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LES“PREDATEURS’ D'HISTOIRE
OU LA RECONSTRUCTION DU PASSE PAR LES | NDIENS JEBERO

Ronan JULOU *

Résumé

Présentés a |’ époque de la colonie espagnole comme le parfait exemple des “Indiens
chrétiens’, fidéles serviteursdes Péres missionnaires, |es|ndiens Jebero ont, depuis, souffert des
conséguencesdésastreusesdel’ expl oitation du caoutchouc et du barbasco qui secoual’ Amazonie
tout au long du XXéme siecle. Aujourd’ hui, en dépit de leur métissage, les Jebero cherchent a
revendiquer une certaine spécificité identitaire en s appuyant sur les récits de leur passé.
Comment une soci étéindienne soumisealadomination politique, économique et symboliquede
I" Occident depuis déja pres de quatre siecles peut-elle réussir a maintenir une identité distincte
delasociété métisse d Amazonie ? L’ analyse de deux récits shiwilu évoquant I’ origine de leur
société et lespremierscontactsavec|esconquérantsespagnol srével erauneformed’ appropriation
de I'histoire leur permettant de convertir une longue période d'acculturation en une phase
mythique de fondation de I’ identité Jebero.

Mots clés : Indiens Jebero, Amazonie, ethnohistoire, conception indigene de I'Histoire,
christianisation.

LOS“PREDATORES’ DE HISTORIA
O LA RECONSTRUCCION DEL PASADO POR LOS INDIGENAS JEBERO

Resumen

Presentadosdurantelaépocadelacol oniaespafiolacomo el mejor ejemplodelos*indios
cristianos’, fieles servidores de los padres misioneros, los indigenas Jebero sufrieron las
desastrosas consecuencias delaexplotacién del cauchoy del barbasco que sacudid laAmazonia
alolargodel sigloveinte. Hoy endia, apesar de su mestizaje, losjebero intentan reivindicar una
especificidad cultural, apoyandose en los cuentos del pasado. ¢Como una sociedad indigena,
sumidaal dominio palitico, econémico y simbdlico del Occidente desde cercade cuatro siglos,
consigue mantener unaidentidad distinta de la sociedad mestiza amazonica? El andlisis de dos
cuentos evocando el origen de esta sociedad y |os primeros contactos con los conquistadores
esparioles revelard una forma de apropiacién de la historia permitiéndoles convertir un largo
periodo de aculturacién en una fase mitica de fundacion de laidentidad jebera.

Palabr asclaves: Indigenasjebero, Amazonia, etnohistoria, concepcidnindigenadelaHistoria,
cristianizacion.

" EHESS (doctorant), Kervoelic, 29710, Peumerit (France). E-mail : rjulou@hotmail.com
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“PREDATORS’ OF HISTORY
OR THE REBUILT OF THE PAST BY JEBERO NATIVES
Abstract

Presented during the spanish colony as the best exemple of the “christians indians’,
faithfull servants of the missionners, the Jebero natives have suffered the consequences of the
explotation of the rubber and barbasco that shaked the Amazonian forest all along the XXth
century. Nowadays, despitetheir interbreeding, the Jeberotry torevendicateacultural specificity,
standing ontalesof thepast. How anative soci ety submited to thepolitic, economic and symbolic
dominionof theoccidental worldfor nearly four centuriesget to preserveanidentity distinct from
theamazonian half-caste society? Theanalysisof twotalesrecalling the origin of thissociety and
the first contacts with the spanish conquerors will reveal akind of appropriation of history that
permit them to convert along period of cultural integrationinamythological stage of foundation
of the Jebero identity.

Keywords. Jebero indians, Amazonia, ethnohistory, Indigenous conception of History,
christianisation.

INTRODUCTION

Tombésdepuislongtempsdansleslimbesdelamémoireoccidental e, lesIndiens
Jebero restent encore aujourd’ hui méconnus. Leur village, Jeberos, apourtant participé
demaniéresignificative au processus de col onisation et de christiani sation delaHaute-
Amazonie. PremiéremissionjésuitefondéedanslaProvincedeMaynas(1640), Jeberos
servit de modélelors de I’ expansion missionnaire du XVIléme et XVIliéme siécles et
constituaméme, entre 1804 et 1809, lacapitale administrative, militaireet religieuse de
toutelaProvince. En dépit d’ unelongue histoire de contacts avec |le monde occidental,
les habitants de Jeberos n'ont fait jusqu'a ce jour |’objet d aucune monographie
ethnographique. En raison sans doute de leur métissage, accentué au cours du XXéeme
siecle, ilsfurent inscrits dans|a catégorie des communautés paysannes d’ Amazonie, et
donc ignorés par les ethnologues.

I1'y aquelques années pourtant (1992-1993), les Jebero sont réapparus sous les
feux de larampe. Au sens littéral du terme puisqu’ a été créé a Jeberos un groupe de
théétre (el grupo polifacético Jeberos-Aypena) basant sesoeuvressur latradition orale
Jebero. Ce théatre indigene a connu un grand succes tant al’intérieur qu’al’ extérieur
du village: le groupe polifacético remportale concours régional organisé par I’ Institut
National de la Culture & Y urimaguas (Province Alto-Amazonas) puis se présenta a
Huancayo, Lima et méme au Chili.

Lethéatre ne fut d' ailleurs qu’ une premiére étape, bientdt suivie de la création
d’'une fédération indienne (la Féderation des Communautés Natives de Jeberos,
FECONAJE) ayant pour premier objectif la reconnaissance par I’ Etat péruvien de
I’ existence d’ une identité “ Jebero” distincte de la société métisse de la Province.
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Cettedoublerevendication théatrale et politique constituaune véritable surprise
tant pour les autorités locales et provinciales que pour le mouvement indigéniste lui-
méme (1): il leur était difficile en effet de concevoir qu’ un groupe amazonien, quel’on
savait d origine indienne mais selon toute évidence depuis longtemps christianisé et
métissé, puisse soudain revendiquer une indianité estimée disparue.

Au moment de choisir Jeberos commeterrain de recherche, nous estimions que
I’ apparition d’ un mouvement revendicatif a Jeberos conduisait en fait a se poser deux
guestions majeures : tout d’' abord, comment une société amazonienne aussi longtemps
etaussi directement en contact avec!’ Occident pouvait-elleappréhender, définir et ainsi
revendiquer une identité “jebero” ?

Et par conséguent, de quelle maniéreles Jebero avaient-ilssutraduire au seinde
leur tradition orale leur inscription de fait dans la sphére d'influence de I’ Occident,
espagnol ou péruvien ?

Chercheur al’ Institut Francaisd’ Etudes Andines, puisboursier dumémeinstitut,
nousavonseu lapossibilité d’ effectuer des séjoursrépétés a Jeberos entre 1997 et 1999
; S§jours qui nous permettent de présenter ici e premier article d' ordre ethnographique
sur la société Jebero (2).

Cet article chercheraamontrer comment un groupe confronté durant dessiécles
aladomination politique, économique et symbolique del’ Occident asu maintenir une
identité distincte de la société métisse par une réappropriation original e de son histoire
al’ époque coloniale. En effet, au moment de définir | identité*jebero”, leshabitantsde
Jeberosseréferent aunecertainehistoiredeleur village, fort différentede cellequenous
présente I’ historiographie coloniale. Ce passé en apparence déstructurant leur sert
paradoxal ement d' instrument pour construire et nourrir uneidentitéindienneoriginale.

Afin de mieux percevoir alafois| ampleur et le sens de cette réappropriation,
nous avons choisi de présenter tout d’ abord I’ histoire de ce village amazonien atravers
une analyse critique des documents historiques (écrits missionnaires, relations de
voyageurs, rapports administratifs) et une bréve présentation delasituation actuelle du
village.

Nous analyserons par la suite deux récits jebero traitant chacun a samaniére de
I’ évolution de cette société al’ époque coloniae. L' analyse essaierade faire apparéitre
un mode particulier de conceptualisation de |’ Histoire pouvant fournir une explication
sur le maintien d' un fort sentiment identitaire a Jeberos.

1. LOS INDIOS CRISTIANOS OU L’'HISTOIRE (OCCIDENTALE) DE
JEBEROS

Le village de Jeberos est situé aux abords de lariviere Rumiyacu, affluent trés
sinueux du fleuve Aypena. Particuliérement isolé au sein d’ un environnement typique
des basses-terres amazoniennes, le territoire distrital de Jeberos (Province Alto-

(1) La Coordination Régionale des Peuples Indigénes (CORPI).

(2) A I’ exception tout de méme du bref, mais néanmoins précieux, s§our de G. Tessmann
(Tessmann, 1930) danslevillage de Jeberosqui en rapportacertainesinformati ons et descriptionstout
afait pertinentes concernant la société shiwilu.
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Fig. 1 - Cartedesituation de Jeberos.

Amazonas, Pérou) setrouve délimité au nord par le Marafion, al’ est par le Huallaga, a
I" ouest et au sud par les districts de Balsapuerto et Cahuapana.

L es Jebero sedénomment eux-mémes Shiwilu (3) et ¢’ est donc ainsi quenousles
désigneronstout au long decet article. Les Shiwilu sont généralement inclusau sein du
groupe linguistique Cahuapana (4) et représentent une population d’environ 2 000
personnes.

(3) Ceterme, paradoxalement, n’ aaucunessignification dansleur langue. 11 est asupposer que
cet ethnonymeétait utiliséal’ origine par leur voisinsMaynas ou Jivaro pour lesdésigner et fut ensuite
repris par les Espagnols (le terme “ Jebero”, originalement “ chevero” semble étre une transformation
castillanedutermeindigene* shiwilu”). Les Shiwilu ont sansdoute peu apeu adoptécetermed’ origine
étrangére pour s auto-désigner.

(4) Malgrélesarticlesde Beuchat & Rivet (1909) et letravail de Bendor-Samuel (1961), une
étude approfondie de lalangue shiwilu reste afaire.
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1. 1. “La limpia concepcion de xeberos’

Les“Jebero” d’aujourd’ hui neressemblent guérealeursancétresdel’ époquede
la Conquéte. Les premiers documents historiques notant I’ existence des Shiwilu (fin
XVI-début XV Ilémesiecl es) nouslesprésentent commedesauvagesguerrierschasseurs
de tétes, mangeurs de coeurs et foies humains (5), sévissant parfois aux aentours de
Moyobamba (6) ou le long du Marafion. Etaient-ils déja parents des Chayahuita, dont
lalangue est trésproche, ou faut-il, commelepropose A. C. Taylor (7), lesincluredans
un vaste groupe Jivaro dont ils se seraient peu a peu détachés, sur le plan linguistique,
au contact des Chayahuita? Aucune donnée archéol ogi que nenouspermet actuel lement
de trancher.

Audébut du XVIlemesiécle, les Shiwilu entretenaient desrel ations extrémement
versatilesaveclesconquérantsespagnols. S'ilsparticipaient, al’ occasion, aux razziasdes
premiers colons, ilsretournai ent volontiers leurs attagues contre ces nouveaux aliés (8).

La révolte de leurs voisins Maynas en 1635 révélait aux yeux des Espagnols
I'instabilité de la région et la fragilité de la colonisation. La christianisation des
populationsautochtonesapparut constituer unepremi ereétapeindispensableal’ avancée
delacolonisation. Le gouverneur de Borja, Vacade la Cadena, invitaaors la Société
de Jésus avenir inculquer lafoi chrétienne dans la Province de Maynas.

Les Péres Gaspar De Cugia et Lucas DelaCuevaarrivérent a Borjaen 1636 et
deux ans plus tard, De La Cueva pénétrait pour la premiére fois sur le territoire des
Shiwilu. L' accueil que lui réserverent cesindiens alaréputation pourtant si terriblele
combla au-dela de ses espérances:

“Ellos se me allegaron y pegaron con tanta firmega y con tantas demostraciones

de amor y confianga como pudieran hacerlo con sus padres naturales’

(lettre de De la Cueva. In : Figueroa & Acufia, 1986 : 171).

En quel ques années (1638-1640), il réussit aformer avec eux, présd’ uneriviere
aboutissant al’ Aypena, la premiéere mission jésuite de toute la Province de Maynas.

LafacilitéaveclaquellelesShiwiluont acceptédes’installer auseindelamission
jésuite parait au premier abord des plus surprenantes. Le contraste entre leur mode de
vieantérieur (semi-nomadisme, popul ati ondi spersée, chasseaux tétes) et cel ui réglementé
par lesjésuites, au sein delamission semblerendreincompréhensibleslesraisons pour
lesquelles les Shiwilu ont accepté ainsi |a présence des prétres sur leur territoire.

(5) Lettre de DelaCueva: “El entrar a Xeveros, gente fiera, grandes matadores caribes,
principal mente de higados, asadurasy coragones de hombres (...)". (Figueroa& Acufia, 1986 : 174)

(6) Selon Toribio de Mogrovejo, les Jebero attaquaient et coupaient la téte des chrétiens au
nord de Moyobamba (Rodriguez, 1956).

(7)A.C.Taylor:“...1os Xeber os presentan muchasmassimilaridades, desde el punto devista
cultural, conlos Maynay los Jivaro que con los otros grupos del blogue Cahuapano. Quiza setrate
deungrupooriginalmenteJivarooMayna, queconoci6ene siglo XVI unprocesodetransculturacion,
alejandolodesusraicesJivaro paraacercarloalosgruposCahuapano(...)" . (Renard-Casevitz etal.,
1988: 99)

(8) DelaCueva: “La paz que tenian con nosotros era muy somera, mal seguray arriesgada,
como se avia visto en varias traiciones que de ellos sereferian.” (Figueroa & Acufia, 1986 : 174)
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Deux explications ont été avancées. Celle de Lucas De la Cueva lui-méme qui,
en homme nuancé, hésitait entre trois hypothéses : la peur des Espagnols, la bonne
réputation des missionnaires ou son propre charisme d’ envoyé de Dieu (9).

L’ hypothése plus récente d’ A. Roth nous semble compléter I’ opinion de Lucas
DelaCueva:

“The Xebero profited from cooperating with the europeans since they
could dominate and take revenge on their ennemies —especially on the
Mayna wich had always been militarily superior to the Xebero—" (Roth,
1995 : 114).

L’ arrivée des prétres bouleversait d’ une certaine maniére les rapportsinstaurés
depuisquel quesdécenniesentrel espopul ationsindigéneset |esconquérantsespagnols.
L es Shiwiluont sansdoutetrouvéavec lavenuedesmissionnaireslemoyen des' assurer
une position dominante dans larégion : ala sécurité relative garantie par les prétres
contre les attaques des colons s gjoutait la possibilité de participer activement aux
expéditions espagnoles lancées contre leurs ennemis.

En effet, peu aprés I'installation définitive de “la Limpia Concepcion de
Xeberos’, Dela Cueva, accompagneé de guides shiwilu, menade multiples expéditions
évangélisatrices e long des différents fleuves de larégion (10). Le village de Jeberos
devint ainsi le coeur méme de ce vaste projet de christianisation qui aboutira plustard
alacréation dela“Haute mission”, seule zone stable de“ civilisation” dans cette partie
del’Amazonie.

Au cours de cette phase d’ expansion, I’ attitude des Shiwilu se trouve pourtant
marquée d'une profonde ambiguité. Les Péres jésuites vantaient les mérites trés
chrétiens de leurs ouailles les plus fidéles au travail missionnaire. Les Shiwilu leur
servirent d’ exemple dans la nouvelle dialectique opposant les “indios cristianos” aLix
“indiosbravos’ (c' est-a-direlesindiensrestésindépendantsdel’ influencemissionnaire).
Pour autant, la participation active, éendue sur plusieurs générations, de ces anciens
guerriers nousincite a proposer une autre raison aleur soutien. En effet, s I’ adhésion
des Shiwilu a I'ceuvre évangélisatrice pouvait bien constituer a ses débuts une
(géo)stratégieintéressée, I’ alliance, désormais posée sur le long terme, entre eux et les
missionnaires sembleindiquer une certaine osmose entreleur logique traditionnelle de
prédation (la chasse aux tétes) et lalogique missionnaire de propagation de lafoi (la
guéte des &mes). Lafusion de ces deux logiques, indienne et chrétienne, fut en grande
partie ignorée des Péres jésuites de I'époque. Elle nous permet pourtant de mieux
comprendre la fidéité sans faille des Shiwilu : ces derniers ont trés probablement
interprétéleur participation au projet jésuite et justifié ainsi leur nouvelle position dans

(9) Unelettrede De LaCuevadatant de cette époque rével e sonincertitude : “ Posseidosdeun
horroso recel o delos espariol es, andaban cai dos, tristes, amilanadosy llenosde congojayllanto” (...)
“no sési fuépor el grande amor con quelosrecevi y mucho agasajo con quelostratéy alenté, 6 por
lo que otros les dijeron de lo mucho que favorecen los padres & los indios’ (Figueroa & Acufia,
1986: 171).

(10) Entre beaucoup d autres, les expéditions sur le Napo (1659), sur le Curaray (1664).

Celles-ci se proposaient en fait deux objectifs: christianiser lesindiens de larégion et découvrir une
voie rapide vers Quito. Ce dernier objectif aboutit a un échec.
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le giron des missionnaires selon une logique qui leur était propre. Nous essaierons de
dégager, dans la seconde partie de cet article, certains traits de cette réinterprétation
indigene.

En 1690, la mission de Jeberos fut déplacée sur la riviére Rumiyacu, loin a
I"intérieur desterres. Lemeurtre du Pére Figueroaet de ses guides Shiwilu, tués par les
Cocamaslorsdeleur révolte de 1666, incitalesjésuites aorganiser ce déplacement afin
d’ éloigner cette mission glorieuse de la zone de troubles.

Cette mise & I’ écart géographique signifia également une prise de distance
politique et un changement de statut de la mission. Jeberos fut désormais la fameuse
mission, aussi prestigieuse que paisible, ol les missionnaires|es plus reconnus vinrent
terminer leur vie (11), laissant & Lagunas, située sur le Huallaga, I’ aspect actif de la
christianisation.

La réinstallation de la mission sur le Rumiyacu eut une autre conséquence
majeure: elleaccél érale processusde concentrati on desdifférentesannexes composant
lamission, celles-ci seréduisant ainsi atrois puisdeux quartiersséparéspar I’ église (la
“moitié haute” constituée essentiellement par I'ethnie Shiwilu, fondatrice de la
mission ; la “moitié basse” regroupant les représentants de diverses autres ethnies
amenésalamission par lesmissionnaires). Cette répartition ethnique concrétisée par la
Séparation des moitiés seraal’ origine d’ un dualisme caractéristique de |’ organisation
sociale shiwilu.

1. 2. De la gloire a I’abandon (X1Xéme siécle)

L’ expulsion des jésuites des I ndes espagnoles en 1768 provogua en Amazonie
unecertainedéstructuration del’ organi sation administrative col onialedanscetterégion
particulierement instable. Beaucoup de missions disparurent de la carte, d'autres
restérent exsangues apres la fuite d’ un grand nombre de leurs ouailles.

Paradoxal ement, Jeberos ne sembl e pasavoir connu de grandes désaffectionsde
ses habitants. Sans doute faut-il voir la un indice supplémentaire de ce sentiment
d’ autonomieavec|equel lesShiwiluont véculeur sédentari sation et leur christianisation,
lesincitant arester dans un village dont ils avaient volontairement contribué a assurer
I’existence et lagloire.

L’ Espagnol Requena, gouverneur deMaynasentre 1779 et 1793, jouaal orsason
tour un réle capital dans | histoire de Jeberos. Requena choisit la mission de Jeberos
comme épicentre d’'une reconquéte de la région et de lutte contre les invasions
portugaises. Cette antique mission présentait selon lui plusieurs avantages : située au
centre géographiquedela“Haute Mission”, havre de paix contrastant avec I’ instabilité
del’Amazonas ou de I’ Ucaydli, elle était de plus habitée par des indiens christianisés
de longue date et réputés pour leur loyauté et leur bravoure (12).

(11) Le Pére Samuel Fritz, notamment, décéda a Jeberos et y fut enterré.

(12) Requena, véritable précurseur de la politique des “frontieres vives’, utilisaleurstalents
enenvoyant unecentained’ entreeux au postedefrontierede Téfé (1781-1791) danslebut deprévenir
toute intrusion portugaise (Cipolleti, 1991).
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Ledébut du XIXémesieclemarqual’ apogéede Jeberos. Sur lesrecommandations
deReqguena, laCéduleroyalede 1802 octroyalaProvince deMaynasau Vice-Royaume
du Pérou, ingtituant Jeberos comme capitale politique et religieuse (13).

Ainsi, durant quelques courtes années (1804-1809), Jeberos concentra tous les
pouvoirs — administratif, militaire et religieux — de la Province. Trés vite pourtant,
sous I'influence sans doute des dissensions opposant I’ évéque Sanchez-Rangel au
gouverneur Diego Calvo, les Shiwilu mirent un coup d'arrét brutal a cette nouvelle
évolution delamission. A lasurprise générale, le ler del’ an 1809, lecuraca (14) dela
“moitié haute” (shiwilu) poussa les siens a la révolte, obligeant ainsi le gouverneur,
aprés quel ques affrontements avec ses soldats, afuir levillage. Le soulévement gagna
aors les missions environnantes, prenant ainsi pendant quel ques mois une envergure
régionale avant de s éteindre avec |’ arrivée de |’ armée (15).

Cetterébellion, pourtant decourte durée, signifiapour Jeberosledébut d unlong
isolement. En effet, cette antique mission fut dés lors abandonnée par les autorités
espagnoles qui déplacerent la capitale vers Moyobamba puis Chachapoyas.

Les troubles de I’ indépendance, survenus quelques temps apres cette révolte,
accentuerent I'isolement de la mission. Néanmoins, a partir de 1840, |la présence des
franciscainsfut anouveau autoriséedanslaProvince. Cesderniersinstall érent aJeberos
lecollége” propagandefide” afind’y former | esjeunesmissionnaireschargésd’ enseigner
lafoi chrétienne danslarégion. Ce projet constitua pourtant un demi-échec : trésvite
mis en compétition avec |e pouvoir économique desregatones (16), lesfranciscainsne
réussirent jamais a s assurer le contrdle de larégion alamaniére des anciens jésuites.

Cette dépendance nouvelle vis-avis des commercants mit un terme a une
certaine forme d’expérience coloniale, marquée dans le cas des Shiwilu par
I’ omniprésence des missionnaires, intermédiairesobligésentrelesindienset lepouvoir
administratif espagnol.

Ces deux siécles d'intenses contacts entre Shiwilu, missionnaires jésuites puis
franciscains s achévent dans un paradoxe déa évoqué dans I’introduction : société
indienneembl ématiquedel’ oeuvremissionnaireen Haute-Amazonie, lesShiwilun’ ont
hélasguére éveillélacuriosité ethnographi que des Péres. Laseuleimage qui ressort des
écrits missionnaires est parfaitement résumée dans un court texte franciscain :

“Los Jeberos son los que mejor presentacion hacen en la historia del

Huallaga: son como el tipo y patrén que sirvié de modelo a las demas

(13) Un nouvel évéché fut créé a Jeberos : € nuevo obispado “puede fijar su residencia
ordinaria en Jeberospor su buena situacién en paisabierto, por € niimero de sushabitantesde bella
indoley por ser aquél como el centro de las principales misiones, estando casi a igual distancia de
é, las Ultimas de Mainas’ (Izaguirre, 1921 : 74). Ce document alimenta les batailles juridiques
séeulaires opposant le Pérou et I’ Equateur pour la souveraineté de la région.

(14) Curaca: chef indigéne. Le curacaou cacique servait d' intermédiaire entrelesindiens et
les missionnaires.

(15) Les documents (lettres et rapports) concernant cette révolte peuvent étre consultés aux
“Archivosdelimites” aLima(LEA-11-105; LEA-11-107; LEA-11-359). Un court texte de J. Barletti
(Barletti, 1995) en précise également les circonstances.

(16) Les regatones sont des commercants métis ambulants.
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tribus de Mainas en su primera formacién civil y religiosa (...). Eran
esos indios ejemplares de sumision y flexibilidad (...) constantes en los
trabajos, fieles, valerosos, prevenidos. No abandonaban su puesto aiun en
los peligros de su vida (...). Amaban la limpieza (...) dormian, no sobre
la tierra, sino en barbacoas (...) Los Jeberos se vestian y cubrian
honestamente, asi en publico como en el hogar (...). Sus mujeres eran
diestrisimas en céramica y los hombres en hacer cervatanas que
suministraban también a otras naciones.” (lzaguirre, 1921, T. VIII : 395)

Ce compte rendu expéditif de la culture shiwilu cherche en fait a présenter les
indiens* Jebero” commele parfait exempledes“indioscristianos’ : imageidéalemais
unidimensionnelle qui reléve plusd’ une projection delavision desmissionnairessur la
premiére sociéé indienne christianisée de Maynas que d'une rédlité historique. La
société shiwilu était percue par les Péres comme la réalisation achevée d’un projet
missionnaire consistant a éradiquer toute trace de paganismeindien et aforger sur ses
cendres une chrétienté indienne idéale.

L’ Espagne coloniale, de maniére générale, n’a pas été sensible au processus
symboliquepar lequel lesShiwiluont conguleur participational’ expériencemissionnaire.
Elle n'a pas percu les véritables raisons de leur réduction volontaire au sein d’une
mission jésuite et encore moins I’ origine de leur révolte en 1809. Ces deux grands
moments de |’ histoire de Jeberos sont apparus sous leur forme spécifique du fait d’ une
stratégie propre aux Shiwilu. Si I’ Occident s affirme souvent comme I’ acteur d’une
profonde restructuration historique des popul ationsindiennesd’ Amérique, les Shiwilu
semblent au contraire avoir percu I'Occident comme I'instrument éloigné d une
stratégie de distinction face aleurs proches voisins indiens ou colons.

1. 3. L’or blanc (fin XIXéme-XXéme siecle)

A partir delafin du XIXémesiécle, les Shiwilu ont vu se modifier radical ement
leurs relations avec I’ Occident.

Lors du boom économique du caoutchouc, apparu en Amazonie a partir des
années 1870-1880, les Shiwilu partirent en grand nombre exploiter I'“or blanc” au
Brésil souslaconduite des patronsmétis. Selonleursrécits, présd’ untiersdeshommes
quitta le village a cette époque (17). Certains d’entre eux réussirent néanmoins a
retourner au village suite alachute du cours du caoutchouc sur les marchés européens.
De nombreux commercants, a la recherche de zones non épuisées pour exploiter
caoutchouc, café, bois de qualité et barbasco (18) arrivérent également au village. Dés

(17) Lerapport du sous-préfet César M. Derteano, rédigé suiteaunevisite de Jeberosen 1903,
confirme les propos des Shiwilu : “Octubre 13.- Después de dos horas de camino por tierralleguéal
pueblo de Jeberos. Estedistrito cuenta con una poblacién de 300 habitantes, lamayor partemujeres.”
(Larraburey Correa, 1905 : 601)

(18) Arbuste dont les racines, fortement toxiques, sont traditionnellement utilisées pour la
péche a la nivrée mais que I’ Occident utilisa a partir des années quarante dans la composition de
certains insecticides.
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lors, les habitants de Jeberos se trouvérent directement soumis a une domination
politique et économique d’ une intensité jusqu’ alors inconnue.

L’isolement géographique organiséal’ origine par lesmissionnairesjésuites, fut
rompu au coursdu X X émesiecle par lescommercantsmétis. Detrésnombreux bateaux
chargés de barbasco effectuaient & I’ époque I’ aler-retour entre I’ Aypena et Iquitos.
Verslafin desannées soixante-dix pourtant, lesderni ers grands patrons abandonnérent
levillage apréslachute du cours du barbasco et Jeberos se retrouvaanouveau dansune
situation de relatif abandon.

Lorsde notre premier s&jour & Jeberos entre novembre 1996 et avril 1997, nous
avonsen effet é&éfrappépar I'isolement duvillage. Situé pourtant aseulement quel ques
75 kilométres de la capitale provinciale Y urimaguas, trois jours entiers de voyage en
bateau sont nécessaires pour atteindre cette petite capitale distritale de I’ Amazonie, a
I écart des grands flux commerciaux de larégion (19).

Ces quel ques décennies sous la domination de patrons métis ont tout de méme
suffit a faire disparaitre les traits les plus visibles de I'identité des habitants de
Jeberos : fortement métissés, les Shiwilu ne portent plus le vétement traditionnel et ne
produisent plus leur ancienne céramique polychrome. La langue vernaculaire €elle-
méme (/Shiwilu lala/, “la langue Jebero”) est actuellement moribonde, faute d' étre
pratiquéeau quotidien. S'ilscontinuent apratiquer régulierement lachasse, I horticulture
sur brilis et I’ é evage extensif de poules et porcins, les Shiwilu ont également adopté
avec enthousiasme de nombreux aspectsdelaculturemétisse, depuislefootball jusgu’ a
lamusique “cumbia’.

1. 4. Identité et histoire

L’ absence de signe identitaire immédiatement visible rend difficile pour un
observateur extérieur la distinction entre les Shiwilu et les métis installés a Jeberos
depuis seulement une ou deux générations.

Les villageois savent pourtant distinguer ces deux catégories. En effet, les
différents discours recueillis & Jeberos sur I’ identité des habitants du village laissent
apparaitre deux modes d'identification opposés, correspondant eux-mémes a deux
modes de référence al’ histoire du village.

Une premiére catégorie de discours, tenus essentiellement par les descendants
des anciens patrons, consiste a refuser en bloc la qualification de “shiwilu”. Si ces
derniers admettent étre jeberino (defait, ils sont nés a Jeberos), ils ne se reconnaissent
aucun lien avec I’ histoiredu village inscrite danslatradition oral e shiwilu. Leursrécits
sur " histoiredeleur familleprivilégient lesfaitset gestesd’ un deleursascendants (pére

(19) Lesliensde Jeberosavec|acapitaledu département, | quitos, sont devenusessentiellement
unilatéraux : les commergants du village y dépéchent al’ occasion leur bateau pour réapprovisionner
leur boutique. L es seules exportations quelque peu significatives consistent aujourd’ hui en almidon
demanioc et une quantité désormaismodeste de barbasco. L aprésence éphémere de narco-trafiquants
(1994-1995) eut beau avoir pour (seul) bénéficelaconstruction récented’ unepisted' atterrissage pour
des avions de petites dimensions, I’ utilisation de ce mode de transport reste, par son colt élevé, le
privilége des autorités municipales ou des fonctionnaires du poste de santé.
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ou grand-pére), étranger au village. Cette focalisation volontaire sur un seul aspect de
leur généalogie leur permet de se distinguer des autres habitants de Jeberos en
s affirmant mestizo jeberino et aboutit a leur auto-exclusion de la société “ shiwilu”.

Leurs discours incluent des références géographiques dépassant le cadre du
village. lIs évoquent les liens commerciaux qui reliaient, jusqu’ a une épogue récente,
levillage aux différentes villes métisses du département, voire méme aux paysvoisins
(Brésil, Colombie ou Balivie) et décrivent les aléas du marché international qui ont
conduit leur ascendant a s établir & Jeberos.

Leur affirmation identitaire laisse donc transparaitre une certaine vision de
I"histoire du village, a la fois trés vaste sur le plan spatia (référence aux axes
commerciaux reliant Jeberos au circuit national et international) et trés courte dans le
temps (référence a la seule époque récente de I’ exploitation du caoutchouc ou du
barbasco).

A I'inverse, une grande majorité des habitants de Jeberos se revendiquent
“shiwilu” et font appel pour celaaunetoute autre histoire. Les Shiwilu vont en effet se
référer acertains récits sur lanaissance de leur village ou sur d’ autres événementstrés
anciens ayant influé sur leur situation actuelle. Ces récits justifient a leurs yeux
I’ existenced’ unensembl edepratiquesquotidiennesnedevant rien al’ influencemétisse
et prennent ainsi une valeur distinctive.

L atradition oral eshiwilu présentedescaractéri stiquesen quel que sorte opposees
au discoursdes descendants de patrons : focalisée sur |’ espacedu village, ellefait appel
a une profondeur temporelle qui n’existe pas dans le discours des métis “jeberino”.
Surtout, elle fait référence a des événements fondateurs d’une praxis traditionnelle
permettant aux Shiwilu d'affirmer I’ existence a Jeberos d'une culture autochtone
digtincte.

Or, cette praxis dont la tradition orale relate la genése, est directement issue de
la réduction de la société shiwilu au sein de la misson jésuite. Les traits les plus
marquants de |’ organisation socio-territoriale shiwilu actuelle sont en effet le reflet de
I’ histoire de ce village al’ époque coloniale :

Jeberos reste encore aujourd’ hui divisé en deux moitiés bien distinctes (“moitié
basse”, “moitié haute”). Cette division, héritée del’ époque jésuite, séparait al’ origine
descommunautésindigénesdifférentes. Aujourd’ hui, le métissage physique et culturel
arendu caduque cette distinction ethnique. Pourtant, une certaine forme d’ opposition
existe encore actuellement, notamment sur le plan matrimonial : en effet, chacune des
moitiés fonctionne de maniére essentiellement endogame. Les rares mariages existant
entre personnes de moitié différente aboutissent souvent adesconflitsentrelesfamilles
respectives des conjoints, provoguant finalement la séparation du couple.

Cette logique endogamique se répercute sur différents aspects delavie sociale
des Shiwilu. Les activités de chasse, de péche et les travaux collectifs (minga) ne
rassemblent le plus souvent que des proches parents, situés donc tous dans la méme
moitié.

Ce clivage est rendu parfaitement visible au moment des fétes chrétiennes : les
moitiés organisent chacune de son coté des danses en |’ honneur des saints, “ pastorias’
réalisées al’ époque de Noél et du Nouvel An, ainsi que rituels du carnaval.
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Cette praxisautonome aboutit donc aunerel ative absence de contactsquotidiens
entre les membres des deux moitiés, donnant I'impression de deux univers sociaux
séparés et repliés sur eux-mémes (20).

Cette société, trés tot dualisée, a néanmoins construit son unité sur la croyance
en un Dieu chrétien chargé de protéger les habitants du village. Par cette référence a
Dieu, le village, congu cette fois comme un tout unitaire, devient un espace de
socialisation commun a I’ ensemble de la société shiwilu. En ce sens, la symbolique
religieuse instaurée par les missionnaires jésuites est devenue un important facteur
d’identité collective. Aujourd’ hui encore, en dépit delaséparation desfétesreligieuses
par maitié, il estimportant de souligner que les mémes pratiques rituelles se retrouvent
dans toutes les familles du village. Les cérémonies chrétiennes offrent moins I'image
d’une double ritualité juxtaposée qu'un dédoublement a I'identique d’'une méme
ritualité shiwilu.

A I'inverse, la présence des patrons métis dans le village de Jeberos ne semble
pasavoir eud’ impact profond au niveau del’ organisation socialeshiwilu. Si elleacertes
abouti ala disparition des signes extérieurs de leur identité, le maintien d’ une praxis
issued’ uneépoqgueantérieureal’ arrivéedespatrons permet aujourd’ hui aux Shiwilude
revendiquer une identité distincte de celle de |a société métisse.

Par une référence systématique a leur tradition orale, les Shiwilu sembleraient
donc revendiquer comme “identité” un bouleversement sociologique déjatrés ancien,
provoqué par |’ arrivée des Péres jésuites, afin de nier, ou surpasser, leur acculturation
récente au contact des patrons métis.

Néanmoins, cetteexplications avereinsatisfai sante, ou pour lemoinsincompl éte,
lorsgu’il s agit decomprendrelerapport gu’ entretiennent les Shiwiluavec|leur histoire.

Lapersistance du dualisme au coeur del’ organisation sociale shiwilu améneen
effet a se poser la question de la réinterprétation indigéne d’un tel bouleversement
historique: I hétérogénéitédescommunautésindigenesainsi réuniesau X VlIlémesiecle
au sein de lamission de Jeberos a peu a peu été abolie par le métissage, la disparition
de tout signe ethnique distinctif et I'union devant un Dieu chrétien omniprésent.
Néanmoins, I’ antagonisme entre moitiés perdure encore de nos jours. Comment une

(20) Quelques rares documents historiques indiquent I’ apparition progressive, dées I’ époque
coloniale, de cette forme de dualisme : un recensement de la population de Jeberos effectué en 1737,
c' est-&-direplusd unsiécleapréslaformation delamission, laissait apparaitre un taux anormal ement
élevé de célibataires. Selon Grohs (Grohs, 1974), ces nombreux cas de célibats auraient pour origine
laméfiance mutuelledeshabitantsdu villagerefusant de semarier entreeux dufait deleursdifférences
ethniques. Or, lalogigque endogamique présente encore aujourd’ hui a Jeberosindique qu’ en dépit de
ladisparitiondecesdistinctionsethniques, lesvill ageoi sont conservédans| eurspratiquesmatrimonial es
cette opposition originelle.

Une autre information nous est également donnée par le géographe Raimondi, qui passa
guelques jours a Jeberos en 1859 : “una costumbre antigua y que contindia todavia (...). Toda la
poblacion se halla dividida en dos partidos, Ilamados alto y bajo; todo los sabados se reunen en la
plaza las mujeres de los dos partidos, disponiéndose las del partido alto de un lado y las del partido
bajoal otro, deunalinealongitudinal alaplaza, vanarrancando unaaunatodaslasyerbasquehayan
podido crecer enlasemanay al ejandose poco apocodeestalineadejan el piso perfectamentelimpio.”
(Raimondi, 1942 : 65-66). Cet exemple de séparation dans les taches de nettoyage nous suggéere que
le dualisme structurant la praxis des Shiwilu actuels existait déja a cette épogue.
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tellestructuredualistea-t-ellepuains survivrealadisparition desconditionsobjectives
ayant présidées a saformation ?

L’inertiedont on accuse souvent lessoci étésindigénesnenous sembl eguéreapte
aexpliquer un phénomene persistant ainsi atravers plus detrois siécles. L’ analyse de
deux récits shiwilu va nous permettre de montrer qu’ un tel dualisme a survécu aussi
longtemps du fait d' une reformulation indigene de ses origines et, par laméme, de sa
signification.

Plus encore, ces deux récits vont montrer comment I’ origine de la praxis
“traditionnelle” shiwilu, objectivement issue de leur histoire au sein de la mission
jésuite, S est trouvée entierement reformulée par la tradition orale, permettant a cette
société indigéne de reconstruire subjectivement les bases d’ une nouvelleidentité (21).

2. L’INVERSION DE L’HISTOIRE

La persistance a Jeberos d'une praxis et d’ une identité distincte de la société
métisse environnante, maintenues en dépit d'une série d événements historiques
particuliérement perturbateurs, nous améne a nous interroger sur la maniére dont la
société shiwilu a su reconcevoir son histoire al’ époque coloniale.

L es sociétés amazoniennes ont longtemps été considérées insensibles a toute
évolutionhistorique. C. L évi-Straussaétéun despremiersaremettreen causecepréjugé
ethnocentrique :

“Chaque fois que nous sommes portés a qualifier une culture d’inerte ou

de stationnaire, nous devons (...) hous demander si cet immobilisme apparent

ne résulte pas de I'ignorance ou nous sommes de ses intéréts véritables,

conscients ou inconscients.” (Lévi-Strauss, 1961[1952] : 45-46)

Sa propre distinction entre sociétés “froides’ et sociétés “chaudes’ (Lévi-
Strauss, 1962) cherchait arendrecomptedel’ existencededifférentesrel ationssubjectives
al'Histoire. Il indiquait, en substance, que | es sociétés froides, soumises comme toute
autre au changement, ont la particularité de chercher a annuler les effets de la
contingence historique par leur soumission aun systeme d’ ordonnancement du monde
établi notamment par les mythes. L’ abolition subjective del’ histoire au sein du mythe
permettrait & ces sociétés de se concevoir (et non d’ étre) immuable.

(21) Nous souhaitons au préal able préciser un point qui risque de porter aconfusion : leterme
de “prédation” dont nous nous sommes notamment servi pour letitre de cet article doit &tre entendu
ici sur un plan purement métaphorique. L aprédation au sensstrict consiste, commel’ atréshien énoncé
A.C.Taylor danslecadredelachasseaux tétesjivaro, enune* captationd’ identité, ou plusprécisément
(...) la soustraction a autrui au profit de son propre groupe, d’une identité singuliere” (Taylor,
1985: 161) : latéteainsi prise aun autre Jivaro est dépossédée de son identité particuliere et devient
porteuse d une identité “absolue” dont le “preneur” de téte peut bénéficier, aprés I’ exécution d’un
certain rituel, pour sa propre reproduction. La métaphore de la prédation pour décrire le mode de
construction historique shiwilu nous semble évocatrice d’ un phénomeéne récurent dans leur tradition
orale, consistant en une inversion-appropriation de |’ histoire des ancétres, phénoméne aboutissant a
laformulation d’ une identité. Cette métaphore n’implique pour autant aucun lien ontologique entre
cette forme d' historicité et certaines cultures indiennes dont, pour reprendre une expression de P.
Descola (1993), “le scheme cardinal” serait la prédation et il faut donc tout a fait distinguer cette
“prédation del’ histoire” dela prédation réelle, empirique, que constitue le rite de la chasse aux tétes.
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Dans une optique similaire, des chercheurs comme P. Bidou (Bidou, 1986), B.
Albert (Albert, 1988), S. Hugh-Jones (Hugh-Jones, 1988) ou F.-M. Renard-Casevitz
(Renard-Casevitz, 1988 ; 1991) ont montré comment |’ irruption dumondecolonial dans
I"histoire de ces sociétés s est trouvée soumise a des schemes de représentation de
I"*Autre” propres a chagque société indigéne, inscrivant cet événement historique
pourtant sans précédent au sein d’une trame mythique préexistante. Les nouveaux
rapports introduits par I’ univers colonial prennent ainsi, au prix d'une reformulation
symbolique souvent difficilement mesurable, une place intelligible dans I’ univers
mythique de ces sociétés.

Le cas de la société shiwilu offre une particularité permettant de mesurer la
pertinence de cette théorie face a une autre réalité indigéne : les Shiwilu ont connu du
fait delaprésencedirectedesmissionnaires, puisdespatronsmétisdansleur village, un
bouleversement radical deleursinstitutionstraditionnelles. L’ Occident, espagnol puis
péruvien, a fortement contribué a établir les fondements de leur identité actuelle.
Comment, danscesconditions, ont-il ssu redéfinir uneidentitédistincte, leur permettant
encore aujourd’ hui de refuser leur assimilation ala catégorie des sociétés métisses de
I’ Amazonie (22) ?

Les deux récits qui vont suivre nous permettront d’ esquisser déja une réponse.
Nous allons en effet essayer de faire apparaitre un certain processus d'inversion de
I"Histoire permettant aux Shiwilu d’ extraire de ce passé colonial I’ expression d’une
identité autonome.

2. 1. “Le premier Shawala”

Nousavonsfait lechoix de présenter ici unsimplerésumédecemythe, |’ objectif
de cet article ne consistant pas en une analyse exhaustive de mythes mais bien plutét a
faire ressortir certains traits majeurs d'une conceptualisation de |’ histoire (23). Les
versions les plus complétes de ce récit nous ont été fournies par Meneleo Carigjano
Chotaet Rall Mozombitenumaet seront publiéesdansleur intégralité dansnotrethese
en cours de préparation. D’autres versions, se bornant souvent a certains détails
caractéristiquesdu mythe, ont étéégal ement recueilliesmai sdemeurent plussommaires
gue le résumé suivant :

“Il 'y a trés longtemps, un groupe Jivaro, appelé Shiwala (/shiwala
kengma/), vivait loin au nord, prés d”une haute montagne. Un homme
Shiwala partit un jour a la chasse, laissant sa femme et sa fille seules
a la maison.

(22) Si I’ exempledes Shiwilu différe de celui dessoci étésindiennesplus* préservées’, il n’est
pour autant pasexceptionnel. Bien au contraire, il est arapprocher detoutes cessoci étésamazoniennes
al’identitéalafoisambiguéet multiple, parfoisqudifiéed “invisible”, commelescocama-cocamilla
(Stock, 1981) ou les Iquito (Chaumeil, 1992).

(23) Chaqgue variante d'un mythe doit en effet étre prise dans son contexte d’ énonciation et
surtout dansle rapport — temporel, spatia et sociologique— reliant (ou nereliant pas) |le conteur et
les personnages évoqués dans son récit. Les limites que nous nous sommes posées pour ce premier
article nous empéchent néanmoins d’ aborder cette question de la“ praxis’ del’ histoire.
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Durant son absence, la femme fit venir son amant et, toute a ses ébats
amoureux, ne s apercut pas de la disparition de sa fille, emportée par un
esprit de la forét.

Sur le chemin du retour, I"homme Shiwala entendit les appels de détresse
de sa fille. Partant immédiatement & sa poursuite, il réussit a éloigner
I"esprit a I’aide de fumée de tabac et récupéra sa fille. Pris de colére, il
revint chez lui et tua la femme infidéle. Une fois le meurtre commis, il
s enfuit aussitét tresloin avec safille dans |’ espoir d’ échapper ala vengeance
de ses beaux-fréres. Il emporta avec Iui la langue Shiwala afin que ses
poursuivants, soudain incapables de communiquer, ne puissent les retrouver.

L"homme, devenu désormais le premier Shawala, se mit & la recherche
d’une terre inconnue de tous ou il pourrait former un nouveau peuple. Il
refusa de s'installer chez les Aguaruna ou chez les Chayahuita qu'il
considérait comme des sauvages sanguinaires.

Un jour, il parvint enfin dans une région d’ Amazonie particuliérement
isolée et déserte. Il décida de S'y installer et arracha a la forét vierge un
espace habitable (sur le site actuel de Jeberos), qu’il peupla de sa progéniture
issue de ses relations avec sa fille.

Leurs enfants se mariérent également entre eux. La population augmenta
ainsi au fil des ans et finit par former un grand village.

Voyant le village s'agrandir, le premier Shawala enseigna a son fils ainé,
le premier /hua’an/ (curaca), les régles de la nouvelle société shawala :
interdiction de I’ adultére ou du métissage avec les sauvages sanguinaires
environnants, refus de la violence, vivre toujours unis dans le méme
village.

Un jour, la variole (/salagpi/), représentée sous la forme d’un esprit
vagabond, s’ approcha du village. Ce dernier appellait les Shawala. Lorsque
I’un d’eux faisait I’ erreur de lui répondre, il contractait aussitot la maladie.

Le /salagpi/ effrayait les Shawala et les incitait a fuir le village. Chacun
partit alors de son cété, gardant secret I’ endroit ou il construirait sa nouvelle
demeure. Ces familles isolées n’ osaient plus sortir de jour, ne cuisinaient
gue la nuit. Leurs jardins étaient de toute petite dimension et le gibier
bien maigre.

Enfin, le /Hua’an/ eut un réve visionnaire qui lui indiqua comment se
débarasser du /salagpi/ et il I'enseigna a tous les Shawala. Une fois le
danger éloigné, il réussit a convaincre les Shawala de revenir habiter
dans le village”.

Ce récit est souvent présenté par les Shiwilu comme un mythe trés ancien sur
I’ origine de leur société. L’ Histoire commence donc avec le premier Shawala.

Le récit évoque tout d’abord la rupture du premier Shawala avec son groupe
d’origine, les Shiwala(plus souvent appel és“ Jibaros’ danslesdifférentesversions). Sa
fuite devient bient6t une quéte : le héros refuse de s'intégrer a toute autre société
indienne de la région afin de former avec sa descendance une nouvelle société
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caractériséealafoispar de nouvellesrégles sociales et un mode devie sédentaire. Cette
nouvellesociété shawal aconnait alorsunephasecritiqueavec|’ apparitiondelavariole.
Cetteépidémieprovogueunecriseprofondeau sein du groupeet remet en cause pendant
un tempsle choix delasédentarisation. Lerécit setermineenfin sur I’ éradication dela
maladie et la reconstitution définitive du village shawala.

Laruptureoriginelleentrele premier Shawal aet sesancétres Jivaro possede une
fonctionimportantemaisambigué: I’ idéede séparation entrelehéroset sacommunauté
d’ origine ne doit pas, selon nous, étre prise dans un sens exclusivement diachronique.
Certes, I originejivaro des Shiwilu est historiquement envisageable: lespremiersécrits
espagnols confirment I’ existence chez lesanciens* Xebero” de certainstraits culturels
trés semblables & ceux de la société jivaro (la pratique de la chasse aux tétes,
notamment). Les Shiwilu pourraient donc trés bien avoir conservé dans leur tradition
orale lamémoire de ce passe guerrier.

Pourtant, le mythe ne se réduit pas ici a |'évocation d une lointaine époque
précoloniale. Au contraire, ce détachement en apparence diachronique cherche a
exprimer plusprofondément uneopposition synchroniqueentredeux formesdesoci étés
indiennes: I'indianité" honnéte” (24), représentée par le premier Shawala, et I’ indianité
“sauvage” dont les Jivaro seraient I’ exemple emblématique.

Les Shiwilu considérent en effet les Jivaro comme |'archétype de I’ Indien
“sauvage”. Lalogiqueguerriére, legodit delaviolence caractérisant selon eux laculture
jivaro, s opposeraient diamétralement aux regles de conduites traditionnelles de leur
propre société.

L’ objectif du mythe consiste justement a évoquer |’ apparition de certaines
caractéristiquesdistinctivesdelasociétéshawal a: sédentarité, non-violence, interdiction
de I’ adultére, autorité d'un chef (curaca). Or, comme I’ a souligné L évi-Strauss, ces
mythesdits“ desorigines’ sont en réalité moinsétiol ogiquesquedémarcatifs(25). Leur
but est moins de démontrer une origine que de marquer une différence. Lorsque le
premier Shawala“invente”’ lasédentarisation, lanon-violence ou lafonction de curaca,
il “marque” point par point I’opposition des Shawala (futurs Shiwilu) face aux
“sauvages sanguinaires’ environnants.

Leterme vernaculaire utilisé dans|e mythe pour désigner les Shiwala (/Shiwala
Kengma/) est, a ce titre, trés révélateur : /Kengma/ signifie littéralement “groupe de
personnes’ mais est souvent traduit par “tribu” et posséde pour les Shiwilu une
connotation fortement pé&orative. Par ceterme, les Shiwilu désignent toutesles soci étés
indigénes voisines (non seulement Jivaro mais également Chayahuita ou Kandoshi)
(26) caractérisées par un mode de vie semi-nomade. Cette société mythique appelée

(24) Ceterme est employé par les Shiwilu.

(25) “ Cesmythessont faussement étiol ogiques(...) Plutét qu’ étiologique, leur rolesembleétre
démarcatif : ils 0’ expliquent pas vraiment une origine (...) maisils invoquent une origine (...) pour
monter en épingle quelquedétail ou pour ‘ marquer’ une espece. Cedétail, cette espece, acquierent une
vaeur différentielle” (Levi-Strauss, 1962 : 305).

(26) Les Shiwilu n’emploient pas ce terme pour se désigner. Le plus souvent, ilsutilisent soit
le terme générique /Muzak/ (“une personne’) soit un terme plus individualisé, appartenant a la
terminologie de la parenté (le plus courant est /Yalig/ : “Hermano”).
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Shiwala, présentée comme “antérieure” ala société shawala, donne en réalité I'image
d’une société “inférieure’. Lafuite du premier Shawala évoque donc moinslarupture
avec une société originelle qu’ une distinction radicale entre la société shiwilu et les
autres sociétés indiennes de larégion.

La création d'un grand village sédentaire constitue I’ éément central de cette
distinction. Lasédentarisation devient en effet le principal objectif du premier Shawala
et la condition sine qua non de I’ existence de cette nouvelle société rompant avec ses
originessauvages. En ce sens, lasédentari sation constitue pour les Shiwilu lecatalyseur
d' une opposition margquée entre deux formes possibles d'indianité.

Le mode d' occupation de I’ espace est en effet étroitement lié dans la pensée
shiwilu & une certaine forme de socialité. Les propos recueillis au quotidien a Jeberos
expriment avec peut-étre plus de netteté cette notion laissée & |’ é&at implicite dans le
mythe. Il est courant en effet d’ entendre un Shiwilu mépriser le fonctionnement des
communautés Chayahuita voisines, dont e nombre d’ habitants ne cesserait d’ évoluer
augrédesdépartset desarrivéesdesfamilles, quittant leur communautéd’ origineapres
unemésententeavec leur voisins. Selonles Shiwilu, unefamilledoit toujourss efforcer
de conserver, en dépit des péripéties familiales, le méme lieu d’ établissement que ses
ascendants. Les relations sociaes sont en effet fondées a Jeberos sur les bases d'une
histoire vécue sur un espace commun. A I’ inverse, lerelatif nomadisme noté chez leurs
voisinsaurait selon eux pour conséquence un rel &chement deslienssociaux et aboutirait
aun mode d’ organisation sociale fondé sur la violence, physique ou chamanique.

L’ effort déployépar lepremier Shawal apour éviter toutedésuniondanslevillage
et endiguer les forces centrifuges risguant I’ atomisation de la société shawala a donc
pour but d’empécher le retour & un mode de vie caractéristique de I’ ancienne société
shiwala, basé sur laviolence et I adultére.

Ledramedel’ épidémie, ultimephasedu récit, évoquetréshienlevéritableenjeu
de la sédentarisation. L’esprit du /salagpi /vient en effet mettre a I’ épreuve cette
nouvelleformede sociétéinventée par le premier Shawala. Laterreur provoquée par la
présence de lavariole améne les Shawala a remettre en cause la décision de leur pére
fondateur en abandonnant le village. Toute relation sociale est alors abolie. Chague
famille fuit de son c6té sans chercher & maintenir de lien avec les autres membres du
groupe. Cesfamillesisolées vivent désormaislanuit. La pratique du feu est limitée au
strict minimum. Le silence est de régle.

L’ arrivée de I’ épidémie provoque donc une véritable régression culturelle et la
remise en cause des normes sociales établies par le héros fondateur. L’ avenir des
Shawala se résume a ors aun douloureux choix de société : le mode vie sédentaire leur
permettait deformer unesoci étédifférentemaislesexposait adesépidémieseffroyables.
A I’inverse, lemode de vie semi-nomade, provoquant ladispersion delasociétéau sein
delaforét, signifiait pour eux lavie sauve mais ... sauvage.

La résistance opposée a cet esprit mortifére et son éradication finale par le
/hua’an/ symbolise la victoire de la sédentarisation et la reconstitution, cette fois
définitive, delasociétéshawala. Cetterévol ution culturellemarquéepar lasédentarisation
et larésistance alamaladie instaure alors une frontiére identitaire fondamental e entre
les Shiwilu et les autres sociétés indiennes restées nomades.
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Lemythedu premier Shawaladélivreenfindecompte, un messagebiendifférent
decelui auquel il sembleprétendre. Lemythe évoque une évolution dansletemps (fuite
du héros et formation d’un nouveau village) pour rendre compte d’' une opposition
identitaire dans|’ espace. En ce sens, lanotion detemporalité ne constitue pasl’ élément
pertinent du mythe. Letempsn’estici qu’ uneimageillusoire utilisée par le mythe pour
mettre en place des espaces identitaires bien différenciés.

L’ historiographie coloniale concernant la formation de la mission jésuite a
Jeberos nous permet pourtant de resituer ce mythe dans I'Histoire. En effet, les
témoignages de Lucas De la Cueva démontrent qu’avant son arrivée les Shiwilu
maintenai ent un mode de vie dispersé. Le Pére jésuite est donc le véritable instigateur
deleur sédentarisation. Lesdifférentesreglessocial esinstauréespar lepremier Shawala
sont elles-mémesvisiblement issues de |’ enseignement jésuite. Enfin, I’ épidémiedela
variole, provoguéepar |’ arrivéedesconquérantsespagnol sen Amazonie, aeffectivement
touché plus directement les indiens installés au sein des missions.

Selon notre interprétation, les Shiwilu ont reconcu avec ce mythe, toute la
période deformation delamission et de vie sousladomination desjésuitescomme une
période d'auto-fondation de I'identité Shiwilu, reprenant ainsi a leur compte les
changementsfondamentaux produitspar laprésencedesmissionnaires. Les Shiwiluont
étéjusqu’ as approprier, dansleursdiscours, ladistinction établie par lesjésuitesentre
“indio cristiano” et “indio bravo” : les Péres opposaient en effet les “ Jebero”, indiens
chrétiens, et les“ Jivaro”, indiensinfidéles. Larupture entreles Shiwala (peuplejivaro)
et le premier Shawala (ancétre des Shiwilu) constitue donc la représentation mythique
d’une distinction devenue commune aux Shiwilu et aux missionnaires, entre indiens
civilisés et indiens sauvages.

Cette appropriation du discours missionnaire pourrait démontrer, comme le
propose David Block (Block, 1994), I" existence d’ une véritable “ culture de mission”.
Pourtant, le grand paradoxe du mythe tient justement dans I’ absence de mention de
I"interventi on dumissionnairedans| eprocessusde sédentari sati on et dansl edéplacement
anachronique de ce bouleversement socio-territorial (la “reduccion”), reporté ici au
début des temps.

Pourquoi cetteinversion delaréalité historique ? Si, en effet, I’ objectif final du
mythe était d’établir une distinction entre les Shiwilu et les autres communautés
indigénes, il semblerait tout aussi simple de reprendre I’ histoire telle qu'elle s'est
déroulée: lesindiens Shiwilu ont effectivement connu avec |’ arrivée des Peresjésuites
un processus d' acculturation les différenciant des autres sociétés indigenes restées
indépendantes de I influence missionnaire.

En éliminant |’ aspect contingent de la sédentarisation des anciens Shiwilu a
I’ époque coloniale, le mythe du premier Shawalaaffirme en quelque sortel’ autonomie
deleur évolution dans|’ Histoire: le processus de sédentarisation représentait selon les
Shiwiluunchoix difficile, certes, maisautonome. Or, affirmer lacréationindépendante
du village shawalaleur permet d’ opposer une certainerésistance alafoisalafiguredu
missionnaire, omniprésente dans leur histoire et, de maniére plus générale, alaculture
métisse. En effet, les Shiwilu refusent d'assimiler la création de leur village a
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I’implantation des colons métisdanslarégion. lsrappellent souvent queleurs ancétres
ontfondélevillagede Jeberosalorsqu’ lquitosn’ était encore qu’ un vaste paturage (27).
L’ antérioritédel eur sédentarisation par rapport alacol onisation métisseen démontrerait
selon eux le caractére autonome.

Levéritable objectif implicite du mythe consiste donc aaffirmer I’ autonomie de
leur praxis (sédentarisation et régles sociales qui en découlent) pour mieux définir une
certaine “situation” identitaire, opposée a leurs voisins indiens (semi-nomades ou
sédentaires récents) et métis (colonisation étrangere).

Pourtant, cette affirmation subjective s'effectue au prix d’une véritable
réélaboration de I histoire. L'irruption du monde colonial et le role clef joué par les
missionnairesn’y sont pasexplicitement mentionés (28). Toutefois, le mythereconnait
les bouleversements sociol ogiques qui en sont issus et les utilisent pour reformuler un
ensemble de différences distinguant les Shiwilu des autres sociétés de la région. En
conséquence, le mythe du premier Shawala nous semble moins chercher aannuler les
effetsdel’ histoire pour démontrer lacontinuitéidentitaire du groupe qu’' s approprier
les conséquences de celle-ci afin de fonder une distinction radicale, car prétendue
originelle, face aux sociétés voisines.

Lasociété shiwilu aconnu al’ époque coloniale un processus d’ acculturation tel
gu'il était impossible pour elle del’ignorer. Le mythe cherche néanmoins aretirer de
cette évolution en apparence destructricel’ expression d’ uneidentité autonome et donc
distincte des autres sociétés indigénes ou métisses. En ce sens, |’ histoire n’est pasici
“vidéedesoncontenu” (Lévi-Strauss, 1962). Aucontraire, lesrésultatsdel’ histoiresont
intégrés au mythe afin de produire de nouvelles différences. La “subordination” de
I" histoire au systéme (pour reprendre une formule de Lévi-Strauss) ne constitue pas,
dans e cas des Shiwilu, une déclaration d’ indépendance face al’ histoire mais presque
unactedeprédation. Si lacontingencedesfaitshistoriquesest en quel quesorteinversée,
Ilemytheincorporenéanmoins!’ histoireafindereformul er unensembledecaractéristiques
distinctives delasociété shiwilu. Cesnouvellesdistinctions, “prises’ ainsi al’ histoire,
prétendent dansun deuxiémetempsexister detouteéternité: les Shiwilu nergjettent pas
I"histoire, ils s'en font les maltres.

2. 2. “Le meurtre de Sekpuchek”

Un second mythe nous permettra de percevoir un autre aspect de cette
réappropriation de I'Histoire. Ce mythe évoque la conquéte espagnole et la

(27) Onretrouved ailleurs cette mémeidée dansun récit iquito sur lafondation delaville qui
porte leur nom (Chaumeil, 1992).

(28) L’ épidémie, représentée sous laforme de |’ esprit /Salagpi/, évoque bien évidemment la
présenceindirectedes Espagnols: dansd’ autresrécits, les Shiwilu font trésexplicitement lelien entre
I’ arrivée des Espagnols et le début de I’ épidémie. Pourtant, il me semble tout a fait significatif que
I’ origineespagnoledel’ épidémie, bien queconnue, nesoit pasévoquéedansleprésent récit. Cedernier
me semble constituer fondamentalement une réflexion centrée sur les conséquences, fastes ou
néfastes, delasédentarisation. L’ épidémieapparaitici commelepoint crucial qui vient symboliser tout
alafoisle drame et laforce de la société shiwilu a cette époque fondatrice.
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christianisation. Si le “premier Shawala” fonde les bases distinctives de I'identité
Shiwilu, “le meurtre de Sekpuchek” va, Iui, instaurer un cadre des relations entre
Shiwilu et Espagnols.

Nous proposons & nouveau un résumé de ce mythe, pour les raisons évoquées
précédemment. Sa version la plus compléte nous a été fournie par Julio Lomas :
“Unjour, les Shawala apprirent I'existence d' une ville appel ée * Muyupampa’
(Moyobamba) ou vivaient des /huazan/ (‘esprit’ et ‘étranger’). Un Shawala
décida de s'y rendre.
Il passa quelques temps & observer ces /huazan/ ; suffisamment pour
apprendre le quechua, connaitre leur maniére de vivre et |’ utilité de certains
objets. A son retour au village, il conta aux autres Shawala ce qu’il avait
vu. Quelques amis décidérent alors d’entreprendre le voyage avec lui.
Arrivés a Muyupampa, le Shawala qui parlait un peu quechua expliqua a
ses compagnons tout ce qu’ils voyaient : les montres, les chaussures, etc..
Deux Espagnols les approchérent soudain et leur demandérent d’'ou ils
venaient. Ceux-ci leur révélérent alors I’ existence de leur grand village.
Piqués par la curiosité, les deux Espagnols, ‘Aputek’ (‘I’homme de mauvaise
vie' : qui prend une femme I’ une aprées |’ autre) et son lieutenant * Sekpuchek’
(‘I"homme aux pantalons rouges’), réussirent ales convaincre de les guider
jusqu’a ce village perdu.
Peu aprés son arrivée au village, Aputek s'imposa a tous les Shawala,
exigeant d’ étre appelé Roi. Son lieutenant, Sekpuchek, for¢a les habitants
du village a travailler d'immenses jardins au profit d’ Aputek. Ce dernier
allait jusgu’a leur interdire de consommer leur boisson traditionelle, la
chicha punta (29), préparée a |’ occasion des fétes et rituels.

Un jour pourtant, une vieille femme décida de passer outre I’ interdiction
et invita la communauté a boire la chicha dans sa maison. Sekpuchek,
entendant les bruits de festivité, entra dans la maison. Pris de rage a la
vue de la chicha punta, il se mit a briser violemment toutes les jarres.

Certains Shawala, rendus furieux par ce vandalisme, se jetérent sur
Sekpuchek et lui trancherent la gorge. Une partie des Shawala décida
alors d’aller tuer également Aputek, qui se reposait chez lui. Les autres
Shawala refusérent pourtant de participer a cette tuerie.

La confusion donna a Aputek le temps de s enfuir. Voyant I"'homme leur
échapper, les Shawala /deilusak/ (‘ceux qui tuérent’) se retournérent sur
les Shawala indécis et en massacrérent un grand nombre. Les survivants
s'enfuirent du village et partirent vivre a Cajamarca.

Les Shawala meurtriers restérent donc les seuls maitres du village et
réorganiserent leur territoire afin d’ éviter &1’ avenir toute intrusion espagnole.
Ils installérent notamment un poste de garde prés du Paranapura, a la
limite du territoire Chayahuita. Ces derniers étaient interdits de séjour au

(29) La chicha punta: boisson alcoolisée a base de manioc et de mais.
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village mais envoyaient parfois un messager pour prévenir de I'arrivée
d’ Espagnols.
Plusieurs décennies passérent ainsi.

Un jour, les Shawala entendirent parler des missionnaires et de lareligion
chrétienne, notamment par des messages envoyés par les Shawala de
Cajamarca, avec qui ils maintenaient le contact.

Le chef des Shawala ‘meurtriers' décida alors de capturer un missionnaire
aMoyobamba. Celui-ci fut attrapé de nuit alors qu’il se rendait, incognito,
chez sa maitresse. Il fut amené au village afin de protéger les Shawala
contre toute vengeance des Espagnols et afin surtout de faire revenir les
Shawala de Cgjamarca.

Ces derniers, désormais rassurés par la présence du prétre retournérent
effectivement au village. Déja christianisés et en partie métissés, ils
continuaient néanmoins a craindre les autres Shawala au caractére impétueux.
La maison du prétre fut donc établie au milieu du village, séparant ainsi
ce dernier en une ‘moitié haute’, habitée par les Shawala meurtriers
(/deilusak/) et une ‘moitié basse’, habitée par les Shawala non-meurtriers
(/deimbulusak/).

Peu aprés, le prétre décida de baptiser les Shawala. Il déposa au sol
plusieurs images de Saints. Chacun devait désigner celui qui lui plaisait,
recevant ainsi son nom chrétien.

A partir de cette date, les Shawala décidérent de s appeler Shiwilu.”

Le propos explicite de ce mythe est d' évoquer les premiers contacts entre les
habitantsde Jeberoset |es Espagnol sde M oyobamba. On devinedans|erécit dumeurtre
de Sekpuchek I'emploi de faits historiques réels. La révolte de 1809, notamment, se
retrouve pleinement dans le mythe : le réle leader de lamoitié haute, la passivité dela
moitié basse ; lamort du lieutenant du gouverneur puislafuite de ce dernier ; leretour
des missionnaires franciscains plusieurs décennies aprés larévolte.

L aséparation desmoitiés, opposant I’ ethnieshiwilu (“moitiéhaute”) et lesautres
ethnies amenées par les missionnaires (“moitié basse”) y est également évoquée.

Pourtant, démontrer cette emprise du mythe sur la réalité historique ne nous
apprendriensur sasignification profonde. |1 est au contraire paradoxal devoir unmythe
seproposant deraconter le premier contact avec les Espagnol s et |a christianisation des
Shiwilu utiliser desfaits appartenant a des époques compl étement distinctes. || met en
scéne | es rapports entre deux villages (Moyobamba et Jeberos) dans un laps de temps
finalement trés court, en utilisant pourtant des faits historiques étalés sur plusieurs
siecles. Eneffet, cemytheeffectue untél éscopageanachroniquedefaitsintervenuspour
certainsdesle XVIlémesiecleet d autres seulement au X | X eme siecle. Pour autant, un
tel téléscopagen’ est pasgratuit. Lesdifférentsfaitsréunisau sein du mytheont pour les
Shiwilu une signification commune ou complémentaire et ' est cette complémentarité
qui guide leur réunion au sein d’ une trame mythique.

Cette conjugaison de faits normalement anachroniques permet aux Shiwilu de
définir, sous ses différents aspects, deux images : celle de I’Espagnol et celle du
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missionnaire. Plus exactement, le “meurtre de Sekpuchek” fait apparaitre deux modes
derelation queles Shiwilu ont eu peu apeu aétablir durant I’ époque colonia e avec les
autorités espagnoles et les missionnaires. Au contraire des mythes “ étiologiques’, qui
utilisent I'image d’ une rupture temporelle pour marquer dans I’ espace une distinction
culturelle, ce mythe sur le “contact” utilise I’image de rapports sociaux dans |’ espace
pour évoquer une “relation al”autre” dansletemps.

Les Espagnols sont ainsi définis, comme I'indique leurs noms, par leur
accoutrement (Sekpuchek), leur comportement social (Aputek) mais surtout par leur
attitude face aux Shiwilu : exploitation, domination politique et mépris des coutumes
(interdiction de la consommation de la chicha punta).

L esanciens Shiwilu semblent tout d’ abord disposésasupporter lesexactionsdes
deux Espagnols. lIsacceptent en effet de se soumettre aleursnombreusesexigences. Le
seul excesqui, danslemythe, lespoussealarévolteest lebrisdesjarresde chichapunta
par Sekpuchek. Pourquoi une telle réaction face & un acte qui, au premier abord, ne
semble pas plus outrageant que les autres ?

Pour mieux comprendre ce passage clef du mythe, il faut expliciter larelation
existante entre la chicha punta et I’ identité shiwilu.

Deux élémentssont asouligner : tout d’ abord, lesShiwilufont unedistinctiontrés
nette entre le masato (/uklulu/), boisson de manioc consommée uniquement au sein du
cerclefamilial et lachichapunta(/ukiupizek/) spécifiquement consomméelorsdesfétes
etrituels. Lachichaconstituel’ @ émentindi spensableatouterel ation social eintéressant
lacollectivité.

Deplus, lachichapuntan’existerait, selon les Shiwilu, nulle part ailleurs. Cette
boisson en quelque sorte “ unique”, constitue donc un des signes fondamentaux de leur
identité. Elle symbolise une distinction, clairement représentée dans|a pensée shiwilu,
entre leur mode de vie et celui de la société métisse, consommatrice d’ acool de canne,
ou celui de leurs voisins chayahuita ne connaissant que le masato (impropre selon les
Shiwilu a établir des relations sociales dépassant le cadre de la famille nucléaire).

Des lors, nous pouvons percevoir toute la portée du geste fatidique de Sekpu-
chek : lorsgu’il brise les jarres de chicha punta, il brise du méme coup ce qui fonde
I"identité du groupe. Cette destruction de la boisson s apparente implicitement dansle
mythe & une annihilation de I’ identité shiwilu. L’ attitude des Espagnols, exploiteurs,
dominateurs, est donc fondamentalement destructrice.

Le terme vernaculaire utilisé pour désigner les Espagnols renforce d'ailleurs
cetteidée : /Huazan/ sert ici adésigner |'“étranger” mais est plus couramment utilisé
pour désigner les esprits maléfiques venant menacer la vie des Shiwilu. C'est le cas
notamment de |’esprit de la forét, maitre des animaux, désigné par deux termes
antinomiques. || est parfois appel é/Tana muzak/ (littéralement, “ personnedelaforét”)
lorsgu’il permet aux Shiwilu de capturer des animaux sauvages. Les Shiwilu cherchent
aexprimer par ceterme sacapacitéaétablir desrelations socialesraisonnablesavec les
humains (le terme/Muzak/ ne crée pas en effet une distinction entre étre de lanature et
étre de la culture. 1l ne qualifie pas I"humanité d’ une personne sinon son caractére
sociable). Mais |e maitre des animaLix est aussi appelé /Tana huazan/ lorsgu’il se met



RECONSTRUCTION DE LEUR PASSE PAR LES INDIENS JEBERO 211

apourchasser les étre humains. Le terme /Huazan/ posséde une connotation asociale,
prédatrice. L’ utilisation de ceterme pour désigner les Espagnolsrend ainsi évident aux
yeux des Shiwilu le caractére prédateur de ces derniers.

L’ image du missionnaire est parfaitement inverse : celui-ci apparait comme le
protecteur des Shiwilu face au danger espagnol et |’ unificateur du groupe. Cerdle, que
ne renierait pas au premier abord un adepte de Bartholomé de Las Casas, est en fait a
I’ opposé de cette image du missionnaire rendue célébre par le fameux dominicain. La
fonction protectrice du missionnaire est dans le mythe une position subie par le prétre
et non un acte volontaire. Tout est fait semble-t-il pour dévaloriser son action : sa
moralité est mise en doute (il est en effet capturé au moment ou il s appréte, lanuit, &
rejoindre samaitresse) et son voyage forcéjusqu’ au village le pose paradoxalement en
acteur passif de lachristianisation. Celle-ci n’ est d'ailleurs pas un objectif en soi pour
les Shiwilu rebelles. Ils congoivent au contraire la présence du prétre dans le village
comme une nécessité, leur permettant de se protéger contre de futures attaques
espagnoleset deretrouver uneunitébriséepar I’ arrivéed’ Aputek. Lemissionnairen’ est
doncici qu’'un simple outil dans une stratégie proprement indigéne de survieface ala
prédation espagnol e. Cetteinversiondesfaits(l’imagedumissionnaireestici absolument
inverse de celle que nous propose I” historiographie coloniale) permet aux Shiwilu de
reprendre en quel que sorte le contrdle de leur histoire et de se percevoir comme acteur
principal d’ unerélationn’incluant essentiellement quelasoci étéshiwiluetlesconquérants
espagnols.

Toutefois, cette conception soumettant ainsi les faits historiques a sa logique
d’ expression sembl e elle-méme imprégnée de certaines conceptionsjésuites. En effet,
laréduction jésuiteen Amazonieétait congue par sesfondateurscommeune*“forteresse
delachrétienté” (oppida christianorum), en position défensive face aux esclavagistes
portugais. Lemytheshiwilu s’ imprégnevisiblement de cetteidée en mettant en exergue
I"importance de leur village, centre d’une culture nouvelle et supérieure, en position
défensive face ala prédation espagnole.

L esrelationsmythiquesentre A putek et les Shawal asemblent doncrelever d’ une
fusion entre une conception indigéne du rapport al’ autre et la conception jésuite dela
réduction dans le contexte colonial.

Lemythe de Sekpuchek évoque enfin une relation de cause a effet entre cetype
de rapport au monde colonial et I’ origine de I’ organisation dualiste shiwilu.

Aupremier abord, lemythesembleconserver certainsaspectsdel’ oppositiondes
moitiéstellequ’ elles est historiquement instituée: lesShawala“ non-meurtriers’, partis
a Cgjamarca puis revenus avec le missionnaire offrent une image assez fidéle de ces
indiens déportésvers Jeberos par les prétresjésuiteslors delaformation delamission.
Leur refus de participer au meurtre de Sekpuchek rappelle également I’ attitude passive
des habitants de la“ moitié basse” lors delarébellion de 1809. A I’inverse le caractére

rebelle et le leadership des Shawala “meurtriers’ évoque le réle fondateur et la
prééminence de I’ ethnie shiwilu au sein de lamission.

Pourtant, le mythe se différencie radicalement du déroulement réel del’ histoire
sur un point précis: ladivision delasociété apparait ici directement issuedelarelation
désastreuse avec les premiers Espagnols. Elle n’est pas congue, comme on aurait pu
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I'imaginer, sur la base d’'une différenciation a caractére ethnique (comme ce fut
historiquement le cas au XVIléme siécle). Les Shiwilu ne reconnaissent pas ce fait.
Seloneux, il n'y eut jamaisaucun autregroupeethnique présent alamission. Lesmoitiés
ont al’ origine divisé une seule et méme société.

L’ opposition entre moitiés n’ est donc pas de nature mais de statut. Or, ce mode
de différentiation est bien le seul qui distingue encore aujourd’ hui les deux moitiés de
Jeberos: |a“ moitiéhaute” reste, danslapratique, chargéedelagestiondesrel ationsavec
I"extérieur (les maires et présidents de partis ou encore le président de la fédération
indienne sont tous originaires de la*“ moitié haute”).

Nous retrouvons ainsi au coeur de la conception indigene de I'origine du
dualisme certains aspects précédemment évoqués de cette appropriation de I’ histoire
effectuée par latradition orale. L esfaitshistoriques utilisés par le mythe sont employés
dansunobjectif précis: affirmer |’ autonomied’ unepraxis(enl’ occurencel’ organisation
dualiste). Cette autonomie subjective permet aux Shiwilu de revendiquer le dualisme
commefait identitaire propre aleur société car issu, non pasdel’ action évangélisatrice
desmissionnairesmaisd’ un processus historiquerel ativement autonome: larévoltedes
Shawala meurtriers.

Les Shiwilu inversent le sens de I'histoire. S'ils reconnaissent certains
bouleversements sociologiques apparus effectivement dans le passg, ils en nient
I’ origine extérieure et les affirment issus d’ un processus interne a leur propre société.
Cette autonomie dans I’ histoire conditionne la conversion d’'un phénomeéne
d’ acculturation contingent en un fait identitaire intangible.

De maniére trés révélatrice, le mythe se termine sur I’ attribution définitive du
véritable nom de cette société. Cette fin nous semble représenter de maniére trés
concréte la fonction premiére de cette inversion de I’ histoire : la formulation d'une
nouvelle identité shiwilu.

3. CONCLUSION

La société shiwilu ne correspond en rien al’archétype, encore si présent dans
I"imaginaire du grand public, de la* société sans histoire” souvent percue comme une
sorte d'isolat sociologique atemporel aisément caractérisable par la possession d' une
langue, d'une organisation sociale ou d une mythologie estimées parfaitement
hétérogénes a notre propre conception du monde.

Nousavonsessayéici demontrer quelaspécificitédel’identité shiwilu résultait
moins du maintien autarciqued’ instances culturellesoriginellesque del’ appropriation
originale d'influences extérieures exercées sur cette société au cours du temps.

L esShiwilu ont certesconnu au coursdesdernierssiéclesuneforteacculturation
aucontact del’ Occident colonial puisdespatronsmétis. Danslesdeux mythesprésentés
ici, lesShiwilureconnaissent |’ existencedecesboul eversementsmaisselesapproprient
dans le but de redéfinir une identité collective et d'inscrire leurs relations avec les
soci étés environnantes dans un cadre structurel intelligible.

Soulignonstoutefoi squecemodedeconstruction historiquefondésur I’ inversion,
I" appropriation d’' un passé devenu autocentré n’est en rien unique ou exceptionnelle :
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il seretrouvedemaniéretout afait similairedanslaplupart dessociétésdesbasses-terres
et mémedansnos propreshistoireslocalesou régionales. Toute sociétéatraditionorale
est donc en soi portée & étre “prédatrice” de son propre passe.

Aujourd hui, cettetradition oraleconstituelepilier delarevendicationidentitaire
deshabitantsde Jeberos. Cemouvement revendi catif pétit néanmoinsdescaractéristiques
propresatoutetraditionorale. Eneffet, les Shiwilu peinent actuellement ase positionner
clairement au seindumouvementindigénisterégional : nombreux arejeter laqualification
d’“Indien” lorsgu’il s agit de s'identifier aux autres communautés natives, ils refusent
également leur assimilationaux “ Métis’, habitants'Y urimaguasou | quitos, et proclament
leur attachement aun village et aune histoire fondamental ement distincts. Les Shiwilu
rejettent cesdeux catégori esidentitai respourtant si convenuesen Amazonieet s appuient
sur leur tradition orale pour revendiquer, dans toute I’ ambiguité de leur situation, une

identité “shiwilu” gqu’ils ne reconnai ssent semblable a aucune autre.
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