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	Les études sur le métissage dans l'ancienne Amérique espagnole ont d'abord insisté sur les restrictions imposées par Tordre colonial triomphant. Marginalité, frustration et agressivité sociale furent donc le lot quotidien de presque tous les sang-mêlé.

        
	Cependant, les contradictions et les failles de l'édifice « pigmentocratique » n'ont pas tardé à apparaître. Fondements et constructions commencèrent à se lézarder de l'intérieur. Les règles anciennes désormais floues voire impraticables, les vieux équilibres firent place à d'autres plus conformes aux réalités nouvelles.

        
	Le métissage américain entra dans une dynamique multiforme. Les limites devenaient créatrices.
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          Avant-propos

        

        Bernard Lavallé

      

      
        
           Les études menées sur le métissage dans l’ancienne Amérique espagnole coloniale ont longtemps été faites à partir des barrières légales ou des entraves administratives imaginées et imposées par l’ordre colonial triomphant. Celui-ci avait voulu faire obstacle aux concurrents potentiels que les Blancs, non sans raison, avaient cru discerner très tôt dans ceux qu’ils avaient marqués dès leur apparition de noms presque toujours infamants (mestizos, mulatos, castas...) bien qu’ils leur renvoient d’eux-mêmes une image contradictoire, certes, mais où ils pouvaient en partie et à leur corps défendant se reconnaître.

           De ce fait, marginalité, frustration et par voie de conséquence agressivité sociale ont été de manière durable, et sous bien des formes, le lot quotidien douloureux de presque tous les sang-mêlé du monde hispano-américain colonial. Cependant, la subtile complexité du tissu social et un certain nombre d’évidences têtues n’ont pas tardé à faire apparaître, d’abord de façon presque imperceptible puis bientôt au grand jour et de manière incontournable, les contradictions et les failles de l’édifice pigmentocratique tel qu’il avait été conçu depuis la Péninsule et pratiqué sur place par les tenants de l’ordre établi. Ses fondements et ses constructions commençaient à se lézarder inexorablement de l’intérieur. Les règles anciennes devenaient floues, voire impraticables, en un mot obsolètes. De nouvelles donnes surgissaient. Les vieux équilibres, voulus dans d’autres contextes, pour d’autres époques et à l’échelle continentale sans tenir compte de la diversité des situations locales, faisaient place à d’autres plus conformes aux réalités nouvelles du temps, même si leur acceptation simplement formelle ou vécue tardait à rentrer dans les mœurs et surtout à être reconnue par la législation toujours aussi tatillonne, encore apparemment convaincue des illusions de son bon droit comme de son efficacité.

           Pendant ce temps, néanmoins, les limites devenaient créatrices, dans la mesure où désormais elles n’existaient souvent que pour être dépassées et contournées par ceux qui en étaient les victimes. A des époques différentes selon les régions et selon des processus eux-aussi variables, le métissage américain est ainsi entré dans une dynamique multiforme de processus dialectiques. Transgressions et stratégies ont profondément contribué à façonner la société de l’empire américain sur des bases bien éloignées de ce que les pouvoirs en place avaient d’abord imaginé, mais plus conformes à l’inventivité sociale et aux aspirations des secteurs jusque-là marginalisés, certes, mais bien décidés à ne point se contenter toujours du sort qui leur était réservé.

          ***

           Les textes que l’on trouvera réunis dans le présent volume sont une partie des communications présentées les 27 et 28 novembre 1997 lors du colloque organisé à Paris par le Centre de Recherche sur l’Amérique Espagnole Coloniale. Ils sont représentatifs des quatre axes qui avaient été retenus pour nos travaux :

          
            	
              Révélations, silences et faux-semblants de la terminologie
            

            	
              Le cas des sociétés de frontière
            

            	
              Normes coloniales et transgressions métisses
            

            	
              Perméabilités culturelles et stratégies sociales
            

            	
              Les dilemmes des élites
            

          

           Nous nous sommes efforcés de même qu’ils correspondent à un éventail aussi ouvert que possible. D’un point de vue géographique, d’abord, il y est question du Chili, des Andes centrales (Pérou et Équateur), du Venezuela, de la Nouvelle-Espagne et même du Brésil qui, bien que situé en dehors de la sphère hispano-coloniale, nous intéresse tout particulièrement pour ses similitudes mais aussi Γ originalité de sa démarche.

           La chronologie est aussi très ouverte, puisque les situations envisagées et les problèmes traités concernent l’ensemble des trois siècles coloniaux qui, sur ces questions comme sur d’autres, ont connu des rythmes d’évolution, des inquiétudes et des projets fort divers, bien qu’en ce domaine aussi le XVIe siècle des origines et le XVIIIe finissant des grandes reconsidérations aient été à bien des égards des moments privilégiés et de plus profondes évolutions.

           Enfin, la nature des domaines concernés s’est également voulue largement ouverte, soit qu’il s’agisse d’histoire culturelle, sociale, littéraire, voire linguistique, soit que les milieux à partir desquels sont envisagés les problèmes et les perspectives analysées appartiennent au monde des dominés indigènes, des élites blanches ou des strates intermédiaires, précisément métisses, de la société, soit enfin que le phénomène du métissage ait été vécu comme un obstacle, un défi, ou qu’il n’ait guère perçu par ceux qui le vivaient, sans parler des cas où il était purement et simplement occulté et nié...

          ***

           Avant de céder la place aux textes eux-mêmes nous ne voudrions pas terminer sans remercier bien vivement tous ceux qui, d’une manière ou d’une autre, ont contribué à la tenue de notre colloque. Nous pensons tout d’abord, bien sûr, à la vingtaine de collègues, chercheurs confirmés, jeunes universitaires ou doctorants, qui y ont présenté une communication, mais aussi à l’université de la Sorbonne Nouvelle-Paris III dont l’intérêt pour nos travaux et la générosité ont permis la réalisation de notre projet, sans oublier celles et ceux qui ont participé à l’ingrate préparation matérielle du présent volume.
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          Problèmes et tentatives d’identification des métis à travers la documentation coloniale

          L'exemple de Cuenca

        

        Jacques P. Simard

      

      
        
           Cette contribution, qui s'appuie sur les sources les plus diverses concernant le corregimiento de Cuenca, porte sur le problème de l'identification du métis et s'organise sous la forme d'un raisonnement en trois étapes : la quasi-absence des métis dans la documentation, de manière explicite et formelle dans les textes ; leur importance au contraire selon les témoignages des contemporains et certains documents démographiques qui viennent ainsi contrebalancer la première observation ; enfin, une tentative d'identification des métis par les types de liens que les individus tissaient qui, en bonne dialectique hégélienne, opère un déplacement du raisonnement puisqu'il s'agit en fait d'identifier plutôt les différentes situations de métissage.

          L'absence des métis dans les textes

           L'ensemble de la documentation coloniale concernant le corregimiento de Cuenca est pauvre en ce qui concerne la présence des métis et des catégories du métissage. Peu nombreux sont les individus qui se présentaient ou étaient désignés comme tels dans les sources. Si l'on prend les documents notariés, il est rare qu'un contractant, quelle que fût la nature de l'acte demandé, soit désigné comme “mestizo” par le notaire1. Un synonyme était presque plus couramment utilisé, celui de “montañés” Les écritures notariales portent témoignages de cette absence des métis. Dans les transactions foncières, par exemple, étudiées en détail pour le XVIIe siècle2, c'est à peine si l'on trouve 67 métis. Ni les contractants ni les témoins ne sont désignés ainsi. Cependant, lorsqu'il s'agissait d'indiquer le voisinage de la parcelle qui était l'objet de la transaction, la mention de tel ou tel métis laisse bien entendu deviner leur présence dans les quartiers. Il en est de même avec les testaments, où l'on ne rencontre qu'une vingtaine d'individus ayant dicté leurs dernières volontés devant notaire et qui se présentaient explicitement comme métis. Pour deux autres types de sources, la situation est un peu différente. Dans les procès, bien que n'ayant pas une statistique même indicative à offrir, les métis apparaissent un peu plus fréquemment dans les informations de témoins que présentaient les parties. En ce qui concerne les registres paroissiaux, les métis relevaient théoriquement de la paroisse du Sagrario. Malgré l'absence d'une rubrique “mestizos” dans la nomenclature utilisée par les curés pour enregistrer les individus auxquels ils distribuaient tel ou tel sacrement, certains métis les recevaient dans l'une ou l'autre des deux paroisses théoriquement réservées aux Indiens : San Blas et San Sebastián. (Dans les registres de cette dernière, il y a même une catégorie “españoles”)

           Au contraire, la documentation fait un usage immodéré de l'expression “vecino”, décliné au féminin aussi bien qu'au masculin. Or, passées les premières décennies qui suivirent la fondation de la ville de Cuenca en 1557, il ne semble pas que le terme ait une quelconque valeur socio-politique. Les actes du cabildo pendant les premières années de son existence enregistrèrent nombre de demandes de nouveaux résidents qui souhaitaient être reconnus comme vecinos de Cuenca pour prétendre ainsi à une parcelle afin d'y construire leur demeure, à une concession de terre voire à l'attribution de quelques mitayos pour la mise en valeur de celle-ci ou le service domestique. Le lien entre titre, possession d'un solar et participation au cabildo est certain au départ. Mais dès que l'institution municipale perdit le privilège de répartir des terres, les demandes pour être reconnu vecino de Cuenca disparurent également. Si l'appellation était distinguée, dans la documentation, de celle des simples résidents de la ville, désignés par le terme “moradores”, elles en vinrent à devenir synonymes, d'autant plus que la formule “vecino morador” se généralisa aussi. En raison de la dévaluation du premier terme, il n'y a pas lieu de lui donner une quelconque valeur ethnique, permettant de distinguer les Blancs des métis.

           Une catégorie du métissage est un peu plus fréquente, celle des “mestizos en hábito de indios”. (Son inverse existe également bien que plus rarement : “mestizos en hábito de españoles”). Aussi bien dans le corpus des achats-ventes que dans celui des testaments, on trouve ces métis en habit d'Indiens avec une certaine régularité. L'expression est voisine de “cholo”, et était d'ailleurs plutôt déclinée au féminin qu'au masculin. Il n'est pas sûr que le mot ait exactement le sens généalogique que lui attribue Garcilaso de la Vega : descendants d'un métis et d'une Indienne3. Il semble plutôt qu'il désignait les sang-mêlé dont la proximité avec le monde indien était grande, dans la claire référence aux habitudes vestimentaires, sans faire ici allusion à l'usage de ce terme dans le vocabulaire des insultes4.

           Si l'on se place maintenant au XVIIIe siècle, la diversité de la nomenclature ne s'enrichit guère plus. La notion de “castas” n'est pas utilisée dans les textes, sauf dans les nomenclatures des recensements demandés par l'administration centrale ou vice-royale5. Aussi, les multiples variations des tableaux du métissage et la terminologie complexe qui les accompagnait ne trouvèrent pas d'écho à Cuenca. Dans le recensement de la province effectué en 1778 par exemple, on peut établir que les métis furent associés aux Espagnols dans les tableaux synthétiques envoyés par le gouverneur Antonio de Vallejo à Santa Fe de Bogotá, mais on ne peut être sûr que les “métis en habit d'Indiens” le furent avec les Indiens.

           Cette relative pauvreté des catégories du métissage utilisées dans le corregimiento de Cuenca ne laisse pas de surprendre, surtout si on la compare avec la richesse des termes utilisés qui servaient, dans d'autres régions de l'espace andin, pour ne parler que de lui, à désigner la variété des catégories de sang-mêlé6. Pourtant, cette particularité documentaire ne veut pas dire que le métissage était un phénomène marginal dans cette région de l'Audience de Quito, tout au contraire.

          Les témoignages sur les métis

           Les métis existaient bel et bien, et les relations et descriptions de l'époque font abondamment mention de ceux-ci. On peut invoquer quelques témoignages particulièrement éclairants. En 1754, l'évêque de Quito, Juan Pío Montufar y Fraso déclarait dans son mémoire Razón acerca del estado de la Real Audiencia de Quito, que résidaient “muchos españoles, y un considerable número de mestizos e yndios” dans la ville de Cuenca dont il estimait la population totale à 14 000 habitants7. Quelque dix années plus tard, le corregidor Joaquín de Merisalde y Santisteban écrivait en 1765 : “Disfruta con más crecidas usuras la fertilidad del terreno otra inmensidad multitud de los que por acá llamamos mestizos8”.

           Dans les descriptions que ce dernier auteur fit des villages de sa juridiction, il indiquait que, par exemple plus du quart de la population de Gualaceo était composée de Blancs et de métis, et plus du cinquième à Cañar. Dans ces deux localités qui avaient prospéré jusqu'à devenir des pôles structurants de la campagne cuencanaise, on retrouve le flou des sources, puisque les Blancs et métis sont une nouvelle fois associés. Quand l'auteur distingue entre eux, la présence des métis était contrastée, même en reprenant le caractère fort grossier de ses estimations : s'ils étaient “nombreux” à Girón, Quingeo et San Bartolomé, ils n'étaient plus que “quelques-uns” à Baños et Cumbe, mais il n'y en avait “aucun” à Cañaribamba, Deleg, Taday et Pindilig. Dans ces deux derniers hameaux, les Indiens leur interdisaient l'installation alors que partout ailleurs ils leur louaient ou vendaient terres et maisons. En fonction des informations fournies par le corregidor, les facteurs économiques et géographiques se combinent pour rendre compte des différences observées. Les secteurs de vallées tournées vers la production de blé (Azogues) ou de canne à sucre (Paute) s'opposent aux finages reculés consacrés aux tubercules andins et à l'élevage traditionnel (massif de Cañar) : les premiers étaient déjà métis, les seconds restaient encore Indiens. Les villages proches de la ville (Paccha) étaient des bastions de l'indianité ne pouvant fixer une population blanche et métisse, alors que les localités éloignées du chef-lieu (Oña) accueillaient des habitants aux caractères ethniques plus mélangés.

           C'est seulement à partir de la fin du XVIIIe siècle qu'il est possible de mesurer le métissage de la population du corregimiento de Cuenca, ou plutôt la diversité de la composition ethnique de la province car les catégories ne sont pas distinguées : en 1778, d'après le recensement d'Antonio de Vallejo, il y avait au total 24 565 Blancs et métis, soit (32 %), 50 870 Indiens (66,4 %), 1 211 Noirs (1,6 %)9. Dans la ville, qui comportait alors 14 763 habitants, le rapport était inverse : 61 % de Blancs et métis, 36 % d'Indiens et seulement 3 % de Noirs, avec des différences notables entre les quartiers centraux et les secteurs périphériques (cf. tableau 1).

          Tableau 1. Population de la gobernación de Cuenca en 1778

          
            
              	
                Localités

              
              	
                Blancs.-Mét.

              
              	
                %

              
              	
                Indiens*

              
              	
                %

              
              	
                Noirs1

              
              	
                %

              
              	
                Total

              
            

            
              	
                Cuenca

              
              	
                8997

              
              	
                60,9

              
              	
                5282

              
              	
                35,8

              
              	
                484

              
              	
                3.3

              
              	
                14763

              
            

            
              	
                Annexes S. Blas

              
              	
                434

              
              	
                11,6

              
              	
                3292

              
              	
                88,3

              
              	
                3

              
              	
                0,1

              
              	
                3729

              
            

            
              	
                Azogues

              
              	
                3495

              
              	
                29,8

              
              	
                8082

              
              	
                68,8

              
              	
                164

              
              	
                1.4

              
              	
                11741

              
            

            
              	
                Gualacéo2

              
              	
                2567

              
              	
                30,2

              
              	
                5865

              
              	
                68,9

              
              	
                76

              
              	
                0.9

              
              	
                8508

              
            

            
              	
                Cañar*

              
              	
                2277

              
              	
                32,8

              
              	
                4586

              
              	
                66,1

              
              	
                72

              
              	
                1,0

              
              	
                6935

              
            

            
              	
                Baños

              
              	
                513

              
              	
                9.2

              
              	
                5053

              
              	
                90,8

              
              	
                0

              
              	
                0.0

              
              	
                5566

              
            

            
              	
                Paccha

              
              	
                855

              
              	
                21,4

              
              	
                3128

              
              	
                78,5

              
              	
                4

              
              	
                0,1

              
              	
                3987

              
            

            
              	
                El Vjlle

              
              	
                529

              
              	
                13,5

              
              	
                3400

              
              	
                86,5

              
              	
                1

              
              	
                0.0

              
              	
                3930

              
            

            
              	
                Paute*

              
              	
                1217

              
              	
                31,0

              
              	
                2588

              
              	
                66,0

              
              	
                118

              
              	
                3.0

              
              	
                3923

              
            

            
              	
                Girón

              
              	
                727

              
              	
                19,5

              
              	
                2952

              
              	
                79,2

              
              	
                47

              
              	
                1.3

              
              	
                3726

              
            

            
              	
                Cañaribamba

              
              	
                1350

              
              	
                43,3

              
              	
                1569

              
              	
                50,3

              
              	
                201

              
              	
                6.4

              
              	
                3120

              
            

            
              	
                San Bartolomé

              
              	
                378

              
              	
                12,6

              
              	
                2616

              
              	
                87,3

              
              	
                1

              
              	
                0,0

              
              	
                2995

              
            

            
              	
                Deleg

              
              	
                632

              
              	
                29,5

              
              	
                1512

              
              	
                70,5

              
              	
                1

              
              	
                0,0

              
              	
                2145

              
            

            
              	
                Oña

              
              	
                594

              
              	
                37,6

              
              	
                945

              
              	
                59,9

              
              	
                39

              
              	
                2.5

              
              	
                1578

              
            

            
              	
                Machángara

              
              	
                _

              
              	
                _

              
              	 
              	
                _

              
              	
                _

              
              	
                _

              
              	
                _

              
            

            
              	
                Sayausí

              
              	
                _

              
              	
                _

              
              	
                _

              
              	
                _

              
              	
                _

              
              	
                —

              
              	
                _

              
            

            
              	
                Molleturo

              
              	
                -

              
              	
                -

              
              	
                -

              
              	
                -

              
              	
                -

              
              	
                -

              
              	
                -

              
            

            
              	
                Total

              
              	
                24565

              
              	
                32,0

              
              	
                50870

              
              	
                66,4

              
              	
                1211

              
              	
                1.6

              
              	
                76646

              
            

          

          * Valeurs incertaines à l'intersection de la colonne et des lignes
1 Sont regroupés les « Noirs libres » et les « Noirs esclaves »
2 Sont inclus Gualaceo, Sigsíg, Chordeleg et Jadán
Source : ANH/A, Gob. Adm., Lib. 6

           On retrouve les contrastes régionaux notés ci-dessus, tous les métis ne résidaient pas dans les bourgs qui s'affirmèrent au XVIIIe siècle : certains s'installaient dans de simples hameaux, d'autres vivaient dans leur hacienda, comme c'était le cas dans le secteur de Cañar. Il y a donc un métissage des campagnes qui, s'il ne date pas du XVIIIe siècle, prit alors toute son ampleur10. Lorsque la présence des Blancs et métis était un peu plus significative, ils reproduisaient le schéma urbain de Cuenca avec une occupation prioritaire du centre, investi d'un plus grand prestige. A la périphérie résidait une majorité d'Indiens, sans exclusive pour autant. Si leur installation aiguisait les tensions sociales au village, elle favorisait les processus socio-culturels du métissage. La société rurale s'en trouvait modifiée, certains villages gardant une structure indienne, alors que d'autres étaient emportés dans le mouvement du métissage, même s'ils n'accédaient pas au rang de bourgs.

           Les plaintes et procès intentés par les Indiens au XVIIIe siècle viennent confirmer cette installation des métis dans les bourgs, les villages voire les hameaux du corregimiento de Cuenca, et fournissent des indices - certes biaisés - sur le point de vue des Indiens à leur égard. Ils sont stigmatisés comme étant la source de tous les maux, violences et abus. Et sans avoir fait une statistique exhaustive des plaintes et procès indiens, ceux portant litige avec les métis s'accroissent au cours de ce siècle. Si les tensions s'exacerbèrent, c'est que leur présence dans les campagnes était plus importante. Il n'y a pas lieu d'entrer ici dans le détail de ces conflits. Ils traduisent la volonté des métis de se démarquer, par la violence, du reste de la population indienne, et la société de corps leur en offrait la possibilité. Désignés comme métis dans les plaintes indiennes, ils refusaient eux-mêmes cette appellation en s'intitulant “vecinos”, cherchant à se distinguer du reste de la population villageoise - majoritairement indienne-, en reproduisant et en accentuant le modèle de l'honneur, du refus des activités mécaniques, décrit par les autorités, et la violence était un moyen pour eux de marquer leur différence. Pourtant, d'autres étaient “intégrés” au village lorsqu'ils y exerçaient, par exemple, une profession artisanale ou permettaient d'accéder à quelque bien, voire de faciliter quelque démarche. Les relations entre Indiens et métis doivent donc être vues dans toute leur complexité.

           Jusque-là, Blancs et métis étaient associés dans les recensements. Un document concernant le quartier occidental de San Sebastián permet enfin de les distinguer : il s'agit du dénombrement maison par maison de ce secteur, joint au résumé du recensement de Vallejo dans la copie conservée aux archives de Cuenca. Pour une population de 4 443 habitants, il y avait 28 % de Blancs, 46,2 % de métis, 23 % d'Indiens et 2,9 % de Noirs (cf. tableau 2). Aussi on peut considérer que la paroisse de San Sebastián était constituée en un quartier populaire. Même s'il n'est pas possible d'en reconstituer le plan, il semble pourtant qu'il y avait une répartition socio-ethnique de la population, où les îlots en avant et autour de la place se distinguaient de ceux plus éloignés de l'église paroissiale qui jouait ici le rôle de pôle de différentiation pour la résidence tenue par la place principale à l'échelle de la ville tout entière11.

          Tableau 2. Population de la ville de Cuenca en 1778

          
            
              	
                Quartiers
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                %

              
              	
                Indiens

              
              	
                %

              
              	
                Noirs*

              
              	
                %

              
              	
                Total

              
            

            
              	
                Vecino

              
              	
                4 554

              
              	
                96,3

              
              	
                2 384

              
              	
                33,2

              
              	
                234

              
              	
                3,3

              
              	
                7 172

              
            

            
              	
                Ejido

              
              	
                926

              
              	
                45,6

              
              	
                1 067

              
              	
                52,5

              
              	
                39

              
              	
                1,9

              
              	
                2 032

              
            

            
              	
                San Sebastián

              
              	
                3 294

              
              	
                74.1

              
              	
                1 020

              
              	
                23,0

              
              	
                129

              
              	
                2,9

              
              	
                4 443

              
            

            
              	
                San Blas

              
              	
                223

              
              	
                20,0

              
              	
                811

              
              	
                72,7

              
              	
                82

              
              	
                7,3

              
              	
                1 116

              
            

            
              	
                Total

              
              	
                8997

              
              	
                60,9

              
              	
                5 282

              
              	
                35,8

              
              	
                484

              
              	
                3,3

              
              	
                14 763

              
            

          

          * Libres et esclaves
Source : ANH/A, Gob. Adm., Lib. 6

           C'est en revenant aux descriptions qualitatives que l'on peut prendre la mesure du métissage dans la ville. Pour le quartier de l'Ejido, loti, affermé et qui était devenu un faubourg sur l'autre rive du Tomebamba, on dispose de plusieurs indices. Joaquín de Merisalde y Santisteban écrivait en 1765 : “Regúlame aquí sobre cuatro mil almas de ambos sexos, la mayor parte mestizos12”. Quelques décennies plus tard, en 1789, Juan de Velasco renchérissait sur ces propos, reprenant un ancien chiffre de population :

          
            “Se ha reducido por eso a otra nueva ciudad, que suelen darle el nombre de Jamaica, según está llena de huertos, jardines y caserías. El año de 1754, hallándose en Cuenca el Obispo de Quito mandó hacer la numeración de las personas que allí habitaban de firme, y pasaron de cuatro mil, sin más pasto espiritual que el de un sostituto del Cura, que iba tal vez, por lo qué se trató de darles un párroco propio13”.

          

           Si l'auteur n'indique pas la raison pour laquelle on donnait à ce secteur le nom de “Jamaïque”, le caractère métis de la population de l'Ejido peut être conjecturé.

           Les membres du cabildo de la ville apportent un autre éclairage sur la question du métis. Lorsqu'ils sollicitèrent l'évêque de Quito en 1751 pour obtenir la création d'une chapelle à l'Ejido (elle fut érigée sous la protection de San Roque), ils fondaient leur requête en décrivant les habitants de ce faubourg en ces termes :

          
            “Hasiendo representasión de los graues y continuados yncombenientes que experimentauan, todas las personas y numeroso gentío de españoles e yndios que ensierra en sí todo el ámbito y terreno de el egido de esta ciudad onde auitan con sus casas y sementeras, por la carensia que experimentan de cosa tan ymportantísima, qual es la medisina espiritual que sirua de eurasión prouechosa a las almas de aquellos fieles moradores por la total falta de saserdote que los ynstruia [...] viuiendo todos los dichos auitadores y cada uno de ellos como ynfieles o várbaros [por] la suma ynopia de pobresa en que se hallan como gente en quien concurre y se experimenta toda miseria que muebe a pura compasión, no sólo en considerarlos, sino en observarlos, por la notable yndesensia que manifiestan en sus trajes así de el vestuario como de el calsado cuios yncombenientes los prohiuen de la asistensia a todo acto espiritual14”.

          

           Bien que la population de l'Ejido fût composée d'Espagnols, de métis et d'Indiens, les préjugés socio-ethniques transparaissent clairement. Le faible prix des étoffes, la pauvreté des chaussures révélaient la basse extraction sociale des individus aux yeux des échevins. Le jugement est particulièrement éclairant, le mépris manifeste pour ces va-nu-pieds plus proches des Indiens que des auteurs de la requête qui incarnaient l'élite locale. Ils ne pouvaient les placer sur un même pied d'égalité avec eux. La distance qui existait entre le cabildo de l'Ejido était culturelle, et la rivière qui les séparait représentait une barrière sociale plus difficile à franchir que le Tomebamba en temps de crue. Les échevins rejetaient les petits Blancs - et a fortiori les métis - qui résidaient dans ce faubourg vers une sorte de plèbe urbaine. On touche là le caractère artificiel des documents administratifs qui associaient les Espagnols et les métis ; les catégories utilisées ne correspondaient en rien à la réalité sociale, marquée par le souci des premiers de se distinguer des seconds.

           Ces préjugés et ces clichés étaient particulièrement vifs à l'encontre des métis. Joaquín de Merisalde y Santisteban est intarissable sur leur paresse et leur oisiveté, alors même qu'il décrit la prospérité agricole des vallées où ils s'étaient installés. Cette prévention, cette acrimonie à leur égard étaient partagées par tous les membres de l'élite, et on les retrouve sous la plume d'Antonio de Ulloa :

          
            “La casta de mestizos abunda mucho en toda la jurisdicción; es gente altiva, muy perezosa, llena de vicios y mal inclinada15”.

          

           Aussi est-ce l'une des raisons pour lesquelles l'administration proposait souvent de les assujettir au tribut ou de débusquer les faux métis, n'ayant pas réussi à empêcher leur résidence dans les villages.

          L'identification des métis et des situations de métissage

           À ce stade de la réflexion, on se trouve devant la situation suivante : une absence des métis désignés comme tels dans la documentation et une multitude de témoignages sur leur importance (encore que ceux mobilisés concernent surtout le XVIIIe siècle et que la mesure démographique du phénomène reste problématique). Il faut donc revenir à la question initiale de l'identification des métis. Mais, au passage, on a vu que le contexte influait sur la position sociale des individus. Pour schématiser, un métis pouvait être rejeté vers la plèbe en milieu urbain par opposition aux membres des puissantes familles locales, alors que, en milieu rural et indien, son semblable pouvait figurer au sommet de la hiérarchie sociale locale. À l'inverse, un Indien qui, par sa résidence, son activité professionnelle ou ses relations étaient en contact fréquent avec des membres d'autres groupes ethniques se trouvait de fait dans une situation de métissage, sans oublier les caciques qui, à la jonction des sphères indiennes et espagnoles, et passant de l'une à l'autre, jouaient des deux légitimités et manipulaient les deux logiques en raison de leur statut et de leurs fonctions16.

           Il y a donc lieu de distinguer l'identification des métis “réels” et la construction sociale du métissage. Par ailleurs, celui-ci ne peut se réduire au seul phénomène biologique, d'autant, sinon plus, qu'il était social et culturel17. Ainsi, un individu pouvait toujours être inscrit dans la catégorie juridico-fiscale des Indiens, mais relever du métissage en raison de son genre de vie, de son statut socio-professionnel, de sa tenue vestimentaire, de ses pratiques culturelles, etc. À l'inverse, l'association des métis aux Espagnols dans les recensements apparaît artificielle, nombre d'entre eux étant plus proches des Indiens, que l'on pense justement aux “métis en habit d'Indiens”. Pour autant, la force des préjugés ethniques ne doit pas être sous-estimée : l'indianité, en tant qu'exclusion, était un phénomène qui se reproduisait. Mais le cadre juridique qui inscrivait les individus dans une catégorie particulière n'était pas un carcan tel qu'il empêchât les acteurs de toute mobilité qui justement empruntait les voies du métissage18.

           Il s'agit donc d'envisager les pratiques sociales comme indices de l'indianité, du métissage ou, au-delà, de l'hispanité, et d'identifier les métis à partir de leurs pratiques relationnelles. En fait, l'hypothèse de travail est la suivante : considérer les liens sociaux établis par les individus comme indicateurs de leur position sociale et dégager les situations de métissage puisque c'est cela qui est en jeu ; prendre les liens tissés par les acteurs comme l'instrument révélant leurs stratégies d'identité ou de mobilité sociale même si la signification de ceux-là ne doit pas être systématiquement interprétée de manière univoque en terme de métissage, lorsqu'ils montrent une relation interethnique. Dans ce cadre, 525 testaments (303 d'Espagnols, 55 de métis, 17 de cholos, 150 d'Indiens) et 1 052 transactions foncières, effectués les uns et les autres entre 1620 et 1680, constituent les corpus de l'enquête. L'immense majorité des testateurs concerne des citadins, alors que les contrats d'achat-vente portent sur des lopins de terre situés dans ou à la périphérie de la ville. Les liens retenus pour cette recherche des situations de métissage et des pratiques sociales de ces individus sont les suivants : la filiation, l'état civil, le choix des exécuteurs testamentaires et des témoins, les débiteurs et créanciers, le voisinage des propriétés immobilières.

          
            	La filiation : en l'absence de toute dénomination explicite, il est difficile d'identifier les métis. On peut cependant, par le biais de la filiation, pointer le métissage d'un certain nombre d'individus. Dans la plupart des cas, les enfants naturels étaient biologiquement des métis. Si les sources ne distinguent pas les conceptions prénuptiales des enfants nés hors mariage, on peut parfois suspecter les fruits de relations avec un clerc ou avec un membre de la famille du maître. Mais l'illégitimité n'était pas à elle seule un indice du métissage, le concubinage étant un phénomène répandu parmi les couples indiens19. Pourtant, il est peu de cas dans la documentation où les testateurs indiens indiquent la relation maritale de leurs parents. Lorsqu'ils précisaient le nom de ceux-ci, en particulier celui de leur mère explicitement ou de toute évidence indienne, on peut “récupérer” de cette manière un certain nombre de métis et de cholos : les premiers fournissaient généralement le nom de leur père, espagnol, aux côtés de celui de leur mère, indienne, alors que les seconds n'indiquaient que celui de leur mère. Sur la base de ce critère, on peut différencier ces deux variantes du métissage. Le maintien du souvenir voire de contacts avec le géniteur était un élément de rapprochement avec le monde espagnol, alors que l'éducation par la seule mère maintenait la proximité avec la sphère indienne.

            	L'état civil : le concubinage peut être lui-même considéré comme un indicateur du métissage, même si cette pratique était partagée autant par les Indiens que par les métis. Pourtant, dans les testaments des premiers, les mariages indiqués ont toujours été célébrés devant le prêtre : on peut se demander si ce n'est pas un de la source qui imposait le mariage légitime pour des questions d'héritage, ou bien si ces testaments n'étaient pas le fait des éléments ayant le mieux intégré les normes sociales et religieuses de la famille coloniale. En ce qui concerne le lien matrimonial, le schéma des alliances est conforme à la hiérarchie coloniale, à de très rares exceptions près, par exemple celle de Juan del Carpio, cholo, qui épousa la fille d'un cacique de Girón. Par ailleurs, l'indication du célibat ne cache pas nécessairement un concubinage. Ce sont justement les testateurs sans héritier direct, au premier rang desquels les femmes célibataires pour les couches inférieures de la société, qui pouvaient destiner une partie de leur patrimoine à la fondation d'une chapellenie.

            	Le voisinage : l'importance de la cohabitation interethnique fut mentionnée aussi bien dans certains quartiers de la ville comme San Sebastián qu'à l'intérieur même des unités de résidence. Les contrats d'achat-vente permettent, grâce aux linderos indiqués, d'envisager ce voisinage au quotidien. Aux marges du quadrilatère prestigieux, certains Indiens résidaient aux côtés de vecinos (ex.: Catalina Juca, de la famille des caciques de Paccha; Pedro Pansón, Indien de Paute). A l'inverse, dans le secteur de Guataná, aussi appelé “población de los caciques”, des métis ou des Blancs, comme Diego de Lozano ou Diego Henriquez résidaient aux côtés de don Juan Sacazia ou de Ursula Chillcuri). Dans la rue Ronda, près de la rivière, l'Indienne Ana Santos vivait près des sœurs Sagasti, mestizas en hábito de indias et de l'alférez Francisco García de Orellana. Dans les deux paroisses périphériques de San Blas et de San Sebastián, établies sur le modèle des villages de réduction, on assiste d'abord à une “indianisation” de ces secteurs de résidence (par l'achat progressif de terres concédées par le fondateur ou le cabildo de la ville) avant d'enregistrer un processus de métissage de l'habitat (et pas seulement de la propriété), mais avec une spatiale des quartiers qui opposait d'un côté les parcelles situées autour de la place et les îlots qui conduisaient vers le centre de la ville et, de l'autre, les espaces situés au chevet des églises : les premières attiraient et concentraient Blancs, métis, caciques, artisans ; les seconds étaient laissés aux simples Indiens20. Mais le voisinage ne dit rien de la façon dont était vécue cette corésidence dans les mêmes espaces.

            	L'activité professionnelle et le statut social : les documents utilisés ne mentionnent généralement pas l'exercice d'une profession particulière des intervenants. Bien que les corpus concernent la ville et que toute activité, d'une manière ou d'une autre, impliquait un métissage, l'intensité, la fréquence, la nature de celui-ci pouvaient varier. Tous les artisans et les boutiquiers étaient en situation de métissage, encore qu'il faille distinguer entre eux selon la clientèle qu'ils avaient ; le rapport était moins net pour les muletiers, mais il n'y a pas de doute pour les domestiques. Pour les journaliers, de la terre ou du bâtiment, les relations avec l'employeur n'impliquaient pas de liens au-delà du contrat de travail, mais c'était le cas pour les maîtres de chapelle et les sacristains à l'égard des clercs. Quant au statut, les caciques étaient loin d'être les seuls à avoir investi le métissage. Bien plus, il y a opposition entre ceux qui consolidaient leurs relations indiennes et renforçaient les solidarités internes, et ceux qui s'ouvraient au contraire à d'autres espaces relationnels. Don Blas Lasso, cacique d'Alausí, Guasuntos et Mollepongo, dans le nord du corregimiento, n'établissait de liens pratiquement qu'avec d'autres “confrères” de la région ; don Carlos Duchigadnay, autre cacique de ce même secteur (Pomallacta), avait tissu de relations espagnoles, en raison de sa résidence urbaine au moins une partie de l'année.

            	Débiteurs et créanciers : ces situations relatives de métissage peuvent être appréciées également à partir des dettes et créances qu'énumèrent les testateurs dans leurs actes. Sauf exception (le renvoi à un livre de comptes conservé), elles étaient le fruit de la mémoire, avec toutes les défaillances possibles en ce cas, et le fait d'un choix. Elles ne sont donc pas exhaustives. Les raisons qui peuvent expliquer cette “sélection” ne sont pas claires. Intervenaient sans doute le montant de la créance, le rang de la personne concernée, la valeur symbolique de l'objet mis en gage. La nature de ces relations d'endettement était multiple : avances ou retards dans les opérations commerciales, crédit à la clientèle, secours en argent ou en nature, etc. Elles pouvaient manifester aussi bien une opération économique qu'une situation de dépendance, un geste de solidarité qu'un prêt sur gages. Pour chaque item, il n'est pas possible de présenter toujours l'identité des débiteurs et créanciers, le montant de la somme ou la quantité des produits, la nature du prêt ou de l'avance. On peut cependant présenter quelques exemples : Diego Buelesaca, Indien arriero, s'inscrit dans un espace économique indien, alors que Pedro Chicaysa, tailleur, avec ses neuf créances et sept dettes, n'était en relation qu'avec des Espagnols ou quasiment. Certains métis comme Diego de Amor et Diego de Angulo avaient des débiteurs aussi bien espagnols qu'indiens. Au contraire, Pedro Santos Delgado ou Miguel Suárez de Gomides n'indiquent que des Espagnols. Quant à un cholo, Juan del Carpio, le cas est presque d'école : créances sur les Indiens et dettes à l'égard d'Espagnols. La variété caractérise les testateurs indiens, avec un nombre généralement moindre de telles mentions : Gonzalo Pizarro n'avait de relations d'endettement qu'avec des Indiens ; doña Inés Sigchosaca, fille d'un cacique de Molleturo, déclara sept créances : un vecino, un clerc, un cacique, un métis, deux Indiens ; María Suya tranche avec ses cinquante-sept créances énumérées aux deux tiers sur des Indiens.

            	Exécuteurs testamentaires : le rôle des exécuteurs testamentaires était essentiel (partage de l'héritage et règlement des dettes et créances, protection de la veuve et tutorat des éventuels héritiers mineurs, accomplissement des dernières volontés du testateur, etc.). Dans ces conditions, le choix d'un membre de la famille pour réaliser cette tâche s'imposait fréquemment mais pas systématiquement. Aussi, lorsque l'exécuteur testamentaire était pris en dehors du cercle familial élargi, il y a tout lieu de penser que cette élection correspondait à une volonté délibérée et manifestait une relation de confiance. Les cas de liens redoublés sont malheureusement rares : Juan Chapa, l'Indien savetier déjà mentionné, désigna l'un de ses débiteurs, Pablo de Morales, pour exécuter ses dernières volontés, et l'un des témoins de son testament, Joseph de la Torre, un autre de ses débiteurs, était l'exécuteur testamentaire de son épouse. Dans le cas des Indiens désignant une personne n'appartenant pas à leur groupe ethnique, le choix ne créait pas le métis, mais plaçait l'individu en position de métissage, encore qu'il faille s'interroger sur le contenu de celui-ci, chaque lien considéré n'ayant qu'une valeur de test.

            	Témoins des testaments : lien le plus faible envisagé, il est riche d'enseignements, même s'il comporte une certaine ambiguïté, d'autant plus que la norme imposait des personnes extérieures pour authentifier l'acte. Il y avait des témoins qui n'étaient que des relations ou collègues du notaire, d'autres pouvaient aussi être pris de manière arbitraire. Mais quand un lien de voisinage, d'endettement, de dépendance (un lien de parenté est plus rare) vient redoubler la position de témoin, ou lorsque le testament était dicté au domicile du testateur, il y a fort à penser que le choix pas innocent. S'il faut prendre garde de conclure trop vite sur la réalité du lien, et s'il y a lieu aussi de le considérer comme porteur de multiples contenus, il contribue à la définition des espaces relationnels. C'est justement à partir de ces liens de faible intensité que l'on peut envisager la possibilité pour l'individu de se connecter à d'autres milieux sociaux. C'est clair pour les Indiens : l'alternative était le renforcement de liens homogènes (parfois à l'intérieur du groupe pour les caciques) ou bien l'ouverture vers des espaces hétérogènes en terme ethnique (plus nettement manifestée par les Indiennes que par les Indiens). Pour les Indiens, les cholos ou les métis, dans quel sens se faisait la recherche des témoins ? Les hiérarchies étaient respectées : le choix de témoins se faisait toujours vers le supérieur ou l'égal. Mais à l'intérieur du monde indien, l'ouverture était plus forte pour les femmes que pour les hommes, les caciques cherchant en plus à resserrer leurs liens avec les membres d'autres dynasties.

          

          ***

           La question des relations sociales entretenues par les acteurs renvoie à celle de la nature, de la fonction, du sens, de la finalité, de la valeur des liens. La qualification de ceux-ci accompagne l'établissement des rapports sociaux dans un contexte plurirethnique. Et l'identification des situations en jeu influe sur l'identité sociale des acteurs en présence. Aussi n'y a-t-il pas un mais une multiplicité de cas de figure. Puisque l'approche des métis et du métissage doit être souple, il n'y a pas lieu de rigidifier une méthode : ventiler les individus dans telle ou telle case n'a pas grand intérêt, et plutôt que de chercher à fixer les limites des catégories, il est plus utile de parler en termes de franges, car c'est la porosité de chacune que les interactions mettent en évidence. Tout autant que les incertitudes concernant la définition des individus, l'analyse des situations relationnelles indique aussi une hiérarchie21. Ce sont les canaux de fluidité, de mobilité-même relative et limitée - qu'il faut envisager pour rendre compte de la dynamique sociale, puisque aussi bien le métissage est un des éléments clés de celle-ci22. S'il y a lieu de considérer les liens dans toute leur complexité, d'approcher les relations sociales comme un jeu multiple entre les acteurs, et s'il s'agit de rendre compte de la stratification sociale, l'image la plus pertinente est plus proche du kaléidoscope que d'une construction géométrique simple. Malgré la prudence de rigueur et à l'aide de ces éléments d'analyse relationnelle, des espaces sociaux se dessinent : d'indianité ou de métissage, dans lesquels les individus s'inscrivaient de manière combinée, par-delà leurs caractéristiques propres en fonction des situations.

           À partir de l'analyse des liens, on peut établir plusieurs lignes de fractures : plutôt que la coupure entre Indiens et métis, dans leur diversité, avec la césure secondaire entre cholos et métis, il faut en envisager d'autres en raison de la complexité des relations sociales. Pour ce qui est des liens fortement connotés ou valorisés : mariage, exécuteurs testamentaires, on peut retrouver en partie les coupures fondées sur l'appartenance ethnique. Mais avec le voisinage et l'endettement par exemple, il y a alors des lignes de partage plus fluides qui passent à l'intérieur de chacun des groupes ethniques, dont la moindre n'est pas celle qui distinguaient les Indiens qui faisaient le choix du métissage de ceux qui fortifiaient leurs relations indiennes. Les catégories, loin d'être homogènes, sont traversées de contradictions et tiraillées en leur sein. La recomposition sociale à l'œuvre se traduit par une construction à plusieurs niveaux et à des degrés divers du métissage. De même qu'il n'y a pas un mais plusieurs types de métissage, il y a plusieurs figures de métis, par-delà la question des catégories utilisées et des dénominations rencontrées. Cette approche du problème par les liens et les espaces relationnels n'épuise bien entendu pas la question de l'identité des métis et de l'identification du métissage. Les données concernant les patrimoines mobiliers, les informations décrivant les vêtements et parures, d'autres variables de lien comme les témoins présentés au cours des procès, pour ne citer que quelques exemples, peuvent compléter la quête du métissage et la recherche des métis.
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            Aunque el mestizaje es un hecho de primera importancia para la historia colonial, nos encontramos ante una paradoja: la casi ausencia de los mestizos en los documentos del corregimiento de Cuenca (Audiencia de Quito). Luego de prestar atención a los términos usados en las fuentes para designar a las distintas categorías étnicas, nos interesamos por los testimonios de la época sobre los mestizos, antes de presentar una estadística y una cartografía del mestizaje a finales del siglo XVIII.
En base a la contradicción inicial, proponemos identificar a los mestizos a partir de sus lazos y redes sociales, es decir a partir de las prácticas de los actores. Las diversas relaciones que ofrecen los testamentos y los contratos de compra-venta de tierras permiten poner de manifiesto las lógicas de los individuos en la elección de sus vínculos, la diversidad de los espacios relacionales en los cuales se insertaban y la pluralidad de las líneas divisorias que atravesaban el conjunto social, o sea la multiplicidad de los mestizos y de las situaciones de mestizaje
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           J'aborderai ici le thème de la guerre et des mécanismes de la construction identitaire chez les groupes reche-mapuche du centre-sud du Chili à l'époque coloniale. Le cas de la résistance que ces Indiens opposèrent à l'entreprise de conquête espagnole est célèbre. On pourrait même dire que les Mapuche se sont transformés, très tôt, en champions de la liberté dans le Nouveau Monde. Lautaro, Galvarino, Caupolicán sont vite devenus les héros d'une histoire de résistance qui peu à peu leur échappa, pour finalement se transformer en symboles emblématiques d'une lutte farouche contre toute velléité d'assujettissement. Cependant, et bien que la littérature ethno-historique soit plus qu'abondante sur le sujet, on relève un certain nombre d'aspects restés encore obscurs quant aux formes que prit cette résistance. Surtout, on s'interroge encore sur les raisons de la si surprenante faculté d'adaptation au changement de ces groupes et sur leur non moins grande flexibilité socio-culturelle.

           Je me propose donc ici, de reprendre ce problème en quelque sorte à la base, afin d'essayer de comprendre ce qui dans l'organisation sociale et dans l'idéologie reche ou mapuche permet de rendre compte de la façon dont ces Indiens adhérèrent à l'histoire et se glissèrent harmonieusement dans l'événement.

           Pour apporter quelques éléments de réponse à cette question, il me faudra partir d'une description succincte de l'organisation sociale des Reche dans les premiers temps de la Conquête afin de montrer en quoi leur forme socio-politique n'offrit aucune prise à l'entreprise de domination espagnole. On verra, en effet, que nous avons à faire à des sociétés que l'on nomme multicéphales, sans roi, sans État terrestre ou céleste, sans appareil militaire ou religieux, à des sociétés au sein desquelles les figures du pouvoir politique sont multiples, se caractérisent par leur concurrence et leur précarité, où il n'existe aucune instance séparée et centralisée du pouvoir politique. Bref, nous verrons que nous sommes en présence de sociétés dans lesquelles le rapport du sujet à la loi est un rapport d'immanence, pour emprunter une formule à France-Marie Renard-Casevitz1.

           Il est intéressant de noter par ailleurs que ces sociétés multicéphales étaient aussi des sociétés guerrières. La guerre occupait une place centrale dans la production et la reproduction matérielle et symbolique des groupes reche. À cet égard, je tenterai de montrer, et cela constituera un élément de réponse à ma question centrale sur le pourquoi et le comment de la résistance indienne, que c'est en raison de la nature et des formes de la guerre indigène, et en raison aussi du fait qu'elle fonctionnait comme véritable moteur de la machine sociale reche, que ces groupes ont fait preuve, jusqu'à aujourd'hui, d'une si énigmatique capacité de résistance et d'adaptation au changement.

           Comme nous le verrons, cette guerre de résistance était fondamentalement une guerre de captation d'identité, de captation de la différence dans un mouvement d'ouverture cannibale à l'Autre. C'est en ce sens que je parle dans le titre de cette étude de nomadisme identitaire, c'est-à-dire d'une identité qui n'est pas fixée une fois pour toute mais qui se construit de façon cyclique, par métamorphoses. On observe à partir de là que cette guerre de captation, ou prédatrice, était logiquement vecteur d'acculturation, de transformation, dans la mesure où elle procédait par intériorisation de la différence et renvoyait à une logique fondamentalement métisse. Bien que je ne puisse pour des raisons d'espace aborder ici le thème des restructurations connues par ces groupes entre les XVIIe et XVIIIe siècles, je tiens cependant à préciser deux choses.

           Tout d'abord, on sera peut-être surpris par l'emploi du terme reche pour désigner des groupes plus connus sous les noms de Mapuche ou Araucans. Si j'emploie ce terme, c'est essentiellement pour deux raisons. Premièrement, parce que celui de mapuche n'apparaît dans la documentation que dans la seconde moitié du XVIIIe siècle, alors que celui de reche est déjà présent dans le dictionnaire du jésuite Valdivia en 1606. J'utilise par ailleurs le terme de reche afin de bien distinguer les groupes qui peuplaient l'Araucanie au XVIe siècle de leurs descendants lointains du XVIIIe siècle, que l'on peut cette fois à juste titre appeler Mapuche, car, comme j'ai tenté de le démontrer ailleurs2, les Mapuche sont le produit d'une histoire. Ils sont en quelque sorte le fruit inattendu de contacts pluriséculaires et polymorphes entre hispano-créoles et indigènes. L'ensemble politico-ethnique mapuche qui apparaît comme tel à la fin de la période coloniale constitue en quelque sorte un effet pervers de la conquête et de la colonisation espagnoles. Pour résumer, je dirai que l'entité et identité ethnique mapuche qui émergent dans la seconde moitié du XVIIIe siècle sont en grande partie le produit d'une ethnogenèse qui se caractérisa principalement par une concentration des structures socio-politiques à un niveau macro-régional, par une cristallisation du pouvoir au niveau interne et par une transformation de la logique économique traditionnelle.

          L'organisation sociale des groupes Reche centraux dans les premiers temps de la Conquête

           D'un point de vue général, on peut dire que la morphologie sociale des groupes reche dessine une trame sociale très lâche et s'organise en sphères concentriques d'intégration et de différenciation renvoyant à des solidarités et des relations de diverses natures. L'unité sociale élémentaire est constituée par la ruca ou maison dans laquelle habite un homme avec son ou ses épouses, ses filles et ses fils célibataires. On observe cependant que parfois, certains fils mariés et leur progéniture résident dans la maison de leur père, faisant dans ce cas de la ruca le lieu d'habitation de la famille étendue ou polygame étendue. On observe, par ailleurs, qu'une maison n'est jamais isolée, mais qu'elle fait partie d'un hameau de 4 à 9 rucas dont les membres masculins appartiennent généralement à une même patrifamille, celle du cacique principal de la ruca, appelé ulmen. On observe cependant que dans certains cas, le hameau n'abrite pas uniquement des individus ayant une même ascendance en ligne parternelle, dans la mesure où des alliés (gendre, beau-frère) peuvent s'y établir. Les Reche obéissent à une règle de résidence patrilocale, mais dans le cas où le nombre de fils mariés est important, c'est la néolocalité qui prime puisqu'un certain nombre de fils du ulmen vont s'installer à proximité de leur hameau d'origine.

           Le niveau d'intégration supérieur est constitué par le quiñelob qui agrège divers hameaux. Les membres du quiñelob entretiennent des relations de coopération économique et se mobilisent en cas d'agression extérieure. Contrairement à ce qui est avancé dans la grande majorité des études ethnohistoriques, la documentation laisse apparaître que le quiñelob ne constitue pas une unité unilinéaire exogame. En d'autres termes, il n'est pas un patrilignage, mais bien plutôt un noyau endogame. Les membres du quiñelob se marient entre eux et la terminologie de parenté relevée par Luis de Valdivia3 au tout début du XVIIe siècle ainsi que les mentions répétées dans les documents de l'époque de l'existence de relations incestueuses entre les hommes et leurs sœurs ou mères, choses qu'il serait trop long de détailler ici, permettent de conclure à l'existence de mariages spatialement et généalogiquement proches. On relève par ailleurs l'existence du mariage préférentiel avec la cousine croisée matrilatérale ainsi que la pratique du sororat et du lévirat.

           Après la ruca, le hameau et le quiñelob, la sphère concentrique supérieure, qui intégre divers quiñelob s'appelle le lebo. On peut considérer cet agrégat comme le niveau crucial de la socialité reche. On observe en effet que c'est au sein de cette unité que se règlent les problèmes de politique intérieure et extérieure. On y décèle l'existence d'une législation criminelle, les conflits en matière de sorcellerie, vol ou adultère sont soumis à compensation. Les décisions prises au sein de cette unité sont respectées sous peine de subir une forte pression du groupe. C'est aussi au niveau du lebo, et sur l'espace sacralisé dont chaque lebo dispose, le rehue, que se déroulent les réunions festives et les cérémonies religieuses essentielles à la reproduction symbolique de la société.

           L'appartenance à un lebo entraîne, à travers les dispositifs de régulation politique et l'existence d'une législation criminelle, la participation des membres aux mécanismes que l'on pourrait appeler objectifs de l'intégration et de la solidarité. Elle comporte de plus un aspect idéologique fondamental. Les Reche (les gens vrais, authentiques, purs) disposent d'un espace propre, le rehue (le lieu vrai, authentique, pur) qui symbolise l'unité du groupe et qui fonctionne comme centre du monde. Le lebo constitue par ailleurs le premier degré du marquage de la différence identitaire, il détermine le premier niveau essentiel de définition d'une altérité. Car on ne mange pas, on ne décapite pas, on ne sacrifie pas quelqu'un appartenant à son lebo. Bref, le lebo, unité sur laquelle je reviendrai plus loin à travers l'analyse du fait guerrier, forme une double frontière, d'ordre socio-politique et identitaire.

           En cas de conflit guerrier, divers lebo ou rehue ont la possibilité de s'allier au sein d'une unité supérieure que l'on appelle ayllarehue, neuf rehue. Il faut retenir ici que cette unité n'a pas, au XVIe siècle, un caractère permanent et que même lors des périodes de guerre, chaque rehue prenant part au pacte et fonctionnant à présent comme unité autocéphale conserve son autonomie et sa capacité de décision. Il n'y a pas, malgré l'alliance, d'aliénation de la liberté politique. Il est important de retenir ceci car l'ayllarehue tendra à s'institutionnaliser dans les siècles postérieurs, tout comme tendront à s'institutionnaliser les trois futamapu, ou grandes terres, qui opèrent une division longitudinale tripartite de l'espace d'Araucanie (la frange côtière, la plaine centrale et le piémont andin). Il existe en effet de nombreux doutes quant à l'existence, dans les premiers temps de la Conquête, de cette macro-unité qui agrégeait divers ayllarehue. Le futamapu n'apparaît dans les documents que dans la première décennie du XVIIe siècle. Il est cependant certain, que les futamapu n'avaient en aucun cas un caractère permanent, qu'ils ne fonctionnaient pas comme unités politiques autonomes et autocéphales et qu'ils étaient loin d'avoir une composition stable, comme ce sera le cas à la fin du XVIIIe siècle.

           On comprend, à travers cette rapide description de la structure sociale reche, que l'entreprise de Conquête ait été des plus incertaines. Comme l'ont déjà montré un grand nombre d'études, il ne suffisait pas aux Espagnols de conquérir une unité pour s'assurer le contrôle des multiples autres groupes. Cette explication ne sera pas pour le lecteur d'une grande nouveauté, tout comme les analyses qui mettent l'accent sur la géographie extrêmement accidentée et l'intensité des précipitions hivernales de l'Araucanie qui fournissaient une défense naturelle aux Indiens et freinaient la marche de troupes par ailleurs peu nombreuses et trop dangeureusement dispersées sur un territoire encore bien mal pacifié4.

           Ce qui m'intéresse ici n'est donc pas tant de revenir sur les raisons historiques, géographiques ou politiques permettant d'expliquer l'échec de l'entreprise de conquête, que de m'interroger sur les facteurs d'ordre structurel et idéologique qui rendent compte du succès de la résistance indienne et des effets de cette résistance en termes de restructurations.

           Revenons donc à présent au lebo ou rehue, que je définissais plus haut comme l'unité sociale cruciale de l'organisation sociale indigène, et analysons cet agrégat à l'aune du fait guerrier. Dans la mesure où j'ai affirmé que la guerre constituait le moteur de la machine sociale indigène, il me faut à présent tenter de montrer en quoi elle était effectivement une institution centrale dans la production et la reproduction matérielle ou symbolique du lebo. Ceci nous permettra de passer en quelque sorte de l'autre côté de la frontière pour ne plus comprendre uniquement les causes de l'échec espagnol mais les raisons du succès et les formes prises par la résistance indienne.

          La nature et les formes de la guerre indienne : reproduction sociale et construction identitaire

           Il est tout d'abord nécessaire d'opérer une distinction entre trois formes collectives de réglements sanglants d'un conflit et de mobilisation d'une force armée, à savoir : la guerre proprement dite appelée weichan, la razzia appelée malón et la vendetta ou tautulun.

           Le tautulun, ou vendetta, a pour objectif de venger une mort, un vol ou un adultère. Le but de l'opération c'est la compensation. Ce genre de différend, réduit au sein du lebo dans la mesure où existe un chef civil dont la fonction est d'établir un compromis entre les parties en conflit, est cependant permanent entre les différents rehue d'un même ayllarehue. Dans le cas du malón ou de la razzia, l'objectif des personnes prenant part à l'expédition est de faire main basse sur le maximum de biens possédés par un groupe généralement dominé, méprisé ou militairement inférieur. Le guerrier ne cherche pas à se montrer le plus valeureux au combat afin d'en tirer un profit symbolique qu'on appelle le prestige, mais à faire preuve d'efficacité dans l'entreprise de pillage. Dans la guerre proprement dite, l'objectif du groupe est en apparence, et dans la mesure même où nous nous situons dans le contexte de la conquête espagnole, de défendre son indépendance territoriale. Cette lutte pour la préservation de l'indépendance ne se réalise pas par n'importe quels moyens et de n'importe quelle façon. Il existe des codes qui régissent cette activité, des pratiques et des représentations à travers lesquelles il est possible de percevoir que le weichan est plus et autre chose qu'une "simple" lutte pour la liberté. La guerre apparaît en effet comme un fait social tendant à mobiliser toutes les énergies et à mettre en branle toutes les institutions et toutes les représentations de cette société. Pour reprendre une formule de Mauss au sujet du fait social total, on peut dire de la guerre qu'elle engage le groupe dans sa totalité et exprime à la fois et d'un seul coup toutes sortes d'institutions : religieuses, juridiques, morales. De ce point de vue, le weichan représente le moment privilégié où la société entre en effervescence et se donne toute entière à voir5.

           De ce point de vue, la guerre apparaît bien comme le moteur de la machine sociale indigène. D'abord parce qu'elle joue un rôle déterminant dans la structuration de l'espace politique et social interne du lebo. Ensuite, parce que le phénomène guerrier informe en grande partie les relations qu'entretiennent les divers lebo d'un même ayllarehue à travers le déploiement d'une dynamique du don/contre-don de trophées et de captifs. Enfin, parce que c'est dans et par la guerre que s'exprime le mieux le rapport que les Reche entretenaient à l'Autre : un rapport d'ouverture, de cannibalisation de l'Autre maximal nécessaire à une reproduction dynamique du Soi.

          Individualités guerrières et espaces politiques

           Au niveau tout d'abord de la dynamique politique interne, on observe que c'est à travers le weichan que se produisent et reproduisent les principales figures de l'espace socio-politique reche. Le Grand Homme ou ulmen est avant tout un grand guerrier. Il n'est suivi et respecté que dans la mesure où il fait preuve de bravoure et où il est crédité d'un grand prestige. Sa force repose sur ses qualités individuelles et sur le nombre de cona (guerriers) qu'il est susceptible de mobiliser.

           Le gentoqui ou maître de la hache de guerre (gen : maître, toqui : hache, la hache de guerre se dit toquicura, cura : pierre) est une des trois grandes personnalités politiques de la communauté, avec le genvoye (maître du canelo ou gardien et juge de paix) et le boquivoye ("chef" religieux) que je présenterai plus loin. Ce maître de guerre détient en quelque sorte les instruments symboliques de la mobilisation guerrière dans la mesure où l'artefact lithique (qu'il est nécessaire de régénérer ou d'alimenter avec du sang) dont il est le dépositaire jusqu'à sa mort, semble représenter une partie du corps des premiers reche pétrifiés lors du déluge mythique. De sorte que la possession du toquicura désigne à la fois une personne dont les qualités de guerrier et de stratège sont incontestables et témoigne d'un ordre cosmique institué dans le passé. Ainsi, le chef de guerre est à la fois le responsable de la pérennité du rehue en tant que groupe indivis et autonome et des conditions symboliques nécessaires à la reproduction de l'ordre social existant. Il est le maître de guerre du rehue et la personne incarnant l'unité du groupe.

           L'autre personnage jouant un rôle déterminant dans la préparation et la réalisation des expéditions guerrières est le chamane ou machi. Ce guerrier de l'invisible6, par son don d'ubiquité et la relation privilégiée qu'il entretient avec certains esprits ancestraux, produit par ses actes une efficacité symbolique sans laquelle toute entreprise guerrière serait vouée à l'échec. De sorte qu'en même temps et à côté des grandes batailles se joue une guerre invisible dont les machi sont les principaux artisans, et qui vise à faire intervenir les esprits du monde-autre dans les événements de ce monde-ci. Quant au boquivoye, il était une sorte de chef religieux qui, s'isolant dans des grottes durant plusieurs semaines, rendait des oracles après être entré en contact avec les esprits ancestraux (pillan). L'activité de cet individu était elle aussi intimement liée à la guerre dans la mesure où c'était à lui de déterminer si le rehue devait s'engager dans la bataille ou s'il était préférable qu'il n'entre pas dans la dynamique guerrière.

           Dernier individu enfin dont l'activité renvoyait directement au phénomène guerrier, le toqui, ou général des escadrons indigènes. Ce personnage est à distinguer du gentoqui, dans la mesure où il ne disposait que durant le temps de la guerre du toquicura noir. La hache de guerre lui était d'ailleurs remise publiquement par le maître de guerre lors de l'une des nombreuses cérémonies réalisées avant de partir en expédition. Ce toqui, dont le pouvoir guerrier était mérité, était choisi parmi les plus fameux guerriers de son rehue. Situé à la tête des escadrons indigènes, il avait durant le combat un pouvoir quasi absolu sur les cona de son rehue. Mais une fois l'expédition terminée, il remettait le toquicura au gentoqui (dont le pouvoir était hérité) et recouvrait son statut antérieur.

           On observe donc qu'à travers la guerre étaient mises en branle la presque totalité des fonctions et des institutions qui structuraient l'espace socio-politique interne du lebo. La centralité de la guerre est aussi repérable à travers l'existence d'un idéal guerrier présent dans toutes les facettes de la vie sociale reche : l'esprit des jeux et notamment le palin7 qui fonctionne comme une véritable propédeutique de la guerre ; l'éducation des enfants (dans un style tout Spartiate) qui vise à produire des individualités guerrières et des individus résistants, rapides et intrépides ; le prestige des jeunes guerriers qui font preuve de bravoure durant le combat, se nommant avec orgueil et appelant leurs adversaires à la lutte individuelle. Les documents signalent par ailleurs l'existence d'un groupe de guerriers spécialisés bénéficiant d'un grand prestige. Ces individus, qui formaient une sorte de troupe d'élite toujours sur le pied de guerre, jouissaient de plus d'une vie privilégiée dans le monde-autre, après leur mort terrestre.

           Si l'on s'attache à présent aux relations extérieures entre différents lebo, on observe que la compétition guerrière qui existe au sein de chaque lebo, et qui s'exprime à travers une lutte pour des profits symboliques, existe aussi entre les unités de cet agrégat plus vaste que représente l'ayllarehue. De sorte que la guerre se dessine aussi comme une institution qui structure les relations entre les lebo et détermine en grande partie la nature de la politique extérieure indigène. La lutte pour la capture de trophées guerriers (têtes, captifs, chevaux, habits, etc.) met en effet en marche une dynamique du don/contre-don entre les divers rehue. Un rehue qui a capturé un ennemi l'enverra à un autre rehue, mort ou vif, afin de l'obliger à lui retourner le don sous peine de se situer dans une position hiérarchiquement inférieure et d'être, à terme, soumis dans les faits comme il l'a été symboliquement. Le rehue donataire se verra par conséquent obligé d'entrer dans la dynamique guerrière afin de capturer un ennemi, de le décapiter et d'envoyer sa tête au rehue donateur, fermant ainsi temporairement le cycle de la dette et échappant ainsi à la position structuralement inférieure occupée par les cullme huinca, Indiens amis des huinca8 régulièrement soumis à des malón. La guerre fonctionne par conséquent comme structure structurante mais aussi comme structure dynamique, étant donné que les rapports de force et la hiérarchie inter-rehue tend à se modifier de façon permanente en fonction du plus ou moins grand succès guerrier.

           La centralité de la guerre allait bien au-delà de la production et de la reproduction des espaces socio-politiques interne et externe. Elle jouait un rôle fondamental dans l'élaboration (par captation) de l'identité et dans la production et définition du Soi et de l'altérité. Tout dans les pratiques et les représentations de la guerre tendait à l'assimilation et à la digestion des qualités de l'ennemi. Il faut signaler tout d'abord que les guerriers faisaient l'impossible afin de s'approprier, durant le combat, un objet qui symbolise l'Autre. De retour de l'expédition, les cona et ulmen s'habillaient à la mode espagnole, tout comme dans la période précédent la bataille ils se laissaient pousser barbe et moustache dans un significatif mouvement d'identification à autrui. C'est assurément dans le travail rituel réalisé sur le corps du captif que l'on perçoit le mieux ce désir de digérer l'autre. Tous les captifs n'étaient pas bons à manger et tous n'avaient pas, pourrait-on dire, "la tête de l'emploi". Le corps utilisé lors des rituels cannibales était celui d'un ennemi de renom ayant fait preuve de bravoure. Le destin des captifs était en double : les ennemis valeureux étaient sacrifiés à l'Epunamon (pillan guerrier), les autres étaient soumis à un processus de réchéisation.

           Dans le cas où l'ennemi était digne d'être consommé et sacrifié, son corps était l'objet d'un minutieux travail tendant à accroître la force vitale des Reche et, dans un même mouvement, à affaiblir le corps guerrier de l'ennemi. Le cayñe (l'ennemi) était immédiatement consommé et aucun travail de socialisation n'était réalisé sur sa personne. De sorte que la distance socio-culturelle entre le consommé et le consommateur était préservée. Après avoir assommé le captif, on extrayait son cœur qui était consommé par les ulmen ayant pris part à l'expédition. Sa tête était ensuite détachée de son corps, dépouillée de ses chairs et de son contenu, puis transformée en récipient-trophée dans lequel on buvait de la chicha lors des rituels guerriers. Les os des jambes étaient évidés puis utilisés pour confectionner des flûtes dont on jouait pour faire chanter l'âme des sacrifiés. Les mâchoires et la peau du visage étaient mêlés à la gueule d'un renard ou au crâne d'un faucon dans la fabrication du manague, sorte de bonnet guerrier symbolisant la férocité et le courage de celui qui l'arborait. Ce qui restait du corps de ce grand guerrier d'autrefois était jeté avec dédain en direction de son territoire d'origine.

           Tous ces actes avaient pour but de digérer les qualités de l'Autre tout en minant les facultés guerrières de l'ennemi. Car pour les Reche, la tête (lonko) était pensée comme le lieu du savoir et de la perception lucide des problèmes. Tout comme on préservait la tête d'un fameux joueur de palin afin d'accroître ses chances de succès à ce jeu, on gardait précieusement le crâne d'un valeureux ennemi afin d'en extraire des profits et une efficacité symboliques. Il y a plus. Dans la mesure où existait une analogie entre le corps humain et le corps social et du fait que le combat mené ici-bas se poursuivait dans le monde-autre, décapiter le corps de l'ennemi revenait à priver son corps social céleste et ses armées de sa tête. Il en allait de même pour le cœur de l'ennemi, porteur d'efficacité parce que porteur de sens. Manger le cœur était l'acte qui symbolisait par excellence le pacte social, qu'il soit guerrier ou de paix. Si l'on ajoute à cela le fait que pour les Reche le cœur était le lieu des affects et le siège des sentiments, on comprendra que seul celui d'un guerrier droit et franc était susceptible d'être consommé. L'usage des mâchoires et de la peau du visage du sacrifié dans la fabrication du manague fournit lui aussi un indice au sujet de la perception que les Reche avaient de l'ennemi, tout comme il semble confirmer l'idée selon laquelle l'utilisation de son corps visait à en capter les qualités. Ce bonnet guerrier dans la confection duquel entrait la gueule d'animaux féroces, rapides, malins et légers comme le faucon et le renard, était arboré en signe de distinction et de férocité. Tout se passait donc comme si le cona cherchait à montrer qu'il s'était approprié les qualités d'un ennemi de renom, comme en portant un manague fait de la tête d'un faucon il disposait des qualités de légèreté et de rapidité de cet oiseau de proie. De sorte que le travail sur le corps du captif visait à en capter les qualités. Travailler l'ennemi au corps pour se l'assimiler et contrôler son âme, telle pourrait être, en résumé, la devise des cona reche. On observe donc ici que l'exo-cannibalisme reche s'enracinait dans une logique sociale globale qui tendait à faire de l'Autre maximal la matière première nécessaire à la construction du Soi.

           Les captifs qui n'avaient pas "le cœur à ça" ou "la tête de l'emploi", étaient soumis à un intense processus de socialisation ou réchéisation. On les vêtissait immédiatement à la mode reche. On leur interdisait l'usage du castillan et on les obligeait à s'exprimer en mapudungun. On les mettait au travail dans les champs ou on les utilisait pour le ramassage du bois et la garde du bétail (activités exclusives des femmes et des enfants). Les femmes étaient prises pour épouses et les enfants issus de ces unions mixtes étaient intégrés à la communauté.

           Concernant les transfuges, ils étaient totalement intégrés à la communauté, et il n'était pas rare de les retrouver à la tête des escadrons indigènes. À en croire les écrits espagnols de l'époque, ces transfuges ou fugitifs vivaient comme de véritables Reche. S'habillant, mangeant, parlant et se mariant comme eux, ils étaient "ce que la conquête avait produit de pire", des apostats indianisés. Il est intéressant de noter ici, que les Reche offraient aux Espagnols, métis et mulâtres fugitifs, ainsi qu'aux Reche acculturés ayant vécu de longues années au contact des Espagnols, un statut des plus enviables. Les plus fameux toqui ou capitanes de guerra seront souvent recrutés parmi ceux-ci. Une fois encore, on observe que la société reche n'hésita pas à intégrer des individus étrangers, tout comme elle n'avait pas reculé devant l'adoption de produits culturels exogènes (le cheval, la culture du blé, le fer, etc.). La réchéité ne semble pas avoir été définie par les Reche en termes de pureté biologique, comme le terme lui-même tendrait à le faire croire (reche : gente pura, auténtica), mais bien en termes culturels et dynamiques. C’est une fois de plus à travers le fait guerrier que l'opération d'intégration et d'assimilation de l'Autre est rendue possible. Ici encore, comme dans le cas des rituels guerriers et de l'intégration des captifs, on peut percevoir la façon dont opère une logique essentiellement métisse.

           On remarque par conséquent que la guerre agit comme une efficace machine à intégrer, assimiler et différencier. Dans la mesure où nous l'avions définie comme le fait social central et le principe dynamique de la production et de la reproduction de la société reche, il nous semble possible de voir dans la culture de cette population, une "culture cannibale". Une culture qui trouve dans l'ouverture cannibale à l'Autre le principe de son fonctionnement, ouverture qui se joua ici totalement (du moins dans un premier temps) et accidentellement sous la modalité concrète de la guerre (puisqu'il s'agissait d'une conquête), mais hasard historique coïncidant avec une place qui préexistait à l'arrivée d'Espagnols qui vinrent se loger logiquement dans la pensée reche. Il est à cet égard significatif que les Reche aient immédiatement assigné une place aux conquistadores en les rangeant, dès l'arrivée de Pedro de Valdivia, dans la catégorie de huinca, les étrangers, les continuateurs de l'Inga. L'arrivée des Espagnols ne fut sujette à aucune équivoque. Les conquistadores n'étaient pas des dieux. Ils n'étaient pas non plus de nouveaux étranges étrangers, même s'ils possédaient le secret de la manipulation du pillan, à travers l'utilisation des armes à feu. Ils étaient des huinca et ils avaient une place dans cette pensée reche ouverte, à sa façon, à l'Autre.

           À partir de là, il nous semble que la société reche puisse être définie, à l'instar d'autres populations amérindiennes, comme une société pour la guerre. Non pas en raison d'un quelconque pressentiment du mal à venir ou parce qu'elle serait intuitivement contre l'État, mais parce que la guerre constitue l'espace dans lequel s'actualise la figure de l'Autre et se produit le Soi, l'Autre nécessaire à la reproduction de la différence et de la société, l'Autre indispensable à la construction d'une identité forgée à travers la prédation, d'une identité produite et reproduite dans l'échange guerrier. Pour cette raison nous affirmions plus haut que la guerre fonctionne à la fois comme structure structurante et comme structure dynamique. Nous pourrions dire avec Isabelle Combés, et par-delà toutes les différences qui existent entre les cas reche et tupi-guarani, que « la relation de guerre est instituante car c'est à travers elle que le groupe se définit en tant que tel et par rapport aux autres groupes, ennemis9 ». On pourrait dire de même, empruntant une heureuse formule à Eduardo Viveiros de Castro, que pour les Reche, l'Autre n'était pas seulement pensable, il était indispensable10.

           Il semble finalement que nous ayons ici un élément de réponse à la si surprenante résistance reche et qui pourrait être résumée de la façon suivante : si les groupes reche centraux firent montre d'une grande capacité de résistance, d'adaptation au changement, ou, en d'autres termes, si la société reche se caractérisa par son énorme flexibilité socioculturelle, c'est parce que la guerre, fait social central dans la production et la reproduction matérielle et symbolique de la société, obéissait à une logique de captation de la différence. Par conséquent, cette "guerre de résistance" était fondamentalement porteuse ou vecteur d'acculturation et de transformation. Une acculturation inscrite dans la logique même de cette société chaude, ouverte aux bouleversements, adhérant à l'histoire et se glissant harmonieusement dans l'événement.

          ***

           Je conclurai en mentionnant une dernière chose qui a trait à la manière dont s'écrit l'ethnohistoire légitime ou dominante dans le champ des sciences historiques au Chili depuis quelques années, et aux idées récemment développées par cette ethnohistoire dominante. La guerre occupait, j'espère l'avoir montré, une place centrale dans la reproduction des rapports socio-politiques et dans le système de valeurs des premiers Reche. C'est aussi en allant jusqu'au bout du comment et du pourquoi de la guerre reche que nous avons pu appréhender les raisons de l'adaptation des Reche à l'événement et aux changements, de sorte que c'est à leur logique sociale reposant sur un complexe guerrier-cannibale que les Reche durent de résister et d'adhérer à l'histoire pour être finalement emportés par un mouvement de transculturation transcendant les consciences des agents collectifs ou individuels.

           Ces conclusions auxquelles j'ai abouties, font que je ne partage pas les affirmations un peu rapides de récentes études qui tentent, en partant certes d'un bon sentiment et en faisant preuve d'un intérêt louable à l'égard des Mapuche et de leur culture, de nous donner l'image d'une société indienne pacifique et confraternelle. Je ne crois pas que nier l'existence de la guerre, de l'anthropophagie rituelle et autres expressions de la violence et du conflit dans les sociétés indiennes des premiers temps de la Conquête soit la meilleure façon de participer à la revalorisation de la culture et de l'image de l'Indien dans la société chilienne contemporaine.

           C'est partir, une fois encore, de nos propres catégories du bon, du mauvais, de l'inacceptable, de l'immoral, de l'intolérable, de l'inhumain, que de vouloir cacher, ou se cacher à soi-même, que ces sociétés aient pu pratiquer ce que nous percevons comme des atrocités. C'est par ailleurs prêter le flanc à la critique, dans la mesure où de nombreux documents tendent à confirmer l'existence de la guerre et de l'anthropophagie comme mode privilégié du rapport à l'Autre en Araucanie et dans biens d'autres lieux de l'Amérique. C'est surtout, par des affirmations aussi angéliques que facilement infirmées, faire la part trop belle à des critiques pas toujours bien intentionnés qui continuent à être intimement convaincus, et aujourd'hui d'ailleurs peut-être plus qu'hier, de la supériorité et du bien-fondé de leur Civilisation.

           Ces quelques considérations générales ne sont cependant pas aussi loin de notre sujet qu'on pourrait le croire. L'écriture de l'histoire (ou de l'ethnohistoire) est toujours socialement et historiquement datée, contrainte, et oblige à un permanent travail d'objectivation, de distanciation, sous peine de n'énoncer dans ses travaux que des lieux communs légitimés par le label de l'institution universitaire. Si nous nous sommes arrachés, grâce aux travaux des estudios fronterizos11, au mythe de la guerre permanente, tentons à présent de ne pas être victimes d'une nouvelle illusion : celle d'une société indienne pacifique d'un côté et d'une société espagnole respectueuse des valeurs indiennes et ne cherchant qu'à instaurer une paix juste, de l'autre. Ces deux données contribuant, selon certains, à la construction harmonieuse d'une société métisse12.

           Je ne partage pas cette interprétation, tout d'abord, parce que les premiers Reche centraux étaient des guerriers, étant entendu que la guerre reche se doit d'être saisie à partir des catégories culturelles indigènes, c'est-à-dire non comme une guerre d'extermination, d'expansion ou d'exploitation mais comme une guerre d'incorporation. Je ne partage pas non plus cette interprétation, et c'est là ma principale critique aux tenants des estudios fronterizos qui parlent de paix ou convivencia pacífica pour la période allant de 1655 à 1883, parce que les autorités coloniales avaient toujours pour objectif, après un siècle de guerre, d'assujettir les Indiens. Non plus certes par les armes, mais par la civilisation. De sorte que les missions, les parlamentos, les escuelas de indios, la régulation du commerce, le quadrillage de l'Araucanie, n'apparaissent que comme la continuation de la guerre par d'autres moyens et renvoient en fin de compte à une machine de pouvoir dont le terme de paix ne rend compte que très approximativement. Si au XVIe siècle il s'agissait de mettre l'Indien au travail et d'intégrer ses territoires à un espace de souveraineté royale, au XVIIIe siècle, il s'agit, selon la fameuse formule, de tuer l'Indien dans l'homme, afin qu'il devienne vraiment Homme. Il s'agit de le policer à travers ce qui apparaît comme un double arbitraire historico-culturel : l'arbitraire de l'inculcation et l'inculcation d'un arbitraire, évolution dans les stratégies et les idées que Michèle Duchet avait résumé en ces termes dans une contribution au Livre blanc de l'ethnocide en Amérique : de la destruction des Indiens à la civilisation des Sauvages13.

           L'objectif de l'ethnohistorien, chilien ou non, ne devrait donc pas être de construire de nouveaux mythes, celui d'une résistance indienne farouche et d'une violence espagnole sans pareil d'un côté ou celui d'une dilution progressive de la spécificité culturelle indienne dans le long et paisible fleuve de l'histoire d'un métissage sans heurts, mais bien de déconstruire les mythes, d'étudier leur fonction et de rendre compte de ces siècles de contacts, de conflits, de violences, mais aussi d'échanges dans toute leur complexité, afin de s'arracher à l'emprise d'un passé qui se survit dans le présent, incorporé, au travers des relations actuelles entre Mapuche et Chiliens.
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           D’une frontière l’autre, les marches de l’Empire espagnol d’Amérique ne se ressemblent pas toujours dans le détail, mais, il faut bien en convenir, les problèmes qu’elles nous posent ont parfois un air de famille. Nous passons donc d’une zone de contact à une autre, du Chili au Nord-Ouest de la Nouvelle-Espagne, dans la province de Nouvelle-Biscaye, quelques décennies après sa fondation officielle, mais quelques années seulement après l’installation effective de la société coloniale sur son sol.

           Nous nous proposons non pas d’analyser un processus lent, mais de disséquer un bref épisode de la grande révolte des Indiens Tepehuanes, qui ne dura elle-même guère plus de deux ans, de 1616 à 1618. C’est la nature même de cette révolte qui nous pousse à cela : loin de s’inscrire dans une perspective d’affrontement ou de résistance à long terme, elle pose, radicalement et sans autre alternative, le rejet de toute présence de la société coloniale. Elle constitue l’authentique dépôt de bilan d’une expérience qui n’a pas fonctionné. La crise passée, rien n’est plus comme avant, faute de combattants, serions-nous tentés de dire. La présence espagnole n’ayant pu être éradiquée, ce sont les Tepehuanes qui disparaissent de la scène.

           Après une brève évocation de la révolte elle-même, replacée dans le contexte historique de la région, nous tâcherons de voir comment, alors même qu’ils mettent en application ce programme de destruction systématique, les Tepehuanes empruntent des voies qui doivent bien des choses à leur expérience de la vie coloniale, comment l’acculturation fait beaucoup plus qu’affleurer dans leurs actes de rejet au point d’en constituer l’un des principes actifs, l’un des vecteurs privilégiés.

          La Nouvelle-Biscaye au début du XVIIe siècle

           La province de Nouvelle-Biscaye représente, au début du XVIIe siècle, la plus grande partie de ce qu’il est convenu d’appeler le “Nord-Ouest” mexicain. Nous nous intéresserons plus particulièrement ici à la partie de la Sierra Madre Occidentale et de ses contreforts, qui correspond aujourd’hui, à peu près, à l’État mexicain de Durango.

           À la veille des événements qui nous occupent, la province de Nouvelle-Biscaye est avant tout, pour la vice-royauté de Nouvelle-Espagne, une terre lointaine à tous les points de vue. Éloignée de México par près de 1 000 kilomètres vers le nord, la ville de Durango, sa “capitale” (cabecera), est surtout à mille lieues de retenir un grand intérêt, les préoccupations des autorités s’arrêtant plus au sud, dans la riche région minière de Zacatecas qui fournit à la Nouvelle-Espagne une bonne part de sa production d’argent.

           Elle reste donc, une cinquantaine d’années après sa fondation par Francisco de Ibarra, une immense terre de frontière qui ne se développe ni au même rythme ni selon les mêmes orientations que le Mexique central. Son développement y est laissé en grande partie à l’initiative individuelle de nobles en mal de terre et de pouvoir, de chercheurs de mines en quête de fortune, ou de délinquants à la recherche d’une nouvelle virginité. D’une manière générale, la présence espagnole y est faible, éparse et précaire. En 1616, en effet, Durango (de loin le noyau de peuplement le plus dense et le plus constant), compte à peine une centaine de “vecinos”1. Le reste des établissements s’est distribué au hasard de la découverte de filons, et le long des quelques routes commerciales que compte la région, notamment le chemin de Topia, qui relie la province à la ville de Culiacán sur la côte pacifique.

           Malgré toutes ces limites, la société coloniale semble plutôt en bonne voie d’installation. Certains centres miniers de la Sierra, comme Guanaceví et Indé, au nord, Topia et San Andrés à l’ouest, atteignent une relative prospérité, toutes proportions gardées, et commencent à drainer une population un peu plus conséquente, venue pour l’essentiel des provinces du Sud2. En complémentarité, on assiste au développement d’un secteur agricole important, et à l’apparition sur le plateau central, de grandes “estancias” essentiellement tournées vers l’élevage de gros bétail3.

           Naturellement, cette nouvelle province ne sort pas toute équipée du néant, et les nouveaux arrivants doivent prendre en compte la présence des divers peuples indiens qui y vivent, Acaxées et Xiximes dans la Sierra, et leurs voisins Tepehuanes qui occupent un vaste territoire aussi bien dans les montagnes que dans les vallées du piémont, ainsi que sur le plateau central.

           Dans un premier temps, la conquête de la Nouvelle-Biscaye n’est pas aussi spectaculairement violente que celle de la Nouvelle-Galice. Plusieurs raisons à cela : tout d’abord, les enjeux pour les Espagnols sont moindres, rien de comparable aux mines de Zacatecas n’a été découvert dans ce nord lointain ; la colonisation de la Nouvelle-Biscaye n’a donc rien à voir avec la ruée vers l’argent qui caractérisa l’installation de la société coloniale en Nouvelle-Galice. Le contact semble s’être fait beaucoup plus en douceur4. Lorsque Francisco de Ibarra fonde officiellement la province, au début des années 1560, cela fait déjà un certain temps que Tepehuanes et Espagnols entretiennent des échanges pacifiques au-delà des zones de combat. De sorte que les uns et les autres ont su tirer les enseignements de ce qui se passait plus au sud : les Tepehuanes se méfient de la puissance de feu des Blancs, dont ils ont pu apprécier les conséquences funestes chez leurs voisins zacatecos5, les Espagnols, quant à eux, ont appris à connaître les limites et les dangers de la guerre à feu et à sang. Ils laissent désormais du temps au temps, et ne tarderont pas à confier aux missionnaires, franciscains puis surtout jésuites, le soin d’intégrer les Indiens dans le giron de la société coloniale.

           Cela étant, il fallait bien travailler la terre et exploiter les gisements miniers. Les Indiens importés du Mexique central ne suffisaient pas à assurer tout le travail agricole, et la mine ne tardera pas à réclamer davantage de bras. C’est probablement là, dans la définition du cadre structurel de l’exploitation de la terre qu’apparaissent les germes des multiples révoltes qui se succédèrent tout au long du XVIIe siècle.

           Tout d’abord, à contre-courant des récentes dispositions générales du Conseil des Indes, les Indiens sont répartis en encomiendas entre les conquistadors, qui exploitent donc leur force de travail dans leurs estancias. On sait par exemple que le village tepehuán de Tunal, près de Durango, entrait pour totalité dans l’encomienda du fils du trésorier Juan de Ibarra6 L’encomienda néoviscayenne avait d’ailleurs de beaux jours devant elle : on continua à distribuer les Indiens jusque dans la seconde moitié du XVIIe siècle7.

           D’autre part, les besoins des mines, conjuguées à des contrôles assez discrets voire franchement complaisants à l’égard des propriétaires de mines, permirent à peu près tous les abus. Parallèlement à leur intégration dans les structures de production coloniales, les Indiens furent placés dès la fin du XVIe siècle sous la tutelle des missionnaires, réduits en villages de mission et soumis aux impératifs de l’occidentalisation que dispensaient les Pères. Occidentalisation8 plus que christianisation, car il ne s’agissait pas uniquement pour ces derniers de généraliser le baptême et l’acceptation de la foi : encore fallait-il que les Indiens vivent selon les canons de la civilisation occidentale et chrétienne (la fameuse policía cristiana). Tâche ardue et pas toujours bien perçue par les intéressés qui supportaient assez mal les multiples limitations que cela impliquait. Leur regroupement dans des villages à l’espagnole, souvent imposé par des soldats9, supposa une véritable révolution par rapport à leur habitat, traditionnellement dispersé. Quant à l’adoption du mariage chrétien, l’abandon des boissons fermentées et le reniement instantané de leurs croyances, pour ne citer que l’essentiel des objectifs des bons Pères, il suffit de s’attarder sur leurs chroniques pour se convaincre que cela n’allait pas de soi. Les Tepehuanes se seraient d’ailleurs montrés particulièrement opiniâtres dans la conservation de ce que les jésuites stigmatisaient sous le terme générique d’idolâtrie10. Quoi qu’il en soit, grâce au dynamisme de leurs ministres, les missions jésuites sont en pleine croissance en ce début de siècle11.

           Nous avons donc là les deux vecteurs de l’intégration des Indiens dans la société coloniale : d’une part, leur participation forcée au travail, d’autre part, leur conquête spirituelle, pour reprendre un concept très connu. Ce sont également les deux causes principales d’à peu près tous les soulèvements contre la domination espagnole. Il en est un troisième, plus conjoncturel : l’arrivée des grandes épidémies. Notre région ne fait pas exception à la règle. La quasi-totalité des Indiens du sud de la province fut balayée par la grande épidémie de 1577, et les Acaxées puis les Xiximes furent décimés au tournant du siècle. Une nouvelle épidémie partie de la Sierra frappa les Tepehuanes juste avant le début de la révolte12. Exploités, destructurés, privés de leurs repères traditionnels, et très concrètement menacés de disparition, pratiquement tous les peuples du nord-ouest eurent la même réaction : ils se révoltèrent, le plus souvent à moins d’une génération de l’installation effective des Espagnols. Les Acaxées se soulevèrent entre 1600 et 1603, les Xiximes firent de même en 1610-1611, les Tepehuanes leur emboîtèrent le pas cinq ans plus tard, puis la colonisation se déplaça vers le nord, et ce fut le tour des Tarahumaras de prendre les armes, avant les Conchos, et ainsi de suite.

           Le but de cette étude n’est pas d’aller chercher ce qui, dans l’établissement de la société coloniale en Nouvelle-Biscaye, provoque la révolte des peuples autochtones. Ces causes, nous venons de les évoquer schématiquement, sont relativement bien connues, et on les retrouve effectivement à la base de tous les soulèvements, dans l’ordre ou dans le désordre. Leur analyse est indispensable mais, seule, elle ne nous révèle qu’un pan de ces moments de crise, à savoir le côté noir de la conquête, sans nous éclairer véritablement sur la marque de celle-ci dans la révolte. En d’autres termes, elle nous montre comment et pourquoi les Indiens en arrivent à la rupture avec, en très gros, le monde des Blancs, mais sans rien nous dire sur les résultats d’un début de vie en commun, ni sur les traces de cette cohabitation dans la crise elle-même. En ne mettant le doigt que sur la rupture, ses causes et ses conséquences, on risque de s’enfermer dans la vision close d’un affrontement bipolaire entre Espagnols et Indiens, une vision qui ne rendrait pas compte des échanges d’un monde à l’autre qui se font jour au sein même de l’affrontement. On risque de se limiter à l’élaboration, dans le meilleur des cas, d’un catalogue raisonné de “révoltes indiennes”.

           Or, si on interroge un tant soit peu les sources, on s’apercevra rapidement de ce que la révolte elle-même peut exprimer un métissage culturel, voire s’exprimer en des termes métis. Le rejet, même le plus radical, de la société coloniale peut être un produit pas si impur que cela de celle-ci. L’acculturation peut tout à fait informer la révolte : c’est ce que nous nous proposons de montrer dans le cas précis des Tepehuanes.

          La révolte des Tepehuanes

           A première vue, il y a quelque paradoxe à aborder cette révolte sous de tels auspices. En effet, de toutes les révoltes des Indiens de la Nouvelle-Biscaye, c’est probablement celle qui pose le plus distinctement une volonté de rupture totale d’avec le monde colonial. Rien n’y manque, ni le prêche millénariste violemment anti-espagnol et anti-chrétien de ses leaders, ni les opérations concrètes de destruction systématique de la colonisation.

          Un prêche de rupture

           Pour ce qui est des causes immédiates de la révolte, tous les témoignages l’attribuent au prêche millénariste d’un vieil hechicero ambulant qui parvient à convaincre la plus grande partie des Tepehuanes de l’urgente nécessité d’exterminer tous les Espagnols pour parvenir à une ère nouvelle de félicité. Pour plus de clarté, nous en appellerons au témoignage du Père Pérez de Ribas sur la prédication de ce personnage :

          
            Fue al pueblo de Tepeguanes bautizados llamado Tenerapa, no muy distante del de Santiago Papazquiaro, y en el hizo adorar a su ídolo, persuadiendo a los Indios con sus embustes y mañas, que él con su ídolo era Dios, y que entrambos estaban enojados y ofendidos, porque aviendo señalado por tierra y patria a los Españoles los Reinos de allende el mar en España, sin su licencia huviessen passado a estas partes, poblado en sus tierras y introducido la ley cristiana de que él los quería libertar. Para cuyo efecto, y para desenojar a sus verdaderos dioses, convenía pasar a cuchillo a todos los antiguos christianos, y principalmente a los sacerdotes, y padres que les doctrinavan, y a todos los Españoles de la comarca: y que de no hazerlo assí les havía de sobrevenir gran castigo, de enfermedades, pestilencias y hambres. Pero que de obedecerle, les prometía seguridad de sus vidas, mugeres y hijos, y la Vitoria contra los Españoles: porque aunque algunos muriessen en la guerra, dentro de siete días les prometía su resurrección [...] Añadió que después de la Vitoria que les avía prometido, los viejos y las viejas bolverían a su primera edad de moços [...] Les asseguraba que acabarían con los Españoles que estaban en su comarca: y después, él, como Dios, impediría el passo y navegación de nuevos Españoles a estas tierras, causando tempestades en el mar, y hundiendo sus navíos..13.

          

           Ce prophète qui cesse subitement de prêcher dans le désert, accompagne ses arguments de démonstrations de force qui puisent largement dans un fonds de croyances autochtones. Lui-même apparaît aux quatre coins de la province, sous divers aspects, accompagné d’une idole en pierre avec laquelle il parle dans toutes les langues ; la terre engloutit les sceptiques sur ses injonctions ; un peu partout, les morts viennent persuader les vivants de leur prochain retour. Tous les témoignages concordent : son pouvoir de fascination est tel qu’on ne peut lui résister14.

          Les massacres

           Ses paroles sont donc suivies d’effets : les Tepehuanes appliquent au pied de la lettre le programme de cet hechicero. Tous les Indiens, de la sierra du Mezquital, au sud de la province, jusqu’à celle d’Ocotlán, à l’extrême nord, entrent dans une conspiration préparée dans la plus grande discrétion, et se soulèvent en novembre 1616. Seule une anticipation de quelques jours sur la date prévue du 21 novembre, par les Indiens de Santa Catalina, permet à la ville de Durango de se prémunir à temps et d’éviter d’être rayée de la carte. Mais en dehors de la cabecera, tous les établissements espagnols – estancias, mines, villages de mission – sont systématiquement rasés et leurs occupants massacrés en l’espace de quelques jours. Fait original, les missionnaires semblent être des victimes de choix, contrairement aux révoltes précédentes des Acaxées et des Xiximes, où les religieux avaient pu jouer un rôle médiateur déterminant dans la “pacification”, et ce en dépit d’une attitude parfois franchement hostile des rebelles à l’égard du christianisme. Huit jésuites, un franciscain et un dominicain figurent donc au nombre des morts.

           Cependant, à ce détail près, nous sommes en présence d’une révolte qui épouse à merveille les contours du modèle global de “révolte indienne”, modèle fondateur du catalogue raisonné que nous imaginions tout à l’heure. Il s’agit effectivement du dernier sursaut d’une société traditionnelle qui se sent menacée dans ses fondements, pour reprendre les grandes lignes de la littérature généralement produite sur le sujet. On pourrait donc l’évacuer, avec, certes, des honneurs, eu égard aux dégâts occasionnés et à la qualité de son discours de rupture, comme “La grande rébellion des Tepehuanes”, ainsi que nous l’avons fait ici en introduction, ou comme “la rébellion millénariste des Indiens Tepehuanes”.

           Mais n’est-ce donc que cela ?

           Nous nous proposons d’inverser la perspective, et de considérer ce qui, dans la geste même d’extirpation de la société coloniale par les Tepehuanes, est à mettre sur le compte de quelque chose comme un métissage culturel.

          Le siège et la destruction de Santiago Papasquiaro, les 17 et 18 novembre 1616

           Nous nous arrêterons sur l’une des premières journées de la révolte, à savoir le siège par les Tepehuanes de l’église de Santiago Papasquiaro où s’étaient retranchés les Espagnols et leurs serviteurs, les 17 et 18 novembre 1616. C’est probablement l’événement qui fit couler le plus d’encre, celui qui apparaît avec le plus de détails dans les dépositions des quelques rescapés, et ce pour plusieurs raisons. En tout premier lieu, parce que Santiago Papasquiaro était le village le plus important de la province jésuite des Tepehuanes, et que le massacre de ses missionnaires et de tous ses habitants suscita une grande émotion. Surtout, parce que ce siège fut rythmé, du début à la fin, par des actes directement dirigés contre la religion catholique. Des actes clairement “sacrilèges” aux yeux des chrétiens présents, mais aussi très certainement sacrilèges dans l’intention, en ce sens que ceux qui les commettaient donnaient l’impression, au moins en grande partie, de maîtriser le sens de leurs profanations, ce qui suppose qu’ils connaissaient assez bien la valeur sacrée de ce qu’ils détruisaient.

          Iconoclasme

           Ainsi les objets du culte et les images font l’objet d’un affront systématique, qui est d’ailleurs une des lignes de force de cette rébellion.

           Il faut dire qu’en ce début de XVIIe siècle, les jésuites, suivant en cela avec un grand zèle les directives du Concile de Trente en la matière, avaient littéralement inondé leurs terres d’évangélisation d’images, comme autant de supports destinés à cristalliser, en quelque sorte, la religiosité de leurs néophytes. Un peu partout, apparaissent des Immaculées Conceptions, des images du Christ ou de la Vierge. L’Annua de 1612 nous informe par exemple, pour ce même village de Santiago Papasquiaro, de l’arrivée –à la demande et aux frais des Indiens mexicanos– d’une image de bulto, c’est-à-dire d’une statue, de la Vierge. En son honneur, on construit une petite chapelle, près de l’Eglise, et une “Confrérie de l’Immaculée Conception de Notre-Dame”, chargée de la porter en procession, est fondée15.

           On pourrait multiplier les exemples. Qu’il suffise ici de rappeler que le déclenchement simultané de la révolte avait été fixé par les Indiens au 21 novembre 1616, soit le jour de l’inauguration en grande pompe d’une autre statue de la Vierge, cette fois dans le village de Zape, second établissement jésuite, par ordre d’importance. Il est permis de penser que le choix de cette date n’est pas le fruit du hasard. Il obéissait, bien sûr, à des impératifs d’ordre stratégique, en ce sens qu’il permettait aux rebelles de prendre au dépourvu un grand nombre d’Espagnols du real de Guanaceví réunis à l’occasion d’une fête, dans un endroit impossible à défendre. Ce qui se passa effectivement : pas un des présents n’en réchappa. Mais ce choix constituait aussi une manière relativement explicite de s’attaquer à la religion des Pères, à sa symbolique et à ses expressions matérielles.

           Revenons aux événements de Santiago Papasquiaro. Lorsqu’au terme de deux jours de combats les assiégés décident de se fier aux promesses de clémence des Indiens, qui proclament perfidement leur fidélité au christianisme, ils sortent en ordre de procession de l’église et en brandissant tout ce qu’ils ont pu y trouver : notamment un crucifix et une autre image de la Vierge. L’un des missionnaires ferme la marche, muni de la custode [ostensoir] contenant le Saint Sacrement16. Dans un premier temps, les insurgés, en bon ordre, adorent le Saint Sacrement, à genoux, et baisent la main du Père, ce qui, soit dit en passant, démontre une bonne connaissance du rituel, surtout si l’on sait que l’église de Santiago Papasquiaro ne disposait du Saint Sacrement que depuis trois ans17. Puis, dans un second temps, les Indiens jettent le masque et, massacrant tout le monde, ils taillent en pièces l’image de la Vierge et le crucifix, puis fracassent l’ostensoir contre un mur et piétinent l’hostie consacrée18. Ce dernier geste, pour un catholique, est d’une effroyable gravité. Il est d’ailleurs remarquable que l’Inquisition s’en soit alors émue19. Au risque de nous répéter, insistons sur ce point : on ne piétine pas l’hostie consacrée si l’on n’en perçoit pas la valeur symbolique. Il s’agit bien là d’un acte conscient de désacralisation, ce qui suppose, de la part des Indiens sacrilèges...un grand sens du sacré. Qu’on nous comprenne bien : il n’est pas question de prétendre que les Indiens révoltés s’attaquent ici au dogme de la transsubstantiation. Leur iconoclasme va certainement moins loin, mais il n’est pas douteux que leurs attaques contre les images et les objets du culte dépassent le cadre du simple vandalisme, et qu’elles traduisent une volonté expresse de profanation. Durant les deux jours que dura le siège, rien n’échappa à leur fureur sacrilège. Toutes les images furent détruites, matériellement et symboliquement. C’est ainsi qu’un crucifix servit de vulgaire bélier, et ce jusqu’à son entière destruction, ou qu’un Indien revêtit les parures de la statue de la Vierge dont nous avons déjà parlé, dans une mascarade grotesque20. Cette réappropriation par les Indiens des images, et leur avilissement systématique est d’ailleurs un trait que l’on retrouve tout au long de la révolte, et sur toute l’étendue du territoire qu’elle concerna. L’année suivante, par exemple, à San Francisco del Mezquital, des Indiens utilisèrent une image de l’Immaculée Conception en guise de selle de cheval21.

          Inversions

           L’iconoclasme des Tepehuanes participe par ailleurs d’une volonté plus large de renversement des valeurs et des relations de pouvoir alors en vigueur. Disons plus précisément qu’il en est l’expression par excellence. En effet, il s’agissait tout autant d’affirmer la supériorité de leur nouveau Dieu sur celui des chrétiens que de subvertir l’ordre que ceux-ci représentaient. Il est remarquable que ce renversement s’exprime à travers des actes dont les racines plongent directement dans leur expérience de la société coloniale. Une bonne illustration serait la mise à mort en quelque sorte “personnalisée” du Père Diego de Orozco, toujours à Santiago Papasquiaro. Nous possédons sur cette exécution le témoignage extrêmement précieux d’un Indien de la ville de México, du nom de Francisco, qui assista à tout du côté des insurgés dont il était le prisonnier :

          
            "Le alçaban en alto diciendo dominus obispo y otras cosas como cuando están en missa".22

          

           Il est d’ailleurs symptomatique que les contemporains espagnols qui reprirent ce témoignage à l’occasion d’une chronique ou d’une déposition, se soient sentis gênés par une telle distorsion des paroles de la messe, au point d’éprouver le besoin de corriger ce témoignage : dominus obispo redevient ainsi dominus vobiscum, et d’autres Indiens apocryphes se voient dévolu le rôle de répondre en cœur et cum spirito tuo, pour faire bonne mesure23. Outre le supplice d’un missionnaire, qui est déjà signifiant en soi, cette exécution, de par sa mise en scène assez élaborée, nous montre comment c’est de l’intérieur de la société coloniale que les Tepehuanes tirent les armes les plus efficaces pour se séparer le plus radicalement d’elle. Autrement dit, le geste même de rupture est un bon indicateur de l’acculturation en cours.

           Là encore, il n’est besoin que de s’arrêter au détail des profanations pour y lire par transparence la marque d’un métissage culturel, exprimé tant par l’acte de profaner que par la conscience d’une relation d’autorité, qui s’y exprime, naturellement, de manière inversée. C’est ainsi que la statue de la Vierge, arrachée à son autel et dépouillée de ses vêtements, est promenée et fouettée publiquement. Au-delà de l’outrage fait à la mère de Dieu, il n’est pas difficile de reconnaître dans ces coups de fouet, les azotes comunes couramment infligés aux Indiens par les autorités coloniales, en cas de contrevenance aux règles de la policía cristiana. Ceux reçus, par exemple par l’instigateur de la révolte, pour avoir “dogmatisé” quelques mois auparavant dans divers villages tepehuanes des environs de Durango24... Au même moment où la Reine des Cieux reçoit ce châtiment infamant, les insurgés promènent en triomphe sur son brancard de procession trois Indiennes, auxquelles ils apportent en offrande le fruit de leur pillage. L’inversion ne pourrait être plus claire. De même, lorsque le Christ est battu et traité de tous les noms, les insultes qui reviennent, à en croire les témoins, sont ladrón et borracho25, insultes qui correspondent de toute évidence à celles le plus souvent essuyées par ceux-là mêmes qui les profèrent maintenant. Notons d’ailleurs que pour que l’affront prenne toute sa force, il est proféré en espagnol, de même que les invectives lancées à l’adresse des assiégés. Voici le témoignage d’un autre témoin de cet épisode, un certain Simón Martínez, qui se trouvait pour sa part à l’intérieur de l’église au moment des faits :

          
            "En la lengua castellana decían que el dios de los cristianos estaba en la tierra i por debajo de ella, y el suio en el cielo y los dichos indios decían que cómo no les aiudaba su dios y que no hablaba, y el suio ablaba".26

          

           La maîtrise, même limitée, du castillan et du latin de messe, au même titre que les sacrilèges minutieux déjà évoqués, est le signe clair d’une intégration par les Indiens de savoirs et de pratiques importés par les Blancs. Ce qui ne veut pas dire que l’assimilation soit au coin de la rue, bien au contraire : plus les insurgés sont familiers de la civilisation des nouveaux venus, et plus les coups qu’ils lui assènent sont efficaces. C’est encore un indio ladino en la lengua castellana, du nom de Pablo, serviteur d’un estanciero de la région qui parvient à convaincre les Espagnols de sortir de l’église, causant par là même leur perte27.

          Une joute indienne en Nouvelle-Biscaye

           Avant de quitter les ruines de Santiago Papasquiaro, il nous reste à analyser un sacrilège, sans doute le plus complexe, où l’interpénétration des deux mondes est la plus profonde. C’est celui commis par les Tepehuanes contre un grand crucifix qu’ils avaient arraché dans le cimetière. Il est naturellement l’objet d’une disqualification en règle, au même titre que le reste des objets de la foi déjà évoqués. En l’ocurrence, l’opération de désacralisation iconoclaste passe par le recours à la dérision : la croix sert désormais de cible dans un tournoi, dans un “jeu de bague” (juego de sortija), pour être plus précis. Les témoins se font remarquablement prolixes et minutieux dans leurs descriptions, au point de nous donner les règles de ce jeu, des règles apparemment respectées fait une desjarretadera, c’est-à-dire une grande pique de vacher - dans une cible consituée, si nous avons bien compris, par l’un des bras de la croix et une cheville de renforcement, le tout sous l’œil attentif du padrino, le juge du tournoi. Simón Martínez nous donne jusqu’au nom de l’un des concurrents : il se prénomme Toribio. Si l’on veut pousser l’identification parodique plus loin, on remarquera même que ce chevalier porte une casaque, puisque c’est lui qui s’est affublé des habits de la Vierge28.

           Ce qui apparaît clairement ici aux yeux des Espagnols, ce qu’ils dénoncent, c’est, bien entendu, l’insupportable outrage fait à la croix : on s’en prend au Christ, et, circonstance aggravante, on se moque de lui. La croix cesse d’être le symbole de la passion pour devenir la pièce d’un divertissement profane et impie. Mais, par-delà le côté sacrilège, ce qui doit nous frapper, c’est la nature du jeu choisi par des Indiens décidés à effacer de leurs terres toute trace des Blancs. Un détail qui n’a d’ailleurs pas échappé non plus aux témoins espagnols qui se font presque techniques dans leurs descriptions. Ils reconnaissent là quelque chose qui leur est familier, et leur vient directement des très anciennes traditions de l’Europe médiévale. On remarquera d’ailleurs que les témoignages indirects, ou les ouvrages ultérieurs qui reprennent ces témoignages en les rendant plus lisibles, c’est-à-dire en leur donnant la forme d’un récit, ont une tendance accusée à repréciser cet épisode en détail. Pérez de Ribas, par exemple, ne reprend pas la dénomination de juego de sortija, il lui préfère celle d’estafermo29, qui semble lui paraître plus appropriée aux faits30. D’autres, y compris parmi les témoins, vont jusqu’à compléter en quelque sorte un tableau qu’ils trouvent sans doute inachevé : en faisant des Indiennes promenées en procession parodique les “reines” du tournoi31. Il nous semble que c’est là un excès de cohérence logique. Nous croyons, pour notre part, plutôt à une surinterprétation de la part de ces amateurs de joutes. Ce qui d’ailleurs est parfaitement excusable. Il est bien connu que la nature a horreur du vide et qu’un tournoi sans reine n’est pas encore tout à fait un tournoi...

           Si l’on reprend l’ensemble des éléments à l’œuvre dans cette dernière saturnale, on ne peut que constater un vertigineux jeu d’échanges, à tous les niveaux, entre Espagnols et Indiens. Nous aurions, d’un côté, des Indiens en proie à une furie iconoclaste, qui s’exprime par un jeu emprunté à une tradition du Vieux Continent, et, de l’autre, des Espagnols qui en quelque sorte complètent le transfert culturel en nommant les choses, et en en gommant les imperfections.

          ***

           Cette dramatique parodie de tournoi, de fête occidentale et chrétienne dans un contexte de massacre systématique anti-occidental et anti-chrétien, nous renvoie à l’un des grand paradoxes de l’occidentalisation des Indiens : leur progressive absorption par et dans la société coloniale leur donne précisément de redoutables armes pour y échapper.

           C’est parce qu’ils sont de bons vachers dans les estancias espagnoles qu’ils deviennent de terribles cavaliers en temps de guerre,...et de bons champions de tournois ; c’est parce qu’ils servent bien leurs maîtres qu’ils ont appris à utiliser leurs arquebuses voire, dans certains cas, à fabriquer de la poudre. C’est également parce qu’ils sont de bons néophytes, n’en déplaise à leurs malheureux évangélisateurs, qu’ils commettent des sacrilèges aussi parfaits.

           Paradoxe de l’acculturation dont les Espagnols avaient clairement conscience : si l’Indien ladino, le métis culturel, est, de fait, une fabrication de la société coloniale, il n’en reste pas moins le danger par excellence, la cinquième colonne en puissance, susceptible à tout moment de renverser l’ordre établi. C’est vrai à peu près partout dans l’Empire, mais ça l’est particulièrement, en ce début de XVIIe siècle, dans ce lointain nord de la Nouvelle-Espagne où les assises de la société coloniale sont encore peu assurées.

           Les Tepehuanes révoltés brisent le creuset dans lequel l’avancée de la société coloniale les avait précipités. Ils mettent ainsi un terme à un processus dont ils perçoivent les dangers. Pourtant, les résultats de ce processus sont là, au cœur de la contre-acculturation la plus radicale. C’est paradoxalement le reflux militaire des Espagnols qui en effacera jusqu’aux traces, en vidant littéralement le pays tepehuán de son sang.
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          "Il y a plus de différence de tel à tel homme, qu’il n’y a de tel homme à telle beste"
Montaigne, Essais


           "Que se passe-t-il si, par convention, on change la focale de l’objectif en grossissant l’objet de l’observation ?" s’interroge Jacques Revel dans un récent ouvrage1. Le pari est de faire apparaître une autre trame, une autre organisation du social. Au-delà, c’est aussi s’assigner pour tâche de rendre compte de la logique et de la signification des expériences historiques dans leurs singularités, non, – dit Revel – pour céder à nouveau au vertige de l’individuel, voire de l’exceptionnel, mais avec la conviction que ces vies minuscules participent elles aussi, à leur place, de la "grande" histoire dont elles livrent une version différente, discrète, complexe. Des phénomènes massifs et globaux, sont lus en termes tout différents si on tente de les appréhender à travers les stratégies individuelles, les trajectoires biographiques. Ils n’en sont pas moins importants pour autant, mais, prévient-il, ils sont construits autrement. Cette démarche consiste à prendre au sérieux une poussière d’informations et à chercher à comprendre comment le détail individuel, les bribes d’expériences, donnent accès à des logiques sociales et symboliques qui sont celles du groupe, voire celles d’ensembles beaucoup plus larges2. Dans cette communication, nous allons nous pencher sur la question du métissage, à partir de la correspondance et du journal d’un maître de moulin de canne à sucre bahianais nous parlant de l’affirmation du moi, de la primauté de l’observation d’un monde qui se situe en dehors, mais qui incorpore en même temps la famille, les esclaves, la ville de Salvador. C’est un genre de document qui, la plupart du temps, dévoile les rites de passage de la vie qui viennent, à leur tour, éclairer le cours ordinaire des événements, leurs marques, nous aidant à mieux comprendre l’ensemble des pratiques consacrées par les us et coutumes de l’époque3, mais aussi l’énorme silence sur la question du métissage.

           Depuis l’ouvrage fondateur de Magnus Mörner, le métissage est un des thèmes centraux de l’historiographie sur l’Amérique latine et il est aussi un des principaux enjeux de toute expérience coloniale. Il a été, d’après Bernard Lavallé, "un des traits dominants de la société américaine"4. Le métissage ne se limite pas à la rencontre biologique entre divers peuples, mais il s’approprie l’ensemble de la vie sociale, incitant à l’apparition de mécanismes d’hybridation dans les formes de circulation du marché, dans le monde technique ou dans celui de la culture. Concept fugace, parce que appuyé sur la constatation du mélange ou de l’hybridation, le métissage résulte aussi des étiquettes mises sur certaines situations par des historiens sans explications majeures sur la question de l’identité qui lui est accordée. Un ensemble de regards nous permettrait d’approfondir cette question, examinant le métissage comme une donnée construite de l’intérieur de l’expérience coloniale, et non comme le résultat presque mécanique des lois de l’Église catholique ou de l’État d’outre-mer, lois qui, dans leur plus grande partie, ignoraient les fusions et les tensions entre différentes cultures. Nous avons dit "regard sur le métissage" et c’est sur ce regard que nous allons travailler. Dissimulées sous des mots, des phrases ou combinaisons de phrases inscrites dans un journal de maître de moulin à sucre, nous essaierons de dégager les pistes qui mènent à la compréhension qu’un membre des élites sucrières décadentes avait, au XVIIIe siècle, sur l’identité de ceux issus des rapports que la traite des nègres avait instaurée et qu’on croyait soumis à un statut inférieur.

           La scène : Bahia, 1748 ; le site : Salvador, première ville et capitale du Brésil fondée en 1549, à cheval sur la baie de Todos os Santos ; un bon port, très bien irrigué, où l’eau douce est abondante pour les habitants comme pour les bateaux. Les autorités – gouverneur général, évêque, premiers jésuites, hauts fonctionnaires – s’installèrent dans la ville haute, alors que la cité s’étendant vers le bas, en une autre succession de niveaux périphériques, constitua le centre portuaire et le centre des affaires de la ville basse5. C’est dans la ville haute que nous allons rencontrer notre personnage.

           Antonio Gomes Ferrão Castelo Branco, maître de moulins de canne à sucre en déclin, chevalier de l’Ordre du Christ, familier du Saint-Office de l’Inquisition, noble de la Maison Royale, secrétaire de l’Académie Brésilienne des Renaissants – académie littéraire et scientifique fondée en 1725 et réapparue en 1759 – parlant couramment le français, mène une lutte désespérée afin de maintenir le prestige déclinant de sa famille. Son père s’était réfugié dans un majorai et l’avait abandonné à Salvador, totalement démuni d’argent. Sans aucun soutien, il se voit entouré d’une horde d’avides créanciers. Tout cela avait pour raison les mésententes entre son père et le vice-roi, André de Melo e Castro, installé à Bahia depuis 1735.

           Solitaire et penché sur son brouillon6, une sorte d’ébauche sur laquelle il enregistrait d’une calligraphie impeccable sa correspondance personnelle ainsi que ses annotations financières, Castelo Branco dévoile quelques brèches de sa vie privée, laissant transparaître la conscience qu’il a de sa propre personne et du monde qui l’entoure. Tentant d’être fidèle aux conventions de l’époque, sa vie privée se construit effectivement autour de deux axes : la famille et ses intérêts domestiques. Les deux choses étant en piteux état, comme le prouvaient ses pages gribouillées à la maison, protégées par des portes bien verrouillées, écrites pendant dix ans ininterrompus. Sur un vieux papier jauni se succèdent des demandes angoissées d’emprunts adressées à des parents riches, la panique provoquée par les créanciers, les misères de la vie quotidienne d’un membre de l’élite coloniale. Nous y trouvons également le désir de s’exhiber paré des signes d’une richesse qui n’était plus mais témoignait encore, à l’époque, de la reconnaissance d’un certain niveau social. Ce niveau social, malgré sa déchéance financière, devait garantir aux yeux de ses contemporains son origine noble et blanche. Les maux qui affligeaient Castelo Branco provenaient de la grave crise qui affectait alors la capitainerie. L’exportation de la canne à sucre décroissait, la production de sucre, avec le départ des esclaves pour les mines d’or de Minas Gerais et la concurrence des autres nations, baissait sans arrêt, les revenus publics diminuaient et il devenait extraordinairement difficile d’obtenir un grand nombre d’esclaves depuis que les Hollandais avaient occupés la Côte de la Mine7. La Bahia de Castelo Branco est exactement la même que celle décrite vingt ans plus tard par le gouverneur général, le marquis de Lavradio, "abandonnée aux nègres, macaques et autres canailles" avec lesquels il serait désormais inévitable d’avoir affaire dans le Nouveau Monde8.

           En 0 reprenant quelques souvenirs dans le courrier de la mémoire" (ainsi qu’il l’écrit méticuleusement), notre noble ruiné construit peu à peu une mosaïque dans laquelle il rassemble ses rêves de richesse, la croissance de la crise économique dans la Colonie, mais également le développement de l’intimité familiale, les soucis envers sa propre personne et les formes de sociabilité qu’il avait coutume de faire valoir face au monde. Criblé de dettes contractées afin d’assurer le fonctionnement de la politique mercantiliste de la métropole, Castelo Branco a été victime du délicat équilibre qui s’était établi entre les intérêts du gouvernement (et de sa bureaucratie), les commerçants (des Portugais, dans leur grande majorité), et les propriétaires ruraux (parmi lesquels prédominaient les maîtres des champs de canne à sucre du Recôncavo9. Sa vie privée était sans cesse envahie par les bruits et les rumeurs provenant de la ville dont la population était constituée d’une foule de métis, petits commerçants, esclaves libérés, professionnels de divers métiers, faiseurs de menus services et d’esclaves10.

           Il écrivait au sujet de ce qu’il voyait de sa fenêtre, ainsi que de sa vie quotidienne. Il avait le plus souvent pour interlocuteurs ses propres parents. Quel genre de famille était donc, celle de ce noble en faillite ? Patriarcale, suivant les modèles étudiés par Gilberto Freyre11, prenant la forme d’une vaste parenté se développant verticalement par le métissage, et horizontalement par les mariages contractés au sein de l’élite blanche ? Ou alors s’agissait-il d’une structure plus simplifiée, à l’image de celles étudiées par Eni Samara12, caractérisées par une petite lignée, l’absence du conjoint masculin, avec des relations de concubinage et des enfants illégitimes ? Il nous semblerait que ce fut les deux choses à la fois. Castelo Branco appartenait à une grande famille ; ils étaient onze enfants, nés sous le même toit, dans la grande maison du maître (la Casa Grande, par conséquent), mais ils étaient dispersés. Les oncles, les tantes et deux frères vivaient à la Cour. Son père, qui avait abandonné sa mère, vivait seul. Quelques frères et sœurs étaient éparpillés dans des couvents de Bahia, d’autres erraient, déambulant dans le "sertão". C’est cette vaste et complexe parenté qui constituait le centre de ses soucis et de sa vie privée. Mais nous n’y trouvons pas un seul mot sur ce que Gilberto Freyre a nommé "la prédisposition au métissage" ; pas de références au sang noir ou maure ou à l’influence africaine disparaissant sous l’influence européenne, celle-ci capable, selon le même auteur d’imprégner les habitudes sexuelles, alimentaires ou religieuses des esclaves et des métis vivant au Brésil. L’intimité avec les gens d’Afrique – existant au Portugal depuis 1450, époque où arrivent en l’Algarve portugais les premiers 700 ou 800 esclaves venus de Guinée – se fait très discrète dans son regard sur le quotidien colonial. Il ne parle que d’une vie remplie de pompe et de respect qui, comme le disait déjà le père jésuite Antonil, devait être la réplique de celle d’un noble du Royaume13. Vie à distance, donc, des « macaques, nègres et canailles » déjà cités qui constituaient la majorité des habitants de la colonie. Dans son journal, la seule référence au métissage se trouve à l’extérieur de sa respectable famille : il s’agit d’un bâtard du notaire14 de son oncle : « Ledit Xavier envoye son fils mulâtre dans ces vaisseaux »15, note-t-il dans son brouillon. N’importe quel mélange racial est fermement ignoré. Il n’évite pas, toutefois, des mentions à la vaste parenté qui se développe verticalement par les unions non sacramentelles et il écrit même à Lisbonne, demandant à la justice le paiement de dettes testamentaires (la "terça") capables de satisfaire les sœurs Da. Perpetua Margarida da Franca et Da. Feliciana Maria da Franca, présentées dans le texte de sa lettre comme étant "deux de nos bâtardes"16.

           Le Royaume, qui inspirait les rêves de splendeur de Castelo Branco, arrivait jusqu’à la Colonie par l’intermédiaire de nouvelles rapportées par des parents qui y avaient séjourné :

          
            "Il y a bien longtemps que je n’ai la consolation de recevoir des nouvelles de vous [écrit-il à son oncle] et moins encore de mes tantes, et je suppose que vous êtes en de mauvais termes avec mon père et toute notre maison, ce qui élève à son comble l’infortune que nous avons eue lors de nos requêtes".

          

           L’abandon et l’appauvrissement l’éloignaient du côté riche de la famille auquel il s’agrippait de toutes ses forces. Il est probable que l’oncle ait fait la sourde oreille, car notre noble avait rejoint le lot de ceux qui, comme le disait Antonil, "par manque de gouvernement et d’administration, étaient de telle façon pris par leurs dettes, qu’à la deuxième ou troisième récolte ils se déclaraient déjà perdus"17.

           Bien que, d’une manière générale, sur la scène du XVIII siècle, les revenus provenant du sucre eussent dépassé ceux en provenance de l’or, le système colonial présentait de terribles pièges. Le bénéfice produit par le sucre comprenait le gain du producteur (entre 30 % et 50 %, selon la conjoncture économique) et celui de l’exportateur, c’est-à-dire du commerçant portugais (entre 20 % et 30 %), outre le profit du distributeur sur les différents marchés européens (environ 30 %). Il y avait donc ainsi un drainage de 50 % à 70 % du revenu vers l’extérieur, si comparaison était faite entre le prix du produit partant des ports de Recife, Salvador ou Rio de Janeiro et celui, arrivant à Amsterdam ou à Londres. Un tel drainage, allié à l’inflation, créait dans l’économie sucrière une situation d’instabilité permanente qui était, bien sûr, encore aggravée lorsqu’il y avait une baisse des prix internationaux. C’est ce qui explique la dépendance où se trouvaient les producteurs, comme Castelo Branco, face aux commerçants du littoral, ainsi que leur besoin d’aller chercher un appui du côté du gouvernement, dans des solutions autres qu’économiques, comme ce fut le cas de l’insaisissabilité des moulins de canne à sucre dans certaines situations18. Dans les cas de refus d’appui, les parents riches étaient les seuls sur qui l’on pouvait compter.

           Tout semble indiquer que l’abrupt départ du père de notre personnage vers l’intérieur du pays ait mené au chaos la situation financière de la famille. L’incompétence du fils a aggravé les choses, car nous le voyons se plaindre que "la maison, après votre départ est devenue un abîme de confusions et de mille hontes", "le moulin de canne à sucre déchu et les revenus non payés ; et j’ai beaucoup ressenti dans le peu d’intelligence de mes vertes années, embrouillé dans l’incompréhensible tumulte des appels, que vous-même ne compreniez pas". Les problèmes structurels de l’économie sont donc intervenus dans la vie quotidienne des gens. La plantation de la canne, l’installation du moulin, l’engagement de techniciens salariés pour la bonification du sucre ainsi que l’achat d’esclaves, tout cela exigeait de grands capitaux. Les dépenses ne s’arrêtaient pas là. Elles comprenaient encore la conservation du matériel du moulin, la construction et le maintien de barques et de chalands, la coupe et le transport du bois pour le combustible, et le stockage des cuivres pour les fourneaux. Une fois le produit fini, suivaient les dépenses relatives à l’empaquetage, les frets, le magasinage dans les ports, les impôts et, souvent, des intérêts sur le capital avancé par les commerçants19. C’était certainement, les intérêts exorbitants qui désespéraient notre gentilhomme :

          
            "Trois maisons et un labyrinthe de mauvaises créances sont restés à ma charge ; que vouliez-vous attendre de moi ? Et je devais donner aux créanciers tout ce que vous m’envoyiez, jusqu’au dernier sou [...]. Alors qu’allions-nous manger, moi, ma mère, et mes sœurs au couvent ? Comment allions-nous nous vêtir ?".

          

           Jurant contre les dépenses de la maison, qu’il compare à une "louve" affamée, le maître de moulin de canne à sucre bâtit une pratique quotidienne, qui consiste à lutter férocement contre dettes et créanciers, afin de maintenir sa famille organisée. Il se soucie même de garder un certain niveau de vie, fût-ce contre ses propres revenus : il importait d’assurer pour l’extérieur ce que Emanuel Araújo a appelé "une présomption de noblesse"20. Malgré la déchéance, il voulait être reconnu comme quelqu’un de distingué, s’identifiant à la noblesse de sang dans un pays où cela signifiait l’appartenance au sommet de la pyramide sociale, sommet qui était, en même temps, l’espace fermé exclusivement partagé par les descendants des colons, et bureaucrates portugais sans tache de métissage. Et, face au manque de chemises, il demandait anxieusement :

          
            "Comment pourrai-je briller afin de maintenir dans cette ville, publiquement, la splendeur, l’estime et le respect de la maison, puisque je suis resté à votre place, ayant affaire aux meilleurs de la terre, face auxquels il faut que je m’habille avec le même soin, et qu’il est impropre de me présenter sale et loqueteux comme je le faisais effectivement, et ne suis même pas certain de ne pas continuer à le faire ?".

          

           Se vêtir avec élégance, avec des étoffes importées et rares, bien parler et exhiber de l’opulence : c’était là l’une des préoccupations forgées dans le privé, afin d’être montré dans la rue. Une exhibition qui pouvait encore être couronnée par les marques de prestige du pouvoir public comme, par exemple, l’habit d’un Ordre comme celui de Santiago, "car ici en Amérique" écrit-il à un oncle, "ceux qui le portent, étant rares, sont très distingués". Une autre marque de prestige consistait à avoir une bonne adresse. Il rechercha une maison à louer dans la partie haute de la ville, avec le souci de se trouver un toit "capable d’accueillir – je souligne – des gens blancs". Celles de moins de 60 000 réaux, ne le sont pas21, accusait-il. Dans d’autres passages de son journal il souligne, sans cesse, "l’ancienneté" de sa famille22, sa "notoire noblesse"23, la nécessité de fréquentation de personnes de la même souche, des gens de bien ou de la "igualha"24. Il finit même par réprimander ses frères cadets, qu’il accuse de "s’encanailler" avec des gens qui n’appartiennent pas à leur rang et qui ne sont, même pas blancs. Castelo Branco est le portrait accompli de la critique que ferait Luis dos Santos Vilhena, professeur de grec à Salvador, trente ans plus tard, lorsqu’il disait :

          
            "il y en a d’autres, cependant, qui se sont souciés de la manie d’être nobles avant d’avoir de quoi montrer cette noblesse illusoire, et s’ils ont pu un jour posséder quelque chose à eux, ils se sont tant gonflés de cette imagination, qu’ils ont fini par croire qu’un duc n’était rien face à eux"25.

          

           Toutes les formules pour maintenir les apparences étaient utilisées, même gêner les parents riches. Il tente d’attendrir son oncle, demandant de l’aide financière pour cloîtrer trois de ses sœurs au couvent de Notre-Dame de la Merci :

          
            "Je me mettrai à genoux à vos pieds, à ceux de ma grand-mère et des autres oncles pour que vous vous souveniez de nous et de ces pauvres petites emprisonnées sans pouvoir professer faute de pouvoir leur faire parvenir les 500 'cruzados' de leur dot".

          

           Salvador, la ville la plus importante de la Colonie, comptait alors plusieurs couvents situés, pour la plupart, entre les portes de São Bento et celles de Carmo. Le comte dos Arcos, dans une lettre adressée au comte de Galveis, disait crûment que Bahia était "un pays de Hottentots" car les pères riches mettaient leurs filles en bas âge au couvent, sous prétexte de manque de maisons d’éducation, " mais pour qu’elles n’épousent pas les officiers de la garde Ce qui est sous-entendu c’est que les "Hottentots" mentionnés seraient justement les métis.

           Le cas des sœurs de Castelo Branco, lui-même un familier du Saint-Office de l’Inquisition, pourrait être expliqué par Leila Algranti comme une stratégie de status et de confirmation de la "pureté de sang". Les descendants de Noirs, des maures et des juifs ne devaient pas avoir accès à la carrière ecclésiastique26. Et là, encore une fois, nous observerons notre Castelo Branco repousser le problème du métissage. Des familles comme la sienne, avec plusieurs enfants, amassaient la plus grande part de leur fortune pour la transmettre au fils aîné et, ainsi, faisaient en sorte que la plupart de leurs biens passent, intacts, de génération en génération. Mais suivant l’archevêque Dom Joaquim Borges de Figueroa, c’était "la vanité dominante" qui poussait les jeunes des familles avides de notoriété publique à entrer au couvent27. Vanité qui cherchait à souligner la provenance blanche des jeunes filles dans un pays où le métissage ne faisait que grandir et où on évitait le mariage des filles de familles de provenance noble avec les "brasileiros" locaux.

           La vie privée d’un seigneur d’usine sucrière comme Castelo Branco s’étendait, au-delà des parents, à ses esclaves. Considérés comme étant "les yeux et les oreilles" de leurs propriétaires, ils se mêlaient aux activités ménagères, partageaient le temps et l’espace de leurs seigneurs. De cette cohabitation qui touchait presque à la promiscuité, Castelo Branco ne souligne dans sa correspondance que deux aspects : les fugues, et les problèmes soulevés par l’alimentation et les maladies. Pas un mot au sujet des rapports personnels, ou de sympathies particulières, ou même de craintes possibles inspirées par ses subordonnés28. Pas un seul mot sur les rencontres nocturnes avec des belles esclaves qui dans tellement de "Casas Grandes" ont donné naissance à des familles entières de mulâtres, placés, plus tard, dans la petite bureaucratie et le petit commerce colonial. Garantir leur subsistance, les habiller, les faire travailler et les punir de façon modérée et suivant "la charité chrétienne" voilà, selon le jésuite italien Jorge Benci, quel était le devoir essentiel du seigneur des usines sucrières29. Castelo Branco s’occupait personnellement du premier point :

          
            "Pour la subsistance des serviteurs noirs et des charpentiers que nous avons actuellement pour la réforme de l’usine, des maisons, de l’alambic et de la chapelle, nous avons l’habitude ici d’aller faire chercher des bœufs au marché, qui nous reviennent très cher, et jamais la viande ne manque une fois par semaine aux Noirs [...]".

          

           Selon un consensus existant, les esclaves étaient mal nourris. Stuart Schwartz explique qu’il n’était pas rare de les voir voler de la nourriture ou faire cuire des rats, qu’ils partaient chasser dans les plantations. Leur alimentation de base était la farine de manioc avec un morceau de viande séchée ou de poisson, le tout arrosé d’eau-de-vie ou de sous-produits du sucre afin de les stimuler au travail30. Le poulet ainsi que la viande fraîche appartenaient à la catégorie des médicaments ou d’une alimentation spéciale pour les esclaves malades, parfois mentionnés par Castelo Branco :

          
            "Manoel est aussi guéri de ses accès de fièvre, et le gamin Estevão, une fois ses crises terminées, est déjà reparti dans les plantations tout à fait remis, je suppose avec une amygdale en moins".

          

           Sans leur offrir de gâteries culinaires, le seigneur de l’usine affirme qu’il leur donne "la bouchée juste", ce qui signifie une bonne ration. Quant au côté vestimentaire, il est bien probable que les hommes se recouvraient de "tissu de la montagne", c’est-à-dire un tissu grossier en fil cru, et que les femmes mettaient des jupes en "raxeta", qui leur étaient distribuées tous les deux ans.

           Pour ce qui est des châtiments physiques, Castelo Branco n’en parle jamais, ni même lorsqu’il est question de fugues d’esclaves. Il est probable qu’il fit partie du groupe de seigneurs qui refusait de maltraiter une propriété précieuse. Les excès étaient, cependant, remplacés par un contrôle rigoureux de récupération de fugueurs. En 1752, il envoie à son père une description minutieuse d’un esclave qui se serait enfui des côtés de la Paraïba :

          
            "menuisier, sculpteur sur bois, tourneur spécialisé dans le métier des usines à sucre. Il a eu la variole, ce qui lui a laissé beaucoup de marques ; sa couleur est fixement noire. Il ne lui manque aucune dent, il a quelque chose d’un chevalier, la voix assez fine, il n’est ni gros ni maigre ; il a les jambes minces et l’air d’avoir entre trente et quarante ans, sans cheveux blancs ; il joue de la guitare aux accords de laquelle il récite quelques couplets en castillan. Il a une inclinaison pour Bacchus, mais pas autant que pour Vénus, de qui il a toujours été inséparable. Il sait lire et écrire, mais ayant déjà besoin de lunettes, et mène sa vie comme bon lui semble [...]".

          

           Dans le contexte de la vie privée, les esclaves étaient des accessoires prisonniers de liens de dépendance et de soumission, mais plongés dans un réseau complexe de relations qui variaient de seigneur à seigneur. Les actes de résistance et d’accommodation, comme ceux engendrés par les esclaves fugueurs de Castelo Branco, se transformaient – ainsi que l’a très bien démontré Silvia Lara –, en recours pour les hommes et les femmes voulant échapper à la servitude, sauver leurs vies, défendre leurs intérêts. Mais aux yeux d’un seigneur d’usine sucrière, au bord de la faillite, les esclaves ne commençaient à devenir indésirables que lorsqu’ils n’étaient plus utiles à la machine complexe qui faisaient fonctionner leur vie quotidienne. Au contraire, ils étaient intégrés d’une telle façon à l’univers de l’usine, qu’ils paraissent31 ne pas se distinguer du paysage naturel ou la scène répétitive de la vie domestique.

           Ce que le journal n’éclaire pas, c’est que depuis les années 1600 l’importation d’esclaves africains pour exploiter la monoculture de sucre et de tabac passait par Bahia et Rio de Janeiro. Entre 1751 et 1760, période sur laquelle Castelo Branco écrit son journal, la moyenne annuelle d’esclaves déchargés dans les ports brésiliens s’élevait à 16 640. Grâce à cet apport systématique d’Africains, la ville de Bahia au XVIIIe siècle comptait parmi les plus métissées de l’Amérique du Sud. Le métissage n’échappe pas à notre seigneur de moulin à sucre et il l’associe, en permanence, à l’esclavage. Dans son méticuleux journal, le métissage se traduit par des mots et des phrases désignant le fait biologique tout court : "le mulato Cavaco"32, référence au métis de Blanc et de Noir, "la petite créole Josefa qui est morte en ville"33, "les caboclinhos" référence aux métis de Noirs et Indiens34, qui circulaient autour de son moulin à sucre, des "caboclinhos pour me promener en chaise"35, des "caboclinhos promis à quelqu’un", ou sur la liste des biens d’un inventaire qu’il copie on retrouve : "Marta, Ignacia, Ana Maria, crioulinhas" ou petites créoles. Malgré l’utilisation de certaines catégories désignant le métissage ("caboclos, crioulos, mulato") Castelo Branco ne creuse pas dans le sens même de ces catégories ou dans leurs implications éthiques, politiques, philosophiques. Il se borne à identifier des êtres humains par leur couleur de peau. Aucune réflexion n’est faite sur la diversité et la différence de leurs mœurs, de leurs langues, de leurs coutumes. Il savait, encore, que le monde des esclaves n’était pas homogène et qu’il existait de grosses différences entre les multiples "nações" – des tribus – chassées et apprivoisées par des trafiquants connus comme "pumbeiros", qui descendaient de la Guinée à l’Angola, et qu’il y avait davantage de tensions entre les "crioulos", nés au Brésil, les "ladinos" et "boçais", Africains déjà adaptés et parlant le portugais et les Noirs nouveaux-arrivés d’Afrique.

           Son mépris des esclaves, son apparente méconnaissance de leur différence naissaient du fait que ces hommes et ces femmes venus d’Afrique étaient considérés comme un simple instrumentum vocale, un instrument de travail. Malgré, aussi, sa connaissance de la langue française, et la présence, dans sa maison en ville, d’une excellente bibliothèque dans laquelle se trouvaient quelques ouvrages français36, il est sûrement très éloigné des thèses soutenues par Buffon et Voltaire qui considéraient, dans leurs écrits, la nature quasi animale de cette race inférieure37. De son côté, s’appuyant sur des concepts du Droit naturel imbriqués avec du néo-scolasticisme, c’est-à-dire, un mélange des concepts de classification aristotélicienne avec des arguments bibliques extraits des textes de Léon l’Africain, il croyait fermement à l’infériorité des esclaves. Mais une infériorité dictée par Dieu : n’étaient-ils pas les descendants du mauvais Caïn, envoyé par le Seigneur Tout-Puissant pour expier ses péchés dans les déserts brûlants de l’Afrique ? Alors, si l’esclavage était le seul moyen de rémission et de pénitence contre leur crime initial, le métissage devrait leur sembler une forme d’échapper à ce destin biblique. Ceci dit, n’importe quelle transformation de cette situation signifierait l’usurpation des droits des Blancs, mis sur l’échelle divine à un niveau plus élevé ; et pire encore, cela signifierait leur fuite du purgatoire de larmes sur la terre, lieu où l’on réglait les comptes de sa propre âme, destin réservé aux descendants de Caïn.

           Sur le métissage il aurait dû penser, aussi, comme tant de ses contemporains, qu’il serait issu du manque de morale et des besoins sexuels qui se multipliaient dans ces colonies38, colonie à laquelle il essaye d’échapper symboliquement par l’identification avec la façon de vivre et penser de la métropole. Pourquoi se référer avec amertume aux ruses, aux mensonges et aux tromperies des locaux ? "Qu’ai-je de commun avec les Brésiliens", s’interroge-t-il avec mépris pour ces métis nés dans le Nouveau Monde ?

           Au-delà du préjugé social et racial, le non-dit sur le métissage se réfère aux chiffres très élevés de concubinage mixtes, cause de la parution d’une population métisse, constituée d’esclaves ou d’affranchis, de "caboclos" libres. Le silence de Castelo Branco s’explique, peut-être parce que le métissage de ces gens qui n’étaient pas "comme lui" – il s’agissait bel et bien des Brésiliens – renvoyait la question à l’existence d’une vie sexuelle hors du sacrement du mariage. Depuis 1551, le jésuite José de Anchieta dénonçait, à Bahia, le fait "qu’en cette terre il y a un grand péché qui consiste pour presque tous les hommes, à avoir leurs négresses comme maîtresses"39 mais les plaintes ne se sont pas arrêtées là. Un siècle plus tard les soldats du Christ continuent à se plaindre du manque de respect pour les normes chrétiennes du mariage. Un des quasi contemporains de Castelo Branco, le jésuite Jorge Benci, a développé au début du XVIIIe siècle une immense pastorale donc l’objectif était de combattre le concubinage, s’appuyant sur l’argument de saint Paul selon lequel le mariage a été institué "non seulement pour la propagation du genre humain mais aussi comme remède à la concupiscence et pour éviter les péchés"40. Dans cette même période, l’Église acquiert une ferme structure grâce à la fondation d’archevêchés et des dizaines de paroisses qui vont l’aider à développer une campagne moralisatrice agressive comprenant des sermons, des visites pastorales et des descentes de justice ecclésiastique. Le pas le plus important de cette réforme a été la normalisation d’un code de conduite pour les fidèles et le clergé. Ce code, nommé Constituições do Arcebispado da Bahia (1707), a consolidé juridiquement la Contre-Réforme en Amérique portugaise. Prêchant pour l’indissolubilité du mariage, l’Église défendait les mariages entre esclaves, même contre les intérêts des maîtres et combattait fermement le concubinage. Les amendes variaient entre les peines pécuniaires, la prison et, finalement, l’expulsion de la ville41. Répulsion morale pour le métissage, est-ce la raison du silence de Castelo Branco sur tant de gens qui étaient le résultat des rencontres biologiques hors du mariage de l’Église ? Pourquoi n’arrive-t-il pas à mettre en forme par son écriture, un monde qui l’entoure, fait lui aussi de mulâtres et de "caboclos" ? Dans un texte qui n’a aucun horizon d’attente ni personnel, ni collectif, quelle serait la raison de l’abstraction du métissage ? Après beaucoup de tâtonnements, et de difficultés pour m’introduire dans la pensée de Castelo Branco, je me permettrai d’avancer quelques hypothèses, essayant de percer le silence sur le métissage, silence aussi important à étudier que le métissage lui-même.

           En changeant la focale de notre objet d’observation nous retrouvons une longue correspondance remplie de commentaires nous parlant de l’affirmation du moi, de la primauté d’un monde qui se retrouve en dehors, mais qui incorpore en même temps la famille et les esclaves de la ville de Salvador. Mais il passe à côté de la véritable question : qu’est-ce que le métissage à cette époque ? Une des réponses possibles serait que comme Monsieur Jourdain qui faisait de la prose sans le savoir, "Monsieur" Castelo Branco était métis sans le savoir. Et d’un métissage plutôt (ou, aussi) culturel que biologique. Dans son texte il y a une profonde identification à l’égard de la société observée de sa fenêtre de la ville haute de Salvador. Il ne connaît aucun état de détachement vis-à-vis de sa propre culture qui lui permettrait de jouer au médiateur entre deux cultures différentes. Même quand il se réfère à l’esclave qui se serait enfui ou aux "mulatos" et "caboclos" qui l’entourent, les facultés qui feraient de ces gens des êtres différents dans leur capacités de communiquer, d’agir et de penser ne sont pas rehaussées. Il n’éprouve pas pour eux suffisamment d’éloignement pour enregistrer leur différences culturelles ; pour lui, il n’y a que la différence de la couleur de peau ("sa couleur est fixement noire", insiste-t-il à un moment donné). Il ne connaît aucun principe relativiste qui lui permettrait de les peindre autrement. Curieusement, la seule fois où il doit aborder la diversité concrète de "l’autre", il finit par rapprocher cet "autre" de ses critères absolus et de ses coutumes : "il joue de la guitare, il récite en castillan, il aime le vin et les femmes, il sait lire et écrire, il porte des lunettes". Il n’y a pas de vrai décalage entre sa réalité et celle d’un esclave ou d’un métis. Son univers mental et ses besoins matériels, bien que régis par des contraintes différentes, ont des traits communs avec celui des autres membres de la société coloniale.

           Le monde de Castelo Branco n’est intelligible que parce qu’il croit à une hiérarchie régie par les mœurs et par une évolution historique dans laquelle chaque groupe reflète ou tempère le précédent, n’apportant rien de radicalement neuf. À l’intérieur de ce monde, l’esclave noir imiterait le métis affranchi, qu’imiterait à son tour, le maître "brasileiro" qui veut imiter ses parents portugais qui vivent à la cour. C’est la seule capacité de soumission à cette hiérarchie – hiérarchie supposant l’existence des lois, d’usages constants et des mœurs fixes pour renforcer cette soumission – qui sépare l’univers de la civilisation de celui de la barbarie. C’est, aussi, la représentation de cette hiérarchie qui permet de limiter le monde blanc, au Portugal, et celui des Noirs, à l’Afrique. À mi-chemin, on retrouverait un espace : celui entre la sauvagerie et la métropole, un monde fait d’hybridation, de mélanges, de bricolages ; celui du Brésil et des "brasileiros". Et c’est finalement comme un "brasileiro", parti de la "canaille" ou véritable "Hottentot", que Castelo Branco est perçu par ses cousins européens. Membre d’une famille où une partie de la parenté se constitua de "bâtards", où le père, "libéré" de sa mère aussi bien que ses frères déambulant dans le "sertão" lui aurait accordé, très certainement, d’autres parents métis, où les sœurs n’avaient pas de possibilité de contracter des bons mariages dans l’élite, Castelo assiste à l’effritement du modèle métropolitain. Il vit, au contraire, dans un territoire d’adaptations. On pourrait même dire que, aux yeux de la famille portugaise, l’éloignement et l’appauvrissement ont dû teinter, aussi, avec des couleurs plus foncées la physionomie des membres déchus de la famille Castelo Branco.

           Finalement, "que se passe-t-il si par convention, on change la focale de l’objectif en grossissant l’objet de l’observation" ? La réponse est : on retrouve un métis derrière un maître de moulin à sucre. Un métis en train de vivre une forme de métissage qui passe par d’autres mécanismes d’hybridation ; des mécanismes plus sournois et opaques. Un métis vivant une stratégie individuelle, permettant au regard de l’historien, d’accéder à des logiques sociales et symboliques qui étaient celles de son groupe, voire, celles d’ensembles beaucoup plus larges de la société coloniale brésilienne. Logiques sur le métissage, qui ne sont pas des étiquettes mises au hasard, mais qui sont construites de l’intérieur même de l’expérience coloniale.
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           Durante los primeros siglos coloniales, la legislación matrimonial americana estuvo - igual que en España - en manos de la Iglesia. Las jurisdicciones episcopales y sus cortes eclesiásticas la controlaban de manera exclusiva, en base al derecho canónico. El concilio de Trento había introducido una innovación importante, insistiendo en la libertad de elección de la pareja que por eso mismo podía ser sacramentada sin el consentimiento paterno1. No por eso dejaron las familias de inmiscuirse a la hora de elegir cónyuge un hijo o una hija. Para que prevaleciera su punto de vista, tenían en lo social muchas posibilidades de presión, pero parece que las autoridades religiosas distaron bastante de darles siempre la razón cuando no había evidencia de impedimentos canónicos dirimentes: edad insuficiente (12 años para las mujeres, 14 para los hombres), bigamia, parentesco demasiado estrecho o vínculos de compadrazgo. Hasta pudo afirmarse que, por lo menos en algunas zonas como Buenos Aires, esa actitud relativamente comprensiva de los tribunales episcopales pudo contribuir al mestizaje2. En regiones menos excéntricas, de más densa población indígena, donde la mancha de color vario tenía un peso mayor, las cosas fueron más complejas. Se ha demostrado para Nueva España3, y sin duda lo mismo se podría decir en cuanto a los Andes.

           El 23 de marzo de 1776, el rey Carlos III firmó una Pragmática que cambiaba radicalmente la tramitación de esos casos y la normativa jurídica. Primero, el monarca encargaba a las autoridades civiles y políticas el examen de esos diferendos. En adelante serían estudiados por la justicia municipal y, en caso de apelación-lo cual ocurría siempre-por las Reales Audiencias. Tal transferencia de autoridad se situaba plenamente en las nuevas perspectivas de afirmación del poder civil y estatal que regía no pocas decisiones reales de la época.

           Además, la Pragmática exponía su objectivo: dar a los padres, y así a la sociedad, un arma capaz de luchar contra el serio peligro constituido por el casamiento de personas de estatuto y nivel social diferentes que ponía en riesgo el adecuado orden social y causaba dañinas fricciones y perjuicios continuos a las familias. Así, se quería contener la anarquía que se ha infiltrado lentamente en la sociedad con el transcurso del tiempo. La unión desigual desafi[aba] el honor, respeto y obediencia que los hijos deben observar para con sus padres en asuntos de tal seriedad e importancia. Por lo tanto el Estado tenía derecho a controlar semejantes confusiones o mezclas, y daba a las familias un respaldo jurídico para interponerse. El asentimiento de los padres o tutores se hacía obligatorio para toda persona española menor de veinte y cinco años, y se contemplaba la posibilidad de desheredar a todo aquel que se casara en contra de la voluntad paterna. En adelante, además de los impedimentos canónicos que seguían vigentes, bastaría a una familia con demostrar la desigualdad social entre los futuros cónyuges para que el enlace no se verificase.

           Ese texto, que tanto coincidía con las orientaciones políticas generales que la Corona trataba de imponer en el Imperio, se hizo extensivo a los territorios americanos por una Cédula del 7 de abril de 1778. En la Península, las nuevas disposiciones eran aplicables a todos los súbditos desde las clases más altas del Estado hasta los individuos de los estratos más bajos, sin excepción alguna. Significativamente, en América quedarían excluidas las uniones que sólo concernían a mulatos, negros, mestizos y miembros de otras razas mixtas similares. Dicho de otra forma, este texto en España de naturaleza fundamentalmente social, en América se convertía en un medio para “proteger” a las familias blancas de mezclas no deseadas y tratar de restringir una evolución hacia un mestizaje cada vez mayor de la sociedad...

           En los años sucesivos, varias Reales Cédulas reforzaron aún el poder de los padres. El 26 de mayo de 1783, se estableció que si la justicia consideraba “racional” - diríamos hoy, fundado - el disenso, esto es la oposición paterna al casamiento, la madre tampoco podría dejar su herencia a los descendientes de éste. El 31 del mismo mes, el consentimiento del padre, o en caso de pleito la decisión de la justicia a favor de los novios, se convertía en condición imprescindible para la celebración del matrimonio, requisito precisado por otra Real Cédula del 8 de marzo de 1787. En 1803, una nueva Pragmática sobre el casamiento amplió la de 1778. Los padres ya no tendrían que justificar sus motivos de disentimiento; el texto se hacía extensivo a las castas que habían quedado fuera de la aplicación de la primera cuando se casaban entre ellas; los casos de disenso ya no serían examinados en primera instancia por los cabildos sino por las Audiencias donde la última palabra quedaría en poder de los presidentes4.

          El amplio radio de acción de la patria potestad

           Fuera de los trabajos citados sobre Méjico, esos problemas han suscitado ya algunos artículos en la región del Río de la Plata y Nueva Granada5. Los estudiaremos aquí en los territorios de la Real Audiencia de Quito, utilizando los expedientes conservados por el Archivo Nacional del Ecuador en la serie Matrimoniales y a lo largo de los años que van de comienzos de la penúltima década del siglo XVIII a finales de la segunda de la centuria siguiente. Esta serie ha sido ya utilizada para analizar cómo funcionaba entonces el concepto del honor6. Lo haremos tomando el eje del mestizaje como vivencia, coartada o estrategia social, en una época y una región sobre las que varios estudios han tratado de renovar los enfoques sobre ese componente fundamental de la compleja realidad y de los comportamientos sociales de la región7.

           Los 33 casos documentados, de los cuales casi la mitad-16-corresponde al último decenio del siglo XVIII, proceden de prácticamente todos los horizontes de la Real Audiencia. Como es normal, los más numerosos, una docena larga, conciernen a personas residentes en la capital, pero también las hay de ciudades, como Cuenca -6-, Guayaquil -5-, Ibarra -4-, Riobamba -2-, Loja, Ambato, Latacunga -1-, del lejano Popayán (Popayán -3-, Pasto -1-) y hasta de pueblos mucho más humildes como Guano, Patate o Colonche -1-. Es de notar que en casi dos casos de cada tres las familias se oponían a los proyectos de una hija, nieta, sobrina o ahijada. No ha de extrañar, dado el peso tradicionalmente mayor de la presión social que se ejercía sobre éstas. Las mujeres también solían casarse muy jóvenes, mientras eran todavía menores de edad, lo cual permitía a los padres ejercer su patria potestad. Por lo que es del nivel social de las partes, como el punto en discusión era la desigualdad entre los novios, encontramos tanto entre demandantes como demandados las posiciones más opuestas: hijos o hijas de ricos hacendados, un doctor, un corregidor, militares de diversas graduaciones, pero también las más veces pequeños funcionarios o humildes artesanos: barbero, carpintero, ollero, músico, etc...

           Los problemas surgían (casi una vez de cada cuatro) a iniciativa de los padres, abuelos, hermanos o tutores que se oponían al casamiento de un joven o una joven sobre quien tenían autoridad, pero mayormente los demandantes eran el propio novio (casi el 55% de los expedientes) o con menor frecuencia la novia (un 21%) que se quejaban ante la justicia de la oposición de su familia o de la de su -quizá- futuro cónyuge. En fin, esos pleitos eran a veces bastante enmarañados, por las triquiñuelas que permitían pero también dado lo difícil de probar ciertas acusaciones esgrimidas por las partes que sin duda alguna complicaban la tarea de los jueces. En los comienzos, esto es en la primera mitad de la década de los años 80, no pocas veces las sentencias tardaron bastante, por ejemplo más de cuatro años. Sin embargo, pasando el tiempo, las autoridades competentes tendieron a agilizar los trámites. la Real Audiencia trató de acortar los pleitos. En los casos más sencillos, daba a cada parte dos semanas -a veces una- para probar sus argumentos y se comprometía a sentenciar la tercera. No siempre se cumplían plazos tan diligentes, pero en general los oidores no se demoraban. Fallaban a más tardar en seis meses y en general en mucho menos8.

           Si en principio nadie podía ser casado en contra de su voluntad, las familias nunca habían vacilado a la hora de imponer su parecer o de ir en contra de las intenciones de los enamorados. En alguna manera la Pragmática de 1778 no había hecho más que darles un argumento jurídico suplementario. Para quedar en el ámbito regional, recordemos dos ejemplos. El primero es el de Manuel Valladares, vecino de Cuenca residente en Quito, acusado en 1763 de encubrir el rapto de Lizarda Quevedo por su sobrino Juan Antonio Romero, porque los padres de la joven no querían saber nada de sus proyectos. El segundo es la queja, en 1778, de Paula Villarroel, vecina de Quito, contra el Dr. Nicolás Carrión, administrador del estanque (sic) de aguardientes. Éste se oponía a la unión de la hija de la demandante, Xaviera Escobar, con un tal Martín Marín que vivía en su casa, conosiendo la suma sencillez del dicho. Poco le importaban los esponsales ya celebrados ni el argumento de la madre insistiendo en que su hija era mayor de doce años. Restituyó el anillo, recluyó a Martín y terminó mandándole a Riobamba (ibid.)9.

           Los padres podían encontrar en la legislación, tanto civil como canónica, muchos resquicios que les permitían salir con la suya sin grandes riesgos. En 1790, el gobernador intendente de Cuenca accedió al pedido de los padres de Gaspar Bustos, ollero mestizo del barrio de San Sebastián y clarinete del regimiento de milicias, para impedir su casamiento. La madre afirmaba que la novia había sido antes amante de un hermano y un primo de Gaspar, caso de impedimento canónico pero acusación muy difícil de probar y que todos negaban... La consecuencia fue que Gaspar y la joven se casaron clandestinamente en el domicilio de un cura y sin respetar ningún requisito. Ésta era una de las pocas opciones que les quedaban a los enamorados como Ana María Vallejo y Santa Cruz, residente en Pungalá, a cuyo matrimonio se negaba pertinazmente su hermano, aunque ella tenía 29 años. Contaba cómo habiendo celebrado esponsales seis años atrás con Mariano Noriega, a pesar de la oposición de su hermano, llegó a tener dos hijos de Mariano y terminaron por casarse clandestinamente. En 1817, pedía pues la confirmación de dicha unión:

          
            “Mi suerte desgraciada me fuerza y obliga a rasgar los velos del pudor y patentisar los desvíos y fragilidad de mi sexo [...] queriendo poner sello a mis desvíos con el sacramento del matrimonio ya, para subsanar mi conciencia y honor como también para que quede legitimada mi prole”

          

           Otras veces, con artimañas y/o presiones las familias lograban que los jóvenes cambiasen de parecer. En 1804, Antonia Guerrero cuenta que expósita a las puertas de D. Mariano Guerrero ya difunto, se iso cargo de [su] educación y subsistencia el regidor D. Joaquín Tinajero, en calidad de curador quien como tal pretendió destinar[le] un esposo que aborresía. Se vio obligada a dejar la casa de una hermana de leche donde la tenían depositada (ciendo que la intemperie de la cituación as[ía] grave daño a [su] salud). Se refugió en el convento de Santa Clara, insistiendo en que el esposo que le quería dar su curador, aunque para él fuese apreciable, para [ella era] odioso. Sin embargo, terminó desistiendo de su propósito, pero consiguió que le dieran otro curador...10.

          Los disensos por motivos sociales o económicos

           En 20 de los 33 expedientes los motivos de las familias para negarse a esas uniones no aludían a razones étnicas11. Incluso, acogiéndose a la Real Pragmática de 1803 que permitía a los padres no argumentar su negativa, después de esa fecha algunos se contentaban con indicar su voluntad. Sólo después, cuando los hijos o hijas hacían hincapié en que esto era mero capricho y no tenía nada de racional, llegaban a revelar sus motivos profundos. En 1797, D. Francisco Campos demandó al padre de María Campe, don Nicolás. Éste se oponía al casorio de su hija, porque el joven trabajaba carpintero en la aduana de Guayaquil, mientras que él era teniente de artillería. Además, Francisco era hijo de un pobre reducido a servir, que en estos payses sólo la gente ínfima y de vagísima extracción se sujeta a ello aunque por sí solo no sea este un acto infamatorio. Como prueba de lo que aducía, D. Nicolás añadía que poco antes Francisco había pensado en casarse con la hija de un clérigo y por lo mismo de dañado y punible ayuntamiento. Sin embargo no llevaron bien el tal casamiento los parientes de ésta, que es la última prueva que se puede dar de su vaxo nacimiento. Si además la familia de Francisco Campos hubiera presentado alguna “tacha” étnica, a D. Francisco no se le hubiera quedado en el tintero... Sus motivos parecen haber sido sólo de rango social y económicos.

           En una carta que María Campe redactó para dar su parecer, pero que podemos imaginar inspirada por sus padres, no decía otra cosa:

          
            “Don Francisco Campos, de mucho tiempo a esta parte me a solicitado para contraer matrimonio por muchos billetes y otros engaños de los que padesse el mundo en semejantes ocaciones. Yo, ygnorante de estos artificios, mostré alguna ynclinación a contraer estado con el dicho, poco menos le di exponsales de lo que me alegro en sumo grado [...] su falta de medios no le permite mantenerme con la desensia correspondiente a mi calidad, en desdoro mío y de mi familia, como también por acer ber al público mi onor y que los rumores que ha causado con la loquasidad son falzosy nasidos de un ánimo libre y nada arreglado”

          

           El padre concedió que Francisco conquistó en algún modo la voluntad [de su hija], y que la joven había sido estrupada, sin duda para forzar la mano a la familia, pero el fiscal no accedió a las razones del carpintero.

           En 1811, Da. Josefa Cuesta de Ripalda madre de Josefa de Olivera, noble de conocido honor y providad, confesó que no quería a D. Ramón Paredes como yerno porque el padre de éste:

          
            “...no lleva[ba] otro fin que introducir en su casa una nueva fortuna con la expectativa del caudal que se me atribuye y de los intereces que ya piensa disfrutar de la legítima que sin duda juzga poderme demandar”

          

           El argumento no convinció a la Audiencia que autorizó el casamiento.

           De hecho, en las familias de cierto nivel, los problemas económicos parecen haber desempeñado un papel nada desdeñable. En 1814, D. Juan Ramón Borja, poderoso vecino de Quito residente en su hacienda cerca de Otavalo, se oponía a la unión de su hijo D. José de Borja y Villasís con Da. Leonor de Miranda y Nicolalde. Le propuso que desistiera de su propósito a cambio de un trapiche de 20000 pesos. Ante la negativa del hijo que llegó a casarse según deseaba, lo desheredó. Dos años más tarde, el mismo padre tuvo que responder a la demanda de otra hija suya, Da. Antonia, a la que no había dado su beneplácito para casarse con D. Ramón Donoso y Chiriboga, a pesar de ser éste un sugeto de las primeras familias de esta capital, adornado de todas las cualidades correspondientes a mi nacimiento y igual en todo y por todo al mío. La hija representó a la Audiencia que era abusiva tal resistencia, y explicó que había terminado por huir de la hacienda paterna...

           El padre recordó problemas familiares, y que Antonia proced[ía] ciempre rribal contra sus hermanas la Andrea y la Ygnacia. Dijo que lo único que atraía a su futuro yerno era lo que le tocaría a Antonia de la herencia de su madre, lo cual no llegó a convencer a los oidores que autorizaron la unión. En esa familia, las rivalidades y los aspectos financieros parecen haber sido muy problemáticos. En 1819, después de muerto el padre, Da. Ignacia, otra de las hijas casada con el corregidor de Otavalo, pidió que, como había decidido su padre, se desheredara a su hermano Ramón por haberse casado con Da. Leonor.

           Otras veces, las familias se oponían por razones que tenían que ver con el comportamiento pasado del futuro yerno o de la futura nuera. A ésta se acusaba de beber demasiado, ser de corrompidas costumbres y pública meretriz, haber mentido en cuanto a su supuesta virginidad aprovechándose de la inexperiencia de su joven amante12, o haber sido previamente la querida de un hombre casado. A éste se le reprochaba tener ya un hijo natural13, o a ambos jóvenes quererse casarse sólo urgidos de la lascivia14.

           La desigualdad sobre que se basaba el rechazo de los padres podía tener fundamentos muy diversos. En 1794, Ramón Ruiz demandó a su madre, Da. María Yepes, que le impedía casarse con María Maldonado arguyendo que era una muger ordinaria y que había notable desigualdad. La madre insistía en que el padre de su hijo era un criollo de la primera generación pues su suegro, hijo de gallegos y burgaleses, pertenecía a lo más granado de la sociedad guayaquileña. La familia de la joven replicó aduciendo que el abuelo de María Yepes no era más que boticario. Su padre sólo podía honrarse con el cargo de mayordomo menor de la cofradía del Rosario de la ciudad y que con agencias caseras montaba a su muger y a sus hijos. En cuanto a su hermana, estaba casada con un sencillo platero. Después de ver su demanda desestimada, Ramón Ruiz apeló. Tres años más tarde terminó ganando y los novios pudieron unirse.

           En 1794, la madre de Felipe Antonio Tello de la Chica, de Cuenca, rechazaba la unión de éste con María Acilia de San Andrés porque era expósita y por lo tanto ilegítima. El novio insistió diciendo:

          
            “...ser público y notorio, pública vos y fama, y ser constante a todos que la expresada Da. María es yja natural de Da. Ana de San Andrés aunque en la fé de vautismo consta ser expósita porque la dicha señora hera ympedida y no podía expresar declaradamente en la fé de bautismo por que así es acostumbrado”

          

           Esto pareció suficiente a los jueces para darle la razón a Felipe.

           En 1799, Joseph Villagómez, vecino de Riobamba, decidió casarse con Rosa Buenaño, pero un hermano, más joven que él, lo quiso impedir y le negó los alimentos porque Rosa no ygualaba a [su] sangre. La Audiencia no aceptó ese disenso. Sentenció que un hermano más joven no tenía derecho a oponerse a la unión de un hermano mayor y que las violencias no eran aceptables. En fin, el cura de la parroquia insistió sobre otros argumentos que impresionaron a los oidores. Joseph ya estaba viudo de una mujer de no mejor calidad que Rosa y con ésta ya tenía hijos. Este último punto era para el sacerdote de más peso para autorizar la unión que lo de la supesta desigualdad (quando éste tuviera que desdorar su linaje, con este hecho tuviera alguna disculpa)15.

          Defensa y estrategia étnicas de las familias

           En la docena larga de expedientes en los que todo, o lo esencial, giraba alrededor de algún problema étnico, pocas veces se puede notar una diferencia abismal entre la situación racial - y al parecer también económica - de los dos jóvenes. Posiblemente, este tipo de situaciones afectaba menos a las familias más encumbradas, y sin duda ellas sabían agenciarse para que tales problemas, para ellas bochornosos, no trascendieran cuando se daban. Hemos encontrado así tan sólo dos casos de familias de hacendados -palabra que encubría realidades socioeconómicas muy variadas- involucradas en ese tipo de pleitos.

           El primero, en 1784, fue el de D. Pedro Hidalgo Tapia y Da. María de Herrera y Campusano, residentes en Guayaquil pero con propiedades en Malacates, provincia de Loja. Se negaban a que su hijo Custodio, de tan sólo diez y siete años, se casara con Francisca Ribera. Francisca insistía en que Custodio le había prometido el casamiento, con las consecuencias imaginables, y que la oposición familiar provenía de que era pobre. Hablaba de:

          
            “...la flaqueza y fragilidad de una muger qual lo soi yo, vestida de estas malas carnes, pues abrá tiempo de un año, poco más o menos, que Custodio Ydalgo Tapia bajo palabra de contraer matrimonio me echó a perder, y ahora que el suso dicho quiere cumplir como christiano la palabra dada por el cargo que tiene ensima, y para esto haver pasado donde mi cura,[...] mirándome que soi una pobre, han salido los padres de dicho Custodio ynpidiéndoselo, poniendo los embarasos que a ellos se les hantojado con barias cabilasiones ni atender que después de Dios Nuestro Señor tengo el amparo de la grandesa y misericordia con que mira a los pobres la piedad de Vuestra Illustrísima”

          

           Por supuesto la familia del joven argumentaba su rechazo de una manera muy diferente. La madre lo explicaba así:

          
            “...se atiende a la inmensurable desygualdad que ay de personas, porque la dicha Francisca desiende de madre mulata conosida por tal, aunque el padre sea español. Y al contrario mi hijo desiende de estirpe noble, pues por su nobleza los progenitores han servido empleos onoríficos y han adquirido las mejores atenciones de lo primero de esta ciudad y de la de Guayaquil, y por esto mis hijos han sido admitidos en religiones y monasterios y tengo varios por remediar, y si verificara el cazamiento de mi hijo con una zamba, avía causa para que los remediados sean ridiculizados y los por remediar no admitidos a ningún remedio”

          

           Francisca Rivera respondió, muy ofendida. Fuera de insistir primero sobre la desfloración que había padecido, calificaba los argumentos étnicos de la familia de Custodio de motivados únicamente de una fantástica y aún sobervia presumpción de que se hallan revestidos, contemplándose hallarse en la quasi posición de nobleza. En cuanto al supuesto grave defecto de innovilidad de su persona, contestaba lo siguiente:

          
            “Aun libertinosamente se me da el vil tratamiento de zamba, confesando por noble a mi padre y a mi madre por mulata. Esta calumniosísima injuria, propuesta en tela de justicia debe, Señor, tener su correpondiente correción y castigo, siempre que se me justificase la calidad de mulata que se le atribuye a la persona de mi madre Doña Catalina Pérez notoriamente tenida y reputada por muger blanca y no por zambayga como en caso necesario estoy prompta a justificarlo cumplidamente”

          

           Insistía también en que la fortuna de los padres de Custodio no era tan grande como ellos afirmaban, pues los decía sin heredad conosida que es la que constituye nobleza sino [en] una conosida destitución y pobreza que apenas alcanzan a mantenerse16.

           El segundo caso de hacendado es, en 1799, el de D. José Patricio del Arco, de Aloag, pero vecino de Quito. Se quejaba de la mala versación de un moso, Juan Ribas, de color pardo y con libres prosedimientos y mal entretenido el cual tenía sólo por oficio el violín mal entonado y dedicado a sedusir e inquietar a [su] hija legítima María Ignacia del Arco.

           Le había sido fácil probar que el joven era pardo, e incluso hijo de un esclavo liberado in articulo mortis por su amo, y que sin embargo se extrañaba de los trámites de su -quizás- futuro suegro cuyo comportamiento nacía, según escribía, del frívolo pretexto que hay desigualdad. En cuanto a María Ignacia, informaba a los jueces de su imbariable rresolución de casarse con el violinista. Ignoramos cómo terminó todo esto.

           Una característica de estos expedientes es que en su gran mayoría el motivo del disenso de las familias se fundaba en que la parte adversa tenía mezcla de africano. Excepcionalmente puede tratarse de un negro-y además esclavo-, las más veces se califica al novio o novia primero de mulato, y más adelante en los documentos de zambo, o zambaigo, suponiéndole así doblemente infame, según pensaba la familia, por descender de negro e indio. Ese argumento podía ser esgrimido por personas de origen bastante humilde y ellas tampoco situadas muy alto en el escalafón étnico colonial. Ese tipo de gente, sin duda muy ufana de tener ascendientes blancos, por poco que fuera, consideraría la perspectiva del salto atrás como una verdadera catástrofe que iba a acabar con la estrategia de blanqueamiento familiar. Como acertadamente lo notó Pablo Rodríguez para Nueva Granada (op. cit.), los cambios impuestos por los Borbones en la legislación matrimonial tuvieron múltiples efectos conservatizadores y tensionantes en los distintos estratos sociales. Particularmente, produjeron un inusitado afán de los mestizos de resguardarse en ellas y formar parte del conjunto segregacionista. En 1797, D. Pablo de Santa María, cura del monasterio de Santa Clara, se negó a que Lucía Montesdoca de calidad mestiza que, por no tener padre ni madre había sido criada por él en el convento, se casara con el negro esclavo Joaquín. Lucía negaba que Joaquín fuera negro, lo calificaba tan sólo de mulato y precisaba:

          
            “Es verdad, Señor, que si yo fuera persona de alguna clase o reputación en el pueblo, podría tener esto fundamento, pero siendo como soy de la vaja pleve, que apenas puedo constituirme en la clase mestiza, que he vivido siempre de criada, no deve tener lugar el grado comparatibo entre les personas de la graduación expresada que se entiende hasta casiques pero de ninguna suerte a las personas como yo”

          

           La Audiencia consideró que tales casos no estaban comprendidos en la Pragmática.

           En 1818, Asensión Pedrosa, de Quito, se opuso a los proyectos de su hijo Julián de Irurita con Ursula Velasco samba conosida y executoriada por tal en esta ciudad. Julián era hijo natural, posteriormente legitimado, de un oficial de las Cajas Reales al que Asensión decía noble. En su expediente, la madre, de manera significativa, se posicionaba desde un punto de vista étnico mestizo para argumentar su rechazo:

          
            “Yo no aspiro, Señor, y Dios me preserbe de tal banidad, al rango de una señora noble porque el cielo quiso hacerme de esa clase, pero tampoco puedo desconoser el veneficio que me concedió, haciéndome nacer una mestiza limpia sin mezcla de otra rasa que me envilezca”

          

           Si los dos casos precedentes nos presentan familias mestizas frente a la perspectiva de la unión de uno de sus vástagos con un pardo, también hemos encontrado uno procedente de indios. En 1802, José Joaquín Villao se quiso casar con Mariana Guale. Esta era hija de D. Manuel Caichi y de Da. Ramona Guale, caciques de Colonche. Habiendo rechazado su disenso el gobernador de Guayaquil, los padres apelaron a Quito. Argumentaban que José Joaquín tenía dos cosas redhibitorias: ser hijo de india procesada por supersticiosa, pero también tener una casta o rraza de sambo. Aparentemente, insistían en que lo primero era lo principal pero lo otro era lo que más los afectaba:

          
            “No habíamos menester más para probar la notabilísima desigualdad aun quando doña Mariana Guale no proviniese de donde vemos, y el expresado Juaquín Villao no fuese de casta sambaygo, porque a la verdad este es un tisne, o borrón, que cunde aún más allá de las generaciones que en otros delitos cuenta el derecho”

          

          Un arma de doble filo pero de gran adaptabilidad

           Otra característica de esos expedientes, era que a menudo suscitaban reacciones airadas y contraataques violentos de aquellos que se veían despreciados. Como por otra parte las familias que los rechazaban las más veces no parecen haber tenido un estatuto social muy relevante, los novios descartados juzgaban que no carecían de argumentos para demostrar cómo no existía esa desigualdad. Siendo lo étnico uno de los fundamentos de la argumentación que se les oponía, contestaban en ese mismo terreno para demostrar que nada había al respecto. Buscando testigos que respondían siempre de la forma esperada, recurriendo a una memoria colectiva bastante selectiva y orientada, no vacilando ante la chismografía pueblerina, jugando con eufemismos o al contrario extrapolaciones y toda una gama de matices, supuestos o mentiras por omisión, reconstruían los antecedentes familiares de la parte adversa y probaban, a su manera, que ella tampoco estaba exenta de mezclas que, por olvidadas o calladas, no dejaban de ser ciertas. Estos documentos se convierten así en excelentes observatorios del manejo social de lo étnico, de las trampas del discurso al respecto, de las estrategias del mestizaje generación tras generación, del carácter flexible de ciertas fronteras que la legislación podía presentar como nítidas, en el fondo de la aceptación tácita del cuerpo social y de sus acomodos ante situaciones intencionalmente ambiguas.

           Cuando en 1786 Juan Antonio Pavón, residente en Ibarra, se quiso casar con Rosa Viterbo Guzmán, el abuelo del joven, con el apoyo del alcalde, se lo negó, aduciendo que Rosa tenía madre india, si bien era hija natural de uno de los más principales caballeros de dicha villa. Juan Antonio, no dudó entonces en afirmar que en su propia familia, aunque lo callaban, había habido también mestizaje pues una de sus bisabuelas era india o mestiza. Juan Antonio pidió entonces a su familia que le diese su árbol genealógico, reto al que ésta se negó.

           En 1791, D. Joaquín Bravo de Brito, que según afirmaba pertenecía a una de las mejores familias de Portoviejo, de padres españoles y nobles merecedores de los primeros empleos de la república, quiso impedir el casamiento de su hermana Petrona Prisca con Manuel Berrazueta. Hacía hincapié en que éste no [era] más que un mestizo mui ordinario hijo de otro mestizo, o yndio, nombrado Matías Berrazueta y de una yndia ordinaria, además de que se desempeñaba como arpero y platero, profesión muy despreciada en esa provincia.

           Berrazueta era entonces teniente de alcalde provincial, pero el hermano de su novia recordaba que en tiempos pasados, suponiéndolo yndio, lo habían perseguido por no pagar el tributo. Manuel no aceptó ese rechazo. Fuera de encontrar testigos que afirmaron cómo sus padres eran españoles, contraatacó haciendo observar que las grandes familias -lo suponía ser la de su novia- no vivían en lugares tan apartados y de tan poca importancia como Portoviejo. El hecho de que los Bravos usaran el don no significaba nada (Joaquín Brabo se antepone un don tamaño, por el abuso de la provincia), pero había algo peor:

          
            “¿Quién no dirá que la familia de los Bravos, que se figura por una de las sublimes, hizo formal destierro de su lustre, si acaso lo tiene, por haverse mesclado tanto los barones como las embras con una alianza la más ridicula y despreciable que no pueden negarla aun quando quieran aparentar alguna limpiesa?”

          

           Entre los hermanos de Petrona, dos estaban casados con hijas de mestizos, una hermana con el hijo de un zambo esclavo y de una india, en fin otra se había prostituido al mundo...

           En 1793, Doña Josefa de Mesa, de Ibarra, quiso impedir el casamiento de su hija Catalina Suárez con Santiago Lugo, un barbero que gozaba del apoyo del corregidor por contar a éste entre sus parroquianos. Lo denunció primero como mulato, luego como zambo. Si bien tenía un abuelo español era hijo y nieto de esclavas. La madre insistía por otra parte en que Catalina era niña español (sic) y de padres tenidos y reputados por hombres de bien. Sin embargo, Santiago “probaba” por su parte que también había mulatos entre los antepasados de la joven, y en los documentos que redactó sobre el caso, el propio alcalde de Ibarra definió a Catalina Suárez como mestiza.

           Otro ejemplo:

           Doña Josefa Ruidías, viuda guayaquileña, criaba a una sobrina, María de la Asunción, hija legítima de españoles conosidos como limpios de toda mala raza y difuntos. En 1799, aprovechando las entradas que tenía como sastre en la casa de doña Josefa, un tal Josef Gainza había seducido a María y los jóvenes se querían casar. La tía se oponía a tal proyecto. Gainza entonces reaccionó. Por lo que era del Don que ostentaba Josefa Ruidías, le parecía:

          
            "...ridículo en tales circunstancias quando ese distintivo conbiene únicamente a las personas condecoradas, tomándole en su acepción original, por que no siendo así más parece apodo depresivo que título de honor, como se juzga quando por irrisión o por lisonja se suele dar a los de ínfima clase, como a los yndios plebeyos, a los negros, a los zambos y a otros tales porque los bean acomodados con algunos bienes de fortuna "17

          

           Gainza añadía que la tía explotaba a su sobrina haciéndola trabajar con menos descanso y más afanes que aún los esclavos mismos de la casa...[y]...no la miraba ni la trataba como noble. En fin y sobre todo, si él podía afirmar que todos sus ascendientes han sido libres, christianos viejos, de buen origen y sin mancha ni nota de zambo, llegó a demostrar judicialmente que su amada era hija de padre reputado por español limpio de mala rasa, pero que su madre nacida en el lejano Túmbez era india. El fiscal de la Audiencia juzgó pues a la joven mestiza legítima y afirmó que según las disposiciones de derecho tiene la mesma calidad que una muger ordinaria del estado llano del reyno. En cuanto a Gainza, se probó que su padre era hijo de un caballero vizcaíno con una muger blanca de la sierra, su madre la hija de un cuarterón y una mujer de Popayán quien tampoco fue zamba ni negra, fórmula que abría muchas posibilidades y es característica del discurso de esos expedientes en los que los demandantes, cuando quieren definirse juegan con los eufemismos, son mucho más prolijos en explicar de dónde no descienden que en precisar quiénes son. En este caso, el fiscal de la Audiencia declaró a ambos jóvenes de igual condición y pudieron casarse.

           Estamos frente a un manejo complejo de la etnicidad que se utilizaba de una y otra parte sólo en función de la lógica de lo que se quería demostrar. Para terminar daremos un buen ejemplo de esa actitud que muestra cómo se podía jugar con lo étnico y utilizarlo de maneras hasta opuestas según los intereses del momento.

           En 1803, D. Xavier Tordesillas Polido y Escorza, clérigo de Tumbaco, se opuso al casamiento de su prima Da. Ana María Ruiz Polido y Escorza aconsejada y seducida de un viejo octogenario, viudo, pobrísimo, cargado de hijos y tenido y reputado por sambo, llamado Miguel Almeyda, del pueblo de Tumbaco. Ella estaba bien emparentada, noble inclusive. El, según decía el primo de Ana María, el color lo tiene sospechoso [...] según su color parecía la madre ser mulata y el padre de color sospechoso18. Su segunda esposa había sido de una familia de caciques de Sangolquí, se desempeñaba como puentero en Yaruquí, tenía hasta biznietos y, por más señas,... era tuerto. Después de mantenerse firme, arguyendo que Almeyda procedía de un desente nacimiento y que nadie tenía derecho a estorbar la absoluta libertad que según todo derecho [tenía] para elegir un estado virtuoso, Ana María acabó firmando un billete redactado por un tercero y destinado a su primo. En él insistía sobre:

          
            “...los bochornos horrorosos que havía ocasionado el matrimonio que pretendía contraer conmigo Miguel Almeyda en que no llevé [decía ella] otro destino que hallar quien socorra y aplaque mis necesidades y hambres y los de mis hijos”

          

           Terminaba desistiendo de su proyecto, sobre dada la mala calidad del pretendiente. Ahora bien, dos años más tarde, Ana María demandó a su familia. En efecto, había aceptado no casarse con Almeyda, pero a cambio de la promesa de una buena renta... Como los familiares no habían cumplido más de seis meses y después se negaron a seguir manteniéndola -aduciendo que tenía casa y bienes- ella los denunciaba. En los documentos que suscribió entonces, Ana María volvió varias veces sobre el asunto y el argumento del origen étnico de Almeyda:

          
            “En orden a la inferior extracción que se le ha supuesto a Almeyda, digo que nada se ha justificado, ya que habiendo sonado que los que depucieron fueron testigos presentados por D. Xavier Tordesillas, lo niega éste expresamente en el día, pues es cierta que ni los conoce ya por que todos son unos míseros campesinos, cuya natural imbecilidad pudo haberlos empeñado torpemente en no disgustar a su cura interesado en la probanza”

          

           En cuanto a Almeyda, ella no vacilaba ahora en afirmar que se trataba de un hombre de mucho honor y decente nacimiento.

          ***

           Unas pocas decenas de expedientes - pero para Buenos Aires y un período apenas más corto S. Socolow disponía de apenas 45 - no permiten conclusiones definitivas o generales sobre el estado del mestizaje en el distrito de la Audiencia quiteña en aquella época. Sin embargo, por sus perspectivas cruzadas y contradictorias echan una luz significativa sobre una serie de actitudes individuales y de comportamientos colectivos reveladores.

           Si efectivamente la Pragmática legitimó arraigados prejuicios o renovadas prevenciones, los pleitos que suscitó esa nueva legislación llevan a conclusiones aparentemente opuestas pero en el fondo complementarias. Las reticencias o rechazos de las familias, por una parte, las transgresiones de los enamorados, por otra, muestran una relativa flexibilidad de las fronteras étnicas que el poder colonial -y no pocas familias- hubieran querido hacer más estancas. Además, los casos estudiados no dan razón de todos aquellos - sin duda alguna mucho más numerosos - en que las familias concernidas aceptaban, o terminaban por aceptar, la voluntad de sus hijos sin recurrir a los tribunales.

           Directa o indirectamente, lo étnico se ha confirmado como algo muy maleable y susceptible de disfraces discursivos, adaptable a las situaciones, permeable a los consensos locales pero frágil si se transformaba en elemento central de tal o cual enconada guerrilla social, hasta convertirse en mera coartada, cuando apuntaban en realidad los tiros a otros objetivos.

           Por otra parte, aunque no disponemos de todas las sentencias emitidas por las autoridades encargadas de tales diferendos, parece ser que distaron mucho de aplicar sistemática y restrictivamente la nueva legislación, prueba suplementaria de su adaptación al ambiente, pero también y sobre todo que se veían en la precisión de tomar en cuenta una realidad vivida sin duda alguna bastante alejada de los conceptos barajados en las oficinas madrileñas.
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          10  Para otro caso significativo de presiones, v. en 1799 el de María Manuela Diaga con la que quería casarse D. Vicente Pío de Ibarra, vecino de Popayán entonces corregidor. Como se oponía a la unión la familia de la joven, D. Vicente solicitó que ésta, con la que había celebrado esponsales, se depositase fuera de la casa de su padre. Sin embargo cuando la Audiencia le pidió a María Manuela su parecer sobre todo esto, ella escribió para afirmar que no tenía intención de casarse...

          11  Caso ambiguo al respecto era, en 1789, el de Juan Ruiz Ximénez que no quiso dar su hija a Miguel de San Cristóbal, de Ibarra, por no querer de ninguna forma un yerno criollo. Había rechazado a todos aquellos que le habían pedido su mano, hasta a más de un sujeto de la primera nobleza de [aquel] lugar, prefiriendo traer a un pariente suyo de España.

          12  “Tampoco merece fee, por ser escrita por un joven de dies y nueve años, sin advertencia ni reflección de lo que hace y posehido de la violentíssima y siega pación del amor que le hace proferir y asegurar haver sido virgen la que acaso estuvo corrompida mucho antes de que tuviera acceso carnal a ella y no hay duda que verosímilmente assí se debe presumir y creer por el libertinaxe, desemboltura y descarado descoco con que han vivido las hijas de Catalina Pérez cuya tolerancia en materia de inpudicia ha sido tal que ha consentido en su casa la ilícita amistad que una hija suya tiene con hombre casado.” (D. Pedro Hidalgo Tapia, 1784). Por su parte, la joven acusaba a ese padre de utilizar la Pragmática arrastrada de los cabellos, sin inteligencia alguna, como lo hacen los loros...

          13  Cuando en 1797 Da. María Francisca Maldonado demandó a sus padres que le impedían casarse con D. Joaquín Mancheno Chiriboga, subteniente de milicias en Riobamba y ya viudo, con quien había celebrado esponsales, ellos arguyeron primero vínculos de sangre entre ambos novios, luego el padre dijo que sería responsable en el Tribunal Divino si accediese ligeramente a esta propueta hallándo[se] cerciorado de capítulos poco ventajosos a la reputación, crédito y madurés que no encontraba en el pretendiente. Por fin habló de un hijo natural que tenía Joaquín. Éste respondió que tal argumento no era sino especioso siendo raros los hombres que se hallan indemnes de los estímulos de la carne. Si este fuera impedimento, serían también raros los matrimonios, lo que es absurdo. La Audiencia rechazó el disenso de los padres y autorizó a los novios.

          14  Cuando en 1797 Da. María Francisca Maldonado demandó a sus padres que le impedían casarse con D. Joaquín Mancheno Chiriboga, subteniente de milicias en Riobamba y ya viudo, con quien había celebrado esponsales, ellos arguyeron primero vínculos de sangre entre ambos novios, luego el padre dijo que sería responsable en el Tribunal Divino si accediese ligeramente a esta propueta hallándo[se] cerciorado de capítulos poco ventajosos a la reputación, crédito y madurés que no encontraba en el pretendiente. Por fin habló de un hijo natural que tenía Joaquín. Éste respondió que tal argumento no era sino especioso siendo raros los hombres que se hallan indemnes de los estímulos de la carne. Si este fuera impedimento, serían también raros los matrimonios, lo que es absurdo. La Audiencia rechazó el disenso de los padres y autorizó a los novios.

          15  La existencia de hijos naturales en las parejas que las familias no querían formalizar parece haber sido un argumento de peso para los oidores, aunque a veces no por eso aceptaron ir en contra del disenso paterno.

          16  Para acabar con esa situación, ya que Custodio estaba conviviendo con Francisca en casa de la madre de ésta desde hacía dos años, el padre del joven pidió a la justicia que se le encerrara en la Tabaquería, la cárzel u otro lugar. Para huir de este peligro, Custodio se alistó de soldado para Maynas donde murió al poco tiempo.

          17  Como hemos visto ya por otro ejemplo, el uso del don suscitaba entonces no pocas acaloradas discusiones. En 1785, el abogado de D. Manuel Valdivieso escribía lo siguiente a propósito del enamorado de la hija de éste que acababa de comprar una hacienda :
“Se ha empeñado en ennobleser su ruin prosapia, no sólo con el don con que pródigamente le honran sino también por la noblesa misma atribuida a sus ascendientes quienes por su despresiable calidad jamás exercieron cargo alguno honorífico de aquellos en que se emplean los sujetos de distinción, y siempre abatidos a lo más mecánico no han pasado de plateros y sirvientes[...] aunque por una abusiva o indulgente cortesanía se le dé el don que oy comúmente gosan los pleveyo, no por eso se constituyen nobles sin aquellos requisitos que prescriben las leyes y los derechos”.

          18  No eran escasos los expedientes en que, para argumentar la acusación de mestizaje, se aludía al aspecto físico de la parte adversa. En 1785, D. Manuel Valdivieso hablando del tendero enamorado de su hija hacía hincapié en su despreciable figura, pelo negro y rostro prieto que le dio la naturaleza para abatir su orgullo.
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           La Miscelánea antártica1 de Miguel Cabello Valboa (1535?-1608?) ha sido poco estudiada y lo ha sido principalmente como fuente de datos para la historia precolombina, de allí que suela ser clasificada por la historiografía dentro de las obras de interés indígena (Esteve Barba, 1960).

           Es éste el enfoque de Raúl Porras Barrenechea, quien juzga la obra como "amena y algo confusa relación de los diversos reinados de los Incas", en la cual su autor "intercala leyendas novelescas y lances de amor que se entremezclan a los sucesos históricos" (Porras 1986a: p. 456). Sin embargo, "este amor al lado folklórico no amengua la autoridad del cronista" (loc. cit.) cuyo valor reside en el hecho probable de haberse basado en las perdidas Historia de los Incas de Cristóbal de Molina e Historia índica de Sarmiento Gamboa (Porras 1986b: p. 682). La longitud, pero sobre todo el hecho de que las dos primeras partes no se ocupen de la historia incaica, probablemente llevaron a Ternaux Compans a traducir sólo la tercera parte de la Miscelánea antártica, decisión que Porras no puede sino aprobar (loc.cit.). El estudio de la obra como un todo – tal como la concibiera su autor para un determinado público lector – no ha sido planteado: sus fuentes, el sistema de ideas que la alimenta y le da un sentido, el papel que juega dentro de un contexto histórico y político determinados, al igual que el que desempeña dentro de la historia literaria e intelectual del virreinato, no han sido abordados2.

           La obra de Cabello Valboa (conjuntamente con la de Martín de Murúa) ha sido considerada como depositaría de una tradición autóctona3. No es de sorprender, dado el sesgo reivindicativo que han tomado los estudios coloniales, que la magra bibliografía con que cuenta se haya visto aumentada en las últimas décadas por dos artículos que buscan rescatar el fondo indígena del relato de Quilaco Yupanqui y de Curricúillor (véase Ramos Escobar 1984 y Rodríguez Arenas 1988).

           José Juan Arrom (1973), en un trabajo pionero, ya había estudiado la existencia de "ficciones" en forma de cuento insertas en obras historiográfícas, concentrándose en el caso de Murúa. En el relato de Acoytapia y Chuqillanto, el estudioso había discernido varios planos o etapas en el proceso de creación: primero, un simple mito etiológico; segundo, un proceso de composición a cargo de generaciones de narradores indígenas; finalmente la recepción del cuento a cargo de Murúa, quien:

          
            "...al disponerse a narrarlo en español, lo vierte en un lenguaje que refleja el gusto de la época y lo aliña con los artificios y convenciones de las novelas que se escribían en la Metrópoli y que circulaban y también se escribían en las colonias: las pastoriles " (1973: p. 31)

          

           Si bien Arrom entronca, con el tino que le es habitual, el relato dentro de la tradición de la pastoril, denominándolo acertadamente "idilio indianista", busca, por debajo de la cobertura europea, discernir los rasgos que habrían pertenecido a la tradición autóctona y reconstruir así la versión original (indígena) del cuento. Finalmente, llega a la sorprendente conclusión de que se trata de un antecedente del realismo mágico4.

           Omaña por su parte, en un artículo sobre Murúa, afirma poder distinguir el elemento indígena del europeo gracias a que la fantasía española es "burda, grotesca, totalmente inverosímil, debido tal vez a que carecen de ese tono ingenuo y de ese tinte real maravilloso que sí está presente en la fantasía indígena" (1982: p. 696). En el capítulo 89 de la obra de Murúa, identifica como hispánica la voz narrativa porque ésta "habla de sacrificios de niños, cuando los incas no hacían sacrificios humanos" (ibíd.: p. 698).

           En cuanto a Ramos Escobar, refiriéndose a los relatos de Murúa y Cabello, sostiene que: "No hay duda que la tradición literaria de los incas era lo suficientemente rica para producir relatos de la complejidad de los aquí discutidos" (1984: p. 534)5.

           Rodríguez Arenas, en su artículo sobre Cabello Valboa, se concentra en la historia de Quilaco y Curicóillur, intentando en su análisis dejar de lado "la voz textual europea" y centrarse en la "intratextualidad de la oralidad" dentro de la cual cobrarían sentido las grandes articulaciones internas y externas del relato (1988: p. 202). Su objetivo es "destacar los rasgos que nos permiten inferir que bajo las técnicas narrativas empleadas por Cabello Valboa se halla una fuente oral indígena" que, como otras, "representaban acontecimientos míticos primordiales de la cosmogonía incaica" (1988: p. 199). Luego de señalar una serie de rasgos y estructuras que la autora considera como propias de la cultura andina -véase nota 12-, concluye que:

          
            "...las categorías conceptuales europeas de Cabello Valboa transgreden la estructura de la cultura andina, significada, emitida y modelada por Matheo Yupangui, y comienza a definirse en forma clara su labor de traductor [...] [En la unión de Quilaco y Curicúillor] se concreta la sustitución impositiva de los elementos ideológicos dominantes de los europeos, sobre el universo ideológico de la cultura incaica " (1988: p. 211)

          

           Como se puede observar en lo anteriormente expuesto, el problema radica en la determinación de lo prehispánico que, en los casos citados, se da como un apriori que no necesita ser demostrado. Es un hecho que, dado que los pueblos andinos carecieron de escritura, los etnohistoriadores deben basarse para sus investigaciones – en gran medida – en testimonios redactados a menudo en una época tardía, por conquistadores, funcionarios y misioneros, en una lengua europea. El trabajo de crítica de fuentes es pues, en este caso, crucial, debe emprenderse con sumo cuidado y debe estar a cargo de estudiosos con una formación idónea como lo advierte atinadamente Itier (1997, p. 93):

          
            "Aun cuando alguna información sólida acerca de las religiones y mitologías del Perú prehispánico o colonial temprano se pueda extraer de crónicas y documentos de archivo, no es posible penetrar en la manera como los antiguos peruanos conceptualizaban su experiencia, es decir conocer desde dentro, con cierta precisión y objetividad, su propio discurso sobre el mundo si no lo hacemos a partir de fuentes indígenas en los idiomas andinos".

          

           La utilización, pues, de las historias intercaladas de Cabello Valboa y de Murúa para la reconstrucción de estructuras sociales del mundo andino o del sistema de ideas que lo nutría en la época precolombina, es empresa arriesgada. El aspecto más discutible de estos acercamientos – más cuando se trata de textos que, como estos, han pasado por un elaborado proceso de fabulación y literarización – es, como lo hemos apuntado, precisamente los criterios utilizados para distinguir lo indígena de lo hispánico.

           Hasta que estudios antropológicos rescaten evidencia de la pervivencia o de la pasada existencia de una historia similar a la de Quilaco y Curicúillor en la tradición oral andina, lo cual requeriría comparar esos relatos con testimonios antiguos y actuales de la tradición oral local, el origen incaico de la historia no puede sino quedar en suposición. Incluso aceptando la probabilidad de un origen prehispánico, no se trata de una historia mítica ni de un relato oral del fondo común6, sino de un caso particular que se da como históricamente acaecido, que habría sido narrado a Cabello por Matheo Yupangui Ynga7, y que es, como queda claro por la conclusión, una historia genealógica. Cabello traslada la historia que le es narrada, pasándola por el cedazo de una tradición y de unos modelos determinados y, al hacerlo, la transforma en otra historia, con un sentido para un determinado público lector. Si hace esto por su indomable tendencia hacia la fabulación, como lo indicara Porras, o porque su eurocentrismo le incapacitaba para comprender la diferencia entre su cultura y la del Otro, como lo apunta Rodríguez Arenas, queda fuera de nuestro alcance determinar. Lo que nos interesa es su labor de trasladador, de mediador, y el proceso de traducción que su materia prima sufre, es decir, cómo (y por qué) el autor de la Miscelánea Antartica, haciendo uso del bagaje cultural y de los modelos narrativos que le da su época, construye una historia que tiene un sentido dentro del período de formación de la sociedad colonial y de un momento político particular8. En el presente artículo, nos limitaremos a identificar la relación entre la obra y sus modelos narrativos europeos9.

           La historia de los amores de Quilaco y Curicúillor está narrada (por el narrador externo que tiene a su cargo el relato) en cuatro capítulos no consecutivos que ocupa sólo parcialmente (26, 27, 30, 33)10 y que cierran la tercera parte de la Miscelánea antártica. La duración de la notable historia (como la llama Cabello), correspondería a la de los sucesos narrados en la acción principal (capítulos 26 al 33) y que va desde los inicios del conflicto entre Huáscar y Atahualpa a la muerte de este último a manos de los españoles.

          Argumento

           El capítulo 26 se abre con la embajada que Atahualpa envía a su hermano Huáscar, encabezada por Quilaco Yupanqui, joven noble y deudo de ambos. Ya en el Cuzco, éste visita a la Reina Viuda (esposa de Huayna Cápac) y a su hija, en cuya compañía está Curicúillor, hermosísima doncella, de quien se enamora. Se trata de una hija que Huáscar tuviera con Chumbillaya, mujer de extremada belleza y que fuera envenenada por la envidia que causaba el favor en que el Inca la tenía. A su muerte, Carvac Ticlla, hermana de Huáscar, recoge a su sobrina y la cría en secreto cerca del Cuzco, temerosa de que sufra el mismo destino que su madre. Huáscar comparte los temores de su hermana y vela inicialmente por su hija, aunque luego, absorbido por las tareas de gobierno, abandona su cuidado. Gracias a una escena donde la sobrina hace de la tía su confidente, sabemos que el amor de Quilaco es correspondido. Este, mientras tanto, se entrevista con Huáscar en Calca, quien rechaza las ofrendas de Atahualpa y ordena dar muerte a sus cuatro compañeros. El joven regresa al Cuzco, averigua la calidad de Curicúillor y envía un mensajero para que concerte una cita con Carvac Ticlla, luego de lo cual abandona el Cuzco.

           El capítulo 27 se abre con el llamamiento que hace Huáscar para que se le rinda vasallaje y narra el encuentro amoroso de Curicúillor y Quilaco, quien la pide por esposa a Carvac Ticlla. Solicita le sean concedidos dos años para cumplir su palabra dado que su deber es regresar donde Atahualpa. Esta acepta, concediéndole tres años; acordado esto, los enamorados se separan. Cuatro años depués, no ha vuelto Quilaco y Carvac Ticlla está agonizando, Curicúillor entonces, viendo que su padre la ha prometido a un capitán de su ejército, abandona su casa vestida de hombre y sigue a los ejércitos en busca de su enamorado.

           La historia es retomada en el capítulo 30, donde encontramos a Quilaco desangrándose luego de una batalla. Lo rescata entonces un joven - que dice llamarse Titu y ser del Cuzco - quien ofrece servirle. Durante seis meses, Titu cuida a su amo, teniéndolo al tanto de los sucesos: muerte de Huáscar, desembarco de los españoles y prisión de Atahualpa, llegada de Hernando de Soto y de Pedro de Barco a Jauja, cerca de donde ellos se encuentran.

           En el capítulo 33, por sugestión de Titu, y con miras a recuperar su posición, Quilaco se presenta ante Hernando de Soto. Es entonces cuando el servidor revela su verdadera identidad. El capitán de Pizarro los toma bajo su protección, y los hace unirse en matrimonio, luego de haber sido bautizados y de haber recibido el nombre de Hernando Yupanqui él y Leonor Curicúillor ella. La historia se cierra con una especie de epílogo, en la cual se nos narra que, dos años después, habiendo muerto Quilaco, de Soto se une con Curicúillor, quien le da una hija, Leonor de Soto, que habrá de casarse con un escribano llamado Carrillo, con quien tendrá varios hijos, y vivirá en el Cuzco.

           El resumen anterior permite observar la alta concentración de topoi provenientes del fondo narrativo europeo que, por ser tan numerosos y obvios no nos ha parecido necesario enfatizar en el resumen11. Examinemos a continuación de qué fondo europeo se trata.

           Cabello concibió su obra – como queda claro por el título y por la explicación que del mismo nos da en el prólogo – como una miscelánea, género que tomaba sus modelos de las Noches Aticas de Aulo Gelio, y las Saturnales de Macrobio, y que, como es sabido, fue muy gustado durante el Renacimiento12.

           El énfasis se repite en un párrafo que funciona como prólogo interno y que el autor introduce una vez comenzada la historia de Quilaco:

          
            "Acese tanta relación deste bien nacido Joven, por el estraño caso que en este viage y camino le subcedio, el qual se porna en historia por ser digno della y tambien por que para que justamente esta obra pueda gozar del nombre de Miscelanea es necesario que en ella se traten todas materias, y faltanos la amorosa que hasta esta coyuntura no se nos a ofrecido..." (26, p. 408)

          

           La notable historia, pues, cumple una función esencial dentro de la "mixtura" que define genéricamente a la miscelánea, representando la materia amorosa, no tratada hasta entonces. La aridez de la historia se verá así matizada por este caso particular, y permitirá a la obra enseñar deleitando13. El "extraño caso" tiene, además, valor intrínseco y merece ser historiado.

           La materia amorosa, como es sabido, es central en al menos tres géneros narrativos de la época: las llamadas novela bizantina (1552)14, pastoril (1558)15 y morisca (1565)16.

           El modelo al cual más parecería acercarse la notable historia es el de la pastoril, género paralelo, en la prosa, a la poesía pastoril italianizante. Sin duda, el resumen del argumento que hace Montemayor al comienzo de la Diana parecería sintetizar el estado de cosas de la notable historia:

          
            "... uvo una pastora llamada Diana, cuya hermosura fue extremadissima sobre todas las de su tiempo. Esta quiso y fue querida en extremo de un pastor llamado Sireno, en cuyos amores uvo toda la limpieza y honestidad posible".

          

           Sin embargo, no nos parece que Cabello tome lo esencial del modelo pastoril. No encontramos idealización alguna de la vida natural – uno de los rasgos definidores del género – sobre cuyos beneficios no se reflexiona. Más aun, la naturaleza no sólo no se encuentra idealizada, sino que aparece como telón de fondo hostil o simplemente no se menciona: los personajes se mueven en un vacío espacial que se limita a la mención geográfica del lugar.

           Se separa igualmente de la pastoril en lo que hace al tema del amor, aunque hay coincidencias indiscutibles. En ambos casos se trata de amores honestos y que responden al ideal neoplatónico (difundido sobre todo por León Hebreo). Del mismo modo, se nos proporciona una visión interna de los estados de ánimo de los personajes: somos así testigos del profundo cambio que opera el amor en ellos, de la angustia que les trae la incertidumbre de no saber si son correspondidos, de los altos y bajos y de las dudas que sufren ante la ausencia del amado. La diferencia es, por otra parte, esencial. Es de recordar en este sentido, el ataque que sufrió la Diana y cuyas causas ha condensado López Estrada (1959: XXXVII):

          
            "... la Diana conducía a un negativismo en la acción, bordeaba estados de quietismo amoroso [...] Era un derroche de imaginación, de sentimiento que se deshacía en un nihilismo espiritual...".

          

           Contrariamente al caso de la pastoril, no se trata de amor frustrado o no correspondido; los personajes, pues, no tienen cuitas amorosas, y sus sentimientos no están teñidos de una tristeza y melancolía que, de existir, los llevaría a la inacción.

           Un último aspecto que separa la notable historia de la pastoril es que no hay intervención alguna de seres mitológicos o divinos; el elemento maravilloso está ausente y el relato se mantiene dentro de los límites más estrictos de la verosimilitud.

           En este sentido, y en otros, la historia de Quilaco y Curicúillor se acerca a la novela bizantina. De raigambre clásica17, es, como lo ha señalado M. Bataillon, la novela "para la cual reservan su afición los erasmistas" (1982: p. 318), a quienes agrada por poseer las cualidades de las que carece la literatura caballeresca: "verosimilitud, verdad psicológica, ingeniosidad de la composición, sustancia filosófica, respeto de la moral". (Ibíd.: p. 319).

           Además de la verosimilitud, hay dos aspectos esenciales que caracterizan a la novela bizantina: varias intrigas que se entretejen, nutridas por el motivo del cautiverio y el del viaje (que se alegoriza y transforma en peregrinaje de amor) y el tratamiento del tema amoroso. Como la define González Rovira (1996), se trata de

          
            "... la narración de un proceso de encuentro-separación-reencuentro de una joven pareja de amantes ejemplares, a través de un viaje marcado por continuas peripecias, un final feliz que satisface las expectativas de los jóvenes con el matrimonio" (citado por Chr. Marguet 1997: p. 9)

          

           Si bien la trama de la notable historia es única, las peripecias e incluso la anagnórisis final no faltan. Más aun, su estructura es más compleja de lo que parece a primera vista: está entretejida en la historia principal – de la cual depende para el desarrollo de su intriga –, e incluye dos historias subordinadas, la de Huáscar y Chumillaya, relatada por el narrador principal, y el recuento de las desventuras de Curicúillor y Quilaco, hecho por ella misma a Hernando de Soto, en la escena final.

           En lo que hace al motivo del viaje, éste desencadena y mantiene la dinámica de la acción de la notable historia18 y, aunque es discutible hasta qué punto los personjes son "peregrinos de amor", se puede afirmar que el viaje de Curicúillor es una quête, una búsqueda que se asemeja a la de varios personajes de la novela bizantina.

           En lo que hace al tratamiento del tema amoroso, en ambos casos prima la castidad de los protagonistas (contrariamente a lo que ocurre a menudo en la novela de caballerías), que son reunidos en matrimonio en un final feliz (a diferencia de lo que ocurre en la novela sentimental y en la pastoril).

           Otras coincidencias que podemos señalar son el doble protagonismo masculino-femenino19 y la presencia de un rival – el del capitán con quien Huáscar desea casar a Curicúillor – cuya presencia está sólo esbozada y es utilizada exclusivamente como factor desencadenante de la acción.

           La relación que creemos existe entre la notable historia, la novela bizantina y la pastoril van más allá de la cuestión del género y requerirían un estudio del contexto neoplatónico y del tridentino – actualizados en una realidad colonial específica, como lo es la del virreinato del Perú cuando Cabello redacta (1576-1586), es decir, la época postoledana cercana al Tercer Concilio límense - estudio que sobrepasa los límites de este trabajo.

           Hay, sin embargo, un género narrativo que interpreta poéticamente las relaciones entre cristianos e infieles y que consideramos es el que nos proporciona pistas más ricas para el estudio de la notable historia. Se trata de la novela morisca.

           Las diferencias entre el Abencerraje20 y la notable historia son numerosas, pero los rasgos comunes son significativos. La juventud y perfecta belleza de los personajes, la armonía de su calidad y condición, la castidad de sus amores (consumados en luego de la promesa de matrimonio en el Abencerraje, y después de la conversión y matrimonio en la historia de Quilaco Y Curicúillor), el motivo del cautiverio, la importancia del linaje y la nobleza, todos son aspectos que acercan ambas obras. Ambas se desarrollan en un contexto histórico general (la frontera hispano-mora en el siglo XV y la caída del imperio incaico) y hacen referencia a un episodio específico (la desgracia en que han caido los abencerrajes y la lucha fratricida entre Huáscar y Atahualpa). Ambas presentan, ciñéndose estrictamente a las reglas de la verosimilitud, un episodio ficticio que es – como lo ha demostrado López Estrada (1957, 1982) – no tanto la historia de unos amoríos moros, sino la presentación de un caso de virtud (el de Rodrigo de Narváez) y un ejemplo poético del poder del amor y de la convivencia entre hombres de distinta ley.

           La perspectiva del moro, propia de una tercera parte de los romances fronterizos conservados (Menéndez Pidal, 1965: II, p. 10), es retomada en el Abencerraje y en la notable historia. Más aun, cristianos e infieles se enfrentan en combates y lances, regidos por el código caballeresco que implica valor y cortesía y que comparten. Hombres de diferente ley son, pues, igualados por la fuerza del amor, de allí que los enamorados moros (pero también Quilaco y Curicúillor) se comporten como pudiera hacerlo una dama y un caballero cristianos21.

           Menéndez Pidal ha señalado que la actitud que tal tratamiento implica (y que desembocará en la maurofilia) sólo pudo ser posible una vez que se impuso la superioridad de los cristianos y que los moros cesaron de ser una amenaza real (véase también Cirot 1938-1944). Guillén (1965), por su parte, ha estudiado la relación entre el Abencerraje y el problema de los moriscos y la distancia que separa la idealización literaria de la realidad contemporánea. Una lectura de la historia de Quilaco y Curicúillor a la luz de la de Abindarráez y Jarifa – en el contexto de la situación de los moriscos en la España de 1551-1565 y de la población indígena en el Perú de 1576-1586 – nos permitiría dilucidar la visión poetizada de una sociedad colonial posible22.

           En conclusión, Cabello Valboa nos ha legado una historia artificiosa en la que prima el sentimiento amoroso, una historia verosímil de amor honesto, escrita esencialmente para dar placer a un público lector curioso y cortesano, que gusta de las lecturas petrarquistas, aquél para quien Enrique Garcés estaba traduciendo Camoens, Patrizi y Petrarca, para quien Mexía de Fernangil traduciría las Heroidas, para quien Dávalos y Figueroa escribiría la Miscelánea Austral, y Miramontes y Zuázola sus Armas Antárticas. El relato – ameno y moral –, se nutre del idealismo platónico, reposa sobre una serie de convenciones literarias y reúne rasgos propios de la novela pastoril y de la novela bizantina. Es, sin embargo, el estudio de su deuda para con la novela morisca, el que nos permitirá dilucidar la propuesta que su autor nos hace para la sociedad colonial, visión que comparte con un grupo de intelectuales centrados alrededor de la Academia Antártica.
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          Notas

          1La Miscelánea Antártica y origen de los indios y de los Incas del Perú fue redactada entre 1575 – cuando Cabello se encontraba en Quito – y 1585 – durante su etapa en Ica. La obra no verá la luz hasta el siglo XIX cuando Ternaux-Compans publica – traducida – la tercera parte en el volumen XV de sus Voyages (Paris, 1840). La primera edición completa en español es la de Jacinto Jijón y Caamaño (Quito, 1945), quien la acompaña de otras del mismo autor. En 1951 se edita en el Perú con prólogo de Valcárcel, edición que hemos compulsado y por la cual citamos, colocando el número de capítulo y de página entre paréntesis.

          2  Cabe mencionar como excepción el estudio de Tauro (1948: p. 169-195) quien enfoca a Cabello y su obra dentro de las ideas de la época, aunque lo hace brevemente.

          3  Curiosamente, la crítica suele olvidar las Armas Antárticas, poema épico de Miramontes y Zuázola, del cual Paul Firbas está preparando una edición crítica.

          4  "... en resumen, [...] lo real maravilloso que va de Asturias y de Carpentier a García Márquez, como los recursos narrativos para expresarlo, como el cuento hispanoamericano en sí, tienen en este delicado idilio indianista un venerable antecedente" (Arrom, 1973: p. 35).

          5  El mismo Arrom, refiriéndose a la fuente en el cuento de Murúa, cae en argumentos que se repliegan sobre sí mismos al sostener que: "Este sutil arreglo de sonidos, de conceptos y de símbolos no pudo haber sido mera invención del fraile. La múltiple concordancia de las fuentes debió de tener, en tal contexto, un ancestral sentido mítico, como de mágicas reiteraciones encantatorias" (1973: p. 30). El énfasis es nuestro.

          6  Véase, en este sentido, el conjunto de trabajos recientemente publicados por César Itier (1998).

          7  Cacique de la región de Quito, a quien Cabello señala como fuente para el relato: "Don Matheo ypanqui Ynga natural que residía en el Quito (de quien hubimos esta relación) afirmaua como dicho queda..." (26: p. 410). Para Rodríguez Arenas, sería el "transmisor de la oralidad, quien en su calidad de representante directo del poder abolido por la invasión europa, se apropia de los hechos de su pueblo" (ibíd.: 203)

          8  Como lo señalan S. Gruzinski y B. Ares Queija (1997), al acercamos a los fenómenos de mestizaje y de mediación, debemos intentar pensar no en unidades (culturales o étnicas) homogéneas y estáticas que se cruzan, sino en fragmentos inestables que se encuentran en movimiento constante. Nuestra labor sería la de identificar y examinar las modalidades de acción, las estrategias y mecanismos de individuos o sectores que actúan como puente y determinar los espacios de circulación, de comunicación en los cuales se dan fenómenos específicos de translación y de mestizaje.

          9  Este artículo forma parte de un trabajo más amplio sobre la formación de una élite intelectual en el virreinato del Perú entre los gobiernos de Francisco de Toledo y del Príncipe de Esquilache, nucleada en torno a la Academia Antártica. La generación posterior ha sido estudiada por Lavallé en una serie de trabajos (entre ellos, 1993 y 1982).

          10  Curicúillur es mencionada asimismo en el capítulo 31.

          11  Rodríguez Arenas (1988) Interpreta como indígenas: 1 El engarce de la historia, narrada a lo largo de ocho capítulos "patentiza una articulación 'artesanal' que sitúa su composición en la tradición de la producción oral" (p. 203); 2. Los personajes principales, "son la clara idealización y, por tanto, presentación de dos arquetipos de la cultura indígena, eventualmente repetibles en forma cíclica" (p. 204); 3. El enfrentamiento entre Huáscar y Atahualpa "deja ver elementos básicos de la organización andina; mostrando dos grupos encarnizadamente enemigos" (p. 205) dirigidos por dos hermanos; 4. El número cuatro (los compañeros de Quilaco, los años que pasan para que los amantes se reúnan) que, en el mundo andino, simboliza la totalidad y la perfección; 5. La muerte de la madre de Curicúillor, dado que sólo la esposa principal podía ser honrada como Huáscar lo hace con ella; 6. La embajada de Quilaco que, según las reglas de comportamiento de la sociedad incaica, antecedía una expansión territorial; 7. La unión final de la pareja que simboliza la cohesión del Tahuantinsuyu, "esencia del Estado incaico [que] las capas sociales del Imperio intentaban realizar" (p.209).

          12  Baste para citar como ejemplo, la Silva de varia leción de Pedro Mexía (aunque se separe del modelo clásico) que se editó 17 veces en el siglo XVI y cuya popularidad es señalada por M. Bataillon quien, por lo demás, la critica duramente (1982, p. 637-638). Cabe recordar que la obra de Diego Dávalos y Figueroa, miembro, al igual que Cabello, de la Academia Antártica fue también una miscelánea (Primera parte de la Miscelánea Austral...Lima, 1602).

          13  La cuestión del género de la Miscelánea Antártica, de sus relaciones con la historiografía y de cómo se coloca Cabello con respecto a las discusiones sobre la verosimilitud en la ficción merece un estudio aparte. Habría, en este sentido, que reflexionar sobre la función de la notable historia dentro de la unidad mayor en la cual se halla inserta (apogeo y caída del imperio incaico) y en la relación de ésta (la Tercera Parte) con la totalidad de la obra.

          14  Alonso Núñez de Reinoso, Los amores de Clareo y Florisea y los trabajos de la sin ventura Isea. (1552); Jerónimo de Contreras, Selva de Aventuras, 1565 (y la versión de 1582, postridentina).

          15  Jorge de Montemayor, Los siete libros de la Diana (1558-59); Gaspar Gil Polo, Diana enamorada (1564); Alonso Pérez, la Segunda parte de la Diana (1564). Su popularidad – a pesar de las censuras de las que será objeto (véase Krauss 1936) – es clara: entre 1559 y 1629 salen de las prensas más de 40 novelas pastoriles.

          16  La Historia del abencerraje y la hermosa Jarifa es una narración anónima que apareció impresa en cuatro ocasiones durante el siglo XVI y gozó de enorme popularidad: Cervantes la menciona en la primera parte del Quijote (1605, I, V); inspirará a Lope de Vega la comedia El Remedio en la desdicha (1620) y hará fortuna en la literatura europea. Dejamos de lado la Historia de los bandos de los Zegríes y Abencerrajes, conocida como Guerras civiles de Granada (la. parte: 1595; 2a parte: 1604), de Pérez de Hita, por ser posterior a la Miscelánea antártica.

          17  Los autores reclaman como modelos la Historia etiópica de Teágenes y Caricleia de Heliodoro (editada en latín en 1552) y Leucipa y Clitofonte de Aquiles Tacio (editada completa en italiano en 1551).

          18  Quilaco viaja de Quito al Cuzco, del Cuzco a Quito, de Quito a las cercanías de Jauja; Curicúillur deja el Cuzco para ir en pos de Quilaco.

          19  Christine Marguet (1997: p. 13) considera como rasgo propio de la novela bizantina el enlazamiento de los nombres de los protagonistas en el título, lo cual observamos en de Quilaco y Curicúillor, aunque debe recordarse que esto no es exclusivo de este subénero. Sin embargo, debe reconocerse la existencia del mismo esquema en las Metamorfosis o las Heroídas de Ovidio, por mencionar sólo dos textos muy leídos en la época.

          20  Las cuatro versiones han sido editadas por Francisco López Estrada (1957), antecedidas de un nutrido estudio. López Estrada prefiere la versión de Antonio de Villegas (que vuelve a editar en 1982), quien la incluye en su obra miscelánea el Inventario (Medina del Campo: Francisco del Canto 1565 [aprobación de 1551],

          21  No se trata en modo alguno de una novedad: lo encontramos en el Romancero Viejo y en el Orlando Furioso.

          22  Véase nuestro artículo: “Cabello Valboa y el proyecto de sociedad colonial”. En: K. Kohut y S. V. Rose (eds). Tradiciones cultas y sociedad colonial, Madrid: Iberoamericana,

        

        
          Resúmenes

          
            Les amours de Quilaco Yupanqui et de la belle Curicúillor –intercalées dans la troisième partie de la Miscelánea Antártica de Miguel Cabello Valboa–, sont présentées comme ayant réellement existé et racontées à l'auteur par un cacique. C'est l'histoire artificielle et vraisemblable d'un amour honnête. Elle est nourrie de l'idéalisme platonicien, et a été écrite essentiellement pour plaire à un public de cour aimant les lectures pétrarquisantes. Le présent article porte sur le travail de l'auteur comme médiateur, comme passeur ; il examine le fond prétendument indigène de l'histoire, et le met en relation avec les genres narratifs de l'époque, comme le roman pastoral, byzantin ou morisco
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          Une société dépersonnalisée ?

          Ordre colonial et référents identitaires à Santiago du Chili au XVIIe siècle
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          Le “désordre” des populations dominées

           Le milieu urbain d'une bourgade comme Santiago, malgré sa dimension réduite ainsi que son rôle de capitale d'une colonie périphérique et, donc, sa place marginale parmi les villes de l'empire espagnol, deviendra un creuset social reflétant toute la complexité propre au processus d’occidentalisation vécu à l'époque dans l'ensemble du “Nouveau Monde”.

           À l'arrivée des Espagnols, la vallée de la rivière Mapocho présentait une population native relativement fragile en ce qui concernait son occupation spatiale et sa capacité à résister aux futurs conquistadores1. Le contrôle espagnol fut donc rapide et profond et se fit sur les décombres de ces sociétés. Sans les grandes résistances culturelles des Indiens d'autres régions américaines, l'influence du “substrat” autochtone de la Vallée Centrale chilienne a été très limitée2. À Santiago, la présence indienne relativement moins nombreuse et effectivement plus déstructurée permit une application plus pure et hispanisante du modèle culturel européen.

           De plus, la population aborigène eut quelques problèmes communs au reste du continent. L'effritement démographique, résultat des déplacements et des conditions de travail dans les placers aurifères et des maladies pandémiques, en est un exemple. Les épidémies de typhus et de variole devinrent de véritables fléaux, surtout pendant le XVIIe siècle. Les actes municipaux nous informent fréquemment des séances dont le but était de

          
            "[...] conferir la procesión y rogativas por la peste, que en tanto estrago de las vidas va haciendo en las casas de esta ciudad, chacras y estancias de su jurisdicción [...]3".

          

           Les sécheresses et les tremblements de terre aggravèrent régulièrement les conditions propices à l'apparition de maladies.

           Les Indiens furent touchés profondément, en plus, par le grand processus d'acculturation vécu par l'ensemble des habitants non-européens de la capitale, suite à l'immigration de populations diverses. Ainsi, à la facile déstructuration des faibles communautés préhispaniques, vint s'ajouter la présence croissante d'ethnies déplacées de différentes régions : d'abord, des Indiens esclaves soumis dans la guerre d'Arauco, à partir de l'édit royal de 1608 qui autorisait cette pratique pour le royaume du Chili4 ; puis, des Indiens “cuzcos” originaires du Pérou, descendants de ceux déplacés après l'invasion Inca ou avec les premiers Espagnols ; des Indiens amenés du Nord ou de l'île de Chiloé - au Sud - ; sans oublier les Indiens Huarpes de la province transandine de Cuyo, déportés par leurs encomenderos qui préféraient émigrer à Santiago...

           La population noire, quoique de moindre importance quantitative - en raison de son coût élevé par rapport à la rentabilité de la production dominante - était significative dans les limites urbaines de la capitale5 Sa présence contribua à la diversité ethnique de la ville, étant donné qu'elle avait, elle aussi, des origines variées (Guinée, Angola, Congo...6).

           Ainsi, même si tout au long du XVIIe siècle le nombre d'habitants non-hispaniques prédominait - quoiqu'il chutait de façon proportionnelle à la croissance de la population hispano-créole - et malgré la relativisation du processus d'occidentalisation au fur et à mesure qu'on s'éloignait du centre urbain7, le mélange et le désordre ethniques ont permis le développement rapide de Santiago comme centre à dominante hispanique. La dispersion des identités originelles était renforcée par l'imposition générale de la culture espagnole - à commencer par la langue - et par la structuration du système de castas - qui rappelait la société d'ordres du “Vieux Monde8”-. Malgré la souplesse et l'ambiguïté des limites de ce système - définies par la composition et les dominantes du mélange “racial”-, c'était un modèle qui, adéquat à l'expérience américaine, a permis un contrôle et une acculturation plus grands de la population non-européenne. Il imposait un schéma de différentiation d'origine externe et assimilait des groupes humains aux origines différentes à un ensemble compact.

           Pour tous ces secteurs, plus ou moins dépourvus d'identité éthnico-communautaire, l'insertion sociale passa de préférence par les canaux officiels, dans une stratégie de superposition de structures corporativo-identitaires.

           L'Église, par exemple, joua un rôle fondamental, véhiculant à travers l'orthodoxie et le rituel officiel un volet décisif de cette intégration. Les confréries religieuses utilisaient, ainsi, le même schéma de castas pour définir leurs composantes, renforçant au passage la légitimation de ce modèle, seul fournisseur d'une identité valable et acceptée. D'où les conséquences de ce processus sur le rôle relativement “dépersonnalisé” qu'aurait adopté la présence de ces groupes dans les fêtes et les cérémonies collectives - par rapport à d'autres villes américaines-, L'identité liturgique présentait les mêmes carences essentielles que l'identité ethnique sur laquelle elle se fondait. Ainsi elle restait toujours subordonnée aux schèmes et aux espaces d'intégration imposés par le système hispanique.

          La canalisation de la pratique religieuse

           La piété ne s'exprimait pas seulement à partir d'une esthétique spéciale et d'un ordre liturgique prédéterminé officiellement, à partir des textes canoniques qui réglementaient le culte et les rites cérémoniels. De par sa préférence pour la pratique processionnelle, cette piété se structurait selon un schéma corporatif. Selon la tradition médiévale sous-jacente, la cohérence de cette pratique était donnée, en principe, par les différentes corporations des artisans, des commerçants et des artistes. Son expression religieuse, pour sa part, était réglée par chacune des confréries.

           Le schéma de ces associations pieuses s'étendait, en tout cas, au-delà des limites réduites du monde du travail. Les différents ordres ont créé leurs propres confréries afin d'intégrer à ce système la plupart des populations n'appartenant pas à une corporation d'artisans. Tous les habitants masculins de la ville avaient une place définie au sein d'une confrérie réservée à leur couche sociale. Ainsi, l'Église englobait tous les groupes sociaux et véhiculait la religiosité collective de façon différenciée. L'ordre et les hiérarchies se conservaient dans leur objectivité quotidienne et dans la subjectivité des formes et des structures festives, tout en donnant une “sensation” de lien social et spirituel9.

           Dans ce sens, le schéma de confréries implanté en Amérique a dû inclure, en plus des critères professionnels et sociaux, le critère ethnique. L'univers festif s'imprégnait donc du métissage sanguin et culturel qui structurait la société coloniale. Les Indiens, surtout, mais aussi les Noirs et les castas, devaient ainsi participer au système de signes et de pratiques imposés à l'ensemble de la société, même aux rangs inférieurs qui leur étaient réservés. La religiosité coloniale s'y est prêtée facilement, puisque l'organigramme des confréries était suffisamment souple pour incorporer de nouveaux critères de sélection. Le jésuite Alonso de Ovalle nous informe, ainsi, de la participation publique de l’ensemble des organisations corporativo-identitaires lors de la Fête-Dieu :

          
            "Concurren a ésta todas las religiones y cofradías con la solemnidad que se usa en otras partes, y todos los oficios mecánicos con sus estandartes y pendones, de manera que viene a coger muy grande trecho. Después de la procesión de la catedral se siguen las de las religiones y monasterios de monjas, con que vienen a durar todas más de un mes, procurando cada cual que salga mejor la suya, con mayor ostentación de cera y adorno de andas y altares, los cuales suelen hacerlos muy ricos y vistosos, de curiosas tramoyas y artificios. A todas estas procesiones acuden los indios de la comarca que están en las chacras (que son como aldeas, a una y dos leguas de la ciudad) y trae cada parcialidad su pendón, para el cual eligen algunos días antes el alférez, y éste tiene obligación de hacer fiesta el día de la procesión a los demás de su ahillo10".

          

           Les Ordres réguliers entraient en compétition permanente pour accentuer le dramatisme et l'originalité des confréries qui dépendaient d'eux. Dans ce sens, celles qui se détachaient le plus, par le spectacle qu'elles donnaient, étaient les confréries de pénitents qui parcouraient les principales rues de la ville la nuit du Jeudi Saint. Lors de ces processions “de sang”, trois groupes sociaux différents, en se fouettant et en gémissant, ramenaient publiquement à l'esprit l'extrême douleur de la mort du Christ : les vecinos et les membres de l'élite, qui sortaient de la chapelle de la Vera-Cruz (couvent des Mercédaires) ; un groupe nombreux d'Indiens, organisé dans le couvent de Saint-François ; un autre plus petit de Noirs qui partait de l'église de Saint-Dominique.

           Ces pratiques de dévotion ne se limitaient pas, en tout cas, à la Semaine Sainte. En effet, à une moindre échelle, les formes de tension et d'intégration de cette fête se répétaient pendant une grande partie de l'année. Les couvents organisaient ainsi des liturgies similaires afin de fêter “leurs” saints, des personnages sacrés, des patronages et des vierges liées spécifiquement à chaque ordre ainsi qu'aux saints patrons de leurs confréries. Ces cérémonies s'ajoutaient ainsi à celles proprement diocésaines du calendrier liturgique annuelle.

           Les processions publiques renforçaient dans la pratique, par l'intermédiaire de l'expérience visuelle et corporelle, les progrès de l'endoctrinement. La plupart des processions qui se développaient lors de la Semaine Sainte, par exemple, étaient réalisées par les non-hispaniques, organisés dans leurs confréries respectives, non seulement parce qu'ils étaient quantitativement plus nombreux, mais aussi en raison du rôle de “preuve de foi” assigné à la procession pénitentielle11.

           À cause de ce rôle, aussi, l'Église en Amérique aussi bien qu'en Espagne - où le spectacle liturgique avait des expressions comparables - participait pleinement à tous les excès du Baroque. À propos des Indiens et de leur rôle dans la Fête-Dieu, par exemple, Ovalle signale :

          
            "Es tan grande el número de esta gente y tal el ruido que hacen con sus flautas y con la vocería de su canto, que es menester echarlos todos por delante, para que se pueda lograr la música de los eclesiásticos y cantores y podernos entender con el gobierno de la procesión12".

          

           En tous cas, la permissivité par rapport à certaines formes hétérodoxes faisait partie des incongruités avec lesquelles jouait consciemment le système. La tactique baroque permettait ces manifestations authentiques, justement afin d'avoir un meilleur accueil dans ces secteurs. L'objectif était qu'ils s'approprient le message et la pratique d'une même religion exubérante, au-delà des différences engendrées par ces spécificités de groupe. Une stratégie de domination persuasive, qui s'expliquait très bien au sein d'une “doctrine de l'accommodation”, signalée par Peter Burke pour l'Europe de l'époque13. En même temps, cette permission donnait l'impression d'un respect de l'altérité sub-culturelle des différentes composantes ethniques.

           De même, les confréries, aussi bien que les corporations - à un niveau différent - permettaient la recréation de certains liens identitaires entre les secteurs non-européens. Une “identité”, néanmoins, construite entre sujets regroupés dans chacun de ces organismes conformément à un stéréotype socio-racial généralisateur qui ne correspondait pas forcément à la diversité de la société du Santiago colonial. D'où le fait que cette identité était plutôt artificielle et imposée et, par là, fragile, d'une manipulation facile par le système qui l'avait créée. Une identité qui, en plus, était reconstruite en accord avec les paramètres externes dictés par la pratique religieuse catholique. On doit rappeler ici la stratégie coloniale qui est à la base, c'est-à-dire la superposition de toutes ces institutions corporativo-identitaires. On peut en voir une manipulation symbolique claire lorsque les Indiens participant aux processions de la Fête-Dieu revêtaient leurs propres habits et leurs ornements “distinctifs”, mais avec des bannières qui identifiaient “officiellement” chaque “parcialidad”...14. Ces bannières étaient aussi utilisées comme signes d'identification des confréries et des corporations d'artisans.

           On trouve ici quelques clés pour comprendre le succès de cette stratégie de contrôle social, développée au milieu d'une apparente contradiction. D'une part, on observait une sectorisation éthnico-sociale de la dévotion collective et l'esthétique de l'expression festive processionnelle de chaque groupe certaines formes culturelles propres étaient conservées. Néanmoins, d'autre part, on agissait à l'intérieur du moule occidental d'une confrérie, sous le contrôle d'un ordre religieux. L'altérité des apparences est prise dans un engrenage dominant et généralisateur ; elle est orientée par une institution commune, par un même ensemble de dogmes,... par une même divinité. Un autre lien unissait symboliquement ces groupes d'Indiens, de Noirs et de castas, d'Espagnols pauvres et riches, etc. : le fait qu'un même ordre religieux organise des confréries d'origines différentes. Il leur imposait les paramètres communs et les limites de leur religiosité. D'où le succès de cette opération d'“accommodation” à Santiago. A la différence d'autres régions américaines, la transculturation et la confusion des identités des groupes dominés, ainsi que le surencadrement religieux de la capitale chilienne, ont permis la domination complète de la société urbaine par l'Église.

          L'idéal de l'ordre corporatif

           Dans la stratégie coloniale de superposition de catégories identitaires, une place centrale est occupée par l'implantation du système des corporations, présent dès l'origine dans cette bourgade lointaine. La représentation de la monarchie comme organisation de corps sociaux et institutionnels gouvernée par une tête royale, est une image qui s'est imposée d'emblée dans le processus de reproduction culturelle et de différentiation ethnico-hiérarchique de Santiago. Même pour quelques événements publics, ce modèle s'étendait symboliquement à la représentation de tout l'ensemble de la société. Pour la naissance du prince Philippe le Prospère (1656), par exemple, la Municipalité a ordonné à chaque corporation, comme le voulait la tradition, de se charger d'organiser une partie de la célébration. Il est intéressant de signaler qu'afin de coordonner cette participation on a non seulement désigné des commissaires pour les artisans, mais aussi pour la “corporation” des Indiens cuzcos, celle des "Indiens originaires de cette terre [la Vallée Centrale]", celle de la casta des pardos, celle des commerçants,...15.

           L'établissement d'une série de corporations d'artisans se trouve à la base de la conformation d'un “Tiers-État” local, dans un lieu indéterminé entre les groupes intermédiaires et le “bas peuple” urbain, mais vraisemblablement plus proche de ce dernier. Les métiers répondront au même processus de reproduction du modèle culturel espagnol, en répétant les caractéristiques, l'organisation et le rôle urbain qu'ils jouaient dans le “Vieux Monde”. C'était un schéma externe et greffé, comme tout le système des idées hiérarchiques -l'imaginaire européen d'une “société d'ordres”-, qui rayonnait sur la société coloniale. La réalité américaine, néanmoins, y a imprimé ses ambiguïtés et ses imperfections. L'organisation compacte européenne a fait défaut aux corporations chiliennes et les artisans étaient peu performants. D'une spécialisation insuffisante, ils changeaient de métier très fréquemment16.

           En tout cas, la corporation donnait un contenu identitaire à ses membres -un métier commun, une confrérie religieuse et un saint protecteur spécifique...- et aussi le soutien et la solidarité caractéristiques de l'institution en Europe. Une nouvelle imposition identitaire s'imbriquait ainsi avec les référents ethniques de ses membres, déjà soumis aux regroupements de type “sanguin” et religieux qu'on a vus auparavant. Ceci rendait encore plus complexe le positionnement social des individus : les corporations servaient ainsi de couche commune à un ensemble hétérogène d'Indiens, de métis, de castas et... d'Espagnols pauvres.

           La hiérarchisation n'était pas absente, en tout cas, de ce microcosme social. La corporation des orfèvres (plateros) constituait L'“aristocratie” de l'artisanat local. Grâce à son prestige, elle échappait au bas du tableau et restait au dernier échelon des groupes moyens. La discrimination ethnique faisait partie de son fonctionnement, puisqu'elle interdisait l'accès aux personnes dont la naissance était illégitime, de mauvaise vie ou dont l'origine était de "mauvaise race" (Indiens, castas,...17). Au second rang de prestige se trouvaient les menuisiers, les carriers et les maçons, chargés de la construction, des travaux publics et du décor de la ville. L'Alarife, par exemple, qui travaillait comme maître d'œuvre de la Municipalité, était choisi parmi les principaux maîtres de ces corporations. Beaucoup d'entre eux étaient des personnages d'une relative importance sociale, avec une certaine “conscience bourgeoise”, ce qui parfois les conduisait même à s'opposer aux décisions du Conseil Municipal18.

           À l'intérieur de chaque corporation on retrouve aussi cette hiérarchisation et cette discrimination ethnique commune au système social. Les Espagnols -et ceux qui se sont assimilés- semblent nombreux parmi les maîtres, tandis que les ouvriers et les apprentis sont généralement des Indiens ou des individus appartenant à la catégorie des castas. Enfin, l'accès à une corporation était considéré comme une véritable promotion sociale, puisqu'il était réservée à une minorité restreinte qui valorisait hiérarchiquement la “proximité sanguine” avec les “Blancs”. En général, l'appartenance au secteur non-européen se présentait à diverses occasions comme un obstacle au désir d'ascension19. Le seul chemin pour ne plus être un “inférieur” passait donc par le déni de l'origine et par le fait de ne plus avoir l'air de ce qu'on était. Il fallait essayer de se rapprocher des groupes hispano-créoles -si possible de s'y assimiler-.

          Le modèle militaire

           Dans la réalité chilienne du XVIIe siècle, la guerre contre les Indiens - réelle ou imaginaire - contribue à un renforcement symbolique des sources du prestige et du statut de ces hispano-créoles, nourrissant de nouveau l'imaginaire médiéval des années de conquête. À partir de cette guerre, on va recréer un halo d'anoblissement lié au sacrifice, aux valeurs militaires et aux services rendus à la Couronne par les contemporains ou par leurs ancêtres, fondateurs des “lignages” respectifs dans le cas de l'élite, halo qui va s'enraciner obstinément dans l'auto-représentation de la supériorité. Dans tous les rapports et les demandes envoyés en Espagne, la qualité de [descendant de] conquistador - aussi bien que celle d'encomendero - acquièrent, ainsi, une validité automatique de noblesse20.

           La guerre est un élément omniprésent dans la société chilienne pendant toute la période étudiée et la stratification hiérarchique militaire donne aussi son modèle à la société civile21.

           Il est important de souligner que Santiago, cœur de la zone de paix - la Vallée Centrale du Chili -, ne possédait pas de secteur militaire régulier. À vrai dire, ces milices urbaines - chargées théoriquement de défendre la cité - ne sont qu'une autre forme d'organisation de la société civile, qui répond au schéma militaire traditionnel, mais de type non professionnel et circonstanciel. Une structure d'identité corporative qui fonctionne en parallèle au système d’“ethnies”, des confréries, des corporations d'artisans... Les officiers sortent de l'élite elle-même ou des quelques groupes intermédiaires prestigieux. Les soldats qui constituent ces compagnies ou “bataillons” sont les membres des couches moyennes, des corporations, des hispano-créoles pauvres, des métis...22.

           Ce schéma militaire se superpose aux formes traditionnelles de la hiérarchie civile. D’ailleurs, les cortèges de certaines célébrations religieuses annuelles, comme la Fête-Dieu, traditionnellement com-portaient la participation d’une partie de ces troupes, habillées avec leurs uniformes et portant leurs armes... Dans la même fête on voyait défiler d’autres éléments de la société sous les formes corporativo-identitaires données par les confréries et par les corporations. Les individus, “à cheval” entre ces structures, partagent leurs identifications et participent aux festivités en tant que membres des confréries ou des corporations, ou en tant que soldats d’une milice faite de ceux qui partagent une même couche “sanguine” ou un même métier, selon l’organisation prévue par les autorités et la coutume locale : les commerçants petits et moyens, par exemple, étaient regroupés dans une corporation, mais ils devaient participer lors de l’octave de la Fête-Dieu sous la forme d’une compagnie de milice qui leur était propre23.

           Dans cette même logique, tout membre de l'élite de Santiago possédait un grade militaire. Il le ressortait chaque fois que l'occasion se présentait et le portait comme marque de prestige, signe ostensible de sa qualité. Ces grades marquaient leur supériorité face au reste de la société, mais aussi de référent des hiérarchies individuelles au sein du groupe. Les grades de Mestre de Camp, de Général, de Sergent-Major et de Capitaine différenciaient des échelons sociaux spécifiques. Les deux premiers, les plus hauts, étaient monopolisés généralement par le groupe des encomenderos. Le grade de Capitaine, très fréquent dans l'élite, se trouvait à la limite des groupes moyens, puisqu'il était porté aussi par les marchands ayant acquis une certaine notoriété. Beaucoup de ces derniers, de leur côté, étaient sous-lieutenants (alférez) ou lieutenants - premier échelon des officiers - et il arrivait que certains artisans portent également ce grade24. En plus, avec les nouveaux gouverneurs, des officiers prestigieux arrivaient toujours d'Espagne, puis ils accompagnaient l'autorité supérieure vers les régions de guerre. L'élite de Santiago s'appliquait à les accueillir et à montrer explicitement la similitude de ses rangs et de ses valeurs avec les nouveaux arrivés25.

           D’autre part, les encomenderos et leurs familles, par exemple, constituaient les “compagnies de la noblesse”. Ceci explique l'existence sporadique de problèmes d'étiquette sérieux entre les compagnies d'infanterie et de cavalerie, lors d'un acte public. Traditionnellement, ces dernières étaient plus prestigieuses et étaient constituées par les couches élevées. Par conséquent, elles jouissaient de préférences protocolaires26. En outre, les parades régulièrement effectuées sur la place principale par ces cavaliers, tout en étant un exercice pratique, étaient l'un des événements ayant pour but de montrer les individus qui détenaient le pouvoir local.

          L'élite hispanique : référent culturel et hiérarchique

           Par rapport à la nébuleuse non-européenne, les Espagnols ont constitué un secteur qui, même traversé de différences sociales évidentes, se présentait comme un groupe galvanisé, ayant une profonde conscience de sa spécificité, de son identité et de tout ce que comprenait son rôle de groupe dominant de la société. L'adoption de l'apparence, des mœurs européennes, enfin du modèle de “ce qui était espagnol”, constituait la référence d'intégration et d'échappement, de réussite sociale. C'est là que se trouvait une des clés principales de la colonisation espagnole et de sa tâche d'occidentalisation acculturante27.

           Le chercheur doit donc relativiser la chute démographique, mise en évidence par la réduction abrupte du nombre d'Indiens donnés en encomienda. Cette diminution n'était pas seulement le résultat des morts ou des naissances peu nombreuses, mais aussi des fuites fréquentes des Indiens - pour éviter le travail servile - et de leur “déguisement” ultérieur. Ils adoptaient la langue et les habits des Espagnols et acculturaient le peu de cosmovision indienne qui restait encore vivante.

           C'est à cause de cette habitude que dans l'ordonnance du Conseil Municipal de 1631 destinée à restreindre le luxe des habits, on explicitait une hiérarchisation officielle de l'allure externe. Par rapport aux groupes non-européens on signale :

          
            "que de los naturales ningún indio ni india, de cualquier nación que sea, negro o negra, mulato o mulata puedan vestirse más que a su uso de ropa de la tierra."28

          

           En 1675, un autre arrêté municipal réaffirmait ces dispositions, car parmi les Indiens il était devenu courant d'utiliser la cape et de porter les cheveux longs, mises réservées aux Espagnols29.

           À côté des Indiens, une masse de métis “blanchis” avait aussi réussi à cacher officiellement leur mélange et étaient reconnus, au moins extérieurement, comme des “Espagnols”. C'est ce que l'on comprend à la lecture d'un arrêté de l'Audience Royale qui ordonne que :

          
            "[...] los mestizos y mestizas que hubiere en esta ciudad se vistan de españoles y los indios e indias que anduvieren en hábito de españoles se vistan de indios, elijiendo cada uno el traje que le toca30".

          

           Le désordre et l'ambiguïté des apparences contrastaient avec l'esprit d'une “société d'ordres” qui essayait de dominer l'univers colonial. En effet, comme le rappelle Philippe Perrot, dans l'Europe de l'Ancien Régime, avec des sociétés fortement hiérarchisées, l’invariabilité et le contrôle de la distribution des différents signes vestimentaires était une garantie de droit et d’ordre pour les groupes privilégiés31. Néanmoins, la réalité s'imposait, permettant aux différentes couches ethniques de monter d'un degré dans l'échelle de l'occidentalisation et donc, de l'intégration. De ce fait, lorsque le terme “espagnol” apparaît dans les sources chiliennes il est rempli d'ambiguïté. Dans la pratique, il servait à définir aussi bien une population de souche européenne que des métis fortement hispanisés. Dans tous les cas, cependant, et malgré les divers degrés de métissage subis lors de sa reproduction sous-culturelle, le résultat final est le transfert et la victoire du modèle culturel importé et dominant, qui se répand à partir de l’élite comme référent général pour l’ensemble du corps social. Les costumes et les comportements espagnols remplissent ainsi le rôle de modèle vis-à-vis des autres catégories sociales, dans ce que Frédérique Langue appelle les “pratiques en miroir32”.

           Le scénario social est devenu plus complexe avec le processus de hiérarchisation vécu à l'intérieur des groupes hispano-créoles, présents à tous les niveaux de l'échelle sociale et dans l'ensemble des branches de l'activité économique, y compris les plus modestes. Ils se côtoient ainsi, dans les différentes formes de vie et dans les espaces de travail, avec les groupes ethniques désireux d'hispanisation, renforçant les possibilités de mimétisation culturelle33.

           Au niveau de ce que l'on peut dénommer les “couches moyennes” -marquées aussi par des hiérarchies internes de prestige et de richesse-, on trouve tout un ensemble de petits marchands, sous-intermédiaires des principaux réseaux commerciaux ou d'approvisionnement urbain quotidien. On y trouve aussi la plupart des lettrés (avocats, greffiers, procureurs, fonctionnaires divers...,). Même si quelques uns d'entre eux participent à un processus de mobilité sociale ascendante qui les intègre à l'élite - fait qui casse encore une fois les classifications fermées-, la plupart reste à un rang socio-économique intermédiaire. Dans ce secteur, on peut compter aussi un grand nombre de petits et moyens propriétaires ruraux ou de locataires de terres d'envergure variable, qui ont réussi à accumuler des fortunes modestes, gérées sans extravagance, et qui s'occupent aussi de quelques petits négoces dans la capitale34.

           Par conséquent, toute cette différenciation relativise les représentations de l'époque sur les idéaux d'ascension sociale. Au-delà du but d'être “espagnol” -ambition des Indiens, des métis et des castas coloniales- il y avait un autre référent général, dominant et partagé par tous les hispano-créoles des couches modestes et moyennes : avoir l'air “gentilhomme”, “noble”. Un idéal présent depuis le début de la Conquête, quand le Nouveau Monde est apparu comme un tremplin pour une série de groupes méprisés ou bloqués dans leurs inspirations par une société castillane où la naissance déterminait le futur. Les idéaux médiévaux ont émigré en même temps que les colonisateurs. Ces derniers les ont introduits sur un territoire où un passé humble pouvait se cacher avec succès derrière l'ostentation de nouvelles richesses, d'honneurs obtenus dans la conquête militaire et, surtout, par le fait de “valoir davantage”, de vivre noblement.

           Même si au début la quasi-totalité des conquistadores provenait de couches sociales plus ou moins similaires, les occasions d'enrichissement et d'accès à des éléments symboliques restreints, comme l'obtention d'une encomienda -qui comportait un fond seigneurial-, vont établir une différenciation progressive à partir du noyau fondateur. Ceci ne fera qu'accentuer, d'une part, l'ostentation de la qualité d'hidalgo gagnée ou supposée, et d'autre part - pour la majorité hispano-créole tenue en marge par rapport à cette couche privilégiée - l'ambition d'y accéder ; au moins en essayant de vivre en conformité avec quelques normes culturelles surgies de ce groupe-là.

           Ainsi, la définition idéale aristocratisante de l'Espagnol ne concerne en réalité qu'une partie de la population européenne de Santiago au XVIIe siècle : l'élite. L'idéologie seigneuriale, à la base de la hiérarchisation sociale coloniale, a son origine dans la configuration de ce secteur. La place de cette élite n'était pas définie par un statut juridique, comme dans le cas de l'aristocratie “européenne”, mais plutôt par une série d'éléments matériels et symboliques. C'est au travers de ces éléments qu'elle était perçue et reconnue comme le groupe dirigeant par excellence. En ce sens, les signes externes de cette qualité, par exemple, étaient très importants, surtout dans un pays où l'origine de cette “noblesse” était très sui generis. Une noblesse qui s'était fondée, sur ces terres nouvelles, à partir de sa seule présence, de sa notoriété en éliminant le poids de l'ancienneté dans la définition de l'aristocratie péninsulaire.

           Le fait de posséder une encomienda - indépendamment du nombre d'Indiens qui la composaient - signifiait l'appartenance directe et indiscutable au groupe le plus ancien : celui des familles fondatrices du royaume. L'identification entre seigneur féodal -“seigneur de vassaux”- et encomendero faisait partie du vocabulaire commun, chargeant d'idéaux médiévaux sa légitimation sociale35. Ainsi, le terme “vecino feudatario” encomendero habitant la ville) était utilisé de façon habituelle par opposition à celui de morador (habitant non- encomendero) ; même si un bon nombre de documents regroupaient sous le terme vecinos tout le patriciat urbain. Malgré la diminution du nombre d'Indiens et la perte d'importance économique, cette institution a continué d'être un référent du statut nobiliaire de son possesseur. Ceci explique l'augmentation paradoxale du nombre de petites encomiendas octroyées tout au long du XVIIe siècle36.

           Au-delà de l'origine et des pourcentages sanguins chargés de prestige, le dénominateur commun de tous ceux qui voulaient être au sommet social était le mode de vie. La devise fondamentale était de “vivre comme un noble”, avoir une apparence et un comportement, une parure et un habitat, reflets de l'idéal de gentilhomme qu'on voulait projeter.

          
            "C'est cet aspect - le plus extérieur de tous - qui permet d'intégrer le groupe de l'élite et d'être reconnu par le reste de la société comme un membre de l'aristocratie37".

          

           C'est un modèle de style de vie importé et renvoyé directement à une culture des apparences, par laquelle tend à se définir l'essentiel de l'honneur de ce groupe38 ; un appui symbolique à l'auto-représentation nobiliaire vécue et imaginée par l'élite de cette bourgade périphérique. Le poète Alonso de Ercilla était déjà clair à ce propos au début de la conquête, dans ses lettres à Philippe II demandant une grâce/encomienda de quelques six mille pesos,

          
            "porque con menos no se puede pasar [...], pues es servicio de V.M. que tengan lustre en este reino los que lestán tan obligados a servir como yo39".

          

           Il convient d'insister sur le rôle accultureur joué par ce mode de vie, par les comportements, les apparences et les gestes hispaniques, qui s'ajoutent à l'image d'ascension et de réussite sociale -puisque issus des groupes dominants- et à l'image du salut après la mort -puisque manipulés moralement par l'Église-. Les stratégies persuasives du métissage culturel à Santiago doivent être considérées, en effet, comme un processus d'hybridation avec un pôle dominant : l'univers culturel implanté par les hispano-créoles sur l'ensemble polymorphe de la société40. Au milieu d'un conglomérat non-européen aussi divers dans ses origines que dans ses référents identitaires, ces formes -reproduites et stéréotypées à partir de cette “noblesse” locale- attireront l'ensemble de la population comme un puissant aimant symbolique.

           L’aristocratie agit ainsi, en tant que noyau de pouvoir et de richesse, centre de référence permanente du reste de l'univers humain qui tourne autour de ces directives. Le miroir qui est ce groupe social fonctionne ainsi dans tous les recoins de l’imaginaire social, dans tous les registres culturels du paraître, même au moment de la mort. L’élite municipale signalait cette situation en 1694, à propos de la discussion sur la réglementation des dépenses de funérailles des particuliers, sur la base de la pragmática somptuaire établie par le roi en 1691 :

          
            "y asimismo se ha reconocido que las personas inferiores procuran portarse a la manera que los nobles, de que resulta, no sólo el quererse igualar sino es el de destruirse [económicamente]41".
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           El robo de Proserpina y sueño de Endimión est une des cinq pièces de théâtre écrites en quechua à Cuzco au cours de l’époque coloniale qui aient été conservées jusqu’à nos jours. Quatre de ces pièces ont été publiées et traduites, certaines plusieurs fois1. El robo de Proserpina, en revanche, reste jusqu’à présent inédit. C’est l’érudit cuzquénien José Gabriel Cosio qui mentionna le premier, en 1911, l’existence de cette pièce comme une œuvre en quechua (Cosio, 1911 p. 63). Plus tard, dans un article de 1941, il publia le texte quechua des 28 premiers vers de la pièce, avec sa propre traduction en espagnol. Ce modeste échantillon est jusqu’à aujourd’hui le seul fragment publié de cette œuvre. En 1983, Teodoro Meneses publia une traduction espagnole de l’ensemble de l’auto, sans le texte quechua. Malheureusement, les très nombreux contresens de sa traduction ne permettent pas au lecteur de se faire une idée précise du contenu de l’œuvre. Pour ma part, j’ai obtenu photocopie de trois manuscrits de cette pièce et je prépare actuellement une édition critique et une nouvelle traduction espagnole de celle-ci. Je voudrais exposer brièvement ici les premiers résultats d’une recherche qui commence, c’est-à-dire présenter les manuscrits et proposer une brève analyse du contenu et de l’intention de cet auto mythologique en quechua.

          Les manuscrits

           Pour réaliser sa traduction, Meneses se base sur un seul manuscrit, qui appartenait à Luis Valcárcel, une copie réalisée par un curé cuzquénien, Facundo Navarro, à la fin du XIXe siècle, à partir d’un livret plus ancien dont nous avons perdu la trace. C’est grâce à Gerald Taylor, à qui Luis Valcárcel avait permis de faire une photocopie de ce document en 1980, que j’ai pu y avoir accès à mon tour. Le manuscrit Navarro ne se trouve pas aujourd’hui à l’Archivo Histórico Luis Ε. Valcárcel du Centro Nacional de Información Cultural (Lima) qui conserve en principe les papiers ayant appartenu au célèbre indigéniste péruvien.

           En 1984, Teodoro Meneses, aujourd’hui décédé, avait eu la générosité de me laisser photocopier une copie qu’il avait faite lui même à la main d’un autre manuscrit, ayant appartenu à l’érudit cuzquénien José Gabriel Cosio. Ce manuscrit était à son tour une copie du premier acte de la pièce, réalisée au début du siècle par un frère de José Gabriel Cosio, Fidel M. Cosio, alors évêque de Puno, à partir d’un livret dont la trace est également perdue. La copie réalisée par Meneses est l’unique témoignage que nous connaissions de cette tradition manuscrite.

           Enfin, au mois de juillet 1997, alors que je consultais les archives du quechuiste cuzquénien José Lucas Caparó Muñiz (1845-1921), que les descendants de celui-ci avaient généreusement mis à ma disposition, j’ai eu la surprise d’y découvrir une copie réalisée par un certain José Cárdenas pour José Lucas Caparó, en 1912, d’un manuscrit du Robo de Proserpina, remontant apparemment au milieu du XIXe siècle.

           Je dispose donc de trois manuscrits de cette pièce, dont deux sont complets quoiqu’aucun ne soit antérieur à la fin du XIXe siècle. Il y a peu, un autre manuscrit existait encore à l’Université de San Marcos de Lima qui, selon la description qu’en donne Teodoro Meneses, correspond aux rôles de Cérès et Taparaco et a dû être préparé pour une représentation (1983 p. 93). Meneses ne donne aucune indication sur l’époque où a été rédigé ce manuscrit mais le fait qu’il ait été trouvé avec le livret de El pobre más rico, datant de la première moitié du XVIIIe siècle, suggère qu’il pourrait en être contemporain. Ce manuscrit se trouvait encore dans cette Université peu avant 1994 puisqu’il y a été consulté par Barbara Jaye (Jaye, 1994-1995 : p.524, note 1). Malheureusement, tous mes efforts pour le localiser, entre 1995 et 1997, ont été vains. Dans son article de 1941, José Gabriel Cosio mentionne aussi l’existence d’un manuscrit du Robo de Proserpina dans la bibliothèque du monastère de la Merci au Cuzco dont il ne m’a pas été possible non plus de retrouver la trace.

           En réalité, les trois manuscrits dont je dispose ne sont pas des copies au sens strict : il est manifeste que les divers copistes ont retouché le texte en le reproduisant. Ils en ont d’abord retouché la graphie, pour l’adapter aux usages de leur époque, mais aussi de nombreux passages que l’évolution de la langue depuis le XVIIe siècle rendait obscurs aux locuteurs du XIXe siècle. Ils ont ainsi ajouté, enlevé ou substitué des morphèmes, des mots et, parfois, des vers entiers. En conséquence, ces trois manuscrits offrent des leçons parfois assez différentes, ce qui rend complexe et délicate la tâche d’établissement d’une version normalisée, préalable nécessaire à la traduction.

          Auteur et datation

           A quel contexte historique précis pouvons-nous rattacher El robo de Proserpina ? Les trois manuscrits que nous possédons mentionnent, à la suite du titre, Juan de Espinosa Medrano comme auteur de la pièce et, malgré l’époque tardive à laquelle ils ont été rédigés, il n’existe guère de motif de douter de cette paternité. Un indice historique tend même à la corroborer : le biographe d’Espinosa Medrano, son élève Agustín de la Cruz, qui a publié le recueil de sermons posthume d’Espinosa, La Novena Maravilla, en 1695 à Madrid, affirme dans son prologue qu’Espinosa est l’auteur d’un auto sacramental intitulé El robo de Proserpina, qui aurait été représenté à Madrid et à Naples. Par son enracinement dans le contexte andin, il est difficile d’imaginer que El robo de Proserpina, même traduit en espagnol, ait pu être représenté en Europe sans de profonds remaniements. Il est probable qu’Agustín de la Cruz ait exagéré la dimension internationale d’Espinosa et que cette version ou adaptation espagnole n’ait jamais existé. Cependant, le fait que l’auto sacramental quechua El robo de Proserpina constitue la seule dramatisation connue de ce thème mythologique dans le théâtre du Siècle d’Or suggère que nous ne sommes pas face à une coïncidence mais que l’affirmation d’Agustín de la Cruz possède une base de vérité : Espinosa dut être l’auteur d’un Robo de Proserpina mais en quechua.

           Ce que nous savons d’Espinosa Medrano ne fait que rendre plus vraisemblable sa paternité sur la pièce. Né entre 1628 et 1630 à Cuzco, il étudia au Real Colegio Seminario de San Antonio Abad et à l’université jésuite San Ignacio de Loyola de cette ville, devint docteur en théologie en 1654 puis curé de différentes paroisses du Cuzco et de ses alentours, essentiellement des paroisses indigènes (Chinchero et San Cristóbal). En 1681, il fut promu chanoine de la cathédrale du Cuzco puis trésorier du Cabildo Eclesiástico en 1685. Il mourut à la fin de 1688 ou au début de 1689 (Cisneros et Guibovich, 1982 ; 1988 ; Guibovich, 1982-1983 ; 1988). Espinosa jouissait d’un grand prestige non seulement au Cuzco mais dans tout le Pérou en tant que prédicateur et auteur dramatique. Il était aussi “critique littéraire” puisqu’il est l’auteur d’une défense de la poétique de Góngora face aux attaques d’un critique portugais (Apologético en favor de D. Luis de Góngora, Lima, 1662, réédité en 1694). Il partageait vraisemblablement l’intérêt de Góngora pour la mythologie - celui-ci en avait même fait le principal support de sa poésie - puisqu’il possédait dans sa bibliothèque les Métamorphoses d’Ovide et le De Raptu Proserpinae de Claudien2, les deux principales sources latines sur le mythe de Proserpine, qu’il cite d’ailleurs abondamment dans son Apologético.

           Les manuscrits Navarro et Caparó signalent que la pièce a été écrite alors qu’il était élève au séminaire, ce qui daterait la pièce de la fin des années 1640, environ. C’est aussi l’époque où Espinosa a écrit la seule pièce en espagnol que lui nous connaissions, la comedia Amar su propia muerte (Espinosa Medrano, 1982 p. LIII). Justement, les années 1640-1650 comptent parmi les plus prolifiques dans l’histoire de la littérature quechua puisqu’elles virent la publication de la plupart des grandes oeuvres coloniales de catéchèse dans cette langue : le Directorio Espiritual de Pablo del Prado (1641, réédité en 1650), les deux tomes du Tratado de los evangelios de Francisco de Avila (1646 et 1648), les Sermones de los misterios de nuestra santa fe cathólica de Fernando de Avendaño (1649), la Declaración copiosa de las quatro partes más essenciales, y necesarias de la doctrina christiana du cardinal Belarmin, traduite par Bartolomé Jurado Palomino (1649), sans compter des oeuvres demeurées manuscrites, comme les Sermones de la quaresma en Lengua quechua de Diego de Molina (1649). El Arte de la lengua general de Juan Mexía y Ocón, publié en 1648, appartient lui aussi à ces mêmes années au cours desquelles l’église péruvienne, désireuse de pénétrer plus efficacement dans la conscience de ses ouailles indigènes, accomplit un grand effort d’amélioration de la prédication en langue générale (Estenssoro, 1994). Plusieurs de ces quechuistes sont d’ailleurs cuzquéniens : Avila, Jurado Palomino, Mexía y Ocón. Comme nous le verrons, les objectifs de l’auteur de El robo de Proserpina s’intègrent parfaitement à ce contexte.

          L’argument

           Espinosa emprunte l’argument de son auto au livre V des Métamorphoses d’Ovide et au poème mythologique De raptu Proserpinae de Claudien. Il fait de l’histoire de l’enlèvement par Pluton de Proserpine, fille de Cérès, une interprétation allégorique chrétienne : Proserpine, Cérès et Pluton sont respectivement des allégories de l’âme, de l’église et du diable. Cette interprétation du mythe de Proserpine n’est pas une invention d’Espinosa. Elle remonte à une œuvre médiévale, l’Ovide Moralisé de Pierre Bersuite dont l’influence dans les lettres hispaniques se manifeste déjà dans la General Estoria compilée sous le règne d’Alphonse X le sage3. La première traduction espagnole des Métamorphoses, celle de Jorge de Bustamante, éditée 11 fois entre les XVIe et XVIIe siècles (Guillou, 1986 p. 108), est accompagnée d’une présentation détaillée de la religion des païens et d’interprétations allégoriques de la mythologie ovidienne. Les autres traducteurs d’Ovide en espagnol, ainsi que le grand mythographe Pérez de Moya dans sa Philosophia secreta de la gentilidad (publiée cinq fois en Espagne entre 1585 et 1673), commentèrent les Métamorphoses dans le même sens (Guillou, 1986 p. 149)4. Espinosa s’inscrit donc dans une longue tradition d’interprétation de la mythologie même si ses sources restent encore à identifier avec précision.

           La pièce s’ouvre sur un monologue de Pluton qui s’étend sur 375 vers sur les 1532 que compte la pièce, ce qui est tout à fait exceptionnel dans le théâtre du Siècle d’Or. Le diable fait en réalité ici un véritable sermon en vers, expliquant avec détails qui il est, le combat céleste mythique entre anges rebelles et anges fidèles, la création de l’homme et le péché originel. Le théâtre rejoint la prédication dont nous avons vu combien elle se trouvait au centre des préoccupations de l’église au moment où écrit Espinosa Medrano.

           Le diable énumère d’abord tous ses pouvoirs. Or, ses prétentions se distinguent de celles que lui attribue le théâtre espagnol contemporain. Pluton revendique en effet le pouvoir d’obscurcir les astres, même le soleil5, de geler ou dégeler les eaux6, de faire s’évaporer la neige des sommets7, d’envoyer le vent aplanir les montagnes8, de produire l’éclair9, les tremblements de terre10, il est le maître des animaux sauvages des piémonts orientaux11, est lui-même vêtu de plumes et de peaux de serpent12, règne sur l’Océan et les hommes sauvages de la forêt13, il est le gardien des métaux précieux14 et c’est pour lui que pousse la végétation15. On reconnaît ici les fonctions les plus caractéristiques des divinités du paganisme péruvien tel qu’elles sont évoquées dans les sources du XVI siècle. Les astres (que Pluton peut obscurcir), le soleil (qui gèle ou dégèle les eaux et fait fondre la neige) et l’éclair étaient en effet les principales manifestations des divinités préhispaniques du Pérou. Viracocha était reconnu comme le maître des eaux et de l’Océan souterrains ainsi que de la végétation. Dans un passé mythique, cette même divinité était réputée avoir aplani des montagnes. La forêt amazonienne était le domaine de divinités pré culturelles, tel le Huallallo Carhuincho de la relation quechua de Huarochirí, tandis que les tremblements de terre étaient perçus comme l’une des manifestations les plus caractéristiques de Pachacamac. Les douze quatrains où Pluton énumère ses pouvoirs ont donc pour objectif de rappeler au public que les divinités païennes censées commander à ces phénomènes naturels et à ces sphères symboliques ne sont que des déguisements derrière lesquels se cache en réalité une seule et même entité : le diable. Malgré son exotisme apparent, la pièce est donc profondément ancrée dans le contexte de la christianisation du Pérou.

           Au moment où l’action commence, Pluton explique comment il y a 5000 ans qu’il retient Proserpine prisonnière16. Il semble qu’Espinosa utilise ici la même chronologie que son collègue et compatriote, Francisco de Avila. Dans un sermon quechua de 1646, celui-ci explique aux Indiens que la création du monde a eu lieu 6845 ans avant cette date, soit en 5299 av. J-C17. La chute se serait produite quelques temps après, en sorte que l’action de la pièce représente le moment du sacrifice rédempteur du Christ, comme on pouvait d’ailleurs l’attendre d’un auto sacramental.

           La prisonnière est surveillée par le gracioso Taparaco. Celui-ci est le seul personnage portant un nom quechua et dont la nature allégorique n’est pas explicitement dévoilée. Son nom est celui d’un papillon de nuit considéré dans les Andes comme présage ou fauteur de mort lorsqu’il se pose sur les portes des maisons ou pénètre en leur intérieur. Ce personnage constitue donc une menace de mort pour l’âme, c’est-à-dire de damnation. Il n’est cependant pas présenté comme un démon mais comme un auxiliaire de Pluton. Outre qu’il est le geôlier de Proserpine, il joue un rôle déterminant vers la fin de l’auto, lorsque par une ruse il parvient à faire manger à la naïve Proserpine les goyaves (sawintu) des sept péchés capitaux. Pour avoir goûté à ces fruits, Proserpine devra demeurer six mois de plus dans le monde souterrain avant de pouvoir être sauvée. De toute évidence, Taparaco est une allégorie du péché et c’est pour cette raison qu’il apparaît toujours sous la forme d’un jardinier : il cultive les fruits du péché. Malgré son nom quechua, ce personnage n’est pas une innovation d’Espinosa mais correspond à l’Ascalaphus des Métamorphoses. Ovide attribue à ce personnage - dont le nom désigne un oiseau nocturne en grec - d’avoir dénoncé Proserpine pour avoir mangé les grenades de l’Hadès, ce pour quoi Cérès le transforme en volatile. Il semble cependant qu’Espinosa soit le premier à en avoir fait une interprétation allégorique. En traduisant le nom d’Ascalaphus en quechua, le dramaturge cuzquénien a sans doute cherché à limiter l’exotisme et l’étrangeté du mythe latin et à le rendre plus proche de son public. On remarque d’ailleurs que, de façon générale, les éléments érudits et exotiques sont réduits à leur strict nécessaire : Pluton, Cérès, Proserpine, Endymion, une nymphe, représentant la Grâce, et le fleuve Léthé, au bord duquel se trouve la grotte où est retenue Proserpine.

           Le personnage d’Endymion n’est cependant pas emprunté au mythe de Proserpine mais à celui de Séléné, la Lune, amoureuse du pasteur Endymion. Espinosa semble être le premier et le seul, dans la tradition littéraire hispanique, à avoir intégré le personnage d’Endymion à l’histoire de Proserpine pour en faire une allégorie du Christ18. Après que Proserpine a manifesté un premier repentir, Endymion se présente à elle. Il est désigné à plusieurs reprises comme “véritable soleil” (chiqaq inti). Cette épithète n’a rien de spécifiquement péruvien mais, dans le contexte de la pièce, il acquiert de lourdes significations : le Christ, soleil spirituel, s’oppose à la divinité principale des Péruviens, le soleil matériel, dont nous avons vu que Pluton récupère quelques-uns unes des fonctions. Dans la mythologie latine, Endymion est une personnalisation du sommeil. Or, c’est justement sous la forme d’un pasteur endormi que Proserpine le découvre pour la première fois, au pied de la croix, sur le mont Calvaire. Séduite, elle tente de le réveiller mais le pasteur lui répond que c’est elle qui est endormie et doit se réveiller, le sommeil d’Endymion n’étant qu’une figuration du sommeil spirituel de l’âme19. Proserpine promet alors de rejeter Pluton de son cœur mais ses résolutions ne tiennent pas longtemps et le souverain des Enfers la convainc bientôt de lui rester fidèle. Quelques scènes plus loin, Proserpine retrouve cependant Endymion, se repent de ses hésitations et est pardonnée par son amant. Alors que la grâce, sous la forme d’une nymphe, se montre prête à baptiser Proserpine, Taparaco parvient à faire manger à sa prisonnière les sept goyaves des péchés capitaux. Proserpine, qui n’a pas goûté à ces fruits en toute connaissance de cause, erre alors à la recherche de son amant qui a disparu20. Elle finit par le découvrir crucifié et comprend qu’il est mort pour ses péchés. On arrive alors au moment culminant de la pièce, lorsque tous les personnages se retrouvent sur scène pour décider du sort définitif de Proserpine. Taparaco révèle que celle-ci a mangé les “fruits du péché originel” (qallaq ruru). Pluton peut alors garder Proserpine avec lui. Six mois après, cependant, Endymion, Cérès et la Grâce apparaissent devant l’héroïne enchaînée. Constatant qu’elle a repoussé le péché et que sa foi est sincère, la Grâce la baptise. Proserpine est maintenant sauvée. Cérès retrouve alors Taparaco et le transforme en hibou. Par cette métamorphose, qui constitue le point d’aboutissement de la fable d’Ovide, l’Église découvre aux hommes la vraie nature du péché.

           On peut se demander à quoi correspondent, d’un point de vue historico-théologique, les six mois supplémentaires de séjour en enfer que doit endurer Proserpine. Au moment où la Grâce la baptise, un chant se fait entendre : qallaq machukuna qatichun ñanñinta/ iñinqanchik pichakun pantasqanta “que les ancêtres [= les païens] suivent leur chemin/ notre foi a lavé leurs erreurs” (v. 1481-1482). Il s’agit d’une allusion claire à l’idolâtrie passée des Indiens. Il semble donc probable que ces six mois représentent un laps entre deux moments historiques : celui o ? la possibilité du salut est donnée aux hommes (les deux premières rencontres entre Proserpine et Endimion) et celui où elle est effectivement donnée aux Indiens, à partir du XVIe siècle. Le lieu où se situe l’action, quant à lui, représente spécifiquement le Pérou, comme le suggère le passage cité plus haut (note 16) où Pluton exprime sa crainte de voir l’église commander “en ces lieux” (kaypi). Proserpine, qui représenterait finalement l’âme des Indiens plutôt que celle des hommes en général, est responsable de ce retard. Nous devons sans doute voir dans cette thèse un écho de la croyance, extrêmement répandue au XVIIe siècle, en une première évangélisation du Pérou à l’époque du Christ, évangélisation qui aurait été refusée par les Indiens21. Espinosa transforme ainsi un mythe classique en préfiguration de l’histoire spirituelle du Pérou. Rodríguez Garrido a mis en lumière l’utilisation du même procédé dans certains sermons du Lunarejo et a montré comment cela s’inscrit dans une volonté de donner une place d’honneur au continent américain dans la culture universelle (1994 p. 159-160).

           La pièce est en réalité bien plus riche en péripéties que le résumé synthétique que nous en avons donné. Les scènes comiques où intervient le gracioso Taparaco la rendent particulièrement attractive. Le monologue tragique de Pluton, les dialogues amoureux entre Proserpine et Endymion et les plaintes de l’âme enchaînée sont d’une qualité poétique rarement égalée dans l’histoire pourtant brillante de la littérature quechua coloniale.

          Proserpine et les Indiens

           Il existait au Cuzco une noblesse indigène nombreuse et relativement aisée, qui constituait le public naturel d’une œuvre comme El robo de Proserpina mais il est peu probable qu’une partie significative de ce public ait connu préalablement le mythe de Proserpine. En effet, au XVIIe siècle, peu de caciques paraissent avoir possédé des bibliothèques (Guibovich, 1992b) et les humanités ne semblent pas avoir fait partie de l’enseignement généralement dispensé dans les collèges qui leur étaient destinés. Le public indigène savait cependant que les ancêtres des Espagnols, comme les siens, avaient été païens22 et pouvait donc comprendre que l’auto tirait son argument d’une fable préchrétienne de l’ancien monde. Que le spectateur cuzquénien n’ait pas connu préalablement l’histoire représentée ne doit pas nous surprendre : en Espagne même, le public des autos mythologiques n’avait pas forcément une connaissance de mythologie classique, la distance érudite entre l’œuvre et son destinataire étant un phénomène commun dans la littérature de l’époque.

           Cela ne suffit cependant pas à expliquer qu’Espinosa ait choisi d’emprunter l’argument de son auto sacramental à un mythe païen de l’Antiquité classique. On remarque que le thème de la jeune fille enlevée à ses parents par un être de l’au-delà ou un homme appartenant à un groupe étranger puis, soit récupérée par ses parents après châtiment du voleur, soit punie avec son amant, est un des thèmes centraux de la tradition orale andine, tant ancienne qu’actuelle. Au chapitre 31 de la relation quechua de Huarochirí, qui constitue notre principale source sur la mythologie ancienne, est racontée l’histoire du huaca Collquiri qui vivait dans le lac de Yansa et enleva Capyama, une jeune fille du village de Yampilla, pour en faire sa femme. Après de vaines tentatives pour récupérer Capyama, la famille de celle-ci finit par accepter de donner sa fille au huaca en l’échange d’une nouvelle source d’eau (Taylor, 1987 p. 456-467). Avec des dénouements divers, une histoire très semblable est racontée aujourd’hui dans diverses régions23. Le même thème est également à la base de deux des histoires actuellement les plus universelles dans les Andes : celle du fils de l’ours et celle de la jeune fille et du condor. Une autre série d’histoires reprend ce thème mais de façon inversée : le voleur est membre d’une communauté tandis que la jeune fille enlevée appartient à l’autre monde (Itier, 1996). Dans tous ces cas, le rapt se fait contre le gré de la jeune fille et de la famille de celle-ci. Dans la plupart de ces contes, la jeune fille est finalement récupérée et le voleur châtié.

           Ce thème a également fourni la base de diverses élaborations littéraires entre la fin du XVIe siècle et le début du XVIIIe siècle : c’est le thème d’une nouvelle pastorale écrite ou reproduite par Martín de Murúa, vers 1590, dans son Historia general del Perú (1987 p. 329-337) à partir d’un récit traditionnel de la région du Cuzco (Itier, 1996) ; c’est aussi le thème central des “Amores de Chalcuchima y Curicoyllor”, série d’épisodes romanesques inclus dans les Armas Antárticas de Juan de Miramontes y Zuázola, également forgé à partir de la tradition orale indigène ; c’est enfin le thème de la comedia quechua Ollantay, réélaboration érudite de la tradition orale qui remonte probablement au début du XVIIIe siècle et dont l’argument est étroitement apparenté à l’histoire racontée par Miramontes y Zuázola.

           Il semble extrêmement probable que ce soit précisément ces analogies entre la tradition orale locale et l’argument de El robo de Proserpina qui, dans l’esprit d’Espinosa Medrano, permettraient à son public de comprendre les histoires romaines qu’il lui présentait. Le mythe de Proserpine était susceptible d’éveiller en lui des échos de ses propres traditions et donc de faire sens. Une fois captés l’intérêt et la compréhension du public, il ne restait plus qu’à lui révéler la signification véritable des faits représentés sur scène, c’est-à-dire la signification théologique chrétienne de l’histoire. La mythologie péruvienne n’aurait pu être directement “divinisée” dans un auto sacramental. On la jugeait trop absurde, voire démoniaque, en tout cas dangereuse, à un moment où certains voyaient encore de l’idolâtrie dans les croyances et les pratiques des Indiens. Par contre, la mythologie de l’Antiquité classique pouvait servir de pont par lequel on pouvait espérer faire franchir aux Indiens le fossé qui séparait leurs fables de la philosophie morale et de la théologie. El robo de Proserpina constitue donc un exemple singulier et original des efforts réalisés par l’Église des années 1640 pour endoctriner plus efficacement les Péruviens, en même temps que cette pièce se situe au cœur de la problématique des transformations et de la christianisation de la tradition orale andine à l’époque coloniale.
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          Notes

          1  Il s’agit de l’auto sacramental El hijo pródigo, de Juan de Espinosa Medrano, de la comedia El pobre más rico de Gabriel Centeno de Osma et des deux comedias anonymes Usca Paucar et Ollantay. Toutes ces oeuvres ont été composées entre le milieu du XVIIe siècle et le milieu du XVIIIe siècle.

          2  Pedro Guibovich a découvert et publié le testament d’Espinosa Medrano, qui inclut un inventaire de sa bibliothèque, où figurent un “Obidio Nasón. Tres tomos” (Guibovich, 1992a p. 21), c’est-à-dire très probablement les Métamorphoses, et un “Claudiano” (1992a p. 27).

          3  Suzanne Guillou a montré que l’Ovide moralisé est antérieur à 1275, date approximative de la composition de la General Estoria (1986 p. 50).

          4  L’éditeur de la traduction de Bustamante publiée en 1564 exprime sa certitude que les croyances des Indiens du Nouveau Monde pourraient aussi être réduites à des interprétations chrétiennes (cité par Gruzinski, 1997 p. 362-363).

          5Inti, killa, ch'aska quyllur,/ chuqi-illa k'anchaq kaptin,/ p'unchaw pusaq quihuan thupa,/ tutayaqqa munayllaypim “le soleil, la lune, l’étoile du matin,/ l’éclair resplandissant,/ l’aurore qui annonce le jour/ à mon seul désir s’obscurcissent” (v. 21-24).

          6Qispi unu puriqtapas/ sinchi qasam hark'aq kani,/ chullunkuy-rit'iktari/ unullamantaq t’ikrani “Je fige en les congelant/ les ondes cristallines/ et je fais fondre/les neiges les plus endurcies” (v. 25-28).

          7Hatun puna urqukunap/ q'umiryasqan rawraq rit’i,/ ñuqa qhawaykuni chayqa,/ manchariypim ritititin “La neige entre laquelle flamboient/ les vertes flammes des montagnes/ exhale craintive sa vapeur/ lorsque je porte sur elle mon regard” (v. 53-56).

          8K'uchi wayra hawan phawaq/ tukuy pacha muyuqtari/ “t'iqsinmanta urquktapas/ qhuruy” ñispam kachaq kani “Je sais ordonner au vent/ véloce et altier/ qui tourne autour de la terre/ de décapiter les monts/ depuis leur base” (v. 29-32).

          9Sansaq ninap rantinpiri/ phuyumantam t'uqyaq kani “Tel le feu rougeoyant/ j’éclate depuis les nuages” (v. 33-34).

          10Saruykunichu pachakta/ wasikuna suysunaymi,/ chukchuchinim qaqaktapas “Lorsque je foule la terre/ les maisons tremblent/ et les rocs frémissent” (v.37-39).

          11Uturunku, pumaranra,/ k'umuykunmi purinaypi./ Kamachisqay saqirinkum/ awqa kayñinta ñuqapi “Le chat sauvage dangereux/ s’incline lorsque je m’avance./ Obéïssant il abandonne/ devant moi sa férocité” (v. 45-48).

          12Wayra llaqtayuq pisqupas/ sumaychawan phurunwanmi,/ qaranwanmi mach'aqwaypas “L’oiseau citoyen du vent/ m’embellit de ses plumes/ et le serpent de sa peau” (v. 41-43).

          13Mamaquchapas challwantin/ rawraq yunkapas wawantin/ ñuqallaktam qhawawachkan,/ yupaychawaypi yuyachkan “L’océan et ses poissons,/ la forêt ardente et ses enfants/ n’obéissent qu’à moi/ et ne songent qu’à m’honnorer” (v. 49-52).

          14Allpap sunqunpi quripas/ qaqap q'iqinpi qullqipas/ ñuqapaqqa mast'akunmi “L’or des entrailles de la terre,/ l’argent du sein des montagnes/ se découvrent à moi” (v. 57-59).

          15Sach'akunapas raphinwan,/ mallkikunapas rurunwan/ pukllakun qhawanaypaqmi./ Hinantin tiqsimuyupi/ mutmuchkaq t'ikakunapas/ sarunaypaqqa phanchinmi “Les épaisses frondaisons/et les plantes chargées de fruits/se balancent pour mon seul plaisir” (v. 60-65).

          16Pichqa waranqa watañam/ Proserpinaqa makiypi/ ñuqawan waki ñak’arinanpaq./ Chaychu kunan Santa Iglesia/ kamachiyta munan kaypi? “Il y a cinq mille ans/ que Proserpine est entre mes mains/ et souffre avec moi./ Faut-il maintenant que l’église/ veuille commander en ces lieux” (v. 358-359).

          17Cai teccçimuyu pachacta, hanaccpachacunacta, Angelta, huaquin ima cacc cunactahuampas cunanmi soccta huarancca pusacc pachac tahua chunca pichcayoc huata Diospa camasccanmanta. “este mundo, estos cielos, los Angeles, i todo lo demás, lo crió Dios seis mil ochocientos, i quarenta i cinco años, a este año de 1646, como se colige del Martilogio de Baronio en 25 de dizie(m)bre” (Avila, 1648 p. 45). Avila reprend un peu plus loin le même comput (1648 p. 416).

          18  Cette fusion entre Proserpine et Séléné a pu été favorisée par les rapports établis depuis l’Antiquité entre Proserpine et Hécate, déesse-lune de l’Hadès ainsi que par les attributs lunaires qui, depuis cette époque, caractérisaient la déesse Proserpine.

          19  Le thème du sommeil de l’âme est essentiel dans la pièce. Peu avant, Proserpine s’est demandée : Rikch’aspachu musqurini/ icha muspharin sunquychu? “Ai-je rêvé tout éveillée/ ou suis-je devenue folle ?” (v. 643-644). Un chant lui répond : Ñak’ariqta qhawaykuspa/ qamtam maskachkayki./ Sinchi puñuy hap’isqachu/chika wata qunqawanki ? “C’est toi que je cherche car je t’ai vu souffrir./ Ton sommeil est-il si profond/ que si longtemps tu m’ais oublié ?” (v. 645-648). Maintenant Endimion lui dit : Proserpina, qam rikch’ariy,/ rikch’anmi ñuqap sunquyqa./ Willaykiñam, qampim kay puñuyqa,/ Plutonta qunqayta qallariy “C’est à toi, Proserpine, de t’éveiller./ Mon âme à moi est éveillée./ Je te l’ai dis, ce sommeil est en toi,/commence à oublier Pluton.” (v. 669-672).

          20  Espinosa cherche délibérément à minimiser la responsabilité de Proserpine. En effet, chez Ovide, Ascalaphus se limite a dénoncer la faute de Proserpine qui, de son propre chef, a mangé les fruits de l’Hadès.

          21  On consultera par exemple ce que prêche Avila à ce sujet (1646 p. 234-236).

          22  On consultera par exemple l’explication détaillée qu’Avila donne à ce sujet dans un de ses sermons (1648 p. 75).

          23  Des versions modernes du même motif ont été recueillies dans diverses régions, par exemple en Bolivie (Flores Pinaya, 1991).

        

        
          Résumés

          
            Esta comunicación presenta un trabajo en curso sobre un auto sacramental quechua inédito del que hemos encontrado tres manuscritos en colecciones particulares: El robo de Proserpina y sueño de Endimión de Juan de Espinosa Medrano. El auto escenifica el mito clásico del robo de Proserpina combinándolo con el de Selena y Endimión para hacer de ellos una prefiguración de la historia espiritual del Perú: Proserpina (alma de los indios) es seducida y raptada por Plutón (el demonio, instigador de las idolatrías). Después de haber conocido a Endimión (Cristo), escapa de las garras del demonio y es bautizada, volviendo así a la tutela de su madre, Ceres (la iglesia). Mostramos que el argumento de este auto retoma la estructura de un tema de la tradición oral autóctona y hace del mito clásico un intermediario didáctico entre el mensaje teológico de la obra y la cultura del público
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          Un représentant de la première génération métisse face à l’aristocratie acolhua

          Juan Bautista Pomar, Tezcoco (Fin XVIe-début XVIIe siècle)

        

        Patrick Lesbre

      

      
        
           J. B. Pomar semble être pour la province acolhua et la dynastie de Tezcoco (Mexique central) le meilleur exemple de l’ambiguïté du statut du métis. Certains le présentent comme un arriviste, mais ce jugement mérite d’être nuancé. A la fin du XVIe siècle, seules trois branches de la famille royale de Tezcoco maintiennent encore un semblant de supériorité : les Pimentel, les Alvarado et les Pomar. Les autres paraissent s’être repliées sur leurs territoires respectifs, avoir tenté de conforter par un métissage intensif la fragilité de leur nouvelle position (c’est le cas des descendants d’Ixtlilxochitl pour Teotihuacan) ou bien se sont éteintes (Yoyontzin)1. Les rares branches indiennes restantes se disputent les restes du patrimoine royal ou opposent un front commun aux visées d’intrus espagnols. Seul parmi la multitude des descendants directs des rois de Tezcoco, Nezahualcoyotl et Nezahualpilli (plus de 140), J. B. Pomar semble avoir réussi à se hisser au sommet grâce à sa position intermédiaire entre la société espagnole coloniale et les familles nobles indigènes.

           Ses rapports avec les descendants indiens de Nezahualpilli sont tour à tour conflictuels ou harmonieux selon les personnes et les époques. Lui-même est inclus soit dans la catégorie des “Espagnols” soit dans celle des “descendants légitimes des caciques de Tezcoco” selon les procés et les intérêts qu’il défend. Enfin, on constate que, si son statut de métis restreignait son accès aux fonctions officielles (accaparées par la noblesse indienne), il a très intelligemment œuvré pour reconstituer à son profit une partie du patrimoine royal tezcocan, suscitant ainsi la jalousie de l’aristocratie locale dont le statut et le prestige étaient protégés par la législation coloniale, mais qui demeurait peu entreprenante au plan économique.

          Pomar métis

           Selon les documents d’archives, Juan Bautista Pomar oscille entre la catégorie d’Espagnol et celle - tout aussi valable - de descendant de Nezahualpilli. Ces désignations occultent, ou mettent en relief, son origine indienne, signalant sa participation ou non aux divers réseaux de l’élite locale.

          Pomar espagnol

           C’est comme Espagnol, clairement distingué des élites indigènes, que Juan Bautista Pomar (ou Joan de Pomar) figure dans de nombreux procès coloniaux. Ainsi, lors d’une merced d’un “herido de agua” dans les alentours de Tezcoco, il figure comme témoin de l’arrêté ou lecture solennelle faite aux habitants en l’église de Tezcoco le 28 février 1576. A ce titre, il est nettement séparé des nombreux Indiens nobles longuement mentionnés (en tout plus de dix-neuf “indios principales” nommément cités, dont les alcaldes, les regidores et le gouverneur de Tezcoco2). C’est sans doute l’un des documents qui matérialise le mieux la fracture entre métis et Indiens, Pomar se voyant relégué en fin de document parmi les vecinos ou habitants de Tezcoco, loin des branches légitimes de la dynastie tezcocane (les San Francisco, Ayala, Chavez, Alvarado, Pimentel et “autres nombreux nobles3”).

           On retrouve cette séparation explicite dans un autre procès de 1583 où Pomar est inclus parmi les témoins espagnols de la citation faite aux alcaldes regidores de Tezcoco :

          
            “mediante el dicho yntérprete siendo testigos Joan Chacón, Joan de Pomar y Joan de Contreras españoles estantes en esta dicha ciudad4”.

          

           De même, dans l’arrêté lu aux Indiens de Coatlichan le 8 septembre 1579 pour leur signaler la merced de deux caballerías de terre à un Espagnol, il figure à nouveau parmi les trois témoins espagnols de la procédure5. Il est même cité comme témoin dans l’instruction et se déclare en faveur de l’attribution des terres communautaires indiennes à l’Espagnol Guillermo Treviño. Au texte répétitif des réponses obligées il ajoute un passage propre à son témoignage :

          
            “Y este testigo de muchas mercedes de tierra que a visto hazer no a visto otra que sea mas sin prejuicio que la que el dho [dicho] Guillermo Treviño pide6”.

          

           Par cette affirmation sans ambages il va à l’encontre des intérêts de la noblesse de Coatlinchan qui s’opposait à l’attribution de ces terres au motif qu’elles lui appartenaient. Pomar se fait ainsi le défenseur des intérêts espagnols, contre l’élite indienne (familles Santa Maria, San Francisco, San Miguel, de la Cruz ou autres7). Quand il s’agit de l’attribution de terres proprement tezcocanes, Pomar apparaît alors parfois du côté opposé.

           Le fait que Pomar soit distingué clairement de la haute aristocratie indienne n’interdit nullement sa collaboration avec elle. Ainsi, en juin 1589, on trouve trace de son rôle de trésorier dans un procès de terres :

          
            “E luego en el d[ic]ho mes y año d[ic]ho ante el d[ic]ho Juan Amador teniente, paresció en d[ic]ho don Diego [Quautlaxcon] y [dixo’: tachado] excivió los d[ic]hos veyntitres p[eso]s de oro com[ún] en rreales de plata los quales se pucieron en depósito en poder de Ju[an] de Pomar v[e]z[ino] desta ciudad, el quai lo rrecivió en el d[ic]ho depócito rreal m[en]te y con efeto de que yo el escriv[ano] doy fee de que se obligó de los tener y dar cada y quando le fuecen pedidos, so las penas en que caen o yncurren los depositarios que no acuden con los depósitos que le son encargados y para ello obligó su persona y bienes y dio poder a las justiçias e otorgó escritura en forma8”.

          

           Pomar y est clairement désigné comme Espagnol (vecino desta ciudad) et distingué des plaideurs indigènes, Magdalena de la Cruz et don Diego Quauhtlaxcon. Ce dernier, de par son appellation et sa position, est un membre éminent de l’aristocratie indienne. Ce document atteste de la prospérité économique de Pomar à l’époque et surtout du rôle d’intermédiaire qui lui est dévolu. En effet, malgré la neutralité apparente de sa position, il semble bien que si don Diego Quauhtlaxcon ait accepté de lui remettre en dépôt 23 pesos c’est aussi parce qu’ils entretiennent des liens de parenté étroits : don Andrés Quauhtlaxcon est un cousin de Pomar et le couchera sur son testament9.

          Pomar indien

           On retrouve trace de sa collaboration avec les élites indigènes tezcocanes dès 1567. Il est le défenseur de don Pedro de Alvarado, l’un des descendants les plus prestigieux de Nezahualpilli puisque fils aîné de Coanacochtzin (dernier tlahtoani légitime car choisi sans inter-position espagnole en 1520). Dans une déclaration du 2 mars 1567 don Pedro de Alvarado en fait son défenseur attitré :

          
            “E otorgó que dava su poder cumplido para este pleyto y caussa y lo del dependiente en qualquier manera a Juan de Pomar presente y açestante10”.

          

           Il semble donc que Pomar ait eu quelque compétence juridique, sans que l’on puisse les préciser davantage. Toujours est-il qu’il fait faire appel de l’arrêté enjoignant à Pedro de Alvarado de cesser de travailler le terrain qu’il dispute à Juan de Herrera, habitant de Mexico11. Cette demande cite Pomar comme témoin aux côtés d’un autre prestigieux descendant de Nezahualpilli, don Francisco Pimentel (fils de l’ancien cacique de Tezcoco don Hernando Pimentel et petit-fils de Coanacoch), en omettant cette fois son statut de vecino12.

           Dans ce procès, il collabore donc à la défense des intérêts de deux des branches les plus illustres de la dynastie tezcocane : les Alvarado et, indirectement, les Pimentel, également concernés par ces terrains13. Cette collaboration est à la fois précoce (dès 1566-1567) et prestigieuse, compte tenu de la renommée des nobles indiens en cause. Ceux-ci semblent avoir vu en Pomar un médiateur métis capable de défendre leurs intérêts par sa facilité à manier l’espagnol comme sa connaissance des rouages administratifs coloniaux, et en même temps apte à comprendre leur position de par son ascendance indienne noble. Pomar joue donc un rôle charnière très intéressant, aux frontières entre deux cultures et deux mondes dont il partage également les intérêts.

           On retrouve Pomar aux côtés du noble indien Pedro de Alvarado lors d’un procès de février 1592 à propos de l’attribution de terres à Pedro de Bocanegra. Cette fois il défend également ses propres intérêts puisqu’il est concerné par une partie des terrains en cause :

          
            “Marcos Mexía. Respondiendo a lo que dizen y alegan el governador alcaldes y Regimiento desta ciudad [Tezcoco] y don Pedro de Alvarado y consortes y Juan de Pomar y Luis de San Sebastián en contradición del sitio de estancia y las tres caballerías de tierra que Pedro Mexía de Bocanegra mi parte pretende se le haga merced14”.

          

           Il y a donc une opposition totale avec le Pomar de 1579 défendant l’attribution de terres à Guillermo Treviño contre les nobles indiens de Coatlichan : treize ans plus tard c’est lui qui fait opposition à la merced promulguée. Sans doute la différence est-elle géographique (les intérêts de Coatlichan n’étant pas directement ceux de Tezcoco, encore que la distance entre les deux villes soit minime) ; mais elle est surtout économique, car Pomar entre temps est devenu lui aussi propriétaire foncier.

          Pomar propriétaire foncier

           Le procès de février 1592 permet de comprendre un aspect essentiel de la personnalité de notre chroniqueur tezcocan. On y apprend comment il s’est constitué avec opiniâtreté un patrimoine foncier important (quantitativement et symboliquement) de diverses façons : héritage, achat ou affermage.

          L’héritage

           Le testament de doña Angelina, veuve sans enfant de Fernando de Chaves (qui fut alcalde de Tezcoco en 1539 et électeur de don Hernando Pimentel en 1545 comme cacique) est riche d’enseignements. Il révèle comment Pomar, quoique métis, put cependant se constituer un patrimoine considérable grâce à la générosité de sa “tante” (veuve de Fernando de Chaves, frère de la mère de Pomar) qui lui lègue plus de neufs terres du patrimoine royal tezcocan (énumérées dans son testament en date du 10 octobre 1590) :

          
            “y no solamente porque es mi sobrino le doy todas las tierras referidas sino porque también me [h]a tenido mucho amor y lo mismo haze al presente y en él hallo todo consuelo y me provee y da lo que [h]e menester y por esto lo nombro por hijo para que represente la persona del dicho Fernando de Chaves que era [...] porque no tengo hijo y [h]a veynte y cinco años que soy viuda tanto tiempo que me tiene buena voluntad el dicho mi sobrino15”.

          

           Ce qui prouve que tout métis qu’il était, Juan Bautista Pomar était considéré comme Indien par certains nobles tezcocans, au point d’être préféré à d’autres descendants légitimes de Nezahualpilli. Cet héritage considérable permettra à Pomar de se hausser au niveau de l’aristocratie indienne tezcocane, l’égalant en richesse foncière. Il serait fastidieux d’énumérer les terres concernées. Notons simplement qu’elles se répartissent dans toute la province acolhua (Calpulalpa, Maçoapan, Yahualiuhcan) et aux alentours de Tezcoco :

          
            “La primera en esta ciudad de Tezcoco hazia la laguna que se nombra...xoyacac Tepetlacalco en medio de las que pertenecen a don Carlos y a don Pablo de Santa María16”.

          

           Nul doute que les Santa María eussent aussi souhaité hériter de ces terres. Le dépit envieux explique sans doute les nombreuses rumeurs malveillantes colportées par les nobles de Tezcoco au sujet de Pomar :

          
            “Save este testigo y [h]a oido dezir a muchos principales de este pueblo que se [h]a metido Juan de Pomar en muchas tierras de aquellas que tiene que estovan yermas diziendo ser de su patrimonio17”.

          

           Nous en reparlerons.

           La mention d’autres membres de l’aristocratie indienne l’ayant couché sur leur testament conduit à nuancer sérieusement le prétendu rejet de Pomar par celle-ci :

          
            “Y otras que heredó de Julián Metzololtzin y don Fernando de Chavez y doña Angelina sus tíos y de don Andrés Cuauhtlaxcon y don Jorge de Soto sus primos y de D[ieg]o Acatonal y otras que tiene por arrendam[ient]o de Gaspar de la Cruz de que tiene recaudos18”.

          

           Pomar aurait donc été apprécié par plus d’une branche de la dynastie tezcocane coloniale : c’est l’intention de cette énumération qui vise à contrer les attaques dont il fut l’objet.

           Cette présentation simplifiée peut être complétée par les documents rédigés en nahuatl, entre 1580 et 1605, concernant l’héritage de Pomar19 Y figurent ses liens avec la noblesse locale (ainsi don Miguel de Carvajal y appelle Pomar son cousin20). Nous renvoyons à l’étude détaillée de Lopez y Magaña citée par Lockhart21.

          L’achat

           Pomar fait état (à la question cinq du questionnaire qui devra être proposé à ses témoins) des divers moyens par lesquels il a acquis des terres du côté de San Miguel Tlaixpan :

          
            “Son del dicho Pomar porque [h]a más de treinta y más años que las comenzó a comprar a indios y españoles22”.

          

           La localisation de ses achats de terres aux alentours de San Miguel Tlaixpan n’est sans doute pas neutre. C’est en effet l’un des deux villages limitrophes du Cerro de Tetzcutzingo où Nezahualcoyotl possédait ses fameux bains et jardins. La patiente constitution d’un patrimoine foncier dans cette localité obéit sans doute à des motivations non seulement économiques mais aussi de prestige. Il semble bien que l’acqueduc construit par Nezahualcoyotl pour alimenter ses fontaines et ses bains passait sur les terrains de J. B. Pomar23.

           On le retrouve défendant également un autre site tezcocan prestigieux, le Cerro de Quauhyacac qui servait de lieu de récréation à Nezahualcoyotl :

          
            “Contradigo lo suso dicho porque Cuauhyacac uno de los cuatro cerros contenidos en el dicho m[andam]i[ent]o, es de mi patrimonio y herencia proindivis o entre mi y los demás herederos de Neçahualpiltzintli, mi abuelo señor que fue desta çiudad y sus provincias en t[iem]po de su gentilidad24”.

          

           Cette assertion n’était certainement pas du goût de tous les descendants de Nezahualpilli qui auraient sans doute préféré ne pas avoir à partager leurs terres avec Pomar. La partie adverse l’accusera d’abuser de sa position pour étendre ses possessions :

          
            “Que la contradicción hecha por Juan de Pomar del dicho sitio y cavallerías alegando ser de su patrimonio es según pública voz y fama lo contrario porque con título de que es sucesor y heredero de Neçahualpiltzintli se apoderó de las que tengo señaladas sin otra causa justa siendo antes valdías25”.

          

           Cette accusation n’est sans doute pas dénuée de fondement, Pomar jouant de sa position de métis pour acquérir des terres. Dans ce cas son métissage indien jouerait en sa faveur, par rapport aux colons espagnols.

          L’affermage

           De même, il inclut la copie d’un acte d’affermage de terres pour une durée de sept ans passé avec Gaspar de la Cruz et Francisca de la Cruz, autre famille de l’aristocratie tezcocane26. Le contraste entre un métis entreprenant au plan économique - comme l’atteste le procédé économique choisi -27 et une vieille famille indienne affermant ses terres (pour échapper à la ruine ?28) est révélateur.

          Les inimitiés

           Cette position économique prééminente, partageant des terres avec la noblesse acolhua, lui en affermant d’autres, voire les lui rachetant, a certainement contribué à l’inimitié solide dont il semble avoir été l’objet de la part de la haute aristocratie tezcocane.

          Un métis envié par une partie de l’aristocratie indienne

           Nous avons déjà cité les accusations recensées par les Espagnols contre Pomar lors des discussions d’attributions de terres29. D’autres sont le fait de la seule noblesse indienne. Un an avant le procès de 1592 on retrouve trace d’une dénonciation par la noblesse tezcocane auprès de la Real Audiencia contre Juan Bautista Pomar, rejeté et vilipendé.

          
            “De cuya caussa y por ser pobres de ocho años a esta parte se [h]avía enttrado en todo ello un Juan de Pomar so color que era uno de los heredores el qual [...] lentamente y conttra su voluntad poseya todas las casas y tierras llevando los arrendamientos y frutos deltas sin ottras casas solares y tierras del dicho su patrimonio que avía vendido y disipado que valían muchos millares de pesos de30”.

          

           Cette demande de justice au plus haut niveau intervient avant la réponse du roi, datée du 20 décembre 1591. On constatera que les familles que Pomar avait aidées en 1567 se sont retournées contre lui. On retrouve comme promoteurs de la dénonciation les mêmes don Pedro de Alvarado et Francisco Pimentel qui avaient eu recours à son aide juridique et à son témoignage en 1567. C’est qu’entre temps leur situation économique semble s’être considérablement détériorée (de leur aveu même) tandis que Pomar, lui, a pris un essor que seul le roi semble pouvoir arrêter. Torquemada évoque cette situation dans ses écrits, où il accuse Pomar d’ambitions démesurées :

          
            “Et quand il faisait ces rapports ou relations [de Tezcoco] il aspirait au gouvernement de la ville de Tetzcuco et à presque tout le patrimoine que les rois ses prédécesseurs avaient laissé à d’autres31”.

          

           Rappelons que le poste électif de gouverneur avait été rapidement accaparé par les caciques ou descendants des lignées dynastiques indiennes32. Pomar aurait donc su user de sa double origine pour se hisser au niveau des descendants légitimes de Nezahualpilli (les familles Pimentel et Alvarado) en s’assurant de son vivant le tiers des possessions royales restantes :

          
            “Bien qu’il n’obtint pas la totalité de ses prétentions, il en tira au moins une grande partie et le tiers des demeures du roi, les deux autres restant à deux autres arrières petits-fils de celui-ci33”.

          

           Cette position prééminente est confirmée par la cédule royale du 16 mai 160234. Si l’on en croit Fray Juan Torquemada ce sont les origines espagnoles de Pomar qui lui permirent de prétendre à des possessions ou positions rivalisant avec celles de la noblesse acolhua légitime :

          
            “Et la plus grande [force] était d’être fils d’Espagnol, lequel mélange le poussait à la forte contradiction qu’il faisait35”.

          

           Pomar serait en somme le représentant type d"une nouvelle classe de parvenus, jouant de leurs origines espagnoles pour essayer de supplanter les derniers descendants légitimes des dynasties indiennes. On remarquera que parmi les terres concernées se trouvent “las casas prinçipales”, très certainement l’un des palais royaux de Tezcoco, ainsi que des possessions au pied du Tetzcutzinco ou de Cuauhyacac, jardins de Nezahualcoyotl. Pomar semble donc avoir effectivement tenté de reconstituer à son profit une part prestigieuse de l’héritage de Nezahualcoyotl et Nezahualpilli. Cet effort visait sans doute à obtenir la reconnaissance que l’aristocratie indienne lui refusait.

          Un métis méprisé par l’aristocratie indienne

           Il semble que la seule revanche possible des descendants légitimes de Nezahualpilli ait été de dévaloriser l’ascendance noble de Pomar. Torquemada se fait l’écho de ces rumeurs malveillantes :

          
            “Du côté de sa mère, il était notoire qu’elle était fille d’esclave, de laquelle le roi Nezahualpilli l’engendra, comme il arrive d’ordinaire à un seigneur de s’enticher d’une esclave36”.

          

           Ainsi, contrairement aux Alvarado ou Pimentel, J. B. Pomar était présenté, non sans un certain mépris, comme un descendant illégitime (d’un point de vue occidental) de la dynastie de Tezcoco :

          
            “Il faut savoir qu’il se targait [d’être issu] de cette lignée royale, comme il en faisait partie en réalité, mais par voie bâtarde37”.

          

           On retrouve un écho discret de ces rivalités, momentanément tues, dans un procès de 1592 faisant figurer Pomar aux côtés des branches les plus prestigieuses de l’aristocratie acolhua. L’égalité apparente entre héritiers (petits-fils et arrière-petits-fils de Nezahualpilli) n’est que de façade car dans le questionnaire vient se glisser une pique discrète destinée à rabaisser les prétentions de Pomar. Nombre de témoins de don Pedro Alvarado répètent :

          
            “Y sabe este testigo quel dicho don Pedro de Alvarado es nieto de línea de varón de Necagualpilcintli señor natural que fue de esta ciudad38”.

          

           Cet accent mis sur la descendance par voie masculine est une sorte de “loi salique” tezcocane coloniale. Elle n’a rien à voir avec les traditions préhispaniques où les fils d’esclave accédaient parfois au plus haut rang (cf. le tlatoani de Tenochtitlan Itzcoatl). Mais, en recourant à des valeurs occidentales de patrilinéarité, la haute aristocratie indienne marque qu’entre Pomar et les autres descendants de Nezahualpilli il y a tout de même un fossé39.

           Cette inimitié n’empêche pas des rapprochements pour s’opposer aux Espagnols quand les intérêts communs tezcocans sont menacés. Dans sa défense pour l’attribution de terres du côté de Tlayxpan, Marcos Mexía fait demander avec justesse :

          
            “La contradicción fecha por Don Pedro de Alvarado y consortes creen los testigos ser negociación hecha por ellos y por Juan de Pomar porque ambos acuden a la contradizión de las dichas cavallerías por una misma orden diziendo ser de su patrimonio de que ynfieren los testigos la malicia referida y más porque hasta agora los suso dichos [h]an sido contrarios40”.

          

           Il trouvera plusieurs témoins pour confirmer ses dires41.

           Ainsi Juan Bautista Pomar semble ballotté entre Espagnols et aristocratie tezcocane, rejeté et jalousé par celle-ci mais encore capables de s’allier pour contrer les visées d’Espagnols sur les terres de Tezcoco, ce qu’atteste une Cédule royale du 16 mai 1602 en faveur des descendants de Nezahualpilli pour des problèmes de terres dont se seraient emparés des Espagnols. Significativement on y retrouve Pomar parmi les demandeurs, aux côtés des fils de don Pedro de Alvarado et de don Hernando Pimentel :

          
            “Por parte de don Joan de Alvarado et Joan Bautista Pomar, y don Francisco Pimentel naturales de la ciudad de Tezcuco, en la Nueva España, por sí y en nombre de los demás descendientes de Necahualpilcintli42”.

          

           Tour à tour allié à, dénoncé par, puis de nouveau aux côtés de Francisco Pimentel entre 1567 et 1602, Pomar semble avoir une position instable. Mais ces procès nous restituent en partie sa trajectoire sociale : toléré et utilisé par la haute aristocratie tezcocane, qui tente de briser son élan en le dénonçant aux autorités espagnoles (apparemment en vain), il est à nouveau admis à la fin du XVIe siècle à ses côtés (cette fois sans doute à cause de son poids économique incontournable). C’est tout l’intérêt de ces procès, rappelant à la fois l’instabilité de sa position de métis, le parti qu’il sut en tirer et, par contre-coup, l’essor économique indéniable de Pomar.

          ***

           De plus amples recherches permettront un jour d’affiner cette opposition symbolique entre noblesse indienne et métis de la première génération. L’ostracisme semble être surtout le fait de la haute aristocratie (familles Pimentel et Alvarado), celle qui se consolide pendant le XVIe siècle au détriment de la noblesse indienne traditionnelle. D’autres descendants de Nezahualpilli, moins soucieux d’accaparer un pouvoir colonial, sont restés fidèles à Pomar et en ont fait leur héritier. Nous renvoyons aux travaux de Lopez y Magaña, précédemment cités.

        

        
          Bibliographie

          REFERENCES BIBLIOGRAPHIQUES

          ACUÑA (René), Relaciones geográficas del Siglo XVI: México, t. 3, UNAM, México, 1986.

          DEHOUVE (Danièle), “Les élites indiennes du Mexique central face à la conquête espagnole”, Caravelle n° 67, p. 9-21, Toulouse, 1997.

          DURAND-FOREST (Jacqueline de), L’Histoire de la Vallée de Mexico selon Chimalpahin Quauhtlehuanitzin (du XIeau XVIesiècle), Paris : L’Harmattan, 1987.

          GIBSON (Charles), Los aztecas bajo el dominio español 1519-1810, Siglo XXI, Mexico, 1975.

          GIBSON (Charles), “The Aztec aristocracy in colonial Mexico” Comparative Studies in Society and History II, 1960, p. 169-196.

          IXTLILXOCHITL, «Femando de Alva», Obras históricas, UNAM, México, 1975.

          LESBRE (Patrick), “Nobleza tetzcocana colonial”, Actas del II° Congreso Europeo de Latinoamericanistas Halle, septembre 1998.

          LESBRE (Patrick), “Chants traditionnels nahuatl et Relation de Tezcoco (Juan Bautista Pomar, 1582) : la recherche d’une identité préhispanique”, Des Amériques Impressions et Expressions (Actes du Colloque “Communautés humaines dans les Amériques”), CERIL, Paris, L’Harmattan, 1999, p. 32-39.

          LEWIS (Leslie), “In Mexico City’s Shadow: Some aspects of Economis Activity ans Social Processes in Texcoco, 1570-1620” in ALTMAN Ida, LOCKHART James, Provinces of Early Mexico, Variants of Spanish American Regional Evolution, UCLA Latin American Studies vol. 36, Los Angeles 1976, p. 125-136.

          LOCKHART (James), The Nahuas after the Conquest. A Social and Cultural History of the Indians of Central Mexico, Sixteenth trough Eighteenth Centuries, Stanford University Press, Californie, 1992.

          LOPEZ Y MAGAÑA (Juan), “Aspects of the Nahuatl Heritage of Juan Bautista Pomar”, MA paper in Latin American Studies, UCLA, 1980.

          POMAR (Juan Bautista), Relación de Tezcoco, Biblioteca Enciclopédica del Estado de México, México, 1975. cf. ACUÑA.

          TORQUEMADA (Fray Juan), Monarquía Indiana, UNAM, México, 7 vol, 1975-1983.

        

        
          Notes

          1  Pour plus de détails sur la dynastie acolhua préhispanique ou coloniale cf. Jacqueline Durand-Forest, L’Histoire de la Vallée de Mexico selon Chimalpahin..., Paris, 1987, p. 250-259 ; Patrick Lesbre, “Nobleza tetzcocana colonial”, Actas del II° Congreso Europeo de Latinoamericanistas (Halle, 1998).

          2  Sur ces différentes fonctions électives des municipalités indiennes cf. Charles Gibson, Los aztecas bajo el dominio español 1519-1810, Mexico, 1975, p. 168-195 (chap.

          3  AGN (Archivo General de la Nación, Mexico), Tierras, vol. 2726, exp. 15, f. 233: “y esto dieron por su rrespuesta siendo testigos Gonçalo de Espinosa y Nicolás García y Jhoan de Pomar v°s [vecinos]”.

          4  AGN, Tierras, vol. 2737, exp. 27, f. 413v.

          5  AGN, Tierras, vol. 2688, exp. 35, f. 354: “testigos Juan de Pomar, Juan Martín Veneciano y Rrodrigo de Rribera el moço”.

          6  AGN, Tierras, vol. 2688, exp. 35, f. 364.

          7  Cf. Ibid., f. 355.

          8  AGN, Tierras, v. 1521, exp. 6, f. 16v.

          9  AGN, Tierras, v. 2726, exp. 8, f. 39. cf. infra note 18.

          10  AGN, Tierras, vol 1575, exp 4, f. 13v.

          11Ibid., f. 19: “e pido se me dé testimonio desta mi apelación como protestación que hago que en el entretanto que no se me diere no me corra término alguno”.

          12Ibid., f. 19: “Testigos don Francisco Pimentel e Juan de Pomar estantes en la dicha ciudad”.

          13Ibid., f. 8: “entre don Francisco Pimentel y el dicho su parte [don Pedro de Alvarado] thenían tres solares”.

          14  AGN, Tierras, vol. 2726, exp. 8, f. 118.

          15  AGN, Tierras, vol. 2726, exp. 8, f. 36v-37r.

          16Ibid., f. 36v: “y las otras son hocho en los pagos de Calpulalpa, Macoapan y Yagualiuhcan”.

          17Ibid., f. 22v.

          18Ibid., f. 39.

          19  James Lockhart, The Nahuas after the Conquest, Stanford, 1992, p. 117 et 570.

          20Ibid., note 136 p. 570: “notiachcauh” et “no primo hermano”.

          21Ibid., pp. 117, 113, 139, 145, 157, 512,519, 570.

          22  AGN, Tierras, vol. 2726, exp. 8, f. 39.

          23  AGN, Tierras, vol. 2726, exp. 8, f. 19v: “que las tres caballerías de tierra que el dicho Marcos Mexía señaló en el paso de Tlaixpan al un cabo y otro del caño de agua son del dicho Juan de Pomar”.

          24Ibid., f. 32.

          25  AGN, Tierras, vol. 2726, exp. 8, f. 19v.

          26Ibid., ff. 34-35.

          27  Cf. James Lockhart, The Nahuas after the Conquest, p. 180-182 sur les pratiques économiques empruntées à l’Espagne. Pomar pourrait donc être assimilé dans ce cas à un Espagnol, par sa connaissance de pratiques économiques complexes.

          28  Dans ses travaux, Leslie Lewis signale le déclin économique de l’aristocratie tezcocane au cours du XVIe siècle. C’est un sujet qui reste encore à étudier et affiner.

          29  Cf. Supra, notes 13 et 20.

          30  AGN Tierras, vol. 2991, exp. 38, f. 85.

          31  Fray Juan Torquemada, Monarquía Indiana, Mexico, 1975-83, vol. 4, p. 75.
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          33  Fray Juan Torquemada, Monarquía Indiana, vol. 4, p. 75.
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          35  Fray Juan Torquemada, vol. 4, p. 75.
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          Résumés

          
            J. B. Pomar forma parte de los escasos descendientes de la dinastía de Tezcoco capaces de defender sus privilegios a finales del siglo XVI. Su posición de intermediario entre la corona española y las familias nobles indígenas ilustra notablemente la situación ambigua de los mestizos de primera generación. Tiene relaciones conflictuales o armoniosas, según las per sonas y las épocas, pasando de la categoría de “español” a la de “descendiente legítimo de los caciques de Tezcoco” según los pleitos y los intereses que defiende. Obró muy astutamente para reunir en provecho suyo parte del patrimonio real tezcocano (por herencia, compra o arrendamiento), lo cual suscita la envidia de la aristocracia quien lo denuncia a la Corona en 1591 y le reprocha ser sobre todo descendiente de una bastarda real, apoyándose en una concepción europea de la legitimidad dinática para mejor apartar a un rival molesto
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          Comment “policer” les nobles indigènes

          Les stratégies d'une éducation au service du pouvoir colonial, Pérou XVIIe-XVIIIe siècle

        

        Monique Alaperrine-Bouyer

      

      
        
           La rencontre de deux mondes ne peut aller sans un double métissage : biologique et culturel, l’un et l’autre ayant dans un premier temps un caractère spontané. Mais le métissage peut aussi être instrumentalisé, et c'est le cas du métissage culturel planifié par le pouvoir espagnol afin d'intégrer les élites indigènes à sa politique. Car il s'agit en effet d'un projet d'intégration avec les restrictions afférentes à l’époque et à la société coloniale, mais aussi avec tout ce que cela comporte de compromis, de risques et d’opposition de part et d'autre. Ce projet a eu pour vecteur, au Pérou, la campagne contre les idolâtries, et s'est mis en place au plus fort de cette campagne, c'est-à-dire sous l'épiscopat de Lobo Guerrero entre 1616 et 1621.

           Le vice-roi Esquilache fonde alors au Pérou deux collèges dits de caciques, l'un à Lima, dans la réduction du Cercado en même temps qu'une prison destinée aux sorciers, l'autre dans la ville même de Cuzco. Punir et éduquer étaient les deux axes de l'Extirpation, indissociables au point que dans la correspondance entre le roi et le vice-roi, on passe parfois de la casa de reclusión au collège dans la même phrase sans autre précision, ce qui oblige à confusion et prouve à quel point le jeune cacique était considéré comme un élément nocif en puissance dont l'éducation relevait autant du redressement que de l'apprentissage.

           La Couronne, outre la réalisation de sa mission évangélisatrice, avait besoin de la collaboration des caciques pour maintenir l'ordre, gérer la force de travail des Indiens du commun et percevoir le tribut. Des caciques intégrés seraient de bons chrétiens, donc a fortiori fidèles au roi ; ils seraient un modèle pour leurs sujets et leur autorité assurerait l'obéissance de ceux-ci. Pour obtenir cette adhésion sans faille, il fallait extirper d'eux tout ce qui était mauvais, à savoir leurs rites et croyances, et les amener à la condition d'hommes à part entière, à la fameuse policía cristiana, c'est-à-dire l'observance des bonnes mœurs et de la discipline chrétienne, ce qui en un mot distinguait, aux yeux des Espagnols, l'individu civilisé - dirions-nous aujourd'hui - du barbare.

           Un exemple éclairant de ce manque de policía des Indiens nous est fourni par l'avis négatif que donne encore, bien tardivement, l'archevêque de Mexico sur la création d'un collège de caciques indiens en 1755. Il est très représentatif de l'idée que se faisait des Indiens l'élite chrétienne dans sa majorité, particulièrement par la confusion volontairement établie entre les Indiens du commun et les caciques. Dans le choix même du mot cacique, emprunté à la langue arawak pour désigner les élites indiennes d'un bout à l'autre de l'Amérique espagnole et qui gommait au Pérou le titre spécifique de curaca, on mesure d'ailleurs l'amalgame fait entre tous les peuples soumis à la Couronne et le peu de considération pour ceux qui étaient les nobles indigènes.

           Voici ce qu'écrit l'archevêque :

          
            “Que aunque tengan dinero y lo athesoren para enterrarlo no comerán más que legumbres y maís no cubrirán sus casas no comprarán un vaso en que beber agua ni un mueble curioso no se procurarán alguna comodidad para dormir porque duermen sobre una estera con sólo una manta[...]las indias cacicas aunque se engalanen y tal vez costosamente en lo interior de sus casas se ajustan al capricho de los hombres1”.

          

           Remarquons que pour les besoins de la cause, et ce n’est pas coutume, ce sont les hommes qui sont responsables des écarts féminins.

           De leur côté, bon nombre de caciques aspiraient à montrer une certaine égalité de statut avec les Espagnols et les créoles ce qui pour eux signifiait, entre autre chose, s'habiller à l'européenne, utiliser la meilleure vaisselle, monter à cheval etc. ; ils se heurtaient alors à l'hostilité des Espagnols. Le docteur Cuenca, dès avant l'arrivée du vice-roi Toledo avait essayé de leur interdire de tels signes de noblesse : il lui fallut y renoncer2. D’ailleurs, dans les inventaires de biens saisis, dans les testaments de caciques et dans l'iconographie, il apparaît clairement qu'ils s'habillaient à l'européenne et possédaient de la vaisselle, du mobilier et des livres : on est donc loin de l'image de l'Indien primitif que voudrait imposer l'archevêque, intarissable sur ces mauvaises manières et qui, en outre, pousse l’indignation jusqu'à dénoncer l’indécence des enfants qui vont tout nus. Il achève ainsi sa diatribe contre les élites indiennes :

          
            “De suerte que añadiendo a esta mala educación el color, la aspereza del cabello una phisonomía considerablemente distinta de la nuestra común no tienen proporción para adelantarse en el estado secular ni en el eclesiástico3”.

          

           Ces dernières lignes montrent à quel point, pour tous ceux qui s'opposaient à la création des collèges, cette policía n'était pas dissociée d'un état de nature et permettait de désigner aux caciques indiens une place inférieure et immuable dans la collectivité coloniale en leur déniant une véritable noblesse.

           Le Père Acosta qui, au contraire, souhaitait deux siècles plus tôt la création de ces collèges au Pérou, était beaucoup plus nuancé dans sa description des Indiens. Il classait les Mexicains et les Péruviens dans une catégorie intermédiaire de “barbares” : ni parmi les plus évolués ni parmi les plus primitifs ; mais après leur avoir reconnu quelques qualités il ajoutait : “No obstante están todavía muy lejos de la recta razón y de las prácticas propias del género humano...4”.

           Il prônait donc une éducation rédemptrice qui devait amener cette élite non seulement à une juste raison par l’apprentissage de la lecture et de l’écriture nécessaires à l’évangélisation, mais aussi à des mœurs plus humaines : entendons par là essentiellement les mœurs sexuelles, car il fallait bannir à jamais les deux péchés les plus graves qui hantaient alors les esprits et donnaient un relief particulier à l’image que se faisaient les chrétiens de l’Indien : l’inceste et la sodomie5. Les jeunes caciques devaient donc apprendre à éviter la promiscuité, mère de tous les vices “de Vénus et même d’Adonis” selon l’expression d’Acosta6 qui insistait sur le manque de pudeur et de respect des parents parmi les Indiens qui vivaient et dormaient dans une seule pièce7. Ils devaient également apprendre à s’habiller : “De manera que se enseñen a estimarse y estarse aseadamente” -disent les statuts du collège du Cercado8-, et à manger proprement, chacun dans son assiette, sur une table recouverte d’une nappe et avec des serviettes.

           Ces projets éducatifs requéraient des moyens financiers qui étaient le plus souvent refusés aux recteurs des collèges par les juges des caisses de communautés9. Les litiges qui les opposèrent nous fournissent des informations sur les détails matériels concernant la policía cristiana et plus particulièrement, le vêtement et la nourriture qui en étaient les composants essentiels.

          Le vêtement

           L'importance du vêtement aussi bien pour la société chrétienne que pour l'élite indigène est une évidence. Le vêtement dit qui on est, à quelle place on se situe, plus encore dans une collectivité comme celle du Pérou colonial qui ne se pensait pas autrement qu'en termes de hiérarchie10.

           L'une des premières préoccupations des fondateurs d'un collège ou d'une Université à l'époque, était de définir l'habit que porteraient les étudiants, le vêtement devant refléter avant tout les valeurs morales que l'éducation était censée respecter et transmettre. Lorsqu'il fonde l'Université de San Marcos destinée à l'élite espagnole, le vice-roi Toledo décrète, après avoir consulté les visitadores que l'habit ne doit pas être luxueux ni coûteux :

          
            “Para que siendo honesto y moderado y conforme al estado y profesión de cada uno [...] y de la decencia y ávito exterior se infiera y colija el ávito interior”.

          

           Bref, l'habit des étudiants de San Marcos devait être décent et modeste, l'application en quelque sorte des leçons d'humilité et de chasteté que devaient recevoir les futurs docteurs

          
            "sea sotanas y manteos de clérigos con su bonete, todo de paño negro sin que las puedan traer de terciopelo o otra seda acuchillada11"

          

           Lorsque l'on songea à la fondation des collèges de caciques, l'un des premiers points à être débattu après celui du mode de financement, fut le costume. Les oidores de l’Audiencia, consultés sur les statuts furent à l'unanimité de l'avis que les collégiens ne devraient pas en changer mais simplement porter l'insigne du collège.

           Un tel avis offrait certes l'avantage de réduire les dépenses pour chaque enfant, donc le budget à assigner à chaque établissement, et ce budget était ce qui préoccupait le plus les oidores car il risquait d'entamer les fonds de la caisse de communauté des Indiens dans laquelle les encomenderos et vecinos avaient leurs intérêts. Mais cette décision trouvait également un écho dans les conseils que le Père Plaza, Visitador del Perú, adressait dès 1576 - date à laquelle la Compagnie envisagea d'en assurer la charge spirituelle - à celui qui devrait en prendre la direction :

          
            “Cuanto al sustento y vestido no conviene sacarles mucho de su natural por no hacerles regalados y viciosos, y porque no los extrañen los suyos aunque en la policía y limpieza y buen modo en su mismo natural es acertado instruirles con cuidado12”.

          

           S'habiller, se nourrir à l'espagnole, aux yeux du Père jésuite - qui par ailleurs recommandait de traiter les jeunes indigènes avec respect - serait pour les futurs caciques aussi immoral (puisque c'est en ces termes qu'il s'exprime), que porter velours et soieries pour les futurs docteurs de San Marcos aux yeux du vice-roi Toledo. Dans les deux cas il s'agit d'éviter la tentation du péché d'orgueil et l'on constate que ce péché consisterait pour les Indiens à vouloir s’identifier aux Espagnols. La tenue des étudiants de San Marcos leur rappelle qu'ils doivent montrer l'exemple et tendre vers le pur idéal chrétien (une tenue convenable et sans excès - dit le texte-), celle des caciques leur rappelle leur mise sous tutelle, qu'ils sont toujours soupçonnés des plus grandes faiblesses (trop gâtés, sensibles aux flatteries et vicieux) et doivent être protégés du péché comme des enfants.

           Ne suivant pas l'avis des oidores, le roi trancha en accordant un uniforme aux collégiens :

          
            “Y así mismo ordeno e mando que el hábito que han de traer los colegiales, especialmente cuando han de salir en público, sea manta, camiseta y calzones y medias verdes y sombrero negro y todo el dicho vestido sea de algodón o lana, y una banda de tafetán carmesí de Castilla atravesada del hombro derecho que caiga debajo del brazo izquierdo con un escudo de plata de las armas reales13”.

          

           L'uniforme était en soi la reconnaissance publique de leur statut de collégiens : à l'instar de ceux de San Martín à Lima, ou de San Bernardo à Cuzco, on les reconnaîtrait dans la ville comme les étudiants du Principe ou de San Borja. Mais à y regarder de près, on les reconnaîtrait aussi comme des collégiens à part. En effet, la courte manta n'était pas le long manto de drap fin que portaient les collégiens espagnols et c'était avec le calzón et la camiseta une des pièces de vêtement indigènes, alors que les bas, les chaussures et le chapeau appartenaient au vêtement européen ; à cette différence près encore, que les étudiants espagnols portaient le bonete, le bonnet carré et non le chapeau, ce qui les distinguait dans la ville en tant que lettrés, privilégiés parmi les privilégiés. Covarrubias dans son Tesoro de la lengua castellana o española rappelle que dans les temps anciens le bonete était signe de liberté et que le dicton : "el bonete y el almete hacen casas de copete" signifie que les lettres et les armes font les maisons illustres. Le chapeau dont on connaît l'importance dans les bonnes manières et dans le respect de la hiérarchie ne véhiculait pas les mêmes symboles même s'il venait d'Espagne. Quant à la manta, il n'est peut-être pas inutile de signaler que cette pièce indispensable du vêtement indigène et qui pouvait distinguer, par la finesse et les motifs de son tissage, le cacique de l'Indien du commun, jouait un rôle important dans les cérémonies de prise de possession d'une encomienda : elle était symboliquement retirée des épaules du cacique du repartimiento, puis lui était restituée par l'encomendero, en signe d’appropriation14. La manta était donc le symbole d'une allégeance, d’un pouvoir retiré et redonné, symbole de la rupture qui s'était produite avec la Conquête, d'un pouvoir qui désormais n'était plus que délégué par l'étranger vainqueur. Cette coutume n'est peut-être pas venue à l'esprit du roi lorsqu'il a arrêté la composition de l'uniforme, mais elle participe néanmoins sans équivoque aucune de la place assignée aux fils de caciques15.

           Que la manta ait été perçue comme un signe de subordination par l’élite indigène, nous en avons la preuve dans la description que fait Guarnan Poma du costume que devraient porter respectivement le cacique principal et sa segunda persona. Après avoir dit que celui-ci doit obéissance à celui-là, il ajoute :

          
            Y ha de diferenciar el hábito y traje vestido como español, que no se quite los cabellos y traiga sombrero, camisa, cuello, jubón, calzón, medias, zapatos; que no traiga capa sino su manta y camiseta natural [...]y ansí diferenciará del cacique principal y parecerá su segunda persona de este reino.16

          

           Or le costume du cacique principal, toujours selon Guarnan Poma, ne se différenciait de son subordonné que par la cape et les bottes.

           Le manteau et le bonete devaient annoncer la prestance des futurs docteurs, la manta et le chapeau révélaient clairement que l'ambition des études était beaucoup plus réduite. Apprendre à lire, écrire et compter, le catéchisme et les chants d'église, telles furent les limites des objectifs officiellement proclamés de cette éducation, au moins au XVII siècle.

           Un autre détail est aussi révélateur : les statuts précisent que les vêtements doivent être entièrement en laine ou en coton, matériaux indigènes par excellence, à l'exception de la beca qui, elle, est en taffetas de Castille et l'importance de cet accessoire est manifeste pour marquer l'appartenance des caciques à la Couronne. Le vice-roi Esquilache donne à ce sujet des directives précises, et tient à ce que ses armes personnelles figurent au-dessous de celles du roi17, et il est significatif que dans les descriptions de la tenue des collégiens, la beca occupe à elle seule plus de place que l'énumération des autres pièces du vêtement.

           Lorsque le vice-roi Esquilache quitta le Pérou le 18 avril 1621, le Real Acuerdo prit les rênes du pouvoir, comme c'était l'usage, jusqu'à l'arrivée du marquis de Guadalcazar, le 25 juillet 1622, c'est-à-dire pendant plus d'un an et trois mois. Les administrateurs s'empressèrent alors de revenir sur les statuts des collèges de caciques et rognèrent considérablement le budget, ce qui devait entraîner des mesures concernant plus particulièrement les vêtements et la nourriture. Le collège ne devait plus fournir le costume, ce serait aux parents de le faire :

          
            "Un vestido cada año en la forma que lo acostumbran a estar en su tierra y con medias y sombreros y zapatos"18.

          

           Les accessoires, qui servent à distinguer les caciques des Indiens du commun sont donc essentiellement les bas, les chaussures et le chapeau, ils sont le signe de la policía cristiana. L’examen des dépenses du collège du Cercado révèle que les jeunes gens usaient beaucoup de paires de chaussures : en 1795 on payait le cordonnier régulièrement pour cinq paires de chaussures par mois, or le registre des entrées des années précédentes laisse supposer qu’il n’y avait pas beaucoup de pensionnaires19. Les chaussures étaient sans nul doute un élément important du vêtement puisqu’elles distinguaient les gens éduqués de la masse indigène qui allait nu-pieds.

           Moitié indien, moitié espagnol, ce costume hybride est à l'image du statut du cacique qui devait servir de charnière entre les deux secteurs officiellement bien cloisonnés, les deux républiques - disait-on alors - de la société péruvienne coloniale (république des Espagnols et république des Indiens).

           Le docteur Acuña en 1622 critique de telles restrictions dans une lettre adressée au roi, il juge que la différence de coût ne justifie pas que l'on renonce à l'uniforme car - dit-il - habillés de la même couleur ils auront plus fière allure, et ils sont gens enclins à être attirés par de telles choses20. Les jésuites eux-mêmes avaient eu conscience très tôt de cette importance du vêtement, car dans la première carta annua de la Province du Pérou, le Père Bracamonte explique comment ils avaient attirés à eux les jeunes Indiens et les caciques en habillant quatre enfants très richement et en leur apprenant le catéchisme21.

           Les mesures de restriction du Real Acuerdo, sur lesquelles le nouveau vice-roi ne reviendra pas, eurent donc des conséquences néfastes pour les collèges. Le Père Jacinto de Contreras, plus de 45 ans après, dit que les caciques n'envoient plus leurs enfants pour ne pas avoir à fournir les vêtements :

          
            "Por no verse obligados a vestir a sus hijos no los traen al colegio y así desde que se les negó el bestirlos siempre a sido el número de los colegiales muy corto22".

          

           Est-ce vraiment la cause de cette désaffection ? Certainement en partie, mais moins pour des raisons pécuniaires que d'humiliation. Car il est bon de rappeler ce qui motivait les dispositions de la Couronne au moment de la fondation et qu'évoque le docteur Acuña lorsqu'il dit que les caciques sont gens à être attirés par "de telles choses".

           Avant d'établir définitivement les statuts, le roi avait soumis quelques points à la réflexion des oidores en ce qui concernait le financement, le premier était :

          
            "Supuesto que no parece justo ni conveniente que se pida cosa alguna a los caciques para el sustento de los indios en el dicho colegio ¿de dónde se podrá suplir con justificación? [...]supuesto que los indios se agradan de cualquier especialidad que con ellos se use, y que conviene inclinarles a que apetezcan a venir y asistir al colegio y que es justo que sean diferenciados de los demás....23".

          

           En 1617, le roi, ne faisait là que reprendre les premières dispositions du vice-roi Toledo qui reconnaissait la nécessité de distinguer les nobles indigènes de la masse, ce qui n'était pas toujours le cas et ne le serait pas de si tôt, nous l'avons vu avec l’exemple de l’Archevêque de Mexico à la fin du XVIIIe siècle. Le vice-roi Esquilache qui tenait en revanche à cette création s'était donné le mal, en 1618, d'écrire de sa main une circulaire aux caciques de Lima pour les inciter à envoyer leurs fils aînés, circulaire où il promettait de les prendre personnellement en charge. Voici comment il s'adressait alors aux nobles indigènes à propos de leurs enfants :

          
            “Para que cuando sucedan a sus padres en los cacicazgos sepan mejor gobernar llevar sus subjetos y encaminarlos a lo que los conviene y para que mediante su capacidad se les puedan encargar otros oficios y menesteres con que sean honrados y aprovechados como lo son los españoles...”.

          

           De telles promesses étaient certes de nature à encourager les caciques à envoyer leurs enfants au collège, puisqu'elles laissaient entrevoir la possibilité d'accéder à l'égalité avec les Espagnols. Plus loin Esquilache ajoutait :

          
            "... Y los padres cuiden de su doctrina y enseñanza y yo cuidase de su sustento y regalo como hijos propios y los honraré y favoreceré como es justo y su Majestad lo manda... 24".

          

           Ce procédé, peu ordinaire de la part d'un vice-roi, était une marque de respect envers l'élite indigène, même si cette circulaire qui, selon Eguiguren, est autographe était doublée d'un ordre aux corregidores d'amener de force les fils des caciques récalcitrants25. Les promesses étaient bien alléchantes, mais étaient-elles très réalistes lorsque l'on sait que de la bonne volonté du vice-roi dépendait en grande partie que les ordres de la Couronne fussent exécutés ou non ? Les vice-rois ne restaient jamais très longtemps au pouvoir et ils étaient soumis aux pressions des élites espagnoles qui voyaient d'un très mauvais œil l'accès au savoir des caciques26. Force est de constater qu’après Toledo, peu d'entre eux manifestèrent autant de détermination qu'Esquilache en faveur de ces collèges.

           Les garanties qu'il avait données avec tant d'empressement n'ayant pas été respectées après son départ - le simple fait que l'on ait abandonné l'uniforme de collégien était ressenti par les caciques comme une marque de mépris-, il est normal que ceux-ci aient boudé le collège. La remarque un peu vague d’Acuña selon laquelle les élites indiennes étaient sensibles à “ces choses” laissait entendre qu'il s’agissait d’une question d’esthétique ou d’attention de la part des Espagnols, en réalité la raison était aussi que ces élites refusaient l’amalgame avec leurs sujets et tenaient à être reconnues comme nobles à part entière. Bien sûr la suppression de l'uniforme n’est pas la seule raison de la désaffection des collèges par les caciques, mais elle eut son importance, et la remarque du Père Contreras montre à quel point la stratégie mise en œuvre par Toledo et Esquilache pour attirer les caciques était juste mais inapplicable dans une réalité politique faite des tensions entre la Couronne et les élites espagnoles coloniales, et de la corruption du système administratif.

          La Nourriture

           Si le vêtement marque d'emblée une place pour l'individu dans l'échelle sociale, le rapport qu'il a à la nourriture offre une autre dimension : celle de la religion par ses interdits, ses rites et le vaste champ ouvert à l'imaginaire. Incorporer ce qui vient de l'étranger peut s'avérer dangereux ou au contraire doter le sujet d'une force exceptionnelle. Ce que mange ou ne mange pas l'Autre, ce qu'il boit, peut être une preuve à charge devant l'Inquisition ou l'Extirpation. Dans les procès d'idolâtries de nombreuses accusations portent sur le refus de manger de la viande de mouton ou de porc parce que ces animaux étaient perçus comme espagnols et donc nocifs pour les Indiens. Ainsi peut-on lire dans le procès de San Francisco de Otuco la déposition d'un témoin affirmant :

          
            “Y así mismo a bisto que cuando algún yndio se le hincha pie o mano o otra cosa dise el hechicero que es así enfermado por comer pan carne y guiso y que por esto cayó malo27”.

          

           C'est pourquoi on ne doit pas s'étonner de voir le régime alimentaire des futurs caciques figurer en bonne place dans les statuts des collèges. Mais le régime chrétien qui comprenait de la viande à chaque repas coûtait cher et nous ne devons pas nous étonner non plus de l'avis consultatif des oidores de l'Audiencia, qui préconisent qu’on leur donne ce qu'ils ont l'habitude de manger "...el sustento necesario conforme a lo que acostumbran"28 - Mais là encore, le roi en décida autrement :

          
            "Comerán juntos en su refectorio con el Padre que los tuviere a cargo, el cual les hechará la bendición, y la comida será: para almorzar por la mañana a cada uno, medio panecillo, unas pasas, o higos, o miel, u otra cosa; a medio día todo el pan que pudieren comer, un guisado o locro de carnero, una escudilla de caldo y carne cocida, a cada uno en su plato con alguna fruta conforme el tiempo y se les pondrá en la mesa maíz tostado o cocido y algunas papas, así porque están en costumbres de comerlo como porque no la hayan perdido cuando vuelvan a sus tierras; y a la noche, un guisado o locro con alguna fruta; y los días que no fueren de carne, se les dé alguna escudilla de garbanzos, arroz, lentejas o de otra legumbre y un plato de pescado fresco o salado y alguna fruta conforme al tiempo; y las pascuas y fiestas muy solemnes se les dé algún extraordinario como pasteles o asado29".

          

           Ce régime alimentaire avait la vertu d'être équilibré tant d'un point de vue nutritionnel que politique. En effet, les aliments indigènes (maïs, pommes de terre) viennent compléter les aliments chrétiens, (bouillon, viande, pain, miel, figues, raisins secs) où l'on retrouve l'importance du pain et l'écuelle de bouillon et la viande que Quevedo a immortalisées avec la figure du pingre licenciado Cabra. En outre on remarque que la viande est celle de mouton (carnero de Castilla) ou de porc et que celle du lama ou du cuy (le cochon d'Inde), qui étaient les plus consommées dans les Andes préhispaniques, sont absentes de ce régime alimentaire. Or la viande était ce qui coûtait le plus cher comme en témoignent les remarques que fait le Père Contreras pour prouver que deux réaux ne suffisaient pas pour nourrir un cacique après les restrictions imposées par le Real Acuerdo :

          
            “No basta a un colegial dos reales y si el pan es pequeño no es suficiente real y medio de solo pan; el carnero que valía un patacón quando se fundó el colegio vale hoy dos; una sarta de pescado que valía un real y medio vale oy 3 o 4 reales; una vacija de manteca que valía 6pesos vale oy 18y 28pesos...30".

          

           Nourrir ces jeunes gens selon leur ancienne coutume eût été certes plus économique, et c'est bien ce que sous-entend l'avis des membres de l'Audience qui préfèrent en l'occurrence ignorer que ladite coutume n'était pas dénuée de paganisme. En effet la viande que mangeaient les élites sous les Incas était traditionnellement sacrifiée aux huacas ou chassée rituellement. Les Espagnols à cet égard s’étaient retrouvés dans la situation des chrétiens au moment où leur religion s'était affirmée comme la religion officielle de l’empire romain et où ils imposaient la civilisation du pain du vin et de l’huile contre celle de la viande du lait et du beurre31, en même temps que l’obligation de ne manger que la viande abattue pour la consommation à l’exclusion de toute autre. Cochons d’Inde et lamas dans le Pérou des XVIe et XVIIe siècles étaient trop liés aux pratiques sacrificielles : le mouton et le porc s’étaient imposés comme viandes chrétiennes. On en consommait deux plats au repas de midi : ragoût et pot-au-feu, et un plat le soir.

           Au moment de réformer les statuts, les oidores, peut-être conscients de leur erreur, mais surtout de la difficulté à trop amender des dispositions royales, trouvent un autre moyen de faire des économies, moyen qui rappelle fort ceux qu'employait le licenciado Cabra :

          
            “Yten en cuanto a la comida se declara se les de a los dichos colegiales según y como en las otras constituciones está declarado procurando la proporcionar y tasar los Padres que los tuviese a cargo según la naturaleza de los yndios con que el gasto que en esto se a de hacer se modere y en lugar de dos reales y medio que están señalados por día para alimentos de cada uno de los dichos colegiales no se de ni pague de aquí adelante más de a razón de dos reales32”.

          

           Les jésuites se targuent de bien nourrir leurs collégiens ; il y a à ce propos un document signé du Père Sebastián de Villa où il explique les acrobaties auxquelles il doit se livrer pour que ses collégiens soient “gros et gras comme ils sont33”.

           Malheureusement nous n'avons pas gardé trace des menus des caciques au XVIIe siècle, mais un document daté de 1795, qui se trouve dans les archives de la Bibliothèque Nationale de Lima, montre que le régime alimentaire des caciques du collège du Cercado gardait toujours le même équilibre. Il s'agit du livre de comptes de ce collège, où étaient consignées toutes les dépenses au jour le jour sur quatre mois, entre le 10 mai et le 9 septembre. On y constate une très grande régularité dans la répétition des achats et que la viande figure tous les jours de la semaine sauf le vendredi et autres jours maigres où elle est remplacée par du poisson - parfois il est précisé que c'est du tollo, sorte de thon -. La yuca, le camote - sorte de patate douce - et les pois chiches n'apparaissent pas dans les comptes des jours maigres, vraisemblablement parce que ces légumes devaient être utilisés pour le bouillon du pot-au-feu avec des choux du lard et des saucisses qui sont mentionnés quotidiennement. Ils étaient remplacés par de la quinua, des camarones, des haricots secs et du riz. Il faut ajouter que l'ají, le piment fort qui accompagne tous les mets et que les Incas supprimaient rituellement avec le sel en signe de jeûne (ayunar a sal y ají était pour les Indiens une véritable pénitence), figure bien sûr régulièrement dans les achats du vendredi. Le chocolat qui avait fait l'objet de débats théologiques au XVIe siècle pour savoir si on devait le supprimer les jours maigres, est au petit déjeuner de tous les vendredis avec du sucre34.

           Au début du XVIIe siècle le métissage de l'alimentation était certes une réalité, et c'était même aussi un métissage américain dans la mesure où l'on consommait au Pérou du chocolat, de la vanille, des figues de Barbarie, inconnus des indigènes avant la Conquête35. Mais personne ne pouvait avoir oublié vraiment les origines des principaux aliments.

           Il y avait au menu des caciques chaque jour du pain, des papas y zapallo, (pommes de terre et potiron) et on achetait le miel tous les jeudis pour la semaine. A titre d'exemple, le miel de toute une semaine coûtait trois fois moins que la viande d'un jour. Le dimanche il y avait au petit déjeuner des tamales dont l'origine est mexicaine, et qui sont au Pérou une sorte de préparation à base de farine de maïs et d'ingrédients variables, enveloppée et cuite dans une feuille de bananier ou de maïs. Les tamales semble avoir été pour les jeunes caciques un met de fête, et ils étaient achetés tout prêts.

           Les statuts des collèges précisent que l'on devra mettre du maïs grillé ou bouilli et des pommes de terre sur la table, autant parce que les caciques ont l'habitude d'en manger que dans le but qu'ils ne l'aient pas oubliée lorsqu'ils rentreront chez eux, ce qui permet de penser que malgré le métissage évoqué plus haut, les traditions alimentaires étaient encore bien séparées. La Couronne suit en ce sens les conseils du Père Plaza : porque no los extrañen los suyos "afín qu'ils ne soient pas étrangers parmi les leurs". Et là était bien la condition des caciques : étrangers parmi les leurs, parce que trop espagnolisés, - certains surent profiter amplement du système économique mis en place et abuser de la force de travail de leurs sujets, rompant avec la traditionnelle réciprocité comme l'a montré Susan Ramírez36 - mais aussi toujours, quoi qu'ils fissent, quel que fût leur degré d'intégration, et malgré la protection du roi, étrangers à la collectivité espagnole qui avait le pouvoir dans leur pays. Car le projet d'intégration que représentait la mise en place des collèges était, malgré les belles promesses d'un vice-roi éphémère, bien limité : au champ de la religion d'une part et au service de la politique de la Couronne d'autre part.

           Pour illustrer ce propos et en guise de conclusion, je rapporterai ici, en le traduisant, un conte que Gérald Taylor a recueilli au Pérou, dans la région de Chachapoyas, il y a quelques années :

          
            « Oc' Soplin, un cacique, était le sacristain du curé qui devait venir au village de Conila célébrer la messe pour la βίε locale mais empêché, celui-ci ne put arriver à l'heure. Alors Oc' Soplin remplaça le curé et dit lui-même la messe. Il accomplissait le rituel sacré avec tant d'habileté que tous s'émerveillèrent. Quand à la fin de la cérémonie le curé arriva, il se mit dans une très grande colère et Oc' Soplin fut conduit à Lima, où, comparaissant devant l'Inquisition, il se défendit brillamment. Sur le chemin du retour, les Espagnols qui voulaient mettre ses connaissances à l'épreuve préparèrent un banquet pour lui. Ils firent cuire du bifteck et toute sorte de nourriture "décente" et à côté, ils mirent de la nourriture indigène : des pommes de terre et du maïs bouilli. Juan Antonio, au lieu de choisir la nourriture "décente" se servit de maïs et de pommes de terre. Les Espagnols éclatèrent de rire et Oc' Soplin mourut de honte »37.

          

           Oc' Soplin semble bien avoir existé. On trouve la trace d'un cacique du nom de Antonio Soli du village de Conila, province de Chachapoyas dans le Padrón de Indios de Lima de 1613, ce qui correspond au village dont il est question dans le conte recueilli par Gérald Taylor38. Ce qui est frappant dans ce conte, c'est la réminiscence des pommes de terre et du maïs bouilli que les statuts royaux mettaient sur la table des collégiens à des fins politiques clairement énoncées, c'est-à-dire pour que le cacique, de retour parmi ses Indiens, ait une action efficace dans la mesure où il ne serait pas complètement coupé d'eux. Or la légende n'en fait plus un élément complémentaire mais celui d'un choix qui se révèle être mortel, et la nature de cette mort montre que la conscience populaire a compris que même bien éduqué, même parfait chrétien, puisque capable de déjouer tous les pièges de l'Inquisition, il restera à l'Indien un motif de honte : son "naturel".
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          «El indiano de la comedie es moreno» ou de la multitude servile à l’aristocratie blanche

          Venezuela, XVIe-XVIIIe siècle1

        

        Frédérique Langue

      

      
        
           La lecture de cet intitulé, inspiré de l’un des plus grands écrivains vénézuéliens actuels, pourra surprendre par sa vision « panoramique ». Toute la société du moment est apparemment prise en considération. La période chronologique choisie est elle-même assez étendue. Quel est donc le sens à donner aux deux termes de cette configuration sociale ? Il est devenu habituel, dans l’historiographie américaniste, d’insister sur ces deux pôles de la société indiana, les élites (bénéficiaires depuis quelques années d’une vogue historiographique certaine) et « ceux-d’en bas », volontiers privilégiés, non pas tant pour une question de sources mais plutôt de remise en question de la discipline, sous l’influence bien souvent de l’histoire sociale ou de l’histoire des mentalités venues du Vieux Continent, de France en particulier.

           Entre les deux, peu ou pas de moyen terme, si ce n’est un essaim de (petits) commmerçants, des camelots, des portefaix, des artisans, dont la reconnaissance sociale devra cependant attendre les premières décennies du XIXe siècle, au-delà de la Révolution d’Indépendance comme l’a bien montré Manuel Pérez Vila pour le Venezuela2 Sur le plan historiographique, le métis, cet être « impur » qui caractérise l’Amérique latine selon A. Uslar Pietri, est encore loin d’avoir acquis ses... titres de noblesse. Pour ce qui est de l’historiographie récente, compte tenu du problème -certes fort légitime- tenant à la rareté des sources ou à la difficulté de leur localisation et plus encore de leur interprétation qui n’entre dans aucune des « catégories » conceptuelles habituellement invoquées. Exception faite de certaines inspirations idéologiques, les travaux non descriptifs ne se contentant pas de prendre en considération les aspects strictements démographiques de cet « entre-deux » de l’histoire sociale, ne sont pas encore légion.

           La problématique que nous présentons ici ne laisse pas de souligner nombre de coïncidences avec la série de reconsidérations critiques mises en œuvre il y a quelques années dans ce qu’il est convenu d’appeler le « territoire de l’historien », dans sa version française bien entendu. L’un des auteurs de cet ouvrage collectif visant à ouvrir de nouveaux débats et de nouveaux champs de réflexion, à « recomposer » le passé, Simona Cerutti, dénonça à cette occasion « l’image sclérosée des structures sociales3 », telle qu’elle dérive précisément d’une vision extérieure et non contextualisée du phénomène historique saisi dans sa quotidienneté. D’où la nécessité d’un retour aux sources originales, en d’autres termes aux documents manuscrits, qui s’est imposée à de nombreux historiens au cours de ces dernières années, et que l’on tend fort heureusement à considérer comme indispensable. Entre le « dire » et le « mal dire » analysés par Ariette Farge, il s’agit de redonner la parole à ces témoignages du passé et, à travers eux, aux protagonistes de cette histoire non-officielle et seulement circonstantiellement officialisée. Ce choix entraîne dès lors une conséquence essentielle, celle du renouvellement des catégories utilisées par les historiens, en particulier en ce qui concerne les « acteurs sociaux ». Loin d’être figées désormais dans une nomenclature à la fois sobre et étouffante, elles laissent apparaître, ou affleurer, des logiques distinctes, insérées ou non dans un ensemble de normes et de corpus juridiques ou - de manière plus subtile, dans la dynamique inspirée modèles culturels - les modèles de comportement hérités de la Péninsule Ibérique, toutes circonstances et « catégories » qui ne sont donc pas nécessairement le fruit d’une interrogation a posteriori. Nous pourrions aussi bien évoquer ici les « cultures du peuple » telles que les a étudiées Natalie Zemon Davis dans un ouvrage pionnier4. Dans cette perspective, la stratification sociale que nous discernons habituellement au sein de la société coloniale américaine acquiert des « émergents », comme l’aristocratie parda, la « pardocratie » comme l’appela le Libertador lui-même.

           L’étude directe, sans prisme interprétatif ou idéologique, du langage, du discours élaboré à l’occasion des dépositions de témoins ou dans les actes dressés par les notaires ou juges de première instance, corregidores et autres sous-intendants, contribue à relativiser la perception dans le temps des différents acteurs, à percevoir avec plus de justesse leur rôle dans la société urbaine du moment, leur légitimité en termes juridiques même, ou leur statut social, si l’on tient compte du fait que la notoriété, le caractère public et notoire d’un fait au sens étymologique du terme, confère à ce type de définition toute sa validité et une respectabilité sociale sans conteste. À la différence de l’étude fondamentalement discursive qui s’appuie sur une supposée « dissolution du social » telle que la met en avant l’historiographie anglo-saxonne, l’analyse de ce langage ne peut faire abstraction du contexte dans lequel il opère, ainsi que des expériences vécues par ses acteurs. De telle sorte que se recréent des identités sociales par ce biais, des trajectoires individuelles se reconstituent sous et par le regard de l’historien, de même que les solidarités effectives. Le processus social lui-même revit par conséquent sur la base de cette analyse qui cerne de manière décisive les inter-relations entre individus, groupes, mais aussi espaces de sociablités (sphère famiiale, travail, vie sociale.

           La prise en compte des métis, de ces « castas » pose en ce sens un problème méthodologique de choix. Celui-là même que les autorités morales de la colonia tentèrent de régler, dans l’ordre politique et social - appuyées en cela par la Couronne d’Espagne - en promulgant des corpus normatifs exclusivistes, confortant les uns et les autres dans la position sociale voulu par l’Être suprême. Aux Blancs les sommets de l’échelle sociale et de la respectabilité, mais aussi, un rôle d’exemple, de modèle, que le cas vénézuélien permet peut-être de mieux appréhender, si l’on considère les Constitutions synodales de 1687, qui effectuent une distinction très nette entre la multitud promiscual et les padres de familia, censés donnés l’exemple, de par leur statut social et moral d’exception. Significatif à la fois d’un processus de métissage biologique mais aussi culturel, s’imposant par son poids numérique à la fin de la période coloniale, le monde métis fait peur, il interpelle même lorsque ses représentants tentent de s’échapper du carcan des définitions ethniques et de se blanchir, mettant à profit la Real Cédula de Gracias al sacar de 1795. D’autant que le discours développé par ses porte-parole que l’on retrouvera comme acteurs de l’Indépendance, ou plus simplement, par les plus aisés d’entre eux, surprend par son conformisme.

           Jamais, pourrait-on dire, le rôle exemplaire de l’aristocratie mantuana n’avait été aussi bien compris et intériorisé ; ses attitudes, ses valeurs, voire ses généalogies... sociales. En un effet pervers, le retournement de situation qui ne laisse pas de surprendre les protagonistes officiels, juges et prélats confondus, le pardo, cet être hybride par excellence, revendique désormais l’honneur d’être, suivant un schéma discursif fort similaire à celui, classique, des relations de mérite et services rédigées par les élites nobles d’Amérique en général. Ce sont ces apparentes contradictions, le sens nouveau que confère aux catégories sociales l’étude des textes, des discours émanant des différents acteurs sociaux en présence, que nous voudrions examiner ici. En insistant plus particulièrement sur les dernières décennies du XVIIIe siècle, pendant lesquelles la dissolution des « frontières » sociales, la perméabilité de celles-ci, et par là même la plasticité du système de représentations et la fluidité des relations sociales, malgré l’opposition officielle des aristocrates en titre et autres gouvernants, est désormais un fait avéré, fondé sur des pratiques sociales effectives5.

           Le thème de l’honneur - élément clef du modèle aristocratique hispanique - dans ses déclinaisons successives, offre à cet égard une possibilté exceptionnelle d’appréhender l’évolution des « structures mentales » pour reprendre l’expression de B. Bennassar, voire des systèmes de valeur. Ce thème nous semble même être une voie d’approche privilégiée de ces phénomènes de circulation des modèles culturels dans une société à la fois coloniale et d’Ancien Régime, et comme telle, fonctionnant par superposition des « états »/estamentos, dont la perméabilité est attestée par les discours des acteurs sociaux, malgré le caractère restrictif, pour ne pas dire exclusiviste des pratiques sociales décrites. Refuser le « stigmate de mulâtre et de gens du peuple », telle est en effet la ligne de conduite qui inspire les pratiques des sang-mêlé que nous avons eu l’occasion de rencontrer au détour de documents manuscrits. Tel est en particulier le cas - exemplaire compte tenu des références présentées à l’appui de leur argumentation par les métis - des trois sœurs de la petite ville de Carora, située dans la Capitanía General de Venezuela, et dont nous avons étudié les revendications dans le détail6.

          Images du pardo : du statut juridique aux représentations sociales

           Le métis, sous ses diverses dénominations, moreno, mulato, mestizo, etc... préoccupe, en tout premier lieu par sa présence numérique. La loi du nombre s’explique en effet par la forte croissance de cette population dont les origines remontent aux importations d’esclaves depuis le deuxième tiers du XVIe siècle, « importations » qui constitueront l’un des éléments décisifs du boom de la culture du cacao et, par extension, de la prospérité de la Province. Rappelons en effet que lorsqu’une évaluation des biens fonciers des élites locales, grands propriétaires terriens, commerçants et autres producteurs de cacao, était effectuée, jamais on ne trouvait, à la différence de ce que l’on rencontre dans d’autres régions d’Amérique, au substrat socio-économique certes différent, de chiffres portant sur l’extension des propriétés, la valeur des murs et des divers bâtiments. En revanche, ce sont deux types de données, très concrètes, le nombre de plants de cacao et le nombre d’esclaves, qui apparaissent dans le détail, âge des uns et des autres, valeur, classement en diverses catégories. La suite de l’histoire, en d’autres termes, le phénomène de métissage, biologique avant que culturel, explique par conséquent la concentration des pardos dans certaines régions (ce sera ainsi le cas à Barlovento).

           Ce groupe ethnique désormais conscient de sa respectabilité7 et qui, pour des raisons et sur des sujets les plus divers, accède à une présence notable dans... les sources manuscrites, ne présentait cependant pas d’homogénéité sociale : au nombre des pardos, au bas de l’échelle sociale de la respectabilité métisse figuraient en effet des esclaves, la majorité des pardos étant toutefois considérée comme libre. Mais leur prépondérance au sein des cabildos de la région, comme ce fut le cas à Nirgua, où ces conquistadores de la région sont du fait de cette qualité présents et dominent l’institution municipale depuis le XVIIe siècle, reste une exception8. Au nombre des mesures qui favorisèrent la croissance du groupe social en tant que tel figure la possibilité pour un père de race blanche d’accorder la liberté à ses enfants mulâtres. Il faut rappeler que toute nouvelle alliance avec des Indiens ou des Noirs était perçue par les pardos eux-mêmes comme dégradante du point de vue social. Il suffit pour ce faire de consulter les dossiers d’oppositions parentales au mariage (disensos), beaucoup plus fréquentes chez ces métis qu’au sein des élites locales, en vertu par conséquent d’une pureté de sang d’un nouveau genre. Il n’en avait pas toujours été ainsi, puisqu’au début du XVIe siècle, les pardos jouissaient de privilèges comparables à ceux réservés aux Espagnols « européens », ainsi de pouvoir contracter un mariage avec des Blancs ou d’entrer dans les ordres. Ce n’est qu’au XVIIe siècle que leur statut social acquiert des connotations marginales. L’accés à des charges publiques leur est interdit en 1621. Dans le dernier tiers du XVIIIe siècle, ces prohibitions sont encore en usage puisqu’elles concernent aussi bien la charge de portier au Consulat de Commerce (créé en 1793) que l’accés à l’Université. Leur statut reste des plus ambigus sur le plan militaire : en 1643, ils sont exclus du service militaire dans les troupes permanentes et ne peuvent accéder à un grade supérieur à celui de capitaine dans les milices. La désignation en 1769 de Sebastián de Miranda, père du Précurseur, comme capitaine d’une milice de Blancs (la Sixième Compagnie de Fusiliers du nouveau Bataillon de Blancs Volontaires), est ainsi le prétexte à dénoncer pêle-mêle le peu de considération manifesté par le Gouverneur à l’égard de la noblesse locale, et l’incohérence qu’il y a à nommer officiers de milices des personnes "de basse condition", coiffeurs, boulangers, cordonniers etc...

           En aucun cas l’aristocratique cabildo caraqueño n’accusa ouvertement Sebastián de Miranda d’être mulâtre, mais il fut soigneusement indiqué que telle était la rumeur qui circulait... et «el ser un hombre ordinario, el ser bajo su condición, y bajas sus conexiones...9» Dans le même temps, les membres de ces milices pardas stigmatisées par les criollos et considérées comme inutiles et facteur de troubles par ces derniers, en refusent l’accés à des prétendants aux origines africaines trop marquées. La Real Pragmática de Matrimonios de 1776, s’opposant à la « confusion des classes et des races », justifie les oppositions parentales que nous mentionnions précédemment en cas d’« inégalité ethnique », quelle que soit l’origine ethnique des requérants, tout en interdisant de ce fait toute alliance officielle avec les Blancs. Sous le gouvernement ecclésiastique de Don Fray Juan de Galvis, ils se voient interdire entrer dans les ordres et revêtir l’habit clérical.

           C’est la Real Cédula de Gracias al Sacar de 1795 qui permit aux pardos de conforter le prestige acquis par certains d’entre eux dans le domaine économique et leur conféra quelque respectabilité sociale. Le versement d’une certaine quantité d’argent leur permettait en effet d’obtenir des dispenses en tout genre, en particulier celle de se « blanchir » avec tous les avantages, droits et privilèges qu’impliquait cette nouvelle condition. Être dispensé de l’appartenance à la catégorie des pardos, la «dispensación de la calidad de pardo» revenait de la sorte à 500 reales de vellón ; être dispensé du stigmate de quinterón (aux origines africaines plus récentes) coûtait en revanche 800 reales, et la concession de la distinction de don/doña, 1 000 reales... A titre indicatif, une autorisation de résider aux Indes coûtait à un étranger 6 000 reales, et la légitimation d’un enfant, 4 000 reales. D’où les craintes exprimées sur ce point par le Gouverneur et les élites locales réfugiées au sein du Cabildo, d’ailleurs prompts à limiter l’application des textes mentionnés - à tel point que la Couronne dut les rappeler à l’ordre en 1801 - et d’un Consulat demeuré inaccessible aux nouveaux Blancs. En 1797, l’accès à certaines formations, telle l’École de Médecine, leur est également permis, eu égard au manque de médecins. Rappelons en effet que l’accès à l’Université, comme l’indiquaient les statuts de celle-ci, était interdit à toute personne qui ne fût pas blanche, issue d’une union légitime (ce qui excluait les enfants dits expósitos, nés de parents inconnus, ceci jusqu’en 1809, malgré une disposition prise en ce sens par la Couronne dès 1794), descendante de « vieux chrétiens » limpios de toda mala raza selon la formule consacrée. Sans compter des droits d’inscription prohibitifs (200 à 500 pesos afin de préparer un baccalauréat, une licence ou un doctorat), ce qui revenait à exclure de la communauté universitaire les Noirs, zambos et mulatos...10.

           La difficulté ne s’arrêtait pas là. Une fois obtenue l’entrée à l’Université, il fallait passer les examens correspondants. Alors que dans la première étape, il « suffisait » de fournir un acte de naissance, l’obtention de titres académiques impliquait que soit présentée au préalable une information en bonne et due forme afin de prouver que l’aspirant était «notoriamente blanco», que ses parents et ascendants «son y han sido personas blancas, limpias de toda mala raza de judío, mulato o negro, gentes de conocida estimación, no penintenciados por la Santa Inquisición» (actes de naissance et de baptême des intéressés et de leurs ascendants, dépositions d’au moins quatre témoins). Les enfants nés de parents inconnus, les expósitos, ne pouvaient se présenter aux examens, à moins d’obtenir dispense royale pour ce faire.

           L’Université (créée seulement en 1721) reconnaissait malgré tout que le cinquième de ces étudiants caraqueños provenaient de «gentes de castas» et que les mères «abandonaban a sus hijos en parajes públicos para verlos colocados en los oficios y empleos de que disfrutaban los blancos». Nombre de représentants du Claustro universitario soulignaient en outre que si les expósitos venaient à recevoir des grades universitaires, l’Université perdrait tout prestige, «el mérito y el esplendor». Ces arguments furent avancés en 1809, lors de la réception de la Cédule royale dispensant de cette qualité infamante José Félix Blanco, étudiant qui souhaitait se présenter aux examens de bachelier en Philosophie, Docteur en droit, droit canonique et théologie, alors même qu’une disposition royale de 1794 avait stipulé que cette catégorie d’étudiants pouvait obtenir des charges ecclésiastiques, politiques, militaires et académiques. Alertée par cette réaction, la Couronne demanda par Real Orden du 10 janvier 1813 des informations au Gouverneur et Capitaine Général - alors Monteverde - et se vit répondre que José Félix Blanco s’était enfui dans les « colonies étrangères » en compagnie du marquis del Toro et d’autres fugitifs qui avaient abandonné Cumaná lors de l’entrée des troupes royalistes.

           Le statut réservé aux pardos proprement dits par l’Université n’en était que plus significatif de l’exclusivisme pratiqué par l’aristocratie créole mais plus encore par une « élite secondaire » - en majorité créole elle aussi - de moindre statut social mais aux origines blanches dûment établies : dans cette acception, les pardos sont présentés comme «hombres dotados de un talento perverso [...] marcados con toda la ignominia de la barbarie y con toda la infamia de la esclavitud», ignorants, violents et orgueilleux tout à la fois, et dépourvus de vocation académique. D’où les résistances exprimées lors de la promulgation de la Real Cédula de 1795, considérée comme un principe d’altération de l’ordre public par les cabildantes, et en vertu desquelles le monarque accorda sa dispense à des personnages tels que Diego Mexías Bejarano (de profession curandero) de la qualité de pardo (RC 12/6/1796) et Juan Gabriel Landaeta, fils du capitaine de milice de pardos Miguel Landaeta, de celle de mestizo (RC 15/9/1797). La province, indiquent les cabildantes, «... no se halla (...] en estado de recibir una alteración tan grave el orden público». Les membres du cabildo ajoutent un peu plus loin : l’application de la Real Cédula transformera :

          
            «esta preciosa parte del universo en un conjunto asqueroso y hediondo de pecados, delitos, y maldades de todo género; se disolverá la máquina; llegará la corrupción (...). Temen su desgracia y procuren remediarla a tiempo para que nunca la posteridad los culpe de omisos y deduzca de su silencio consecuencias contra su honor, y acrisolada lealtad11».

          

           Les représentants de l’aristocratie mantuana demandent que soit sauvegardé leur honneur :

          
            «que se los conserve con el honor de sus ascendientes y con los pensamientos de sus mayores ahorrándoles el ultraje que les resulta de la mezcla de los Pardos con las gracias que ofrece la Real Cédula de la elevación que les promete, de la igualdad que les anuncia, y del desorden y corrupción a que los expone con semejante franqueza...».

          

           Remarquons toutefois que les pardos concernés par ces résistances ne remettaient aucunement en question l’argumentation de l’aristocratie créole, bien au contraire, se fondant exclusivement sur leurs mérites personnels pour solliciter ce genre de dispense12. Dans les faits, l’Université allait exiger de ses étudiants des certificats de « pureté de sang » jusqu’en... 1822. Rappelons toutefois que les cuarterones et octavones devaient pendant cette période être considérés comme Blancs, aux termes d’une bulle papale (de Clément XI). Tel fut le cas du juriste Juan Germán Roscio, qui parvint ainsi à entrer au Colegio de Abogados. De même, à la fin du XVIIIe siècle, José Domingo Díaz, Ramón Madrid ou José Domingo Laza parviennent de la même façon à effectuer des études universitaires (et en vertu de grâces royales), mais sous le regard désapprobateur des autorités universitaires. L’infamie touche en fait les descendants des esclaves importés : le père Juan Antonio Navarrete, ne soulignait-il pas en 1783 que "los mestizos son la mejor mezcla que hay en las Indias", et l’archevêque de Caracas, Francisco de Ibarra, si sévère envers les pardos en général, n’admettait-il pas que ces fils d’Indiens et de Blancs étaient aussi aptes à passer pour tels (1805) ?

           Aussi bien le Gouverneur que les membres du cabildo de Caracas firent en sorte que ces décrets restent lettre morte. En octobre 1801, la Couronne se vit dans l’obligation de contraindre les uns et les autres à en respecter la teneur. Lorsque Diego Mejías Bejarano tenta en 1803 d’inscrire son fils Lorenzo, le Claustro Universitario affirma que seuls «los niños de limpio nacimiento y de un origen puramente europeo» étaient admis, estimant par ailleurs que la dispense de la qualité de pardo n’avait de validité que «para el uso, trato y alternativa con las demás gentes del pueblo» et n’impliquait en aucun cas que des pardos soient admis à l’Université. Le 20 octobre 1803, les représentants de l’Université firent parvenir à la Couronne une lettre détaillant les raisons pour lesquelles l’admission des pardos à l’Université n’était guère souhaitable. Détaillant l’origine vile, et même servile, les mêmes personnages insistent sur le fait que les esclaves africains, sont la proie des passions les plus grossières :

          
            «... hombres inclinados al robo, sanguinarios, suicidas, cubiertos por lo común de la confusión de las costumbres más bárbaras, estos hombres son los ascendientes que forman el principal tronco de la genealogía de los pardos [...] Si se introducen en el cuerpo literario los pardos, si tienen opción a sus premios y remuneraciones, se extinguió para siempre entre nosotros el esplendor de las letras, se arruinó eternamente nuestra Universidad [...]; se sepultó tristemente en el desprecio este cuerpo literario [...]. El Claustro se horroriza y tiembla al considerar la deplorable situación en que se hallaría en caso semejante la más noble porción de los vasallos de Vuestra Majestad en estas provincias, entonces los que se glorian justamente que circule por sus venas sin mezclas la sangre castellana [...] serían sumergidos en el hondo abismo de la barbarie y de la confusión...13».

          

           Sans compter, dans le contexte des « révolutions atlantiques » et principalement de la Révolution française, du soulèvement des partisans du « Jacobin noir » Chirinos dans la serranía de Coro (1795), ou de la conspiration de Gual y España (1797), la crainte que ne se développe dans la province un mouvement de type insurrectionnel dont les protagonistes et inspirateurs seraient précisément les pardos :

          
            «Estos hombres, dotados de un talento perverso y de una oposición tan declarada al cuerpo de los blancos, si la carrera de las letras les abre las puertas a los honores y empleos, si las luces y conocimientos desenrolllan las perniciosas semillas de igualdad y predominio, si el empeño de acopiar libros [...], pone entre sus manos alguna de las monstruosas producciones subversivas de las máximas de nuestro gobierno, destructoras de todo orden social y enemigas de toda dominación; si estas obras inicuas, infames, sediciosas que produjo la falsa política de tantos publicistas extranjeros llegan a ser de frecuente lectura [...] es bien fácil se deslumhren con el falso brillo de una igualdad mal entendida que produciría impresiones siniestras».

          

           Réprobation, voire condamnations auxquelles la hiérarchie ecclésiastique se joignait sans réticence aucune. Coutumier de la dénonciation de la perversion des mœurs et de la subversion de l’ordre social, de la « confusion des classes et des races », l’évêque Francisco de Ibarra, ancien professeur de l’Université, expose à la Couronne ses réticences (lettre du 6 octobre 1805) :

          
            «Discúrrase las novedades que causará ver los pardos volar rápidamente hasta uno de los cuerpos más distinguidos del Estado en un reino católico, cual es el clero y sacerdocio; hará una fuerte impresión, producirá mucho abatimiento [...] no habrá noble o blanco de estimación que voluntariamente entre y componga un gremio en que [e adocene, se una, se presente en las juntas públicas con personas en la general estimación negadas de enlazarse hasta con la gente blanca [...] se retraerán los blancos del estudio [...] decaerá sumamente en su número y en su estimación el estado sacerdotal14».

          

          L’honneur au quotidien : préséances, privilèges et ... conflits

           La question du statut et de l’identité sociale, la prégnance de modèles existants, comme elles s’expriment en particulier par le biais du langage et plus généralement des représentations telles que les images au sens large et les comportements, se trouvent au centre de cette problématique et des préoccupations exprimées par les acteurs du conflit qui se déroule à la fin des années 1780 dans une petite ville de la capitanía general de Venezuela, Carora. Fondée en 1569, Carora comptait dans les années 1770-1780 quelque 5 076 âmes. Le prétexte à l’éclosion de ce conflit sur le plan juridique est constitué par la présence d’un juez receptor de residencia, en d’autres termes, d’un haut fonctionnaire, d’un juge chargé d’évaluer comme le dispose la législation indiana d’évaluer la gestion des autorités administratives locales. L’alcalde mayor de segunda elección de Carora, Jacinto Gutiérrez, est mis en cause par trois vecinas de la petite ville, les sœurs Francisca Rosalía, Antonia Ignacia et María Dionisia Alvarez de Rojas. Comme les actes de cette visite en portent témoignage, la conduite de l’alcalde avait constitué en 1784, année pendant laquelle il exerça cette responsabilité, une remise en cause de l’honneur de ses administrées, en omettant d’utiliser le distinctif de don/doña dans affaire les concernant. Réservé dans les premières décennies de la Conquête, et au-delà si l’on considère les informations apportées par les documents consultés à propos de la Province de Caracas, aux personnes dites « principales », cet usage comportait des implications socio-ethniques dont la variabilité au cours du temps ne remit jamais en cause les fondements essentiels (ainsi la limpieza de sangre) et le double substrat fondateur du concept d’honneur (honor) : la couleur (blanche) et la qualité (noblesse) que toute référence à la pureté de sang fait apparaître comme implicites. Des impératifs ne concernant de toute évidence que les groupes sociaux dominants de la société indiana, mais que l’on retrouve progressivement à d’autres niveaux du corps social, en une déclinaison du modèle aristocratique initial15.

           Les plaignantes font grief à l’alcalde «[de] haver gravemente injuriado nuestro honor denegándo[les] el justo debido honorífico tratamiento de Don correspondiente por estilo y costumbre con fuerza de ley a todas las personas de sangre limpia...»; elles demandent par conséquent réparation de cette atteinte à leur honneur et statut social : «indemnizarnos de la mala nota de mulatas con que injustamente se pretendía obscurecer nuestro claro origen». Les trois sœurs prétendent en effet descendre -légitimement- de familles «de primera nobleza y mejor distinción de esta Ciudad y la de Trujillo», origine noble qui ne sera cependant pas systématiquement évoquée et encore moins prouvée dans la suite du procés engagé à cette occasion16. Cette origine noble les confirmerait par conséquent dans leur droit à « tous les honneurs et prééminences » prévus en de telles circonstances par... les Lois de Toro. D’où un retour sur la signification de ce que l’on entend par noble : «es el descendiente de sangre antigua y privilegiada, y exento de pechos y tributos de plebeyos por dignidad, oficio y ciencia», disent les trois sœurs. La précision de l’argumentation et la référence à la Política indiana du juriste Solórzano Pereira (1647), qui pourraient certes surprendre chez des habitants d’une petite ville coloniale, montrent bien à cet égard quel pouvait être l’impact des modèles culturels hérités de la Péninsule-ici le modèle aristocratique - dans la société des Indes, y compris chez des individus n’appartenant pas aux « élites principales », et parallèlement, le rôle essentiel dévolu aux usages, à la coutume.

           Malveillance de l’alcalde incriminé comme le soulignent ses acusatrices ? Leitmotiv des revendications des trois sœurs, leur honneur (honor) se fonde donc en pratique sur la différenciation qu’opère l’usage du don avec les pardos ou mulâtres :

          
            «... en un tiempo como el presente en que por práctica y estilo universal de toda esta Provincia se da aquel tratamiento de honor y aun está mandado dar a todas las personas de sangre limpia (...) como un característico distintivo que sirve de dar a conocer las personas blancas, distinguiéndolas de los pardos y mulatos de tal universal aceptación que ya el negárselo a una persona es lo mismo que decir se mezcla con estas razas y verificarse su denegación en una causa...».

          

           D’où les tentatives faites pour laver cet affront et rémédier au préjudice resenti : «indemnizar nuestro linage de aquella injuriosa nota». D’où la nécessité également d’un tel procés, la noblesse et l’intégrité de cette dernière étant par essence de notoriété publique. Considérées dans un jugement antérieur comme Blanches de bonne réputation («personas blancas de buena estimación»), ce que ne dément d’ailleurs pas l’alcalde («en nada les perjudicaba a la estimación de mujeres blancas que en fuerza de mi sentencia quedaron amparadas»), les trois sœurs fondaient leur réclamation sur leur pureté de sang voire leur noblesse, caractéristique (hidalguía, nobleza) que leur refuse l’alcalde. L’imprécision des registres paroissiaux, tenus d’ailleurs par un prêtre apparenté à la famille, -il semblerait que seul le père des intéressées ait bénéficié de ce traitement- conforte les trois sœurs dans leur argumentation. Les témoins présentés par les requérantes confirmeront ce qui n’est en fait qu’un simple décalage de perception dans cette évolution des usages locaux :

          
            «... les consta el estilo, uso y costumbre común y general practicado en esta Ciudad de darse el honorífico tratamiento de Don, a todas las personas blancas de buena estimación y fama, distinguiéndose mediante esta honra de los Pardos y Gente plebeya a quienes no se da, cuyo estilo se observa comunmente en Juicio y fuera de él [...] este uso y costumbre con la expuesta generalidad se ha introducido y practicado en esta Ciudad de pocos tiempos a esta parte en toda la gente blanca y de sangre limpia a distinción de los Pardos especialmente después que de orden de el Superior Tribunal Eclesiástico se mandó dar dicho tratamiento a toda la Gente Blanca en los Libros Ecclesiásticos cuando en los tiempos anteriores como de quince o más años antes de ahora sólo se practicaba en los Gobernantes de República17».

          

           L’un des témoins, Don Fernando Sánchez, indique par ailleurs que la généralisation de cet usage en faveur de «la gente blanca de sangre limpia» avait été introduite plus particulièrement lors de la visite réalisée par l’évêque du diocèse... Il n’est pas dépourvu d’intérêt de rappeler que l’évêque Mariano Martí, lors de son passage à Quíbor en 1776, peu de temps après s’être arrêté à Carora, s’était précisément montré favorable à la suppression des annotations « ethniques » dans les registres paroissiaux, afin d’éviter justement ce genre de procés »18.

           En ce qui concerne l’utilisation du don, la Cámara de Indias elle-même s’était faite l’écho dès 1779 d’un projet consistant à en étendre l’usage (la gracia), à la suite d’une représentation du doyen de l’Audience de Saint-Domingue, lequel soulignait précisément les préjudices qu’entraînaient les abus commis dans cette utilisation, les préjudices créés lors de litiges, et les retards ainsi occasionnés dans l’administration de la justice. Le ministre de l’Audience proposait une solution au problème, à savoir le versement par un impétrant ayant prouvé sa limpieza de sangre y oficio d’une somme forfaitaire (200 reales pour une vie, 400 pour deux générations, 600 pour obtenir l’usage du don à perpétuité). Le juge avait souligné à cette occasion l’importance de la coutume qui devait même servir de « règle »....19.

           La décision de Francisco de Olmedilla en faveur de Francisca Rosalía Alvarez (Caracas, 16/X/et 26/XI/1784) confirma donc les trois soeurs dans leur statut de femmes Blanches bien que non « principales », mais par conséquent distinctes des Noirs et mulâtres («negros, mulatos y demás gente inferior»). L’ambiguïté demeure toutefois, à la lecture de ces documents, quant à la noblesse des intéressées, qui revendiquent leur appartenance à la « primera clase », et estiment figurer au nombre des «personas blancas de buena estimación» et bénéficier des fueros de noblesse et de hidalguía, se fondant à cet égard sur des jugements antérieurs20. Le décret du juez de residencia en date du 12 octobre 1787 n’évoquera quant à lui que la qualité de «personas blancas de buena estimación», tout en soulignant le risque de désordre et de perturbation de l’ordre public que faisait courir l’attitude intransigeante de l’alcalde.

           Nombreux pourraient être les exemples de pardos reproduisant le modèle aristocratique dans ses frontières exclusivistes et ses définitions a contrario, tout en essayant, à l’occasion, de les dépasser à leur profit. Autre cas de figure, relativement similaire, celui de Don Antonio Báez, dont le litige avec le prêtre de la paroisse de la Guaira de Paracotos provient du fait que celui-ci a omis d’utiliser le « don » lors de la proclamation des bans dans son église. Le requérant invoque «su calidad, limpia, pura y pública estimación y reputación de hombre blanco», qui le différencient de la «gente vulgar y de nacimiento oscuro». Les autorités eclclésiastiques se retranchant en revanche derrière le risque de perturbation de l’ordre social («trastorno del orden público») qui dériverait de ce type de réclamation21. Lorsque María Teresa Rengifo, vecina de Caracas, «parda libre, honrada y recogida», dénonce par devant le Gouverneur Capitaine Général le non respect de la promesse de mariage qui lui avait été faite par Sebastián Agudelo, mulâtre libre, elle indique :

          
            «Yo me hallo deshonrada y fecunda por la palabra que me dió el tal Sebastián, es como fue dicho un mulato libre que en ninguna cosa me lleva ventaja cuando no sea menos que yo...».

          

           Le père de l’accusé répliquera en insistant sur le fait que María Teresa :

          
            «... es gente mucho más inferior y desigual a la mía, criados y educados sin aquella estimación y pundonor con que lo han sido mis hijos y ascendientes con notoriedad».

          

           N’hésitant pas à reprendre la généalogie de la requérante, il souligne les alliances avec des esclaves ou des descendants de ces derniers («enlaces con esclavos (o) gente de mala nota22»).

           Un autre cas de figure est celui où l’honneur des pardos, du moins la vision qu’ils ont de leur catégorie socio-ethnique ou de leur personne, se trouve confronté - à tort ou à raison - à celui d’un Blanc officiellement reconnu comme tel. En 1777, un pardo libre de Maracay, Joseph Antonio Tovar, gifle Don Juan Antonio Alvarez pendant la messe, suite à une mauvaise plaisanterie de ce dernier. Celui-ci risposte en le frappant d’une canne, accusant le mulâtre d’être « un Juif ignorant du contenu de la messe » et un homme « de naissance obscure ». Dans la plupart des cas, c’est le Blanc, «limpio de toda mala raza» qui, devant ces manifestations d’irrespect, obtient gain de cause devant les autorités juridiciaires (teniente de justicia). Dans d’autres, se superpose l’honneur de la femme parda ou mulâtre atteinte dans sa réputation, à l’instar de la parda que nous évoquions précédemment. Lorsque Don Juan Andrés Pérez, pulpero de Maracay traite l’une de ses débitrices de «ramera, escandalosa, arrastrada y callejera», celle-ci le dénonce immédiatement, afín de défendre son honnêteté («honestidad y notorio recogimiento»), mais le « débat » se trouve transposé immédiatement sur le plan ethnique. Dans ces conditions, malgré les dénégations et rétractations diverses du pulpero devant les affirmations d’une personne de «inferior calidad» mais aussi de témoins, le teniente de justicia décréta le « silence perpétuel » (silencio perpetuo, procédure communément admise dans un cas difficile, lorsque l’honneur des deux parties sont précisément en jeu) condamna le coupable à prendre à sa charge les frais du procés et le fit emprisonner, portant ainsi atteinte... à son honneur, comme ne manqua pas de le souligner l’intéressé : «logró abochornarme con la prisión y embargo de mis bienes» dira-t-il de María Isidora. Préserver l’ordre social importe cependant davantage, à la lecture de cet exemple, que l’honneur d’une femme, métisse de surcroît. D’où cette décision en demi-teinte afin de mettre un terme aux réclamations de María Isidora, qui ne reçut en revanche aucune excuse du commerçant.

           Une telle situation se reproduit avec quelques variantes, tenant cette fois à l’apparence, au paraître, lorsque les pardos, hommes ou femmes, adoptent les coutumes vestimentaires des Blancs. Un cas de ce genre - particulièrement exemplaire et significatif d’une rupture des codes symboliques, et pas seulement de l’adoption d’un discours spécifique, si l’on se souvient des réactions de rejet du cabildo caraqueño - se produisit lorsque Sebastián Miranda s’apprêta à revêtir l’uniforme de milicien alors qu’il exerçait un « office mécanique ». Ou encore lorsque des mulâtresses de Coro commencèrent dans les années 1770 à utiliser tapis et autres ornements ou objets réservés aux femmes de la noblesse. D’après de hauts fonctionnaires de la Junta de Guerra, ce refus des pardos d’accepter désormais cette différence de statut, le manque d’humilité et l’agressivité exprimée en de telles circonstances, se manifesta à l’occasion d’une visite que fit à Don Luis Blanco, alcalde provincial et « député » en charge des personnes emprisonnées, un boucher pardo, venu lui remettre des marchandises. «El mulato tuvo la osadía de ponerse el sombrero inmédiatamente que lo saludó». Le port d’armes, expressément interdit aux pardos par les bandos de bueno gobierno, malgré les châtiments prévus à l’encontre des contrevenants, n’est pas davantage respecté par les métis, même les esclaves possèdent des armes blanches ou des armes à feu.

           Inversement, et plus inusité : un avocat - le Dr. Pedro Domingo Gil - que l’on avait vu jouer aux cartes sans aucune dissimulation, en compagnie de mulâtres, lors du mariage de la fille de Gabriel Landaeta, fut condamné en 1792 à une suspension de sa fonction pendant quelques mois à la demande de Francisco Espejo, alors président du Colegio de Abogados. De même l’irréprochable Auditeur Francisco Ignacio Cortines, accusé de protéger «los mulatos y gente de baja esfera porque desde que vino aquí se ha rozado mucho con ellos», crée-t-il le scandale en participant aux «funciones de bailes y otras de esta casta de gente». Le Gouverneur Carbonell en viendra à demander le retour du ministre en Espagne : «la conducta detestable de este ministro es contraria al decoro de la Magistratura...». L’intéressé poursuivra cependant sa carrière à Quito, où il sera nommé régent, puis au... Conseil des Indes. Les réunions publiques et célébrations en tous genres, les diversions - bailes, fandangos - qui sont le fait des pardos, déjà dénoncées par le rigoriste évêque Ibarra, particulièrement propices à ce genre de glissements ou d’inversion non ritualisée des usages sociaux, éveillent par conséquent la méfiance des autorités, et ce de manière encore plus systématique à partir des années 1790. Il reste qu’aucun interdit n’est cependant formulé à la cohabitation provisoire des différentes catégories sociales, tant que les distances sociales et formelles, les codes de conduite qui reviennent aux uns et aux autres, et par conséquent l’ordre symbolique, sont respectés23.

          Les mésaventures du modèle culturel aristocratique : visions métisses

           L’importance conférée aux usages (caractéristique de l’Amérique espagnole dans bien des domaines), l’existence d’une population de blancos de orilla (équivalents des petits-blancs des Antilles) et le nombre croissant de métis à la peau claire, jouent sans le moindre doute en faveur de ce type de revendications et de situations pour le moins ambiguës. Le « relâchement des mœurs » et des coutumes en est l’expression la plus accomplie. Les hauts-fonctionnaires de la Capitanía General et les élites mantuanas étaient particulièrement conscients des apparentes « contradictions » de la société coloniale de la fin du XVIIIe siècle, comme le démontre le panorama que brossent de la situation la Junta de Guerra en 1795, et l’assesseur Chirinos dès 1774, et plus encore, les représentations rédigées par un cabildo poussé dans ses retranchements. Celle du 28 novembre 1796 est explicite sur ce point :

          
            «No es posible que se crea la triste constitución de esta Provincia. Los españoles Europeos que no son vecinos juzgan necesario para vivir, ocupar los empleos y sobre este pie se mantienen vagando hasta que se acomodan con preferencia a todo mérito. Les españoles Americanos o vecinos se destinan a la labor de los campos sufriendo las fatigas y tareas de esta ocupación o pasan debilitando sus fuerzas y talentos en la ociosidad vanidad y corrupción de las ciudades ignorantes de su interés, y víctimas del desprecio. Los Pardos o Mulatos libres se dedican a las artes mecánicas, que ya muchos desdeñan pareciéndoles indecoroso ser a la vez militar y zapatero, barbero, y los que más honradamente piensan nunca salen de un trabajo grosero y de una vida miserable. Resulta de esto que ningún hombre blanco se aplica a dichas artes por no verse confundido con los Pardos. Que éstos no trabajan en los campos por no mezclarse con los esclavos. Y en una palabra, que todos quieren ser Caballeros en América24».

          

           Amplement perceptible à l’Université malgré les croisades ponctuelles entreprises par les autorités universitaires afin de n’admettre que des étudiants ayant prouvé leur «limpieza de sangre», ce relâchement traduit dans l’ordre institutionnel et symbolique l’ascension sociale, perçue comme « illicite », des pardos, bénéficiaires au même titre que les autres groupes sociaux, de la prospérité généralisée que connaît en cette fin de siècle la Province de Caracas. Un autre phénomène, relativement bien connu des historiens ayant travaillé sur les archives locales, est le rôle joué par les prêtres, lesquels n’hésitent par à inscrire sur leurs registres paroissiaux, de baptême, mariage ou décès, des informations constatables certes de visu, mais ne correspondant par à la stricte origine socio-ethnique des intéressés, situation contre laquelle l’Audience de Caracas sera amenée à réagir. Le conflit mettant en scène les trois sœurs de Carora n’a pas d’autre explication.

           Il reste que la prospérité matérielle des pardos ne passait pas inapperçue. Dans sa description de la Province, José Luis Cisneros n’évoque-t-il pas le train de vie des caraqueños en ces termes (1763), facilité par les relations commerciales avec les « colonies étrangères » voisines (Curazao) :

          
            «... se consume la mayor parte de géneros nobles, que trae la real Compañía, porque es la gente de más lustre, más caudal, y demás cultivo, que tiene esta Provincia. Y del mismo modo aseguro, que la gente ordinaria consume mucha parte de sedería, por lo que me parece, y por lo que diariamente experimentó en los25 almacenes de la Compañía...».

          

           Il n’était pas rare de rencontrer dans les rues de Caracas des pardos vêtus comme des aristocrates et au comportement ostentatoire :

          
            «... ordinariamente se ve en las calles un pardo o mulato vestido contra las Leyes que por otra parte tiene un Hermano actualmente constituido en servidumbre, o que posee un caudal soberbio con crecido número de sobrinos, y parientes esclavos...26».

          

           La richesse de certains d’entre eux leur permet d’effectuer des dons conséquents en faveur des institutions religieuses. Ainsi la famille de Mejías Bejarano offrit-elle des objets destinés au culte, pour une valeur de cinq mille pesos. Ils célèbrent avec faste le mariage de leurs enfants (ainsi Landaeta) et y invitent les ministres peu soucieux des « convenances », et achètent à l’occasion la bienveillance des autorités de la province, comme le déplore le Cabildo à maintes reprises. D’où les irrégularités qui auraient été commises dans l’établissement d’actes de naissance, lors de l’admission à l’Université, et par des avocats chargés de défendre un dossier de «dispensación de calidad» aux fondements hasardeux, transactions qui ne manquaient pas, d’autre part, de contribuer à la bonne santé des caisses royales :

          
            «De ninguna manera puede ser conveniente que los Pardos por una pequeña cantidad de dinero, y sin un antecendente muy señalado servicio al Estado, pasen a ser Blancos, y obtener, o a ser capaces de honores y distinciones propias de aquellos que han tenido el inmenso trabajo de conservar su limpieza por legítimas sucesiones, porque en efecto cosa muy dura es que por una suma despreciable logren unos lo que otros han conservado co el celo y conducta de tantos siglos...».

          

           Ils indiquent dans ce même rapport du cabildo (28 novembre 1796) que les aristocrates criollos sont confrontés au même moment à d’énormes difficultés de transmission de leurs patrimoines affaiblis précisément par la succession des générations et la division des fortunes qui en dérivait...27.

          ***

          « Classes dangereuses » ou intermédiaires culturels ?

           L’institution et les normes qu’elle produit n’apparaissent donc pas plus extérieures au champ social qu’elles ne lui sont imposées. L’exemple du Venezuela colonial met en exergue le sens profond que revêtent les transgressions mais aussi les transactions effectuées sur le plan local, et la subversion mais seulement relative compte tenu du discours tenu par la plupart des « déviants » qui affecte les valeurs de la classe dominante (aristocratie mantuana), le rôle au premier abord surprenant et parfois incertain (car n’entrant pas dans des catégories figées, ni de la société d’états/estamental du moment, et pas davantage dans celles, dualistes voire manichéennes, auxquelles recourt parfois encore l’historien d’aujourd’hui) que jouent certains groupes ou individus en tant qu’intermédiaires culturels, notamment dans la diffusion de modèles de comportements, qui, avec le temps, deviendront caducs dans les textes, à défaut de le devenir dans... les mentalités : depuis l’abolition de l’esclavage en 1854, les recensements ne font plus état de distinctions raciales, suivant en cela les pratiques effectives. D’après l’historien José Gil Fortoul, ce phénomène serait l’expression de la volonté des élites d’oublier ce passé lointain portant le stigmate de l’esclavage.

           Pour d’autres penseurs positivistes, comme Laureano Vallenilla Lanz, « l’hétérogénéité » de la société vénézuélienne reste la principale explication à l’extrême violence qui caractérise la Révolution d’Indépendance. En 1944, le poète et homme politique Eloy Blanco, l’une des gloires littéraires nationales, utilisera l’expression "café-au-lait". Quant à Arturo Uslar Pïetri, la célébration du métissage, dans ses différentes acceptions, est désormais présente dans une grande partie de son œuvre, comme en témoigne le recueil que nous mentionnions au début de cette communication, et qui porte un titre plus que significatif : « La création du Nouveau Monde28 ».

        

        
          Notes

          1  Arturo Uslar Pietri, La creación del Nuevo Mundo, Caracas, Grijalbo, coll. 1992, Tierra Nuestra, p. 56 (« Aquellos indianos »).

          2  Manuel Perez Vila, "El artesanado. La formación de una clase media propiamente americana (1500-1800)", Discurso de incorporación como individuo de número de la Academia Nacional de la Historia, Bol. A.N.H., LXIX (274), abril-junio de 1986, p. 325-344.

          3  Simona Cerutti, « La construction des catégories sociales », en Passés recomposés. Champs et chantiers de l’histoire, Autrement, série « Mutations », n° 150-151, janvier 1995, p. 224 et ss.

          4  Ariette Farge, Dire et mal dire. L’opinion publique au XVIIe siècle, Paris, Seuil, 1992 ; Natalie Zemon Davis, Society and Culture in Early Modem France, Stanford, Stanford University Press, 1975.

          5  Manuel Gutierrez de Arce, El Sínodo diocesano de Santiago de León de Caracas de 1687, Caracas, Academia Nacional de la Historia, 1975, 2 vol. Elías Pino Iturrieta (coord.), Quimeras de amor, honor y pecado en el siglo XVIII venezolano, Caracas, Planeta, 1994. Santos Rodulfo Cortes, El régimen de las «gracias al sacar» en Venezuela durante el período hisapánico, Caracas, Academia Nacional de la Historia, 1978, 2 vol.

          6  Frédérique Langue, « Les identités fractales : honneur et couleur dans la société vénézuélienne du XVIIIe siècle », Caravelle, numéro spécial, « Les cultures populaires en Amérique latine », n°65, 1995, 23-37 et « La pardocratie ou l’itinéraire d’une « classe dangereuse » dans le Venezuela des XVIIIe et XIXe siècles », Caravelle, n°67, 1997, p. 57-72.

          7  Voir Elías Pino Iturrieta, « La mulata recatada o el honor femenino entre las castas y los colores », en Quimeras de amor, honor y pecado en el siglo XVIII venezolano (coord. E. Pino), Caracas, Planeta, 1994, p. 191. Federico Brito Figueroa, La estructura social y demográfica de Venezuela colonial, Caracas, 1961, p. 51. Pour la même période on recense 18 669 habitants à Caracas. Les pardos représentent 45 % de la population de la Province, les Noirs 16,3 %, les esclaves 10 %, libres et manumisos ou affranchis 3,7 %.... et les Blancs un cinquième (davantage à Caracas : 24 % selon Michael Mackinley (Pre-revolutionary Caracas. Politics, Economy and Society 1777-1811, Cambridge University Press, 1985) contre 44 % pour les pardos, esclaves non compris (16 %, de même que les Indiens en 1785-1787).

          8  Irma Marina Mendoza, «El cabildo de pardos en Nirgua siglos XVII y XVIII», Anuario de Estudios Bolivarianos, año IV, n°4, 1995, p. 95-120.

          9  Santiago Gerardo Suarez, Las milicias. Instituciones militares hispanoamericanas, Caracas, Academia Nacional de la Historia, 1984, p. 132.

          10  S. Rodulfo Cortes, Idem, vol. 2 p. 58 et ss. pour le texte de la Real Cédula ; voir pour l’aspect universitaire de cette polémique, Ildefonso LEAL, "La universidad de Caracas y los pardos", Revista de Historia (UCV), Vol. III, n°15, marzo de 1963, p. 51-74 ; du même auteur, Historia de la UCV, Caracas, Ediciones del Rectorado de la UCV, 1981, p. 110-115.

          11  Représentation du Cabildo de Caracas à la Couronne, à propos de la Real Cédula du 10/11/1795, 28 novembre 1796, en S. R. Cortes, Op. cit., t. Il, p. 93-94.

          12  Juan Felipe Pellicer, La vivencia del honor en la Provincia de Venezuela 1774-1809, Caracas, Fundación Polar, 1996, p. 65.

          13  1. Leal, Historia de la UCV, p. 113.

          14Idem. F. Langue, «De moralista a arbitrista: Don Franciso de Ibarra, obispo deVenezuela (1798-1806)», Anuario de Estudios Americanos, Historiografía y bibliografía, Séville, tome XLIX, n°l, 1992, p. 55-30.

          15  F. Langue, « Les identités fractales... », op. cit.

          16  Ces documents inclus dans le procédé juridique connu comme juicio de residencia sont conservés aux Archives de la Academia Nacional de la Historia (ANH), Caracas, Fonds Criminel (non classé) : Francisca Rosalía, Antonia Ignacia et Maria Dionisia Alvarez de Rojas au juez receptor de residencia, Carora, 7/IX/l 787.

          17  ANH, Criminal : déposition des témoins, Carora, 14/IX/1787.

          18  Mariano Marti (Obispo), Documentos relativos a su visita pastoral de la Diócesis de Caracas 1771-1784, Caracas, Academia Nacional de la Historia, vol. I, 1988, p. 357.

          19  Santos Rodulfo Cortes, El régimen de las «gracias al sacar» en Venezuela durante el período hispánico, Caracas, Academia Nacional de la Historia, 1978 (2 vol.), vol. 2, p. 23 et ss.

          20  ANH, Criminales : représentation des trois soeurs au juez receptor de residencia, Carora, 19/IX/1787.

          21  ANH, Civiles, 1797. Autos seguidos por Don Antonio Báez, Caracas, 14/11/97.

          22  ANH, Civiles, 1786 Lettre de María Teresa au Gouverneur, Caracas, en date du 29/8/1786. Lettre de Rosalio Agudelo au Gouverneur, 5/9/1786.

          23  Plusieurs exemples de ce type sont reproduits dans L.F. Pellicer, idem, p. 81 et ss.

          24  Représentation reproduite dans S.R. Cortes, op. cit., t. Il, p. 96. Ali Lopez Bohorquez, Los ministros de la Audiencia de Caracas (1786-1810), Caracas, Academia Nacional de la Historia, 1984, p. 103-104.

          25  Cit. par L.F. Pellicer, idem, p. 118.

          26Idem. Rapport du Cabildo, 28 novembre 1796.

          27  F. Langue, "El círculo de las alianzas. Estructuras familiares y estrategias económicas de la élite mantuana (siglo XVII)", Boletín de la Academia Nacional de la Historia, Caracas, n°309, enero-marzo de 1995, p. 97-121.

          28  Pour une approche dans la longue durée, voir la synthèse de Winthrop R. Wright, Cafe con leche. Race, Class and National Image in Venezuela, Austin, University of Texas Press, 1990. José Gil Fortoul, El hombre y la historia. Ensayo de sociología venezolana, Paris, Garnier, 1986, p. 24 et du même auteur, son Historia constitucional de Venezuela (Caracas, 2a ed. 1964). Laureano Vallenilla Lanz, Cesarismo democrático, Obras completas, tome I, Caracas, Universidad Santa María, 1983, p. 46 et ss.

        

        
          Résumés

          
            Si el término mestizo «molesta» a sus coetáneos, plantea al historiador de hoy un problema metodológico importante. Las vivencias del pardo venezolano son en efecto las de una reivindicación esencial, la del honor cotidiano. Se nota a través de una serie de precedencias, privilegios, y... representaciones sociales de inspiración aristocrática. Son las contradicciones aparentes del discurso de los diferentes actores sociales en presencia las que examinaremos aquí, insistiendo más particularmente sobre finales del siglo XVIII. Facilitada por la adopción de un conjunto de normas políticas, la plasticidad - o la fluidez - de las relaciones sociales se impone, en efecto, a pesar de la oposición de las élites locales así como de la aristocracia de los mantuanos
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