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Langue, mythes, chamanisme — une vieille histoire:
représentations du passé et du contact interethnique dans I'occident équatorien

Montserrat VENTURA | OLLER

Résumé

Cet article révele comment les Tsachila intégrent le passé,
I'histoire de la colonisation et le contact interethnique dans
leur univers culturel. Aprés un survol des éléments linguis-
tiques concernant la conceptualisation du passé, et une
bréve introduction historique portant sur I'ethnogenése colo-
niale qui donna lieu & leur identité contemporaine, on aborde,
de maniére forcément sommaire, les domaines de la mytho-
logie et du chamanisme. Cela va nous mener a la conclusion,
qui n'est pour l'instant qu‘une hypothése, que les Tsachila
n'intégrent pas les processus historiques de maniere linéaire
et que, bien au contraire, ils octroient plus d'importance au
rapport qui s'établit entre les protagonistes des événements
qu’a I'événement méme. Autrement-dit, ce sont les rapports
interethniques, constituants inhérents & leur identité, qui
marquent leur interprétation de I'histoire. Leurs rapports ne
sont pas congus de maniére manichéenne, d'oli une certaine
ambiguité vis-a-vis des blancs, des noirs et des ethnies envi-
ronnantes grice auxquelles ou malgré lesquelles ils ont
construit leur passé et leur présent collectif.

Un des premiers soucis lorsqu’on débute une étude
sur une société tropicale est le sentiment de se
trouver face a ce que naguére Lévi-Strauss nomma
sociétés froides. L'énorme difficulté éprouvée a enre-
gistrer des données du passé, que ce soit du passé
collectif ou familial, pose depuis le début du travail sur
le terrain une des questions fondamentales de la
démarche ethnologique. Comment relier des données
si hétérodoxes provenant des archives coloniales d'un
c6té, et de I'autre, des bribes qu’en prenant:un grand
risque méthodologique on peut tirer du lexique, des
mythes ou du chamanisme ?

Les pages qui suivent seront consacrées a exposer
comment les Tsachila intégrent le passé, ['histoire
de la colonisation et le contact interethnique dans
leur univers culturel. Aprés un survol des éléments
linguistiques concernant la conceptualisation du
passé, et une bréve introduction historique portant
sur I'ethnogeneése coloniale qui donna lieu a leur iden-
tité contemporaine, on abordera de maniére forcé-
ment sommaire les domaines de la mythologie et du
chamanisme. Cela va nous mener a la conclusion, qui
n‘est pour l'instant qu'une hypothése, que les
Tsachila n’intégrent pas les processus historiques de
maniére linéaire et que; bien au contraire, ils octroient
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plus d'importance au rapport qui s'établit entre les
protagonistes des événements qu'a l'événement
méme. Autrement dit, ce sont les rapports inter-
ethniques, constituants inhérents a leur identité, qui
marquent leur interprétation de 'histoire. Des rapports
qui ne sont pas congus de maniére manichéenne,
d'ol une certaine ambiguité vis-a-vis des blancs, des
noirs et des ethnies environnantes grace auxquelles
ou malgré lesquelles ils ont construit leur passé et leur
présent collectif.

La langue et le passé

Les Tsachila ne sont pas attachés a leur passé
de maniére explicite. La langue méme a du mal
a exprimer le passé non vécu du parlant. Comme |'a
remarqué DickinsoN {1997), le tsafiki, la langue des
Tsachila, pousse trés loin son caractere évidentiel.
La nécessité de préciser le rapport du parlant aux évé-
nements et aux acteurs des événements rapportés
moyennant des marqueurs linguistiques, empéche
I'identification des Tsachila & des ancétres géné-
riques. Tous les récits remontant au-dela des grands-
parents doivent étre accompagnés du «un tel a dit
qgu‘un tel a dit que» ou en dernier terme «on dit.que»,
mais ils ne pourront jamais affirmer «nous les Tsachila
on s’habillait ainsi» ou «jadis nous habitions a tel
endroit». Tout est relié en partie avec une concep-
tualisation du temps et de I'espace également trés
nuancée dans la vie quotidienne. En effet, si les
notions d’espace et de temps chez les Tsachila sont
trés précises quand il s'agit d'un temps présent ou
immédiat (hier, demain) et d'un espace proche (ici, les
alentours), cette congcrétisation s'évanouit lorsqu’on
doit évoquer des endroits ou des époques lointaines
ou non connues. Par ailleurs, le mot tsafiki pansika
signifie «immense». Il a comme racine pansi, qui
signifie «joyeux, content, calme». A partir du méme
radical, les Tsachila construisent le verbe «oublier»
{pansino) et les adverbes «peut-étre», «quelque
temps» et «soudain» (pansile). De ces corrélations
linguistiques, on peut facilement tirer une vision du
monde ol la perte de la ' mémoire, I'oubli (pansi) et
I'indétermination du temps {(pansile}, sont mis au
méme niveau que l'indétermination de |'espace
(pansika). Cela méne a une conceptualisation laxe du
temps et de I'espace lointains. Or, cette corrélation,
a elle seule, serait sans doute trop facile et risquée,
mais elle devient plausible si I'on regarde d‘autres
aspects de cette culture amérindienne.



64

Les Tsachila les plus 8gés éprouvent un grand plaisir
a raconter leur enfance, et, étant donné les transfor-
mations socio-environnementales qu'ils ont subies,
cette époque est invariablement évoquée sous le
signe du «bon vieux temps». C'était le temps ot I'ho-
rizon était couvert de forét, ou elle était riche en gibier,
qui se laissait chasser, ou la vie était conviviale, ol les
Tsachila n"étaient pas pourris par les vices des blancs.
C'était aussi une époque de dangers, puisque le jaguar
guettait sans cesse, les mauvais esprits abondaient,
et il n'y avait que les chamanes pour soulager les
malaises. La plupart des gens évoquent cette période
comme un temps ou la survie était difficile, manguant
de certains avantages de la civilisation amenée par les
blancs, notamment la médecine. Il s’agissait toutefois
de défis connus, dont la réponse était a leur portée, a
la différence des problémes contemporains.

Cela dit, les Tsachila n'ont pas construit un passé
mythique recouvrant les trois stades si communs aux
groupes ethniques frontaliers, qui sont objet d'analyse
dans 1'étude sur la notion d’histoire chez les Jivaro
réalisée par Anne-Christine TAvLOR (1996). Les
Canelos quichuas de I"’Amazonie équatorienne par
exemple, distinguent trois périodes dans leur passé:
1} les temps anciens, qui correspondraient a la période
mythique (callari rucuguna); 2) les temps de la destruc-
tion, correspondant a la période républicaine (Alfaro
rucuguna); et 3) le temps des grands-parents (apayaya
rucuguna, le temps des grands-péres, ou apamama
rucuguna, le temps des grands-meres, suivant que le
parlant soit homme ou femme), dont le souvenir est
transmis aux générations contemporaines, construc-
trices du temps présent (WHITEN 1987: 67-78). Les
Piro, Campa et leurs voisins du Bajo Urubamba, en
Amazonie péruvienne, distinguent aussi trois époques
clés dans leur passé: 1) le temps des anciens, consi-
déré comme I'époque de la sauvagerie et de I'igno-
rance, de la vie en forét; 2) le temps du caoutchouc
désignant le début de I'esclavage, suivi par 3) le temps
de I'Hacienda, toujours sous 'esclavage, terming lors
de la libération, qui donna lieu au temps présent, défini
comme temps de la civilisation (Gow 1991: 59-71).

Les Quichua du Napo, en Amazonie équatorienne,
aleur tour distinguent: 1) le temps des origines (callari
tiempo), renvoyant a I'époque mythigue; 2) le temps
des varas, des apus et des patrones, se chevauchant
vers la fin avec I'époque de la compagnie pétroliére,
le tout correspondant au temps de la soumission
(aux jésuites d'abord, aux patrons du caoutchouc et
a la compagnie pétroliére ensuite) et 3} le présent,
débutant avec l'arrivée des évangélistes, qui mirent
fin a I'exploitation des patrones {MURATORIO 1987:
55-57, 1563 et ss.). Ces trois agrégats ethniques ont
en commun une ethnogenése coloniale a partir de
plusieurs groupes indiens décimés, I'ensemble habi-
tant la frontiére de colonisation, et ayant construit une
identité reposant sur leur position ambigué entre le
monde colonial des blancs et les Indiens «aucas»
ou sauvages de la forét. C'est ce qui leur a valu la
dénomination d'Indiens mansos ou «domestiques»
et, selon l'analyse d'A.-C. TavLor (1996: 401) ils
conformeraient, «plutét ou autant que des sociétés
distinctes au sens courant en anthropologie, une
culture ‘transformationnelle généralisée avec des
expressions locales particuliéres».Or les Tsachila, qui
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affichent bien des traits paralléles aux trois cultures
mentionnées plus haut, se détachent par certains
éléments que nous allons développer.

L’ethnogenése coloniale

Les Tsachila sont, d'aprés les travaux de Frank
SaLomon (1980, 1997), issus d'une ethnogenese colo-
niale a partir de plusieurs groupes habitant I'Occident
des Andes, connus a I'époque colonialé sous le nom
de Yumbos, et d'un groupe connu comme Colorados
dans la région d'Angamarca. Les premiers écrits utili-
sant {'ethnonyme sous lequel ils sont connus aujour-
d'hui, parlent des Colorados de Angamarca, en 1592
(VELASCO 1842; JOUANEN 1941). Ce n'est qu’a la moitié
du XVIHe siécle, avec la «Carte de la province de Quito»
de Pedro Vicente MaLbonabo (1750) et les Diction-
naires Géografiques qui s’'ensuivirent de CoLeT {1771),
ALCEDO (1788) et HERVAS {1800), que I'on trouve une
référence explicite 4 deux groupes distincts de Colo-
rados: les Colorados de Angamarca ou Yunga Colo-
rados dans les versants occidentaux des Andes, et les
Colorados de Santo Domingo, déja dans les basses
terres, ou on les trouve a présent. Angamarca était
une réduction des Jésuites, qui eut divers sigéges
pendant les XVI® et XVII® siécles, toutes habitées par
des Indiens nommés Colorados. Grace aux rapports
des missions, nous savons que les Indiens étaient
organisés en parcialidades et qu'ils habitaient dis-
persés le long des rivieres, sous 'autorité d'un curaca
(VeLasco 1842: 78-79). De cette époqgue, on garde
des mentions d'un gobernador de los Colorados habi-
tantle village de Sicoto dans la sierra {(Navas 1990: 89)
et qui contrdlait les Yungas. Il y avait donc des
rapports institutionnels entre les gens de la sierra et
les Colorados des basses terres pendant la Colonie,
dans le cadre des encomiendas, qui devaient é&tre la
suite du rapport pré-inca tendant a établir des liens
économigues et sociaux entre les habitants des diffé-
rentes niches écologiques, tels qu'ils ont été définis
par Murra et OBEREM pour I"Equateur, et analysés
pour I'occident andin par F. SaLomon {1980). La réduc-
tion jésuite d'Angamarca fut permutée avec celle
d’'Archidona en 1705 et depuis on n'entend plus parler
des Colorados de ce coté de la sierra. Les Jésuites y
laissérent une paroisse et quatre curatos, qui dispa-
rurent vite en tant que noyaux indiens (JOUANEN 1941).
La mémoire populaire de la région parle d'une révolte
indienne qui aurait été a l'origine de la création du
nouveau siége d'Angamarca, a pres de 3'000 métres
d’altitude.

Sien 1758 les documents mentionnent les villages
de Santo Domingo, San Francisco et San Miguel de
los Colorados - le second ayant aujourd hui disparu —
{Autos de los indios Yumbos, 1758: {/8), et les cartes
parlent toujours des Colorados d’Angamarca & la
meéme épogue, on pourrait supposer qu’a ce moment
de la Colonie, ce groupe indien occupait une vaste
région comprise entre la cordillére occidentale des
Andes et la riviere Daule, la vallée du fleuve Esme-
raldas au Nord et celle du Babahoyo au Sud, ayant
pour limite orientale Angamarca la Vieja; c'est-a-dire,
une région comprise entre 300 et 2'000 m d'altitude.
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De son coté, la région de Santo Domingo, qui aurait
été trés peuplée a I'époque pré-inca, fut témoin
d'intenses rapports interethniques avec les gens des
hautes terres, comme un peu partout dans la région
andine, mais aussi entre les différentes ethnies de la
forét {rapports recueillis dans les témoignages des
premiers chroniqueurs). Parmi le large éventail de
noms ethnigues qui figurent dans ces textes, qui
parfois recouvrent une méme ethnie ou au contraire,
et sous un méme nom, des groupes différents habi-
tant les mémes zones, il y ena deux qui-se distinguent
par leur importance démographigue, ainsi que par leur
présence dans ['économie coloniale, du fait de I'appar-
tenance aux encomiendas serranas: ce sont les Niguas
et les Yumbos. Parmi les Yumbos, SAaLomon (1997:
110) différencie deux grands groupes, les Yumbos
septentrionaux et les méridionaux. De I'avis de cet
auteur, ces derniers, habitant la région de l'actuel
Santo Domingo, auraient été absorbés par les Colo-
rados vers la moitié du XVIlI® siécle dans un processus
d'ethnogenese donnant lieu aux actuels Tsachila.

Grace aux travaux de F. Salomon, on'connaft I'impor-
tance stratégique que ces groupes occidentaux repré-
sentaient dans le cadre de la politique de colonisation
des administrateurs, autant que pour le programme
d'expansion évangélique des différents ordres reli-
gieux. La nécessité d'«Indiens de paix» faisant le pont
avec ceux «de guerre» est connue dans toute I'’Amé-
rique hispanique, et ce n'est pas un hasard si pendant
des siécles la confusion entre les indiens Yumbos
occidentaux et ceux de |'orient amazonien s’'est perpé-
tuée (MURATORIO 1987: 54-55; SaLomoN 1980), les
deux étant répertoriés en tant qu'indiens mansos.
En fait, Yumbo, mot guichua pour parler générique-
ment des habitants des foréts des deux cbtés des
Andes, désigna dans la terminologie administrative
coloniale tous les habitants «hors du control colonial»
des basses terres occidentales faisant partie de la juri-
diction de Quito. Altérité sauvage pour les Indiens
de la sierra et pour les Espagnols, [es Yumbos se
caractérisérent aussi par leur mode de vie commer-
cial; leurs voyages a Quito pour échanger des produits
étaient fréquents. Ces rapports constants avec la
sierra nuancent la vision des Yumbos, lesquels, plus
que par 'image de sauvages indomptés, furent bientdt
caractérisés par le cliché du bon sauvage habitant
la terre de I'abondance (ainsi |'écrivit Cieza DE LEON,
cité par SALomMoN 1984: 58). Indiens de paix, mais
sauvages quand méme, leur sauvagerie aurait pu étre
utilisée par eux-mémes pour protéger leurs intéréts
dans le commerce des marchandises, ainsi que dans
celui des connaissances magiques, comme le signale
SALOMON (1986: 121), puisqu’au début de la colonie on
dispose de témoignages du prestige chamanique de
ces ethnies, prestige toujours en vigueur dans le cas
des Tsachila.

Magigues ou économigues, les échanges entre les
groupes habitant I'actuelle région des Tsachila et les
différentes ethnies de la forét occidentale, la sierra et
méme |’Amazonie, sont attestés par les documents
coloniaux (VENTURA 1997, 1999). Néanmoins, aprés
cette plausible ethnogenese du XVIlI® siécle, 'appa-
remment plus rigide politique des réductions des
dominicains établis & Santo Domingo, et la déstruc-
turation des anciens rapports indigénes vers la fin du

XViile siécle et encore plus tard avec le boom du
caoutchouc au XIX® siécle, les Indiens se retirent
en pleine forét. En effet, les Tsachila n'ont pas subi
I"exploitation que I'arrivée du capitalisme a infligé au
piémont amazonien, que ce soit pour le caoutchouc,
les épices, les exploitations miniéres ou, plus tard,
pétrolieéres. RiveT (1905: 206) évoque cependant
I"apparition du systéme d’exploitation du concierto.
Les Indiens n'acceptant pas les indemnités dérisoires
offertes par les nouveaux colons s’installant dans leur
habitat étaient contraints de travailler la moitié de
leur temps aux terres du patron en échange de
I'alcool issu du trapiche du patron-méme et de biens-
pacotilles qu'il leur fournissait, tout en les obligeant
a s’endetter. Cette dette ne pouvait étre soldée qu’en
nature, notamment en caoutchouc, trés-mal payé en
I'occurrence, que les Indiens recueillaient pour lui.
Malgré le panorama décrit par Rivet, seul rapport
connu de ce genre de procédé, il ne reste aucune évi-
dence d'une exploitation quelconque dans le souvenir
des Tsachila, qui parlent avec une certaine gratitude
des métis avec qui des liens de compérage auraient
été noués a I'époque. Tres loin du souvenir des temps
de |'hacienda rapportés par P. Gow (1991) sur les
Nativos du Bajo Urubamba en Amazonie Péruvienne,
ou du temps des varas dont parle Rucuyaya Alonso,
le Quichua du Napo interviewé par B. MURATORIO
(1987) en Amazonie équatorienne. Rien ne reste dans
la mémoire tsachila d'un passé amer, capable de
créer un cycle historique destiné a assurer l'identité
du présent. Au contraire, vers la fin du siécle dernier,
les voyageurs et les ethnologues depuis le début du
XXe siécle parlent des Colorados et le font en termes
d‘une tribu presque isolée, a l'instar des descriptions
ethnographigues qui ont caractérisé les ethnies des
basses terres «non acculturées». Dés les années
cinquante, lorsque la colonisation dirigée de la région
de Santo Domingo commence de maniére accélérée,
cefte tribu isolée est condamnée a disparaitre, car le
fort contact interethnique devient un choc pénible a
absorber.

Les Tsachila peuvent donc étre définis en tant
gu’ethnie frontaliére, dans le sens ou ils ont tenu le
role d'interface entre le monde colonial hispanique et
les ethnies non «domestiquées» des basses terres
occidentales, du moins jusqu'a la fin du XIXe siécle.
Ethnie frontaliere d'ethnogenése relativement récente
de surcroit. Néanmoins, suivant |'analyse de Salomon,
on dirait que, plus gu'une ethnogenése partant de
bribes de plusieurs groupes indiens distincts produi-
sant une identité nouvelle, comme il semble avoir été
le cas dans I’Amazonie frontaliere, il s’agit ici d'une
absorption, menée par un groupe plus proche de la
sierra, les Colorados, d'un ou plusieurs autres
groupes connus par I'administration coloniale en tant
que Yumbos, dont on méconnaft I'ethnonyme, mais
qui auraient affiché des traits culturellement proches
du moins sur le plan de la culture matérielle, le terme
ethnique colonial s’y accordant parfaitement étant
donnée la peinture corporelle rouge (SALOMON 1997:
107). De plus, des groupes auraient parlé, sinon une
méme langue, du moins une langue de la méme
famille linguistique, du fait de I'abondance, dans la
région, de toponymes de la branche sudbarbacoa-
paezienne de la discutée macro famille Chibcha.
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Les mythes

Cette fusion pourrait expliquer le manque de mythe
fondateur des Tsachila. Il pourrait également expli-
quer la coexistence, malgré I'absence de narrations
du passé, de mythes au sens strict avec d'autres
récits mythiques évoquant des événements histo-
riques. Au-Deld des récits évoquant le monde
mythique par excellence, ol les protagonistes sont
les entités constitutives de l'univers cosmologique
indien, et ol les transformations occupent la plupart
du discours, il existe, en effet, des récits consacrés
a expliquer des faits trés précis. |l s'agit de scénarios
parfois trés banals, émanant de la vie quotidienne,
tels qu'un adultére, la confession d’un secret, ou un
comportement fainéant; des actes en somme se
rapportant toujours a des conduites illicites dont le
but essentiel estla transmission des normes sociales.
Méme dans cette catégorie de contes, qui ont parfois
comme arriére-fond des journées de chasse ou des
fétes, les faits courants sont mélés avec des événe-
ments et des personnages ressortant du monde stric-
tement mythique. Néanmoins, méme pour les
histoires ponctuelles de luttes chamaniques relatives
a des personnages @ nom précis — conséquence de
I'évidence linguistique évoquée précédemment -
un bon nombre de récits présentent des éléments
de I'histoire coloniale. Que ce soit des soldats-héros
combattant pour la cause tsachila lors d'une bataille
particuliére; des curés violant les femmes indiennes
sous une lagune fantomatique; ou de vieilles sorciéres
métisses rendant fous les Tsachila de retour d'un
voyage commercial & Quito, les récits combinent les
angoisses et les progrés associés a un monde blanc
issu des montagnes andines, comme s'il s'agissait
d'un paysage onirique. En dernier lieu, et en dépit de
cette assimilation plus cosmologique qu’ethnique de
I'histoire coloniale, il existe, dans le répertoire narratif
tsachila, un ensemble de récits soulevant un des
moments héroiques du passé mythifié. L'intérét
ajouté de ces récits réside dans les paralleles qu’on
peut établir avec des versions similaires existant dans
la mythologie voisine et méme dans les archives colo-
niales. En guise d'exemple paradigmatique, je vais
traiter de la guerre contre les Dobes, Indiens bravos
mentionnés par les documents coloniaux et ennemis
redoutables, procédant de la mythologie tsachila et
de celle des Indiens Chachila, plus connus sous
I"appellation de Cayapas.

BARRETT {1925: 26-39) T expose le récit Cayapa le
plus répandu, concernant la migration de ce groupe
indien depuis les montagnes andines d’lbarra jusqu’a
Tutsa (Pueblo Viejo) d'abord, et leur actuel emplace-
ment-aprés, voire les affluents du fleuve Esmeraldas,
notamment les rivieres Cayapas et Santiago et leurs
tributaires. Fuite des Incas ou des Espagnols selon les
narrateurs, |'arrivée et leur adaptation ultérieure a la
vie du tropique a beaucoup a voir avec la guerre 3
mort menée contre les terribles Indiens, connus
méme en cha'apalachi en tant qu’'indios bravos, qui
habitaient la région. Cannibales et féroces, ces guer-
riers disposaient également de fléchettes magiques.
Lors d"une expédition de reconnaissance, les femmes
cayapas prirent ces fléchettes aux hommes endormis
et les chamanes réussirent, en menacant de les
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braler, a les convaincre de leur montrer le secret de
leur force. Elles leur indiquérent les parties les plus
vulnérables du corps et leur enseignérent la maniére
de placer les fléchettes: sous l'aisselle, & c6té de la
téte, sur les épaules, dans I'angle du coude et du
genou ou dans plusieurs autres parties du corps.
Les chamanes montrérent ces techniques aux autres
chamanes. Aprés s'étre entrainés, ils entameérent la
bataille. Grace au pouvoir des fléchettes, qui non
seulement tuaient mais qui, en volant, rompaient
celles des ennemis, les Cayapas réussirent & vaincre,
a occuper l'espace et a tirer profit du savoir-faire
productif des vaincus, imitant tant leurs technigues
agricoles que leurs mets. C’est ainsi que la renais-
sance eut lieu et que cette guerre peut étre consi-
dérée comme le mythe de la deuxiéme origine.
Quant aux Tsachila, I'ensemble des récits rapportant
une guerre se réduit a celle de la guerre contre
les Dobes, des ennemis redoutables natifs de I'occi-
dent, consistant probablement en une branche des
indiens bravos disparus. Ce récit {dont on a retenu une
version publiée, trois résumées et recueillies sur le
terrain, et une compléte, mais non transcrite) met en
évidence —dans deux de ces versions — ['origine noire
attribuée aux ennemis, alors qu'il décrit - dans la troi-
siéme - des indiens féroces provenant de la cote.
Cela nous améne a penser qu'il s'agirait des mémes
Indiens Bravos du récit Cayapa. En réalité, il existe un
autre récit dans la méme veine, Basanini kuwenta joe
{AGuaviL vy AcuaviL 1985: 138-143), ou les Basanini
sont des ennemis cannibales, sans spécifications sur
I'origine. Un dernier mythe de cet ensemble, relate
I"élimination des Takama, des noirs, ol les seuls survi-
vants de la bataille, un garcon et une fille, donnérent
lieu & 'actuelle population noire2. A I'instar du récit
Cayapa, on trouve une fine description des techniques
de défense que Wela, le héros salutaire des Tsachila,
lui-méme extérieur & la société 3, utilise pour se débar-
rasser des lances envoyées avec grande précision par
les ennemis. Le narrateur s'étend invariablement sur
les explications qui montrent Wela écartant les lances
en les saisissant avec les mains, les doigts, les
épaules, les dents, sous le cou, entre les cuisses,

1 CARRASCO (1988: 140-143), MiTLEWSKI (1992: 173-237) et
MEDINA (1997: 67-59) apportent des versions contempo-
raines de ce récit, dont les themes de base ne changent pas
pour autant. Pour cette raison, nous avons conservé celle
de Barrett, par ailleurs trés compléte.

2 Ce récit me fut raconté en espagnol par Ignacio
Calazacon, agé de 80 & 90 ans.

3 Pour la version bilingue, voir « Wela» publiée par Mix
(1982: 85-87). Cette version, dont le narrateur n'est pas
précisé, avait été recueillie sous la supervision de Bruce
Moore, missionnaire évangéliste de I'ILV, d'ol probable-
ment ['origine céleste de Wela et de son fils. Pour la version
d'Alejandrino Aguavil, recueillie par moi-méme le 7 Aot
1997, elle n'a pas encore été transcrite, mais elle différe un
peu du reste quant a I'identité de Wela. Nous disposons de
résumes en espagnol, d'autres versions recueillies en 1993,
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comme s'il s'agissait d'une inversion du savoir-faire
des Indiens bravos du récit Cayapa. Par ailleurs, le
mythe tsachila des Dobes, ainsi que le reste des
contes du méme ensemble, endosse également le
réle de mythe d'une seconde origine, puisqu‘a partir
de cette victoire, aucun autre événement marquant un
seuil entre deux moments de nature sociale différen-
ciée n'est recueilli. Depuis, les Tsachila vivent en paix.

Que la mythologie des groupes ethniques voisins
se consacre a reproduire les rapports violents parmi
les ethnies de la Cote, et que les pouvoirs magiques
des ennemis soient présents dans les deux cas nous
renseigne peu sur les annales historiques des orga-
nisations sociales occupant cette partie de I'Equateur.
En revanche, elle nous renseigne sur une identité
de représentations de |'univers pluriethnique envi-
ronnant, et sur la perspective que chacun de ces
groupes se crée sur le role joué dans I'ensemble.
On pourrait y chercher les correspondances avec les
documents d’archives coloniales, relatives a des
groupes d’Indiens bravos, ainsi appelés pendant la
Colonie, qui auraient été vaincus par le groupe noir
mené par lllescas 8 Dobe4. Aprés I'étude entamée
par Alcina FrRancH et DE LA PENA (1979) et continuée
par PaLop (1994), sur I'ensemble pluriethnique de la
région d'Esmeraldas, PaLop et CErRDA (1995) apportent
des données significatives sur les Indiens {entre
autres les Cayapas) ayant fait le pont entre le monde
colonial des Blancs et les Indiens non domestiqués,
dont ces Indiens bravos issus des chroniques et des
mythes °. Les batailles victorieuses de tel ou tel autre
groupe indien sur le reste ne concernent guére le
mode de construction de l'identité qui émane des
récits mythiques indiens. Ce qui |'emporte, en
revanche, ce sont les rapports interethniques établis
par le biais des batailles et qui permettent ou aident
a la survie des vainqueurs.

Le chamanisme

Comme on vient de le voir, les rapports inter-
ethniques, fort présents dansla mythologie tsachila,
le sont également dans le chamanisme. Ils sont, en
fait, constitutifs du chamanisme. Mais ils n'y sont
pas — comme ils ne |'étaient pas non plus dans les
mythes — rapportés linéairement. Chez les Tsachila,
le chamanisme est imprégné d'un bricolage d'élé-
ments issus du monde extérieur, autant des blancs
gue des ethnies voisines, concentrant |'essence
de la conceptualisation que cette culture fait des
autres, de maniere tantot positive, tantdt négative.
Lors de leurs séjours d'apprentissage a I'extérieur,
les chamanes acquiérent des techniques, pratiques
et thérapies mais, au cours de leur expérience de vie,
batissent individuellement une cosmologie. Esprits
habillés Otavalefios dociles a cOté de Noirs repre-
sentant la férocité, ou de militaires motorisés assis-
tant des docteurs a blouse blanche, ils font partie des
représentations les plus fréquentes des voyages de
I'8me des chamanes. Elles ne sont pas reproduites
de facon semblable a chaque discours individuel ni a
chaque narrations du méme chaman. [l reste toujours
I'essence de cette vision du monde: une multiplicité

de représentations ~ interethniques, mais aussi inter-
espéces — formellement transformables, reprodui-
sant un continuum ayant marqué le devenir de cette
société, dont ’origine méme ne serait possible sans
le contact.

Néanmoins, si comme l'on vient de le proposer
le chamanisme est imprégné d'éléments issus du
contact interethnique et de I'histoire des blancs, cela
ne le réduit pas a l'un de ses traits formels. TAYLOR
{1996, 1997) démontre que, chez les Jivaro, le seul
discours octroyant une place importante a I'histoire
des blancs se trouve dans le registre des chants
chamaniques. Cela, non par la position médiatrice
occupée par le chamane dans le systéme des relations
extérieures propre a chague société, mais dans la
mesure oll la maladie est congue comme une expé-
rience de la métamorphose. L'histoire du contact avec
les blancs est elle-méme vécue et représentée
comme une interminable et douloureuse transforma-
tion, non pas comme une série d'événements. Chez
les Jivaro, la maladie est donc la figure privilégiée de
I"histoire, dont 1'essentiel serait la transformation des
choses, ce qui justifierait le syncrétisme historique
caractéristique des énoncés chamaniques. Mais dans
les sociétés construites sur la base de la position inter-
médiaire entre plusieurs cultures, ce bricolage histo-
rique a lieu aussi dans d'autres domaines que le
chamanisme, et dans aucun d'eux I'histoire ne semble
étre intégrée en tant que transformation douloureuse.
Tout au plus, I'histoire des blancs I'est dans la-méme
mesure que les événements conflictuels ont eu lieu
avec d'autres ethnies. Chez les Tsachila, au regard des
documents coloniaux, le chamanisme est devenu une
institution saillante, sinon I'institution par excellence,
des rapports interethniques, aujourd’hui comme au
XV1ie sigcle (VENTURA 1997). La confiance que d'autres
groupes ethniques manifestent envers les «guéris-
seurs colorados» reste I'un des motifs des rapports
qui, complétés par des échanges économiques, sont
déployés avec les Tsachila. Cette situation n’est pas
exclusivement celle des Tsachila. Elle est partagée

sous forme de note de terrain, et racontées par Liborio
CALAZACON (Chiglilpe, 9-11-1993), Eloy ALopi (Congoma, 24~
11-1993) et Juan Evangelista AcuaviL (Naranjos, 28-11-
1993). Ce dernier accorde une origine militaire a Wela,
tandis que les autres I'identifient en tant que héros ami des
Tsachila, mais d'origine externe. Une des versions le décrit
en tant que mowin, «force spirituelle ou d’attraction» de la
cosmologie tsachila.

4 BaLBOA {1945[1578]: 18-22), repris par JUON et CAAMARO
(1941: 73), mentionne la trahison infligée par Alonso de lllescas
au cacique indien Chilindauli lors d'une féte d'alliance, et sa
victoire définitive sur la région. Voir aussi SaLomon (1997) et
VENTURA (1995).

5 PaLop et CERDA (1995) remettent en cause la véracité du
sens de la migration cayapa reproduite par le mythe de Tutsa:
a leur avis, les indices archéologiques et les sources docu-
mentaires suggérent une retraite des Cayapas vers la forét
depuis le littoral lors, de la persécution des indiens bravos,
plutét qu'une arrivée depuis les hautes terres andines.
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par plusieurs ethnies de la c6te pacifique colom-
bienne® et du bassin amazonien’ appartenant & la
frontiére de colonisation.

Mais pour comprendre pourquoi le chamanisme est
devenu crucial pour {'identité de ces groupes
ethniques, il faut tenir compte du réle des autres insti-
tutions sociales et de la place accordée par ces
groupes aux rapports avec |'extérieur. Chez les
Tsachila, la seule institution active reliant aujourd’hui
leur vision du monde a une réalité chaque fois plus
angoissante est le chamanisme, étant donné que les
mythes ne sont presque plus racontés, et que la
structure sociale traditionnelle a subi une considé-
rable transformation. Par ailleurs, les chamanes,
source permanente de contacts, représentant I'image
extérieure du groupe et détenteurs a la fois du savoir
collectif ont un role clé dans la construction de I'iden-
tité collective. Les chamanes tsachila intégrent dans
leur cosmologie individuelle les éléments acquis au
fur et @ mesure de leur expérience extérieure, tout en
assimilant au passage les tensions inhérentes aux
rapports interethniques. Néanmoins, la tension vécue
ne I'est pas d'un seul c6té. Les esprits représentant
I'extériorité sociale agissent & l'instar du vieux monde
des esprits, ol I'essence est reflétée dans les mythes
et dans les visions chamanigues, sans pour autant
empécher les transformations de leur apparence.
Ainsi, ce que les récits chamaniques évoquent, ce
n’est pas la malveillance ou la bienveillance de tel ou
tel autre esprit & ['apparence blanche, noire ou
indienne, mais la prévention, la négociation, et éven-
tuellement la violence en tant que comportement
permettant de surmonter les difficiles rapports consti-
tutifs de la vie sociale. De cela découle une certaine
ambiguité dans la conceptualisation de ces rapports.
Finalement, dans la mesure ol aucune autre institu-
tion n'enregistre de rejet collectif et absolu du passé
colonial — contrairement aux pratiques de groupes
ethniques frontaliers amazoniens dotées de construc-
tion tripartite du passé — on pourrait proposer cette
ambiguité-dans-la conceptualisation de leur passé en
tant que caractéristique, non seulement du monde
chamanique, mais aussi de leur reconstruction du
passé collectif.

En suivant I'approche de Gow (1991: 9-20), la
conceptualisation de |'histoire que les Indiens entre-
tiennent, autant que leur maniére de la synthétiser et
de la raconter, est plus une donnée ethnographique
qu’'une source documentaire. Nous ne contestons
pas leurs capacités mnésiques et synthétiques, mais
tentons plutdt de leur rendre justice en les situant &
la place qui leur correspond dans ces cultures. En
reprenant I'apport fondamental de Gooby {1977:
48-49), nous savons que les sociétés a tradition orale,
plutét gue retenir mot par mot les récits transmis de
génération en génération, et étant donnée I'absence
de techniqgues de mémorisation mécanique associées
a ["écriture, elles retiennent |'essentiel, tout en lais-
sant la place pour que chaque narrateur individuel
active ce qu'il appelle «la remémoration créatrice».
Il faut avouer que par le biais de I'homéostasie cultu-
relle propre aux cultures a tradition orale, les innova-
tions individuelles de chaque génération peuvent étre
éliminées par la suivante, grace au role social de la
mémoire et de I'oubli; mais elles peuvent également
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étre remaniées et adoptées (Gooby 1985; Gooby and
WATT 1963). C'est un processus similaire que
semblent subir les mythes, les reconstructions collec-
tives du passé et les récits du monde chamanique. En
somme, l'intégration des Tsachila dans un univers
pluriethnique indissociable de leur origine méme,
encadre une maniére de comprendre leur passé qui
est en méme temps fa base de leur conceptualisation
du présent, marquée par une forme particuliére
d’adaptation de, et a I'altérité.

§ Les Cayapas semblent étre une source d'apprentissage
chamanique et de guérison des Indiens Embera du Choco
(BARRET 1908-1909, dans KvisT et BARFOD 1994), tout comme
les Indiens Sibundoyes, Guajiros, Ingas et Tucanos (Losonczy
1990: 79). Mais de cette région de la cote, d'autres ethnies
ont fait partie de I'échange, tant les noirs, dont le chama-
nisme est influencé par les Indiens avoisinants, les Embera
du Choco pour les noirs du Pacifique colombien {Losonczy
1897) et les Cayapas pour ceux de larégion d'Esmeraldas en
Equateur (ORTiz 1943), que les métis, les «cholos» ou les
«indiens invisibles» (les cholos de la péninsule de Santa
Elena (ALvarez 1991), pour lesquels il existe des documents
du XVII® siécle rapportant leur apprentissage chez les
chamanes tsachila). La plupart de ces groupes font partie des
ethnies appartenant 4 la frontiére de colonisation, étant
devenus des «indiens de paix» coloniaux.

7 Gow (1994: 91) va jusqu'a attribuer certains traits
propres a feur chamanisme, telle I'utilisation d'ayahuasca,
précisément aux conditions créées pendant la colonisation
amazonienne, qui auraient permis aux groupes réduits dans
les Missions de développer un chamanisme nouveau,
dérivé, mais différent du chamanisme des Indiens de la
forét. Ce chamanisme colonial, qu'il appelle «chamanisme
d'ayahuasca», aurait augmenté son activité et son influence
lors des rapports d'exploitation extréme, notamment depuis
le boom du caoutchouc {Gow 1994: 110), qui aurait mené
a une certaine uniformisation des techniques parmi les
Indiens ayant subi une telle soumission. CHAUMEIL {1996},
en revanche, est plutét de 'avis de TAYLOR (1994, cité par
CHAUMEIL 1996) sur ce sujet, et attribue I'origine du chama-
nisme et son uniformisation dans la région a la caractéris-
tigue qui définit les chamanes actuels, derniers représen-
tants de ces formes d'appartenance multiple qui auraient
caractérisé naguere les grands ensembles pluriethniques de
la région. Cela — ajoute Chaumeil — en plus de son grand
prestige auprés de la population non-indienne et de sa
dimension politique ethnicitaire contemporaine.
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Summary Resumen

This paper is dedicated to present the way the Tsachila of
the Ecuadorian coast are integrating the past, history of coloni-
sation and interethnic contact in their cultural universe. After
a review of some linguistic elements related with a conceptu-
alisation of the past, and one short historical introduction
focused on a colonial ethnogenesis, which made a place for
their contemporary identity, we summarise some mythological
and shamanistic aspects. Altogether brings us to the conclu-
sion, which is still not more than a hypothesis, that Tsachila
people, instead of integrating historical processes in a linear
way, give more importance to the relations established among
the protagonists of events, rather than to events themselves.
It means that interethnic relations, which are inherent consti-
tutive elements of their identity, mark their interpretation of the
history. Furthermore, these relations are not conceived in a
Manichean form, from what emerge a certain ambiguity
towards White, Black and other neighbouring ethnic groups,
thanks, or in spite of which, Tsachila have constructed their
own collective past and present.

El presente articulo esté dedicado a exponer cémo los
Tsachila de la costa ecuatoriana integran el pasado, la historia
de la colonizacién y el contacto interétnico en su universo
cultural. Después de un repaso de algunos elementos lingiifs-
ticos relacionados con la conceptualizacion del pasado, y de una
breve introduccidn histérica centrada en la etnogénesis colonial
que dio lugar a su identidad contempordnea, abordamos de
forma sucinta los dmbitos de la mitologia y del chamanismo.
Todo ello nos lleva a la conclusion, que de momento permanece
en hipétesis, que los Tsachila, mds que integrar los procesos
histéricos de forma lineal, otorgan mayor importancia a la rela-
cién que se establece entre los protagonistas de los aconteci-
mientos que a los propios acontecimientos. Es decir, son las
relaciones interétnicas, constitutivas inherentes de su identidad,
las que marcan su interpretacion de la historia. Estas relaciones
no son, por otro lado, concebidas de forma maniquea, de lo que
se sigue una cierta ambigliedad para con los blancos, los negros
y las otras etnias vecinas gracias o a pesar de las cuales ellos
han construido su pasado y su presente colectivo.




