui leur servait de lieu de culte, à la périphérie du village, était très 

3. Comme le note Véronique Boyer (2008  : 33-36), dans le cas de 
l’Amazonie brésilienne, il ne faudrait pas conclure en une répartition 
évangélique se faisant uniquement au profit des villes. Au contraire, à 
partir de l’analyse des différents recensements, croisés avec des travaux en 
géographie humaine, la chercheuse conclut que dans certaines zones, la 
présence évangélique est davantage importante en milieu rural.
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modeste comparé à la magnifique église catholique de la com-
munauté, fort ancienne (voir illustration nº 15). Ici, il ne s’agissait 
en effet que de deux petites structures en bois formant deux toits 
pour protéger l’auditoire (voir illustration nº 16).

En parallèle, la santé précaire de certains membres du groupe, 
dont ma collègue Marie Fonds et moi-même, a été le second fac-
teur ayant contribué à la reformulation de mon objet au cours du 
voyage. À Ipaupixuna, lors d’une belle après-midi consacrée à se 
baigner dans l’igarapé (le bras peu profond d’une rivière) avec des 
enfants et des adolescents du village, je me suis en effet foulé la 
cheville lors d’une mauvaise réception en sautant dans l’eau. Le 
lendemain, comme mon pied me faisait souffrir, le cacique (le 
chef ) de la communauté et l’un des enseignants m’ont proposé 
de me faire masser par l’agente indígena de saúde (l’agent indi-
gène de santé), également puxador. Construit à partir du verbe 
portugais « puxar » – « tirer » en français –, ce terme désigne les 
praticiens «  tirant  » et manipulant le corps, sorte de chiroprac-
teurs, comme il le sera plus spécifiquement détaillé dans la troi-
sième section du texte. Si cette rencontre ne fut pas la première 
d’un membre du groupe avec ce type de thérapeute, elle fut pour 
moi le début d’une lente redéfinition de mon enquête. Dans les 
autres communautés visitées, Marie  Fonds et moi-même avons 
donc commencé à rencontrer tous les praticiens de santé dispo-
nibles. Au départ, il s’agissait surtout de soulager nos maux res-
pectifs, puisque ma collègue était victime d’une infection de 
l’oreille et que je souffrais toujours de ma cheville foulée. À Ara-
campina et Vila Franca, il s’agissait également d’une alternative 
face à l’absence de groupes évangéliques et de personnes étant 
identifiées comme pajé (dans ce dernier cas néanmoins, l’absence 
de pajé dans les sites visités fut une riche source de réflexions 
pour ma collègue, comme l’atteste sa contribution).

C’est à Monte Alegre, alors que j’étais dans l’impossibilité d’ar-
penter la ville, entre mon pied douloureux et une infection intesti-
nale, que je pris vraiment conscience de l’émergence de ce nouveau 
thème. En confrontant nos notes de terrain respectives, Marie Fonds 
et moi-même réalisâmes que nous avions rencontré à chacune des 
étapes de notre séjour un ou plusieurs thérapeutes. Dès le début de 
l’enquête collective à Santarém, cette dernière avait accompagné 

Licence accordée à Nicolas Boissière  boissiere_nico@msn.com - ip:23.233.194.200



259

Caroline Bélanger, une étudiante du groupe qui souffrait d’un fort 
mal de dos, chez une puxadora qu’un membre de l’équipage de 
notre bateau lui avait conseillé. À Ipaupixuna, j’avais été mis en 
contact avec le jeune agent de santé et puxador suite à ma blessure, 
avec lequel nous réalisâmes une entrevue conjointe. À Aracampina, 
nous avions réalisé une entrevue et une consultation collective 
(avec cinq autres membres du groupe) avec Sandra, la puxadora de 
la communauté. Un nouvel objet d’étude avait donc pris forme 
dans nos deux enquêtes respectives.

Au cours de notre séjour, nous avons finalement pu entrevoir 
un portrait assez précis de l’offre thérapeutique dans les différents 
sites visités. Notre méthode d’enquête s’articulait toujours en 
deux temps. D’abord, nous procédions à une entrevue conjointe 
avec les praticiens où nous leur présentions nos intérêts d’étude 
et les questionnions sur leurs parcours et leurs pratiques. Ensuite, 
sur le modèle de la «  participation observante  » (Soulé, 2007), 
nous réalisions des consultations où au moins l’un de nous deux 
était dans la position du patient. Lors des premières consultations, 
il s’agissait avant tout, comme je l’ai esquissé plus haut, de 
répondre à nos besoins thérapeutiques, à commencer par ma 
foulure à la cheville. Une fois ce nouveau thème véritablement 
formulé, cette posture très impliquée nous semblait également la 
meilleure au regard de nos conditions d’enquête. Comme nous 
restions peu de temps dans les sites visités, nous n’avions en effet 
pas la possibilité de négocier notre place sur le terrain et d’obser-
ver les praticiens avec d’autres patients. Pour compléter ces don-
nées, nous nous sommes par ailleurs appuyés sur les témoignages 
de celles et ceux qui, dans notre groupe, avaient également fait 
l’expérience d’une consultation.

Ensemble, nous dégageâmes trois objectifs de recherche prin-
cipaux. Premièrement, face à la diversité de l’offre thérapeutique, 
nous souhaitions dresser une typologie des différents praticiens 
en dégageant à chaque fois leurs spécificités. Deuxièmement, 
nous avions à cœur de documenter leurs pratiques de soins res-
pectives. Troisièmement, il nous semblait enfin important de 
retracer leurs parcours de vie, en mettant bien sûr l’emphase sur 
leurs trajectoires thérapeutiques. Durant notre séjour, nous avons 
ainsi pu rencontrer trois puxadores (une à Santarém, un à Ipau-
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pixuna et une à Aracampina), deux agentes indígena de saúde (à 
Ipaupixuna et à Vila Franca), un benzedor (à Monte Alegre) et un 
pajé (rencontré par Marie  Fonds à Santarém). Tout au long de 
l’enquête, nous revînmes également avec nos interlocuteurs sur 
d’autres ressources thérapeutiques, allant des «  bateaux-hôpi-
taux » aux groupes de femmes mettant en place des ateliers d’uti-
lisation de plantes médicinales (comme ce fut le cas à Aracampina 
où nous rencontrions l’une d’elles et à Vila Franca).

3.   D’un  objet  à  l’autre  :  la  guérison

Pour conclure ce retour réflexif sur l’élaboration de mon 
enquête et après être revenu sur la construction de l’étude avant 
le terrain ainsi que sur sa redéfinition pendant le terrain, je souhai-
terais à présent développer une réflexion ayant émergé après le 
terrain. Malgré l’apparente différence entre ces deux objets – 
l’évangélisation d’une part, les figures thérapeutiques de l’autre 
– un fil conducteur très important dans les expériences quoti-
diennes locales les relie finalement  : la guérison. Du côté des 
pratiques de santé, la relation est évidente : les patients font appel 
à ces différentes figures thérapeutiques dans l’optique de se soi-
gner, de guérir leur corps et leur âme malade. La relation l’est à 
priori moins du côté du thème de l’évangélisation. Pourtant, 
comme nous le verrons à partir de quelques exemples, la guéri-
son est également une thématique majeure dans les expériences 
religieuses des crentes : elle se situe en effet à la fois au cœur de la 
conversion de beaucoup de membres, mais également des pra-
tiques rituelles.

L’offre thérapeutique dans les différents sites visités se com-
pose ainsi d’une pluralité de ressources disponibles où trois pôles 
se distinguent. Tout d’abord, l’on retrouve des institutions et des 
soignants que l’on peut ranger du côté de la biomédecine. Comme 
l’ont bien analysé Jairnilson Paim et ses collègues (2011), le sys-
tème de santé biomédical brésilien se divise en trois secteurs : le 
secteur public, financé et géré par l’État fédéral, les différents États 
et les municipalités  ; le secteur privé, regroupant lui-même des 
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institutions à but lucratif (hôpitaux et cliniques privées par 
exemple) et des organisations à but non lucratif (associations et 
organisations non gouvernementales)  ; et le secteur des assu-
rances privées, qui complètent l’accès aux soins par de multiples 
offres tarifées. Pour ces chercheurs spécialisés en santé publique, 
le fort processus de décentralisation de l’État opéré dans les 
années 1990 a néanmoins eu un impact très fort sur ce système. 
Deux conséquences plus particulières en découlent. Première-
ment, face au désengagement financier de l’État, le système de 
santé privé lucratif tend à s’imposer de plus en plus. Deuxième-
ment, le transfert des responsabilités du fédéral aux États et aux 
municipalités est venu accentuer encore davantage les profondes 
disparités géographiques, tant entre le nord et le sud du pays 
qu’entre les localités entre elles. Mes observations et les témoi-
gnages récoltés dans la région de Santarém l’illustrent. Si les deux 
villes visitées (Santarém et Monte Alegre) possédaient en effet 
chacune un hôpital public, la situation était beaucoup plus dispa-
rate dans les trois communautés rurales qui nous ont accueillis. 
Pour Luis, auxiliaire-infirmier à Vila Franca, la situation locale était 
d’abord jugée comme étant « plutôt chanceuse ». Ce dernier était 
responsable du poste de saúde (le poste de santé) de la commu-
nauté, dans lequel il recevait en consultation du lundi au ven-
dredi, de 8  h à 14  h. D’après lui, cette infrastructure possédait 
suffisamment de médicaments de première nécessité pour traiter 
les problèmes mineurs. Lorsqu’il était confronté à des ennuis de 
santé plus importants, il conseillait néanmoins de se rendre à 
l’hôpital de Santarém, situé à seulement une heure de bateau. À 
Ipaupixuna cependant, bien que la communauté comptait aussi 
un agent de santé, il n’y avait pas de poste de saúde établi. Celui-ci 
recevait donc chez lui ou se déplaçait de maison en maison et, 
d’après son témoignage, ne possédait pas une grande ressource 
de médicaments. À Aracampina, les habitants n’avaient par contre 
accès à aucune ressource biomédicale, sauf une ou deux fois par 
an lorsqu’un « bateau-hôpital » venait à leur rencontre. En cas de 
problème de santé, ces derniers devaient donc se déplacer jusqu’à 
Santarém, à plusieurs heures de navigation.

Dans les années 1990, plusieurs initiatives gouvernementales 
ont par ailleurs institutionnalisé un programme capital dans le 
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paysage biomédical du pays  : l’établissement des agentes indí-
gena de saúde (pour un historique de ce programme, voir Diehl, 
Langdon et Dias-Scopel, 2012). L’objectif était clair : offrir une for-
mation de base à au moins une personne dans chaque commu-
nauté autochtone qui en ferait la demande dans l’optique 
d’endiguer maladies et épidémies. L’enseignement, assez som-
maire, a été construit pour initier les futurs agents à diagnostiquer 
les symptômes récurrents des principaux maux et à administrer 
les médicaments nécessaires. À Ipaupixuna, c’était João, jeune 
homme d’une vingtaine d’années, qui assurait ce rôle en plus 
d’être, comme on l’a mentionné, le puxador de la communauté. 
Son choix de devenir l’agent de santé s’expliquait selon lui par son 
environnement familial. Enfant, il fut en effet profondément mar-
qué de voir son oncle, également puxador, soigner les membres 
de sa communauté. Lorsqu’il atteignit l’âge adulte, il n’hésita donc 
pas à bénéficier de cette formation pour pouvoir à son tour aider 
les habitants.

En parallèle de ces différentes ressources biomédicales, l’es-
pace thérapeutique amazonien regroupe également des tradipra-
ticiens possédant une expertise aussi bien sur les souffrances du 
corps physique que de l’âme. Les premiers que nous avons ren-
contrés au cours de notre enquête furent les puxadores, s’occu-
pant exclusivement du corps physique. Équivalents à des 
chiropracteurs, ces thérapeutes se spécialisent dans la manipula-
tion de la personne afin de soulager des problèmes articulaires, 
osseux ou musculaires, à l’image par exemple de ma cheville 
foulée. Nos discussions avec les puxadores rencontrés permirent 
d’esquisser deux modes d’apprentissage de ces techniques. Si 
João d’Ipaupixuna a appris son savoir de son oncle, Sandra, la 
puxadora d’Aracampina, s’est formée seule. Lors de notre entre-
vue, celle-ci nous raconta en effet comment, il y a six ans, elle 
commença son activité de thérapeute suite à sa rencontre avec 
un homme qui avait un problème au poignet. Sans dialoguer avec 
lui, elle sut exactement poser le bon diagnostic et comment faire 
pour le soigner, ce qu’elle fit d’instinct. Suite à cette première 
séance spontanée, elle continua à traiter les personnes venant la 
voir, forte de sa réputation grandissante. Sandra nous confia éga-
lement que depuis quelque temps, elle transmettait son savoir 
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thérapeutique à sa fille Natalia, âgée de 16  ans lorsque nous la 
rencontrions, l’aidant déjà dans ses consultations. En plus des mani-
pulations et pressions qu’ils exerçaient sur le corps, les puxadores 
rencontrés utilisaient différents baumes pour soulager les douleurs. 
Sandra nous expliqua ainsi comment elle confectionnait elle-même 
sa propre pommade, composée d’huile d’andiroba achetée, d’un 
banha da cascavel (sorte de beure de serpent à sonnette), de graisse 
d’agneau et de plantes médicinales de son jardin.

Au cours de notre enquête, Marie Fonds et moi-même avons 
rencontré un autre type de tradipraticiens, ne se spécialisant pas 
uniquement dans le traitement du corps physique : les benzedo-
res. Leur nom, construit à partir du verbe « benzer » (bénir), sou-
ligne bien leur spécificité thérapeutique  : guérir les maux 
physiques, psychiques et spirituels par le bénissement. À Monte 
Alegre, quelques membres de notre groupe procédèrent ainsi à 
une entrevue et à une consultation collective avec l’un d’entre 
eux, Raimundo. Âgé de 85  ans lorsque nous l’avons rencontré, 
Raimundo nous confia que pour lui ses capacités thérapeutiques 
étaient «  un don de Dieu  » qu’il possédait depuis sa naissance. 
Néanmoins, ce fut à l’âge de 12 ans qu’il commença à les mettre 
en pratique lorsqu’il reçut la visite d’une femme dont le mari était 
alcoolique. Se sentant habité par une force en lui, il prit alors la 
chemise de ce dernier pour la bénir. Dès que la femme rentra chez 
elle avec le vêtement béni, la dépendance à l’alcool de son mari 
prit fin. Son témoignage informait de son parcours de soignant. 
En effet, son savoir de guérisseur, qu’il qualifiait comme un « don », 
lui venait d’après lui directement de Dieu. Aussi, Raimundo ne 
reçut aucune initiation ou apprentissage d’un autre benzedor et 
disait travailler uniquement avec son instinct et son intuition. Son 
appartenance religieuse était en outre assez originale puisque ce 
dernier refusait de se positionner entre le catholicisme et l’évan-
gélisme, qualifiant son allégeance directement à Dieu. Les bénis-
sements qu’il formulait s’opéraient aussi bien pour des douleurs 
physiques que pour des maux psychiques ou spirituels. Selon lui, 
certains maux étaient la manifestation de mauvaises intentions 
d’autrui, qu’il pouvait cependant contrer grâce à sa force person-
nelle, ses prières et différents remèdes à base de plantes médici-
nales qu’il prescrivait. Ces mauvaises intentions se regroupaient 
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plus spécifiquement en deux catégories  : l’olho mau (le mauvais 
œil), désignant le sort dont on est victime, envoyé par une per-
sonne envieuse, jalouse et ayant la volonté de détruire et l’olho 
gordo (littéralement « l’œil gros »), renvoyant à un sort de moindre 
intensité, envoyé par une personne également envieuse et 
jalouse, mais n’ayant pas la volonté de détruire. Au cours de sa vie, 
Raimundo créa par ailleurs son propre système de classification 
des douleurs qu’il imputait à ces deux olhos. Pour lui, sept états de 
douleurs, allant des plus bénignes aux plus graves, se retrouvaient 
en effet. Ceux-ci se divisaient en deux groupes  : les douleurs 
frias (froides), pas ou peu graves, et les douleurs quentes (chaudes), 
plus graves. Comme l’a bien analysé l’anthropologue Émilie Stoll 
(2014), les traitements officiés par les benzedores s’inscrivent sou-
vent dans les règlements des conflits sorcellaires en complément 
de ceux mis en place par d’autres spécialistes. Leur pratique les 
rapproche ainsi de celle des « contre-sorciers » que l’on retrouve 
dans la littérature ethnologique (par exemple Favret-Saada, 2009 
ou Kessler-Bilthauer, 2013).

Ces deux premiers pôles dans l’espace thérapeutique – la bio-
médecine d’un côté et les tradipratiques et praticiens de l’autre – 
ne doivent néanmoins pas être perçus comme étanches l’un par 
rapport à l’autre. Au contraire, comme l’ont bien mis en lumière 
les recherches anthropologiques de Julie Laplante (2004) notam-
ment, ils s’entrecroisent et se recoupent dans les usages locaux. 
Par ailleurs, ils ne constituent pas non plus l’ensemble de l’offre 
thérapeutique. En Amazonie et plus largement au Brésil, les sys-
tèmes religieux contribuent également aux parcours et aux expé-
riences thérapeutiques des individus. Du catholicisme populaire 
aux cosmologies autochtones (Maués, 1990, 1995), en passant par 
les religions afro-brésiliennes (Boyer, 1993) ou le spiritisme kardé-
ciste (Aubrée et Laplantine, 1990), l’ensemble des religions pré-
sentes au Brésil proposent en effet des solutions thérapeutiques 
pour les corps et les âmes. Comme la littérature savante (voir la 
synthèse de Aubrée, 2006) et mes propres observations l’at-
testent, les organisations évangéliques n’en font pas exception. La 
guérison se trouve en effet à la fois au cœur des trajectoires spiri-
tuelles des crentes et de leurs ritualités.
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Dans sa riche ethnographie, Véronique  Boyer (2008  : 72-73) 
rapporte par exemple le témoignage de la conversion d’un habi-
tant de la ville de Marabá, dans l’État du Pará, suite à la guérison 
miraculeuse de son beau-frère :

«  Mon beau-frère est tombé d’en haut d’une maison. Il 
était très orgueilleux, il n’avait peur de rien. C’était un 
homme petit, un Cearense [d’un État du nordeste], colé-
reux, tout l’irritait. Alors il faisait sa maison, bien faite. Il est 
tombé de là-haut, il s’est déchiré la rate. Quand ma sœur a 
vu les tripes, quand elle a vu tous les boyaux (bagagem) de 
mon beau-frère hors de son corps, qui se balançaient sur 
les fondations, elle s’est préparée à l’emmener aux 
urgences de Serra Norte [...] Ma sœur a pleuré et, sur la 
route, elle a fait un vœu  : si son mari ne mourrait pas, si 
Jésus le sauvait de cette tragédie, elle serait crente et toute 
la maison allait être crente ! Quand ils sont arrivés à la gué-
rite [de l’hôpital], à Serra Norte, seulement les malades 
entraient... Elle n’est pas entrée, mais, tout de suite, le 
garde est venu lui donner une réponse : “Écoutez, madame, 
votre mari ne va pas mourir, il va vivre”. Alors elle a compris 
que c’était une bénédiction, parce qu’elle avait fait un 
vœu. Quand ils l’ont laissé le voir, elle a dit : “Écoute Valde-
miro, j’ai fait un vœu, que si tu ne mourrais pas, on serait 
tous crentes.” Alors il a dit : “C’est bon.” Alors elle est revenue 
à la maison dire comment ça s’était passé, ce qui arrivait. 
Elle a demandé tout de suite un culte et elle est devenue 
crente. » (Antonio Caxiado– Assemblée de Dieu– Santo 
Antonio– Marabá) 

Des témoignages similaires abondent dans la littérature eth-
nographique, tant en Amazonie qu’ailleurs au Brésil (voir la syn-
thèse proposée par Corten, Dozon et Pedro, 2003). Robert Crépeau 
(2012  : 318), travaillant avec les Kaingang du sud du pays, rap-
porte par exemple le tiraillement d’un de ses informateurs qui, 
après un accident cardio-vasculaire, partage son hésitation à 
devenir crente devant le pouvoir de guérison d’un des pasteurs 
locaux, reconnu comme véritable. Au cours de mes échanges sur 
le terrain, je pus également relever que la guérison était présen-
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tée dans les discours des évangéliques rencontrés comme un 
facteur clé de leur conversion. Ce fut par exemple le cas avec 
Rosangela, membre de l’Igreja Universal do Reino de Deus qui 
m’accueillit à Belém juste avant d’assister à l’office. Cette dernière 
me raconta en effet, dans un discours émotionnel bien rodé, com-
ment sa rencontre avec Dieu l’avait guérie de tous les vices de sa 
vie. C’est en devenant crente, en développant sa foi et en remet-
tant son salut à son pasteur qu’elle put se sortir de l’alcoolisme et 
d’un mariage violent, déclenchés par le « vide » qu’elle ressentait 
lorsque Dieu était absent de sa vie. En analysant les discours asso-
ciés à la «  guérison divine  » des membres de cette Église, 
André  Corten (1997) a bien montré comment ces témoignages, 
finement construits selon une narration graduelle, possèdent une 
double fonction : réécrire l’itinéraire de vie du croyant en l’articu-
lant autour de son entrée dans l’Église, marquant ainsi une sorte 
« d’obéissance » envers elle, tout en devenant un modèle attractif 
pour les autres. Dans un contexte très différent – la Suisse romande 
– les sociologues Christophe Monnot et Philippe Gonzalez (2011) 
ont en outre bien mis en lumière l’insertion de ces témoignages 
de guérison dans les ritualités de différentes Églises évangéliques. 
En créant des espaces de paroles où les fidèles viennent partager 
le récit de leur guérison, souvent perçue comme miraculeuse, le 
témoignage acquiert en plus une capacité structurante pour la 
communauté, rassemblée autour de la puissance de guérir du 
groupe. Si je n’ai pas personnellement été témoin de ce genre de 
mises en scène de la parole des croyants, j’ai néanmoins égale-
ment pu noter la place importante de la thématique de la guéri-
son dans les différents offices auxquels j’ai assisté.

À Ipaupixuna par exemple, lors du culte du dimanche matin 
auquel j’ai participé, l’une des plus longues séquences rituelles de 
l’office a ainsi consisté en un long prêche du pasteur sur ce thème. 
Pendant une vingtaine de minutes, celui-ci expliqua à l’auditoire 
comment une crente d’une communauté voisine, en se remettant 
entièrement à Jésus, avait pu guérir de tous les troubles qui enta-
chaient son existence (entre autres une mauvaise santé et des 
violences conjugales). Comme l’a remarqué Marion Aubrée (2003), 
et comme le laissait entendre le témoignage de Rosangela, les 
maux traités ne concernent effectivement pas simplement l’as-
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pect physique. Certains groupes évangéliques prétendent non 
seulement guérir des maladies physiques parfois très graves 
comme des cancers, mais également des maux psychiques et 
sociaux, comme la dépression ou la dépendance. Durant l’office 
de l’Igreja Universal do Reino de Deus à Belém, l’une des séquences 
rituelles était particulièrement évocatrice à ce propos. Pendant 
environ cinq minutes, le pasteur projeta à l’auditoire un court film 
mettant en scène un ange gardien combattant des démons, 
incarnant en fait les différents maux que vivait une croyante, 
comme il le fut expliqué ensuite.

Conclusion

Dans cette contribution revenant sur mon expérience person-
nelle dans cette enquête collective ayant mené une vingtaine de 
participants à vivre au rythme des eaux amazoniennes, je me suis 
attaché à éclairer la redéfinition de mon objet d’étude au cours du 
terrain. Souhaitant au départ analyser l’évangélisation de la 
région, principalement à partir des modalités d’implantation 
locale des organisations évangéliques, mon projet a finalement 
documenté l’offre de soins dans les sites visités, en se concentrant 
surtout sur les différentes figures thérapeutiques rencontrées 
(agentes indígena de saúde, puxadores, benzedores). Deux facteurs 
ont contribué à ce remodelage. D’une part, la disparité dans la 
répartition évangélique sur les sites enquêtés me poussa, là où les 
évangéliques étaient absents, à développer d’autres intérêts 
d’étude. D’autre part, mes petits ennuis de santé personnels (fou-
lure à la cheville et infection intestinale) me mirent dès le début 
de l’enquête en contact avec ces thérapeutes, ce qui développa 
ma curiosité tout au long du terrain. Les nombreux échanges avec 
ma collègue Marie Fonds encouragèrent en outre cette redéfinition 
de l’objet puisque cette dernière était confrontée aux mêmes  
expériences que moi (absence de pajés dans les sites visités et 
problèmes de santé).

Ce n’est qu’après le terrain, en relisant l’ensemble de mes don-
nées ethnographiques, que je pus me rendre compte du lien 
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sous-jacent entre ces deux objets  : la guérison. Au cours de ces 
quelques semaines d’enquête, j’ai ainsi pu entrevoir un portrait de 
l’espace thérapeutique dans les sites visités, se composant d’abord 
de différentes ressources biomédicales (hôpitaux, postes de santé, 
infirmiers et agents de santé). Pour combler notamment les 
manques de ce système de santé biomédical largement sous-
développé en Amazonie (Saillant, 2001), les populations ont éga-
lement recours à différents tradipraticiens. Lors de mon enquête, 
j’en ai rencontré deux types  : les puxadores, spécialistes dans la 
manipulation du corps physique, et les benzedores, dont les 
réponses thérapeutiques, basées sur les bénissements qu’ils pro-
diguent, sont plus holistiques et traitent aussi bien les douleurs 
physiques que psychiques ou spirituelles. Les systèmes religieux 
présents au Brésil prétendent enfin eux aussi pouvoir soulager les 
populations. Le cas des mouvements évangéliques est particuliè-
rement saisissant puisque la guérison se retrouve à la fois au cœur 
de la conversion de beaucoup de ses membres et est intégrée 
dans les pratiques rituelles des groupes. Au final, mon enquête a 
donc pu laisser entrevoir que l’émergence de ces nouvelles formes 
de protestantisme est venue non seulement remettre en question 
l’hégémonie catholique dans le champ religieux brésilien, mais a 
aussi profondément diversifié l’offre thérapeutique proposée aux 
populations.
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