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Résumé

Le "tueur d'indien" représenté dans ' iconographie préhispanique, mentionné dans les textes des chroniqueurs des 16éme et
17eme siecles, cité dans un procés du 18eme siecle, personnage central de nombreux récits modernes provenant des Andes et
de l'Amazonie, est considéré comme une représentation évolutive de I'""Autre".

Mots clés : Andes ; Amazonie ; époque préhispanique ; temps modernes ; "tueur d'indien” ; "Autre".

Resumen

De los Andes a la Amazonia : una representacion evolutiva del “Otro”

El "mata indio" representado en la iconografil prehispdanica, mencionado en los textos de los cronistas de los siglos 16 y 17,
citado en un pleito del siglo 18, personaje central de numerosos relatos modernos que provienen de los Andes y de la
Amazonia, es consideradocomo una representacién evolutiva del "Otro".

Palabras claves: Andes ; Amazonia ; época prehispdnica ; tiempos modernos ; "Mata indio" ; "Otro".

Abstract

FROM ANDES TO AMAZONIA. AN EVOLUTIVE REPRESENTATION OF THE "OTHER ONE"

The "indian killer" represented in the prehispanic iconography, mentioned by the 16 and 17 century chronicles, cited during
a 18 century case, central figure of many stories from the Andes to the Amazonia, is considered as an evolutive
representation of the "Other one".

Key words : Andes ; Amazonia ; prehispanic and modern times ; "indian killer" ; "Other One".
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DES ANDES A L’AMAZONIE
Une représentation évolutive de I’Aulre]

&

Iréne BELLIER & Anne Marie HOCQUENGHEM
CNRS

Des Andes & PAmazonie, nombreux sont ceux qui ont entendu parler d’un

personnage connu sous les noms de pishtaco, pacac, degollador, pela-cara, termes qui

renvoient tous a I'idée de dépecer, égorger ou écorcher?. Ce "tueur” figure dans

I'iconographie préhispanique, est mentionné dans les textes des chroniqueurs du [6éme
et du 17&me siécles, est cité dans un proces ;JU 18eme siecle et il revient dans les récits
modernes. La diffusion géographique et la persistance des traits de ce personnage
permettent de considérer "le tueur d’indien" comme une représentation évolutive de
IAutre, celui.‘qui menage.

Le pishtaco et sa victime sont dans un rapport de force de type dominant/dominé
dont les termes évoluent au cours des siecles. Dualiste dans les Andes ou le rapport
agresseur/agressé recouvre une opposition Blancs/Indiens, la relation devient tripartite
en Amazonie ou le ru'pport agresseur/agressé met en jeu les Blancs, les Métis et les
Indiens. En remontant le cours de I’Histoire, nous repérons les grands moments de la
transformation de ce rapport de force qui nous permettent de saisir la rationalité sous-

jacente de cette croyance.

* LES IMAGES *
Le "tueur” a I'époque préhispanique.

Le matériel préhispanique qui provient des sites des hautes Andes et de la cite
Pacifique nous offre en abondance des représentations d'égorgeurs, -d'écorcheurs et de

dépeceurs. L'inconographie mochica, datée entre 200 av. J.C. et 700 ap. J.C. présente

1 Ce travail fait suite & une communication présentée en 1982 au 43éme Congrés International des
Américanistes.

2 Pour plus de précisions, voir les conmentaires ethno-linguistiques de G. Taylor.
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sans d()ute".!gs exemples les plus réalistes de ces personnages (A.M. Hocquenghem 1987
. fig. 97-107, 29-33).

Le "tueur" préhispanique n’est pas un homme mais un ancétre mythique
anthropomorphe, ou I'un de ses assistants, un ancétre mythique zoomorphe : hibou,
chauve souris, félin, animal nocturne ou encore monstre marin. Ce "tueur” utilise 'arme

réservée aux ancétres mythiques, le tumi, un couteau en forme de hachoir.
L’ég()rgemeni se pratique sur des hommes, prisonniers capturés dans un combat rituel,
qui sont présentés nus, les mains attachées dans le dos, la corde au cou. Leur sang,
recueilli dans un gobelet en forme de calice, est présenté aux ancétres mythiques
anthropomorphes. Certains prisonniers égorgés sont transportés dans les iles a guano
par les ancétres mythiques, d’autres sont dépecés sur place. Des hommes et des femmes
sont écorchés. s sont nus, attachés au pilori, la peau du visage et du dos arrachée, ils
sont livrés aux vautours, lapidés et dépecés. Il existe des représentations de "peau de
visage", percée'de trous ce qui laisserait supposer son utilisation comme masque.
D’;Jprés les scénes peintes ou modelées, dépecer les corps semble étre P'acte final de
toutes les offrandes d’adultes, égorger et écorcher sont deux formes de mise & mort
pratiquées a I'occasion de cérémonies distinctes.

Ces images évoquent des mythes et des rites andins et semblent illustrer le
calendrier cérémoniel. Les scénes d'égorgement représentent un rite propitiatoire
permettant de recevoir I'eau nécessaire a P'agriculture, en échange du sang versé aux

ancétres mythiques. Les scenes d’écorchement représentent un rite expiatoire tendant &

éliminer les transgresseurs de 'ordre.

A
-

Le "tueur” préhispanique est le sacrificateur, celui qui a pour fonction de mettre

mort rituellement.

La place du "tueur” préhispanique.

Dans les sociétés d’agriculteurs et déleveurs andins, les ancétres mythiques
forment le pdle dominant et manifestent leur pouvoir par Pintermédiaire d'une élite
politique et religieuse. La communauté, constituant le pole dominé, produit un surplus

capté sous forme de tribut par I'élite qui le redistribue partiellement en cas de nécessité
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entre deux-récoltes. Cette élite détentrice du pouvoir politique et économique est aussi
titulaire (Ieég;'"cllarges cérémoniclles. Cest ainsi qu'elle est investie du pouvoir symbolique
de contact et de négociation avec les ancétres mythiques qui, eux, détiennent le pouvoir
d’animer de transmettre la force vitale (& propos de camac, ¢f G. Taylor, 1974-1970).
Partie de I'élite le sacrificateur, investi de la toute puissance des ancétres mythiques, est
craint et vénéré par la communauté. Son pouvoir mortifere sert a assurer la
repr()ductioﬁ' du groupe et & maintenir Pordre social, dans le cadre des rites
propitiatoires et expiatoires. Il agit au nom et a la place des ancétres mythiques dont il
emprunte les traits: il n’est jamais présenté sous apparence humaine.

Au nom du groupe social dans son ensemble, les sacrifiés - qui font également
partie de I'élite - sont offerts aux ancétres. Dans ce systeme, I'élite est véritablement la
seule intermédiaire entre les hommes et les ancétres, en position de controle de la force
vitale. Elle donne sa chair et son sang en échange des pouvoirs réels et symboliques que
les ancétres mythiques lui accordent. L'échange est inégal dans la mesure ou les
ancétres dominent les vivants, et ol I'élite manipule la commmunauté.

Les rites de propitiation et d'expiation prennent toute leur importance dans un
contexte conflictuel ou les rapports de force entre les communautés se traduisent par
des rapportde forces entre les ancétres. nous sommes en présence d’une symétrie entre
la hiérarchie symbolique et la hiérarchie sociale. L'élite joue sur la crainte que le
pouvoir des ancétres inspire aux membres de la communauté pour imposer son ordre.
Le sacrificateur et le sacrifié, -intermédiaires entre le monde des ancétres et leurs
descendants, héritent d'une valorisation spécifique : I'un est doté d’un pouvoir de mort
terrible et Pautre est amené a fuire preuve d'un abandon total. Si dans liconographie
nous voyons le sacrificateur agir pour assurer la reproduction de son groupe, il est
vraisemblable qu’il pouvait exercer son pouvoir en sens contraire, conjuguant dans sa

personne le double potentiel du guérisseur et du sorcier.
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Les informations dont nous disposons pour les XVIéme et XVIléme siécles
relévent du discours de;s chroniqueurs espagnols, métis ou indiens hispanisés et des
extirpateurs-d'idolitries confrontés & une réalité culturelle qu’ils comprenaient souvent
mal ou dont ils avaient des difficultés a rendre compte.

La premi¢re mention d'un "tueur”-preneur de graisse figure dans le récit de

Cristobal de Molina (vers 1580, ed.1943 p.79) a propos du Taqui Oncoy, mouvement de

résistance indienne. Les Indiens répandaient le bruit que les Espagnols étaient venus
ch.ercher leur graisse pour en faire des remédes a des maladies occidentales.

Le terme de facac -un des noms servant a désigner aujourd’hui le "tueur"- est cité
dans un texte anonyme du début du 17eme siecle : il est le sacrificateur, qui écorche et

dépéce les animaux dans le cadre cérémoniel (Relacion de las Costumbres antiguas de

l()é naturales del Peru, ed. 1879 : 170). Pour les Espagnols, la maniére du facac de tuer
les animaux était semblable a celle des Maures, faisant songer 4 I'alquible (J. de Acosta,
1589, ed. 1979 : 264-265 et B. de Cobo, 1653, ed. 1890-1893, T.IV : 80-81).

La pratique de sacrifices humains, d’enfants ou d’adultes, est attestée par Molina
(op._cit. 75-77), Juan Polo de Ondegardo ((1571, ed. 1916 : 37), Juan de Betanzos (vers
1551, ed. 1880 : 123-125), Rodrigo Hernandez Principe (1622, ed. 1923), Guaman Poma
der Ayala (vers 1613, ed. 1936 : 246-247, 257-259, 278), Cobo (gp.cit. : 79), Acosta (Qp.
cit. : 264-265), Francisco de Avila (1607, ed.1980 : ch. 69-73). Par ailleurs, est
mentionnée la coutume consistant pour les Indiens & se faire saigner les tempes, le nez
et les chevilles a l'aide de silex pour offrir ce sang a leurs ancétres, les huacas.(les
"sacrés") (Polo de Ondegardo, op.cit. : 40, Cristobal de Albornoz 1582, ed. Duviols 1967:
25). Des animaux domestiques (lamas, chiens) pouvaient aussi étre sacrifiés, leurs sang

et graisse étaient offerts aux ancétres (ldolatrias de Concepcion de Chupas, 1614 ed.

Duviols 1966 : 501, 504, 505 et Idolatrias de Wancas ed. 1923 : 659-661, 664). Ces

mémes matiéres entraient dans la composition d'une pite, le sanco, qui servait i

revitaliser les malades et les huacas, et a purifier Penvironnement (Molina, op.cit., 33,
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37,81, Coby, op.cit. : 83).

Pendant la période coloniale, la graisse était un ingrédient de base dans les
pratiques de sorcellerie. Dans son chapitre sur "Ce que les Indiens offrent en sacrifice"
Pablo Joseph de- Arriaga (1621 ed. 1920 : 45) note Putilisation de la graisse dans le but
de nuire ou de guérir : la graisse était brilée devant les huacas et servait a la confection
de figurineg représentant les futures victimes. Lorsque ces figurines étaient brilées, les
personnes ensorcellées perdaient "la raison et le coeur” : leur dme se consumait. Graisse’

de porc et farine de blé permettaient de nuire aux Espagnols, tandis que graisse de lama

et farine de mais étaient réservées aux indiens. Poma de Ayala (op.cit. : 274) confirme

Putilisation de la graisse a des fins de sorcellerie et d'envoltements amoureux. Les
proces d’idoldtries instruits par le visiteur Bernardo de Noboa dans le haut Pativilca,
Province de Cajatambo, entre 1656 et 1663 (ed. Duviols 1978) témoignent de
Putilisation de la graisse, non seulement dans les pratiques des sorciers pour séparer
Pdme du corps, mais aussi dans les pratiques de guérisseurs pour réintégrer 'ime dans
le coeur. S()réiers et guérisseurs partagent un pouvoir ambivalent permettanf de faire e

bien et le mal, ils se distinguent par les buts qu’ils poursuivent mais ont recours aux

‘mémes méthodes.

Dans le systeme de pensée symbolique andin, le sang et la graisse sont des
représentations métonymiques, I'un de la force vitale (camac), l'autre de la force
intellectuelle (callpa) : leurs manipulations ont des effets directs sur les capacités de
reproduction du groupe et sur sa perception du monde (Hocquenghem & Sandor 1981,
Taylor 1974-76, 1987 : 24-27). Quant au symbolisme de la peau, le manuscrit de
Huarochiri décrit la coutume de découper la peau du visage des ancétres et des grands
guerriers ennemis pour en faire des masques (huayos). Ces masques, portés par les
danseurs au moment du rituel de récolte du mais, peuvent étre considérés comme une

représentation de la force physique, de la vaillance (sinchi) (Taylor, ibidem).

Au 18éme siecle dans la région de Chancay, G. Tranchant (1982 et com. pers.)
signale qu’une accusation de pishtaco a été portée en 1783 par des journaliers contre un
ancien cacique dénommé Pedro Simbron, devenu depuis la perte de sa charge

commergant en chocoiat et mais.
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% "Un jour, un homme est venu a I'hacienda, il posait beaucoup de questions
sur Ie nom des gens, sur leur nombre, et il semblait connaitre les environs, en
particulier les sentiers isolés et il savait qu'il y avait une grotte suffisamment
grande pour abriter plusieurs personnes. L’étranger posait tant de questions que
le journalier lui a demandé s'il ne serait pas un pishtaco, un de ceux qui tuent les
Indiens. L’homme a répondu que «oui parce que le Roi avait besoin de beaucoup
de graisse.» "

Ceest la premiére fois gue, a notre connaissance, est employé le terme de
pishtaco p_()‘ur désigner un indien soupgonné de tuer ses congéneres. Il faut renwr(u"ler
que cette accusation est utilisée par les Espagnols, pour se débarrasser d'un cacique
dans un contexte particulier. Cest I'époque des révoltes conduites entre 1780 et 1781,

par Tupac Amaru dans I'ancien Haut Pérou, et en 1783 par Felipe Velasco dans

I'ancienne Province de Huarochiri.

Le pishtaco, un avatar du sorcier-guérisseur

A I'époque coloniale, la puissance de mort de I'Espagnol s'accompagne de la
destruction des huacas et de 'extirpation des idolitries, ce qui a pour conséquence de
donner corps a des mouvements de défense de I'identité collective. Ceci apparait avec le
mouvement du Taqui ongoy qui se développe dans les régions occupées par les
Espagnols au moment oii les Incas retranchés a Vilcabamba se défendent par les armes.
Ce mouvement, idolatre aux yeux des Espagnols, regroupe les actes rituels destinés a
chasser le mal, a renforcer le pouvoir des huacas et la cohésion du groupe : purifier le
pays et les hommes (coyaraimi), expier les fautes (omaraimi), renouer le contact avec

Ies ancétres et initier (ayamarcaraimi) (Hocquenghem 1987 : 45-99). Les Indiens

supposent que les Espagnols sont organisés de la méme facon u'eux et font une place
au sorcier-guérisseur. Les personnages investis de fonctions civiles et religieuses qui
sattaquent aux coutumes et aux croyances indigénes sont au premier rang pour étre
considérés par les Indiens commes des sorciers ennemis. Leur pouvoir émane de la
huaca-Dieu dont ils tentent d'imposer la domination. L'idée que les Espagnols utilisent
la graisse a des fins étrangeres & I'interét de la société indienne, renvoie aux pratiques
de sorcellerie a distance ot la ponction de graisse s’assimile & une emprise sur le savoir,

induisant une perte de connaissance. Ceci se combine d un besoin réel en graisse que
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munifesi'é‘nt les espagnols, détenteurs des armes et des machines (moulin, r()uilge. axe...),
symboles du pouvoir devant lequel les Indiens doivent s’incliner.

Les caciques ont un role certain déms la diffusion de ces représentations. s
accréditent I'idée que la victoire des Espagnols a €té permise par la défaite des huacas
dont la faiblesse résulte de la faute collective. Affirmant que les huacas cherchent & se
venger, ils incitent les Indiens a se remettre au service de leurs caciques et & abandonner
les Esp:ngﬁols. En décrétant que I'Espagnol-preneur de graisse agit comme le sorcier
ennemi, ils incitent la communauté 2 se rassembler autour d’eux.

Au 18&me siecle, on ()lwserve une double manipulation du personnage du
pishtaco: par les caciques contre P'Etranger-Espagnol, par les Espagnols pour discréditer
un cacique. Les sacrificateurs, les sorciers et les guérisseurs sont présents dans les
communautés indiennes et, pendant la période coloniale, c'est I'image du sorcier qui

donne naissance a avatar espagnol du preneur de graisse.

* LES RECITS *

Pistako. facac, degollador, pela-cara au 20éme siécle.

Le "tueur™ a des signes distinctifs trés précis, constants et récurrents des Andes a

I’Amazonie.

Dans les Andes

Le "tueur" est étranger & la communauté, ce peut étre un gringo, il accomplit
divers métiers spécialisés, agit isolément, la nuit, en sattaquant i I'indien pauvre et sans
défense, a I'aide de fil de fer ou d’un couteau, tel un sabre recourbé avec lequel il coupe
la téte et les membres de la victime pour les jeter & 'eau. Il tue les honnnes'ei viole les
femmes. En suspendant le corps de la victime et en le chauffant & petit feu. il recueille la
gru‘isse indienne qui est dite servir a lubrifier les axes et les rouages de toutes sortes de
machines, ou entrer dans la composition des é()S;]]éli(;lles et des médicaments.

Les victimes potentielles sont comme hypnotisées mais, a Toccasion, clles

peuvent tenter de se prémunir grice &4 une magie de défense : ainsi le fait de tremper
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son poncho dans I'eau sous le regard du "tueur”, d'offrir de la C()cal, de présenter une téte
d"ail trzll'nsp).gi"cée d'une aiguille ou bien de manger de la terre serait d'une certaine
efficacité. be nombreux folkioristes et ethnologues ont décrit ce personnage dont
Szeminsky et Ansion (1982), Arguedas (1953), Barrionuevo de Morote (1944), Caceres
(1942), Casa Ver.de de Rojas (1970), Francisco Inojosa (1954), Favre (1967), Larouche
(1981), Manya (1969), Moroye Best (1952), Mostajo (1952), Nuiez del Prado (1970),
Ortiz Rescaniere (1973, 1981), Valcarcel (1959), Valle et Palomino Flores (1973).

Dans certaines communautés de la région d’Ayacucho ayant préservé leurs

traditions, le terme. pacac est toujours employé pour désigner un indien chargé des

fonctions de sacrificateur. Le méme terme désigne dans cette région les ancétres
nﬂthiques. Deux entités sont donc désignées de la méme fagon : I'agent du sacrifice et le
bénéficiaire.

Des sacrifices sont nécessaires pour maintenir la cohésion sociale en des
moments particulierement graves tels que inondation, sécheresse ou encore a I'occasion
de travaux importants tels que la conslrudion d’une route, d’un pont ou d’une église ou
Pouverture d’'une mine. Les offrandes de sang ont pour but d’apaiser les ancétres en cas
de troubles de I’()rd're (cf. Valle et Palomino 1973, Favre 19607) et le sang des combats
rituels qui se pratiquer;t encore est offert aux ancétres en échange de I'eau, garantie de
la fertilité de la terre.

Les sacrifices d’animaux sont aussi trés fréquents. Les lamas et les taureaux sont
égorgés rituellement : leur graisse est brillée et leur sang est répandu en offrande a la
Pachamama (Terre) et aux ancétres mythiques (Montagnes). Ces matiéres permettent,
en onction, de revitaliser les illas (figurines en pierre représentant les ancétres des
animaux domestiques et des plantes cultivées) et les images des saints.

Enfin, la graisse est toujours utilisée a des fins thérapeutiques ou maléfigues,
directement ou { travers la confection de statuettes représentant les victimes (Frisancho
Pineda 1973, Cayon Armelia 1971, Aranguren Paz 1975, Nachtigall 1975, Flores Ochoa
1974-1976).
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En Amazonie

C‘esﬁau 20eme siecle que le personnage du "tueur” fait son apparition sous les
noims de pisﬁmcq, pela-cara. Des pishtaco auraient sévi dans les années soixante, mais
nous n'avons recueilli aucune description précise des faits. En revanche, de nombreux
chercheurs travaillant dans les régions du Napo, de 'Ampiyacu et de I'Ucayali, ont été
impliqués dans une rumeur persistante (;ll ont eu connaissance du phénomeéne entre
1979 et 1980 (com. pers.; Bellier, Chaumeil, Chirif, Razon, Tournon). Les années
suivantes la peur et son cortége d’accusations avaient totalement disparu, ce qui révéle
la labilité du phénomene.

D’une trés grande précision les descriptions modernes ne se rapportent jamais a
des situations vécues mais sont toujours dits véridiques. Les récits se déroulent dans le
présent ou dans un passé trés proche ; hier ou avant-hier. Le récit direct est impossible
dans la mesure ou la rencontre ne peut qu’étre fatale, mais la rumeur se propage & trés
grande vitesse. -

Ce personnage a pour caractéristique d’étre un occidental (gringo), généralement
barbu, bardé de matériel ultra-moderne. Ici aussi il agit isolément. la nuit, en arrivant
subrepticement de I'intérieur de la forét ou du fleuve, en zodiic ou en sous-marin. Bien
qu’il soit réputé tuer les indiens "sauvages" (indios bravos), les métis riverains se sentent
également menacés. La graisse (manteca) qu'il extrait des corps -indiens de préférence-

N

griace d une machine sophistiquée, sert a lubrifier les moteurs d'avions, de fusées ou

méme de satellites...des Blancs. Les victimes potentielles risquant de succomber 2

"agression du tueur en étant prises isolément, on assiste a des mouvements de défense

tant du c6té indigene que métis : battues collectives, regroupement des femmes et des

enfants pour dormir, meurtres sans sommation d’occidentaux...

L'origine du pishtaco en Amazonie
L'occurrence tardive du "tueur” - preneur de graisse et de sang pourrait, selon
nous, résulter de la rencontre de deux cultures, 'une amazonienne (Tupi), Mautre andine

(Quechua).
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Les-Omagua de langue tupi, connus pour leur bellicisme et leur coutume de
boire & méie le crine des ennemis tués (Chaumeil & Fraysse-Chaumeil, 1981 : 80),
sont présents des le 16eme siecle dans la région de 'Amazone, du Coca et du Napo. Tis
sont apparentés aux groupes dont Claude d’Abbeville et André Thévet nous ont laissé
d’excellentes descriptions, en particulier en ce qui concerne la pratique du cannibalisme:

"H, le «matador», luy casse la teste, le sang de faquelle, et ce qui tomba de
la cervelle ne demeura I()ngtemps a terre, qu'il ne fut aussy tost recueilly par une
vieille, laquelle le cueilloit dans une vieille courge, laquelle aprés qu'elle en eust
0sté le sable, le but tout cru. Apres qu'il fut mort, il y eut une vieille, laquelle tuy
mit un tison dans le cul, de peur de ne rien perdle et aussy tost le portérent
dessus un grand feu, lequel est préparé devant sa mort, afin de le peller.

..Elles léchaient la graisse qui coulait sur les batons du boucan... Certaines
femmes allaient jusqu'a s'oindre le visage, la I)nuche et les mains avec la graisse

du mort et lécher tous le sang qu’elles trouvaient..." Métraux, 1966 : 506)

La région ou se trouvent ces Omagua est occupée a la méme époque par des
Encabellados, populations de langue tukano, et par des Avijiras, des Zaparos, et des
Yameos (A.C. Taylor, 1986 : 310-320), ancétres d’une partie des groupes qui ont
actuellement connaissance du pishtaco.

’ La méme zone est aujourd’hui influencée par les populations de langue quechua
et colonisée par des métis venus du Piémont et des Andes avec, nécessairement, leur
culture et leur systéme de croyance.

On constate que le theme du pishtaco se diffuse en descendant les fleuves depuis
le piemont andin, dans un périmetre relativement voisin des communautés
quechuaphones. Il n'est pas attesté dans les communautés yagua, ticuna, mayoruna ni en
Colombie ou au Brésil, groupes et régions qui ont connu dans le passé les migrations
tupi mais qui sont aujourd’hui en dehors de l'aire d'influence du quechua. Le pishtaco
est également connu dans la région de I"Ucayali par les populations de langue pano qui,
ayant depuis longtemps des contacts avec le piémont andin, ont des représentations de
I'Inca, une connaissance de la langue quechua et des pratiques sacrificielles andines.

Si un ensemble de facteurs peut expliquer Femprise du mythe dans une culture
donnée, sa diffusion semble éminemment liée a fa proximité de populations quechuas et
a la présence des métis qui occupent une position sociale instable en raison de leur

déracinement géographique et culturel. La ville, Iquitos ou Pucallpa, se fait aussi I'écho

des rumeurs : la radio, trés prisée en forét, multiplie les émissions sur ce théme et les
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feuillets de-la presse locale se remplissent des faits divers imputés au pishtaco. La voie

“des ondes et de la presse a pour effet d'élargir Taire de diffusion des histoires de

pishiaco sans fomenter nécessairement un terrain de croyance. Ainsi les Yagua de ia
région de Caballococha, au nord-est de ’Amazonie péruvienne, ne craignent-ils pas ce
personnage dont ils ont entendu parler et dont l'action, selon eux, s’arréte a la
confluence gll Napo avec ’Amazone (Chaumeil, com. pers.).

Le pishtaco en Amazonie n'a pas la méme densité que le pishtaco andin. Si le
"sacrificateur” n’est pas une figure institutionnelle dans les basses terres, on peut
s'intéresser aux manipulations que font les sociétés amazoniennes du sang et de la
graisse, et peut étre retrouver sous les traits du pishtaco une représentation de 'ennemi
cannibale.

Le sang des ennemis pouvait étre bu pour diverses raisons, mal comprises i
I'époque ol certaines descriptions sont faites, et cette pratique est liée au cannibalisme.
Ainsi le pére Magnin rapporte-t-il la coutume des indiens Murcielagos de la région du
Putumayo, au 18&me siécle :

Iis font grossir la victime puis incisent le corps et le rdpent avec un
coquillage jusqu’a ce que le sang jaillisse. Le corps suspendu & un pilier par les
cheveux, chacun s’avance pour sucer le sang jusqu’d ce gu'il soit tout propre. Le
patient doit rester vivant. Puis ils le coupent en morceaux et le mangent grillé. Le
curaca ne mange rien d'autre que la chair des jeunes enfants qu’ils chassent en
forét comme d’autres chasseraient des bétes sauvages. (Magnin 1740 : f.12)

Sans pouvoir attester la véracité de ces dires, retenons que le curaca jouit de
privileges particuliers, comme si la position de chef des uns donnait un droit sur la chair
de l'autre.

Le cannibalisme qui se pratiquait encore a cette époque, semble-t-il, dans la
région Napo-Amazone-Ucayali (Yxinuris, Yquitos, Yahuas, Pyros). impliquait des
ennemis, des guerriers vaincus au combat (Roamaynas par exemple. Magnin 1740 :
f.12). ou bien des espagnols (Icaguate, Jouanen 1942 : 445). Les études actuelles sur le
cannibalisme montrent que cette pratique permettait généralement & un groupe de
sapproprier la force dautrui, et de conforter une part de son identité dans une

dynamique indispensable a la reproduction sociale. "..les Indiens, en dévorant le

cadavre du sacrifié€, bénéficierait des qualités propres a la victime, insufflées par Fesprit
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auquel Ie“}‘szlcrifice était destiné." (Métraux 1966: 510). Ce role du cannibalisme
sacrificiel ﬁe comprend dans une dynamique échangiste : "ce n'était donc pas..les
énergies du prisonnier mais la substance du parent mangé par lui que I'on cherchait
sapproprier.” (ibidem : 510). Retenons lidée que le sang peut alimenter en force,
réellement ou symboliquement, un groupe ennemi, tandis que la consommation de la
chair est liée & la reprise d’un potentiel nécessaire a la reproduction sociale.

Recherché par les "dmes" des morts (chez les Yagua), par les fléchettes des
chamanes agressifs (chez les Achuars), le sang entre dans la symbolique des échanges
que les hommes établissent avec les meres des animaux, des plantes ou des jardins
(Chaumeil 1983, Descola 1985). Le sang est la force animatrice, le support de la vitalité:
c’ést ce que laisse entendre l'origine des animaux mat huna jaillissant en étincelles du
sang de leur ancétre mis & mort (Bellier 1980).

Le traitement du sang est le moyen de mesurer, sur le plan symbolique ou réel,
les rapports entre individus de statuts différents : vivants/morts, humains/esprits,
ennemis opposés par la guerre ou par le chamanisme agressif.

La facon dont le pishtaco est réputé recueillir la graisse de ses victimes - goutte a
goutte, elle s’écoule du corps suspendu aux extrémités tranchées - laisse accroire que la
graisse permute symboliquement avec le sang. Ainsi se représente-t-on comme un fluide
un autre support de la force vitale. Nulle part il n’est dit que le corps est chauffé ou la
chair boucanée, mais il est rare qu’un corps froid, cru, laisse couler de la graisse ; ou
bien la graisse est "comme le sang" ou bien I'image suggere une cuisson, ce qui n'est pas
impensable car les Blancs qui possedent le fer et le feu, sont aussi taxés de cannibalisme
par les Indiens.

La graisse, animale ou végétale, est chargée d'un symbolisme ambivalent. D'un
cOté, c’est un potentiel de vitalité destiné i la consommation du groupe et a des finalités

esthétiques ou cosmétiques. La graisse est donc un moyen de renforcer la cohésion

sociale. De Fautre. Ia graisse de certains animaux, comme le dauphin, est utilisée par les

3 Le rapport, étonnant 3 premiére vue, entre le Blanc, 1'Indien et la graisse s'exprime dans une autre
croyance observée chez les mai huna - groupe tukano occidental d'Amazonie péruvienne - pour qui les
boites de thon ou de sardines @ 1'huile sont la nourriture préférée des Blancs en forét parce qu'elles
sont remplies de chair indienne (Notes de terrain, 1. Bellier).
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métis contre les indiens a des fins maléfiques, d'envolitement en particulier. La graisse
peut étre atissi en relation avec les facultés intellectuelles, comme chez les Mai huna
(tukano ()cci.dentaux) ol la consommation abusive de graisse est réputée conduire & la
folie (Bellier 1986).

Selon I’uszige qui en est fait, personnel ou collectif, bienveillant ou malveillant, la
graisse peut revitaliser - des personnes ()u.des relations -, aider & la reproduction sociale
ou détruire. ’

Le dauphin n'a pas un réle anodin car il est dans cette partie de la forét
amazonienne une représentation du Blanc, séducteur chez les Mai huna, rapteur dans
'Ucayali (Reaiegui 1980). et fondamentalement ambivalent : attractif et répulsif,
bénéfique et maléfique. S’il donne au chasseur de la chance a la chasse, il peut rendre
fous simultanément la femme et les enfants de celui-ci. Rendre fou. c'est dans ce cas et
pour les Mai huna, attirer invinciblement Pautre dans son domaine ; I'eau du cétacée ou
la maison du Blanc?* Quelle que soit la réponse, la réelle présence du Blanc ou la
symbolique action du dauphin induit pour la société indienne une perlé de force vitale,
physique ou psychique. L'histoire de la colonisation est riche en massacres et en velléités
de conversion des dmes indiennes au profit des Blancs.

Le personnage .du tueur est plus souvent appelé pela_cara, "celui qui péle le
visage", ce qui nous conduit a nous interroger sur la signification de la peau. Les
ornements, les peintures corporelles et faciales, les tatouages, exposent aux yeux de tous
Fidentité du porteur (Levi-Strauss 1974 : 288, ét pour les Bororo, Crocker, 1979 : 167).
Les scarifications sont souvent les marques des qualités, de la force et du courage
(Métraux, op.cité : S18). Sans nécessairement prendre la peau de leurs ennemis pour ce
faire. nombreux sont les groupes qui utilisent des masques rituels chargés de représenter
(des personnes, des esprits, des puissances), de différencier (des catégories soc.iules. des
peuples), d'identifier (Lévi-Strauss. 1979). La peau, ses décorations et ses substituts, sont

des moyens para-linguistiques permettant d'exprimer l'identité individuelle, sociale,

4 Dans plusieurs mythologies amazoniennes (tukano occidentale, shuar, yagua par exemple) les Blancs, ou
bien des étres blancs de peau, occupent le domaine de 1'eau et vivent dans des villes subaquatiques trés
modernes. Le dauphin joue chez les Mai huna le rdle de la siréne. Charmant toute a nuit et bon cavalier
de danse, il doit au petit jour retrouver son domaine. Le chapeau et les chaussures du danseur noclurne
deviennent respectivement 1a raie et le poisson carachama.
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religieuse; ethnique.
Le symbolisme du sang, de la graisse et de la peau dont nous avons évoqué, pour
I'Amazonie, la relation avec la notion de transmission des forces vitaies, constitue un

terreau fertile pour Penracinement d'une représentation venue d'ailleurs.

Le pishtaco, une représentation de I'Autre.

Avec la figure du gringo. qui posséde la technologie, les outils, le controle des
moyens de production, et qui, de la sorte, s’assujettit la force de travail communautaire
et se réserve l'utilisation du bénéfice, le personnage du pishtaco prend une nouvelle
dimension. Lavatar du sorcier évolue vers une représentation de I'exploiteur.

Haut pluéé dans la hiérarchie blanche - les Indiens parlant toujours des
autorisations qu’il posséde pour tuer - il conserve les caractéristiques du sorcier : il agit
isolément, la nuit, si.lencieusemenl, il se déplace de maniere différente des étres
ordinaires, environné d'une espéce d’aura magique (poudre, rayon laser).

Remarquable est le fait que jamais il ne soit accusé d’employer le fusil qui est le
symbole le plus évident de la force des Blancs. Ce trait indique que 'on se situe sur le
terrain des représentations du pouvoir et non dans I'analyse du pouvoir lui-méme. La
machine & extraire l;; graisse au goutte 3 goutte en Amazonie rappelle ‘Ie procédé
d’extraction du caoutchouc par les seringueirgs. et par fa voie du symbole évoque I'une
des exploitations les plus meurtrieres des Indiens par les Blancs, dans cette régi()n de
FAmazonie. Les Mai huna racontent qu’a cette époque (1890-1920) les "patrons”
Samusaient 2 suspendre les corps par les mains pour fes balancer dans le vide avec la
pointe de la machette... Ces images ainsi que tant d'autres, encore vives dans les
mémoires indiennes (a propos des Bora de 'Ampiyacu, J.P. Razon 1984), montrent
clairement de quelle fagon les Indiens se représentent les conduites des Bluncﬁ.

Le pishtaco actuel occupe une position intermédiaire entre Fancienne figure du
sorcier, la représentation de I'ennemi cannibale et vampire et la figure moderne de
I'exploiteur. 1l compromet différemment la reproduction du groupe selon qu’il tue les
hommes ou viole les femmes. Son dualisme dont on suit la trace depuis I'époque
mochica, reparait sous la double figlire du blanc, séduc(eﬁr ou menagant, meurtrier ou
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semeur de’ Imtaud Pishtako ou dauphin, le premier crée un rapport de force violent
armé, le second un rapport de sorcellerie. Les pratiques de défense tiennent compte de
ce double aspect, en combinant la magie et la violence armée.

La ponction de la force vitale et de la raison incarnées dans la graisse du groupe
dominé est congﬁe comme le moyen de satisfaire les besoins toujours plus envahissants
du groupe dominant. L'écorchement du visage marque la prise de Fidentité de I'Indien
et représenlé la privation du statut antérieur (liberté, autonomie). Le pishtaco
représentation du Blanc exploiteur - s'empare de la force physique et mentale de
I'Indien.

Ceci dit, et maintenant que les Blancs ne se Iivfent plus & une exploitation aussi
ouvertement abusive quautrefois, il convient de s'interroger sur les allers et retours
intempestifs du pishtaco. Dans les Andes comme en Amazonie, le pishtaco semble avoir
une fonction de repoussoir et, de fait, il est fondamental de prendre en compte les
manipulations que font de ce personnage les personnalités qui occupent des charges
civiles ou religieuses ou des fonctions d'intermédiaires avec la société nationale. Cest
selon leurs intéréts propres que I'arrivée d'un étranger est plus ou moins bien acceptée.

Dans les Andes. le personnel de Porganisme détat “Sinamos™, agissant dans la
cadre de la réforme agraire au cours des années soixante-dix, fut étiqueté pishtaco (A.
Chirif, C()m.. pers.). En Amazonie, les chercheurs sociaux et les personnes qui se
penchent trop sur les agissements plus ou moins douteux des petits patrons locaux sont
accusés de fagon identique. Les épidémies de peur se développent au moment des
campagnes électorales et d’évangélisation (telles que celle menée par [I'Instituto
Linguistico de Verano®). au moment des prospections pétrolieres, ou bien lors de
l'arrivée d’équipe de chercheurs, scientifiques pour les Européens. incompris par les
populations locales. Ce peut étre encore au moment ot un cineaste allemand refait
I'épopée d’un grand baron caoutchoutier, Fitzcarrald... en 1979-1980.

Dans un contexte de destructuration culturelle, d'aliénation, la peur inspirée par

5 Sinamos : Sistema nacional de apoyo para la orqanisacion social, mis en place par le gouvernemcnt du
général Velasco en 1972.

6 Organisme confessionnel d'origine nord-américaine qui s'est donné pour objectif d'évangéliser les
indiens dans leur langue, en mettant en place un systéme d'éducation bilingue niant génératement lewr
conception du monde au profit de la vision biblique.
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ce personnage peut étre ul‘il'isée par tous, y compris par les Blancs pour cacher les
culpuhililés‘;\:féelles en désignant un ennemi mythique unificateur. La configuration
générale dans laqueliie s’inscrit le mythe du "tueur (i’ilﬁlien". le pishtaco, est celle d'une
représentation de I'Autre tout puissant que I'ambivalence de ses pouvoirs fait craindre.

La puissan.ce extréme du personnage apparait dans la forme du pishtaco/ancétre
mythique. Ce p(mvdh de mort, imrinséQuemem lié a la question de la perpétuation de la
société, continue a travers les siécles & donner de la force aux nombreux avatars et
incarnations successives du sorcier-ennemi, de PEspagnol-oppresseur, du Blanc-
exploiteur.

La force brutale qui oppose le pishtaco & sa victime pose la question de

Faliénation et de la non reconnaissance de Etre Indien par I'Autre-Etranger.
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