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INTRODUCTION

Partir a la rencontre des Yaqui reste une démarche empreinte de nombreuses difficultés et trop souvent
soumise, pour celui qui désire effectuer une enquéte ethnographique, aux bonnes dispositions des Autorités
yaqui. Notre intérét pour la communauté yaqui est, avant tout, la volonté de découvrir une autre facon de
penser le monde, ¢’est-a-dire celle des Amérindiens. Angel Marfa Garibay, dans son prologue au livre de
Miguel Ledn-Portilla, La pensée azteque, écrit, a ce propos, que « chaque culture possede sa fagon
particuliere et incommunicable de voir le monde, de se percevoir soi-méme, d’appréhender ce qui transcende
tout a la fois l'univers et l'individu »Notel.
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Notre rencontre avec la communauté yaqui, ou plus exactement avec certains de ses membres, a été tributaire
de la disponibilité et du comportement des personnes qui sont venues délimiter le cadre de ce travail de
recherche. En outre, passer sous silence les modalités d’enquétes a la source de 1’organisation de cette étude
serait priver le lecteur de la réalité a laquelle nous avons été confronté. Sans le soutien du Mtro. Manuel
Carlos Silva EncinasNote2. , ce qui a fait la particularité de cette étude serait alors apparu comme un rapport
de recherche pris dans le cadre officiel des organismes culturels d’Hermosillo, la capitale de 1’Etat du Sonora
(Sonora Tour, ISSSTE, DIFOCUR, etc.). Le Mtro. Manuel Carlos Silva, depuis environ une quinzaine
d’années, grace a une démarche personnelle, a créé des liens tres étroits avec des membres de la communauté
yaqui. Lors de notre premier séjour dans le village de Huirivis, pour la Semaine Sainte, nous avons pu
apprécier la place et le role que le Mtro. Manuel Carlos Silva tenait dans le déroulement des festivités. A notre
grande surprise, il officiait comme quatrieme danseur PajkoolaNote3. . Nous n’avons pas souvenir que ce
genre de situation — un yori (Blanc) danseur Pajkoola — se soit déja présenté, surtout connaissant la
méfiance et I’hostilité 1égendaires des Yaqui envers les yorim (pluriel de yori).

L’appui du Mtro. Manuel Carlos Silva avec la spécificité du procédé d’interaction qui s’est mis en place entre
nous et les Yaqui, par sa fagcon d’agir, nous a situé dans un espace ou notre comportement a lui aussi précisé la
nature de nos relations avec les Yaqui.

Les conditions de vie des Yaqui sont tres difficiles et cette réalité détermine, pour une grande majorité des
membres de la communauté yaqui, 1’attitude qu’ils adoptent envers les intervenants étrangers. Jane Holden
Kelley, a propos de son enquéte ethnographique aupres des Yaqui, écrit : « Le mot que les Yaqui utilisent le
plus pour décrire leur mode de vie, c’est le mot dur. La Loi yaqui est dure ; la facon d’élever les enfants est
dure, les individus décrivent leurs vies comme dures ;... »Noted. . Cet aspect de la communauté yaqui nous
renvoie a la « force de leur identité ethnique »Note3. qui est 1’un des traits identitaires que nous avons
observés aupres des individus qui nous ont abordé. Ce trait nous permet également de considérer, comme le
souligne Jane Holden Kelley, les individus de la communauté yaqui non pas en tant que « groupe compact,
mais comme une population mobile, dispersée, en contact avec d’autres groupes ethniques »Note6. . Nous
insistons sur ce point, celui de la mobilité des individus, car déja a I’époque de 1’expulsion des jésuites, en
1767, nous savons, d’apres Edward Spicer et selon les registres de 1’évéque Tamarén y RomeralNote7. , que
40 000 yaqui travaillaient dans tout le Sonora et le Sinaloa ainsi qu’a I’Est de la province de Nueva Vizcaya.
Edward Spicer ajoute, d’ailleurs, qu’il ne s’agis—sait pas d’un phénomene nouveau mais d’un véritable mode
de vie du peuple yaqui. Ainsi, il y avait plus de yaqui hors de la communauté que dans les Huit Villages du
Rio Yaqui dont la population s’élevait a 22 500 individus.

Les Yaqui sont des individus épris de liberté, des hommes dont I’attitude peut des lors introduire les
différences entre, par exemple, le discours officiel des Autorités yaqui et la parole qu’un yaqui peut
transmettre, dans un cadre précis, au chercheur. Le sentiment de liberté des individus, au sein de la
communauté yaqui, nous en avons été témoin lors de 1’affrontement armé entre les Yaqui et les
EjidatariosNote8. de LilibaNote9. qui avaient investi un terrain communal yaqui pour construire un parc
aquicole dans la Bahia de Lobos.

Dans un autre registre, le Mtro. Carlos Silva nous a rapporté, lors de notre séjour a Huirivis pendant la
Semaine Sainte, que le chef des Chapayecam (Carlos Garcia, un sorcier tres dangereux d’apres certains),
depuis qu’il dansait avec les Pajkoola (trois ans déja), ne lui avait jamais adressé la parole. Ce comportement
traduit I'intérét que peuvent porter certains Yaqui a la présence de yorim sur leur territoire. Les Yaqui veulent
préserver leur liberté et chaque individu porte en lui cette volonté, d’autant plus qu’au sein de leur propre
communauté ils ne ressentent pas la nécessité de se sentir valorisés par un agent externe. Ils existent en tant
qu’individus et ces individus constituent la Nation yaqui.

La particularité de cette étude s’est donc manifestée a partir, d’une part, du comportement que nous avons

adopté aupres des Yaqui et, d’autre part, par la facon dont certains d’entre eux ont institué le cadre de nos
échanges. Confronté a cette situation, il nous a semblé opportun, pour définir le procédé méthodologique de
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ce travail, de préter une attention toute particuliere a ce qui fonde le particularisme yaqui et qui prend racine
dans la fagon dont les Yaqui appréhendent par le mythe leur origine, leur identité et leur relation avec le
monde naturel et surnaturel. Soumis également a la difficulté d’obtenir des informations directement aupres
des membres de la communauté yaqui nous nous sommes tournés vers les études antérieures pour compléter
et élargir notre propre vision des Yaqui. Cet examen des divers articles, documents et ouvrages de références
nous a amené a considérer les Yaqui dans un contexte beaucoup plus large et a prendre en compte une vision
plus étendue de la pensée amérindienne ; le mythe tel qu’il est appréhendé par les Amérindiens semble
reproduire des similitudes qui ne doivent pas pour autant masquer les dissemblances entre les différents
peuples.

Dans notre deuxieme partie, nous nous sommes donc attachés a restituer la cosmovision yaqui autour du
bindme huya aniya/yo aniya — avec ses autres mondes — car il introduit ce que nous avons dénommé la
fonction ré-évaluative des individus confrontés aux manifestations de la « surnature »Notel0. et des formes
enchantées, surtout celles qui se trouvent dans le yo aniya. Edward Spicer ajoute, a ce propos, que le yo aniya,
« ’ancienne source de toute la grande tradition yaqui, se confond parfois avec un groupe de sorciers et
d’adeptes de la magie noire »Notell. . Le yo aniya apparait alors comme la source du pouvoir du monde
naturel, mais aussi du Seya Wailo, le « Monde de I’Aube »Notel2. | et de ce monde magique « des sources
montagneuses »Notel3. des Pajkoola. Il est, dans la vision yaqui, le monde des forces de 1’Univers qui
circulent, entre autres, a travers le don du sewataka ou seataka, « corps de fleur », et du « réve éveillé ». Les
Yaqui, méme au détriment de leur survie, auraient préféré disparaitre que de laisser les yorim profaner leur
espace sacré, Source des SuremNotel4. et du Seya Wailo. C’est ’univers du Malichi, « Seig—neur du Cerf »,
des sewam, « fleurs », du yoawa, « essence de la terre » etc., ou celui qui maitrise le « réve éveillé » parvient
s’il ne tombe pas sous I’emprise de la peur, au lieu de pouvoir de sa métamorphose. Pour les Yaqui défendre
cet espace des « relations spéciales avec le surnaturel »NotelS. c’est préserver les formes de leur identité
ethnique que I’on retrouve dans I’art de la danse, du chant, de la musique et de la poésie, mais aussi dans
d’autres domaines comme I’art de la guérison, de la chasse, de la guerre, de la parole, en un mot dans

« I’Esprit du yo aniya »Notel6.

Aujourd’hui encore, les yorim ont beaucoup de difficultés a comprendre les raisons de I’acharnement qui
pousse les Yaqui a défendre un particularisme identitaire que beaucoup de yorim considerent comme une

« anomalie ». D’ailleurs, il faut ajouter que les Sonorenses, depuis le XIXe siecle, comme I’a écrit Edward
Spicer, méme s’ils portent un regard plus aiguisé sur ce que sont réellement les Yaqui, continuent a considérer
les Yaqui « como no del todo humanos »Notell. | ¢’est-a-dire « comme pas tout a fait humains ». Les Yaqui
ont vécu « dans un monde différent »Notel8. et c’est peut-Etre a cause de cela que nous ne parvenons pas
toujours a comprendre ce qui pour les Yaqui donne son sens au monde. Le particularisme identitaire des
Yaqui, tel qu’il s’est présenté a nous, manifeste avant tout la volonté de ce peuple de protéger, jusqu’a la mort
si nécessaire, ce temps mythique du bat-nadtaka, du Kuta nokame, « [’Arbre prophéte », des Surem ainsi que
des formes animales a I’origine de 1’instruction des « arts magiques »Notel9. . Les Yaqui, aprés avoir subi les
pires atrocités, sont devenus la mémoire vivante ol dans le monde dans lequel nous vivons se cachent les
mécanismes de la Liberté.

Dans notre troisieme partie, nous avons tenté de valoriser la part du mythe, cette réalité vécue, telle qu’elle
nous est librement apparue dans la mythologie yaqui et nahuatl. Ce procédé a assez rapidement dégagé une
cosmovision ou les deux sources citées ont défini un domaine de convergence qui nous a permis de construire
la visée de notre réflexion. Pour ne citer qu’un seul exemple, Leticia Varela, dans La nuisica en la vida de los
Yaquis, a relevé bon nombre d’analogies entre la poétique florale in x6chitl in cuicatl des Nahua et les chants
traditionnels des Yaqui ; la présence du colibri dans les chants yaqui révele une fonction similaire a celle qu’il
occupe comme symbole du poete divin dans la poésie nahuatINote20. .

Ainsi, dans I’expression mythico-poétique des Nahua et des Yaqui sont alors apparues les formes et les

figures symboliques capables de provoquer les tensions nécessaires pour évaluer les liens opérateurs de la
cosmovision amérindienne. Des lors, autour du mythe de Quetzalcéatl, le « Seigneur de I’aube », et de la

INTRODUCTION 7



ToltecayotlNote21. | les attributions de Seya Wailo ou Sewa Wailo, qu’Edward Spicer traduit par « Terre sous
I’aube ou Lieu des fleurs »Note22. | nous ont permis de considérer autrement celui qui dans la mythologie
yaqui est appelé Sewa yo’eme, homme-cerf-fleur. Quetzalcdatl, homme-oiseau-serpent, et Sewa yo’eme,
homme-cerf-fleur, participent I’'un comme 1’autre a un référent symbolique par lequel ils impriment le
mouvement du monde dans sa création, sa destruction et sa régénération. A partir du bindme,
Quetzalcdatl/Sewa Wailo, se sont alors mis en place les différents noyaux d’analyses dans lesquels notre
propos a été de valoriser la pensée amérindienne du Mexique pour restituer, autour de I’homme/animal, de la
fleur, du Cerf, du réve, de Xochiquetzal et de Vari sehua, les « Divinités fleurs », de Tamoanchan et de
Itom’achai, « [’Arbre ancestral », de la Voie Lactée, etc., une part infime du regard que les Amérindiens
portent sur le monde. En outre, par le truchement de ces divers éléments, d’autres pistes sont apparues ou les
phénomenes du mouvement translatif, de la métamorphose, de la « mimésis d’imprégnience », de I’ autre moi,
de la dualité, de I’en-dehors, du pouvoir des plantes, des animaux et des minéraux, etc., ont enrichi les cadres
de notre travail de réflexion. La pensée amérindienne reste encore a explorer et a sauvegarder dans ce que
Miguel Ledn-Portilla a lui-méme tenté de valoriser en s’opposant a certains philosophes qui « continuent a
croire que I’élaboration systématique, fondée sur une logique rationnelle, constitue la seule forme possible de
philosophie authentique. Evidemment, pour les philosophes de ce type, les idées des sages nahua ne peuvent
étre qualifiées de philosophiques. Selon cette méme prévention, des philosophes de I’envergure de saint
Augustin, de Pascal, de Kierkegaard, d’Unamuno, d’Ortega et de Bergson, qui se sont tenus a l’écart des
Jjongleries conceptuelles des systemes, ne pourraient appartenir a la discipline philosophique »Note23. |

Notre regard sur la pensée amérindienne, et plus précisément sur les Yaqui, induit une démarche similaire qui
veut croire que, par I’expression de leur identité ethnique et par le lien qui les unit au huya aniya/yo aniya (le
monde naturel et enchanté des pouvoirs ancestraux), au sewa aniya (le monde des fleurs et de 1’altération), au
tenku aniya (le monde du « réve éveillé »), au tuka aniya (le monde de la nuit et de I’ombre), a Sewa Wailo, a
Itom’achai, etc., ils participent a la préservation d’une perception du monde définie par leur particularisme
identitaire. Ce regard résulte, avant tout, de la fagcon dont se sont présentés a nous les éléments révélateurs de
I’attention que les Yaqui accordent aux formes ancestrales de leur identité ethnique, ¢’est-a-dire celles du
Sewa Wailo, des Surem, de YomumuliNote24. | des KobanaomNote25. | des Junak eame, les « Sages », etc.
Ainsi, les Yaqui forts de leur particularisme identitaire et de leur auto-déterminisme ont, dés leurs premiers
contacts avec les Espagnols, toujours défendu leur liberté ainsi que la terre sacrée de leurs ancétres, sources
des formes enchantées et des « pouvoirs divins »Note26. . De plus, la résistance des Yaqui n’est pas seulement
un combat pour défendre la terre qu’ils ont recue comme héritage « d’étres surnaturels » mais, comme I’a
écrit Edward Spicer, il s’agit notamment de préserver les lieux de pouvoir dans lesquels se manifeste la force
magique du yo aniya.

Ce travail de recherche s’est donc construit autour de notre rencontre avec les Yaqui et de nos séjours
successifs aupres de certains membres de cette communauté, mais aussi a partir du regard personnel que nous
avons porté sur des individus qui, dans la majorité des cas, étaient peu enclins a nous donner des informations.
Mais, ce manque de coopération nous a permis d’appréhender, en fait, I'importance que les Yaqui accordent,
aujourd’hui encore, a la présence du huya aniya/yo aniya, ce monde de la nature/surnature, a travers lequel les
Yaqui souhaitent préserver 1’équilibre précaire de leur identité. Et, pour aboutir, un tant soit peu, a la
compréhension du bindme huya aniya/yo aniya, de cette « surnature » a la fois singuliere et indissociable de
la nature, de cette représentation du temps mythique du bat-nadtakaNote27. , nous nous sommes alors tourné
vers I’ouvrage de Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia, et sa définition de la « surnature ».

Il écrit : « La surnature s’imaginait matérielle, potentiellement visible, tangible, audible. Elle était lointaine
pour [’homme a cause des limites de celui-ci ; mais il se trouvait immergé en elle. Quand [’étre humain
croyait briser ses propres barrieres de la perception, il sentait qu’il voyait le monde plus parfaitement. Le
secteur imperceptible, tout comme le perceptible obéissait a la lutte des opposés complémentaires, a
I’alternance dans la domination, aux hiérarchies ; il y avait les appétits, les carences, la lutte pour I’ obtention
du complément ; il y avait la possibilité d’accords, de récompenses, de mystifier I’adversaire. La partie de la
surnature qui se trouvait a la surface de la terre était également son monde ; a ceci prés qu’elle se cachait a
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son regard [...].

L’homme devait vivre parmi des étres invisibles, mii par des forces dont il ne pouvait capter et controler
Uintensité. Il trouvait la surnature dans les montagnes et dans les courants de [’eau, dans les pierres qui le
faisaient trébucher sur le chemin, dans ses outils de travail, dans les champs de culture, dans son propre
organisme. Pour se défendre, il devait recourir a des moyens tres précis : une conduite morale qui
maintiendrait [’ équilibre de son organisme et qui le préserverait du chdatiment ; [’astuce ; le respect religieux
de rituels et les offrandes ; la résignation face a l’adversaire ; et, surtout, la protection des pouvoirs et de la
connaissance d’hommes réputés spécialistes dans le maniement de la surnature »Note28.

Les Yaqui, comme I’a souligné Jean-Pierre Chaumeil, a propos des YaguaNote29. , participent d’une
cosmovision, autour du bindme du huya aniya/yo aniya, qui ne congoit pas la séparation entre la nature et la

« surnature », ¢’est-a-dire la rupture avec ce qui détermine leur facon d’appréhender le monde, ce qui, en fait,
oppose le dual et le binaire. L’espace de I’identité yaqui, ou plutdt de leur particularisme, repose sur la réalité
vécue du monde mythique, de la « surnature », de cet univers ouvert a ce que Lopez Austin a appelé le
mouvement de 1’invisible intérioritéNote30. oui le corps (tonal et nahual, pour les Nahua, ou ombre et lumiére,
pour les Yaqui) prend conscience de sa dualité. Ainsi, par leur appréhension du temps mythique du
bat-nadtaka, les Yaqui se sentent toujours en liaison avec la fluidité de la sur-réalité du huya aniya s’exprimant
au travers du yo aniya. Nous voila pris dans une expression du monde qui s’articule autour de phénomenes
responsables de la création d’un corps réceptif (grace a I’ombre et a la lumiere) a sa translation ou a sa
métamorphose aussi bien dans le monde du réve que celui du mythe, c¢’est-a-dire dans la réalité vécue de
I’autre espace. La « surnature » c’est le domaine de la translation, de la métamorphose, du mouvement
(comme 1’un des sens que renferme 1I’étymologie du mot chaman)Note31. , de celui que 1’on nomme
I’homme/animal, mais aussi de celui qui chez les Yaqui devient ’homme/fleur, deux éléments auquel il
faudrait ajouter I’homme/pierre, le TécpatiNote32. | « Seigneur Pierre », des Nahua. Enfin, la présence de la

« surnature », celle qui enrobe et soutient la nature, vient valider le sentiment profond des Yaqui de pouvoir
maintenir et de continuer a faire exister le temps mythique du bat-nadtaka par la protection du huya aniya/yo
aniya.

D’autres auteurs nous ont également permis de mieux appréhender la cosmovision du peuple yaqui grace a
leur réflexion autour d’éléments comme ceux que Bertrand Hell explore avec les notions ou les concepts de

« Uefficacité symbolique », du « désordre », de « ’adaptabilité » ou bien encore Michel Boccara avec son
interrogation sur la part animale de ’homme. Une interrogation grace a laquelle nous avons pu générer le
néolo—gisme d’anatismeNote33. | dans notre perception de I’homme/animal, et qui nous renvoie aussi a la
notion « d’imprégnience » que René Girard nous a inspirée par sa théorie de la « mimésis

d’appropriation »Note34. . Enfin, Stéphane Labat et son livre, La poésie de ’extase et le pouvoir chamanique
du langage, nous a amené a valoriser la force poétique du mot et de la parole, celle que le nahualli, le

« sorcier », le guerrier-poete, etc., expriment pour s’imprégner du mouvement de la « surnature ». Ce langage
de la double réalité qui provoque le changement ouvrant alors sur le chemin de la liberté, de la vie/mort, et sur
lequel, comme I’a écrit Stéphane Labat, le « chaman, lui, ne désire pas Dieu mais,... la liberté »Note35. . 11
considere alors que la définition du chaman — nous préférons le terme de sorcierNote36. pour les Amérindiens
— « n’est donc plus seulement technicien de I’extase mais technicien de la Source. Par sa ou ses techniques
(les mots ou le rythme pour le poéte), mais surtout par sa vie, le chaman voit et transmet la Source »Note37. .

La parole du sorcier, du guerrier-poete, dévoile enfin « la parole du double, I’apprentis—sage de

I’Autre »Note38. | de I’altérité, ce monde des formes enchantées et magiques qui pour les Yaqui apportent la
clef de la métamorphose et de la liberté. Le guerrier-pocte pénetre, en fait, I’autre c6té du monde et précipite
son corps vers les manifestations du pouvoir parce qu’il reconnait dans le monde de la nature/surnature le
véritable enjeu de sa présence sur terre : affronter la mort.

Mythologie yaqui, mythologie nahuatl, particularisme identitaire, persistance culturelle, mais aussi rythme,
mouvement, translation, métamorphose du corps, nature/surnature, ombre/lumiere, tonal/nahual,
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interne/externe, vie/mort, en une phrase la double réalité du monde, tels sont certains des themes forts vers
lesquels notre travail de recherche s’est orienté avec une terminologie dans laquelle nous avons tenu a
privilégier des termes comme ceux de nahualli, « sorcier », (au lieu de chaman), de nahualisme (au lieu de
chamanisme), d’anatisme (au lieu d’animisme), etc., pour marquer notre séparation avec un discours parfois
captif d’une dialectique induisant un regard biaisé sur la réalité des peuples amérindiens. Cette réalité des
Amérindiens qui, au mépris de leur véritable identité, sont, au fil des siecles, relégués vers le domaine
folklorique de I’attraction pour touristes, du néo-chamanisme, de la bio-écologie, de la contre-culture, du New
Age, etc. Et, aujourd’hui, nombreux sont ceux qui s’étonnent ou ne comprennent pas 1’attitude des Yaqui qui
refusent que leurs cérémonies soient photographiées, filmées, que leurs musiques soient enregistrées, que
Iintrusion abusive de yorim, sur leur territoire, puisse provoquer la colere des Yaqui préts a donner leur vie
comme ce fut le cas en juin 2000.

Notre enquéte ethnographique a donc été tributaire de cette situation et au-dela du sentiment d’échec, c’est
Pattitude des Yaqui qui a forcé notre respect, qui nous a révélé que réduire un peuple a une compilation de

notes, d’enregistrements, de photographies, de documentaires, s’est sans aucun doute réduire 1’appréhension
du monde de I’ Autre.

PREMIERE PARTIE : L’AUTRE, UN INCONNU

« Los yaquis son aquellos que desconfian de los yoris

por los engarios que les hicieron y son muy serios,

corajudos y celosos de sus costumbres, tradiciones

y sobre todo de sus tierras; los yaquis son muy valientes

porque no se dejan ganar en las guerras.

Si alguien viene de fuera y les habla, por ejemplo un yori

y les propone algo, lo hacen esperar mucho hasta

que hablan entre ellos, si se ve que va a ser bueno para su pueblo,

que no les van a hacer daiio, lo aceptan.

Pero con una sola persona de las autoridades tanto tradicionales

como eclesidsticas que no esté de acuerdo, no acepta »Note39.

Manuel Gonzélez Molina

En 1994, trois ans avant mon inscription en doctorat, j’ai effectué un séjour au Mexique, dans 1’Etat du
Sonora, pour établir une premiere prise de contact avec les Yaqui, groupe amérindien reconnu pour son
auto-déterminisme et ses qualités guerricres.

Avant de délimiter le cadre méthodologique de ce projet et d’aborder I’enquéte de terrain proprement dite, je
dois préciser les modalités qui m’ont permis de rencontrer les Yaqui. Dés mon arrivée a Hermosillo, capitale

de I’Etat du Sonora, les personnes qui sont venues a ma rencontre ont déterminé ce qui quatre ans apres devait
provoquer ma premicre participation a une féte religieuse yaqui.
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Toutefois, les choses auraient pu prendre une toute autre tournure si, face a I’attitude du

« manipulateur »Noted0. | je ne m’étais pas tenu sur mes gardes. Carlos Valenzuela Gutiérrez, le

« manipulateur »Notedl. | responsable du département d’action culturelle de la ISSSTE a Hermosillo, est la
premiere personne qui est intervenue comme médiateur dans mes démarches pour établir le contact avec les
Yaqui. Dés le début de notre coopération, Carlos Valenzuela s’est situé dans un processus de manipulation qui
me rendait tributaire de ses décisions. Pendant plus d’une semaine il s’est appliqué a me fixer des
rendez-vous, plusieurs fois dans la méme journée, pour d’une part, me faire prendre conscience de la faveur
qui m’était accordée et, d’autre part, consolider I’image des Yaqui en tant que tribu difficile a approcher.

Ce procédé d’approche a pris fin le jour ou le « manipulateur » m’a fait rencontrer Cutberto Tolano Audeves
qui a fixé la date de mon départ pour El Valle del Yaqui. Mon interprétation de cette mise en situation
s’oriente vers I’occasion qui leur était donnée de rencontrer Santos Garcia Wikit dont j’avais prononcé le nom
au cours de nos entretiens. Cet homme, Santos Garcia Wikit, comme j’ai pu trés rapidement m’en rendre
compte, représentait pour monsieur Cutberto Tolano, dans le cadre de son travail de chroniqueur et de
divulgateur de la culture yaqui, une source d’informations inestimable.

Par ailleurs, j’ai également mis a profit ce séjour pour découvrir les installations de la Uni-Son, c’est-a-dire
I’Université du Sonora, et faire ainsi la connaissance du professeur Manuel Carlos Silva Encinas. Nous nous
sommes vus deux fois : la premiére dans son bureau a la Uni-Son, et la deuxieme chez lui. Les informations
que Manuel Carlos Silva m’a alors données ouvraient un champ d’exploration qui rendait compte des
phénomenes magiques propres a la mythologie yaqui. Ainsi, Manuel Carlos Silva a fait référence aux mondes
de pouvoir des Yaqui tels que le yo aniya et le yo joaraNote42. (termes qui a cette époque m’apparaissaient
trés hermétiques), a la « métamorphose de I’univers », et aussi a celle du VenadoNote43. (du sewa yo’eme)
dans sa mimétique avec d’autres formes animales comme les oiseaux, le serpent, le crapaud, etc. Ces
indications révelent en fait un univers ou « [’essence du Cerf » induit un rapport a I’autre co6té du monde qui
pour les Yaqui se manifeste dans le huya aniya/yo aniya. Enfin, Manuel Carlos Silva, a propos des

« curanderos »Noted4. | a insisté sur I’importance du « réve » chez les Yaqui, surtout quand le « curandero »
s’immisce dans le réve du patient pour, par son propre réve, agir sur les causes du mal.

Je n’avais pas encore prété attention a la pratique du « ensueiio », c’est-a-dire du « réve éveillé », qui est le
fondement du lien qui unit les Yaqui aux pouvoirs ancestraux du yo aniya et du Yooeta. Le Yooeta dont la
double expression, en tant que « Maestro » et « Benefactor »Noteds. | introduit le phénomene du double, de la
dualité. A ce moment 1a, je ne savais pas encore que Manuel Carlos Silva jouerait le role du « passeur »,
modalité d’interaction qui devait me donner la liberté d’étre un individu parmi d’autres individus.

Le procédé méthodologique mis en place dans cette premiere partie, s’est donc construit autour de mon
expérience aupres de la communauté yaqui et, avant tout, a partir des modalités d’interaction que j’ai définies
ou qui m’ont été rapportées. Le role de Manuel Carlos Silva, en tant que « passeur », a été décisif dans la
réussite de mon travail de terrain. Ce dernier m’a alors informé du risque que je prenais si je faisais une
demande officielle d’enquéte aupres de I’ Autorité yaqui, c’est-a-dire que tout refus de la part de I’ Autorité en
question était définitif et sans appel. Le dispositif d’enquéte, avec les modalités du « passeur », du

« manipulateur », de « ’intégrateur », etc., répond dés lors au comportement que j’ai librement adopté pour
avoir au moins une chance de me confronter avec la réalité communautaire et religieuse du peuple yaqui.
L’intention de ce travail est, d’une part, de rapporter les difficultés rencontrées pour accéder aux pratiques
curatives et traditionnelles des guérisseurs ou sorciers yaqui et, d’autre part, de re—produire les précautions
qu’il faut prendre avant de restituer tout discours sur les Yaqui. Et, je tiens a insister sur ce dernier point, car il
témoigne de ce que j’ai appelé le particularisme identitaire du peuple yaqui, c¢’est-a-dire des hommes et des
femmes préts a mourir pour leur terre et leur liberté.

Enfin, avant d’aborder cette premiere partie, j’invite le lecteur non spécialiste, afin de faciliter sa

compréhension du particularisme identitaire yaqui, a lire le premier chapitre, intitulé « La Terre Ancestrale »,
de la deuxieme partie qui décrit le contexte géographique et ethno-historique du peuple yaqui. J’ai
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volontairement fait le choix de placer ce chapitre au début de la deuxieme partie pour respecter 1’unité de mon
travail d’enquéte. Il m’était impossible, d’apres les dispositifs méthodologiques et thématiques retenus, de
proposer et de décrire les faits ethno-historiques du peuple yaqui dans la premicre partie, témoignage d’une
expérience personnelle, sans provoquer une rupture dans la continuité du récit. Par contre, au lecteur
familiarisé avec la tradition orale et la réalité sociale des Yaqui ainsi que I’histoire de 1’Etat du Sonora, je
propose de suivre le fil du récit tel qu’il se présente.

Les rencontres

A six heures du matin, le deuxieéme samedi du mois de juin 1994, le « manipula—teur » me retrouve et nous
voici sur la route internationale qui mene a Ciudad Obregén. Notre discussion, pendant les trois heures de
trajet, fut trés instructive tournant principalement autour du théatre et du mime Marceau. C’est d’ailleurs au
cours de cette discussion que je me suis apercu que le « manipulateur » agissait, d’une certaine facon, pour le
compte de Cutberto Tolano Audeves et que si nous parvenions a localiser Garcia Wikit, il avait pour mission
de lui amener.

A notre arrivée a Ciudad Obregon, je savais que le meilleur endroit pour obtenir des informations sur les
Yaqui était le Musée yaqui et sa bibliotheque. Je dois remercier Ramén Nifiez, responsable de la bibliotheque
du Musée yaqui, de son aide et de m’avoir offert deux exemplaires du journal yaqui bilingue « Neo’okay »
ainsi que deux négatifs photographiques représentant un enfant yaqui. Monsieur Nifiez m’a de plus orienté
vers Loma de Bacum, village yaqui ol il me serait sans doute possible de localiser la maison de Garcia Wikit.
Ramoén Nifiez m’a aussi présenté monsieur Rogelio ValenzuelaNote46. qui s’occupait d’un programme de
recherche sur les communautés amérindiennes. Pendant presque deux heures monsieur Rogelio Valenzuela
m’a parlé de « [’éveil des nations amérindiennes » autour de leurs traditions orales ainsi que de certaines
prophéties des « signes du temps »Noted]. et de I’attention que nous devions accorder a I’expression de la
notion d’oralité. Enfin, il a fait allusion au « chemin de la beauté et de la sagesse Tolteca », c’est-a-dire celui
de la ToltecayotINote48. ou sont disposées les clefs de 1’individuation et du « corps astral », chemin de la mise
en pratique du savoir Tolteca révélé par la maitrise du « acecho, del desatino y de la recapitulacion »Note49. .

Monsieur Rogelio Valenzuela m’a également indiqué plusieurs groupes (a Mexico D.F., a Guanajuato)
impliqués dans les programmes de sauvegarde et de protection des traditions orales des communautés
amérindiennes.

Apres avoir pris congé, j’ai retrouvé Carlos Valenzuela pour lui indiquer le lieu ol nous pouvions avoir la
chance de trouver Garcia Wikit. Le territoire yaqui s’étend sur environ 500 000 hectares ou sont réparties les
52 localités des municipalités de Guaymas, Bacum, Cajeme et Empalme. Ces quatre municipalités regroupent
les Goi Naiki PweblotamNoteS0. |, les « Huit Villages » (Vicam, Potam, Bacum, Torim, Huirivis, Rahum,
Belem et Cocorit) qui représentent le siege du gouvernement traditionnel yaqui. Je voudrais préciser, a propos
des limites du territoire yaqui, que son étendue représente un handicap presque insurmontable pour tout
chercheur qui ne serait pas équipé d’un véhicule adaptéNoteS1. et qui n’aurait pas I’appui financier nécessaire
a la location d’un tel véhicule. Faire un travail de recherche sur la communauté yaqui, au-dela de leur hostilité
légendaire a I’encontre des yorimNoteS2. (des blancs), demande une préparation et un appui financier
con—sidérables.

Me voila donc parti avec le « manipulateur » en direction de Loma de Bacum pour essayer de trouver Garcia
Wikit ; entre Ciudad Obregdn et Loma de Bacum, en voiture, il faut compter une vingtaine de minutes. Le
village de Loma de Bacum (dans la répartition de ses habitations) ne differe pas beaucoup des autres localités
ot les maisons sont éloignées les unes des autres en moyenne d’une quinzaine de metres. Par contre, la
maison de Garcia Wikit est vraiment isolée et se trouve a environ 200 metres de 1’habitation la plus proche,
une Taqueria dont le nom m’échappe.
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La propriétaire de I’établissement m’a signalé la maison qui se trouvait derriere sa Taqueria comme étant celle
de Garcia Wikit. A partir de 1a il n’y avait plus de route mais un chemin défoncé qui cessait a cinq metres de
la barriere pour pénétrer sur le terrain de la maison. Carlos Valenzuela a klaxonné et a appelé a plusieurs fois
(au moins pendant cinq bonnes minutes) avant qu’un jeune homme ne sorte de la maison et nous fixe pendant
un court instant ; il a réapparu accompagné d’une femme assez dgée. Le jeune homme s’est approché seul
sous le regard de la femme pour répondre & notre appel.

Carlos Valenzuela I’a salué et a immédiatement pris I'initiative de la conversation.
« C’est bien la maison de Garcia Wikit ? », lui a demandé Carlos Valenzuela.

« Oui », a répondu le jeune yaqui.

«Ilestla ? ».

« Non ».

« Vers quelle heure revient-il 7 », lui a demandé Carlos Valenzuela.

Le jeune homme s’est alors retourné vers la femme et, lui parlant en yaqui, il a semblé I’interroger sur I’heure
du possible retour de Garcia Wikit ou tout simplement lui demander s’il devait nous répondre.

« Ca dépend, souvent il rentre vers quatre heures », a enfin répondu le jeune homme.
« Et maintenant, ou se trouve-t-il ? », a insisté Carlos Valenzuela.

« Oh, il doit étre a Obregon ».

« Tres bien, nous reviendrons plus tard », a dit Carlos Valenzuela.

Il était environ midi et attendre sur place n’offrait vraiment aucun intérét. Carlos Valenzuela a décidé de
retourner a Obregdn pour tenter notre chance autour de certains points névralgiques de la ville : la place du
marché, la gare des bus, le Musée d’Obregon, etc. ou il pensait trouver Garcia Wikit. Nous avons tourné dans
la ville pendant plus d’une heure mais sans résultat ; Garcia WikitNote53. demeurait introuvable. Finalement,
Carlos Valenzuela m’a déposé a 1’hotel prétextant divers rendez-vous qu’il devait honorer ; il viendrait me
rechercher vers 15h30.

Le « manipulateur » est venu me chercher plus tard que prévu, il était déja quatre heures de 1’aprés-midi. Sans
un commentaire nous sommes partis pour Loma de Bacum. A nouveau, devant la barriere de la maison de
Garcia Wikit, le « manipulateur » a klaxonné un long moment mais cette fois-ci personne n’est sorti de la
maison. Nous avons décidé de revenir vers la Taqueria ou la patronne nous a dit que Garcia Wikit arrivait tres
souvent par le bus de 18h00 ou de 18h30. L’arrét du bus se situait exactement de I’autre c6té de la route, juste
en face de la Taqueria.

Le bus de 18h00 et celui de 18h30 sont passés sans déposer aucun voyageur ; j’ai senti I’impatience du

« manipulateur » grandir et vers 20h00, convaincu que Garcia Wikit ne viendrait plus, il m’a dit qu’il était
temps de partir. De mon c6té, j’ai toujours considéré que lorsqu’on prenait la décision de se placer dans une
position bien définie, dans le cas présent celle d’attendre, il me paraissait normal d’assumer cette attitude
jusqu’au bout. Alors, pour essayer de calmer I’impatience du « manipulateur », je me suis levé pour
m’enquérir aupres de la patronne de ’heure a laquelle devait passer le dernier bus. Le dernier bus qui venait
d’Obregén passait aux alentours de 21h00. La nuit était sombre et les petites ampoules de la Taqueria
diffusaient un halo de lumiére trop faible pour distinguer les personnes qui pourraient descendre du bus dont
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Iarrét était a une quarantaine de metres de la Taqueria. Le bus de 21h00 s’est arrété. Debout, le

« manipula—teur » essayait d’apercevoir un homme qui pourrait correspondre, par sa facon de s’ha—biller
(chapeau blanc en fibres de palme, petit foulard de couleur autour du cou, chemise blanche ou a carreaux,
pantalon de mézeline et huaraches) a un yaqui de la région. La patronne s’est approché de nous et nous a dit
que I’homme qui coupait au plus court par le petit sentier (et que nous n’avions pas vu) était Garcia Wikit.

D’un bond, le « manipulateur » est sorti de la Taqueria et dans la nuit noire, il a crié le nom de Garcia Wikit.
Mais I’homme n’a pas bronché et a continué son chemin. Le cri du « manipulateur » avait pourtant résonné
distinctement dans la nuit sombre et j’ai été surpris que Garcia Wikit n’esquisse le moindre mouvement.
Précipitant le pas, pour le rejoindre, le « manipulateur » a crié une deuxieme fois le nom de Garcia Wikit,
mais a nouveau I’homme sans un geste est resté hors de notre atteinte. L’initiative du « mani—pulateur »,
d’appeler cet homme a grands crisNote34. , m’avait incommodé car aucune personne respectueuse n’aurait
jamais poussé de tels cris en pleine nuit. Les Yaqui accordent une dimension tres particuliere a la nuit car elle
matérialise un espace de phénomenes inattendus. La nuit, pour un Yaqui, présente des dangers redoutables et
des cris intempestifs ou ce qui pourrait ressembler a des cris humains, sont le plus souvent, dans la noirceur de
la nuit, la manifestation de certains pouvoirs.

Enfin, le « manipulateur », pressant a nouveau le pas, s’est suffisamment rapproché de Garcia Wikit et cette
fois-ci d’une voix beaucoup plus posée a prononcé le nom de I’in—téressé. Celui-ci, je suppose, ayant apprécié
et évalué la situation s’est arrété pour répondre a I’appel, donnant méme I'impression qu’il venait juste de se
rende compte de notre présence.

Nous nous sommes salués tandis que Carlos Valenzuela engageait déja la conversation sur les motifs de notre
intérét pour sa personne. Garcia Wikit a écouté avec attention pour, au moment ou le « manipulateur »
finissait sa phrase, s’adresser directement a moi et me demander les motivations qui m’avaient amené a
entreprendre un si long voyage. Je lui ai exposé assez brievement les raisons de mon intérét pour la culture
yaqui et lui ai demandé s’il aurait I’obligeance de répondre a mes questions. Nous avons décidé de nous
retrouver le lendemain, tot dans la matinée, pour déjeuner ensemble. C’est a ce moment-la que j’ai vraiment
senti le poids de la présence du « manipula—teur » qui, a partir de cet instant, a pris les choses en main et a
fixé le déroulement de notre journée avec Garcia Wikit.

Le lendemain matin, juste avant de retrouver Garcia Wikit, nous nous sommes arrétés un instant dans une
épicerie pour que je puisse acheter de I’eau minérale. Cette halte, des plus anodines, allait pourtant donner une
dimension singuliere a ma rencontre avec Garcia Wikit. Au moment méme ou je suis descendu de la voiture
du « manipulateur », le regard d’une femme yaqui (assez agée) m’a cloué presque sur place. Elle portait le
jiniamNote33. avec lequel les femmes yaqui se couvrent le visage, ce voile qui leur donne une part de mystere
et de détachement envers autrui ; mais son regard, par contre, m’a littéralement transpercé. Et, c’est la
premiere fois que j’ai ressenti le sentiment étrange que quelqu’un lisait en moi comme dans un livre ouvert.
J’ai été impressionné par le regard de cette femme yaqui dans lequel il m’a semblé voir une sorte de mise en
gardeNoteS6. .

Je n’ai pas eu ’audace de soutenir le regard de la femme yaqui, de toute facon il ne pouvait en étre autrement.
Je suis entré dans I’épicerie pour en ressortir presque immédiatement. La femme yaqui avait disparu. Sur le
moment, seul mon sentiment de malaise, celui de me trouver en I’occurrence avec le « manipulateur »,
donnait un sens a ce regard ou le fait que je sois un yori (singulier de yorim) fournissait une explication
logique a I’attitude de cette femme yaqui. Ce n’est que beaucoup plus tard dans la journée que j’ai pris
conscience, me semble-t-il, de ce que signifiaient sa présence et son regard.
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Santos Garcia Wikit

Garcia Wikit nous attendait assis sur une souche a I’ombre d’un arbre. Nous sommes partis tous les trois, en
voiture, jusqu’a Obregdn pour déjeuner. Des le début de la conversation entre Garcia Wikit et moi-méme, la
présence du « manipulateur » a constitué un « élément parasitaire », méme si pendant tout I’entretien il n’a
cherché a aucun moment a interférer dans notre discussion. Mais, tacitement, sa présence déterminait la nature
de mon échange avec Garcia Wikit, car a partir de cette situation je m’in—terdisais de poser certaines
questions. Garcia Wikit a commencé par me dire qu’il était né le ler janvier 1918. Dans la revue
hermosillense, « Sonora Varios »Note37. | le chroniqueur restituant les propos de Garcia Wikit, nous apprend
qu’il serait né le ler janvier 1923 a Pitahaya. Garcia Wikit, par ces différences entre les dates de sa naissance,
introduit le particularisme identitaire yaqui qui fait que I’enquéteur ne peut jamais étre siir a cent pour cent
que son informateur lui dit la vérité. Le particularisme yaqui introduit également ce que Manuel Carlos Silva
Encinas a appeler la « valeur axiologique »Note38. des individus, c’est-a-dire leur capacité a réévaluer
constamment le cadre de leurs échanges et de leur attitude, surtout avec les yorim.

L’ Autorité yaqui de Pascua Nueva (Tucson Arizona) s’adressant a Jane Holden KelleyNoteS9. lui avait
demandé comment elle pouvait étre stire que les Yaqui interrogés par ses soins lui avaient dit la vérité ; il avait
longuement insisté sur le fait que les Yaqui étaient trés habiles pour raconter des histoires et que lui-méme
s’en méfiait énormément. L’ Autorité yaqui avait également critiqué, pour avoir été I’informateur de nombreux
ethnologues, les travaux édités par la suite en faisant le commentaire suivant : « Comment un anthropologue
peut-il réellement comprendre la religion yaqui, si je n’en connais pas un seul qui soit vraiment

religieux ? »Note60. .

Jane Holden Kelley dans son livre, Mujeres yaquis. Cuatro biografias contempordneas, a été trés attentive
aux « décalages » entre la source d’information, c’est-a-dire les individus dans leurs particularités, et la
restitution des propos des personnes interrogées. Sa démarche ethnographique s’est appliquée, dans la
restitution de son travail d’enquéte, a rendre lisibles les divergences observées autour des valeurs individuelles
qui, dans la « subjectivité culturelle de la tradition orale yaqui », deviennent un référent discursif ambivalent.
En ce qui me concerne, la validité des informations obtenues est assujettie a ce méme rapport d’ambivalence
instauré ou entretenu avec les anthropologues par les Yaqui. Je reviendrai sur ce point plus loin dans ma
réflexion avec la mise en place des modalités d’interaction du « passeur », de « [’accompagnateur », de

« lopérateur » et de « l'intégrateur », qui déterminent d’une certaine facon le comportement des Yaqui
envers les enquéteurs.

Jane Holden Kelley, par exemple, malgré son insistance, a été percue comme la fille du patron de Rosalio
Moisés, dont elle avait écrit la biographie, mais en aucun cas, alors qu’elle I’aurait souhaité, en tant
qu’anthropologue de I'Université de CalgaryNote61. .

Sa volonté affichée aupres des femmes yaqui (pour recueillir leurs témoignages) de ne pas étre considérée
comme la fille du patron de Rosalio Moisés (dont le propre fils a discrédité la biographie qu’elle avait publiée)
n’y arien changé. Rosalio Moisés, méme absent, agissait comme élément « intégrateur ». Ainsi, la modalité
d’interaction qui opérait dans ce cas précis, celle de « [’intégrateur », déterminait, méme si elle voulait s’en
défendre et tenir son réle d’anthropologue, le cadre de ses échanges avec les membres de la communauté

yaqui.

Garcia Wikit, m’a aussi situé dans ce rapport d’ambivalence mais d’'une maniere encore plus complexe ou j’ai
da, en plus, prendre en compte le discours que certains membres de sa communauté véhiculent sur sa
personne. Lors de mon entretien avec Garcia Wikit, je n’étais pas encore tributaire de toutes ces contradictions
et je vais restituer notre entretien tel que je I’ai vécu.

Donc, aprés m’avoir donné sa date de naissance, il a insisté pour me parler de son arriere arriere grand-pere, le
grand chef guerrier Sibalaume, I’insoumis. D apres la 1égen—de, Sibalaume, étant devenu un trés vieil homme
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et sentant ’appel de la Sierra del Bakatebe, ou il avait jadis héroiquement combattu contre les yorim, s’en est
allé mourir, ou plutdt subir la métamorphose du pouvoir ancestral de la Sierra qui I’a transformé en Coyote.
Désormais, dans les nuits sombres de la Sierra del Bakatebe, il lui arrive parfois de faire entendre ses
hurlements. Les gens pensent aussi que le grand guerrier Sibalaume a été condamné a cette métamorphose,
parce que, dit-on, il arrachait le ceeur des yorim qui étaient encore vivants.

Au-dela de la 1égende, Sibalaume a été per¢cu comme un chef yaqui intransigeant parce qu’il n’a jamais voulu
traiter avec les yorim ; il est un de ces chefs yaqui qui ont rendu la terre et la liberté a leur peuple. Sibalaume
et tous les autres Yaqui (Ignacio Mori, Luis Matuz et Luis Espinoza) qui jusqu’au bout ont refusé de traiter ou
de combattre avec les Blancs ont été, par la suite, appelés les CivilistesNote62. par opposition avec les
Militaristes (Luis Bule, Lino Morales et Francisco Urbalejo) qui, entre autres, avaient accepté de signer la
paix avec le Général Torres. L’histoire de Sibalaume, dans la version que nous donne Garcia Wikit, représente
une véritable aventure épique ou la férocité, le courage et I’intelligence de ce valeureux guerrier dépasse
I’imagination.

Ayant écouté le récit de Garcia Wikit avec attention, mais je dois I’avouer avec une cer—taine perplexité, je
me suis aventuré a lui poser une question a propos des SuremNote63. . Sa réponse ou plutdt son « acte de
parole »Note64. | comme tout au long de notre entretien, a pris une dimension encore plus surprenante que le
récit qu’il venait de faire sur son trisaieul. Les Surem ou Sulem, comme Garcia Wikit les nomme, ces
premiers habitants de PusolanaNote65. , sont les ancétres des Yaqui. Parmi eux se trouvaient les Junak eame,
les « Sa—ges », c’est-a-dire ceux qui possédaient la connaissance des lois qui révélaient a toutes les formes
vivantes les forces de ’harmonie cosmique.

Pour Garcia Wikit, les Surem participaient d’un monde autre qu’ils ont définitivement réincorporé lors de la
prophétie du Kuta nokame, « [’Arbre prophéte ». La prophétie, délivrée par le bourdonnement caractéristique
du Kuta nokame, que seul YomumuliNote66. , les TetchimNote67. et les Junak eame avaient la capacité de
comprendre, annoncait que des hommes venant de 1’Orient allaient bient6t arriver sur leur terre pour imposer
une autre loi. Les Junak eame, prenant a témoin le peuple Suré et tous ceux qui allaient rester, leur ont dit que
face a I’apparition d’un temps nouveau, ils devaient se souvenir que ce serait seulement par leur obéissance
aux lois éternelles du Cosmos qu’ils réussiraient peut-tre leur métamorphose dans un hors du temps, 1a ou ils
atteindraient la vérité, ce lieu ou I’on devient vraiment I’essence d’un étre. Les Junak eame, en cette époque
ou ils existaient en dehors du temps, ont alors pris le Jiak BatweNote68. pour en laisser 1’autre moitié€ a ceux
que les Espagnols ont appelé les Yaqui. Les Surem ne font plus partie de ce monde car ils ont réincorporé le
lieu sacré de la Sierra del Bakatebe en cet instant ou pronongant les dernieres paroles ils ont dit : « dans le
Tenjawei de I’eau apparaitra et dans le Yasikue apparaitront des pierres, ceux qui parviendront a en
déchiffrer les inscriptions trouveront alors le chemin de leur transformation ».

Poursuivant son récit, Garcia Wikit affirmait que les Surem venaient de la Voie Lactée dont I’énergie
cosmique les avait projetés sur la Terre pour en faire des €tres révélés dans 1’harmonie de la voix ancestrale de
la Terre. Il concevait aussi I’existence du Cosmos, de son énergie, comme participant d’un processus
organique spontané et auto-généré.

Garcia Wikit pensait que I’homme était I’émanation d’un processus d’auto-génération innée, c’est-a-dire de

« lincréé »Note69. . Le récit de Garcia Wikit m’a semblé, sur le moment, trés hermétique et son évocation de
I’avenement d’un peuple, les Surem, qui projetait une cosmovision aussi étrange, me paraissait incroyable. Je
n’étais pas encore au bout de mes surprises. Garcia Wikit, laissant peu d’espace dans son « acte de parole »
pour que je puisse I’interrompre et lui poser des questions, poursuivait avec éloquence. Pour lui, les Surem
n’avaient pas été créés par les dieux ; ils étaient, selon San’tuk seenuNote70. | le prophéte qui répondait aux
interrogations du peuple Suré, I’émanation de 1’énergie cosmique créant I’harmonie du monde. Garcia Wikit,
toujours d’apres San’tuk seenu, a fait allusion a certaines clefs énigmatiques que les Amérindiens avaient en
leur possession, des clefs énigmatiques qui devaient leur ouvrir les yeux sur les différentes perceptions du

« mouvement du monde »NoteTl1. et sur la « continuité de [’étre ». J’ allais lui demander de préciser ces notions
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abstraites du mouvement du monde et de la continuité de 1’€tre, mais toujours dans sa dynamique de locuteur
unique, il ne m’en a pas laissé le temps.

Garcia Wikit a orienté alors son récit vers le domaine des mythes et mentionné le Yoo—bwa, un oiseau
immense, d’un autre temps qui dévorait les Surem. Mon interlocuteur est resté malheureusement tres discret
sur la valeur symbolique du mythe mais a eu tout de méme la gentillesse de m’en donner une copie
dactylographiée.

A partir de cet instant, I’entretien a pris une tournure beaucoup plus débridée et rétrospectivement j’ai
I’impression que, face au temps qui m’était imparti, il a tenté de me donner, par 1’accélération de son récit,
certaines notions fondamentales pour orienter mes recherches futures.

Garcia Wikit a tout d’abord fait allusion a la sorcellerie avec le choniNote72. et YukujecaNote73. . Selon lui,
Yukujeca était une sorciere qui avait le pouvoir de revenir tous les cent ans en employant le déplacement d’un
« corps astral » qui lui donnait également la possibilité de rajeunirNote74. . Puis revenant sur les clefs
énigmatiques, Garcia Wikit a affirmé que les Yaqui devaient retrouver leur énergie premicre, celle, m’a-t-il
semblé, du peuple Suré, en provoquant un « processus d’interface » avec leur univers ancestral et surnaturel.
Enfin, il a mentionné péle-méle les Yo’ememNote7S. et la langue cahitaNote76. que les Yaqui, en parlant de
leur propre langue, nomment différemment, la danse du Venado (Cerf), le mot temps qui en langue yaqui
n’existe pas, Ania Luute, letchi de la tribu yaqui, « ['in—trusion du réve »Note77. qui révele, a celui qui recoit
le message, les qualités pour devenir un Yeé sisibome, un « chaman ».

Garcia Wikit au terme de cette énumération s’est tourné vers le « manipulateur », en lui langant un regard
interrogateur, comme pour voir s’il avait quelque chose a dire, mais sans attendre sa réaction il a repris la
parole et s’est lancé dans une évocation curieuse des diverses rencontres qu’il avait eues avec des chercheurs
étrangers. Il avait surtout été sollicité par des ethnologues américains qui pour certains d’entre eux 1’avaient
invité a se rendre aux Etats-Unis ; mais aussi certains ethnologues européens qui avaient la patience de le
rechercher.

Puis, il a de nouveau fait allusion aux Surem pour me préciser qu’ils ne doivent pas €tre réduits au simple
contexte mythique du peuple yaqui car ils appartiennent aussi a la matrice originaire des tribus de Pusolana,
c’est-a-dire des « Apaches, Pima, Pdpago, Opata, Hueleve, Seri, Mayo et Yaqui », comme le stipule la
Légende yaqui des prédictionsNote78. . Mais I’intervention d’un groupe de personnes, a notre table, a mis un
terme a notre échange et, a partir de cet instant, le « manipulateur » a repris en main la suite des événements.
J’étais a nouveau soumis aux exigences du « manipulateur » qui, de toute facon, avait déja tout programmé.
Cutberto Tolano, ainsi que d’autres personnes, nous attendaient a une heure bien précise dans une petite
Taqueria d’Obregon.

Un homme intrigué

Notre arrivée était impatiemment attendue et dés que nous avons mis les pieds dans la Taqueria, Cutberto
Tolano et les personnes qui I’accompagnaient se sont levés pour venir nous saluer. Cutberto Tolano m’a serré
la main en m’appelant « maestro » (titre que I’on donne au Mexique, dans 1’échange de politesse, a toute
personne titulaire d’un diplome de troisieme cycle). Les autres personnes présentes m’ont également salué en
m’appelant « maestro ». Venir de France et faire un travail universitaire me donnait du prestige a leurs yeux.

Nous nous sommes assis autour d’une table dans le patio de la Taqueria dont I’une des entrées donnait sur la
rue. Tres vite une premiere tournée de TecateNote79. est apparue sur la table. Le patron de la Taqueria nous a
aussi apporté a manger, des tacos trés savoureux qui allaient nous aider ou plutot aider les personnes présentes
a supporter une consommation excessive de biere. De trois heures de I’apres-midi (a peu pres) jusqu’a onze
heures du soir nous sommes restés assis dans la Taqueria ; la consommation d’alcool a été la principale
activité des personnes présentes, sauf Cutberto Tolano et moi-méme.
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Cutberto Tolano, dans un premier temps, a engagé une discussion informelle entre nous trois (Garcia Wikit,
lui et moi), puis il a absolument tenu a nous prendre en photo ; je ne comprenais pas treés bien son
empressement de vouloir tirer le portrait d’un étranger aux cotés de Garcia Wikit. Il a chargé I’un des hommes
en sa compagnie d’aller chercher un photographe. Une heure apres, un jeune homme est arrivé muni de son
matériel photographique et nous a fait prendre plusieurs fois la pose ; je me suis plié de bien mauvaise grace a
cette petite séance tout comme Garcia Wikit qui n’a pas esquissé le moindre sourire. Apres que le
photographe a confirmé a Cutberto Tolano que nous étions bien dans la « boite » notre hote a avoué sa
satisfaction de se trouver en compagnie de Garcia Wikit et s’adressant directement a celui-ci, il a reconnu que
cela faisait sept ans qu’il essayait de le localiser. Il a ajouté que les personnes interrogées par ses soins lui
avaient dit, pour certaines d’entre elles, que Garcia Wikit devait sirement déja étre mort, d’ou sa surprise
quand il a appris qu’un jeune « maestro » étranger cherchait a le rencontrer. Ces premieres considérations
passées, Cutberto Tolano a pris I’initiative pour établir le cadre de 1’échange qu’il allait instaurer entre lui et
Garcia Wikit ; j’insiste sur ce point car a partir de cet instant 1a je n’ai plus été sollicité (sauf en quelques rares
occasions) pour intervenir dans leur conversation. Par moments, j’ai eu I’impression d’étre la sans y étre
vraiment ; le « manipulateur » pour sa part était déja dans un état d’ébriété tres avancé, disparaissant et
réapparaissant pour venir boire une biere. Il avait engagé sur une table voisine, située sur le trottoir de la
Taqueria, la conversation avec une jeune fille accompagnée de sa mere.

A de rares instants j’ai réussi a suivre certains themes de leur conversation : les problemes politiques au sein
de la communauté yaqui, 1’autorité des gouverneurs yaqui et leur opposition aux manceuvres frauduleuses des
banques pour acheter leur terre, la pauvreté a laquelle les Yaqui étaient soumis et dont I’ attitude des
gouverneurs était responsable depuis des siecles. Cutberto Tolano arrivait a soutenir une discussion a peu pres
normale avec Garcia Wikit malgré I'ivresse de ce dernier. Ma concentration pour essayer de suivre en méme
temps les propos échangés par Cutberto Tolano et Garcia Wikit et ceux que mes compagnons de table
m’adressaient, subissait les effets de la chaleur et de la fatigue ; je me suis alors laissé emporter par mes
pensées tandis que mon regard s’est promené sur le peu de mouvement qu’offrait la rue.

C’est précisément a cet instant que la femme yaqui, dont le regard m’avait transpercé le matin méme, est
venue s’asseoir a une table de la Taqueria juste en face de la notre. La femme yaqui a posé a nouveau son
regard sur moi avec la méme intensité que quelques heures auparavant ; je pensais €étre le seul a avoir
remarqué sa présence quand le « ma—nipulateur » a dit : « Regarde, c’est la femme de ce matin ».

Jusqu’a ce qu’il me fasse cette remarque, j’étais persuadé qu’il n’avait pas remarqué la présence de cette
femme le matin devant |’épicerie.

Je lui ai répondu : « Oui, c’est la deuxiéeme fois que nous la voyons ».
« Non, c’est la troisieme fois », m’a-t-il répondu.

Le « manipulateur » a insisté sur 1’étrangeté de la femme yaqui et sur le fait qu’elle réapparaissait a un
moment bien particulier, a plus de 15 kilometres du lieu ot nous I’avions vue pour la premiere fois.

Mon trouble est devenu encore plus manifeste. Premierement, le « manipulateur » avait tout comme moi
repéré la présence de la femme yaqui et deuxiemement, c’était pour lui, la troisieme et non pas la deuxieme
fois qu’il la voyait. J’essayais alors de me souvenir de tout ce que nous avions fait depuis ce matin avec
Garcia Wikit, mais je ne parvenais pas a situer ni I’instant, ni I’endroit, ot nous avions pu, comme I’affirmait
le « manipu—Ilateur », voir la femme yaqui.

Décidément, en ce qui me concernait, je n’avais vu la femme yaqui que deux fois.

Garcia Wikit, sans doute sous I’effet de la chaleur et de I’alcool, s’est endormi sur sa chaise peu de temps
apres I’apparition de la femme yaqui ; elle avait d’ailleurs, cette fois-ci, beaucoup plus concentré son attention
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sur Garcia Wikit que sur moi ou sur les autres personnes présentes. Le regard qu’elle avait posé sur Garcia
Wikit avait été tout aussi agressif et inquiétant que celui qu’elle m’avait lancé le matin méme. Jusqu’au
moment ou il s’est endormi, Garcia Wikit a été la cible de son regard. L attitude de la femme yaqui et
I’animosité de son regard venaient, pour ma part, confirmer la déconsidération et I’hostilité que les Yaqui
affichaient a I’encontre des membres de la communauté qui entretenaient des liens trop étroits avec des yorim.

La femme yaqui a disparu comme elle était venue, sans se faire remarquer. Je situe son départ dix minutes, a
peu pres, apres que Garcia Wikit se soit endormi. A son réveil (au moins une heure apres), il a insisté pour
partir immédiatement. Cutberto Tolano a tout de méme réussi a le retenir encore quelques instants, mais en
vain ; Santos Garcia Wikit n’était plus disposé a répondre aux questions de son interlocuteur.

Il faisait nuit depuis un long moment et j’ai senti que notre rencontre touchait a sa fin.

Cutberto Tolano, ayant également évalué la situation a explicitement tenu a raccompagner Garcia Wikit ;
¢’était une tres bonne initiative compte tenu de 1’état du « manipula—teur », occupé ailleurs par d’autres
intéréts.

Garcia Wikit m’a serré la main avec fermeté et m’a dit qu’il avait été tres heureux de faire ma connaissance et
qu’il serait toujours disponible pour répondre a mes questions. Je lui ai exprimé mes remerciements tout en
éprouvant un sentiment étrange de ma ren—contre avec lui.

Manuel Carlos Silva Encinas

De retour a Hermosillo, j’ai contacté le Mtro. Carlos Silva Encinas qui, lors de notre premiere rencontre,
m’avait aimablement donné son adresse et numéro de téléphone. Mon appel ne 1’a pas surpris et il m’a invité a
lui rendre visite, chez lui, le dimanche en tout début d’apres-midi.

Rendez-vous pris, j’ai demandé a FranciscoNote80. de m’accompagner car son sens de la sociabilité et le fait
qu’il soit un « hermosillense » de pure souche, créait tout de suite un rapport beaucoup plus direct avec les
personnes qu’il m’était donné de rencontrer.

Le Mtro. Manuel Carlos Silva Encinas nous a regus tres cordialement et le déroulement de 1’entretien a été
tres agréable. Ma connaissance de la culture yaqui était encore tres limitée et les informations que Manuel
Carlos Silva m’a données ne prendraient sens que quelques années plus tard. Pour définir le cadre de notre
entretien, je lui ai fait part de mon intérét pour tout ce qui concernait la mythologie, les pratiques religieuses et
la sorcellerie dans la communauté yaqui. Le Mtro. Manuel Carlos Silva, dans sa prise de parole, a adopté une
attitude quasi similaire a celle que Garcia Wikit avait adoptée au cours de notre échange ; il m’a été également
tres difficile d’interrompre mon interlocuteur pour lui poser des questions. Manuel Carlos Silva avait institué
une modalité de discours qui, a nouveau, me plagait dans une situation d’écoute silencieuse mais dont le mode
opératoire (de I’entretien) me laissait par contre entrevoir ce qui quatre années plus tard deviendrait la marque
d’interaction avec les Yaqui.

Puisque je m’intéressais aux mythes et a la sorcellerie, Manuel Carlos Silva m’a parlé, dans un premier temps,
du yo joara. Il est cependant resté tres discret sur I’'importance que ce monde autre a pour les Yaqui. Il a
simplement dit que le yo joara représente un monde autre ou 1’on peut ressentir la manifestation de pouvoirs
puissants et ancestraux. C’est un lieu de pouvoir ou il se produit des choses trés étranges, voire dangereuses,
ol I’on entend des sons enchanteurs, ou 1’on apercoit des animaux (serpents, coyotes, carcajous, tarentules,
etc.) qui ne sont que le fruit de notre imagination. Le yo joara est le lieu propice des cérémonies individuelles
pour acquérir du pouvoir. La, dans la nuit noire, isolé sur un méplat rocheux, I’initié doit surmonter sa peur et
affronter le pouvoir ; celui qui, par exemple, veut devenir un trés bon musicien voit apparaitre une harpe (un
violon, une guitare, un tambour, etc.) qui se transformant en serpent vient s’enrouler autour de son corps.
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Alors, face a cette manifestation des forces surnaturelles, il doit vaincre sa peur et affronter la béte pour sortir
sain et sauf de 1’épreuve. Par contre, si la peur I’enveloppe, c’est la mort ou la folie qui s’empare de lui. Pour
devenir un bon danseur PajkoolaNote81. ou Venado, I’'un des moyens a la disposition des candidats, est
d’exprimer leur souhait dans un lieu yo joara et cela pendant une nuit compléte. Au cours de la nuit, ’initié
recoit la visite de certains animaux (un serpent, une tarentule, un coyote, une antilope, etc.) qu’il doit voir
comme un pur produit de son imagination. Et, 1a aussi, si le candidat maitrise sa peur il peut réussir I’épreuve.
Le Mtro. Manuel Carlos Silva ne m’en a pas dit plus sur ce sujet.

Poursuivant ensuite son exposé, il a fait allusion au yo aniya (sans trop me donner de détails) que les Yaqui
présentent comme leur univers ancestral, magique et enchanté. Les Yaqui, a ce propos, considerent que le yo
aniya est aujourd’hui affecté par le mode de vie occidental qui chaque jour empiete un peu plus sur leur
univers par la mise en place des infrastructures de la société moderne. Mais le yo aniya, malgré la réduction
constante de son espace, préserve son caractere surnaturel (magique) et enchanté grace auquel ’homme peut
encore ressentir la dimension symbolique de la métamorphose. Sur cette notion de la métamorphose, Manuel
Carlos Silva m’a assez brievement exposé les particularités de la danza del Venado, la « danse du Cerf », qui
aujourd’hui encore est le symbole culturel de I’identité yaqui.

La « danse du Cerf » met en scene, selon les paroles du chantNote82. interprété, la transformation du Venado
en homme ou bien en d’autres sortes d’animaux. Dans la tradition orale Yaqui, on désigne par yeu Masta ou
emo Masta, « apprendre ou devenir Cerf », celui qui entreprend cet apprentissage et qui ouvre son coeur pour
recevoir la connaissance du Venado, c¢’est-a-dire celui qui a réellement vu danser le Venado dans la Sierra et
qui a recu « [’essence du Cerf ». La tradition orale des Yaqui insiste aussi sur la capacité mimétique du
Venado (et du danseur) a reproduire, toujours selon le theme du chant, les attitudes des animaux auxquels il
est fait allusion dans le chant. Par exemple, sa fagcon de ramper comme un serpent, de sauter comme un
crapaud, de se laisser bercer par le parfum des fleurs, etc.

« Tu sais, les animaux sont dotés de pouvoirs magiques, surtout ceux qui viennent des Surem ; d’une certaine
facon nous sommes en présence d’un art subtil qui est celui de la métamorphose », m’a dit Carlos Silva.

« Les animaux prennent l’apparence d’étres humains seulement par la capacité magique et intrinseque qu’ils
ont de pouvoir se comporter comme des hommes. Il faut se mé—fier de leur magie car elle peut s’avérer
dangereuse. Pour savoir si tu es en présence d’un animal métamorphosé, observe son ombre, elle te dévoilera
quel genre d’étre tu as en face de toi », a poursuivi Carlos Silva.

« Enfin le plus incroyable, c’est qu’ils ont la capacité de lire dans nos pensées, de deviner ce qui nous obséde,
comme cette mere qui maudissait sa fille de la voir flaner au bord de la riviere au lieu de [’aider a la maison.
L’obsession de cette mere est sans doute la cause de la métamorphose de sa fille en petite siréne ».

Revenant a la « danse du Cerf » et a ce phénomene de la métamorphose, Carlos Silva a insisté sur la fagon
dont le Venado transmettait sa connaissance a I’homme, comment le Venado par le « ensuerio », le « réve
éveillé », initiait 1’élu a sa nouvelle tache. Enfin, la « danse du Cerf » symbolise le mouvement de la terre en
relation avec le soleil ; c’est le contact de I’entre-deux du monde (celui de I’esprit de la nature et de
I’homme) ; c’est la mise en scene du présent et la prédiction du futur. Le Venado c’est le mouvement
ances—tral de la cosmovision yaqui.

Sur le réve, tout comme Garcia Wikit, il a évoqué comment le guérisseur, pénétrait dans le réve de son patient
pour tenter de le soigner. Pour finir, Manuel Carlos Silva a mentionné les ChuptikameNote83. | les « Serpents
a sept tétes », c’est-a-dire les hommes qui, par chatiment, subissaient la transformation en serpent a sept
tetesNote84. . Puis, un autre phénomene qu’il a nommé chikturaNote85. | ¢’est-a-dire que la personne ressent
un phénomene mental qui lui donne I'impression de se trouver dans un lieu imaginaire, comme une sorte de

« perte de ’orientation » en relation avec certains lieux énigmatiques dans lesquels la personne pouvait étre
emportée.
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Nous étions parvenus au terme de notre entretien et le rapport qui s’était instauré entre nous m’a laissé une
tres bonne impression. Le Mtro. Manuel Carlos Silva s’était montré trés amical et le fait qu’il me recoive chez
lui a donné une couleur spéciale a notre rencontre. Manuel Carlos Silva devait, comme je 1’ai déja dit, quatre
ans apres ce premier contact, tenir le rdle du « passeur ». Son attitude, qui dans les premiers temps m’avait
inspiré un peu de crainte, a pris une dimension personnelle qui aujourd’hui m’offre la possibilité de le
remercier pour son aide et son amitié.

Hermosillo, las Pilas, el Coloso

En 1998, quatre ans aprés mon premier séjour au Mexique, je me suis retrouvé a 1’aéroport international
d’Hermosillo. Francisco est venu me chercher pour me plonger a nouveau dans 1’atmosphere écrasante de la
ville.

La premiere chose a faire était de reprendre contact avec tous ceux qui, quatre ans auparavant, avaient bien
voulu répondre a mes questions. J’avais prévu un séjour de 6 moisNote86. , cela me semblait largement
suffisant pour compiler mes notes de recherche. Je me suis lourdement trompé : apres trois séjours successifs
je suis encore loin d’avoir atteint le but que je m’étais fixé. Pendant ces trois séjours je ne suis jamais parvenu
a accéder, sauf de facon personnelleNote87. , a cet univers des jitebii, des « guérisseurs », et des pratiques
traditionnelles.

Mon travail de recherche était, au début, exclusivement orienté vers le domaine de la sorcellerie et des
pratiques curatives et mes efforts, pour réaliser cette enquéte aupres des « brujos, curanderos, hierberos,
espiritistas, sobadores, etc. » et autres spécialistes de la médecine traditionnelle yaqui se sont avérés
infructueux. Mis a part ma rencontre avec Hilario ValenzuelaNote88. , un guérisseur « hierbero » spécialiste
des plantes médicinales, toutes mes démarches ont été vaines. D’ailleurs, a2 ma décharge, les seules
publications de référence (a ma connaissance) sur les pratiques curatives et les plantes médicinales des Yaqui
se comptent sur les doigts des deux mains et sont dues a des personnes qui ont recu I’appui des « Promotores
Culturales Bilingiies » de la communauté yaqui. Ces personnes sont rattachées, le plus souvent, aux
organismes officiels qui participent aux plans de développement des communautés amérindiennes, comme le
IMSS, ISSSTE, INI, INAH, SMRC ou la Direccién General de Culturas Populares, Unidad Regional Sonora.
Ces publicationsNote89. sont :

« Medicina moderna en un mundo mdgico, un estudio médico-social en el Yaqui » du docteur Héctor Antonio
Ochoa Robles, édité en 1990 par le Gobierno del Estado de So—nora et le Instituto Sonorense de Cultura.

« La medicina tradicional yaqui » de José Antonio Mejia MuiniozNote90. , publié par la Direccion General de
Culturas Populares, INI.

« La medicina tradicional de los pueblos indigenas de México » édité par le INI, mais sous la direction de
José Antonio Mejia Mufioz pour le chapitre consacré aux Yaqui.

« La flora medicinal indigena de México » également édité par le INL.

José Antonio Mejia Mufioz précise, en outre, que ce travail sur la médecine traditionnelle yaqui vient en
réalité satisfaire la demande faite par les Autorités yaqui, dans le cadre de leur « Plan INTEGRAL »Note91.
pour le développement de la culture yaqui, a la Direction Générale de Culturas Populares pour la protection de
leur cultureNote92. . Ainsi, sans I’appui des Promoteurs culturels bilingues et des Autorités du gouvernement
yaqui, il est presque impossible (dans des délais aussi courts) d’effectuer une enquéte compléte et sérieuse sur
la médecine traditionnelle yaqui. Lors de mon séjour dans le village de Huirivis, chez des amis yaqui de
Carlos Silva, j’ai fait I’expérience du refus amical qui m’a été adressé lorsque je les ai sollicités pour Etre
présenté a la tante de la femme du « Maejto »Note93. Alfonso, qui était guérisseuse. La femme du « Maejto »
m’a dit en souriant : « Elle n’aime pas beaucoup parler (la guérisseuse) avec des étrangers et encore moins
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de son travail de curandera ».

Le lendemain, la femme du « Maejto », sans doute pour atténuer ma déception, a eu la gentillesse de m’offrir
un petit livre, intitulé Jiak Bwa’ameNote94. | « Cuisine traditionnelle ya—qui », que les Promoteurs
culturelsNote95. bilingues de la communauté yaqui, sous la direction de José Antonio Mejia Muifioz et de la
sociologue Maria Trinidad Ruiz Ruiz, ont publié.

Les Yaqui, d’apres mes observations, dans ce processus d’interaction entre le chercheur et les membres de la
communauté, opposent presque toujours un refus catégorique pour d’une certaine maniere évaluer les
réactions des individus qui viennent effectuer une enquéte, un reportage, sur leur territoire. Par ces
indications, je voudrais préciser les difficultés inhérentes au rapport de force que les Yaqui instaurent avec les
enquéteurs, mais aussi comment les Yaqui déterminent la nature de leurs échanges avec les étrangers ; par
exemple, pendant le déroulement des fétes religieusesNote96. une personne qui souhaiterait faire une enquéte
chez les Yaqui aura, dans les grandes lignes, deux options. La premicre, la personne en question peut solliciter
une entrevue aupres des Autorités officielles de la communauté yaqui pour exposer sa demande ; Manuel
Carlos Silva m’a vivement déconseillé cette option, car tout refus est définitifNote97. . L.a deuxiéme option,
avec les nuances que nous pouvons lui rattacher, est d’une certaine facon tributaire des médiateurs et du
rapport de confiance qui s’instaure entre eux et I’enquéteur. A part ma petite déconvenue avec le

« manipulateur », je dois dire que mes démarches aupres de la Direction Générale de Culturas Populares, de
I’INAH, de la Uni-Son, plus ma patience, m’ont permis d’assister a différentes cérémonies yaqui. Cette
réussite je la dois a Tonatiuh Castro SilvaNote98. , qui a tenu le rdle « d’accompagnateur », mais surtout au
Mtro. Manuel Carlos Silva pour avoir agi sans agir dans son role de « passeur ».

A partir de cette modalité d’interaction, j’ai dii reconsidérer ma méthodologie d’enquéte et m’estimer heureux
d’avoir obtenu quelques entretiens directs avec des membres de la communauté yaqui. Pour donner un
exemple précis, sur le territoire yaqui les Autorités vous interdisent de prendre des photos, d’enregistrer et
surtout de filmer leurs cérémonies religieuses ; je me suis méme abstenu de prendre des notes directement en
présence des Yaqui. Nous sommes confrontés a une société de la Tradition Orale qui, aujourd’hui encore, par
« l’acte de parole » (tel que je I’ai vécu) tente de préserver son particularisme communautaire.

Partie 1 - fig. 1
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Source : El Independiente, Hermosillo, Sonora, Lunes 19 de Junio del 2000

Les Yaqui ont toujours défendu jusqu’a la mort leur sentiment de liberté et d’autonomie car jamais personne,
méme au temps de la Conquéte, n’a réussi a les soumettre ; méme encore aujourd’hui, comme ’illustre le
dessin (Fig. 1), les YaquiNote99. inspirent le respect et la crainte. Le gouverneur de I’Etat du Sonora,
Armando Loépez Nogales, en 2000 a di intervenir pour éviter un conflit armé entre les Ejidatarios de Liliba
Notel00. et la tribu yaqui. Les négociations qui ont eu lieu a las Gudsimas (sur le territoire yaqui) entre le
gouvernement traditionnel yaqui et le gouverneur, se sont soldées par le versement d’une indemnité de 48
millions de pesos au profit de la communauté yaqui.

On peut apprécier, a partir de ces indications, le niveau d’indépendance qui caractérise la tribu yaqui dans ses
relations avec les personnes extérieures a leur communauté. Les Yaqui sont en mesure de se défendre et 'une
des choses qu’ils exigent c’est le respect des accords que le président Lazaro Cardenas a signé en 1937 sur les
limites de leur territoire.

Don Pablo Alvarez Romero

Dans ce chapitre, par rapport aux modalités d’interaction signalées précédemment, je vais aborder les faits qui
ont situé Tonatiuh Castro Silva dans son role « d’ac—compagnateur ». Aprés m’avoir regu plusieurs fois dans
son bureau, Tonatiuh Castro Silva m’a tres rapidement fourni plusieurs contacts avec des personnes
directement impliquées dans les projets de soutien aux communautés indigénes, comme par exemple monsieur
Maximiliano Mufioz. Ce qui dans un premier temps pouvait sembler une aide courtoise mais des plus
sommaires a pris la forme d’un engagement personnel qui m’a amené a rencontrer deux de ses informateurs
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yaqui.

Tonatiuh Castro Silva m’a d’abord présenté Pablo Alvarez RomeroNotel01. qui habite dans le quartier las
Pilas, sur un des flancs du Cerro de la Campana, mitoyen du quartier sans doute le plus mal famé de tout
Hermosillo : la Matanza, la « fuerie ». Les quartiers de la Matanza, las Pilas, situés au pied et sur les flancs du
Cerro de la Campana plus ceux du Coloso et du Mariachi, a I’est d’Hermosillo, sont les différentes zones
urbaines ou les Yaqui, ceux qui avaient participé a la Révolution de 1910, sont venus vivre (un grand nombre)
a la fin du mouvement révolutionnaire.

Tonatiuh Castro Silva devait d’abord s’enquérir aupres de Pablo Alvdrez Romero pour obtenir son accord et
trouver le bon moment pour le rencontrer. C’est a ce moment-la que Tonatiuh Castro Silva a agi en tant

qu’« accompagnateur » et m’a donné une illustration sincére de la considération qu’il m’accordait. Sur la
route qui nous conduisait jusqu’au quartier las Pilas, juste avant d’entrer dans la zone dite dangereuse du
quartier, « [’accompagnateur » s’est arrété et m’a dit : « A partir d’ici, nous entrons dans un zone dangereuse,
je voulais te prévenir. Maintenant, si tu veux faire demi-tour, pour moi c’est parfait, mais par contre, Si tu
veux continuer, tu dois en assumer la responsabilité ».

Les propos de « I’accompagnateur » m’ont beaucoup touché, il venait de respecter ma liberté en me laissant
le choix ; il me rendait responsable de mes actes. Je lui ai déclaré ma volonté de poursuivre et nous avons
emprunté un petit chemin par la colline escarpée. Les plus vielles maisons yaqui, dans ce quartier, sont
construites a flanc de colline ol les roches protubérantes sont intégrées a I’habitat lui-méme pour servir de
banc ou de table. Par exemple, la maison de don Juan, chef des Yaqui vivant a la Matanza, ressemble a une
maison de troglodytes. La maison de Pablo Alvirez Romero était semblable a celle de don Juan. Son accueil a
été amical et nous nous sommes installés dans le petit patio juste devant sa maison. Pablo Alvirez Romero
s’est assis par terre, « [’accompa—gnateur » sur une pierre et moi sur un rondin. J’avais préparé mes
questions, mais a nouveau I’entretien ne s’est pas déroulé comme je I’espérais. Pablo Alvdrez Romero
pendant plus d’une heure m’a fait part de ses griefs a I’encontre du gouvernement traditionnel yaqui qui lui
interdisait de vendre les terres qu’il considérait comme sa propriété.

La problématique de la possession de la terreNotel02. , au sein de la communauté yaqui, est un sujet tres
épineux qui met en évidence les oppositions internes entre les Militaristes et les CivilistesNotel03. . Ce que je
peux dire, pour expliquer le comportement des Autorités traditionnelles a 1’encontre de Pablo Alvérez
Romero, c’est que le droit a la terre, sur le territoire yaqui, est imbriqué dans une « mythologie

territoriale »Note104. qui lui donne un caractere sacré. Ainsi, dans I’idéologie de la possession de la terre, les
Yaqui reconnaissent aujourd’hui encore, selon Edward SpicerNotel05. , une mythologie ou les limites du
territoire yaqui ont été définies par quatre prophetes. Cet attachement a la sacralité de leur territoire, c’est ce
qui a permis aux Yaqui, par le sang versé au fil des siecles, de préserver la cohésion de leur communauté.
Margarita Nolasco Armas exprime tres clairement cette idée : « Les Indigeénes ont réussi a maintenir la
cohésion de leur territoire, fait social qui non seulement au Sonora, mais dans presque tout le Mexique, n’a
pas été possible pour les Indiens. Cette situation fait que les Yaquis soient une véritable société tribale, une
nationalité a 'intérieur du Mexique, ce qui représente un cas unique, l’exception au sein de la réalité
indigéne nationale »Notel06.

Le lien qui unit les Yaqui a la terreNotel07. est indéfectible et je savais que la demande de Pablo Alvérez
Romero n’avait aucune chance d’aboutir. Mais comment expliquer a un Yaqui la « Loi yaqui »Notel08. ?

Nous avons, « [’accompagnateur » et moi-méme, écouté avec attention mais sans vraiment savoir comment
répondre a ses interrogations. Pour orienter la conversation vers le sujet qui m’avait amené a rencontrer Pablo
Alvérez Romero, « I’accompagnateur » a pris I'initiative de lui dire ce que j’attendais de lui, c’est-a-dire qu’il
me parle de la mythologie yaqui. A cet instant, sa femme nous a proposé de 1’eau, « [’accompagnateur » a
accepté volontiers tandis que je refusais poliment. Je venais de commettre mon premier impair, je ne savais
pas encore que les Yaqui attachent une importance spéciale a I’eau et au fait d’en proposer a quelqu’un. Dans
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une région comme celle du Sonora, 1’eau est sacrée.

Le comportement de « [’accompagnateur », a I’opposé de celui du « manipulateur », a toujours été
exemplaire, il intervenait seulement en ces instants o mon manque de fermeté laissait mon interlocuteur
dévier du sujet initial.

Alors, Pablo Alvarez Romero, a changé de position et s’est redressé pour faire « acte de parole »Notel09. .

« Les Yaquis sont les descendants des Surem.

Les Surem, comprenaient le langage des oiseaux, des animaux, de tout ce qui existait. En ces temps anciens,
les Surem vivaient dans la Vallée del Yaqui.

Ils composaient les huit peuples, les Surem, ceux qui sont a l’origine de notre race.

Mais aujourd’hui, les gens disent que les Yaqui sont des nomades, qu’ils venaient du Nord. Que les Yaqui
s étaient installés sur les rives du Rio Yaqui. Mais ils étaient déja la, ce sont les véritables Yaqui.

1ls s’appelaient Surem, les hommes trés petits.

Ils n’étaient pas baptisés, ils ne mangeaient pas d’aliments.

Ils se nourrissaient en aspirant la vapeur de ce qu’ils faisaient bouillir dans leurs marmites.

Seulement avec de la vapeur ils se nourrissaient, ces gens qui sont nos ancétres.

Puis, ils devinrent de plus en plus en grands, de plus en plus grands... et des gens sont arrivés de... ».

Pablo Alvéirez Romero hésite un moment puis reprend son récit.

« Les huit peuples se sont réunis la ou se trouvait un arbre tout sec, c’était un Mezquite, sec, tout sec.

Cet arbre a trois heures de ’apres-midi commencgait a bouger, a faire du bruit, tac tac tac, tac tac tac, ...
Ces bruits forcaient I’admiration des chefs. Ils commengaient a se demander ce qu’ils pouvaient bien vouloir
dire. Les huit peuples admiratifs, jusqu’au matin, patientaient pour comprendre ce que disait I’arbre. Ils
voulaient savoir.

1ls savaient que I’arbre qui faisait du bruit, méme s’il ne le comprenaient pas, voulait leur dire quelque chose.

Les huit peuples, les Surem, étaient tous ensemble, réunis autour de [’arbre.

Alors, d’autres gens qui venaient de Huirivis, virent une jeune fille au bord de la riviéere pres de Huichaca, un
endroit entre Huirivis et le lieu ou était [’arbre.

La jeune fille était en train de prendre de I’eau dans la riviere. Les gens qui venaient de la-bas arriverent la
et ils allaient a I’endroit ou était I’arbre, la ou était les huit peuples, les Surem.

Les gens saluerent la jeune fille, “Bonjour” ».

Pablo Alvédrez Romero prononce alors en yaqui la réponse qu’a fait la jeune fille.
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« “Vous voulez un peu d’eau”, leur dit la jeune fille.

“Oui volontiers”, répondirent les gens.

“Je sais vers ou vous vous dirigez”, reprit la jeune fille.

“Oui, nous allons a ’endroit out se trouve ’arbre qui parle, il parle, mais personne ne le comprend”.

“Moi je sais ce qu’il veut dire I’arbre, je sais de quoi il veut parler. Si vous demandez a mon papa
[’autorisation pour que je vous accompagne, je viens avec vous, parce que moi je vais comprendre [’arbre”,
dit la jeune fille.

Donc, les gens partirent rejoindre les huit peuples Surem.

Alors, en présence des huit peuples, les gens leur dirent : “Il y a une jeune fille qui était au bord de la riviere
qui nous a dit qu’elle pouvait comprendre I’arbre mais que vous deviez demander |’ autorisation a son papa
pour qu’elle vienne jusqu’ici, aupres de I’arbre”.

“Tres bien” répondirent les huit peuples, “allons la chercher”.

1ls allerent voir le pére de la jeune fille et lui dirent : “Pardonnez-nous, mais nous venons vous voir parce que
nous ne savons pas ce qu’un arbre la-bas qui, a trois heures de I’apres-midi, se met a bouger, essaye de nous
dire. Il commence a tonner, a bourdonner, on a l'impression qu’il se fait broyer, il fait tac tac tac, tac tac

»

tac

Alors, le pere donna son autorisation. lls confectionnérent, pour la jeune fille, une couronne avec trois
pointes et ils lui donnerent aussi un drapeau bleu avec trois étoiles. La plus grande au milieu et les deux
petites de chaque coté.

[N

Puis, les tambours commencérent a jouer et ils emmenerent la jeune fille la-bas, aupres de ’arbre ; la ot a
nouveau les huit peuples se réunirent.

“A quelle heure commence-t-il ?”, dit la jeune fille.

“A trois heures de ’apres-midi”.

1l 'y avait un vent terrible.

L’arbre commenga a bourdonner, la jeune fille écouta attentivement et elle comprit tout ce que disait [’arbre.
Quand ’arbre s’arréta, la jeune fille leur dit.

“Eh bien voila, écoutez messieurs, un saint va apparaitre sur cette terre et ce saint c’est notre Seigneur Jésus
Christ, il va venir parler avec tous les peuples. Mais nous allons nous rendre compte que tout va changer
maintenant. Il y aura a manger du mais, des haricots et tout ce qui va sortir de la ce sont les oiseaux qui vont
I’apporter, ceux qui viennent de la-bas. Cela va se passer dans la montagne. Ensuite, il y aura cela, et apres
cela il y aura des fruits dans la montagne, des animaux aussi vénéneux qui vont faire du mal aux gens ou qui
vont les tuer. Alors, il y aura des guérisseurs, mais aussi d’autres personnes qui vont faire le mal, mais ces

personnes nous allons voir...

Il y aura beaucoup, beaucoup, beaucoup de choses que nous autres nous ne comprenons pas encore... que
nous ne savons pas encore....
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Puis, il va venir beaucoup de gens pour nous baptiser. Ces personnes sont celles que dieu va envoyer, par
ordre divin ils vont venir, pour nous confesser, nous marier, pour nous faire chrétiens.

Mais beaucoup de nos gens ne vont pas vouloir, ils vont refuser le baptéme, c’est ainsi que parle [’arbre, le
saint arbre”.

C’est alors que Pablo Alvédrez Romero, m’a-t-il semblé, a reprit a son compte le récit.

“Alors, beaucoup d’entre nous vont s’en aller dans la montagne, beaucoup d’entre nous vont se transformer
en animaux parce qu’ils vont refuser le baptéme, ils vont se réfugier dans des grottes, dans la Sierra et ils
vont devenir des animaux et c’est ces animaux qui vont faire du mal aux gens. 1l y aura des animaux que nous
allons manger, que nous allons attraper et nous saurons aussi lesquels nous devrons manger et lesquels nous
devrons laisser.

Alors, apparurent le cerf, le sanglier et d’autres animaux que I’on mange”.

Alors oui, ils sont venus, ils sont venus baptiser les gens.

Beaucoup se laisserent baptiser et beaucoup refuséerent le baptéme. Ce sont eux qui sont dans la montagne,
dans la Sierra. Ce sont les lions, les tigres, les cerfs... ils sont devenus tous les animaux, mais avant, dans les
temps anciens, c’étaient des personnes. Dieu les a transformés. Les autres, ils sont tous baptisés, les Yaquis,

tous les gens qui se laisserent baptiser...

Mais avec le temps, il a dit qu’il allait y avoir des désappointements et tout cela, il allait y avoir des guerres,
il allait y avoir, enfin, des contrariétés.

Bon voila, tout ce qui était avant s’est terminé et ces gens (les étrangers) arriverent et ils les baptiserent,
beaucoup d’autres s’en allerent, d’autres sont restés et ceux qui furent baptisés (les gens) devinrent de plus en
plus grands, ils naissaient aussi plus grands. Les gens ne se nourrissaient plus avec la vapeur, la terre

produisait ce qu’ils devaient manger, les animausx...

Puis, I’Aigle géant venait et avec beaucoup de facilité il les emportait (les Surem) car ils étaient tres petits et
I’animal immense ; il les enlevait comme s’il soulevait un poulet.

[’Aigle les attrapait pour les emmener sur la montagne, dans une grotte.

La-bas il les mangeait, les gens disaient que la grotte était pleine d’os. La montagne, les gens [’appellent le
Otam Kawi — la montagne des os — qui est a coté d’Esperanza.

Alors, la prédiction de I’arbre disait que le signal de ’arrivée de ceux qui allaient nous baptiser c¢’était qu’un
animal allait tuer I’'Aigle géant.

Le Chapulin (Sauterelle) géant passa alors par la ; les gens du peuple Suré avaient déja envoyé d’autres
animaux géants pour qu’ils tuent I’Aigle. Mais ’Aigle chaque fois était vainqueur.

Alors les gens demandérent au Chapulin s’il pouvait tuer ’'Aigle.

“Je ne sais pas”, dit le Chapulin. “Je vais essayer mais je ne vous promets rien. Il a tué des animaux plus
puissants que moi, je ne suis qu’un pauvre Chapulin.

Mais bon, je vais tenter de vous faire cette faveur et peut-étre réussirai-je a le vaincre, nous allons voir”.
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Le Chapulin partit bondissant, bondissant, pendant trois jours. Trois jours et trois nuits bondissant, de Palo
Parado a coté de Rahum... Avant ¢’ était un homme, mais il se transforma en Chapulin...

Mais oui, il prit la défense de la tribu, des huit peuples parce que I’Aigle allait tous les exterminer. Chaque
Jjour il en mangeait un.

Je pense que le Chapulin était un animal trés grand, un Chapulin géant parce que comment aurait-il pu tuer
I’Aigle, je crois... C’est ce que I’on raconte.

Alors oui, trois jours et trois nuits pour arriver jusqu’au Otam Kawi ; il vit la grotte, il arriva quand le soleil
se couchait déja.

La, il regarda la grotte...

Alors, le matin, aux premieres lueurs du jour il entendit I’Aigle agiter les ailes formant un nuage de
poussiere.

Le Chapulin comprit qu’il allait sortir, alors il se placa d’un cété de la grotte pour lui donner le coup
d’égoine. Mais regarde comme [’animal devait étre immense si d’un coup d’égoine d’Esperanza jusqu’a Boca
Abierta, la téte de I’Aigle roula.

C’est tres loin, imagine la puissance du coup d’égoine du Chapulin.

La téte venait par les airs, planant, planant, planant... jusqu’a ce qu’elle tombe sur cette colline, la ou
aujourd’hui elle est scellée, la téte de I’Aigle.

Voila I’ histoire, cette histoire d’un autre temps.

C’est pourquoi cette colline s’appelle aujourd’hui le Tenjahueme, bouche ouverte.
C’est la qu’est tombée la téte de I’Aigle.

Et ici se termine cette histoire... C’est tout »Notel10. .

C’est au cours des trois années d’enquéte, le seul entretien qu’il m’a été donné d’enre—gistrer. Sinon, j’ai
plutdt db faire face a la méfiance et a 1’hostilité des membres de la communauté yaqui.

Pendant le récit de Pablo Alvirez Romero, j’ai respecté son « acte de parole » et ce n’est qu’a la fin de son
histoire que je suis intervenu pour lui poser deux ou trois questions, ce qui ne signifie pas qu’il y ait répondu.

Le plus surprenant, rétrospectivement, au cours de son récit, c¢’est la parenthése qu’il a ouverte pour me parler
du « réve »Notel11. et de son pouvoir. Pablo Alvarez Romero, comme Garcia Wikit et Manuel Carlos Silva,
m’a parlé de la manifestation de 1’esprit du Venado, du BerrendoNotel12. | qui par le « réve » viennent initier
le danseur Venado ou le danseur Pajkoola. Mais, comme mes deux interlocuteurs précédents, il est resté tres
discret sur la pratique du « réve éveillé » et de son pouvoir au sein de la communauté yaqui.

« C’est par le réve, qui vient de I’au-dela, que les choses lui étaient révélées », m’a dit Pablo Alvérez
Romero.

«Alors dans le réve, le Venado lui enseignait les mouvements, les pas. 1l le regardait et dans le réve il
apprenait tout cela ».
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Le réve que les « Saurinos »Notel13. | selon Pablo Alvarez Romero, pouvaient différencier des autres réves
sans pouvoir ; le « réve éveillé » par lequel le réveur devenait danseur Pajkoola ou danseur Venado. Le réveur,
lorsqu’il pratiquait le « réve éveillé », recevait alors la manifestation de 1’esprit. Toujours d’apres Pablo
Alvérez Romero, celui qui voulait devenir danseur Venado, était définitivement consacré au moment oll, dans
la montagne, le Venado I’ayant choisi, venait danser devant lui.

« C’est de cette facon qu’il devenait Venado. C’est ce que disent nos ainés », conclut Pablo Alvarez Romero.

Avant de nous quitter, Pablo Alviarez Romero m’a parlé de la souffrance du peuple yaqui que personne ne
veut soutenir, que personne ne veut aider.

Don Hilario Valenzuela

La deuxieme intervention de « [’accompagnateur » s’est produite lorsque je lui ai fait part de mes échecs
successifs pour rencontrer des « curanderos » de la communauté yaqui. Une fois encore il a été d’un grand
secours ; c’est a cette occasion que nous nous sommes rendus dans le quartier el Coloso pour rencontrer don
Hilario ValenzuelaNotel14. | guérisseur yaqui. El Coloso est un quartier d’Hermosillo qui a aussi mauvaise
réputation que les quartiers de la Matanza et de las Pilas.

« L’accompagnateur », juste avant de pénétrer dans le quartier, m’a a nouveau adressé la méme remarque
quant 2 ma responsabilité devant les incidents qui pourraient survenir. La maison de Hilario Valenzuela se
trouve a flanc de colline et ressemble a la plupart des habitations des Yaqui d’Hermosillo ; une maison avec
un patio assez grand dont la vue sur le contrebas est tres plaisante.

Hilario Valenzuela doit avoir une cinquantaine d’années, assez grand, plutot fort (physiquement), avec des
cheveux épais et blancs. La poignée de main a été ferme et seche, comme avec la plupart des Yaqui qui
acceptent de vous serrer la main.

Tonatiuh Castro Silva a fait les présentations et a expliqué succinctement a Hilario Valenzuela pourquoi je
désirais le rencontrer. Le « curandero » nous a invité a nous asseoir dans le patio parce que de cette facon il
pouvait surveiller les préparatifs de la Semaine Sainte qui allait avoir lieu en bas sur la place du quartier. Il
était responsable, avec d’autres personnes de la communauté yaqui du Coloso, de I’organisation des festivités
du Caréme. Hilario Valenzuela nous a proposé de ’eau, « I’accompagnateur » a accepté et a nouveau j’ai
refusé poliment.

Apres un échange informel, le « curandero » a commencé par mentionner sa rencontre avec un jeune
chercheur allemand. Ce jeune Allemand était venu lui demander des informations sur les pratiques curatives
des Yaqui. Le « curandero » avait été tres surpris par le comportement du jeune Allemand. Pendant la durée
de I’enquéte, le jeune ethnologue avait toujours refusé de boire le café qui lui était proposé. Il ne se séparait
jamais de son thermos a café. Par cette remarque, je voudrais préciser comment se sont déroulés les entretiens
qu’il m’a été donné d’avoir avec des membres de la communauté yaqui. Les informateurs yaqui, dés nos
premiers échanges, m’ont toujours raconté la facon dont cela s’était passé avec d’autres chercheurs, insistant
surtout sur la maniere dont ils s’étaient comportés. Ces indications étaient une sorte d’avertissement qui me
disait que les Yaqui avaient I’habitude d’étre sollicités par des enquéteurs étrangers et que leur attitude était
pour beaucoup dans la réussite de leur travail aupres de la communauté yaquiNotells. .

Hilario Valenzuela a commencé par me dire que son pere avait lui aussi été « curan—dero » et qu’il lui avait
transmis des feuillets sur les plantes médicinales qu’il avait depuis perdus. Hilario Valenzuela est un véritable
« hierbero », un spécialiste des plantes médicinales qui affirme connaitre un nombre trés important de plantes.
Sa principale activité, collecter les plantes dans la Sierra et autres lieux dignes d’intérétNotel16. , I’amene a
voyager beaucoupNotel17. . Il m’a fait part des relations qu’il entretenait avec des guérisseurs d’autres Etats
du Mexique, de ces rencontres interethniques avec des Huichol, des Azteca, des Michoacan, des Tarahumara,
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etc. Par exemple, a Torredn, en octobre 1997, s’est tenue I’une de ces rencontres a laquelle il a participé avec
des « curanderos » d’origines ethniques différentes. Ces rencontres sont organisées entre les « curanderos »
des divers groupes pour favoriser les échanges de savoirs et de plantes médicinales.

La rencontre de Torredn s’est déroulée sur plusieurs jours mais ¢’est surtout pendant la nuit que les

« curanderos » exécutent des danses, des cérémonies sacrées ou ils enseignent leur art. Mais, méme entre
Amérindiens, Hilario Valenzuela insiste sur la méfiance de certains « curanderos » qui ont refusé de montrer
certaines de leurs pratiques. Dans quelques mois, il devait participer a une autre rencontre et il avait prévu
plusieurs excursions pour récolter des plantes et ainsi les échanger ou les vendre lors de cette nouvelle
rencontre. Son activité principale est la collecte de plantes et c’est ce qui lui permet d’avoir une connaissance
parfaite de la région.

Quant a ses pratiques curatives, Hilario Valenzuela m’a donné tres peu d’indications sauf sur les pathologies
qu’il avait dernicrement traitées, par exemple, les infections pul-monaires, les douleurs aux jambes, les
douleurs osseuses, I’hépatite, etc.

Je lui ai alors posé une question directe sur les sorciers et la place qu’ils occupaient dans la communauté

yaqui ; le Mtro. Manuel Carlos Silva m’avait dit qu une question sans détours pouvait, dans certains cas,
obtenir une réponse tout aussi directe et spontanée. Hilario Valenzuela m’a affirmé sans ambages que les
sorciers n’existaient plus et qu’ils avaient tous été tués. Pour Hilario Valenzuela, les « brujos » étaient des
individus tres dangereux et leur disparition était plutdt une bonne chose pour la population des Yaqui vivant a
Hermosillo. Sa réponse m’a surpris d’autant plus que les facteurs étiologiques qui sont a 1’origine de la plupart
des pathologies ou qui sont la cause des désordres humains sont étroitement liés a ce monde des forces
surnaturelles qui peuvent tout aussi bien étre bénéfiques que maléfiques. Par exemple, un Yeé
sisibomeNotel18. a le pouvoir de soigner le mal comme de le provoquer.

Mais sans me laisser le temps d’€tre étonné par sa réponse, il a reconnu qu’il connaissait un « brujo » qui
vivait a la Reserva, un quartier mitoyen du Coloso. Sans relation apparente avec ce qu’il venait de me dire,
Hilario Valenzuela m’a parlé du nahualNotel19. , c’est-a-dire de la capacité qu’a un homme de se transformer
en animalNote120. , de se fondre dans les ténebres pour se métamorphoser. Il a illustré son propos en se
référant aux « Micho—acanos » qui possedent le don de la métamorphose, du nahual.

J’ai compris que notre entretien allait s’interrompre et j’ai posé une derniere question ; je voulais qu’il
m’explique I’importance du Itom’achaiNotel21. dans la pensée yaqui, ma question était mal formulée mais
dans I’urgence je n’ai pas pu faire autrement. Hilario Valenzuela s’est tourné vers « [’accompagnateur » et en
répétant plusieurs fois le mot Itom’achai, il lui a demandé s’il savait qui c’était. Il lui a répondu non. Le
silence s’est installé et jetant un regard vers la place en contrebas il nous a dit qu’il devait nous quitter car les
autres étaient déja en position pour le début de la cérémonie de la Semaine Sainte. Je n’avais pas obtenu de
réponse mais, a ma grande surprise, il m’a proposé de lui rendre visite dans sa maison de Vicam.

Hilario Valenzuela s’est levé, « [’accompagnateur », qui avait écouté en silence, et moi-méme nous nous
sommes levés aussi ; je me sentais a nouveau frustré par le déroulement de cet entretien et je voyais de plus en
plus compromis mon travail de recherche.

A l’arrét de bus, j’ai remercié encore une fois « I’accompagnateur » qui d’un regard m’a montré qu’il
comprenait ma déception. Il m’a proposé alors de I’accompagner a Potam ou la Direccion General de Culturas
Populares, Unidad Regional Sonora, avec le concours des « Promoteurs » de la culture yaqui, était invitée a
assister a une des cérémonies religieuses de la Semaine Sainte.
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Potam

Nous nous étions donné rendez-vous a la Central camionera, « Gare centrale » du réseau d’autobus, a six
heures du matin. Je suis arrivé le premier. Tonatiuh Castro Silva, « [’accompagnateur », était avec sa fiancée
qui travaillait également a la réalisation d’un projet autour de la protection de la culture amérindienne du
Sonora.

Notre arrivée a PotamNotel22. | vers dix heures du matin, n’est pas passée inapercue. Immédiatement, un
danseur Pajkoola s’est approché de nous. Il s’est adressé directement a moi et m’a salué comme s’il me
connaissait. Je lui ai fait part de son erreur, mais il a insisté et a soutenu que nous nous étions vus la semaine
passée ; j’étais alors accompagné d’un professeur de I’universitéNotel23. et nous étions restés toute la nuit
pour regarder danser les Pajkoola. Il mentait ou il faisait semblant de me connaitre pour évaluer les raisons de
ma présence dans le village de Potam. Le quiproquo qu’il avait instauré lui donnait I’initiative et allait
déterminer la suite de notre échange. En fait, le danseur Pajkoola, qui s’appelle GuadalupeNotel24. | voulait
connaitre mes intentions et surtout savoir ce que je cachais dans la petite sacoche fixée a la ceinture de mon
pantalon.

Le danseur Pajkoola avait tout de suite remarqué la sacoche et il m’a fallu plus de cinq bonnes minutes pour
comprendre que son insistance a me reconnaitre était une manceuvre pour m’empécher de prendre des
photographies.

Je savais, pour ma part, que les Yaqui ne se laissaient jamais photographier (surtout pendant les cérémonies
du Caréme) et je ne me suis jamais encombré d’un appareil pho—tographique dont je connaissais I'inutilité.
Ma petite sacoche me servait a conserver mon passeport, mon carnet de notes, une petite calculatrice,
quelques stylos et mes travellers cheques, plus divers papiers. La fagon dont le Pajkoola avait procédé, pour
me faire comprendre qu’il voulait vérifier le contenu de ma sacocheNotel25. | avait été trés subtile.
Guadalupe, apres avoir fait semblant de me reconnaitre, m’a dit que les Pajkoola et le Venado n’allaient pas
tarder a danser. Pour le moment le Maejto, les TemahtimNote126. (Autorités religieuses) et les Kopariam (le
cheeur des femmes) étaient en train de célébrer les rituels de circonstance. Ensuite, le danseur Pajkoola dans
son annonce des événements a fini par aborder le comportement des yorim qui chaque fois sortaient leur
appareil photo.

Il a insisté en utilisant une expression tres particuliere (« retratar », verbe espagnol qui signifie « faire le
portrait »)Notel27. | sur le fait que les Yaqui ne voulaient pas &tre pris en photo, « retratados ». 1l a répété
plusieurs fois le mot « retrato » et tout en approuvant ses propos j’ai fini par comprendre qu’il s’agissait de
moi. Ayant enfin fait le rapprochement entre le mot « retrato », I’appareil photographique et ma sacoche, je
lui ai montré le contenu de celle-ci. Rassuré, le Pajkoola m’a gratifié d’un large sourire.

A ce propos, je dois dire que ma présence dans les villages yaqui a quasiment toujours donné lieu a une prise
de contact, avec les Yaqui, qui s’est opérée sur trois modalités d’échange, surtout pendant la célébration des
fétes religieuses.

Ces modalités sont :

La « mise a I’écart ».

L’interpellation directe avec « acte de parole ».

« L’agressivité » de certains interlocuteurs.

Le comportement du danseur Pajkoola a généré une situation informelle dans laquelle sa fonction a été de me
saluer et d’accueillir les nouveaux arrivants. Cet accueil je 1’ai aussi regu de la part de certains membres des
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Autorités religieuses, civiles et militaires ; et je dis bien de certains membres, ¢’est-a-dire que je ne me suis
pas présenté a la GuardiaNotel28. | aupres du secrétaire de la ComunilaNote129. | pour solliciter une audience
et exposer les raisons de ma présence. J’étais 1a en tant que visiteur de passage et hors du cadre officiel de la
prise en charge des intervenants extérieurs. Par exemple, « [’accompagna—teur » était placé sous 1’autorité de
la Direccion General de Culturas Populares qui avait regu 1’aval des Autorités religieuses yaqui pour assister a
la cérémonie.

Il faut préciser que Potam, comme Vicam estacion, sont des villages yaqui qui subissent aujourd’hui
I’influence de la population métisse et yori et, pour la célébration de cette féte, le village de Potam voit sa
population augmentée avec la présence de vendeurs ambulants poussant chacun son petit chariot ainsi que de
familles mexicaines qui sont venues assister aux danses rituelles. Ma présence était d’une certaine facon
diluée dans la multitude qui allait et venait sur la place du village.

L’observation écourtée

Par rapport a mon expérience, dans le village de Huirivis, j’étais plutot décu ; I’aspect de féte foraine, avec
tous ces vendeurs ambulants et ces gens se bousculant pour €tre au plus pres des danseurs, m’a causé une
certaine déception.

J ai laissé « [’accompagnateur » et sa fiancée rejoindre les autres agents de la Direccién General de Culturas
Populares pour entrer dans 1’église. A I'intérieur de 1’église j’ai tout de suite remarqué la grande tenture noire
qui avait été tendue devant 1’autelNote130. . De temps en temps, une personne ou deux passait derriere pour
ressortir quelques instants apres. Je me tenais le long du mur sans vraiment savoir ce que je devais faire ; j’ai
alors remarqué la présence d’un couple étranger qui se déplagait avec discrétion. C’était des
Anglo-américains. Le couple était sous la tutelle des agents de la Direccién de Culturas Populares. C’était la
premiere et la dernicre fois que je me trouvais au méme moment, dans un village yaqui, avec des intervenants
étrangers.

Je suis sorti de 1’église. Je sentais les regards se poser sur moi mais personne ne m’a adressé la parole.
Pendant le Caréme les Yaqui, en plus de leur méfiance a I’encontre des yorim, s’abstiennent également de leur
parler parce qu’ils les considerent impurs.

Tous n’observaient pas cette recommandation et ¢’est peut-étre pour cette raison, dans mon cas, que j’ai subi
la « mise a I’écart » afin que les Yaqui qui sont venus me parler ne contaminent pas les autres par notre
échange.

Faisant le tour de la place un yaqui ivre s’est approché de moi. Je I’ai regardé tituber me demandant comment
il faisait pour tenir debout. J’étais aussi trés surpris de le voir dans cet état car pendant le Caréme il est
formellement interdit de boire. Je n’ai pas cherché a I’éviter et il s’est, tant bien que mal, arrété devant moi ; je
ne comprenais rien a ce qu’il marmonnait. Entre ses efforts pour se tenir debout et me parler, je ne parvenais
pas a saisir ce qu’il voulait. Quelques gestes de sa main gauche et un mot qu’il m’a semblé re—connaitre,

« ret’at’o no, ret’at’o no », j’ai enfin compris qu’il pointait du doigt, facon de parler, ma sacoche et qu’il me
disait « pas de portrait, pas de portrait ». J’étais estomaqué. Comment dans son état avait-il pu remarqué ma
petite sacoche de couleur sombre et surtout deés le moment ol il m’avait apercu a plus d’une vingtaine de
metres.

Pour le rassurer je lui ai dit que je n’avais pas de caméra, mais il insistait et devenait menacant. Alors, pour
couper court, j’ai rangé ma petite sacoche dans mon sac a dos. L’intervention d’un groupe de jeunes yaqui qui

I’ont raillé gentiment m’a permis de m’éclipser.

J’ai rejoins le porche de 1’église ou sont d’ailleurs disposées les tombes (Fig. 2) des PotefiosNotel31. | pour me
trouver une bonne place et ainsi assister au moment tant espéré du « canto de Gloria », le « chant de Gloire »,
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qui commence aux douze coups de midi.

Pour les Yaqui, le Samedi Saint, qu’ils appellent Looria, constitue dans la Passion du Christ, par le combat
rituel du lancer des fleurs, le climax de la WaehmalNotel32. . Apres les activités du matin avec les chants a
I’étoile du matin, la recherche de Jésus, le jugement de JudasNotel33. | le moment tant attendu du « chant de
Gloire » s’est déroulé en cet instant trés beau ol les danseurs Pajkoola et Venado « bombardent de

fleurs »Notel34. les Chapayekam.

C’est vraiment I’un des moments les plus émouvants de toute la Waehma avec ces centaines de fleurs qui
volent dans les airs. Je me trouvais malheureusement trop loin de la cérémonie pour pouvoir en ressentir toute
la charge émotionnelle. Pour étre précis, mon poste d’observation était situé au beau milieu des tombes. Je
n’étais pas le seul, car les tombes étant disposées de chaque coté de I’entrée principale de 1’église et 1’allée
principale étant occupée par les groupes rituels, il ne restait pas d’autre place, tant la foule était importante.

J avoue que je me sentais mal a I’aise, car si je faisais attention a ne marcher sur aucune des tombes, d’autres
n’y prétaient méme pas attention. A la fin du sewa kauti, « lancer des fleurs »Notel35. | les danseurs Pajkoola
et Venado dansent devant 1’église, pendant un long moment, puis vont rejoindre la Ramada qui se trouve a
I’autre extrémité de la place, juste en face de I’église, pour danser jusqu’au Dimanche de Paques.

Partie 1 - fig. 2. Tombes des Potefios.

Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer.

La multitude s’étant un peu dispersée apres le sewa kauti qui, je le répete, est un moment tres fort de la
Waehma, je me suis rapproché de ’allée centrale menant a I’église pour observer les danseurs Pajkoola et
Venado. Les danseurs Pajkoola et Venado que j’avais vus danser a Huirivis en 1998, m’avaient vraiment
impressionné par leur agilité et leur grace. A Potam, la présence de la foule agglutinée autour des danseurs
plus une sorte de lassitude dans le comportement des danseurs, m’a laissé une facheuse impression. Ce
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n’étaient pas de pictres danseurs, mais je sentais que les pas esquissés n’étaient pas interprétés avec énergie et
détermination.

Les Pajkoola et le Venado n’ont pas dansé tres longtemps avant de rejoindre la Ramada située de 1’autre coté
de la place. Les personnes, encore assez nombreuses, qui s’étaient groupées autour des danseurs se sont
finalement dispersées.

C’est a ce moment-la que j’ai retrouvé « [’accompagnateur », ou plutdt Tonatiuh Castro Silva (car a Potam il
n’a pas du tout tenu ce rdle) avec sa fiancée. Ils se dirigeaient vers la Ramada pour assister aux danses des
Pajkoola et du Venado. Je les ai suivis.

La aussi, les danses ont été tres courtes et les danseurs se sont retirés pour aller se reposer. 11 était trois heures
de I’apres-midi et je savais que jusqu’a cinq ou six heures de 1’aprés-midi, ils ne reviendraient pas.

De toute facon, j’avais prévu de passer la nuit du Samedi Saint au Dimanche de Paques dans ce village de
Potam. Je voulais assister aux cérémonies qui devaient avoir lieu le Dimanche, c’est-a-dire le jour ol prend
fin le Caréme.

Tonatiuh Castro Silva s’est tourné vers moi pour me dire qu’il rentrait 8 Hermosillo. Je ne m’attendais pas du
tout a ce départ. J’étais persuadé (c’était la premiere fois qu’il venait dans un village yaqui)Notel36. qu’ils
allaient rester. Leur départ ne faisait qu’obéir aux avertissements des autres agents de la Direccion de Culturas
Populares qui lui avaient dit qu’il était souvent dangereux de rester toute la nuit, seul, dans ce village de
Potam. Cette mise en garde était justifiée et je me suis alors souvenu de ce commentaire de Manuel Carlos
Silva qui, chaque fois qu’il se rendait dans un village yaqui, se faisait accompagner par une ou deux
personnes. Se rendre seul dans un village yaqui (surtout pendant les fétes ot I’alcool n’est pas interdit) crée
des situations parfois tres délicates ou 1’intrus peut devenir le centre d’un conflit. Mon expérience a Torim et,
d’une fagon plus nuancée, dans les autres villages yaqui, confirme ces dangers.

Jetant un dernier regard sur la place de Potam et son église, j’ai rejoins Tonatiuh et sa fiancée pour prendre le
bus du retour vers Hermosillo. Je suis parti a contre cceur en ayant tout de méme le sentiment d’avoir fait le
bon choix.

Vicam Pueblo

Le Mtro. Manuel Carlos Silva m’a proposé d’aller avec lui assister a la féte de la San Juan Bautista, de la

« Saint Jean Baptiste », qui avait lieu dans le village de Vicam PuebloNotel37. ; il était a cette occasion
accompagné par deux autres personnes. La féte commence le 23 juin, veille de la Saint Jean, en fin
d’aprés-midi, et s’achéve le 24, en fin de journée, avec le jeu du PajkoolaNotel38. . A notre arrivée dans le
village, j’ai remarqué les deux RamadasNote139. | celle des Bleus et celle des Rouges, deux confréries dont les
obligations sont régies par une série de taches a exécuter pendant la célébration des fétes religieuses.

Je savais que Tonatiuh Castro Silva assisterait aussi a cette féte. Le INAH (Institut National d’ Anthropologie
et Histoire) d’Hermosillo, lui avait demandé de réaliser un rapport sur cette féte de la Saint Jean a Vicam
Pueblo. A ma grande surprise, je n’ai croisé Tonatiuh que le lendemain vers quatre heures de I’apres-midi
quand le jeu du Pajkoola devait normalement commencerNote140. . Tres étrange, car la féte se déroule sur la
place centrale du village avec son église et les deux Ramadas ne sont distantes I’une de I’autre que d’une
cinquantaine de metres. Je me suis constamment déplacé de 1’église aux deux Ramadas et il me parait
impossible, si Tonatiuh avait été présent, que nous nous ne soyons pas croisés au moins une fois.

Je ne cherche pas a mettre en doute les propos de Tonatiuh qui est, je tiens a le préciser, une personne digne
de confiance, mais a montrer que les modalités d’interaction entre les Yaqui et les intervenants extérieurs sont
tributaires de la « place » que les Yaqui ont accepté de leur accorder. Ainsi Tonatiuh, comme agent du INAH,
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était inscrit dans une démarche officielle qui le mettait directement en relation avec les Autorités de la
communauté yaqui.

Pour cette raison Tonatiuh a été pris en charge par un Maejto du village de Vicam Pueblo qui a fait office
d’élément « opérateur » ; j’entends par 1a, celui qui d’une certaine maniere décide de quelle fagcon
I’intervenant extérieur peut assister a la célébration des cérémonies religieuses. Tonatiuh a été également
hébergé dans la maison du Maejto, que j’ai appelée la « maison de I’ethnologue ».

Cette désignation, la « maison de I’ethnologue », m’a été inspirée par I’explication que Tonatiuh m’a donnée ;
a Vicam Pueblo, par exemple, chaque fois qu’une organisation officielle de I’Etat mexicain (Direccién
General de Culturas Populares, INAH, INI, etc.) sollicite une autorisation d’enquéte aupres des Autorités
dudit village, c’est toujours la maison du Maejto qui sert de lieu de résidence. La fonction de la « maison de
I’ethnolo—gue » introduit une nouvelle modalité d’interaction, celle de « [’opérateur », qui s’ins—crit dans un
autre niveau d’enquéte ou le chercheur est soumis aux indications et aux re—commandations que

« l’opérateur » va lui fournir.

J espere avoir I’occasion de pouvoir bénéficier de ce mode d’interaction avec la communauté yaqui méme si
le cadre peut sembler un peu trop réducteur. Etre pris en charge par les membres de 1’ Autorité yaqui est sans
doute le meilleur moyen pour en définir les limites.

Pour donner un exemple de I’intervention de « [’opérateur » dans les décisions de I’en—quéteur, dans ce cas
précis Tonatiuh, voici comment il lui a été déconseillé de se rendre a la cérémonie de la bénédiction de Saint
Jean. Le rituel, des les premiéres lueurs du 24 juin, consiste en une procession qui conduit Saint Jean jusqu’a
la petite riviere (qui ressemble plus a une mare boueuse a cause du manque d’eau) pour le bénir.

Toutes les personnes qui le désirent, apres que Saint Jean a été béni, s’approchent de la petite mare pour
prendre de I’eau dans leur main avec laquelle elles se frottent le visage et le haut de la téte tout en faisant le
signe de croix. Malheureusement, la consommation excessive d’alcool fait tres vite dégénérer le rituel qui se
transforme en une empoignade pour se jeter a I’eau, empoignade qui peut finir en bagarre.

Pour prévenir tout incident, « [’opérateur » avait dit a Tonatiuh de ne pas se rendre a ce rituelNotel41. .
« L’opérateur », était responsable de ce qui pouvait arriver a son hote.

Il faisait déja nuit et je ne connaissais pas encore le village de Vicam Pueblo. La disposition des habitations et
de I’église suivaient le méme plan que celui des autres villages que j’avais visitésNote142. .

Mais ce qui m’a le plus surpris, par rapport a mon séjour a Huirivis pour la Waehma, c’est la présence d’un
équipement de sonorisation pour diffuser de la musique nortefia et animer la féte ; cette musique n’avait rien a
voir avec les « sons »Notel43. interprétés par les musiciens yaqui dans les deux Ramadas, et encore moins
avec les chants traditionnels joués pour accompagner les danseurs Pajkoola et le danseur Venado.

Le Mtro. Manuel Carlos Silva, m’a expliqué que les frais d’organisation d’une féte dans un village yaqui était
tres lourds et les personnes sur qui reposait la responsabilité de la féte devaient trouver des compléments pour
attirer une population yori préte a dépenser de I’argent. Cette féte, ainsi que celles qui ont lieu hors du cadre
codifié de la Waehma, m’ont fait penser aux fétes foraines de mon enfance organisées dans mon village et
dans les villages alentour, en Espagne ; j’ai retrouvé les stands garnis de jouets et d’objets colorés qui attisent
la convoitise de tous les enfants du monde. D’autres stands vendaient des sodas et de la nourriture.

L’équipement de sonorisation avec sa musique nortefia, situé entre les deux Ramadas, apportait une touche un
peu irréelle au déroulement de la Saint Jean car la musique interprétée par les musiciens yaqui, pour
accompagner les danseurs, était largement couverte par celle de la sono. J’ai trouvé cette superposition de
musique assez insupportable tandis que les Yaqui (spectateurs, musiciens et danseurs) semblaient étre au-dela
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de ces considérations et se comportaient comme a 1’accoutumée, accomplissant les taches que leur imposait la
tradition. D’ailleurs, vers minuit, I’équipement de sonorisation a cessé d’émettre et I’obscurité s’est enfin
imprégnée des mélodies des musiciens yaqui. Entendre les chants des MadsobuikameNotel44. (Fig. 3),
donnant la pulsion au Madso yi’iwaNotel4S. (Fig. 4), provoque des émotions tres fortes.

Les stands disposés le long de la place ont fermé pour nous plonger dans un espace ou la nuit a repris ses
droits. J’ai retrouvé a cet instant I’ambiance qui m’avait tant impressionné dans le village de Huirivis.

Partie 1 - fig. 3. Madsobuikame.

Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer.

J’ouvre une parenthese pour préciser une derniere fois, que j’avais au début I’intention d’observer les
pratiques curatives et traditionnelles des guérisseurs et autres sorciers. Mais, face aux échecs cumulés entre
1998 et 2000 pour aborder cet univers, j’ai pris conscience des modalités d’interaction qui m’ont amené a
prendre contact avec les Yaqui. A partir de cette situation et par rapport aux commentaires, aux descriptions et
aux analyses proposés dans cette premiere partie, mon propos n’est pas de restituer, en men—tionnant la
Waehma, les Chapayecam, les Maejtom, les Pakhome, les Matachinim, etc., ce que d’autresNote146. ont trés
bien illustré. Je cherche plutot a définir, a partir de ces notions, les modalités d’interaction des différents
enquéteurs et le regard que ces derniers portent sur les événements qui se déroulent devant leurs yeux.

Partie 1 - fig. 4. Madso yi’iwa.
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Source : Photothéque du Musée de I’Homme, Paris, Fond Léon Diguet, 1896-1898.

Les Matachinim

Décrire une féte ou un rituel yaqui c’est également analyser de quelle maniere on a pu pénétrer sur le territoire
yaqui pour assister a ces cérémonies, c’est-a-dire quelles ont été la ou les modalités qui ont permis de réaliser
I’enquéte.

Par exemple : Autorisation des Gouverneurs yaqui ; intervention des Promoteurs Culturels Bilingues a
I’encontre des agents de liaison du IMSS, INI, INAH, SMRC, Culturas Populares, etc. ; les projets soutenus
par les Universités mexicaines, UNAM, UAM, Uni-Son ; pour un intervenant étranger les médiations d’un

« manipulateur », « accom—pagnateur », « passeur », « intégrateur », « promoteur », etc., qui dans la plupart
des cas sont des agents des organismes cités ; enfin, I’initiative personnelle avec les risques qu’elle peut
comporter.

La plupart des auteurs consultés, sauf Jane Holden Kelley, dans Mujeres yaquis. Cuatro biografias
contempordneas, ne s’ attardent pas sur le procédéNotel47. utilisé pour mener a bien leur enquéte ni sur
I’espace de liberté qui leur a été octroyé. J’insiste sur ce point pour montrer comment, sur un méme sujet, des
auteurs différents rapportent des propos contradictoire.

En ce qui concerne les MatachinimNotel48. | Miguel Olmos Aguilera, en 1998, dans El sabio de la
fiesta.Miisica y mitologia en la region cdhita-tarahumara, écrit : « La danza de Matachines es eminentemente

de origen europeo »Notel49. .

« La danse des Matachines est éminemment d’origine européenne ».
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Par contre, en 1940, Carlos Basauri écrivait dans La poblacion Indigena de México et toujours a propos des
Matachinim : « El grupo llamado Matachines o danzantes de plu—mas, es también una sociedad religiosa
sobre cuya organizacion y actividades influyeron poco los espariioles »Notel50.

« Le groupe appelé Matachines ou danseurs de plumes, est aussi une société religieuse dont [’organisation et
les activités n’ont presque pas subi l’influence espagnole ».

Le professeur SandomingoNotel31. | en 1953, dans son livre Historia de Sonora. Tiempos prehistoricos,
faisait une observation similaire : « El baile llamado Matachines, muy parecido al baile Kagura de los
antiguos nipones, es muy divertido y servia antiguamente para recibir a grandes Sefiores »Notel152. .

« La danse appelée Matachines, ressemblant beaucoup a la danse Kagura des anciens nippons, est tres
plaisante et servait autrefois pour recevoir les grands Seigneurs ».

A partir de ces contradictions sur 1’origine préhispanique ou européenne de la danse des Matachinim, j’ai pris
en considération le commentaire d’Edward Spicer sur les analogies entre la religion et les institutions
guerrieres des YaquiNotel33. et des Azteca, et celles que Leticia VarelaNotel54. (grice aux travaux de Montell
et de Clavijero) signale entre la danse des Matachinim et les danses azteca. Le mouvement des danseurs
Matachinim symbolise la forme de leur perception cosmique et introduit aussi une ressemblance troublante
avec la forme hélicoidale du malinalliNote155. .

Francisco Javier Clavijero décrit les danses azteca de la facon suivante : « Leurs danses étaient tres belles.
Des leur enfance, ils les répétaient sous la direction des prétres. Les danses étaient variées et portaient des
noms qui exprimaient soit le caractere de la danse soit les circonstances de la féte o elles étaient exécutées.
Les unes se donnaient en cercles, les autres en files ; certaines seulement avec les hommes, d’autres avec les
femmes également. Pour ces danses les nobles s’habillaient des plus riches habits ; ils se paraient de
bracelets, boucles d’oreilles et pendentifs en or, plumes et pierreries, et ils avaient dans une main un petit
bouclier couvert des plumes les plus éclatantes ou un chasse-mouches de la méme sorte, et dans I’autre main
un ayacaxtli, qui était une petite calebasse percée de beaucoup de trous et contenant nombre de petites
plerres, qu’ils agitaient accompagnant son bruit, qui n’était pas désagréable, du son des instruments...

Les danses mineures, qui avaient lieu dans les palais pour I’amusement des seigneurs, ou dans les temples
pour une dévotion particuliere, ou dans leurs maisons a [’occasion de quelque mariage ou réjouissance
domestique, se composaient d’un petit nombre de danseurs, disposés en général en deux rangées droites et
paralléles qui, parfois dansaient avec les visages tournées vers une extrémité de leur rang, parfois en
regardant chacun le danseur qui lui faisait face dans [’autre file ou, s’entrecroisant avec l’autre rang ils
permutaient leurs places ; parfois un danseur dans chaque file se détachait et ils dansaient seuls dans
I’espace entre les deux files, alors que les autres cessaient. Les danses majeures, qui se déroulaient sur les
grandes places et dans [’atrium du Templo Mayor, se différenciaient des mineures par ’ordre et par la forme,
et par le nombre de danseurs »Notel56.

Dans cette citation, les éléments de concordance sont tres nombreux. Par exemple, chez les Azteca les enfants
sont initiés des leur plus jeune age par les prétres ; les Yaqui appellent les enfants apprentis Malinche, ils ont
entre cing et quinze ans et s’alignent, soit entre les deux files des danseurs, soit & c6té du MonahaNotel57.

pour imiter ses pasNotel58. .

Clavijero poursuit en disant que ces danses étaient interprétées, soit en forme circulaire, soit en files
indiennes.

Partie 1 - fig. 5. Matachinim.
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Source : Photothéque du Musée de I’'Homme, Paris, Fond Léon Diguet, 1896-1898.
Les danseurs Matachinim (Fig. 5) effectuent des figures chorégraphiques (Fig. 6) tres variées et complexes
qui dénotent une tres nette influence européenne mais ot I’on retrouve tout de méme, dans le mouvement des

danseurs, la description faite par Clavijero.

Partie 1 - fig. 6. Figures chorégraphiques des Matachinim.
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Source : La misica en la vida de los yaquis, Leticia Varela.

Aujourd’hui, il faut le souligner, restituer les différents niveaux de signification de la danse des Matachinim,
au-dela de leur dévotion a la Vierge Marie, devient une tache trés difficile. Le symbolisme de la danse des
Matachinim nous renvoie dans un premier temps a I’organisation sociale et culturelle des Yaqui mais aussi a
leur capacité de survie et de résistance face aux sociétés dites modernes. Mais ce qui m’importe le plus ici, ce
sont les niveaux de signification ol les formes chorégraphiques symbolisent des phénomenes de la nature
comme le « culebreo »Notel59. | c’est-a-dire la fagon dont le serpentNotel60. se déplace ; ou bien encore le
mouvement circulaire des files de danseurs qui sont une représentation du mouvement cosmique du Soleil, de
la Lune et des Etoiles.

Marivel MendozaNotel61. , dans son étude sur la confrérie des Matachinim, écrit : « Dans les temps
préhispaniques, selon les chroniques, quand quelqu’un allait étre sacrifié, on I’habillait des vétements du dieu

et pendant un an il parcourait tous les villages pour recevoir les présents et les demandes de leurs habitants
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adressés a leurs familles dans le monde des morts »Notel62.

Les propos de Marivel Mendoza sont d’autant plus surprenants que les Yaqui ne sont pas considérés comme
des Méso-américains. Elle s’appuie sur cette citation pour faire observer que parmi les Matachinim, le
Malinche porte les vétements de la Vierge a laquelle il est offert en « sacrifice »Notel63. et ainsi expliquer
pourquoi les croyances des jésuites ont pu avoir un écho aussi favorable parmi les populations amérindiennes.
Elle signale, enfin, que porter les vétements de 1’autre c’est devenir I’autre, notion de I’autre que I’on retrouve
dans le nahualismeNotel64. . I.a danse des Matachinim est la relation duale que les Yaqui reconnaissent dans
leur rapport a la Terre et au Cosmos.

Ainsi, dans le symbolisme de la danse des Matachinim nous trouvons des éléments préhispaniques qu’il faut
essayer de comprendre au-dela du simple cadre syncrétique trop souvent appliqué aux structures religieuses
des Amérindiens. A ce titre, je veux signaler la valeur symbolique du malinalli dont la forme torsadée
reproduit ce rapport dual que les Matachinim exécutent dans le mouvement de leur danse. Le « culebreo » et
la mise en pas du mouvement de la Lune, du Soleil et des Etoiles font partie de ces éléments qu’il faut
observer avec plus de rigueur.

Partie 1 - fig. 7. Danza de la trenza.

Source : Faith, Flowers and Fiestas. The Yaqui Indian Year. A narrative of Ceremonial Events, by Muriel
Thayer Painter. E. B. Sayles, Curator Emeritus, Arizona State Museum In Consultation with Edward H.
Spicer, Professor of Anthropology, University of Arizona.

Par exemple, la « danza de la trenza »Notel65. | la danse de la tresse, interprétée le 12 décembre par les
Matachinim, introduit le symbolisme de la dualité avec ces rubans qui s’entrela—cent autour d’un axe que
Leticia Varela décrit de la fagon suivante : « Les danseurs se séparent également en deux groupes ; ils
forment deux cercles qui tournent en sens contraires autour d’un poteau duquel pendent des rubans de
couleur. Chaque danseur prend I’extrémité d’un ruban et en croisant les danseurs de [’autre groupe, ils font
une tresse autour du poteau. Une fois les rubans completement entrelacés, ils entreprennent un mouvement
inverse pour les détresser »Notel66.

En résumé il s’agit, pour les deux groupes de danseurs, par une série de mouvements, de tresser et de détresser
les rubans suspendus a un poteau.

Les réflexions de Lopez Austin sur le malinalli, « herbe torsadée », dans ce cycle de la vie et de la mort, lui
ont permis de définir TamoanchanNotel67. , 1’arbre fendu, comme le tronc double et fendu qui voit s’opposer
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les forces contraires du malinalli. Son tronc torsadé, c’est I’alternance des flux « dont la lutte engendre le
temps »Notel68. . Chez les Yaminahua, les chansons appelées « koshuiti »Notel69. | des « périphrases
métaphoriques »Notel70. impossibles a traduire, s’inscrivent dans ce méme schéma du rapport au double. Les
chamanes yaminahua nomment ces métaphores « tsai yoshtoyosho »Notel71. que Townsley traduit en anglais
par « language twisting-twisting »Notel72. . Ce langage « double et enroulé autour de lui-méme » nous
renvoie a ce que les Nahua appelaient « nahualtocditl et nahuatlatolli »Note173. mais aussi 2 ce que Angel
Maria Garibay, dans I’art poétique des Nahua, a dénommé « diphra—sisme » ou « redoublement

sémantique »Notel74. . e « diphrasisme », dans la langue nahuatl, semble représenter une exigence
conceptuelle intrinseque a leur aperception qui, pour exprimer leur pensée, mentionne « toujours deux
aspects, comme si, de [’'union de deux qualités, devait surgir I’étincelle de la compréhension »Notel7S.

Les chamanes Yaminahua utilisent cette maniere de s’exprimer pour « voir » ; « Avec mes koshuiti je veux
voir — en chantant, j’examine les choses — le langage double et entrelacé m’en rapproche, mais pas trop —
avec des mots normaux, je les percuterais frontalement — avec des mots doubles et entrelacés, je leur tourne
autour — je peux les voir clairement »Notel76. .

Les mots doubles, les métaphores, les incantations, les invocations magiques, etc., utilisés par les sorciers du
Mexique précolombien, ont été le cauchemar de 1’érudit et grand connaisseur du nahuatl, le docteur Jacinto de
la Serna. Gutierre Tibon rapporte, dans son livre Historia del nombre y de la fundacion de México, comment
Jacinto de la Serna malgré sa maitrise des langues indigenes, ne « parvenait pas a saisir les tropes
énigmatiques des théologies américaines »Notel71. . Pourquoi dans leurs « métaphores diaboliques »Notel78.
, s’est demandé Jacinto de la Serna, les hechiceros, les « sorciers », ont ils dénommés les doigts, les « cing
soleils », le copal, la « femme blanche », le feu, « quatre roseaux », le sang, la « femme rouge », la Terre, le

« lapin sur le dos, miroir étincelant », le corps, la « terre, I’argile » ou bien le « lieu des sept grottes »Notel79.
, etc.

Hernando Ruiz de Alarcén, dans son Tratado de las supersticiones y costumbres gentilicas que hoy viven
entre los indios naturales desta Nueva Espaiia, a lui aussi tenté de répondre a cette question. Mais Ruiz de
Alarcén s’est également heurté, dans un premier temps, a la mauvaise volonté et a la méfiance des
informateurs amérindiens et, dans un deuxiéme temps, aux « difficultés pour comprendre le langage
ésotérique des invocations et des incantations des magiciens sorciers puisqu’ils utilisaient le nahuallatolli,
langage de métaphores que seuls les initiés pouvaient comprendre... »Notel80. .

Ainsi, pour Hernando Ruiz de Alarcdn, les incantations, les invocations magiques, le langage double,

« nahuallatolli ou nahuatlatolli », comme les « koshuiti » des Yaminahua, sont une sorte d’hymnes ou de
chants que le nahualli, le « sorcier », récite avec un rythme particulier, mis en valeur par le « langage
métaphorique »Notel81. . Tl cite, enfin, le cas d’un homme, Juan VernalNote182. | dont les paroles magiques
pouvaient tuer un homme.

Le langage double, le « nahuallatolli », pour Alfredo Lopez Austin, est ce qui permet au nahualli de rentrer en
contact avec la « surnature »Notel83. | avec ce qui est autre, ce qui se cache dans le coeur des montagnes, dans
les sources, les plantes, les roches, les nuages, les lagunes, le feu, le vent, etc. Les Nahua ont donc congu une
« forme de langage pour s’adresser aux étres occultes, invisibles, trop proches trés souvent ; mais cachés
derriére une barriere qu’on ne pouvait franchir que sous des conditions tres particulieres. Ce discours était
appelé nahuallatolli, le langage dissimulé »Notel84. . Ainsi, le pouvoir de la parole, du langage, comme la

« valeur métaphorique »Notel85. des mots, proviennent, avant tout, de la « polyvalence »Notel86. des termes
métaphoriques et du « double sens produit par le jeu de mots »Note187. . Par exemple, pour revenir au
malinalli et son rapport au langage double, le verbe mamali se traduit en espagnol par barrenar, « forer,
percer », mais ce verbe fait surtout référence, comme le mentionne Alfredo Lopez Austin, au mouvement en
vrille du foret et qu’il appelle un « movimiento de giro »Notel88. . .e mouvement tournant, vrillé, du malinalli
vient alors perforer le corps des hommes soumis a I’'influence des doubles polarités, celles des forces de la
Terre dont le mouvement est entrelacé. Le langage double et entrelacé, c’est-a-dire le mouvement vrillé du
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malinalli, c’est aussi ce que les Matachinim exécutent avec leurs pieds et qu’ils appellent

« mulansas »Notel89. . Volker Schiiler-WillNote190. décrit comme un « orar con los pies »Notel191. la maniere
dont le Matachin établit par son cceur et son énergie le dialogue avec I’esprit de la Terre, avec la

« surna—ture ». Les Matachinim par le langage double et entrelacé de leurs pieds amorcent finalement le
dialogue avec la Terre et rendent grace a Itom Aye.

D’ailleurs, dans leurs évolutions chorégraphiques et pour chacun des « sons », ils doivent effectuer
septNote192. « mulansas » et chaque mouvement doit étre effectué deux fois.

La « danza de la trenza » est également exécutée pour la cérémonie de « cabo de aiio » (fin d’année) qui est
célébrée un an apres la mort de la personne a honorer ; les Mata—chinim, en accord avec la tradition,
interpretent alors la danse de la tresse. Sur le haut du poteau est placée une colombe blanche (en papier) qui,
au moment du tressage, descend par le mouvement de 1’entrelacé des rubans pour emporter « /’dme » du
défunt. Le moment ou les rubans se détressent symbolise 1’élévation de « [’dme » qui, par le mouvement
inverse, est emportée vers le monde de la mort.

La danse de la tresse introduit enfin une ressemblance troublante avec la description que Juan José Rodriguez
VillarrealNotel93. | & partir de la chronique d’Ignacio Pfefferkorn, fait de la danse de Moctezuma des peuples
de la province du Sonora ; la Moctezuma était une danse a laquelle participaient les hommes et les femmes
alignés sur deux files tout en tenant dans leurs mains des rubans qui, attachés a un poteau,
s’entrelacaientNote194. .

Les Matachinim nous placent aussi (en opposition avec les danseurs Pajkoola et le Venado) dans la
thématique des trois plans cosmiquesNotel95. (I’infra, le terra et le supra) ; ils se situent a 1’Ouest et
appartiennent a la catégorie du haut tandis que le Venado et les Pajkoola forment la catégorie du bas. Les
instruments qui accompagnent les danseurs, tambour et flite (pour les Pajkoola et le Venado), violon et
guitare (pour les Matachinim), constituent & un moment bien précis de la célébrationNote196. (les processions)
le pont entre I’infra et le supra.

Je pourrais, toujours a partir de la citation de Francisco Javier Clavijero, pousser encore plus loin cette
démonstration et signaler, dans la parure des Matachinim, la présence de signes ayant une origine
préhispanique, comme :

La couronne de forme conique avec ses quatre rangées verticales de cercles en carton et autres formes
géométriques de couleurs.

Les rubans de papierNote197. de différentes couleurs qui pendent de la couronne.
La « sonaja », le hochet calebasse de couleur rouge ou bleu, dans la main droite.
La « palma o pluma », un faisceau en feuille de palme en forme de tridentNote198. .

Enfin, il ne faut pas oublier de mentionner que les JiakimNote199. attribuent a cette couronne le nom de Sewa,
« Fleur »Note200. , qui est sans doute le symbole le plus important de toute leur cosmovision.

La parure des Matachinim est le langage qui symbolise la « fleur de la vie »Note201. | 1a fleur qui emporte le
ceeur du danseur vers 1’autre monde, ce « corps de fleur » qui imprime au temps le mouvement qui lui permet
de dépasser la mort. Pour les Yaqui, le mouvement est peut-étre leur facon de ne plus étre prisonniers du
temps ; a I’époque la plus sombre de leur histoire — les déportations dans le Sud du Mexique sous le régime
de Porfirio Diaz — la mobilité et le déplacement des rebelles yaqui (c’est-a-dire le mou—vement), dans la
Sierra del Bakatebe, sont a 1’origine de ce qui leur a permis de résister et de préserver leur particularisme
identitaire.
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Le Mtro. Manuel Carlos Silva m’a dit que si je voulais voir danser les Matachinim, il était temps de rejoindre
I’église. Nous étions, a ce moment 12, debout devant la Ramada des Rouges qui était la plus éloignée de
Iéglise.

Laissant les danseurs Pajkoola poursuivre leur danse, nous avons rejoint d’un pas rapide I’église. Les
Matachinim étaient déja en train de danser et j’ai reconnu, parmi les danseurs, Crescencio Buitimea le jeune
yaqui ami de Carlos Silva avec lequel j’avais eu une discussion a I’Université d’Hermosillo. Carlos Silva s’est
penché vers moi pour me faire remarquer que Crescencio était venu remplir ses obligations de Matachin.

Ma relation avec Crescencio Buitimea était déja tres amicale. Je précise ce détail pour montrer comment, dans
la fonction qui était la sienne, son attitude a été exemplaire. Au moment ou je 1’ai apercu dans 1’église, j’allais
lui faire un signe de la téte pour le saluer et j’attendais de croiser son regard. Mais Crescencio, pendant toute
la durée du rituel, n’a pas posé les yeux sur moi. Au bout d’une quarantaine de minutes la musique a cessé et
les Matachinim sont restés figés sur place. Le regard de Crescencio s’est promené sur I’assistance mais ce
n’est pas pour autant que j’ai eu droit a son salut. Il avait en outre un regard absent.

Crescencio dans I’accomplissement de sa tache était soumis a des contraintes trés strictes qui lui imposaient le
silence et le seul langage qu’il lui était permis d’utiliser, c’était celui qu’il exécutait avec ses pieds pour prier
la Vierge. Je suis un yori, c¢’est-a-dire quelqu’un qui, dans le cas présent, se trouvait dans le pdle impur et qui
ne pouvait en aucun cas entrer en communication avec les Soldats de la Vierge.

D’ailleurs, toutes les personnes qui venaient (qu’elles soient yaqui ou yori) interférer, par leur présence, dans
I’espace attribué aux danseurs Matachinim étaient immédiatement interceptées par les soldats de la Guardia et
emmenées de force si nécessaire.

Crescencio se déplacgait dans un domaine différent du mien et d’une certaine fagon, pour lui, je n’existais pas.

Le Mtro. Manuel Carlos Silva m’a abandonné pour rejoindre, je suppose, la Ramada des Rouges. Les danses
de Matachinim durent tres longtemps et toutes les danses interprétées (Matachinim, Pajkoola, Venado) au
cours des fétes religieuses suivent un cycle de progression tres codifié et tres difficile a saisir a la premicre
observation.

Pour ma part, j’ai décidé de rester pour suivre la progression des Matachinim et prendre plaisir a écouter, tout
en regardant la chorégraphie des danseurs, la mélodie de la guitare et du violon.

L’église de Vicam Pueblo, comme celle de Potam, se compose d’une salle unique ol se dressent deux rangées
de colonnes entre lesquelles les Matachinim exécutent leurs danses. Je suis resté subjugué par les danses et par
I’ambiance de recueillement qui régnait dans 1’église. Plus tard dans la soirée, les Matachinim sont venus se
placer, toujours en deux files distinctes, devant la Ramada des Bleus. Le Venado et les Pajkoola, sous la
Ramada, poursuivaient leur cycle tandis que les Matachinim de leur c6té entamaient les pas caractéristiques
de leur danse, avec cette fagon si particuliere de frapper la terre a la fin de chaque rotation. Le mouvement du
corps interprete, a cet instant, une sorte de vénération a la Terre qui est frappée et les Matachinim apparaissent
alors comme un élé—ment en relation avec le mouvement de la Terre.

La encore, je me tenais a quelques pas des Matachinim et juste a la hauteur de Crescencio, mais méme a
Pextérieur de I’église il gardait le silence que lui imposait sa tache.

L’alternance des danses entre les Matachinim, les Pajkoola et le Venado, dans la nuit noire de Vicam Pueblo,
me donnait I’impression d’étre dans un autre temps. Jusqu’a quatre heures du matin, j’ai assisté entre la
Ramada des Bleus, des Rouges, 1’église et la place du village a une série de danses, de chants (interprétés par
les Kopariam et les Maejtom) et d’actes religieux représentatifs de la dévotion avec laquelle les Yaqui
célebrent leurs rituels sacrés.
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Le feu d’artifice

Le moment le plus inattendu, au cours de cette nuit a Vicam Pueblo, a été le spectacle de ce que les Espagnols
appellent le « Castillo » ou la « Pira », ¢’est-a-dire un feu d’artifice disposé sur une structure verticale en
bambou (me semble-t-il) qui ressemble a une tour de chateau. Les gens s’étaient réunis, en cercle et a bonne
distance, autour de la « Pira » qui d’un instant a I’autre allait s’illuminer de mille couleurs. Je me trouvais
devant I’église a c6té des trois cloches datant de 1’époque des jésuites. Un cavalier s’est approché de la

« Pira » et a allumé la premiere meche. Les premieres fusées explosaient dans la noirceur du ciel tandis que
d’autres déja faisaient long feu et se dirigeaient vers la foule tout en provoquant les rires et de petits
mouvements de panique parmi les personnes qui tentaient d’éviter les projectiles.

Le cavalier s’est approché plusieurs fois pour allumer les différentes meches qui constituaient le feu d’artifice.
Enfin, I’apothéose du spectacle s’est manifestée avec I’ouver—ture, sur le mat en haut de la tour et dans un jeu
de lumiere, d’une banniere représentant Saint Jean. Une salve d’applaudissements et de hourras a salué le
bouquet final.

Ensuite les participants ont repris leur place dans les lieux réservés a leurs activités cérémonielles. Suivre,
dans sa totalité, les activités de chacun des groupes étaient irréalisable car comment m’efit-il été possible de
me trouver a trois endroits différents (la Ramada des Bleus, la Ramada des Rouges et I’église) en méme
temps. Finalement, j’ai décidé de rejoindre la Ramada des Rouges et de ne plus en bouger. Les danseurs
Pajkoola, Venado et les musiciens jusqu’a quatre heures du matin, a peu pres, ont interprété inlassablement les
chorégraphies rituelles pour remplir la fonction qui était la leur. En outre, plus la nuit s’avancait plus la foule
se dispersait et les rares personnes qui restaient, autour de la Ramada, au petit matin étaient le plus souvent
dans un état d’ivresse extréme. Ces moments-la m’ont tres souvent laissé des souvenirs délicats, car I’ attitude
agressive de certains individus me faisait sentir toute leur hostilité dans un flot de paroles incompréhensibles.
Quand la tension devenait trop importante je me « réfugiais » dans la voiture du Mtro. Manuel Carlos Silva
(qu’il avait pour habitude de garer, quand cela était possible, sur I’'un des c6tés de la Ramada) pour m’isoler
du cadre rituelNote202.

A Vicam Pueblo, le comportement des différents individus ivres qui m’ont abordé, n’est pas allé plus loin de
I’agressivité habituelle envers les yorim ; I’un d’entre eux, aux premieres lueurs de 1’aube, s’est approché de
moi pour me proposer de la marihuana puis, devant mon refus, de la cocaine, que j’ai refusé aussi, et puis
finalement du peyotl. J’ai cru que son comportement allait devenir plus menagant, mais non, devant mes trois
refus il m’a dévisagé simplement d’un air étonné puis a rejoint les trois personnes qui étaient avec lui.

Vers six heures du matin, la musique du Tamp’aleoNote203. a résonné.
« Ca y est, ils vont bénir le Saint », m’a dit Manuel Carlos Silva.

Il m’a demandé si je voulais suivre la procession pour assister a cet acte religieux de la bénédiction de Saint
Jean. Sa question était déconcertante : je n’avais pas fait 15 000 kilometres et passé une nuit blanche pour me
soustraire a ce qui normalement suscitait la curiosité de toute personne assistant, pour la premiere fois, a la
féte de la Saint Jean chez les Yaqui.

C’est alors que Carlos Silva m’a parlé du risque que je prenais, car certains yaquis avaient 1’habitude de se
jeter a I’eau et si quelqu’un avait la malchance de se trouver a portée de main, il subissait le méme sort.
J’avoue que sur le moment j’ai hésité puis je me suis souvenu qu’en arrivant j’avais remarqué que la rivicre de
la bénédiction ressemblait plus a une mare de boue qu’a une riviere digne de ce nom. Prendre un bain de boue,
a six heures du matin, n’est certes pas agréable mais cela fait sans doute partie des imprévus a assumer.
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La bénédiction

Nous avons rejoint la procession. Le nombre de personnes qui y participaient devait osciller entre 100 et 200.
Le Saint Jean, sur son autel, s’élevait au-dessus de la foule porté sur les épaules de plusieurs hommes. Le
groupe qui entourait le Saint se composait des MalehtomNote204. | KiyojteimNote205. , Kopariam,
PakhomeNote206. , Matachinim, MorosNote207. , ainsi que des danseurs Pajkoola, du Venado plus toutes les
autres personnes qui composaient le pweplumNote208. . Enfin, parmi tous ces gens, se trouvaient les hommes
armés de la Guardia. L’homme qui marchait juste devant moi tenait un fusil & pompe tout en laissant
apparaitre dans son dos, entre la ceinture de son pantalon, un revolver chromé avec une crosse nacrée. Il y
avait d’autres hommes armés qui encadraient la procession.

Apres avoir franchi le petit pont qui surplombe la riviere, la foule est venue se placer sur la rive droite de ce
qui le 24 juin était encore une mare de boueNote209. .

Malgré le manque d’eau, I’endroit était tres joli avec un arbre majestueux situé la ou la mare était la plus
large. Le groupe qui devait célébrer le rituel a déposé le Saint sous I’arbre a quelques centimetres de la mare.
Je me trouvais a une trentaine de metres de la scéne, je n’osais pas trop m’approcher car en plein jour j’ étais
tout de suite identifiable et cela me mettait mal a I’aise. De mon poste, j’ai pu tout de méme observé comment
un homme se penchait pour prendre de 1’eau et bénir plusieurs fois le Saint tandis qu’au méme instant les
Kopariam entonnaient un chant aux sonorités envoiitantesNote210. . Pendant tout le déroulement du rituel de la
bénédiction, la solennité de la scéne fut respecté, méme par ceux dont I’état d’ivresse était flagrant. La plupart
des personnes qui constituaient le groupe qui célébrait le rituel s’est penché au-dessus de la mare pour prendre
de I’eau avec la main pour se bénir et faire le signe de croix. Ensuite, les choses se sont dégradées assez
rapidement. Les hommes qui étaient ivres, dans une attitude caricaturale, se penchaient au-dessus de la mare
pour faire de méme. Ils ont profité de la situation pour se faire tomber dans 1’eau. Ce petit jeu a duré un bon
moment provoquant les sourires amusés de 1’assistance. Trois a quatre d’entre eux sont effectivement tombés
dans la mare. Ces hommes, recouverts de boue, sont sortis tant bien que mal de la mare et m’ont alors invité a
m’approcher pour me bénir. Du coup je devenais ce que j’avais voulu éviter, la cible de tous les regards.

Prétextant je ne sais plus quelle excuse, j’ai poliment décliné leur invitation. Ils m’ont donné I’assurance que
rien n’allait m’arriver, que les Yaqui savaient respecter les étrangers et qu’ils faisaient toujours honneur a leur
hoéte. Tout le monde m’a regardé et sur le visage de Crescencio j’ai vu se dessiner un 1éger sourire. Je savais
parfaitement que si je m’approchais, ils allaient en profiter pour me jeter a I’eau et je n’avais pas vraiment
envie de finir au fond de la mare recouvert de boue pour devenir la risée de la foule.

Mon attention, concentrée sur le groupe d’hommes qui me prenait a partie, m’a empéché de voir venir, dans
mon dos, un jeune yaqui qui s’est jeté sur moi. Son geste vif et rapide m’a surpris, mais je ne sais par quel
miracle j’ai réussi tout de méme a libérer un de mes bras pour m’opposer a son agression. Il s’est alors engagé
entre nous un jeu de mains, de mon c6té pour lui faire lacher prise et du sien pour me trainer vers la mare. Les
hommes ivres 1’encourageaient de la voix ; ils m’invitaient a me laisser faire. J’ai finalement réussi a me
libérer pour de bon et mettre ainsi un terme a ce petit affron—tement. Le groupe d’hommes ivres a continué a
m’interpeller jusqu’au moment ou tout le monde s’est mis enfin en mouvement pour rejoindre le village. Les
porteurs, avec Saint Jean sur les épaules, ont pris la téte du cortége avec a leur suite les différentes
con—fréries.

Laissant passer le plus gros du cortege, j’ai pris place dans une des files pour rejoindre le village. Je retrouvais
le Mtro. Manuel Carlos Silva qui par un sourire complice m’a fait entendre que je 1’avais échappé belle. A
Ientrée du village, Carlos Silva et moi-mé&me nous nous écartions du cortége juste au moment ot un jeune
yaqui, pieds et torse nus, avec un « machete »Note211. entre les mains, est passé en courant devant nous ; des
hommes, a quelques metres, le poursuivaient.
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Celui qui était le plus preés du jeune yaqui en fuite s’est arrété devant nous, a mis en joue sa carabine et, dans
un moment d’hésitation, n’a pas tiré. Heureusement. Sur I’instant, je suis resté estomaqué et je ne sais pas si
c’est notre présence (de Manuel Carlos Silva et de moi-méme) qui a empéché ce jeune homme de tirer. Méme
s’il ne s’est rien passé, la scene a été d’une violence extréme.

A notre retour de Vicam Estacién ol nous avons pris notre petit déjeuner, le jeune yaqui torse nu était attaché
par les mains, bras en I’air, a un poteau de la Ramada de la Guardia. Carlos Silva m’a dit qu’il allait rester la
jusqu’a ce que les Autorités décident de le libérer et que cela pouvait prendre toute la journée.

La Saint Jean devait se cloturer avec le jeu du Pajkoola dont j’ai déja parlé. 11 était a peu pres 9h00 du matin et
le jeu devait commencer vers quatre heures de 1’apres-midi. Attendre sur place n’offrait aucun intérét et nous
avons chercher un coin pour prendre quelques heures de repos. A notre retour, en début d’apreés-midi, le
village était plongé dans une quiétude apaisante. Le Mtro. Manuel Carlos Silva a alors interrogé I’une des
rares personnes qui s’est approchée de nous ; il lui a demandé quand devait débuter le jeu du Pajkoola et
I’interlocuteur nous a dit : « Si, ahorita, en la tarde ».

« Oui, a l'instant, dans ’apres-midi ».

Vers 17h00 heures, rien dans le village de Vicam Pueblo ne laissait présager qu'un événement important allait
se dérouler et le peu d’agitation que nous pouvions observé dans le village, n’était pas de bonne augure.

Le Mtro. Manuel Carlos Silva m’a dit qu’il ne pouvait plus attendre. Le retour a Hermosillo m’a ramené a la
réalité du bruit et des lumieres artificielles.

Torim

La féte de la « Velacion de la Santa Cruz »Note212. | la « Veillée de la Sainte Croix », se déroule a Torim et la
cérémonie organisée a cette occasion, annonce, d’apres Marfa Eugenia Olavarria, le début de I’année
liturgique. Les festivités commencent le dimanche 2 mai au soir avec les danses des Pajkoola et du Venado
mais aussi avec les différents rituels dirigés par les Maejtom.

Le dimanche 2 mai, en fin d’apres-midi, j’ai retrouvé le Mtro. Manuel Carlos Silva, a I’endroit convenu, pour
partir en direction du Valle del Yaqui. Je ne savais pas encore que cette nuit dans le village de Torim allait,
encore une fois, me confronter a des situations qui par moments m’ont fait peur.

Le trajet jusqu’a Torim s’est déroulé sans incident. D’ailleurs c’est au cours de ce voyage que le Mtro. Manuel
Carlos Silva m’a dit qu’il essayait, chaque fois qu’il devait se rendre dans un village yaqui, de se faire
accompagner par une ou plusieurs personnes.

Quand nous sommes arrivés a Torim il faisait nuit et les festivités avaient déja commencé. Sur la place du
village, la disposition des stands suivait un plan identique a celui que j’avais observé & Vicam Pueblo. De
nombreux vendeurs proposaient une variété incroyable d’objets distincts, de jouets bariolés tandis que
d’autres vendaient différentes sortes d’aliments. J’en ai profité pour m’acheter du mais bouilli et goliter ainsi
I’une des spécialités locales. La place était éclairée avant tout par la lumiere que diffusaient les stands et les
rares poteaux qui possédaient encore leurs ampoules de 220 volts.

Apres ce survol rapide de la situation, j’ai essayé de situer la Ramada qui devait abriter les différentes
personnes (Pajkoola, Venado, musiciens, les confréries religieuses, etc.) responsables du déroulement de la
féte.

Sur la place de Torim je n’ai vu aucune Ramada et il m’a fallu un certain temps pour me rendre compte que
les festivités étaient en train de se dérouler sur la petite colline en face de moi. Le va-et-vient continu des gens
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qui montaient et qui descendaient m’a apporté la réponse. J’ai gravi la colline en compagnie de Carlos Silva et
la seule lumiere qui rendait I’obscurité moins opaque étaient les trois ampoules disposées sous le branchage de
la Ramada, éclairant le coin réservé aux Pajkoola, au Venado et a leurs musiciens et celui ou se dressait 1 autel
garni et décoré. Je dois avouer qu’a aucun moment je ne me suis approché, de cette partie de la Ramada, pour
admirer 1’autel décoré et assister aux actes sacrés accomplis par les Maejtom.

Aujourd’hui encore, je ne sais pas pourquoi ma curiosité ne m’a pas incité a me rendre au plus prés pour avoir
une vue plus précise de cette partie de la Ramada. Je me rends compte qu’il m’est impossible de restituer tous
les actes cérémoniels que les membres des confréries, préposées a I’organisation de la féte, ont effectué au
cours de la veillée.

Je suis resté du coté « impur sacré », comme le nomme Marivel Mendoza, espace réservé aux danses des
Pajkoola et du Venado. Peut-étre que ce manque d’observation ou d’initiative est dii au fait que la « Velacion
de la Santa Cruz » est une fé€te qui autorise la consommation d’alcool.

Ce détail est, sans doute, 1’élément qui m’a amené inconsciemment a tenir la position que j’ai adoptée tout au
long de la nuit, ¢’est-a-dire me faire remarquer le moins possible par les Yaqui ; la solution qui me paraissait
la plus appropriée était de limiter mes déplacements au strict minimum. Je croyais que de cette facon je me
mettais a [’abri de 1’agressivité des personnes qui avaient bu de 1’alcool. Je me suis trompé.

Jusqu’a minuit, a peu pres, les événements se sont déroulés sans trop de pression autour de moi. Aujourd’hui
je me rends compte que, dans ma prise de notes, je n’ai pas du tout restitué les différents comportement que
les Yaqui ont adoptés en ma présence.

A Torim, la féte de la « Velacion de la Santa Cruz » ne se pliait a aucune restriction quant a la consommation
d’alcool et mes échanges avec les Yaqui se sont distribués entre les individus ivres et les individus sobres. Ces
échanges m’ont a nouveau situé dans le cadre des modalités d’interaction de la « mise a [’écart », de

« l'interpellation » et de « [’agressivité » de mes interlocuteurs. A ce propos, je voudrais préciser que les
Yaqui, en s’enivrant ne font qu’imiter, d’une certaine maniere, leurs ancétres qui fé€taient une victoire
guerriere sur leurs ennemis par des chants, des danses « barbares »Note213. et bien sir une saoulerie.

Andrés Pérez de Ribas fait allusion a ces sceénes mais de fagon trop succincte pour réussir a rendre la valeur
symbolique de cet acte d’enivrement. L.’ ingestion d’une substance alcoolisée participait, me semble-t-il, du
méme rapport sacré que les autres célébrations ol les guerriers établissaient un pont avec une autre réalité,
comme celle que devaient produire les plantes hallucinogénes. Boire pour les YaquiNote214. | & 1’occasion
d’une féte religieuse, n’est pas un acte gratuit car il s’inscrit dans une démarche qui implique un regard
différent sur I’événement qu’ils sont en train de vivre.

Francisco P. TroncosoNote215. , dans son ouvrage sur les guerres contre les Yaqui et les Mayo, a écrit que
I’enivrement pour les Yaqui n’était pas un vice d’individus isolés mais plutdt une fonction publique dont
I’expression consistait a célébrer des assemblées qui fétaient une guerre ou une victoire.

En ce qui me concerne, a Torim, j’ai été confronté a des situations ol les individus sobres m’ont totalement
ignoré sauf a de rares occasions quand mon interlocuteur se trouvait a I’écart du groupe et pouvait me parler
sans trop attirer 1’attention des autres yaqui.

Lorsque je me suis trouvé a coté d’un groupe de yaqui (pour me réchauffer aupres des braises dispersées a
plusieurs endroits autour de la Ramada) qui n’avait pas pris d’alcool, immédiatement le silence s’installait ou
ils se parlaient a voix basse en langue yaqui. Sans un mot et par leur seule attitude physique ils me signifiaient
leur rejet. Méme si j’avais essayé de leur parler, leur comportement coupait court a toute intrusion. Ces
individus, presque tous habillés de la méme facon, en pleine nuit, formaient en fait une entité difficile a
aborder. Les individus qui consommaient de I’alcool — du « mez—cal » ou du « bacanora » de tres mauvaises
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qualités, qu’ils versaient dans des petites bouteilles en plastiques — constituaient eux aussi des groupes dont
le comportement a mon égard semblait dépendre de leur volonté de m’adresser ou non la parole.

Ainsi, dans des recherches futures, il faudrait préter plus d’attention a ces phénomenes de groupes car ils
constituent des unités de sens qui peuvent nous donner des indications sur les liens existant entre les membres
d’une méme communauté qui vivent dans des villages différents.

Don Albino Matuz Osuna

La premiere des modalités d’interaction que j’ai d0 affronter a été celle de « [’'in—terpellation » et elle s’est
manifestée sous le nom d’ Albino Matuz Osuna. Cet homme, 2 mon avis, devait avoir une soixante d’années. Il
était ivre.

Je me souviens parfaitement de son nom car au moment ou il s’est planté devant moi, le regard fixe, il m’a dit
d’une voix forte : « Me llamo Albino Matuz Osuna ».

« Je m’appelle Albino Matuz Osuna ».

Le ton élevé de sa voix tranchait avec les sons ténus de la nuit et le silence hermétique des autres individus. A
cet instant, je me suis souvenu de ce passage du livre de Andrés Pérez de Ribas : « ...Son estos Indios
generalmente de mds alta estatura que los de otras naciones y mds bien agestados en hablar alto y con brio,
singulares y grandemente arrogantes. Sucediame cuando entré a sus tierras, venir a verme y saludarme a su
usanza y hablar en tono alto, que extraiidndolo y pareciéndome seiia de arrogancia desusada... y para
reprimirlo o moderarlo decirles que no era menester hablasen en aquel tono a quien les venia a enserfiar la
palabra de dios... y asi la respuesta era : no ves que soy Hiaqui ; y decianlo porque esa palabra y nombre
significa el que habla a gritos ; que todo da a entender el aliento desusado de esta gente... »Note216.

Andrés Pérez de Ribas, exprimait son étonnement devant le ton fort et arrogant que les différents Yaqui qui
venaient le saluer, employaient. Puis, il leur disait qu’il n’était pas convenable de s’adresser de la sorte a celui
qui venait leur enseigner la parole de dieu. Pour toute réponse les Yaqui disaient : « No ves que soy Hiaqui ».

« Tu ne vois pas que je suis un Hiaqui ».

Le terme de Hiaqui, qui semble provenir de Jiak Batwe et qui est le nom du Rio Yaqui, a été traduit par
Andrés Pérez de Ribas par « Celui qui parle en criant ». Comme le fait remarquer ce dernier, dans sa citation,
les Yaqui quand ils se trouvaient dans ce genre de situation (en présence d’un étranger, par exemple) prenaient
la parole sur un ton haut et fort.

Le Mtro. Manuel Carlos Silva Encinas, Alejandro Figueroa, Palemén Zavala Castro, pour ce qui concerne la
zone Sonorense, s’accordent tous pour retranscrire en Jiak le phénomene de sonorité ou de bruit. Dans les
ouvrages de Sahagun, Krickeberg, Roman Pifia Chan, Miguel Angel Asturias, nous retrouvons le terme de
Yaqui avec des variations intéressantes sur le sens de ce mot.

Romadn Pifia Chan, citant le Popol Vuh, signale I’emploi du mot Yaqui pour désigner les anciens Nahua.
Miguel Angel Asturias, dans sa version du Popol Vuh, donne plusieurs sens & Yaqui ; le plus usité était celui
«d ’Etranger » ou bien encore « Debout, Réveillé,... » ou mieux encore « Sauterelle », nom couramment
attribué aux Mexica.

L’étude étymologique complete du mot Yaqui, nous ferait largement déborder du cadre de ce travail, mais
pourrait nous permettre d’établir un nouveau lien de parenté entre les Yaqui, les Nahua et les Mexica, surtout
autour de la « Sauterelle » qui dans la mythologie Yaqui, sous le nom de Chapulin Guéchimea, joue un role
fondamental.
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Donc, Albino Matuz Osuna, face a moi, a fait « acte de parole ». Aprés m’avoir dit son nom, Albino Matuz
s’est excusé de ne parler qu’un espagnol treés médiocre a cause de son ignorance. En réalité, Albino Matuz,
comme la plupart des Yaqui de son age, ont gardé une forme d’expression sans doute encore tres influencée
par I’enseignement des jésuites. Son espagnol, de style classique, employait ces tournures de phrases qui sont
un véritable enchantement pour les oreilles ; sa langue n’était pas polluée par toutes les interjections
habituelles du Sonorense moyen comme : « no chingues, pinche, guey, a la madre, 6yeme cabrén, no mames,
a la verga, etc. ».

Puis, il m’a dit que j’avais le privilege d’assister a ce qui pour les Yaqui faisait partie de ce qu’ils appelaient la
Kohtumbre ; j’étais en train, me disait-il, de partager ce que peu de personnes avaient la chance de voir. Il a
alors insisté sur la fagon de danser des Pajkoola et du Venado, sur la chance que j’avais de participer aux
rituels qui créent le lien indéfectible unissant les Yaqui avec leurs ancétres. La tradition yaqui est ce qui
aujourd’hui encore, affirmait-il, permet aux Yaqui d’étre des hommes libres et fiers de leurs origines.

Albino Matuz, ne s’est pas préoccupé de connaitre mon opinion sur ce qu’il était en train de me dire ; il se
trouvait dans un lieu et une position qui le rendaient libre de me prendre a témoin sans me donner le droit a la
parole. De toute facon qu’avais-je a dire ?

Dr’ailleurs, les Yaqui qui étaient autour de moi, par leur seul présence physique, ne me laissaient pas vraiment
le choix de réagir aux propos parfois hostiles d’ Albino Matuz.

La situation qui s’est présentée, beaucoup plus tard dans la soirée, avec le Maejto Fausto a pris une tournure
qui a surtout révélé 1’agressivité de mon interlocuteur. Son attitude, trés tard dans la nuit, m’a vraiment fait
peur.

Jusqu’a minuit environ, les personnes qui se déplacaient entre la Ramada et la place du Village, gravissant la
petite colline d’ Avascaure, formaient encore une foule assez importante, composée avant tout de familles qui
se présentaient devant I’autel de la « Ve—lacion de la Santa Cruz » pour s’agenouiller et lui rendre hommage.
Mais, apres que les rituels d’usage pour la Santa Cruz aient été accomplis, il ne restait plus que les individus
(une vingtaine de personnes), la plupart ivres, qui jusqu’a quatre heures du matin sont restés autour de la
Ramada pour regarder les Pajkoola et le Venado danser.

J’étais le seul étranger, méme la population métisse qui venait assister aux fétes n’est pas restée apres la fin
des actes liturgiques. Le Mtro. Manuel Carlos Silva s’était également éclipsé et jusqu’au lendemain matin je
ne I’ai pas revu. Me retrouver seul avec des hom—mes qui pour la plupart étaient ivres, ne correspondait pas
vraiment aux situations que j’avais envisagées pour réaliser mon travail de recherche. Mais cela a confirmé,
d’une certaine facon, la situation d’échec dans laquelle je me suis trouvé ; situation qui m’a amené a
m’interroger sur la réussite et la suite a donner a ce projet.

Le Maejto Fausto

Vers une heure du matin, j’ai enfin pu m’asseoir contre I’un des poteaux de la Ramada, sur une grosse pierre
qui se trouvait l1a. La foule s’étant dispersée les abords de la Ramada devenaient plus accessibles. J’étais tout
pres des danseurs Pajkoola et du Venado, ainsi que des musiciens. Je m’apprétais a attendre le lever du jour
tout en écou—tant les Madsobuikame « chanteurs du Cerf »Note217. interpréter les chants qui accompagnaient
la danse du Madso, du « Cerf ».

A chacun de mes séjours chez les Yaqui, lors de fétes religieuses, j’ai toujours ressenti une attirance spéciale
pour la danse du Madso. Dans la suite de ce travail je tenterai de dire les raisons de cet intérét.

Les choses se présentaient au mieux, la vingtaine d’individus qui étaient restés semblait s’accommoder de ma
présence ou n’y prétait plus attention. J’avais trouvé une place qui me convenait. Mais, c’est alors que j’ai vu
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fondre sur moi un jeune yaqui au pas déterminé qui m’a agressé verbalement. Dans une sorte de réflexe, je me
suis tout de suite levé ; debout, ai-je pensé, je devais avoir une meilleure maitrise de la situation.

Le Maejto Fausto, pour le nommer, m’a tout de suite reproché ma présence. Il a ajouté que I'intérét que je
semblais manifester pour leurs traditions et fétes religieuses était seulement le bénéfice que je pouvais en tirer.
Je ne différais aucunement des autres yorim qui étaient a la recherche de leur réussite professionnelle aux
dépens de la communauté yaqui. En outre, j’agissais sans m’engager un seul instant aupres des Yaqui pour les
aider a lutter contre la misere de leur vie quotidienne.

Je ne savais pas quoi répondre. C’était la premiere fois que j’étais aussi directement mis en cause. Bafouillant
quelques mots pour lui exprimer mon accord j’ai repris ma place tout en espérant qu’il me laisserait tranquille.
Le Maejto Fausto n’avait pas I’intention de lacher prise.

Les Pajkoola étaient en train d’accomplir leur cycle de danse, ce qui pendant un instant a attiré 1’intention du
Maejto et m’a laissé un moment de répit. Mais, se tournant vers moi il m’a posé€ une question assez étrange ; il
voulait savoir non pas ce que je pensais de ce qui était en train de se dérouler devant mes yeux mais ce que je
ressentais. Le Maejto a insisté sur la différence entre « penser » et « ressentir » ; il me pressait de lui dire mon
sentiment. Il ne voulait pas connaitre ce que je pouvais penser de la danse des Pajkoola mais entendre mon
sentiment. Mon interprétation de la danse n’avait pour lui aucune importance, ce que je pouvais penser non
plus ; il voulait surtout que je lui don—ne mon « ressentir », que je sorte du cadre ethnographique pour
exprimer, 13, devant le rituel sacré des Pajkoola (mémoire du peuple yaqui) la parole d’un homme qui partage
son sentiment avec d’autres hommes. Pour le Maejto, mon statut d’enquéteur, dans ces circonstances, ne
pouvait le satisfaire car, par ma présence, je ne pouvais me déterminer comme un élément neutre et extérieur.

Javais pénétré sur leur territoire et je ne pouvais pas me considérer comme un simple spectateur. Dans notre
altercation, le Maejto a utilisé une fagcon de m’adresser la parole et de s’exprimer tres particuliere et que je
n’arrive toujours pas a restituer. Ce n’est pas la seule occasion ou, dans certains contextes bien précis, j’ai été
témoin ou partie prenante d’échanges qui impliquaient un niveau de discours différent de celui que je pouvais
utiliser.

Fausto, le Maejto, accordait une tres grande importance a la parole qu’il exprimait, aux mots qu’il employait :
la qualité qu’il leur attribuait les faisaient apparaitre comme des unités autonomes. Je pourrais peut-étre
définir ce niveau de discours comme un « art de la parole » qui, pour chacun des mots, forme alors une unité
autonome de sens, par exemple « penser » et « ressentir », dans laquelle entre en jeu quelque chose de plus
fondamental que le mot lui-méme. Et, je précise bien que, dans mon impossibilité de restituer la parole de
I’autre, ¢’est ’unité autonome du mot « penser » ou « ressentir », avec tout ce que cela implique pour mon
interlocuteur, que je n’arrive pas a rendreNote218. . [lario Rossi reprenant le propos d’un mara’akame huichol
écrit : « Chez nous la parole est niuqui (mot/parole) ; mais elle est aussi iydari (cceur). Elle permet de faire,
de créer... »Note219. .

Ilario Rossi ajoute : « L’uto-nahuatl parlé par les autochtones est appelé dans la langue vernaculaire soit
niuqui wixarica, la parole du wixarica, la parole de I’homme, soit tewi niuquiiydari, qui signifie, selon les
études et les témoignages récoltés, les paroles des gens (Rajsbaum, 1994 : 62), les paroles de la coutume,
notre parole, notre langue. Littéralement, cette deuxieme expression rassemble les notions de paroles
(niuqui), ancétres (tewi) et ceeur (iydari). La langue constitue ainsi I’ensemble des paroles qui permettent la
relation entre la mémoire ancestrale et le concept endogeéne de ceeur. C’est la un élément clé pour
comprendre la définition de la parole en vigueur chez les Wixaritari et I’optique dans laquelle elle est utilisée.
En effet ils nourrissent une conception particuliéere de l'utilisation de la parole et du langage que celle-ci peut
former »Note220.

Les paroles du Maejto Fausto semblent participer de la méme conception particuliere qui place la parole, la
yohe noka, la tradition orale des Yaqui, dans le « concept endogene de cceeur », dans ce qui leur permet
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d’exprimer le vrai sentiment pour créer le monde.

Le Maejto Fausto a ensuite insisté pour que je le suive ; je ne comprenais pas tres bien ou il voulait en venir,
et d’ailleurs, le suivre ol ? Nous étions sur une colline et autour de nous, mis a part le village, s’étendait un
paysage qui dans la nuit sombre n’avait rien d’accueillant. J’ai refusé catégoriquement de bouger, prétextant
que je voulais rester a ma place pour suivre la fin du rituel. Alors, il m’a forcé a changer de place, il voulait
que j’aille de I’autre coté de la Enramada pour m’asseoir aupres des musiciens du Madso. Le compromis m’a
paru acceptable ; assis 2 ma nouvelle place, Fausto, a propos de la musique et du chant des Madsobuikame,
m’a adressé une nouvelle question. Il a alors introduit la distinction entre « ver » et « mirar », ¢’ est-a-dire voir
et regarder, toujours dans une unité de sens ou le mot « ver » serait de I’ordre du sentiment, de I’expérience, et
le mot « mirar » serait de I’ordre de la pensée, de la réflexion.

Je ne comprenais pas tres bien le sens de sa question car le Maejto Fausto s attachait exclusivement au
sentiment du « ver » que je devais lui exprimer.

Autrement dit, Fausto voulait entendre, de ma propre voix, le sentiment que m’inspirait les Yaqui. Il désirait
connaitre mes intentions et ce que j’allais en faire. En réalité, c’est la seule interprétation que je suis capable
d’en donner.

Pendant toute la durée du cycle consacré aux danses des Pajkoola et du Madso, Fausto n’a pas cessé de me
parler, de me questionner en introduisant d’autres unités autonomes de sens ou a chaque fois s’établissait une
césure entre la maniere dont il parlait et la facon dont je percevais ce qu’il était en train de me dire. Pour
donner un dernier exemple, Fausto a également établi une différence entre « ver » et « parecer », ¢’est-a-dire
pour traduire la forme verbale « avoir l’air, paraitre, sembler », pour laquelle je dois avouer qu’il m’est
impossible de définir la nuance qu’a voulu exprimer le Maejto.

Quand le dernier cycle des chants et des danses, a fini de résonner, la plupart des gens présentsNote221. (une
trentaine de personnes a ce moment-1a) se sont définitivement dispersés.

La plupart d’entre eux sont descendus de la colline pour rejoindre, sans doute, la Enramada (qui faisait office
de cuisine) ou au petit matin serait servi le petit déjeuner a tous les participants de la féte. Ceux qui sont restés
se sont regroupés autour d’un feu.

Le Maejto en a profité pour me demander a nouveau de le suivre sans me préciser ou il voulait se rendre. Je
devais trouver une motif valable pour refuser de le suivre. La seule chose qui m’est venue a ’esprit a été de
lui dire que je voulais assister au lever du soleil du haut de la colline pour contempler la Vallée qui devait
s’étendre sous nos pieds. J’ai d’ailleurs bien fait, car le spectacle de la Vallée, sous les premiers rayons de
soleil était tres beau. Je m’attendais, dans cette région semi-désertique, a trouver un paysage aride d’arbustes
et de cactus, mais au contraire j’ai pu apprécier la verdoyante image d’arbres et de paturages.

Je ne détaillerai pas, pendant la longue heure d’attente avant que le premier rayon de soleil perce enfin la nuit,
les griefs que le Maejto Fausto m’a de nouveau lancés, les reproches qu’il m’a adressés sur mon indifférence a
I’égard des problemes de santé, de contamination des eaux, de pollution, de I’'inexistence d’appui économique
pour aider la communauté yaqui ; et aussi d’autres attaques plus personnelles qu’il n’est pas nécessaire de
mentionner.

L’agressivité qui avait animé le Maejto Fausto pendant toute la nuit semblait s’estomper et ayant apprécié la
vue du haut de la colline d’ Avascaure, Fausto m’a proposé de déjeuner avec lui. L’invitation était séduisante
car le dernier souvenir que je gardais de la cuisine yaqui était excellent. Mais a notre arrivée a la Enramada, en

contrebas de la colline, las MadrinasNote222. [ui ont dit que ce n’était pas encore prét.

Fausto avait faim, moi aussi d’ailleurs. Je lui ai proposé de rejoindre la voiture de Carlos Silva oll nous avions
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des oranges, du pain de mie et du lard. Rien de tres alléchant, mais quand on a faim, ce n’est pas le moment de
faire la fine bouche. Apres ce maigre repas, le Mtro. Manuel Carlos Silva avait considéré qu’il était temps de
partir ; Fausto nous a demandé si nous pouvions le déposer un peu plus loin. En descendant de la voiture, a
I’endroit ou Fausto nous avait demandé de le laisser et s’adressant directement a moi, il m’a fait la réflexion
suivante : « J'espere que tu as tout bien enregistré sur le magnétophone que tu caches dans ton sac a dos ».

Je n’en croyais pas mes oreilles, il était persuadé que j’avais volontairement caché dans mon petit sac a
dosNote223. un enregistreur et qu’a son insu j’en avais profité pour enregistrer la musique, les chants et ses
propos.

J’ai ouvert mon sac pour lui montrer qu’il faisait erreur. Jetant un coup d’ceil rapide dans mon sac et
s’assurant que je disais vrai, il a redressé la téte et me regardant droit dans les yeux, tout en me serrant la
main, il m’a alors dit : « J’ai beaucoup apprécié ton attitude et j’ai été tres heureux de te connaitre ».

Je venais, d’une certaine fagon, de casser ’image véhiculée et trop souvent conforme a la réalité du chercheur
stéréotypé dont 1’'unique objectif est de recueillir un maximum d’informations par n’importe quels moyens. La
méfiance des Yaqui peut paraitre exagérée, mais c’est ce qui encore aujourd’hui leur permet de maintenir la
cohésion de la tribu face a la soi-disant bonne volonté des intervenants étrangers. Les Yaqui tentent de
protéger et de préserver leurs traditions par le respect des lois ancestrales qui a donné a leur peuple la liberté.

Aujourd’hui, ma rencontre avec le Maejto Fausto reste un moment tres fort de mon séjour au sein de la
communauté yaqui. Son attitude ainsi que celles de tous ceux qui ont respecté ma différence, méme par un
comportement a la limite de la rupture, sont a I’origine de ce que j’essaye de retranscrire dans ce travail.

Esperanza

A la suite des difficultés rencontrées aupres de la communauté yaqui, j’ai décidé de changer de procédé de
prise de contact pour prendre une initiative personnelle de facon a me trouver seul avec un ou plusieurs
membres de la communauté yaqui. Cette démarche incluait fatalement la participation d’un médiateur,
c’est-a-dire quelqu’un qui soit prét a me laisser intervenir aupres de 1’un de ses informateurs sans que
lui-méme participe a I’entretien. J’ai appelé cette modalité d’interaction le « médiateur déplacé ».

Le « médiateur déplacé », en I’occurrence, s’est présenté sous les traits d’une étudiante de I’Université du
Sonora, Dolores Sosa, qui faisait une enquéte de terrain sur I’artisanat yaqui aupres des femmes qui vivent
dans la localité de Loma de Guamuchil, rattachée a la municipalité de Cajeme. Le « médiateur déplacé »,
possédait un avantage important car sa tante vit a Esperanza, qui est une localité sous la juridiction de la ville
d’Obregoén et ol réside une population nombreuse de Yaqui.

Deux semaines apres, le « médiateur déplacé » m’a informé que le Maejto don Lucas ne voyait pas
d’inconvénient a ce que je lui rende visite. Don Lucas n’avait pas fixé un jour particulier mais avait
simplement précisé que le matin il était beaucoup plus disponible.

Avec des indications précises pour aller jusqu’a chez lui, j’ai pris le premier bus en partance pour Obregén. Je

devais seulement signaler au chauffeur du bus qu’il devait faire halte a Esperanza ; il n’y avait pas d’arrét
officiel a Esperanza, mais au Mexique les gens font toujours preuve de bonne volonté.

Les mots du Maejto

Le samedi 20 maiNote224. | 5t le matin, je me suis présenté devant la maison du Maejto don Lucas sise a coté
de I’église. Il n’était pas la et c’est sa femme qui m’a accueilli. Elle n’était pas du tout surprise de me voir. Je
lui ai expliqué rapidement les raisons de ma visite. Elle m’a proposé de m’asseoir tandis qu’en langue yaqui
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elle appelait un petit enfant qui aussitot, je suppose, est sorti de la maison pour aller chercher don Lucas. J ai
d attendre une bonne dizaine de minutes avant que I’enfant ne revienne pour nous dire que le Maejto allait
venir. Pendant tout ce temps la je n’ai pas échangé le moindre mot avec la femme de don Lucas ; d’ailleurs, a
chacun de mes séjours chez les Yaqui je n’ai jamais eu d’échange de paroles avec les femmes yaqui. Ce sont
toujours les hommes qui ont établi les limites de ma présence sur leur territoire. La femme de don Lucas se
tenait debout devant moi. Le silence instauré entre nous n’était pas du tout génant et elle a tressé ses cheveux
pendant que j’attendais.

Quand don Lucas est arrivé je me suis levé pour le saluer, sa poignée de main était fer—me et franche. Tout de
suite il m’a demandé de me rasseoir et apres avoir échangé quelques mots (en yaqui) avec sa femme il a pris
place a coté de moi. J’avais préparé une liste de questions sans trop savoir si j’arriverais a obtenir des
réponses. Je me suis présenté nommément et lui ai fait part, sans trop de détails, des raisons de mon intérét
pour la communauté yaqui. Il s’est également présenté sous le nom de Juan Diego Rivera, Maejto. Surpris, je
lui ai demandé pourquoi il se faisait appeler don Lucas. Lucas était le prénom de son parrain, ou plutot du
parrain de son parrainNote225. .

Chez les Yaqui, dans la structure du noyau familial, il existe un systeéme de parrainageNote226. dont la
complexité nous ferait largement déborder du cadre de notre enquéte. Mais, dans le cas présent ce qui a attiré
ma curiosité c’est ce que je pourrais appeler I'interchan—geabilité des formes identifiées qui opere la
confusion patronymique des individusNote227. . Par exemple, pour €largir le cadre d’analyse, Jane Holden
Kelley dans Mujeres yaquis. Cuatro biografias contempordneas, se référant a I’une de ses informatrices,
mentionne cette interchangeabilité de 1’identité connue d’une personne. Ainsi, en parlant de Dominga
RamirezNote228. | Jane Holden Kelley dit qu’elle aurait pu utiliser beaucoup de noms comme : « Preciado,
Leyva, Palos ou Valenzuela, Romero » ; Romero qui est son nom légal de femme mariée. Mais, ¢’était sous le
patronyme de Ramirez que la plupart des personnes la connaissait. Jane Holden Kelley ajoute, entre autre,
qu’elle n’a jamais réussi a savoir pourquoi elle se nommait Ramirez.

Cette interchangeabilité des formes identifiées nous I’avons aussi chez les guerriers yaqui ol par exemple,
pendant la Guerre del YaquiNote229. | José Maria Leyva, le nouveau chef yaqui, devenait Cajeme. Le méme
phénomene se reproduit avec Juan Maldonado qui est devenu TetabiateNote230. . Plus que d’une
interchangeabilité nous devrions plutot parler d’une re-appropriation de leur identité ethnique. Le nom
chrétien était rejeté pour marquer la cassure qui s’opérait entre le monde yo’eme et la société yori.

Le processus d’interchangeabilité des formes identifiées introduit une modalité de plus avec les

« mansos »Note231. et les « broncos »Note232. qui reflete avec justesse le particularisme yaqui. Ainsi, pendant
la Guerre del Yaqui, les Yaqui avaient adopté une forme de résistance qui s’opérait par I’interchangeabilité
des positions ol celui qui était « manso » devenait « bronco » et inversement.

Enfin, pendant la période la plus sombre de la communauté yaqui, celle du programme de déportation, le
processus de I'interchangeabilité des formes identifiées est entré dans une phase qui est allée au-dela du
processus énoncé, c’est-a-dire que les Yaqui ont adopté un mode d’existence qui passait par la suppression
des formes caractéristiques de leur identité. Il ne s’agissait plus de I’interchangeabilité des positions, mais de
supprimer, d’occulter, d’effacer les signes de leur identité ethniqueNote233. . Tes Yaquis, pour échapper a ce
programme de déportation, en sont méme venus a changer et a rechanger leurs noms de famille, a abandonner
leurs noms yaqui pour prendre des noms espagnols. Par exemple, « les Jusacamea sont devenus des
Valenzuela »Note234. .

Mais, les Yaqui sont allés encore plus loin pour sauver leur vie, ¢’est-a-dire jusqu’a ne plus accomplir les rites
funéraires et religieux, a ne plus célébrer les anniversaires de mort, les danses et les chants des Pajkoola et du
Venado, et ce qui est beaucoup plus terrible, a ne plus parler en langue yaquiNote235. . Comme Spicer I’a
écrit, la « société yaqui a fini par étre atomisée »Note236.
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Don Lucas participe donc de ce que les Yaqui, apres avoir failli disparaitre comme société, se sont
réappropriés pour exister aujourd’hui comme peuple indépendant et libre. L’explication qu’il m’avait donnée,
pour me faire comprendre pourquoi les individus de la communauté yaqui I’appelait don Lucas, s’inscrivait
dans ce que plus tard j’allais lire sur le fonctionnement du systeme de parrainage dans la société yaqui. J’allais
lui poser d’autres questions, quand je me suis rendu compte que don Lucas était déja dans un « acte de

parole » au cours duquel j’aurais quand méme la possibilité de prendre la parole.

Don Lucas a d’abord tenu a me parler de Dolores, le « médiateur déplacé », qui venait apprendre le yaqui
chez lui. Comme le Maejto Fausto, don Lucas a accordé une unité autonome de sens tres particuliere a
certains mots qu’il a employés. Ainsi, Le Maejto don Lucas, a insisté sur les mots « empeiio » et « voluntad »,
c’est-a-dire engagement et volonté, que I’attitude de Dolores lui inspirait. Il avait d’ailleurs répété cinq a six
fois les deux mots, sans vraiment me donner acces au sens profond qu’il leur attribuait, sans me dire quel sens
il donnait a chaque terme. Je sentais, par I’ utilisation répétée des mots, que don Lucas essayait de me faire
comprendre la valeur, la force, qu’il donnait aux mots. Mais, aujourd’hui encore, je ne sais pas comment faire
pour restituer la réalité que don Lucas a exprimé lors de notre entretien. Je reprends 2 mon compte la citation
de Brohm, dans le livre d’Ilario Rossi, Corps et chamanisme, qui écrit : « Il faut se demander dés lors
comment rendre intelligibles des réalités vécues ou entrevues que d’autres n’ont pas éprouvées, comment

communiquer de ’inconnu, du non connu, du neuf, de I’inédit, de 'impensé, de 'impensable. (Brohm, 1992 :
32) »Note237. .

Ensuite, dans son « acte de parole », 11 m’a parlé du poids de sa fonction de Maejto, des obligations que sa
charge faisait peser sur lui, comme s’occuper des offices religieux et de la propreté de 1’église. Don Lucas m’a
également parlé de la responsabilité qu’il devait assumer devant les autres Maejtom et Temahtim, de 1’autorité
de sa parole lors des réunions officielles. Cette parole qu’il m’a définie de la facon suivante : « Yo hablo para
todos, mi palabra vale para todos. Lo que yo digo es palabra fuerte ».

« Je parle au nom de tous, ma parole vaut pour tous. Ce que je dis est une parole for—te ».

La encore, les commentaires d’Ilario Rossi signalent I’'importance de la parole dans les communautés
amérindiennes et plus précisément chez les Huichol quand il dit : « Dans la vie quotidienne, la maitrise de la
langue est tres importante. Ceux qui savent faire ressortir sa musicalité et jouent facilement avec les mots,
Jjouissent d’une grande considération : dans les réunions publiques entre différentes communautés, ce sont
eux les véritables porte-parole du groupe bien plus que ceux qui assument formellement une

responsabilité »Note238.

Carlos Montemayor dans Arte y plegaria en las lenguas indigenas de México, nous livre une réflexion
semblable sur la tradition orale des Amérindiens.

« La tradition orale dans les langues indigenes n’est pas, donc, un souvenir personnel, subjectif, aléatoire,
d’événements du passé que différents anciens conservent encore dans diverses communautés, mais plutot
I’enseignement, la conservation et la recréation de liens formels, de catégories formelles précises, qui
constituent un art de la parole, et qui par leur élaboration formulaire, protegent une grande partie de leur
con—naissance »Note239. .

Un art de la parole

La parole de don Lucas et de ceux sur qui repose 1’autorité de la parole, se situe dans cet art ancestral de la
tradition orale que le pere jésuite Andrés Pérez de Ribas avait tout de suite remarqué chez les Yaqui. Pour
définir ces « actes de parole », le pere Pérez de Ribas, a utilisé le terme nahuatl de « tlatolli ou tlahtolli » qui
pour les Nahua établissait 1’autorité supréme du TlatoaniNote240. . Le Tlatoani c’est le « maitre de la parole »,
celui que « les chroniqueurs du XVle siecle ont improprement traduit par empereur »Note241.
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Duverger ajoute : « Le pouvoir est dans la parole. Le souverain est celui qui parle (les Nahua disent tlatoani),
celui qui décide et ordonne mais aussi celui qui sait parler, qui sait convaincre et emporter [’adhésion par
son talent oratoire »Note242. .

Pour revenir un instant sur le diphrasisme et le langage double, Amos Segala en reprenant la pensée de Miguel
Leoén-Portilla écrit : « Leon-Portilla subraya la riqueza y la variedad de los difrasismos utilizados en los
tlahtolli, con el apoyo de dos ejemplos notablemente elegidos, los Huetlahtolli pronunciados por un
Tecuhtlahto respecto de la obediencia que el pueblo debe a su tlahtoani y la historia de Quetzalcoatl contada
en el Cddice Florentino »Note243.

Andrés Pérez de Ribas, a propos du pouvoir de la parole chez les Yaqui, a écrit la chose suivante : « Cette
action accomplie, alors I’indien qui avait le plus de prestige parmi eux se levait, et a ce moment il entonnait
le début de sa prédiction, et il commencgait avec des pas lents a tourner autour de la place du village, en
continuant son sermon, et en haussant le ton et les cris, de telle facon que des maisons et des foyers, tout le
village I’entendait... Si celui qui avait préché était un ancien, et c’était courant, I’éloge était le suivant : tu as
parlé et nous a sermonné trés bien, grand-peére, j’ai un ceeur pareil au tien... »Note244. |

Les propos d’ Andrés Pérez de Ribas, par la parole des Yaqui, quand il mentionne le « corazon », le coeur
yaqui, se superposent au « concept endogéne de ceeur » de la com—munauté huichol. Aujourd’hui encore, la
parole officielle des Autorités civiles ou la parole sacrée des Autorités religieuses, pour ne donner que deux
exemples, transmettent a la société yaqui les paroles qui créent leur vision du monde.

Fortunato Herndndez, sur le méme aspect du pouvoir de la parole, écrivait : « ...et leur organisation sociale
(est) dominée par le pouvoir thaumaturgique des devins... leurs activités sont toutes en relation avec de
mystérieuses puissances... »Note245.

Il ajoute aussi : « Aujourd’hui encore les devins (Temastianes) exercent une puissante influence sur la tribu,
chargés de tout ce qui a trait au culte... ils prétendent posséder les secrets de ’avenir... »Note246.

José Patricio Nicoli, Francisco del Paso y Troncoso, mentionnent tout comme Fortunato Herndndez, 1’ autorité
des Caciques, Principales ou Sorciers instaurée par leur « art de la parole » et le pouvoir surnaturel que leur
attribuait la connaissance de certaines paroles.

Roberto Acosta, Claudio Dabdoud, pour citer des auteurs plus récents, considerent que 1’autorité des Caciques
n’était pas un droit héréditaire mais qu’ils étaient plutdt désignés pour leur talent de guerrier, de sorcier et
d’orateur. Pour sa part, Alejandro Figueroa, fait référence a une organisation aujourd’hui disparue appelée les
SusudkamemNote247. qui avait pour mission de transmettre, aupres des jeunes, la parole ancestrale du peuple
yaqui. Ed—ward Spicer, toujours a propos de « [’art de la parole », mentionne un groupe d’anciens, les
Yo’otui, qui était I’expression ultime de la sagesse yaqui. Palemén Zavala Castro et Volker Schiiler-Will,
s’intéressant aux différents niveaux de langues dans la communauté yaqui, nous parlent de la « Tutuli
no’ocam »Note248. | la « parole harmonieuse », que cer—tains membres de la communauté maitrisent avec art.

Enfin, Alfonso Fabila signale la facon dont il a assisté a I’intervention d’une Autorité militaire yaqui « qui
prononga un discours plein d’éloquence et de mysticisme dans lequel il leur transmettait le message de leurs
ancétres et leur recommandait comme un devoir sacré pour tout yaqui de sacrifier sa vie si cela était
nécessaire, plutot que de permettre qu’on leur retire la terre »Note249. |

Jinsiste sur ce point de « [’art de la parole », avec ces nombreuses citations, afin de montrer que les sociétés
tribales semi-nomades du nord-ouest du Mexique possédaient aussi des structures d’organisation guerriere,

sociale et politiqueNote250. .

La mention faite par les chroniqueurs, les ethnographes et les autres interlocuteurs, des Ietchim, Jiu Swari,
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Yo’otui, Jitebii, Papas ou NopapasNote251. . Cobanahua, Junak eame, etc., démontrent, avant tout, qu’une
vision trop réduite de la société yaqui, laisserait de c6té un nombre important d’interrogations sur la réalité de
ce que devait étre, par exemple, le véritable systeme religieux des Yaqui.

Alejandro Figueroa écrivait a ce propos : « ...il est impossible de faire une reconstruction du systeme religieux
yaqui. Les seules sources qui existent pour cela sont celles que donnent les missionnaires et ces derniers ne
consignaient qu’une information trop générale »Note252.

Aujourd’hui encore, « I’art de la parole » est un élément fondateur des structures politiques et religieuses des
Yaqui car, pour reprendre le propos de Carlos Montemayor :

«...la tradition orale, comprise comme un art de composition, a des fonctions précises, en particulier celle de
conserver des connaissances ancestrales a travers des chants, des prieres, des exhortations, des discours ou
récits, qui transmettent et reflétent... la persistance du monde religieux et artistique préhispanique »Note253.

Dr’ailleurs, I’ethnographe qui voudrait compiler tous les chants du Madso (a peu pres 90 chants) est tributaire
de I’accord (qu’il se verra le plus souvent refuser) que les Autorités et les Madsobuikame pourraient lui
accorder pour effectuer ses enregistrements et prises de notes. L’art de la parole, chez les Yaqui, j’ai pu en
étre témoin (sans en comprendre le moindre mot) lors de mon séjour a Huirivis quand le Pajkoola mayor,
pendant les cérémonies de la Waehma et dans la fonction qui lui incombait, devait faire « acte de parole ».

Le Pajkoola amorcait alors son jeu de scéne par une priere dirigée aux forces de la nature comme celles des
crapauds et des 1ézardsNote254. . Edward H. Spicer signale a ce propos, que les Pajkoola utilisent un niveau de
langage tres elliptique et poétiqueNote255. qui fait dire a Garcia Wikit que le Pajkoola n’est pas seulement la
représentation d’une danse mais la formulation d’une « littérature parlée »Note256. .

Cet « acte de parole » les Yaqui le nomment le jinabakaNote257. , ¢’est-a-dire le « discours des Pajkoola »,
qui fait référence a la fagon dont le Pajkoola utilise le langage ; un langage qui peut étre des plus raffinés,
quand il prononce une priere ou un salut, un alla’éwame, mais aussi des plus obscenes quand il raconte des
histoires. Le Pajkoola insere donc des niveaux de discours différents avec, en plus du alla’éwame, le lioj
bwania, qui sert a « remercier » Dieu et ceux qui organisent le Pahko.

Les Pajkoola viennent d’un autre monde, d’un monde avec une parole qui s’exprime par la langue et les mots
de ce monde autre, celui du huya aniyaNote258. .

Le dernier « acte de parole » du Pajkoola mayor a Huirivis, celui qui annonce le temps du repos mérité pour
les danseurs, il I’a exprimé vers trois heures du matin quand, malgré la fatigue, le Pajkoola a parlé pendant
plus d’une heure. La solennité de sa parole, dans le silence de la nuit, se reflétait sur le visage des Autorités et
des membres de la communauté, qui a la fin du discours I’ont ponctué, comme tous les autres, en pronongant
le mot Ehui, qui veut dire « Oui »Note259.

Pour donner un dernier exemple, sur I’importance de la parole, le mythe de la « Légende yaqui des
prédictions »Note260. donne au Mago Chapulin, la « Sauterelle magicienne », le pouvoir, entre autres, de la
parole, mais des paroles énigmatiques dont on ignore encore de nos jours le sens. Dans la mythologie yaqui,
les animaux, le Kuta nokame, mais aussi certaines plantes comme le jiak bibaNote261. | font « acte de parole »
pour apporter aux Surem, par exemple, la parole du futur.

Le chemin de la vie
Don Lucas, dans le cadre de notre échange, n’a pas instauré une solennité de la parole comme celle que je
viens d’exposer, mais la valeur des mots qu’il a prononcés doit se recevoir comme I’expression de son identité

et celle de la tradition yaqui. Cela s’est encore manifesté quand il a appliqué un sens particulier au mot
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« camino », le chemin, en faisant surtout référence au choix du chemin en question, celui de la parole du cceur
et du mouvement des hommes. Nous retrouvons ici, ce que les Huichol par le yeiydari, le « chemin du ceeur
ou le chemin méme »Note262. | les Zuiii avec AwonawilonaNote263. | la « route du soleil et la loi des

hommes »Note264. | ou les Hopi par la « Route de Vie »Note263. | 1a trajectoire du soleil dans son cycle
alternatif de vie et de mort, investissent dans le mouvement du cceur et de la parole qui les transportent alors
sur le « chemin qui a un ceeur ».

Tlario Rossi exprime ce méme sentiment, quand il écrit que pour les WixaritariNote266. , les Huichol, la

« langue... possede une autre dimension que celle de son utilisation dans le quotidien, et c’est a ce niveau,
lorsqu’elle se rattache explicitement au savoir ancestral, a la coutume, qu’elle se définit. Le savoir ancestral,
la tradition, sont appelés, dans la langue vernaculaire... yeiydari, le chemin du cceur ou le chemin méme.
Dans ce sens le langage, a savoir le systeme d’expression commun a un groupe social, présente différents
niveaux de signification, qui influencent (il cite Bourdieu) le paradigme typiquement herméneutique de
I’échange de paroles »Note267.

Ilario Rossi signale avant tout I’incapacité de nombreux anthropologues qui, face a cette parole, a cette
langue, ne parviennent pas a situer les différents niveaux « considérant sans distinction le mot, véhicule de la
langue, et la parole véhicule du langage »Note268. .

Les Yaqui, comme I’a écrit Andrés Pérez de Ribas, a propos de la parole des anciens (sur qui reposait

I’ Autorité), agissaient de la fagon suivante : « ... Si celui qui avait préché était un ancien, et ¢’était courant,
I’éloge était le suivant : tu as parlé et nous a sermonné tres bien, grand-pére, j’ai un ceceur pareil au tien... Si
c’était un ancien qui présentait ses félicitations, il disait : mon grand frere ou petit frére, mon cceeur ressent et
dit ce que tu as dis, ... »Note269.

La parole chez les Yaqui, conserve, aujourd’hui encore, ces différents niveaux de sens ou la parole prononcée
ouvre sur le « chemin qui a du cceeur ».

Don Lucas, par rapport a I’'importance de la parole et des mots, s’est penché a deux reprises pour écrire sur le
sol de sa maison (qui est en terre) certains mots yaqui, tout en poursuivant son « acte de parole ».

Puis, avant de nous quitter, il a tenu a me parler de la dureté de son travail, comme celui de la coupe des
roseaux ; des difficultés qu’il avait rencontrées a une certaine époque avec un employé de la banque qui lui
avait fait perdre toute une saison, pour des raisons sur lesquelles il n’a pas voulu s’attarder. Il devait faire
référence aux comportements des yorim, qui par tous les moyens tentent de déposséder les Yaqui de leur terre.

Sans que je m’en rende compte, don Lucas a parlé pendant plus de trois heures, sans presque aucune
interruption de ma part ; il m’a alors proposé un verre d’eau (que j’ac—ceptais) tout en me disant : « Nous
avons bien “parlé” et “partager” un peu d’eau nous fera le plus grand bien ».

Dans cet échange, don Lucas m’a transmis une parole qui a délimité des unités autonomes de sens ol les mots
comme, « volonté, engagement, chemin », traduisaient le sentiment qu’il voulait me faire partager ; sentiment
qu’il exprimait surtout par I’impor—tance qu’il accordait a la parole qui venait du cceur.

Au moment de nous dire au revoir, il a tenu a me faire I’accolade mexicaine qui consiste a prendre dans ses
bras la personne tout en lui donnant deux tapes dans le dos.

Au Sonora, ce geste traduit I’estime que I’on porte a la personne que 1’on serre dans ses bras, c’est-a-dire que

pour un étranger, bénéficier d’une telle marque de considération, est le signe que 1’on a peut-€tre su ouvrir son
ceeur a la parole de I’autre.
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Huirivis

Le récit de mon séjour a HuirivisNote270. , lors de la Waehma, n’a pas pour finalité de m’attarder sur les
descriptions minutieuses et explicatives des différentes confréries (Kopariam, Maejtom, Rouges et Bleus,
Chapayecam, etc.) car cela demanderait une étude uniquement centrée sur ce sujet pour arriver a restituer
toute la complexité du systeme religieux de la communauté yaqui. Mais, a propos de la Waehma, je me vois
tout de méme dans 1’obligation de préciser certains points pour la bonne compréhension du récit.

Dans le systeme du gouvernement yaqui, pendant toute la durée de la Semaine Sainte et de la Waehma, c’est
la Kohtumbre ya’uraNote271. qui assume 1’ensemble des fonctions des ins—titutions religieuses, civiles et
militaires. Le schéma d’Edward H. Spicer (Fig. 8), permet de restituer le dispositif des institutions de

I’ Autorité yaqui.

Partie 1 - fig. 8. L’ Autorité yaqui.
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Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer.

Le gouvernement ou I’ Autorité traditionnelle des Yaqui, est un systéme sur lequel repose les fonctions de

« Dexécutif, du législatif et du judiciaire »Note272. . Edward Spicer, a propos du gouvernement yaqui, a écrit
que pour un occidental du XXe siecle « il n’est pas évident de comprendre la nature du systeme du
gouvernement yaqui, dans sa période de développement maximum, a la fin du XIXe siecle, comme le démontre
le fait que les Mexicains n’ont pas réussi a le comprendre pendant les cent années de contact avec les Yaqui
Jusqu’a la Révolution de 1910 »Note273. . e gouvernement yaqui, encore aujourd’hui, est organisé selon des
linéamentsNote274. totalement différents de ceux que I’Etat Mexicain a mis en place a partir des idées
européennes du XVIlIe siecle, c’est-a-dire la sé€paration du pouvoir entre le 1€gislatif, I’exécutif et le
judiciaire.
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Dans le gouvernement yaqui, pour restituer & nouveau I’importance qui est accordée a la parole, la place
octroyée aux Yo’otui, pendant les etehoim, « conseil du peuple »Note275. , qu’il serait plus correct de traduire
par « parole, parler ou déclaration »Note276. , illustre encore une fois le réle majeur et fondamental que les
Yaqui attribuent a la parole ; surtout a la parole des Anciens.

La Waehma, sous I’autorité de la Kohtumbre, est une cérémonie religieuse qui permet aux Yaqui de mettre en
sceéne leur propre vision de la vie, de la mort et de la résurrection du Christ. Mais, dans une représentation de
la Passion du Christ, ot il faut accorder autant d’intérét a ce qui provient de I’influence préhispanique de la
religion céhita qu’a ce qui a été introduit par les jésuites. Pour Edward Spicer il s’agit d’une « nouvelle
religion »Note277. , que la capacité « d’adaptabilité »Note278. des Yaqui a rendue possible.

Toujours dans cet univers du particularisme yaqui et du processus « d’adaptabilité » de la communauté yaqui,
le calendrier cérémoniel de la Waehma, au-dela de célébrer les fétes religieuses du calendrier catholique
romainNote279. , introduit, si I’on consideére 1’année rituelle dans sa totalitéNote280. , le particularisme
identitaire des Yaqui par la division duelle de I’année rituelle.

La « division duelle de I’année yaqui »Note281. | selon la formule d’Edward Spicer, confirme ce processus
« d’adaptabilité »Note282. | ou les cérémonies des Yaqui offrent plus de ressemblance avec les cérémonies des
Hopi ou des Huichol, qu’avec celles de I’église catholique.

La Waehma, pour les Yaqui, est la participation de toute la communauté a un rituel qui crée le mouvement de
la rénovation du cycle de la fertilité entre la saison seche et la sai—son des pluies. L’ensemble des rites de la
Waehma élabore un cérémoniel complexe par 1’ utilisation d’un nombre important de symboles religieux qui
renferment une multiplicité de sensNote283. . Dans la mise en scéne de la Waehma, les Yaqui ont incorporé
une « tradition religieuse et une mythologie »Note284. qui prend sa source dans I’ancienne tradition culturelle
des Céhita préhispaniques. Alejandro Figueroa, a ce propos, consideére que les Yaqui possédent un « systéme
religieux propre »Note285. | qui differe tout autant du catholicisme orthodoxe et populaire que de la tradition
culturelle des CahitaNote286. .

Le « systeme religieux » des Yaqui s’élabore, encore aujourd’hui, sur une perception du monde autour de
I’influence qu’ils accordent au Soleil, a la Lune et a Vénus, mais aussi dans la relation, a travers ces astres,
que les Yaqui instaurent avec la Terre et le monde de 1’autre c6té, celui des ancétres transformés en étoiles.
Cet ensemble de pratiques religieuses déterminent une division duelle dans le cycle de la saison séche et de la
saison des pluies dont le contraste thématique est figuré par 1’opposition entre I’époque de la Waehma, avec la
prédominance des figures masculines, et I’époque de la non Waehma, avec le réegne des figures féminines.

Pour Leticia Varela, cette opposition crée un parallélisme intéressant avec les cérémonies que les autres
groupes yuto-azteca célebrent (pour son caractere masculin) au Soleil ; astre que les Nahua appelaient
TotaNote287. | « notre Pére », et que les Yaqui désignent sous le nom de Ta’ha ou de Itom’achai ta’ha, « notre
Peére le soleil ».

A la fin de la Waehma, apres sa période d’austérité et d’abstinence, arrive la période de la germination et de la
fertilité, symbolisée entre autre par le lancer des fleurs du Samedi Saint.

La période de la fertilité, de la « Meére Terre », était, pour les Céhita préhispaniques, une époque au cours de
laquelle ils « développaient une intense activité rituelle »Note288. pour célébrer les cérémonies du nouveau
cycle ainsi que les rites initiatiques et propitiatoires, pour la chasse, la péche, la cueillette et I’agriculture.

Le symbolisme des rites célébrés pour marquer la césure entre la saison seche et la saison des pluies,
développe alors une cosmovision dans laquelle les Cahita préhispaniques se réferent a ce cycle de la vie, de la
mort et de la résurgence, qu’ Alejandro Figueroa compare avec la passion, la mort et la résurrection du
ChristNote289. . [e dualisme cérémoniel des Yaqui, pour reprendre la notion d’Edward Spicer, dans ce cycle
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de la vie a la mort et de la mort a la vie, répond avant tout a la facon dont les Yaqui congoivent le passage vers
I’autre c6té du monde. Pour les Yaqui le monde terrestre et le monde céleste sont intiment liés, 1a dans cette
ouverture de I’entre-deux qui marque la transition que la « mort offre dans ce passage entre les deux formes
de vie »Note290. .

Le calendrier rituel yaqui détermine enfin un temps et un espace, mais aussi une mythologie, comme vecteur
de I’aspect fondamental de la cosmovision préhispanique qui est la négation du temps progressif et linéaire.

Le dualisme cérémoniel des Yaqui est donc représenté par 1’opposition des périodes de la saison seche et de la
saison des pluies, plus tout un ensemble de symboles qu’il est impossible d’énumérer ici, et qui doit nous faire
prendre en considération que notre interprétation, autour de la symbolique de la passion, la mort et la
résurrection du Christ, telle qu’elle est mise en scene par les Yaqui et autres communautés amérindiennes, fait
trop souvent abstraction de ce dualisme ritualisé qui pour les Yaqui représente le cycle de la rénovation. Les
Yaqui ne pergoivent pas la dichotomie de la vie et de la mort, mais le mouvement du monde qui crée
I’entre-deux, le pont entre les deux réalitésNote291. .

Dr’ailleurs, les jésuites n’ont jamais réussi a imposer leur propre interprétation de la Passion et ont dii s’adapter
aux inflexions introduites par les Yaqui. Par exemple, la participation du danseur Madso (€lément
préhispanique) a certaines processions ou les Kopariam (élément hispanique) interpretent des hymnes
chrétiens du répertoire de la musique grégorienne.

Les chants grégoriens, qui étaient interprétés en latin, sont aujourd’hui devenus, autant a travers la mélodie
que les textes, inintelligibles. La transmission orale des chants liturgiques a provoqué une modification
profonde (du sens et de I’interprétation) ou la technique du chant répond peut-étre plus au modele des formes
interprétatives que les femmes yaqui utilisaient au cours des danses guerrieres préhispaniques. Ce n’est
qu’une suppositionNote292. | mais qui doit attirer notre attention, car pendant toute la période sous 1’au—torité
de la Compagnie de Jésus, le cheeur était composé d’enfants et de jeunes adolescents ; les femmes n’étaient
pas, d’apres Leticia Varela, intégrées au culte.

Apres I’expulsion des jésuites, les Maejtom yaqui ont constitué le cheeur des femmes, les Kopariam, pour
répondre sans doute a un systtme communautaire dans lequel les femmes, avant I’arrivée des jésuites,
occupaient des fonctions bien précisesNote293. .

Pour ouvrir une parenthese et apporter quelques indications sur le « pouvoir des femmes », le professeur
Sandomingo, dans son livre Historia de Sonora. Tiempos prehistoricos, mentionne cette époque ou les
Yo’emem connaissaient I’influence de « prétres de [’astre solaire, de prétresses qui attisaient le feu sacré, qui
pouvaient interpréter la volonté de totems et de mythes, d’oiseaux et de quadrupédes fabuleux »Note294. .

Andrés Pérez de Ribas, signale, d’apres le témoignage qu’une femme a fait a un pere de la Compagnie de
Jésus, que des prétresses ou des « sorcieres se rendaient la nuit a certaines danses et banquets avec des
démons et qu’elles en revenaient par les airs »Note295. |

Juan José Rodriguez Villarreal, dans son ouvrage Los indios del noroeste en los escritos de sus cronistas, fait
référence a la participation des femmes aux danses de guerre ou les « Anciennes » de la tribu, lors du retour
des guerriers victorieux, effectuaient une cérémonie de bienvenue. La chevelure de I’ennemi, symbole de la
victoire, passait de main en main et les femmes, tout en dansant, interprétaient des chants rituelsNote296. .

Il rapporte également que les femmes occupaient la fonction d’ambassadrices qu’elles remplissaient surtout
pendant des périodes de conflit.

A propos de cette fonction d’ambassadrices attribuée aux femmes, Edward Spicer, raconte comment les
Yaqui, lors des premiers affrontements avec les forces militaires du capitaine Hurdaide, ont négociéNote297.
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Ientrée des jésuites sur leur territoire.

Sous I'impulsion du Yaut Conibomea, les Yaqui ont envoyé deux ambassadrices pour établir le cadre des
négociations préliminaires et favoriser I’installation des jésuites. Pendant plus d’un siecle de 1617 a 1739, les
Yaqui n’ont connu sur leur territoire que la présence de cinq « chiiculi cudlim », les « jupes noires » ; les
soldats, les mineurs et les colons, pendant toute cette période, ne se sont pas installés sur la terre des Yaqui.
Les jésuites ont donc été le seul élément effectif de pénétration de la société espagnole dans la communauté
yaqui et cela constitue un fait presque unique dans I’évangélisation des Amérindiens.

Edward Spicer, dans son livre Los Yaquis. Historia de una cultura, a démontré que les Yaqui, pour instaurer
un tel niveau d’indépendance, devaient posséder une structure politique capable de résister a la poussée
idéologique des jésuites. Les « Yaqui n’ont jamais agi comme un peuple dominé, mais plutét comme ceux qui
choisissaient et imposaient leurs conditions »Note298.

Le role joué par les ambassadrices yaqui, aupres des Autorités religieuses et militaires espagnoles, signale le
niveau de responsabilité qui était accordé a certaines femmesNote299. . Il est donc important, pour avoir une
meilleure compréhension de la société yaqui, de ne pas faire abstraction de 1’autorité des femmes. Je me
souviens qu’a PotamNote300. , pour la célébration de la Sainte Trinité, qui annonce le début des activités du
cycle rituel (quatre fétes) agricole, je devais servir d’intermédiaire (avec 1’appui du Mtro. Manuel Carlos
Silva) a un photographe dont le projet était de réaliser un reportage photographique pour un magazine dont je
ne citerai pas le nom. Dans les démarches entreprises pour mener a bien ce projet, le Commandant de Potam,
Jests Martinez, nous (Carlos Silva et moi-méme) avait apporté son soutien. Le jour méme du début des
festivités de la premiere des fétes de la Sainte Trinité, le Commandant Jestis Martinez m’a fait entrer dans la
partie de la Enramada ou étaient regroupées les femmesNote301. . Jesis Martinez s’est adressé (en yaqui) a la
femme qui était assise sur une chaise au centre du groupe. Ils ont échangé quelques mots et en me prenant par
le bras pour me faire sortir de la Enramada, Jesds Martinez m’a dit la chose suivante : « Elle a dit non. Elle ne
donne pas son accord pour que l’on prenne des photographies. Il suffit qu’une seule personne s’oppose et tu
ne peux plus rien y faire ».

En plus, le regard que la femme m’avait jeté n’avait pas du tout été amical. On comprend mieux, maintenant,
pourquoi j’ai autant insisté sur le réle que doit avoir la femme dans la communauté yaqui. Ici a Potam, c’est la
parole et I’autorité d’une femme qui ont décidé de notre sort ; le Commandant Jesus Martinez, malgré sa
charge, s’est plié€ a la parole de cette femme. Je n’en suis pas tres slir, mais il devait s agir de la Kiyohtei
yo’oweNote302. | dont I’autorité est égale a celle du Maejto yo’owe.

Par ces observations j’ai voulu restituer I’ampleur de la tdche qui attend tout observateur qui souhaite rendre
compte du cadre religieux, politique et mythologique dans lequel évolue la communauté yaqui. Edward
SpicerNote303. et Alejandro FigueroaNote304. | sont devenus des auteurs indispensables parce que les liens
qu’ils ont réussi a tisser au fil des années, avec les membres de la nation yaqui, leurs ont permis de créer une
ceuvre qui, aujourd’hui encore, reste une référence.

Les modalités d’interaction entre le chercheur et les Yaqui sont une des bases pour envisager et espérer la
réussite de votre enquéte. Dans mon cas, et a Huirivis (mon premier séjour dans un village yaqui) si le Mtro.
Carlos Silva n’avait pas tenu le role du « passeur », je ne sais pas si aujourd’hui je pourrais parler de mon
terrain. Cette modalité d’interaction m’a permis d’aborder le particularisme identitaire yaqui dans cet aspect
que Manuel Carlos Silva a désigné par le concept de la valeur axiologique et que j’ai appelé la fonction
ré-évaluative. J’insiste sur ce point, car il définit le regard que j’ai porté sur la communauté yaqui mais aussi
celui des Yaqui sur moi. J’ai pris conscience de ce qui donne sa réalité a un individu et des valeurs qui
I’inscrivent dans le référent identitaire de sa communauté.
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Le premier contact

Le Mtro. Manuel Carlos Silva m’avait donné rendez-vous a la Central Camionera a six heures du matin. Il ne
participait pas a la Waehma en tant qu’observateur mais comme danseur Pajkoola ; il occupait la place du
quatrieme danseur, celui qui est appelé le « Lobito »Note305. . Je devais donc assister a la représentation de la
Semaine Sainte (du dimanche des Rameaux au dimanche de Paques) qui marque la fin du Caréme. Volker
Schiiler-Will, de I’Université du Sonora, devait se joindre a nous. Apres I’avoir attendu un bon moment, nous
sommes partis sans lui. Il ne s’est présenté que le Mercredi Saint (Miercoles de Tinieblas) a Huirivis.

A Vicam Estacién, nous avons pris un autre bus pour aller jusqu’a Potam. Nous sommes descendus a 1’entrée
du village juste a la croisée du chemin qui mene jusqu’a Huirivis. Le « passeur » s’est alors installé a I’ombre
d’un arbre et m’a dit qu’il ne restait plus qu’a attendre que quelqu’un passe pour nous emmener jusqu’a
Huirivis, puisque de Potam a Huirivis (cing kilometres a peu pres) il n’y avait pas de ligne de bus.

Prés de nous, il y avait un couple de jeunes yaqui avec leur bébé et une famille yaqui composée de deux
adultes et de trois enfants. Le jeune yaqui (je ne I’ai su que bien plus tard) interprétait le role du clown dans la
confrérie des Chapayecam. Il se rendait a Huirivis pour rejoindre le groupe des Chapayecam et accomplir sa
tache.

Sur le moment, j’ai trouvé assez surprenant que le « passeur » ait adopté une telle attitude et qu’il ait attendu
le déroulement des événements. Si son role était de participer a la danse des Pajkoola, pourquoi s’installait-il
aussi tranquillement et pourquoi ne s’était-il pas préoccupé, par exemple, de fixer une heure de rendez-vous
avec les autres danseurs. La réponse a ces questions était beaucoup plus simple que je ne le pensais.

Au bout d’un vingtaine de minutes, une premiere voiture, qui venait de Vicam, a tourné a droite pour prendre
la route de Huirivis ; elle s’est arrétée et les deux adultes plus les trois enfants sont montés a bord. Le jeune
yaqui s’est rapproché pour voir s’il restait de la place, il n’y en avait plus. Il alors échangé un sourire complice
avec le « passeur » tout en reprenant sa place aupres de sa jeune épouse. Puis, une deuxi¢me voiture s’est
arrétée ; le jeune yaqui avec sa femme et son bébé, en prenant place dans la voiture, s’est tourné vers le

« passeur » pour lui dire que la prochaine fois ce serait notre tour. Et une trentaine de minutes apres que la
derniere voiture soit passée, un « pick up » s’est présenté. Nous avons pris nos affaires et nous nous sommes
installés sur la plate forme arriere du « pick up » déja occupée par quatre yaqui ; les deux plus jeunes avaient
une harpe et une guitare entre les mains. Je ne savais pas encore qu’ils s’agissaient des danseurs Pajkoola et
que j’avais pris pour des musiciens. Mais, je n’étais pas au bout de mes surprises.

D’ailleurs, a Huirivis, je le précise a nouveau, qui a été le cadre de mon premier séjour, j’ai commencé a
prendre la mesure de la différence culturelle a laquelle j’étais en train de me confronter ; mes propres codes
culturels forment les limites de ma compréhension du particularisme identitaire et culturel des Yaqui. Je ne
connaissais pas encore toutes les obligations et contraintes que le Caréme fait peser sur les membres de la
communauté yaqui et, encore moins, le sens profond que les Yaqui donnent aux actes qu’ils accomplissent.

Prenant place dans le « pick up », le « passeur » n’a pas échangé un seul mot, un regard, avec les autres
occupants du véhicule ; un homme d’une quarantaine d’années a donné des instructions au chauffeur pour
qu’il s’arréte a Rahum. C’est la seule personne avec laquelle le « passeur » a tout de méme échangé quelques
mots.

Sur le moment, I’'impression que j’ai eue, ¢’était que le « passeur » ne connaissait aucune des personnes qui
faisaient le trajet avec nous. A Rahum, le méme homme d’une quarantaine d’années, qui s’appelle Luis et qui
est le Pajkoola mayor, comme j’ai pu m’en apercevoir apres, a fait monter trois femmes et deux hommes dans
le « pick up ». Au total, nous étions une dizaine de personnes entassées a 1’arriere du véhicule. Des que les
trois femmes ont pris place dans le « pick up », elles m’ont volontairement tourné le dos, en recouvrant leurs
visages avec leurs jiniam.
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Partie 1 - fig. 9. Femmes yaqui avec le jiniam.

Source : « Cultura », El Independiente, Hermosillo, Sonora, Lunes 22 de Mayo del 2000.

A Huirivis, le « pick up » s’est arrété juste a coté de la Ramada (Fig. 10) dans laquelle allait se dérouler
I’ensemble des actes rituels jusqu’au lendemain, le dimanche 4 avril.

Les Yaqui abordaient donc la derniere semaine des festivités avec la Semaine Sainte qui du mercredi Saint
jusqu’au dimanche de Paques, représente la période la plus active en célébration d’actes religieux. Sous la
Ramada, dans la partie ot était dressée une table, recouverte d’un drap blanc, en guise d’autel avec la croix du
Christ et deux chandeliers, posés pour I’instant sous 1’autel, trois femmes étaient assises sur un

« jipétam »Note306.

Dans I’autre partie, réservée au Pajkoola, au Madso et a leurs musiciens respectifs, se trouvaient cinq a six
personnes. Apres €tre descendu du « pick up », je m’attendais a ce que le « passeur » fasse les présentations.
Je ne connaissais personne et selon mes codes culturels il me semblait tout a fait convenable que le

« passeur » me présente ; j’étais un intrus qui s’invitait a la célébration d’une féte religieuse.

Mais les choses ne se sont pas du tout passées comme ¢a. A partir du moment ol le « passeur » avait pénétré
sous la Ramada il ne faisait plus partie du méme monde que moiNote307. . 11 était danseur Pajkoola alors que
je ne participais a aucun des pdles sacrés de la Waehma. A partir de cet instant donc, le « passeur » et moi,
nous n’étions plus sur le méme niveau de signification. Ce n’est que vers une heure du matin, 2 un moment ou
les Pajkoola était au repos, qu’il m’a de nouveau adressé la parole. Nous étions arrivés a Huirivis vers une
heure de I’apres-midi.

Partie 1 - fig. 10. Ramada.
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Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer.

Le « passeur » s’est allongé sur un « jipétam » a I'intérieur de la Ramada, tandis que je suis resté debout, a
Iextérieur de la Ramada, sans vraiment savoir ce que je devais faire.

Mon attitude était un peu empruntée et si un yaqui ne m’avait pas interpellé pour que je vienne m’asseoir,
sous la Ramada a I’abri du soleil, je serais resté debout en dehors de la Ramada, en attendant la suite des
événements.

Le fait que cet homme m’ait adressé la parole de fagon directe et franche, m’a permis de me sentir 2 mon aise
tout en sachant que je devais des lors faire attention a ne pas me comporter de fagon trop familicre. La
hiérarchie instituée par la célébration de la Waeh—ma ne me permettait pas d’interroger n’importe quelle
personne a n’importe quel moment.

La liberté d’action qui m’était accordée était plutdt restreinte et se réduisait a assister aux danses rituelles et
actes sacrés qui allaient se dérouler jusqu’au lendemain apres-midi.

Au bout d’un moment on nous a apporté a manger, dans un bol, une sorte de bouillie de riz avec de la viande
et des « tortillas ». J’ai commencé a manger avec mes doigts, ce qui allait provoquer les rires amusés des trois
femmes yaqui assissent sur le « jipé—tam » ; je pouvais trés bien manger avec les doigts, mais on m’a apporté
une cuillere en plastique. J’étais un yori et je ne pouvais pas savoir manger avec les doigts. J’ai donc pris la
cuillere en plastique pour assumer mon rdle de yori. Puis le café nous a été servi.

Le « passeur » s’est de nouveau allongé sur le « jipétam » pour s’endormir presque aussitot. Je me trouvais au
centre de la Ramada, 1a ot allait avoir lieu la plupart des danses et des actes religieux et je savais qu’a un
moment ou a un autre il me faudrait changer de place.

Je me trouvais dans une situation dans laquelle j’allais devoir anticiper sur les événements a venir. Les Yaqui
ont tacitement considéré que je savais ce qui allait se passer et quelle était attitude que je devrais alors adopter.
Ces considérations se sont d’ailleurs vérifiées un peu plus tard, quand le Maejto Juan est venu s’entretenir
avec moi.

Le « passeur » était toujours endormi quand un homme, avec un sabre, est venu le réveiller ; ¢’était le Moro
ya’'ut, le « Guide » des Pajkoola, qui venait le chercher pour qu’il aille se préparer. Deux hommes avaient pris
place, sur un banc, au fond de la Ramada ; le premier avec une harpe et le deuxieéme avec un violon. Mais, il
ne s’agissait pas des deux jeunes yaqui qui, le matin méme et dans le « pick up », portaient des instruments de
musique.
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Le Moro ya’ut, au bout d’un long moment, est revenu avec une pelle et a commencé a répandre de la cendre
par terre, délimitant une surface rectangulaire du c6té de la Ramada ou les danseurs Pajkoola, Madso, ainsi
que le Tamp’aleoNote308. et les Madsobuikame prendraient place pour interpréter les danses et les « sons » de
circonstances.

A T’extérieur de la Ramada, les Chapayecam et les Soldats de Rome accomplissaient les obligations qui
incombaient a leur charge, par exemple, rapporter du bois pour alimenter, pendant toute la nuit, les divers feux
autour desquels ils allaient se regrouper pour passer la nuit et dormir un peu (les Pajkoola eux aussi, apres
leurs dernieres prestations, sont allés s’allonger autour de I'un des feux).

Les cendres qui venaient d’étre répandues par le Moro ya’ut, ont ensuite été piétinées par un autre homme qui
pour finir a balayé la surface en question avec un fagot.

Puis, un Chapayeca s’est approché et a fait halte a c6té de la croix plantée juste en face de la Ramada. Le
Chapayeca a exécuté, par quelques pas de danse, une pantomime trés amusante avec ces mouvements qui
caractérisent les Chapayecam et qui par 1’entrecho—quement des cutamNote309. | « armes en bois », ils
expriment un langageNote310. que Spicer a nommé le « langage des batons »Note311. .

Partie 1 - fig. 11. Chapayecam avec les cutam.

Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer.

Partie 1 - fig. 12. Pose typique d’un Chapayeca avec les cutam.
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Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer.

La pantomime du Chapayeca a consisté en un échange de signes entre lui et I’'un des hommes qui se trouvait
sous la Ramada. Au cours de leur échange, le Chapayeca avait pointé sur moi ses cutam. J’en ai alors déduit
qu’il interrogeait, par ce geste, ’homme en question sur les raisons de ma présence. Ce dernier a également
répondu par signes et le sens exact de ce qui avait été dit m’est resté inconnu. La communication s’était
instaurée sur un niveau de langage et de sens dont je ne possédais pas le code.

Quelques instants apres, un autre homme, qui était sous la Ramada, a fait « acte de parole » sans que je
puisse, a nouveau, comprendre ce qu’il déclamait. Il s’est exprimé en yaqui et a la fin de son « acte de
parole » tous les Yaqui ont répondu :

Ehui, « Oui ».

Pendant le déroulement de ces différents événements et a un moment que je ne saurais préciserNote312. | les
musiciens, toujours assis dans le fond de la Ramada, se sont mis a jouer mais de fagon trés pianissimo et en
donnant plutdt I'impression qu’ils étaient en train d’accorder leurs instruments. Les sons émis, par le violon et
la harpe, donnaient une tonalité particuliere a cette fin d’aprés-midi et laissaient déja entrevoir quels allaient
étre les rythmes qui viendraient accompagnés les pas de danse des Pajkoola.

C’est apres le discours de I’homme yaqui, que j’ai senti que ma situation au centre de la Ramada devenait
inopportune et qu’il était temps pour moi de changer de place. Prenant ma chaise, je me suis assis, juste en
dehors de la Ramada, du c6té ol se trouvait I’autel ; ce choix me semblait judicieux car I’activité qui prenait
forme du c6té opposé donnait a entendre que les danseurs Pajkoola entreraient bientot en sceéne. J’aurais pu
me pousser un peu mais une personne était venu placer les chandeliers sur 1’autel et les femmes yaqui qui
étaient assises dans cette partie de la Ramada s’étaient éclipsées. La meilleure option me semblait donc de
sortir complétement de I’espace sacré.

Dans ma nouvelle position, j’ai pu apprécier I’espace qui se trouvait derriere la Ramada et avoir une vue
d’ensemble de la disposition du village. Attachée a un arbre, une vache attendait la mort.
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Je me suis donc installé a un endroit qui normalement ne devait pas servir a la célébration d’actes religieux.
C’est a ce moment-la que s’est approché de moi, pour la premiere fois, le Maejto Juan Sabiba. Ce n’est que
beaucoup plus tard que j’ai compris la responsabilité qui était la sienne en tant que membre de I’ Autorité
religieuse.

Le Maejto Juan Sabiba s’est entretenu avec moi pendant une bonne vingtaine de minutes. Il ne m’a pas
directement demandé quelles étaient mes motivations et pourquoi j’étais 1a. Il le savait parfaitement. Ce a quoi
il accordait beaucoup plus d’importance, sans le dire expressément, c’était I’intention qui m’avait amené a
assister a une féte d’une si haute religiosité. Le Maejto Juan Sabiba, par cette maniere si particuliere qu’on les
Yaqui de dire les choses sans donner I’impression qu’ils sont en train de poser une question, m’a amené a lui
faire part de mon intention et a lui dire que j’étais catholique. A partir du propos qu’il m’a tenu autour des
cérémonies religieuses des Yaqui et de leur attachement a la tradition, le Maejto Juan Sabiba m’a considéré
sur un niveau différent, il m’a dit : « Mais tu sais tres bien de quoi je veux parler, tu connais déja ces choses
la ».

J’allais lui répondre qu’il se trompait, que je n’en savais rien. En réalité, je savais tres bien ce a quoi le Maejto
Juan faisait allusion. Il n’était pas en train de me placer face a ma connaissance de la tradition yaqui mais face
a la motivation ou plutdt I’intention qui m’a amené a me rendre dans un des villages de la communauté yaqui.

Les Yaqui sont habitués aux intrusions des ethnologues, étrangers et mexicains, des reporters, des
photographes, etc., dont le comportement, neuf fois sur dix, est loin d’étre exemplaire ; ils sont, pour les
Yaqui, beaucoup trop obnubilés par la réussite de leur en—quéte ou de leur reportage pour prendre en compte
les personnes qu’ils cherchent a observer.

Pour illustrer mon propos, pendant I’une des phases de la cérémonie, qui mettait en scéne I’intervention des
Chapayecam, celui qui portait le déguisement du clown, a exécuté une pantomime tres amusante. A ce
moment-1a, j’étais assis a coté du Maejto Juan (ce qui a provoqué une remarque ironique du Pajkoola mayor
s’adressant au « passeur » et que celui-ci m’a rapporté le lendemain) et le Chapayeca a fait semblant de nous
prendre en photo avec un jouet en plastique. Son jouet, a chaque fois qu’il appuyait sur le déclencheur, se
mettait a faire de la musique et s’illuminait des couleurs de 1’arc-en-ciel. Ensuite, il a continué a faire
semblant de prendre des photographies des danseurs, des Autorités, de la Ramada, etc., ce qui a provoqué les
rires de tout le monde. Sa pantomime était tres réussie et traduisait le regard ironique que les Yaqui portent sur
les enquéteurs, les reporters et autres, a la recherche d’images nouvelles.

Le Maejto Juan Sabiba, parce que je suis venu avec le « passeur », m’a considéré, j’ai I’impression, d’une
facon différente. Mais, en réalité, j’ai compris que c’est le comportement du « passeur » qui m’a octroyé la
liberté d’étre percu ou évalué uniquement par rapport a ma personne et a mon attitude. Ce qui dans un premier
temps m’est apparu comme un manque de soutien de la part du « passeur », c’est ce qui, en fin de compte, a
permis aux Yaqui de m’évaluer en fonction de mes propres actes.

Les Yaqui ont une fagon trés particuliere de juger les étrangers et leur attitude ; ils n’évaluent jamais un
individu par rapport aux actes commis par les personnes qui 1I’accompagnent, mais uniquement par la fagcon
dont I’individu se comporte lui-méme.

Je devais donc assumer la responsabilité de mes actes et de ma présence dans le village de Huirivis et
respecter, quoi qu’il m’en cofite, I’attitude des hommes de la communauté yaqui a mon égard.

Le Maejto Juan n’attendait rien de moi et je peux dire que les Yaqui, d’une certaine facon, n’attendent jamais
rien des yorim si ce n’est le respect des lois qui leur accordent leur liberté et leur autonomie. C’est le Maejto
Juan qui, du samedi au dimanche, dans la célébration de la féteNote313. en question, est venu a plusieurs
reprises s’entretenir avec moi et dans une attitude qui ne provoquait plus cette distance entre lui, le yaqui, et
moi le yori ; nous étions, tous les deux, en train de participer a un rituel sacré.
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D’une certaine facon, c’est le Maejto Juan qui m’a pris en charge pour que, au moment de la distribution des
repas, je ne sois pas oublié. Comme j’étais venu avec les Pajkoola je prenais mes repas en méme temps que
les Pajkoola, sauf au petit matin, quand les repas ont été distribués a I’ensemble des groupes de la Waehma.

Partie 1 - fig. 13. Les Pajkoola.

Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer.

Le Maejto Juan, s’est alors retiré pour rejoindre, je suppose, les personnes qui allaient, avec lui, interpréter les
hymnes religieux et célébrer les offices liturgiques. Entre temps, dans la Ramada, on a disposé des

« jipétam », appelés « tapesti »Note314. | sur lesquels prendraient place les Maejtom, les Kopariam et les
Madasobuikame. Puis, le Moro ya’ut est réapparu, par le coté de la Ramada ou se trouvaient les musiciens, qui
avaient cessé de jouer, avec a sa suite les quatre Pajkoola que le Moro ya’ut guidait. Le Moro ya’ut ouvrait la
marche et les quatre Pajkoola, en file indienne, en tenant a la main, chacun par une extrémité, le roseau (trois
en tout) que 1’autre tenait, se sont présentés devant la Ramada.

Les cycles alternés

Les Pajkoola, pour entrer en scéne, portaient sur le visage leurs masques, ces masques qui signifient leur
appartenance au huya aniya, au monde du « culte a la Montagne »Note315. . Dans les mythes yaquiNote316. ,
les Pajkoola apparaissaient comme des créatures provenant du monde des cavernes ou bien comme des étres
apparentés au démonNote317. . Ainsi, les Pajkoola qui avaient conclu un pacte avec les forces surnaturelles
pour devenir de grands danseurs, auraient alors la possibilité de se transformer en yoemewo’im, en hom—mes
coyoteNOte318. .

Ensuite, les Pajkoola se sont dirigés aux quatre directions du monde pour signifier a quel univers ils
appartiennent, celui des forces du huya aniya, avec la manifestation de 1’esprit du « Berrendo »Note319. | des
tortues, des crapaudsNote320. etc. Puis, ils ont fait exploser des fuséesNote321. pour annoncer le début du
Pahko. Apres, les Pajkoola sont venus s’agenouiller devant 1’autel, avec les deux chandeliers et la croix ; a ce
moment, les masques qu’ils portaient sur leurs visages, ont été placés soit derriere le crane, soit sur un coté de
la téte.
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Enfin, le Pajkoola mayor a fait « acte de parole », tandis que les musiciens, le Laabeleo, le « violoniste », et le
Ahpa’eo, le « harpiste », avaient déja recommencé a jouerNote322. ; les autres Pajkoola s’étaient situés
devant le Laabeleo et le Ahpa’eo, assis au fond de la Ramada, et derriere le Pajkoola mayor qui poursuivait
son monologue. Devant le Pajkoola mayor, assis par terre, le dos calé contre une planche fichée dans la terre
en guise d’appui, le Tamp’aleo a pris place avec le cibahi, le « tambour », et la bacacusia, la « fliite ou la voix
du roseau »Note323. . Les Yaqui utilisent deux types de bacacusia : la bacacusia d’une piece qu’un des
membres de la Kohtumbre utilise pour jouer le Lamento de la Waehma, la « Plainte du Caréme », et la
bacacusia de deux pieces, appelée aussi la « fliite du Pajkoola », utilisée par le Tamp’aleo.

Partie 1 - fig. 14. La bacacusfa.

Source :En le Pais de los Yaquis, Ma. De Los Angeles Orduiio Garcfa.

La « fliite du Pajkoola », dans cette célébration de la Waehma, par les « sons » que le Tamp’aleo interprete,
participe elle aussi au huya aniya car, comme I’a écrit Leticia Varela, la « fliite du Pajkoola » prétend « imiter
les roulades des oiseaux, le ululement du vent, les clapotis de l’eau, ..., les hurlements des coyotes, les
reptations du serpent et bien d’autres voix de la nature »Note324.

Enfin, a c6té du Tamp’aleo, un homme a déposé des braises incandescentes au-dessus desquelles le
Tamp’aleo a placé le ctibahi pour que la chaleur émise par les braises tende la peau et donne au ctbahi la
sonorité adéquate. Plus tard dans la nuit, quand le froid du désert glacait les os, cet homme a disposé plusieurs
monticules de braises, par exemple a coté des Pajkoola qui dansent torse nu, mais aussi aupres des autres
groupes comme les Kopariam, les Autorités, les Madsobuikame, etc.

A la fin de « [’acte de parole » du Pajkoola mayor, les autres Pajkoola ont remué leurs hanches, une seule
fois, pour faire tinter les grelots de leur coyolimNote325. . Par un seul mouvement des hanches les Pajkoola

répondent par I’affirmative : Ehui.

Par contre, trois mouvements des hanches servent a saluer les musiciens quand le Pajkoola se retire pour
laisser sa place au danseur suivant.

Partie 1 - fig. 15. Pajkoola.
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Source : Neo’Okay, PERIODICO BILINGUE YAQUI, Direccién General de Culturas Populares, Sonora,
Abril y Julio de 1993.

Partie 1 - fig. 16. Les Coyolim.

Source : En le Pais de los Yaquis, Ma. De Los Angeles Orduio Garcia.
La danse du PajkoolaNote326. se distribue sur deux niveaux différents :

Le cycle des quatre Pajkoola accompagnés par le Laabeleo et le Ahpa’eo, avec le masque derricre le crane ou
sur le coté.

Le cycle des quatre Pajkoola accompagnés par le Tamp’aleo, avec le masque sur le visage tout en percutant
dans la paume de la main gauche, le Sena’aso, le « sistre ».
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Partie 1 - fig. 17. Le Sena’aso.

Source : En le Pais de los Yaquis, Ma. De Los Angeles Orduio Garcia.

La danse des Pajkoola est présentée comme une « combinaison de deux styles, chacun avec son contexte
particulier »Note327. qui, associée a celle du Madso, sont révélatrices de leur relation avec le Soleil, la Lune et
Vénus ; les danses créent ce pont entre les éléments de la nature, du huya aniya avec ceux du « réve

éveillé »Note328. | du yo aniya.

La danse des Pajkoola délimite, d’une certaine facon, le chemin sur lequel les Pajkoola ouvrent leur cceur a la
manifestation des esprits du Berrendo, du Serpent, de la Tortue, etc., étres surnaturels du huya aniya qui
donnent leurs pouvoirs aux Pajkoola.

Le cycle de la danse des Pajkoola était en mouvement et s’est déroulé en alternance avec le cycle du danseur
Madso qui n’était pas encore apparu sous la Ramada.

Ensuite, sous la Ramada, ont pris place les Madsobuikame, avec les deux Hikdriam, les hommes qui grattent
les « frottoirs » et le Bdapo wéhai, I’homme qui tape sur le « tam—bour d’eau ». Les Hikiriam regroupent le
Madasobuikame yo’owe, le « chant majeur » et le Madsobuikame’au, le « chant second », qui sont les
interpretes des « sons » du Madso.

Les Hikuriam, depuis la nuit des temps, ont toujours été considérés comme des objets dont la valeur
symbolique occupait une fonction sociale trés importante aussi bien chez les Amérindiens du Mexique que
chez ceux des Etats-UnisNote329. . Les Hikiiriam étaient donc associés a des rites précolombiens comme la

« cérémonie des morts, dans le centre du Mexique »Note330. , mais aussi a des rites d’initiation, propitiatoires,
guerriers ou de chasse. Leticia Varela, a propos des Hikudriam, écrit : « Ils ont été utilisés, a [’origine, pour
accompagner les rites du peyotl et des premieres récoltes, c’est-a-dire, impliqués depuis toujours dans la
danse du Cerf, comme partie intégrante de ces cérémonies »Note331.

Partie 1 - fig. 18. Hikdriam.

Source: En le Pais de los Yaquis, Ma. De Los Angeles Ordufio Garcia.
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Partie 1 - fig. 19. Bdapo wéhai.

Source : En le Pais de los Yaquis, Ma. De Los Angeles Orduio Garcia.

Les Pajkoola ont dansé, a peu pres deux heures, avant de se retirer pour la premiere fois. Luis, le Pajkoola
mayor, pour fermer ce premier cycle, a de nouveau fait « acte de parole ». L.’ assistance a répondu par Ehui.
Les trois autres Pajkoola par un seul mouvement des hanches.

Le Maejto, les Temahtim, la Kiyohtei yo’owe, les Kopariam et les Chapayecam sont alors entrés en action.
Reproduire exactement tout ce qui s’est passé pendant le cycle de leur représentation m’est impossible car,
comme je I’ai signalé, du samedi au dimanche, je n’ai pas pu prendre une seule note. Tout ce que je peux dire,
c’est que les personnes qui constituaient 1’ Autorité de la Waehma a Huirivis se sont alignées devant la
Ramada, en tournant le dos a la Ramada, et ont recu une bougie chacun. Puis, les Autorités principales,
Maejtom et Cobanahua, se sont serré la main en pronongant des paroles en yaqui ; a la fin de cet échange de la
parole, le Ehui s’est fait entendre.

Le Maejto Juan a ensuite pris la parole, toujours en yaqui, tandis que les Chapayecam, les Soldats de Rome,
les Cobanahua, les Kopariam ainsi que les participants au Pahko se sont mis en formation. La aussi, apres
« acte de parole », le Ehui s’est fait entendre.

La procession s’est alors mise en marche vers la croix qui se trouvait a I’autre extrémité de 1’espace réservé
pour la célébration du Pahko, c’est-a-dire a environ cinquante de metres de la Ramada.

Je suis resté a ma place, car je ne voyais pas comment ni de quel droit j’aurais pu entrer dans la procession. Je
n’accomplissais aucun acte religieux qui aurait pu justifier ma participation a ce cortege.

Au bout d’un moment assez long, le cortege a fait demi-tour pour se présenter de nouveau devant la Ramada,
mais du c6té ou était dressé 1’autel. Mes souvenirs sont moins précis a partir de cet instant et tout ce que je
peux dire, c’est que différentes personnes, a tour de role et deux par deux, ont pénétré sous la Ramada pour se
diriger vers I’autel et faire le signe de croix. Cette cérémonie a marqué le premier cycle qui est imparti a
I’autre pdle de la Waehma, c’est-a-dire celui qui rend grace aux étres surnaturels chrétiens.

Il commencgait a faire nuit et j’avais déja changé plusieurs fois de position autour de la Ramada. Quand le
Madso yi’iwaNote332. (Hilario pour le nommer) est venu prendre place aupres des Hikdriam et du Baapo

wéhai, j’étais debout a c6té du Tamp’aleo.

La danse du Madso a constitué, en ce qui me concerne, I’un des moments les plus forts et impressionnants de
toute la cérémonie. La magie qui s’est opérée entre les mouvements du Madso yi’iwa, le son des
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AdbcosimNote333. | celui des Hikdriam, du Bdapo wéhai et le chant des Madsobuikame, a créé une harmonie
auditive et visuelle vraiment trés belle, celle d’un peuple dans I’expression de son identité séculaire. J’étais a
deux metres du Madso yi’iwa et la charge émotionnelle qui m’a imprégné a cet instant, dans ce village de
Huirivis, isolé au milieu du désert Sonorense, est un moment difficile a partager. La scéne qui s’est déroulée
devant mes yeux semblaient appartenir au temps préhispanique. Ainsi, la beauté et la grace du Madso yi’iwa
m’a émerveillé et la chorégraphie que le danseur était en train d’exécuter, traduisait le sentiment qui unissait
tous ces hommes a cet univers des forces du huya aniya/yo aniyaNote334. .

Dans la deuxieme et troisieme partie de cette étude, j’aurais a revenir sur la valeur symbolique que les Yaqui
attribuent a la danse du Madso.

Le cycle des danses du Madso et des Pajkoola a été interrompu une nouvelle fois et vers une heure du matin,
I’autre pdle du Pahko, celui des Maejtom et des Kopariam, a pris place, dans I’autre partie de la Ramada
devant I’autel, pour I’office de la messe.

Les Chapayecam, a une dizaine de metres de la Ramada, debout sur deux files, étaient préts a entrer en action.

Le Maejto et les Kopariam, agenouillés ou assis, sur les « tapesti », ont entonné le premier chant liturgique.
Les voix qui se sont alors élevées, sous la Ramada, ont créé une polyphonie aux sonorités trés aigués.
L’intensité vocale des Kopariam oscille entre le forte et le fortissimoNote333. que I’ensemble du cheeur
module sur la voix de la « Cantora principal »Note336. . Les chants interprétés par les Kopariam provoquent
une émotion tres forte, de méme que la polyphonie créée par le cheeur des femmes. Ils renforcent et élevent
encore plus le mysticisme que les Yaqui inscrivent dans la célébration de la Waehma. J’ai été enveloppé et
imprégné par un acte de foi dont la sincérité force I’admiration et le respect. Sans vraiment avoir partagé la
dimension mystique de cette cérémonie, je dois reconnaitre, comme pour le danseur Madso, que les voix
polyphoniques des Kopariam m’ont emportées dans la beauté de leurs croyances religieuses.

Les Chapayecam, toujours a une dizaine de metres de la Ramada, s’étaient mis en mouvement avec leur pas
caractéristique de marche et de contremarche, rythmé par la pulsion des cutam. Ce mouvement leur conférait
une attitude martiale, renforcée par la présence des Soldats de Rome. Les cutam sont peints en blanc avec des
figures géométriques rouges, bleues, vertes et jaunes ; les coups donnés avec le couteau sur 1’épée, au-dela de
créer un langage propre, produisent aussi le rythme qui accompagne leur marche. Leticia VarelaNote337.
confirme mon observation, et précise que les Chapayecam interpretent deux figures rythmiques que le chef
des Chapayecam commence.

J’ai encore changé de place pour m’approcher de I’'un des feux que les Chapayecam avaient allumés. Ils
avaient également installé des bancs. J’étais transi de froid (je ne m’attendais pas a ce que, au début du mois
d’avril, il fasse aussi froid dans le désert So—norense) et tres fatigué. Je voulais m’asseoir aupres du feu mais
J’ai remarqué alors que presque personne ne s’ était assis sur les bancs et cela ne m’a pas paru anodin. Un
jeune yaqui aussi transi de froid et fatigué que moi, se tenait debout, a coté du feu, alors qu’il aurait pu tout
aussi bien s’asseoir sur les bancs inoccupés.

J’ai pris la sage résolution de I’imiter, en m’estimant heureux de pouvoir tout de méme me réchauffer aupres
du feu. Les Chapayecam poursuivaient leur pantomime et leur danse tandis que sous la Ramada, les Pajkoola
attendaient leur tour patiemment, debout, afin de commencer un nouveau cycle.

J’étais sur le point de m’endormir debout quand le Maejto Juan est venu s’asseoir sur le banc a c6té duquel je
me trouvais. Il m’a alors invité & m’asseoir, ce qui tombait a point tellement j’avais mal aux jambes. Le
Maejto Juan m’a demandé si tout allais bien, si je n’étais pas trop fatigué. Assis a coté du Maejto Juan, j’ai
assisté a la fin du cycle de la danse des Chapayecam. Luis, le Pajkoola mayor, en a alors profité pour faire une
remarque pleine d’humourNote338. au « passeur ». Il lui a dit : « Ca y est, ton ami a été fait Com—mandant ».
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Les bancs, disposés a coté du feu, étaient exclusivement réservés aux Autorités dans le respect de la hiérarchie
religieuse, politique et militaire de la communauté yaqui. Toutes les autres personnes n’avaient pas le droit de
s’y asseoir.

Le sens de I’humour affiché par les Yaqui, j’allais le retrouver au matin pendant la mise en scene du jeu du

« panal »Note339. . Je ne parle pas le yaqui, mais parfois, dans certaines circonstances, il n’est pas nécessaire
de parler une langue pour comprendre ce qui est en train de se passer. La force comique du jeu m’a permis de
rire a quelques scenes et, surtout, au méme moment que les autres spectateurs.

Quand le Maejto Juan s’est levé du banc je I’ai tout de suite imité. Je me suis dirigé vers la Ramada pour
m’asseoir sur le banc placé a coté du Tamp’aleo. Les ChapayecamNote340. s’étaient retirés tandis que le
Pajkoola mayor faisait a nouveau « acte de parole », ponctué, comme les autres, par Ehui.

Assis sur le banc, j’écoutais le Pajkoola mayor faire son « acte de parole ». Un nouveau cycle a débuté et je
me suis demandé, la nuit étant déja trés avancée, comment ils avaient encore la force de résister a la fatigue,
au sommeil et au froid. D’ailleurs, je me suis moi-méme endormi pendant que le Madso yi’iwa était en train
de danser. La téte posée sur mes avants bras, j’ai d0i dormir une bonne dizaine de minutes avant de me rendre
compte que je m’étais endormi. J’ai relevé la téte rapidement : le Madso était toujours en train de danser, ce
qui m’a donné I’impression que le temps s’était arrété.

Mais c’est aussi a cet instant que je me suis rendu compte que les Chapayecam qui étaient allongés autour du
feu, s’étaient relevés ; debout, sans leurs masques, une discussion animée les opposaient. Sur le moment, j’ai
senti une certaine tension monter tout autour de la Ramada. Je ne sais pas ce qui s’était passé.

Je me suis dirigé, une fois de plus, vers le grand feu pres duquel étaient disposés les bancs des Autorités pour
me réchauffer. Enfin, le Pajkoola mayor a pris la parole pour ce qui allait constituer son dernier « acte de
parole » ; les Pajkoola se sont retirés ainsi que les musiciens, pour prendre, aupres d’un autre feu, le repos
mérité. Je dois tout de méme préciser que le Pajkoola a parlé pendant plus d’une heure et que par cette parole
il a demandé la permission a la Kohtumbre d’autoriser les Pajkoola a se retirer pour prendre du repos. Le Ehui
prononcé, le Moro ya’ut s’est placé devant les Pajkoola pour les emmener vers le feu autour duquel ils
pouvaient dormir.

Le Pahko était suspendu et pendant ce temps, dans la Enramada qui servait de cuisine, les Madrinas
préparaient le petit déjeuner que toute la Kohtumbre prendrait aux premieres lueurs du jour. Le Maejto Juan,
venant de nouveau a ma rencontre, a attiré mon attention sur la chalne montagneuse qui s’élevait au loin ;
¢’était la Sierra del BakatebeNote341. | ou les ancétres des Yaqui, les Surem, vivaient dans le coeur des
montagnes. Ce monde du huya aniya et des forces enchantées de la nature.

Mais, dans le ciel obscur, tout a coup, le moteur d’une avionnette s’est fait entendre. Les feux éteints, seul le
bruit du moteur nous a permis de suivre la progression de 1’avion—nette au-dessus du village de Huirivis. Le
Maejto Juan m’a alors dit : « Ce sont des trafiquants de drogue, ils prennent beaucoup de risques pour passer
de la drogue »Note342.

Il restait a peine une heure avant que le soleil se leve. Le Maejto Juan m’a dit qu’on allait servir le Wakabaki,
le plat traditionnel yaqui qui est tout particulierement préparé pour les fétes traditionnelles, comme le Jour des
Morts, les baptémes, les mariages, et bien slir pendant la Semaine Sainte. Le soleil s’est enfin levé et une
femme, la premicre qui s’approchait aussi pres de moi, m’a apporté un bol de Wakabaki.
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La limite imposée

Des les premiers rayons de soleil, j’ai pu observer certains détails qui avaient échappé a mon regard
d’observateur pendant cette nuit de veille. Par exemple, je ne me suis pas rendu compte, qu’au pied d’une
croix en bois (a cinq metres de la Ramada) planté dans le sol, étaient également plantés cinq « bdtons de
pouvoir »Note343. avec un tambour posé a coté.

Les batons représentent 1’autorité des Cobanahua et le tambour est Iui aussi un symbole de leur autorité. Ce
tambour est construit sur le méme modele que celui du Tamp’aleo. Dans la communauté yaqui nous avons
ainsi un seul modele de tambour qui remplit cinqg fonctions différentes :

Le tambour des guerriers-Coyotes, avec sa double fonction de convoquer les guerriers-Coyotes et
d’accompagner leur danse.

Le tambour des Pajkoola, qui reproduit les innombrables sonorités de la nature.

Le tambour des Chapayecam, qui accompagne le Lamento de la Waehma mais qui n’a pas de fonction
musicale. Il est un peu plus grand que les autres, ce qui lui donne une sonorité plus grave.

Le tambour des Matachinim, pour convoquer les danseurs. Ce tambour n’intervient pas, comme instrument,
dans I’interprétation des danses.

Le tambour des Autorités, qui se trouve a la Comunila a la disposition des Autorités civiles et
militairesNote344. . I] remplit diverses fonctions dont celle d’annoncer les trois temps importants de la
journée : I’aube, le midi et le crépuscule.

Andrés Pérez de Ribas, dans son ouvrage sur les nations du Sonora et plus précisément celle des Yaqui,
signale que ces derniers se préparaient a la guerre a I’appel des roulements de grands tambours que I’on
pouvait entendre sur plus d’une licueNote345. .

Le professeur Sandomingo, a propos du tambour, fait référence a ce je pourrais appeler le langage du tambour,
c’est-a-dire que les Yo’emem pouvaient comprendre, par le roulement du tambour, le message que celui-ci
transmettait. Par exemple, au cours des affrontements guerriers le tambour pouvait commander soit 1’attaque,
le retrait, la dispersion, la concentration ou 1’évacuation des blessésNote346. .

Apres avoir passé toute la journée et toute la nuit du samedi a assister au déroulement du Pahko, je dois
avouer qu’un nombre important de détails, de comportement, d’actes, me sont restés inconnus ; Il y a des
choses que je ne peux pas rapporter, car je ne les ai méme pas appréhendées.

Le roulement du tambour, celui des Autorités, s’est alors fait entendre. Il annoncait, par son langage, la reprise
du Pahko. Les Pajkoola, debout devant la Ramada, étaient déja en place. Les Chapayecam eux aussi avaient
remis leurs masque et s’apprétaient a participer au jeu du « panal ». Mais avant que ne débute le jeu, le
Pajkoola mayor a refait « acte de parole ». Dans 1’expression de ce salut (le alla’éwame) le Pajkoola mayor
s’adresse aux membres de sa communauté et commence par ses mots :

« Dios enaniabu,

Achaim, Malam, Ankelitom,

Sime baatora inim aneme... »Note347. .
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Le langage qu’emploie le Pajkoola mayor, se situe alors sur un niveau de langue des plus raffinés. Il s’adresse
a la communauté et aux Autorités dans un « acte de parole » et il défend la mémoire de leur tradition ainsi que
celle de leurs ancétres et tout ce que les Yaqui doivent respecter.

Le jeu du « panal » est une sorte de course-poursuite entre les Pajkoola et les Chapayecam. Les premiers
tentent de prendre possession du « panal ». Les seconds montent la garde devant I’arbre pour empécher les
Pajkoola de s’en emparer. Dans ce jeu, les Pajkoola ne connaissent pas toujours le lieu exact ou se trouve le

« panal ». Pour localiser I’endroit, ils font semblant de fumer du tabac ou de la marihuana, dont la fumée leur
apporte la vision nécessaire pour situer la cachette du « panal ».

Comme la grande majorité des actes rituels des Yaqui, le jeu s’est déroulé sur un temps extrémement long
pour des personnes qui avaient dansé toute la nuit et qui avaient a peine dormi une heure. J’ai alors remarqué
I’extréme fatigue du « passeur »Note348. et je sentais bien qu’il n’attendait qu’une chose, que cette
course-poursuite se termine enfin.

D’ailleurs, sa participation au jeu n’était pas aussi active que celle des autres Pajkoola. Finalement, les
Pajkoola ont réussi a voler le « panal » aux Chapayecam qui, par la gestuelle qui les caractérise (ils agissent
comme des créatures désorientées), n’ont pas pu s’opposer a la fuite des Pajkoola. Puis, les Pajkoola ont fait
semblant de manger le miel et le jeu a pris fin.

Ce jeu marque le retrait définitif des Pajkoola et du Madso (qui n’a pas pris part au jeu du « panal ») de la
célébration du Pahko. Pour eux le temps est enfin venu de prendre un repos bien mérité.

A partir de cet instant les Chapayecam ont repris leur pantomime et dans une interprétation assez libre (sous le
regard de toute I’assistance devant la Ramada) ont singé les danses des Pajkoola et du Madso ainsi que la
facon de jouer de leurs musiciens.

Avec ses cutam, un Chapayeca faisait semblant de jouer du violon tandis qu’un autre, trées maladroitement,
tentait d’imiter las « mulansas » des Pajkoola.

Les Chapayecam, par cette mise en scéne des actes rituels des Pajkoola et du Madso, ont une nouvelle fois
démontré toute la puissance comique et scénographique de leur représentation. Cette pantomime a été du
meilleur effet comique et j’ai pu apprécier, encore une fois, le sens de I’humour des Yaqui. Pour clore la
pantomime, les Chapayecam ont disposé sur le sol des peluches et des poupées, avec une petite soucoupe
entre les mains. Les spectateurs ont lancé ou déposé des pieces dans les soucoupes, pour inviter les
Chapayecam a poursuivre leurs bouffonneries.

A la fin de leur représentation tout le monde s’est dispersé et je me suis retrouvé tout seul devant la Ramada.
Huirivis venait, en moins de temps qu’il ne faut pour I’écrire, de plonger dans cette atmosphere de village
fantdme qui m’a accompagné jusqu’a la fin de mon séjour.

L’ensemble de la Kohtumbre, en fait, s’est dirigée vers 1’église pour célébrer la messe. J’ai hésité un moment
avant de rejoindre le cortege. De quelle fagon pouvais-je me join—dre a la cérémonie sans commettre un
impair ?

Le cortege était organisé selon une hiérarchie rigoureuse. En téte du cortege marchait le Pilate mayor. Puis
venait, les Maejtom, les Kiyohteim, les Kopariam, la AnhelwardaNote349. | les Kabayum encadrés par trois
files de chaque coté et dans 1’ordre suivant : les Chapayecam, les Soldats de Rome et les Autorités, eux aussi
rangés selon leur grade.

Finalement, j’ai décidé de me placer derriere le dernier homme de la file des Autorités ; je me suis ainsi placé
le plus loin possible du cadre sacré de la processionNote330. .
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La messe a duré tres longtemps ; quand je me suis retiré, vers quatre heures de I’apres-midi, elle n’était pas
encore finie. En revenant sur mes pas, je me suis arrété devant la Guardia, ou se réunit la Comunila, pour
m’allonger sur un banc et dormir un peu.

Le bruit d’un camion et les voix de ses occupants, des militaires, m’ont réveillé. A partir de ce que j’ai pu
entendre de la discussion entre les Autorités yaqui et les militaires, ces derniers venaient de retrouver
I’avionnette qui transportait la drogue et ils se sont arrétés pour en rendre compte aux Autorités de Huirivis.

Ensuite, j’ai essayé de localiser la petite maison que le Maejto Alfonso avait mise a la disposition du

« passeur ». Quand je suis rentré, dans ce qui n’était qu’une piece poussiéreuse, le « passeur » était allongé
sur un « catre », un lit de camp. Je lui ai demandé comment il se sentait. Le son de sa voix m’a indiqué que
son état n’était pas des plus encourageants.

J’interromps ici ce récitNote351. , car le poursuivre provoquerait un déséquilibre avec le dispositif
méthodologique de mon étude. Mon séjour a Huirivis, a lui tout seul, insére une unité de sens qui pourrait tres
bien faire 1’objet d’une étude a part. Le comportement des Yaqui, leurs actes, leurs silences, mais aussi leur
appréciation des signes extérieurs, leur évaluation des formes étrangeres a leur communauté, sont autant
d’indicateurs du particularisme identitaire yaqui qu’il m’est impossible de restituer en quelques lignes. J ai
appris a avoir froid, a avoir faim, mais rien de comparable avec ce que les hommes de la communauté yaqui
endurent depuis des générations et des générations. J’ai pu apprécier, par exemple, le prix de la liberté, du
respect de I’autre dans I’attitude du Tamp’aleo qui les jours suivants, a chaque fois que je 1’ai croisé n’a
Jjamais répondu a mon salut. Ce que j’avais pris, dans un premier temps, pour une marque de mépris, était au
contraire une manifestation de la liberté que cet homme m’a octroyée.

J’étais libre d’étre 1a ou je me trouvais, tout comme lui, qui est un yaqui, était libre de ne pas me saluer. Sans
mépris et sans haine, il me donnait une lecon sur le véritable sens du respect de I’autre, ¢’est-a-dire que le
monde que j’introduisais, par ma présence, ne pouvait en aucun cas lui étre imposé.

L’arrivée de Volker Schiiler-Will, six jours apres, a donné le signal de notre départ. Prenant acte de 1’état de
santé du « passeur » il a forcé ce dernier a revenir a Hermosillo. Sur le moment je m’en suis voulu de ne pas
avoir mieux apprécié€ la gravité de 1’état de santé du « passeur » ; trop obnubilé par mon travail d’enquéte, je
n’avais pas su réagir avec intelligence. Et, sur le moment, je me suis plus inquiété du fait de ne pas pouvoir
assister aux cérémonies du samedi Saint et du dimanche de Paques, que de 1I’ur—gence de partir pour
Hermosillo.

Je sais que le Mtro. Carlos Silva ne m’a pas tenu rigueur de cet incident et a méme reconnu que cela avait
vraiment ét¢ dommage d’avoir manqué la fin de la Waehma.

Aujourd’hui, je lui exprime encore une fois ma reconnaissance pour m’avoir donné la possibilité
d’appréhender, par mon propre « camino », le monde intrinseque de la communauté yaqui.

Casas Blancas

Malgré mon échec pour enquéter sur la médecine traditionnelle yaqui et les pratiques de la sorcellerie, je ne
pouvais pas clore cette premiere partie sans aborder, avec les difficultés déja rapportées, le monde magique et
dangereux de la « surnature » que les sorciers et les guérisseurs yaqui manipulent.

En 1999Note352. | je connaissais quelques problemes de santé et il aurait été¢ absurde de ma part de ne pas
saisir cette opportunité pour me faire soigner par un guérisseur ou une guérisseuse (jitebif) de la communauté
yaqui. Cette initiative me permettait, dans une certaine mesure, de me confronter personnellement et
directement avec ['univers de la médecine traditionnelle yaqui. La raison qui m’a poussé a me rendre
spécialement chez dofia Marfa Matuz et non pas chez une autre ou un autre guérisseur, est sans doute a mettre
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en relation avec le premier entretien que j’ai eu avec le « manipulateur ». Nous étions alors en 1994.

En 1999, I’époque en question, j’ai rencontré Crescencio Buitimea qui, pour répondre a mes questions sur la
sorcellerie et les pratiques curatives, m’a parlé de Maria Matuz. Dofia Maria Matuz habite a c6té de chez lui et
c’est une guérisseuse qui bénéficie d’une tres grande considération. Mais, le plus surprenant, d’apres les
propos de Crescencio Buitimea, c’est qu’elle ne soigne que des yorim. Sa clientele, comme j’ai pu m’en
rendre compte, était, le jour oll je me suis rendu chez elle, uniquement constituée de yorim.

Crescencio Buitimea m’a d’ailleurs raconté que des Nord-Américains traversent la frontiere pour venir se
faire soigner par dofia Marfa Matuz. Un Nord-Américain lui a méme offert une voiture pour la remercier de
lui avoir sauver la vie. D’apres Crescencio Buitimea et le récit que lui en a fait sa mere, I’homme était atteint
d’un cancer et ses jours étaient comptés. Je rapporte les faits tels qu’on me les a racontés.

Le nom de Maria Matuz s’est donc imposé tout naturellement et grice aux indications que Crescencio
Buitimea m’a données pour localiser la maison de la guérisseuse, je me suis rendu chez elle pour une
consultation.

Je savais que, dans la démarche de rencontrer une guérisseuse, il me serait impossible de me situer dans la
position d’enquéteur a informateur ; ma demande de soins me défendait d’utiliser cette situation pour lui poser
des questions. J’avais deux possibilités, soit me présenter en tant que patient soit agir en tant qu’enquéteur.
Cette deuxieme option, sans le concours d’un « médiateur », dans le cas présent, la médiation d’un Promoteur
bilingue de la culture yaqui, était vouée a 1’échecNote353. .

Dona Maria Matuz

Dofia Maria Matuz est une femme qui doit avoir une soixantaine d’années ou un peu plus, avec de longs
cheveux noirs tressés, le regard vif et profond. Elle vit a Casas Blancas, une localité qui se trouve a cinq
kilometres de Vicam Estacién, sur la route qui meéne a Vicam Pueblo. La maison de la guérisseuse est cloturée
par des roseaux attachés avec du fil de fer barbelé dont I’entrée ouvre sur un patio assez ample ol sont
disposés des bancs et quelques chaises pour accueillir les patients. La premiere chose qui a attiré mon
attention, en pénétrant dans la cour intérieure, c’est la disposition ingénieuse de quatre ou cinq petits arbres
dont I’enchevétrement serré du branchage, a moins de deux metres du sol, ne laissait filtrer aucun rayon de
soleil. Ainsi, I’ombre et la fraicheur du patio rendaient I’attente agréable. Le vendredi matin, vers 9h00 du
matin, je me suis présenté chez dofia Maria Matuz. Je n’ai pas choisi ce jour par hasard car, d’apres les
indications communiquées par Crescencio Buitimea, le mardi et le vendredi sont les jours pendant lesquels la
guérisseuse regoit en consultation.

Dans la médecine traditionnelle, au Mexique, le mardi et le vendredi sont considérés comme des jours chargés
d’énergie pendant lesquels se manifestent les « spectres malfaisants »Note354. . Alfredo Lépez Austin précise,
d’ailleurs, que ce sont des jours qui obéissent a la division du cosmos avec ses polarités complémentaires et
dont la symétrie des forces, froides et chaudes, permet 1’équilibre de 1’étre humain. Ainsi, « [’étre humain
concevait sa propre nature comme une composition instable dont ’idéal était le parfait équilibre. Santé et
maladie, tranquillité et inquiétude, harmonie et désordre, sagesse et folie, piété et impiété, devenaient des
paires d’états corrélatifs. L’effort de I'individu le menait a I’harmonie avec le cosmos ; sa déviance a
I’anormalité, a la souffrance, au non-lieu »Note353. . Dans la division du temps, le mardi et le vendredi
appartiennent alors a la polarité du chaud et sont propices pour manipuler le surnaturel ; durant ces deux jours
les sorcieres sont tres puissantes.

La complémentarité des forces en opposition traduit, dans le cas de dofia Maria Matuz, une maitrise des forces

surnaturelles qui lui donne la capacité de recevoir ses patients les deux joursNote356. les plus saturés par les
puissances de la « surnature ».
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D’apres les propos de José Antonio Mejia MufiozNote357. , dofia Maria Matuz a ét€ initiée en réve, a 1’age de
dix ans, par des prophetes qui I’ont fait voyager dans la Sierra, sur des pics montagneux, sous la terre, dans
Ieau, etc., et qui lui ont aussi appris les propriétés de certaines plantes. Pour dofia Maria Matuz, sa
connaissance est un don, un pouvoir que les prophetes (qui ressemblaient & San Jorge)Note358. par la grice de
dieu lui ont octroyé.

Elle a aussi une entiere confiance en Jesus Torres Castafieda, Evéque de Ciudad Obregon, assassiné dans les
années 60 dans la Sierra de Durango. Son portrait, toujours selon José Antonio Mejia Mufioz, est suspendu
dans une piece juste a coté de la salle de soins. Enfin, dofia Marifa Matuz, avant de recevoir les patients, prend
un bain pour que son corps et son ame soient débarrassés de toutes les impuretés, puis elle s’habille avec des
vétements propres et blancs tout en récitant une priere que José Antonio Mejia Mufioz appelle les « doce
palabras »Note359. | les douze mots ou paroles.

Quand je suis arrivé a la maison de la guérisseuse, il y avait déja beaucoup de personnes qui attendaient leur
tour. J’ai d patienter plus de deux heures, dans le patio, avant que mon tour n’arrive. Dofia Maria Matuz ne
parle pas espagnol ou tres peu et c’est une jeune femme yaqui (sa fille, peut-€tre), assise derricre un pupitre,
qui m’a adressé en premier la parole. Son role est de servir d’interprete et de secrétaire a dofia Maria Matuz.
La premiere piece ou j’ai pris place sert de bureau d’accueil dans lequel le patient fait part de ses problémes
de santé. Pendant I’entretien, la guérisseuse s’est placée ou plutdt assise sur ma gauche, dos a la porte
d’entrée, tandis que la jeune femme yaqui, toujours a son pupitre, se trouvait en face de moi. Sur les murs de
cette premiere piece étaient suspendus différents portraits ou icOnes ; juste devant moi, au-dessus de la téte de
la jeune femme yaqui, une image pieuse de la Vierge et un peu plus sur ma gauche, au dessus de la traverse
d’une porte qui donnait, sur ce que je pourrais appeler la salle de soins, un portrait du Christ. Pour les autres
images, mon souvenir est vraiment trop vague pour que je puisse, avec certitude, les décrire.

La jeune femme yaqui m’a alors traduit la premiere question posée par la guérisseuse. Elle voulait savoir d’ ol
je venais et les raisons de ma présence sur le territoire yaqui. Je lui ai répondu franchement que j’étais étudiant
et que je réalisais une étude sur la tradition orale des Yaqui. Sa curiosité satisfaite, elle m’a demandé, toujours
par le biais de I’interprete, quels étaient mes problémes de santé. La jeune femme yaqui tout en traduisant mes
propos a noté sur un cahier, je crois, les indications symptomatiques que je lui ai données. M’ayant écouté, ou
plutdt ayant écouté I’interprete avec attention, dofia Maria Matuz s’est levée pour venir se placer derricre moi.
Elle a alors posé sa main gauche, me semble-t-il, d’abord sur mon épaule gauche puis sur mon épaule droite
tout en pronongant une sorte d’incantation. Elle m’a touché la téte et palpé délicatement trois fois la nuque.
Elle m’a enfin pris la main gauche. Pendant ces différentes manipulations, la guérisseuse a poursuivi son
incantation presque imperceptible, c’est-a-dire un flot de paroles rythmées qui a accompagné ses
mouvements.

Ensuite, s’adressant en yaqui a I'interprete elle m’a fait dire que mes problemes de santé étaient dus a un
mauvais sort que 1’on m’avait jeté ; un « sii bori », un « mal puesto » comme ils le nomment en espagnol. La
guérisseuse m’a alors proposé de me faire une « limpia »Note360. , une sorte de purification qui permet au
guérisseur de résorber le mal. Dofla Maria Matuz m’a alors invité a passer dans I’ autre picce, celle que j’ai
appelée la salle de soins. Dans cette piece était disposé un « catre »Note361. sur lequel je me suis, dans un
premier temps, assis. Juste en face de moi un autel que mon souvenir ne permet pas de décrire avec précision.
J’ai tout de méme remarqué qu’il y avait plusieurs petits lampions, des petites fioles, des bougies allumées, et
aussi des plantes et des objets divers. Il y avait enfin différentes images de Saints que 1’observateur attentif
José Antonio Mejia Muioz décrit comme Jésus Christ, la Virgen del Camino, la Virgen de GuadalupeNote362.
, etc.

Dofia Maria Matuz s’est d’abord installée devant I’autel sur lequel, je n’en suis pas tres siir, elle a pris un

flacon avec lequel elle s’est aspergé les mains. Pendant cette opération elle me tournait le dos et je suis resté
assis sur le « catre ». Puis la guérisseuse s’est tournée vers moi, a posé le bout de ses doigts sur ma téte, mes
épaules, mon torse et a prononcé quelques mots inaudibles faisant plusieurs fois le signe de croix, mais aussi
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une série de gestes et de mouvements. Ensuite, je me suis allongé sur le « catre » avec le torse nu et la
guérisseuse, les mains imbibées d’un liquide a forte odeur, m’a massé tout en récitant une incantation que les
guérisseurs appellent les « doce palabras torneadas »Note363. | les douze mots inversés, tournés ou torsadés,
qui viennent, comme je I’ai déja mentionné, perforer le corps pour rétablir I’équilibre entre les doubles
polarités du cosmos.

Les informateurs consultés a ce propos, par les enquéteurs des organismes officiels (INI, IMSS, SSA, etc.),
disent qu’il s’agit d’une incantation secrete et magique que les guérisseurs ne veulent pas révéler. La
particularité de cette incantation, avec ses paroles inversées, participe de ce méme langage secret que seul les
« Sages » peuvent comprendre et que les Nahua appellent nahuatlatolli.

Apres la « limpia », dona Maria Matuz m’a refait passer dans 1’autre piece ol attendait la jeune femme yaqui.
Elle m’a prescrit plusieurs remedes que je devais prendre pendant quinze jours. Une poudre blanchatre a
prendre dans un verre d’eau, un petit flacon en plastique rempli d’un liquide jaunatre avec lequel je devais me
frictionner et enfin une bonbonne en plastique de cinq litres contenant une infusion que je devais boire matin,
midi et soir, pendant toute la durée du traitement. La visite terminée, je suis reparti 2 Vicam Estacién pour
prendre le bus en direction d’Hermosillo.

Un monde magico-religieux

Dans la communauté yaqui, la médecine traditionnelle répond a une conception naturelle et magico-religieuse
des facteurs étiologiques de la maladie et de la mort. Ainsi, les agents pathogenes responsables des
déséquilibres organiques et corporels chez les individus proviennent autant du domaine « naturel,
psycho-religieux que surnaturel »Note364. . La propriété de la médecine traditionnelle yaqui cherche alors a
rétablir I’équilibre des individus avec les divinités, les esprits, la nature, les autres membres de la
communautéNote365. , etc., qui seraient a 1’origine du déreglement physiologique. Des lors, comme le
souligne Aguirre Beltrdn, le trait dominant de la médecine traditionnelle dans la plupart des communautés
amérindiennes du Mexique, comme chez les Yaqui, se trouve imbriqué dans un climat mystique qui participe
autant des pouvoirs du guérisseur que du caractere magico-religieux de la maladie. La croyance « dans une
étiologie fondée sur la peur del hechizo, de ['ensorcellement, révele la présence d’une grande anxiété et
d’une véritable hostilité entre les membres d’un méme groupe... »Note366. . Et, pour réduire cette anxiété,
cette hostilité, le thérapeute yaqui tente de restituer 1’équilibre de 1’organisme par le biais de rites et de
médicaments qui correspondent le mieux aux agents pathogenes.

Enfin, il existe une autre modalité pour récupérer son équilibre, celle qui consiste a faire une promesse, une

« manda », a I’'une des confréries de la communauté yaqui pour devenir, par exemple, Matachinim. La durée
de la « manda » est de trois ans minimum et de toute la vie s’il s’agit d’une pathologie grave. Ce procédé a
pour autre objectif de favoriser aussi, aupres des membres de la communauté yaqui, ce que Héctor Antonio
Ochoa Robles a défini sous le terme de « internalizacion »Note367. | ¢’est-a-dire la maniere dont I’individu
s’impregne des normes culturelles qui fondent sa communauté. Cette imprégnationNote368. s’exprime
également dans le phénomene du « fona » ou de « I’animal-tona »Note369. | esprit gardien et protecteur de
I’individu avec lequel, d’apres les différentes sourcesNote370. , il partage le méme destin. Le tonalisme, pour
reprendre le concept en vigueur, c’est, selon Aguirre Beltrdn, la « représentation du lien mystique entre
I’homme et I’animal »Note371. . Ainsi, dans le tonalisme, il s’agit de la relation « des actions exercées sur
Panimal-tona et de leurs répercussions sur I’homme-tona »Note372.  mais en aucun cas de la perte de la
forme humaine et de la métamorphose propre au nahualisme. Le double animal ou animal-tona apparait
également, dans les communautés amérindiennes du Mexique, comme un substitut de I’image du pere jusqu’a
ce que I’enfant, dans sa relation de lien mystique et de dépendance avec son gardien-protecteur, soit pris en
charge par le pere. Le pere, en tant que gardien-protecteur, intervient alors aupres de 1I’enfant pour favoriser sa
« soci—alisation »Note373. et maintenir, par la « relation de dépendance entre ’individu et sa société, ... les
valeurs et sanctions traditionnelles du groupe »Note374.
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Chez les Yaqui, deés que le jeune garcon est en age de participer aux cérémonies et aux rites religieux de la
communauté, le pere assume sa fonction de gardien-protecteur pour favoriser la « socialisation » de 1’enfant.
Les activités de la chasse et de la péche servent également d’élément opérateur pour que I’enfant s’impregne
de la norme sociale. Ainsi, la « internalizacion » de 1’autorité (celle du pere ou de « [’animal-tona », le
gardien-protecteur), pour reprendre le terme utilisé par Héctor Antonio Ochoa Robles, maintient et fortifie,
pour les Yaqui, le respect des valeurs communautaires afin que le groupe assure de cette maniere sa pérennité
et son équilibre. Enfin, dans la communauté yaqui, la « internalizacion » de certains animaux
sauvagesNote375. s’inscrit dans cette méme exigence de préserver, avant tout, le lien mystique qui relie
I’individu aux animaux du huya aniya, au monde du « culte a la Montagne »Note376. ; le bindme du huya
aniya/yo aniya se manifeste alors pour valider la relation « d’imprégnience » entre les deux formes d’altérité.

La pensée naturelle et magico-religieuse des Yaqui, par la réciprocité des liens entre le monde naturel et le
monde surnaturel, reconnait un univers peuplé d’espritsNote377. parmi lesquels ceux des animaux ont joué un
role fondamental. Et, a ce propos, il faut considérer la fonction des animaux comme 1’un des éléments moteurs
a ’origine de la formation de I’identité yaqui. Ainsi, les animaux ont appris aux Yaqui a dominer la
natureNote378. | ¢’est-a-dire des animaux qui ont défini les normes de conduite, les enseignements et les
préceptes pour instruire les Yaqui dans I’existence du huya aniya/yo aniya et la maftrise des « arts

magiques »Note379. . D’ailleurs, d’apreés une légende yaqui, ce sont deux cerfs qui ont donné leur identité aux
Yaqui, a ceux qui en réalité se nomment Yo ’eme. Les deux cerfs ont vu un homme et ils ’ont appelé « yebuku
yoleme » parce que « Yo’eme est une personne »Note380. . Dans la recherche de I’interaction entre le monde
tangible et intangible, entre le huya aniya et le yo aniya, il faut concevoir que pour les Yaqui I’esprit de la
nature se manifeste dans la dualité du monde en présence.

La médecine traditionnelle yaqui, dans sa relation avec les forces en opposition, avec les polarités
équilibre-déséquilibre et le systeme de santé-maladie, s’organise sur un niveau d’interférence identique pour
rétablir, aupres des individus, I’harmonie avec la « nature, la société et les divinités »Note381. . Par exemple,
chez les Yaqui, I’opposition entre le jitebii, « guérisseur » (curandero, en espagnol), et celui qui constitue son
antonyme, le moreakame ou yeé sisibome, « sorcier »Note382. (brujo, en espagnol), traduit la polarité du
processus de guérison. La restitution des équilibres, mais sur un niveau moins tranché de bipolarité, se
manifeste aussi par la diversité de thérapeutes et de spécialistes que les Yaqui consultent ordinairement. Nous
avons les usim yeu kechame, « sages femmes » (parteras, en espagnol), les yeewikeme, « masseurs »
(sobadores, en espagnol), les jua jitoareo, « herboristes » (hierberos, en espagnol), les siliktiam wiikeme que
I’on peut traduire en francgais par « rebouteux » (hueseros, en espagnol), mais aussi les « espiri—tuales » et les
« espiritistas », sur lesquels j’avoue détenir trop peu d’informations pour pouvoir définir avec exactitude leur
spécialité.

Il existe encore, d’apres les informations récoltées, un autre type d’individu, possédant des pouvoirs spéciaux
et magiques qui, dans la communauté yaqui, est appelé El Juan. Le Juan est surtout sollicité pour des
accouchements difficiles et prolongés. Son intervention consiste a stimuler la sortie du placenta en exercant
une pression sur le ventre de la parturiente avec son pied gauche, lequel en méme temps dessine une croix. La
tradition orale yaqui fait également allusion, dans un mythe intitulé El origen del VenadoNote383. | a un
sorcier tres puissant appelé Juan el Brujo. Ce sorcier vivait au pays des Surem. Dans ses guérisons et ses
prédictions il ne se trompait jamais. Juan el Brujo était un sorcier respecté et admiré. Mais, un jour, un homme
miséreux et malade s’est présenté chez Juan el Brujo pour se faire soigner. Le sorcier imbu de son prestige et
de sa réussite a catégoriquement refusé de pratiquer les soins car il ne pouvait supporter I’odeur nauséabonde
du pauvre homme déguenillé. Et, devant I’insistance du misérable, Juan el Brujo s’est mis a courir pour se
réfugier dans la montagne et disparaitre a tout jamais.

Juan el Brujo ne savait pas que I’homme misérable lui avait lancé un chitiment divin car en réalité ¢’ était

Dieu qui était venu éprouver, par son aspect misérable, la mansuétude du respectable sorcier. Depuis ce triste
jour, Juan el Brujo n’est plus réapparu. Par contre, celui qui s’est alors manifesté a été un animal étrange, aux
grands yeux brillants, le pelage luisant et se méfiant des hommes. C’était le Venado qui aujourd’hui encore se
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réincarne dans le danseur Cerf.

Il subsiste, dans la tradition orale yaqui, d’autres récits qui font référence a un sorcier dénommé Juan et dont
les pouvoirs sont trés impressionnants. Ce sorcier est capable de se transformer en coyote, parce qu’il possede
le moream. Il a le pouvoir d’annuler un envolitement, c’est-a-dire de faire redescendre, grace a un rituel tres
complexe, le jiak biba, le « cigarrillo volador »Note384. | que d’autres sorciers utilisent pour se déplacer et
envoyer des sortilegesNote385. .

La persistance de la médecine traditionnelle yaqui, par son interaction avec les autres facteurs de I'identité
culturelle, cherche a protéger la cohésion sociale du groupe. Ainsi, pour José Antonio Mejia Muioz,
I’interaction entre les facteurs de I’identité culturelle, le religieux et le politique, par exemple, est également
tributaire du milieu naturel (huya aniya/yo aniya), parce que les facteurs cités représentent un élément
fondamental pour garantir I’unité et I’organisation de la communauté yaqui.

Les Autorités religieuses (Temahtim) et les Autorités civiles (Kobanaom) sont d’ailleurs tres attentives au
respect et a la protection des pratiques curatives des guérisseurs yaqui. L’appui et I’approbation qu’ils
recoivent, de la part de I’ Autorité yaqui, sont dans la plupart des cas illimités car les guérisseurs contribuent
au maintien de la tradition de la culture yaqui. A ce propos, il semblerait que les observations de Andrés Pérez
de Ribas, stigmatisant ce qu’il a appelé une « Cdtedra de Hechiceros »Note386. | avaient déja repéré la
fonction manifeste des sorciers aupres des membres de leur communauté. Les procédés curatifs des
guérisseurs se manifestaient donc comme partie « intégrante du systeme de croyance et des pratiques
religieuses »Note387. reconnues par les membres d’un méme groupe.

Le guérisseur yaqui est le dépositaire d’une connaissance ancestrale, d’un pouvoir magique et surtout d’un
don divin qui impliquent des notions d’échange et de réciprocité. C’est un individu considéré tres souvent
comme sacré auquel on attribue une double fonction. Il peut tout aussi bien soigner que provoquer le mal. Par
exemple, comme 1’écrit Héctor Antonio Ochoa Robles, le guérisseur « obtient la cohésion du groupe, car
celui qui s’écarte des normes sanctionnées par la communauté, court le risque de subir le chdtiment-maladie
que le guérisseur a le pouvoir de lui envoyer »Note388. . Aucun membre de la tribu ne prend d’ailleurs le
risque de se plaindre ou de dire du mal des guérisseurs. Si le cas se présente, la Comunila (Garde
traditionnelle) fait jouer son autorité et invite le médisant ou le plaignant a respecter le guérisseur incriminé en
lui faisant remarquer que ce dernier contribue a 1’équilibre et au bien étre de la communauté. D’ailleurs, le
malade qui refuse de remplir la « manda » que le guérisseur lui a imposée, pour qu’il s’incorpore, par
exemple, a I’'une des confréries religieuses, met en danger le guérisseur lui-méme. Ce dernier voit alors sa

« lumiére divine »Note389. . comme la dénomme Dofia Petra Valenzuela Anguamea, s’affaiblir et disparaitre.
Le guérisseur agit comme un véritable instrument de controle socialNote390. , avec le soutien de « I’Eglise et
des Autorités traditionnelles »Note391. | autour duquel s’articulent les facteurs de ’identité culturelle de la
communauté yaqui, c’est-a-dire ceux de la nature, de la religion et du politique. Dans une certaine mesure, le
guérisseur s’imbrique dans un noyau d’interrelation constituant, par le biais de la réciprocité et des
interconnexions entre les différents éléments, la pérennité du systeme. La résistance de la communauté yaqui
traduit, en réalité, la protection du systeme dans sa totalité et ne peut des lors accepter une quelconque
interférence extérieure. Ce qui est en jeu, pour les Yaqui, c’est la cohésion du groupe qui doit éviter a tout prix
les altérations et les ingérences dans le fonctionnement de son systeme communautaire.

Les ombres du corps

Le jitebii, pour synthétiser et redéfinir la fonction qu’il occupe au sein de la société, apparait des lors comme
le gardien des coutumes et de la tradition médicale de sa communauté, mais aussi comme une autorité
respectée qui agit en tant que contrdleur socialNote392. . I1 a le pouvoir de sanctionner, grice a son
ambivalenceNote393. et avec I’assentiment de 1’ Autorité yaqui, les individus qui ne remplissent pas leurs
obligations religieuses ou qui transgressent les normes sociales.
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Les pouvoirs magiques du jitebii (mis a part celui qui a recu le don divin) et sa capacité a soigner, dans la
majorité des cas, sont dévoilés par I’apparition de saints ou d’esprits ainsi que par la « formation de figures
révélatrices du pouvoir, dans la fumée des cigares rituels — macuchos — mais aussi dans [’eau et le

feu... »Note394. . [’ apparition des différents esprits témoigne, en réalité, du pouvoir du guérisseur et de sa
capacité a entrer en contact avec la « surnature ». Les esprits deviennent alors les alliés du guérisseur, des
alliés dont I’ambivalence, c’est-a-dire bon et mauvais, vient conforter le pouvoir dual du jitebii. D’ailleurs, il
est souhaitable pour le jitebii que celui-ci obtienne un nombre équilibré d’espritsNote395. . I.e nombre idéal est
de dix esprits, cinq mauvais et cinq bons, avec cette particularité que les esprits en question jouent également
le role de protecteur. Les formes utilisées par les esprits pour se manifester sont, dans la plupart des cas,
animales (petits oiseaux, vers de terre, serpents, scorpions, coyotes, etc.) mais aussi parfois humaines.

Les méthodes du jitebii, pour établir le diagnostic et le pronosticNote396. (auquel, dans la médecine
traditionnelle yaqui, on accorde beaucoup plus d’importance), reposent sur différents criteres d’appréciation.
Ainsi, I’habilité du jitebii pour faire ses pronostics se situe dans son pouvoir de divination, mais encore par un
état de « possession induite ou de transe mystique, qui lui permet de savoir si le malade va guérir ou

mourir »Note397. . Le pouvoir de divination du guérisseur yaqui se manifeste enfin par la maitrise du
réveNote398. ou par la fumée du cigare rituel, le macucho. Sur un niveau identique le regard ou plut6t le voir
du guérisseur yaqui détient la capacité de pénétrer le regard ou le visage du patient pour découvrir et agir,
grace a ses quatre esprits du chemin de la lumiereNote399. | sur les causes du mal. A I’époque préhispanique,
selon Lopez Austin, les pouvoirs du devin-guérisseur lui donnaient la connaissance du proche et du lointain,
du présent et du futur, un pouvoir qui empruntait différentes voies dont celle du réve.

Saisir toute la subtilité de la médecine traditionnelle yaqui répond surtout a la maniere dont le jitebii, pour
rétablir I’équilibre du malade, appréhende les particularités physiologiques, psychiques et pathologiques qui
déterminent la perception du corps dans sa consubstantialité, ¢’est-a-dire pour les Yaqui la chair, le sang et
Pesprit. Pour les guérisseurs yaqui, le corps se compose de « sept ombres : trois de chaque coté et une au
centre »Noted00. . [.’ombre centrale recoit plusieurs dénominations, on 1’appelle Sendero de Dios, le « Chemin
de Dieu », Sendal, « Sentier, Chemin », Aldilla, « Chair », HuesoNote401. , « Os », ¢’est-a-dire I’ombre qui

« enveloppe et qui protége tout le corps »Note402. . Mais, en régle générale, le terme ou plutot le trindme qui
sert le plus communément a définir I’équilibre du corps, regoit la dénomination de Hueso-Cuerpo-Carne,

« Os-Corps-Chair ».

Par exemple, lorsqu’un patient vient consulter, pour un désordre provoqué par une pathologie de nature froide,
c’est-a-dire que le Hueso est froid a cause de la sortie de I’'une des ombres, le jitebii se sert de la fumée du
macucho (de nature chaude) pour restaurer I’équilibre du corps. Grace a la fumée, le jitebii « mobilise ses
pouvoirs et peut ainsi observer si les sept ombres sont completes et a leur place ; des lors, par I’action du
cigare, des esprits et des anges en son pouvoir... il procéde a la restitution de I’ombre perdue »Note403. |

Il faut en plus préciser, pour comprendre toute la complexité du role joué par I’ombre centrale, que cette
derniere se charge de protéger le corps ou le Hueso et qu’en réalité les sept ombres constituent une seule unité
appelée aussi sept vents ou sept souffles. La double signification du concept d’ombre, sous sa dénomination
de souffle, me permet de revenir sur la notion de tonalli (ombre) et sur son introduction, des avant la
naissance, dans le corps de 1’étre a venirNote404. . Pour les Nahua, le moment de 1’enfantement était décrit de
la fagon suivante : otipitzdloc otimamalihuac in muchan, in Omeyocan, in chicunauhnepanyuhcan, que
Josefina Garcia Quintana traduit par : « tu as été fondu, perforé, dans ta maison, dans le lieu de la dualité,
dans le lieu des neuf confluences »Noted03. . Mais, comme le fait remarquer Alfredo Lopez Austin, le langage
secret des guérisseurs nahua doit s’entendre avec sa double acception, avec le double sens, original, que recele
le mot pitza, « fondre », ¢’ est-a-dire celui de « souffler ». Cela signifie que le nouveau né était insufflé par le
souffle qui lui octroyait son tonalli. Des lors, comme je 1’ai déja indiqué, le corps recevait le souffle perforant
(mamali, « perforer ») que les dieux faisaient pénétrer dans I’organisme par le « movimiento de giro ».

Aujourd’hui encore, dans le cadre des pathologies de la perte de I’ombre, les guérisseurs yaqui soufflent (avec
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la fumée de tabac) sur la fontanelle du patient, trois fois, pour que son ombre reprenne sa place dans le corps.
La médecine nahuatl actuelle connait une utilisation du tabac et du souffle similaire car, pour les guérisseurs,
la fumée et le souffle sont la « force et le pouvoir de communication avec le surnaturel »Noted06. ; le tabac,
pour la grande majorité des amérindiens du Mexique, est la plante sacrée par excellence, une plante (Nicotiana
rustica) qui nourrit les dieux et détient la capacité de mettre en fuite la mortNote407. . Le souffle, pour les
guérisseurs yaqui, révele en plus une réalité que la langue espagnole permet de mieux restituer, c’est-a-dire
que les mots « aliento, soplo y viento » introduisent les nuances nécessaires aux différentes fonctions ou
actions du souffle. Par exemple, le « aliento »Noted408. | renvoie a I’esprit « principal, personnel, qui protége
la vie »Noted09. | a la fumée du macucho symbolisant lui aussi I’esprit qui protege I’existence. D’ailleurs, le
guérisseur yaqui décrit la pathologie du « aliento ido » comme I’abandon du corps par I’esprit. Le

« viento »Note410. renvoie, quant a lui, a I’intromission dans le corps humain d’un vent (froid) qui vient altérer
I’équilibre et provoquer la maladie. Enfin, le « soplo », traduit aussi bien 1’action bénéfique du souffle que
celle de la fumée de tabac, mais sans oublier que le « soplo » participe également de I’ambivalence du
froid/chaudNote411. .

La manifestation de la vie, dans la médecine traditionnelle yaqui, apparait aussi sous la forme d’une
luminosité sur la fontanelle antérieure que les guérisseurs sont les seuls a percevoir, grace a une technique tres
particuliere de clignement des yeux, et qu’ils dénomment « Vela »Noted12. . Son intensité et sa taille
permettent, entre autres, de déterminer pour I’homme sa durée de vie. D’autre part, la « Vela » c’est le Christ,
c’est-a-dire la luminosité qui représente I’esprit et la dépendance de I’homme envers la lumiere qui I’a fait
émerger de 1’obscuritéNote413. . Ainsi, au moment de la mort, certains Yaqui considerent que la vie s’échappe
par la téte tandis que d’autres soutiennent que ce sont les trois ombres du coté gauche qui entrainent la vie. La
« Vela », c’est la substance qui illumine la vie, celle qui, pour les Nahua de YacuictlalpanNote414. | symbolise
le yollotINote413. sous I’aspect d’une « Vela imaginaria »Note416. | d’une bougie imaginaire, dont 1’intensité,
la chaleur, la luminosité, sont déterminées par Dieu. Ici, se manifeste 1’idée de chaleur renforcée par le
sentiment que la substance provient du ciel, la force créatrice que les Amérindiens du Mexique attribuent au
soleil. Le tonalli, le yollotl, la « Vela » sont alors observés comme des entités « consubstantielles du

soleil »Note417. . Enfin, pour les Yaqui, mais aussi les Mixe et les TzotzilNote418. | 1a substance se présente
sous I’apparence d’une « vela allumée sur la strate la plus élevée du cosmos »Note419. .

Le corps est une ombre mais aussi une intensité, une luminosité, que le jitebii appréhende a travers le pouvoir
de la fumée de tabac et la maitrise des incantations, parfois secretes, qu’il prononce. Par ses mouvements (le
langage corporel), ses paroles (le discours rituel), le jitebii, pour lutter contre les différentes pathologies,
cherche a rétablir I’équilibre entre I’esprit et le Hueso (le corps), entre la double polarité du froid/chaud, de
I’interne/externe et de la vie/mort. L’altération des principes énoncés (I’esprit contre le corps, le froid contre le
chaud)Note420. détermine toute la spécificité des éléments en opposition, c’est-a-dire que le corps est une
dualité dont I’harmonie se révele dans la bipolarité et 1’équilibre des forces en présence. Des lors, ce qui
pourrait se révéler comme antinomique définit, en réalité, I’'unité du corps dans sa double nature. Par exemple,
les Nahua appréhendent le corps, ou plutot le tonalli-ombre, de la méme facon, ¢’est-a-dire dans 1’équilibre de
sa dualité. Ainsi, le tonalli est une « entité chaude, une luminosité, qui est consubstantielle du soleil ; par
contre I’ombre est de nature froide et opaque, des attributs qui sont propres a la terre »Noted421. . Pour les
guérisseurs yaqui, la double nature du Hueso, comme je I’ai indiqué, se manifeste de la méme manicre par la
présence de la « Vela », pour sa qualité chaude, et de I’ombre, pour sa nature froide.

Le systeme de santé-maladie, entre les mains des guérisseurs yaqui, est donc indissociable de la réalité
culturelle vécue par les membres de cette communauté et confirme la coalescence de 1’ Autorité autour de la
socialisation des individus dans le respect des normes édictées, mais aussi de la parole des ancétres, de la
nature et de la « surnature ». Dans la communauté yaqui, les individus défendent, par le statut et le role qui
leur sont attribués, les facteurs de la cohésion sociale ainsi que la pérennité de la parole ancestrale qui
élaborent, pour chaque individu, son « imprégnience » avec le monde de la réalité et de la sur-réalité,
c’est-a-dire sa relation de dépendance avec le huya aniya/yo aniya. Les Yaqui, comme un grand nombre
d’Amérindiens du Mexique, ne connaissent pas la séparation entre le « métaphysique et le physique, le divin et
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[’humain, entre la vie et la mort, mais au contraire, un continuum et une dépendance réciproque entre
I’homme et le monde phénoménal... »Note422. .

Ainsi, la persistance de la médecine traditionnelle yaqui, au sein de cette communauté, traduit I’existence
d’une autre facon de voir et de penserNote423. le monde (les relations de parenté, le statut de I’individu, les
formes naturelles et surnaturelles du huya aniya, etc.). Il s’agit, sans aucun doute, de I’expression de la
cosmovision yaqui, par la présence de la nature et de la « surnature », qui est intimement entrelacée avec les
autres « facteurs de 'identité culturelle pour préserver la cohésion sociale de la Tribu Yaqui »Noted24. . José
Antonio Mejia Muiioz, dans son travail sur la médecine traditionnelle yaqui, signale cet entrelacement autour
du systeme de santé-maladie, lequel systeme tient a favoriser les pratiques médicinales qui ont été déterminées
par un certain nombre de croyances. Aujourd’hui encore, 1’interdépendance entre ’homme et la
natureNote425. est définie par la valeur symbolique et rituelle que les guérisseurs yaqui attribuent au bindme
plante-animalNote426. , et surtout aux interactions qui ont, a partir du bindme cité, élaboré le trindme de
I’homme-plante-animalNote427. . .e monde de la médecine traditionnelle yaqui ouvre sur une réalité que les
jitebii, ainsi que les autres membres de la communauté, appréhendent et interpretent selon les éléments de
signification capables de garantir I'unité autour de la nature/surna—ture, du politique/religieux et de
I’individu/groupe.

Malgré les difficultés éprouvées pour observer le monde de la médecine traditionnelle yaqui, j’ai voulu,
surtout grace aux travaux de Héctor Antonio Ochoa Robles et de José Mejia Antonio Mufioz, mais aussi a
partir de ma propre expérience, apporter quelques éléments de réflexion qui, dans la deuxieéme et la troisicme
parties, m’ont permis de situer les niveaux d’analyse de mon travail de recherche. Je me suis donc attaché a
rendre compte de ce qui, dans mon propre regard, m’a confronté & un particularisme identitaire dont le but est
de défendre I’unité, 1’organisation et la cohésion sociale du Peuple Yaqui.

Enfin, de mon expérience aupres des guérisseurs yaqui, je ne retiendrais que ces deux mots de dofia Maria
Matuz : « mala suerte ».

DEUXIEME PARTIE : UN PEUPLE RESISTANT

« El lujo y mimica estudiada de los sacerdotes los sedujo...

hay agoreros que avivan el odio al yori y hacen

renacer la esperanza de recuperar su tierra. ..

que usan un alucinante de un cactus...

les hacen dar contribuciones para la guerra...

los guerreros muertos en combate van al vientre

de la diosa Vateconhoatziqui, llevados en barca

a través de una laguna por el enano Batzu’Uni »Note428.

Fortunato Herndndez
Le rapport d’altérité induit par I’expérience vécue nous a situé dans une enquéte ethnographique dont la
spécificité a été délimitée par les individus qui ont créé le cadre des rencontres et des échanges. L attitude

méfiante et de réserve, parfois agressive mais jamais hostile des personnes approchées, rend compte de la
volonté de ces hommes de défendre la marque de leur individualité. Ainsi, I’individu, dans son rapport
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conscient et téléologique avec les facteurs mythico-historiques de la société yaqui, est des lors con—fronté a ce
que Manuel Carlos Silva a appelé la valeur axiologique des formes d’expres—sion, ¢’est-a-dire qu’aujourd’hui
encore la tradition orale est le vecteur central de la transmission de la culture entre les générations.

La tradition orale c’est « [’acte de parole » qui s’exprime dans les valeurs individuelles de la communauté
yaqui ; c’est la production d’un discours pour transmettre les informations, d’un individu a I’ autre, qui
renforcent le lien de « internalizacion »Note429. de I’indi—vidu dans la société yaqui ainsi que son adhésion
aux valeurs communautaires. Nous voulons parler des formes de 1’expression orale collective comme acte de
résistance ou s’inscrivent les événements officiels qui restituent le sacrifice, I’engagement et I’abné—gation du
peuple yaqui pour préserver son territoire. Par la manifestation de ces deux éléments, des valeurs individuelles
et des valeurs communautaires, apparaissent des distinctions trop souvent escamotéesNote430. qui déterminent
le point de jonction réalisant la complémentation des valeurs opposées. Ce point de jonction, entre les valeurs
opposées, accorde une importance capitale a ce que nous avons nommé « [’acte de parole », car il définit le
vecteur des liens communautaires individuels et collectifs. Dans le cadre des narrations interpersonnelles, ce
vec—teur des liens communautaires produit la transmission des informations significatives et symboliques (la
narration de la rébellion contre la politique de déportation du Gouverneur Rafael 1zabal, par exemple),
distribuant les référents identitaires qui permettent a 1I’individu de consolider les liens communautaires.

L’initiation du danseur Cerf fait partie de ces modes de transmission significatifs quand 1’apprenti danseur est
instruit individuellement par le maestro/VenadoNote431. pour, en fait, si—tuer par cet enseignement personnel
et spécifique, les « différentes spheres de la partici—pation sociale »Note432. . 1.e nouveau danseur par
Iinterprétation du Madso yi’iwa dans le cadre communautaire et collectif des fétes religieuses crée les
facteurs d’adhésion et de cohésion sociales au sein de la nation yaqui. La complémentation des valeurs
opposées instaure deux pdles dans la tradition orale des Yaqui, c’est-a-dire d’un co6té le pdle qui tient a
protéger I’individu et son individualité et de 1’autre, le pole qui oblige les mémes individus a participer aux
activités de la communauté yaqui comme facteur de résistance aux continuelles tentatives extérieures pour
briser leur unité communautaire.

Les Yaqui par leur auto-déterminisme, au-dela des aspects socio-économiques, depuis leurs premiers contacts
avec la pensée occidentale ont toujours manifesté la volonté de préserver leur équilibre culturel et traditionnel,
équilibre transmis, en ce temps du batnadtaka, par leur Ancétre Itom’achai. Cet Ancétre est commun a toutes
les populations amérindiennes du Nord-Ouest du Mexique. Elles le nomment « Padre » ou « Abuelo » parce
qu’il est considéré comme « [’Autre »Noted33. | c’est-a-dire le domaine « ultra-terrestre » ou les étoiles
représentent les Ames des freres ancétres.

Les Yaqui se sont donc attachés a préserver ce monde autre, combattu dans un premier temps avec vigueur
par les Peres jésuites et que le Mexique, par son historicisme, a completement ignoré. Les Yaqui, en tant
qu’individus libres, ont essayé de protéger ce monde naturel et visible des animaux, des plantes, des
montagnes, de la pluie, des fleuves, des éclairs, etc. qui sont aussi les « agents surnaturels »Note434. de I’infra
et du supraterrestre.

Les entités de la nature sont percues comme des esprits ou se manifestent les différents phénomenes de

« l'imprégnience » de I’homme yaqui, cette vision du monde qui s’arti—cule autour de quatre éléments,
I’homme, les animaux, la montagne et le ciel. Aussi, cet individu, face a la réalit¢ du monde sensoriel, va agir
avec une extréme précaution pour, le moment venu, €tre en mesure, dans ces lieux du yo joara, de surmonter
sa peur et de recevoir ainsi le don de pouvoir. Il se distingue alors pour devenir cet étre transcendant, celui qui
est admiré et respecté parce qu’il s’est transformé en sage de la parole, un Jiu Swari ; ou le danseur Cerf qui a
recu le pouvoir du Yooeta ; ou encore le vaillant chef guerrier yaqui Sibalaume sur qui I’emprise de la mort,
au cours des affrontements armés avec les troupes mexicaines, est restée sans effet.

Le discours historique appliqué aux Yaqui a toujours été tributaire du regard que les yo—rim ont porté sur
I’identité yaquiNote43S. . Par exemple, ils se sont appropriés les qualités attribuées a I’indien yaqui José Maria
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Leyva, dit « Cajeme »Note436. , et ont défini, dans leurs récits historiographiques, une des images symboles de
la « formation de I’identité régionale »Noted37. des autres héros non yaqui, figures emblématiques du Sonora.
Dans ce méme rapport historique, depuis 1’époque coloniale, les Mexicains ont toujours considéré les Yaqui
non seulement comme un peuple d’hommes libres et courageux, mais en méme temps ils les ont constamment
relégués au statut d’indiens sauvages et sanguinaires, une « race obscurantiste et opposée a la

civilisation »Note438. . Ces considérations sont structurellement délimitées par le conditionnement historique
de la société mexicaine dont la vision ethnocentrique a tenté de s’approprier ou de récupérer, dans le cas des
Yaqui, les traits caractéristiques de bravoure, de résistance et de force qui sont les aspects utilisés pour définir
et « élaborer le symbolisme des identités régionales non indiennes »Note439. . Ainsi, le processus
d’identification des « Sonorenses »Note440. correspond exactement a I’ historicisme conscient ou inconscient
des sociétés occidentalisées, ici celle du Sonora, qui restitue les mécanismes contradictoires de 1’appropriation
sélective qui lui font nier son passé indien et métissé. Cette situation de I’homme créant son historicité répond,
sans doute, a la position que ce dernier adopte dans son rapport a I’histoire et au temps, ¢’est-a-dire la
trajectoire linéaire de sa continuité matérialisant 1’illusoire périodicité du temps.

Les Yaqui, comme nous I’avons déja précisé, se situent dans une perception du temps qui se manifeste et
s’annihile dans I'immédiateté de la vie et de la mort ou de la mort et de la vie ; ce temps nait et meurt le « jour
méme de sa naissance »Noted41. . C’est le retour a I’origine qui annule cet illusoire sentiment de la maitrise du
temps devant I’infini.

Le pere Ignaz Pfefferkorn, dans son livre sur la Description de la province du Sonora, paru en 1795, avait
également constaté que les Amérindiens du Sonora par leur perception du temps formaient des sociétés
foncierement anhistoriques. L’équilibre de cette perception du temps a été instauré en ce temps mythique,
originaire et pré-humain, par celui qu’ils ont depuis lors appelé « Abuelo », Itom’achai pour les Yaqui, le
principe abstrait de ce dieu incréé, lieu cosmique du retour vers 1’unité de I’étre.

L’histoire des Yaqui, principalement orale, correspond a ce sentiment anhistorique qui, dans le souvenir des
traditions et le sens des luttes armées, se détache de la narrative historiographique tributaire des dates, des
événements et des personnages, impliqués dans le contexte historique Sonorense.

La mémoire orale des Yaqui de leur propre histoire projette un décalage conceptuel ou ce qui compte avant
tout, c’est le sens profond des luttes et des sacrifices pour préserver I’autonomie d’un territoire qui encore
aujourd’hui doit étre défendu contre la convoitise des Ejidatarios mexicains, « propriétaires terriens ».
Attitude qui, face aux comportements abusifs des Ejidatarios, par exemple, a pour finalité de « fortifier la
communauté yaqui, respectant ses us et coutumes, et surtout, ses lois, lesquelles ont des siecles et sont
beaucoup plus profondes que celles d’autres gouvernements constitués »Note442. . [.a détermination politique
de I’ Autorité yaqui, pour protéger ses droits, s’est d’ailleurs illustrée, en 1998, par une action en justice a
I’encontre de I’ex-président du Mexique monsieur Ernesto Zedillo Ponce de Le6n. Le gouvernement
traditionnel yaqui lui reproche d’avoir, par le décret du 10 janvier 1997 (avec I’appui de hauts fonctionnaires),
modifié la signature de la Résolution Présidentielle de Cardenas de 1940 (laquelle reconnait aux Yaqui la
possession de 485 235, 9625 hectares et 50% des eaux du barrage de la Angostura) pour ne reconnaitre aux
Yaqui qu’un territoire de 452 000 hectares.

Apres I’expulsion des agriculteurs installés sur les 33 000 hectares du litige, les Yaqui, en 2001, étaient préts a
prendre les armes si le gouvernement mexicain ne répondait pas favorablement a leur demande.

Le particularisme identitaire des Yaqui, par leur rejet de I’historicisme Mexicain, délimite deux visions
diamétralement opposées ou le souvenir des événements, du nom des agents, etc. se trouve constamment
décalé ou hors contexte par rapport au cadre historique concerné. Ainsi, pour reprendre I’exemple de la figure
du chef yaqui José Maria Leyva (embléme du caractere Sonorense) ce qui pour les Yaqui offre un intérét
indiscutable, ce ne sont slirement pas les actes héroiques du personnage idéalisé par les Sonorenses et qui dans
la communauté yaqui ne représente qu’un parmi tant d’autres (Juan Ignacio Usacamea, Juan Ignacio
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Banderas, Sibalaume, Tetabiate), mais la mémoire, au travers de ces individualités, de la défense et de la
protection de leur auto-déterminisme et des luttes séculaires pour 1’autonomie de la terre de leurs ancétres.

Enfin, pour exprimer plus précisément la contradiction entre le rapport a I’historicité des sociétés
occidentalisées et le comportement anhistorique des Yaqui, il faut savoir que, la majorité de ces derniers,
quand ils ont encore le souvenir de son nom, considerent José Maria Leyva avec une certaine indifférence ou
I’assimilent a un torocoyori, c’est-a-dire un « traitre ». Il a regu cette appellation pour avoir servi dans les
rangs de I’armée du Général Ignacio Pesqueira et, de ce fait, pour avoir a cette époque pris part a la
persécution des Yaqui rebelles.

La rivalité fratricide a depuis lors, apres le processus de reconstruction de 1’actuelle société yaqui a partir des
années 20 et apres qu’elle ait dii supporter le programme de dé—portation massive vers le Yucatan sous le
régime politique de Porfirio Diaz, souligné la divergence entre les deux factions, désaccord qui était déja
apparu en 1909 au moment de « [’appel de Pitahaya »Noted443. . Ces deux factions sont :

Les « Civilistes », compos€s par les Yaqui rebelles de la Sierra du Bakatebe.
Les « Militaristes », formés par les Yaqui ayant participé aux luttes constitutionnalistes.

Nous sommes tres loin de la figure idéalisée par I'identité Sonorense a partir du personnage de José Maria
Leyva dans lequel étaient condensées les qualités intrinseéques au caractere de I’homme du Sonora.

A nouveau, nous voulons insister sur le décalage conceptuel introduit par I’'importance que la tradition orale
yaqui accorde, non pas aux événements et aux personnages historiques, mais a ce nous pourrions appeler la
perception du particularisme yaqui ol la conscience de 1’historicité des individus doit s’effacer devant la
sécularité du principe originaire, cet équilibre instauré au temps mythique du bat-nadtaka et désormais institué
par la « Loi yaqui »Note444. . T.a pérennité de la « Loi yaqui » a donc été 1égitimée et sanctifiée, comme 1I’a
écrit Edward Spicer, lors de I’intrusion des jésuites (malgré leurs tentatives pour éviter tout syncrétisme
religieux), par la constitution des Goi Naiki Pweblotam ; les « Huit Villages », qui dorénavant représentent le
sanctuaire de 1’ordre mythique. La protection et la sauvegarde des regles de la « Loi yaqui » sont aujourd’hui
entre les mains des cinq Ya’uram, « Autorités »Note44S. . Mais la réalité de la présence des jésuites sur la terre
des Yaqui, repose sur une base qui marque toute la différence entre la conquéte militaire par 1’instauration du
« Presidio »Noted46. , et la conquéte religieuse par I’institution des missions, qui s’était opérée sur les
communautés amérindiennes voisines et qui chez les Yaqui devait prendre une dimension plus complexe.

Les Yaqui, pour mieux comprendre le niveau d’interdépendance entre eux et les jésuites, représentent un cas a
part ou les notions « d’intrusion », de « réduction », de « sou—mission », déja employées avec beaucoup de
précautions par Alejandro Figueroa ou par Edward Spicer, ne véhiculent pas le sens exact et extrémement
nuancé de I’ouverture au monde des missionnaires. Ces nuances nous les observerons, par exemple, dans la
formation des Goi Naiki Pweblotam qui instaure un cadre de réflexion ou la « continuité »Noted447. de
I’identité yaqui, méme face au programme de déportation au début du XXe siecle (Fig. 1), s’est maintenue
dans une société que Spicer a présentée comme la plus dispersée du continent américain par rapport aux autres
nations amérindiennes.

La diaspora Yaqui s’étendait de la Californie (les quartiers latins du Sud de la région) jusqu’aux plantations
du Henequén dans la Péninsule du Yucatdn ol avaient été systématiquement déportés entre 5 000 et 8 000
Yaqui. Le gouvernement « porfiriste » avait vendu les Yaqui comme esclaves aux riches Hacendados du
Henequén pour 65 pesosNoted48. I’un. Cette période de déportation des Yaqui sur environ six mille kilometres
avait créé une terrible réalité : le nombre de Yaqui vivants en 1910 dans les Villages de El Yaqui, était passé
de 20 000 (d’apres le recensement de 1880) a moins de 3 000 individus.

Partie 2 - fig. 1. La diaspora yaqui.
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Le décalage conceptuel du rapport au temps et a I’Histoire, au sein de la communauté yaqui, nous sert de
marqueur différentiel pour restituer les caractéristiques identifiables qui sont, a notre avis, a la base de

« ’adaptabilité » métapsychique du particularisme yaqui. Ainsi, face a la plus terrible des menaces (le
programme de déportation) ils ont adopté des formes de résistanceNoted49. pour préserver, non pas 1’unité
territoriale et communautaire, mais la continuité de ce qui encore aujourd’hui définit le particularisme
identitaire de la nation yaqui.

Le procédé méthodologique, mis en place dans notre deuxi¢me partie, a pris en considération ces marqueurs
de différenciation, dont les niveaux d’implication matérialisent pour nous les éléments porteurs du
particularisme yaqui. Ce procédé est d’autant plus complexe qu’il se démarque du rapport chronologique
habituel de la succession des faits historiques. Notre propos s’attache donc plus a ce qui, dans I’événement
historique, devient le marqueur de différenciation entre la vision yaqui et celle des agents extérieurs (les
missionnaires, les Conquistadors, les colons, les Mexicains, etc.) et qui inscrit les traits caractéristiques et
souvent paradoxaux du par—ticularisme yaqui.

Ces ruptures chronologiques se matérialisent, par exemple, dans la juxtaposition d’évé—nements distants de
plusieurs siecles (comme la constitution des Goi Naiki Pweblotam et le programme de déportation) qui
restituent la manifestation des « valeurs axiologiques » individuelles et communautaires des Yaqui.

La pertinence du procédé de rupture ne provient pas uniquement d’un choix personnel, mais du rapport que
les Amérindiens entretiennent avec le tempsNote450. . Les Yaqui, dans cette perception du temps, instaurent
d’une certaine facon leur négation du temps (celui reconnu par la société mexicaine) pour réinitialiser (par
exemple avec la célébration de la Waehma) I’origine du particularisme yaqui, c’est-a-dire que les Yaqui
articulent I’ins—tantanéité du trindme « passé, présent, futur » pour synthétiser leur retour vers le principe
originaire. Ainsi, ¢’est « [’acte de parole » du Kuta nokame (I’ Arbre prophete) ou la facon dont avaient parlé
les Surem, en ce temps du bat-nadtaka, qui ont fait que les événements se sont déroulés comme ils I’avaient
prédit. Cet « acte de parole », les Surem, avec les sages visionnaires réunis autour d’un feu, I’accomplissaient
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en fumant le jiak biba, « tabac yaqui »Note451. (a base de Nicotiana rustica), le cigare qui leur apportait la
connaissance. Sixto Sebisa, s’adressant au Mtro. Carlos Silva Encinas, lui a dit, a propos de ’'usage du jiak
biba, que c’était « de cette facon, en parlant du futur, que les Surem avaient le controle sur ce qui allait
arriver »Note452. .

Le mythe de I’ Arbre prophete et des Surem dispose les signes qui délimitent le cadre ré—férentiel du peuple
yaqui dont la réalité sociale et historique est validée par le discours mythique, une validation des événements
historiques que la parole ancestrale du Kuta nokame ou des Surem avaient déja justifiée.

Ainsi les Yaqui, par la négation du temps, ont maintenu I’équilibre mythique fondateur du principe
cosmogonique qui institue la loi et les normes intangibles de leur vision du monde. Dans leur cosmovision, la
nature, les animaux et les hommes, sont intimement liés par la manifestation d’agents surnaturels, c’est-a-dire
ceux que ’homme percoit a travers le « réve éveillé » (el ensuefio), et qui I’emporte dans les lieux de pouvoir
du yo joara, ce monde enchanté des Surem que la réalit¢ du mythe réactualise constamment, pour confirmer
encore aujourd’hui, au sein de la société yaqui, 1’existence de ces étres.

Dans la communauté yaqui, I’existence des agents surnaturels, est parfaitement admise et le propos de Sixto
Sebisa est parfaitement clair a ce sujet : « ...les Surem existent encore, j’ai vu dans certains villages des
personnes dgées qui sont tres petites comme des enfants, mais qui portent des moustaches. Ce sont des
descendants des Surem... »Note453.

Sixto Sebisa ajoute finalement : « ...ils sont partis de I’autre coté des sept océans, la-bas se trouvent aussi les
huit villages, dans la fin du monde. Un homme m’a dit qu’il avait parlé avec des Surem musiciens qui
venaient de la-bas. Ils allaient a Mexico. Ils parlaient la langue »Note454. |

Nous reviendrons sur le rapport intime qui lie les Yaqui aux Surem pour restituer ce monde énigmatique des
pouvoirs ancestraux se tenant a la périphérie de la réalité sociale vécue par les Yaqui. Ce Monde des formes
enchantées du yo aniya dans lequel, a tout moment, ’homme peut rencontrer la mort ou perdre la raison,
parce qu’il sera abusé par un animal ou par une vision et ou, pétrifié par la peur, il ne pourra surmonter
I’épreuve et sombrera dans la folie.

La Terre ancestrale

Le Sonora est un Etat de 184 934 km2, avec une population de 2 085 536 habitants, situé dans la région
Nord-Ouest du Mexique. Il partage des frontiéres communes avec les Etats Unis au Nord, le Sinaloa au Sud,
le Chihuahua a I’Est, 1la Basse Californie et le Golfe de Californie a 1’Ouest. Le Sonora est constitué de 72
municipalitésNote4S5. dont les plus importantes sont Hermosillo (la capitale de 1’Etat), Cajeme, Nogales, San
Luis Rio Colorado, etc.

Partie 2 - fig. 2. Les Etats du Mexique et I’ Amérique Centrale.
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Source : La Méso-Amérique, Christian Duverger.

Le territoire yaqui ou plutdt ce qu’il en reste, ¢’est-a-dire les 485 235, 9625 hectares de la Résolution
Présidentielle de Cardenas de 1940, se trouve situé sur la partie sud-ouest de I’Etat du Sonora et comprend les
municipalités de Guaymas, Bacum, Cajeme et Empalme. Nous devons également inclure dans ce territoire
trois aires géographiques différenciées qui sont la Sierra del Bakatebe, El Valle del Yaqui, avec les terres
irriguées, et la frange cotiere avec, avant tout, la Bahia de Guasimas et la Bahia de Lobos. Les membres de la
communauté yaqui sont regroupés, comme nous 1’avons déja précisé, autour de 52 localités sous 1’autorité des
Goi Naiki Pweblotam, les « Huit Villages », représentant le siege du gouvernement traditionnel yaqui.
Drailleurs, c’est pendant la présidence de Lazaro Cardenas que les Yaqui ont pu reprendre possession des

« Huit Villages »Note456. afin que ces Villages retrouvent leur ancienne attribution de chef-lieu. Les Goi
Naiki Pweblotam sont : Vicam, Potam, Bacum, Torim, Huirivis, Rahum, Belem et Cécorit. Mais, pour étre
vraiment précis, nous devons signaler que lors de la restitution des « Huit Villages », les Yaqui n’ont pu
récupérer que six Villages sur les huit situés le long du Rio Yaqui. Ainsi, Bacum et Cocorit ont été remplacés
par Loma de Bacum et Loma de Guamuchil afin de préserver, encore une fois, le dispositif traditionnel et
sacré des Goi Naiki PweblotamNote457. .

Partie 2 - fig. 3. Les nouvelles limites du Territoire Yaqui ont été reconnues par un décret du président Lazaro

Cérdenas lors des accords du 27 octobre 1937 et du 10-12 juin 1939. Ce décret a été ratifié par la Résolution
Présidentielle le ler octobre 1940.
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Source : El indio Cajeme y su nacién del rio yaqui, Palemén Zavala Castro.

La population yaqui du Sonora est estimée entre 25 000 et 32 000 habitants établis, pour la plupart d’entre
eux, dans les municipalités de Bacum, Guaymas, Cajeme, Empalme et HermosilloNote458. . En outre, il est
tres difficile de donner un chiffre plus précis de la population yaqui a cause, d’une part, de la mobilité des
individus et, d’autre part, du particularisme yaqui qui pousse cette communauté a rester sur ses gardes lors des
enquétes menées par les organismes officiels du gouvernement mexicain. Il faut aussi signaler les membres de
la communauté yaqui vivant en Arizona (Pheenix et Tucson), en Basse Californie, dans le centre et le sud-est
du Mexique ainsi que ceux qui résident dans la Sierra del Bakatebe. Les Yaqui sont un peuple dont la survie a
trop souvent été tributaire de leur capacité a se déplacer et a se rendre insaisissable pour que du jour au
lendemain ils acceptent de se soumettre aux régles administratives du gouvernement mexicain.

Partie 2 - fig. 4. Répartition de la population yaqui. En noir la zone ou la densité des personnes yaqui est la
plus élevée.
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Source : Instituto Nacional Indigenista. Subdireccion de Investigacion. Atlas de las Lenguas Indigenas de
México, México D.F.

Pour les anthropologues, les Yaqui sont considérés comme un peuple faisant partie de Oasisamérica, région
qui était habitée par des « sociétés agricoles semi-nomades, dans les zones arides, et par des agriculteurs plus
sédentaires, dans les zones montagneuses et les rives des grands fleuves... »Note459. . Mais nous devons,
comme I’expose Caroll L. Riley, envisager Oasisamérica comme une aire culturelle recevant I’influence de la
grande tra—dition méso-américaine, créant par la méme occasion une aire culturelle marginaleNote460. avec le
phénomene expansif/rétrocessif des limites nord occidentales. Enfin, pour compléter ce tableau, il ne faut pas
oublier I’aire culturelle de Aridamérica. Nous sommes en présence de trois aires culturelles avec trois formes
distinctes d’organisation sociale.

Pour synthétiser, nous pouvons dire que AridaméricaNote461. était habitée par des bandes nomades (Dieguino,
Luisefio, Gabrielino, Salinan, Seri, etc.) qui ne pratiquaient pas 1’agri—culture, Oasisamérica, qui s’étend du
Rio Gila (Sonora) jusqu’au Rio Mocorito (Sinaloa), par des sociétés agricoles de langue uto-azteca (Pima,
Pépago, ()pata, Céhita, Tarahumara, Tubar, etc.), la Méso-Amérique, dont la frontiere nord-ouestNote462. se
situait a la partie médiane de 1’actuel Etat de Sinaloa, par des sociétés étatiques (Tahue, Totorame, Acaxee,
Tepehuan, Xixime, etc., pour citer les moins connues) avec une organisation et une stratification sociale
classiqueNote463. tres élaborées. Alfredo Lépez Austin a, quant a lui, situé la limite des frontieres
septentrionales de la Méso-Amérique, au 16&me siecle, a partir des fleuves Yaqui, Mayo et Sinaloa, pour la
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partie occidentale, et du Rio Panuco, pour la partie orientale.

Nous reviendrons sur les relations entre la Méso-amérique et Oasisamérica afin de souligner les interactions
entre le Nord-Ouest et la partie centrale du Mexique.

L’histoire du peuple yaqui est révélatrice du profond sentiment d’autodétermination et de résistance que ces
hommes ont affiché pendant plus de 400 ans pour défendre les li-mites sacrées de leur territoire. Ainsi, des
leurs premiers contacts avec les Espagnols, les Yaqui ont, dans la plupart des cas, toujours refusé le droit de
pénétration sur leur territoire aux expéditions menées pour explorer cette région du Sonora. En 1533, Diego
De Guzman, neveu du premier gouverneur de la Nouvelle Galice Nufio Beltran de Guzman, est I’'un des
premiersNoted64. a affronter I’hostilité désormais légendaire des Yaqui. Il commandait une expédition qui
devait prendre possession des territoires situés au Nord de Culiacdn au nom de la couronne d’Espagne. Ainsi,
le 4 octobre 1533, sur les berges du Rio Hiaquimi I’avancée de la troupe commandée par Diego de Guzman
est arrétée par un chef yaqui portant un scapulaire noir, sertis de perles fines, et dans la main un baton de 75
centimetres incrusté de turquoises. L’ Ancien, apres avoir tracé une ligne sur le sol avec son baton, enjoint au
capitaine Diego de Guzman de ne pas franchir la ligne et a se retirer si lui et ses hommes ne veulent pas
mourir. Un des soldats de 1’expédition a pris la peine de consigner, dans un rapport, toutes les journées
passées dans le Sonora et en ce qui concerne la rencontre avec les Yaqui, il a écrit la chose suivante : « L’un
des Anciens se distinguait des autres car il portait un manteau noir avec des parures de perles incrustées a la
facon d’un scapulaire, et il s’entourait de chiens, d’oiseaux et d’un cerf; et d’autres choses encore. Et, si le
Jjour se levait et le soleil tombait sur lui, il brillait comme [’argent. Il portait ses arcs et ses fleches mais
également un bdton en bois ouvragé et c’était lui qui contrélait les indiens ».

Partie 2 - fig. 5. Noble azteca.

FUE

];;|i!!

Source : Mexique Ancien, Maria Longhena.

Apres un échange de paroles inutiles entre les deux hommes, Diego de Guzman a alors pris I’initiative et au
cri de « Santiago », ses hommes et lui ont engagé le combat qu’ils se sont targués, plus tard, d’avoir gagné.
Mais le témoignage du chroniqueur anonyme rapporte, en réalité, la vaillance guerriere avec laquelle les
Yaqui ont lutté et comment, si les conditions du champ de bataille avaient été plus favorables, les Espagnols
auraient sans doute été battus. Et, c’est a partir du témoignage du chroniqueur anonyme que la réputation des
Yaqui prend forme, parce qu’ils sont apparus des lors comme un peuple résistant constitué de magnifiques et
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de courageux guerriers.

Ainsi, pendant plus de soixante-dix ans, les Yaqui vont étre libres de toute ingérence espagnole sauf lors de
deux autres expéditions ; la premiere en mars-avril 1540, sous les ordres de Francisco Vazquez de Coronado
qui, aveuglé par la relation de voyage de Alvar Nufiez Cabeza de Vaca, était parti a la recherche des Sept
fabuleuses Cités d’or de Cibola et de Quivira ; la deuxieme en 1565, sous le commandement de Francisco de
Ibarra, également a la recherche des Sept Cités d’or. Mais ce n’est qu’au retour que Francisco de Ibarra,
voulant éviter les terribles difficultés de la Sierra Madre, a envoyé des messagers pour demander aux Yaqui le
droit de passage sur leur territoire. L accueil a d’ailleurs été tres amical et les Yaqui, fait surprenant, ne
voulaient plus les laisser partir.

11 faut attendre le début du 17eme siecle pour que les Espagnols tentent a nouveau de pénétrer sur le territoire
yaqui lors de la rébellion des Ocoroni dont les deux principaux chefs, Lautero et Babilomo, ainsi que quatre
cents Ocoroni, s’étaient réfugiés chez les Yaqui. Le capitaine Diego Martinez de Hurdaide, a la poursuite des
fugitifs, se présente sur les rives du Rio Yaqui et demande aux Yaqui de lui remettre les deux chefs
responsables du soulevement des Ocoroni. Devant le refus et la détermination des Yaqui, Diego Martinez de
Hurdaide décide de ne pas engager le combat et bat en retraite. Les véritables affrontements armés se sont
déroulés en trois occasions, c’est-a-dire entre 1608 et 1610Note465. avec, pour les trois batailles engagées, la
défaite des hommes du capitaine Hurdaide. Lors du dernier affrontement, le capitaine Martinez de Hurdaide
avait constitué une force armée composée de cinquante soldats espagnols et quatre mille guerriers des tribus
Pima, Mayo, Ocoroni, Tehueco, Sinaloa, etc. De leur c6té, les Yaqui se sont présentés avec 7 000 guerriers
qui, apres une journée entiere sur le champ de bataille, ont humilié et mis en déroute I’armée du capitaine
Martinez de Hurdaide. Ce dernier blessé, avec le peu de soldats espagnols restés a ses cotés, parvint, la nuit
tombée, a déjouer la méfiance des Yaqui et a s’enfuir. Apres cette défaite humiliante, le capitaine Martinez de
Hurdaide ne veut plus entendre parler de la pacification des Yaqui et renonce a réorganiser ses forces
militaires pour étendre la domination des Espagnols plus au nord. La victoire des Yaqui est indiscutable, mais
c’est précisément a partir de cet événement que ces derniers vont changer de comportement et solliciter la
présence des missionnaires jésuites sur leur territoire. Nous sommes a nouveau en présence du particularisme
yaqui dont la singularité met en place un processus de négociation ou c’est le vainqueur qui demande au
vaincu de signer la paix. Ainsi, pendant cinqg ans, les Yaqui vont définir des modalités de relation avec les
Espagnols qui traduisent tout I’intérét que les Yaqui portaient aux innovations introduites par les jésuites
(culture du blé, des fruits, mais aussi élevage de chevaux et de bétails) dans les autres communautés
amérindiennes du Sonora. Cette attitude démontre aussi que les Yaqui possédaient une « organisation
politique capable de résister »Noted66. a I’intrusion d’éléments en opposition profonde avec leur fagon de
vivre et de se projeter. Les Caciques ou Yaut yaqui ont toujours procédé comme des hommes conscients de
pouvoir obtenir les bénéfices des nouveaux progres réalisés par les jésuites sans pour cela se soumettre a la
pression militaire. C’est pour cette raison que les Yaqui ont tout fait, dans un tel rapport de force, pour

« obtenir la réalité constructive du programme des missionnaires sans devoir supporter, pour autant, les
effets destructeurs du programme politico-militaire »Noted67.

Le particularisme yaqui n’est pas un concept abscons mais la marque de la réalité que les Yaqui ont voulu
imposer et vivre ainsi que le niveau d’indépendance sur lequel s’est élaboré, pendant plus d’un siecle, la vie
communautaire de ce peuple. Sous I’impulsion de leurs deux principaux Yaut, Conibomea et Aniabailu’tek,
avec la mission confiée aux deux ambassadrices yaqui de participer aux négociations préliminaires aupres des
missionnaires et du capitaine Hurdaide, les Yaqui ont déterminé les modalités de collaboration avec les
Espagnols. Ces modalités sont d’ailleurs résumées de la facon suivante par Edward SpicerNote468. :

Un temps préalable de discussion entre les deux parties pour savoir ce que pouvaient offrir les missionnaires
tout en respectant la volonté des Yaqui.

Une démonstration concrete du fonctionnement des missions en dehors du territoire yaqui, missions que les
Yaqui ont pu inspecter.
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La négociation des intéréts communs et la possibilité, pour les Yaqui, de prendre I’initiative dans les choix a
faire.

Un nombre restreint de missionnaires, seulement deux au début et ensuite un nombre proportionnel a la
population yaqui (cing en tout).

Aucun usage du pouvoir coercitif de la part des missionnaires pendant les cent premieres années.

Parrainage systématique des Yaqui afin que les innovations introduites, par les missionnaires, soient en accord
avec le contexte des significations et des interprétations du peuple yaqui.

Les modalités de collaboration entre les missionnaires et les Yaqui, démontrent et prouvent que 1’autonomie
du peuple yaqui répond a un sentiment profond et renvoie au lien qui unit ces hommes, ces Yo’emem, a leur
Terre. Ainsi, apres avoir répondu favorablement a toutes les exigences des Yaqui, ce n’est qu’en 1615, cinq
ans apres sa derniere défaite, que le capitaine Martinez de Hurdaide signe le traité de non agression avec les
deux Yaut yaqui, Aniabailu’tek et Conibomea, traité qui dispose aussi les frontieres du territoire yaqui. Deux
ans apres, en 1617, les peres jésuites Andrés Pérez de Ribas et Tomds Basilio, accompagnés de deux Yaut
yaqui, sont enfin regus en territoire yaqui. Des lors, de 1617 a 1739, comme nous I’avons déja indiqué, les
Yaqui participent amplement a la mise en place d’un nouveau dispositif communautaire.

Mais en 1740, suite a la « crise du systéme missionnaire »Noted69. avec, entre autres, le développement de la
conscience politique des Autorités yaqui et leur désaccord sur la facon dont les jésuites administraient les
biens de production, éclate la rébellion yaqui-mayo sous I’impulsion du gouverneur de Rahum, Juan Ignacio
Usacamea, dit « Muni », et du gouverneur de Huirivis, Bernabé BasoritemeaNote470. . Edward Spicer, pour
expliquer la rébellion yaqui-mayo, insiste sur les manceuvres politiques du gouverneur du Sinaloa, le colonel
Manuel Bernal de Huidobro, a I’encontre du pouvoir jésuite. En outre, il faut aussi signaler, a propos de la
mise en danger de la stabilité du systéme missionnaire, la présence encore manifeste de certains sorciers yaqui
préts a rétablir leurs croyances et pratiques religieusesNote471. .

Partie 2 - fig. 6. Limites du territoire yaqui en 1615.
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Source : El indio Cajeme y su nacidn del rio yaqui, Palemén Zavala Castro.

Alors, pendant I’absence de Juan Ignacio Usacamea et de Bernabé Basoritemea, qui étaient partis a México
pour exposer leurs doléances au vice-roi, et suite a des rumeurs sur la mort ou I’incarcération des deux
hommes, Juan Calixto Ayamea, Baltazar Baojisuame et Martin Mobuelachay, sont les instigateurs de la
plupart des combats qui ont opposé les Yaqui aux soldats espagnols. De ces combats, nous pouvons
mentionner les deux lourdes défaites subies par les guerriers yaqui. La premicre, a eu lieu a El Cerro del
Tambor, la « Montagne du Tambour », et la deuxieme a Otancahui, la « Montagne des Os », défaites que
Agustin Vilddsola a infligées aux Yaqui. Par ailleurs, Agustin Vildésola, qui vient de remplacer Huidobro au
poste de gouverneur du Sinaloa, accorde son attention aux rumeurs qui accusent Ignacio Usacamea et
Basoritemea de préparer une nouvelle conspiration. Prétant foi aux rumeurs et prenant I’initiative, il les fait
arréter et exécuter le 23 juin 1741. Basoritemea, devant un tel acte de lacheté et d’injustice, interpelle le
gouverneur pour lui dire : « Monsieur le Gouverneur, je vais mourir, il n’y a rien d’autre a faire, ... Mais,
dites-moi la raison pour laquelle je vais mourir, pour que je demande a dieu sa miséricorde, parce que moi je
ne la connais pas »Noted72. .

Les paroles de Basoritemea expriment, encore une fois, la noblesse de I’homme yaqui et le particularisme
identitaire de ce peuple qui vient légitimer son engagement politique, religieux et guerrier, pour défendre le
droit a la Liberté.

Les mouvements insurrectionnels définitivement anéantis, les jésuites, jusqu’a leur expulsion en 1767, ont
essayé de rétablir les niveaux de productivité et de rentabilité que El Valle del Yaqui avait connus avant les

troubles mentionnés. La période qui suit marque 'intervalle de paix le plus long, c’est-a-dire de 1740 jusqu’a
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1825 (85 ans), pendant lequel les Yaqui n’ont pas pris les armes. Le début du 19¢me siécle marque un tournant
décisif dans I’histoire de la Nouvelle Espagne avec la guerre d’Indépendance déclaré le 16 septembre 1810
par Miguel de Hidalgo. Mais, la guerre d’insurrection est étouffée, sans étre définitivement atomisée, en 1817
par I’armée royaliste. Ce n’est qu’en 1821 que le mouvement indépendantiste renait sous la conduite de
Agustin Iturbide lequel proclame, depuis la capitale, I’'indépendance du Mexique le 27 septembre 1821.
Pendant cette période, les Yaqui sont restés en marge du conflit, sauf une ou deux compagnie de soldats yaqui
qui ont lutté aux cotés des royalistesNoted73. . Les tensions entre les Yaqui et le nouveau gouvernement de
I’Etat interne de I’Occident sont apparues dés que celui-ci a favorisé le processus de colonisation, de
privatisation ainsi que I’implantation d’une administration locale pour contrdler le territoire yaqui. Devant le
refus des Yaqui de se soumettre 2 la nouvelle autorité mexicaine, le gouvernement de I’Etat de I’Occident a
envoyé des troupes militaires qui ont fusillés les représentants des protestations de la communauté yaqui.
Ainsi, de 1825 a 1833, Juan Ignacio UsacameaNoted74. | dit « Banderas » ou « la Bandera », organise la
révolte des Yaqui avec le soutien des Opata et de leur chef Dolores Gutiérrez, mais aussi des Mayo. La
confédération Indienne du Sonora, tel que 1’a nommé Juan Ignacio Usacamea, voulait créer un Etat Indien
indépendant au Nord du Mexique. Apres deux années de véritable opposition militaire et de succes francs,
Juan Ignacio Usacamea ainsi que Dolores Gutiérrez sont finalement exécutés a Arizpe en 1833.

Les années qui suivent sont marquées par les luttes entre les centralistes et les fédéralistes, période occupée
aussi par une campagne d’extermination des Yaqui pour s’appro—prier leur territoire. Les Yaqui, pris dans une
situation de troubles politiques, en 1856 par exemple, apportent leur soutien, sous les ordres de Mateo
Barquin, a Manuel Gandara lors de son affrontement contre les troupes du général José Urrea. En 1857, le
colonel Ignacio Pesqueira, qui rétablit le fédéralisme, est élu gouverneur. Il doit alors faire face a plusieurs
soulevements avec en 1858 ’attaque du port de Guaymas par les Yaqui, qui sont repoussés par les troupes du
capitaine Nemesio Martinez. Puis en 1859, les Yaqui, Opata (sous les ordres des chefs 6pata Juan et Refugio
Tanori), Pima et Mayo, s’opposent aux hommes du colonel Garcia Morales. En 1860, nouveau soulévement
des Yaqui et des Mayo, sous les ordres des conservateurs, que les troupes fédéralistes parviennent a contenir.
Le gouverneur Ignacio Pesqueira, en 1862, envabhit le territoire des Yaqui et des Mayo auxquels il propose de
signer la paix a Torim. Mais, en 1865, se produit un nouveau soulévement des Yaqui (avec José Maria
Barquin), des Mayo, des Opata et Pima (avec Refugio T4nori), année qui marque aussi 1’invasion du Sonora
par les Francais. Ignacio Pesqueira, pour repousser les Francgais et leurs alliés amérindiens, organise une armée
de 6 000 hommesNoted75. dont une partie ce qui peut paraitre surprenant et détermine a nouveau le
particularisme yaqui sont des Yaqui. Parmi les soldats yaqui qui ont rejoint I’armée de Ignacio Pesqueira se
trouve le 1égendaire José Maria Leyva, dit « Cajeme ». Enfin, en 1866, les Francais sont battus et expulsés du
Sonora.

Les Yaqui et les Mayo ne déposent par pour autant les armes et les mouvements de rébellion se poursuivent
avec ’'un des premiers épisodes les plus sombres de I’histoire du peuple yaqui, c’est-a-dire qu’en 1868 a
Bacum, le colonel Bustamente fait ouvrir le feu sur les Yaqui (hommes, femmes et enfants) qu’il avait
enfermés dans I’église du village. Sur les 450 prisonniers plus de 120 ont trouvé la mort. Apres cet épisode
sanglant, les forces rebelles yaqui sont dans 1’incapacité, pour I’instant, de s’opposer au programme de
colonisation de leur territoire. D ailleurs, en 1872, le gouverneur Ignacio Pesqueira, par un décret du
cinquieme Congres Constitutionnel, prive les Yaqui de leur citoyenneté et déclare que 1’organisation du
peuple yaqui est une « anomalie ». En outre, pour rétablir la pacification du peuple yaqui, le gouverneur
Ignacio Pesqueira nomme José Maria Leyva Alcade mayor (Juge de paix) del Yaqui, lequel, comme nous
I’avons déja signalé, a par ailleurs servi dans 1I’armée fédérale de Pesqueira avec le grade de capitdn de
caballeria (capitaine de cavalerie). Ainsi, comme I’écrit Cécile Gouy-Gilbert la « logique historique qui devait
conduire a une rapide colonisation des terres yaqui allait de nouveau étre contrariée »Noted76. .

En 1875, José Maria Leyva revendique I’indépendance du peuple yaqui qui doit se libérer du joug Yori,
s’opposant des lors au processus de colonisation du territoire yaqui. Et, quand José Pesqueira, fils de Ignacio
Pesqueira est élu gouverneur, les mouvements de révolte sont de nouveau a I’ordre du jour. Cette élection est
aussi a I’origine de la révolution dirigée par Francisco Serna, dont I’objectif est d’en finir avec la dynastie des
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Pesqueira. Un an plus tard, en 1876, le général Porfirio Diaz proclame le plan de Tuxtepec et occupe la
présidence du nouveau gouvernement fédéral, a laquelle il a consacré plus de 30 années de sa vie. Ce dernier
favorise alors, au Sonora, le triumvirat formé par les freres Torres, Ramén Corral et Rafael 1zdbal, soutien qui
apporte a Luis E. Torres, en 1879, le poste de gouverneur du Sonora. José Maria Leyva et les Yaqui affrontent
des lors la période la plus terrible de leur histoire, celle de la Guerre del Yaqui, avec, avant tout, le programme
de déportation massive vers le Yucatan, mis en place par le régime dictatorial de Porfirio Diaz. De 1884 et
1886, ont lieu des affrontements violents entre les guerriers yaqui de José Marfa Leyva et les forces fédérales
du général José Guillermo Carbo ou du général Bernado Reyes, comme par exemple ceux du Cerro Omteme,
de Guimachoco, de Chumampaco ou Buatachive, au nord de Torim, ou sont morts plus de deux cents yaqui et
deux mille autres faits prisonniers. José Maria Leyva est finalement capturé a San José de Guaymas et
exécuté, en application de la Ley Fuga (c’est-a-dire assassiné), en Avril 1887.

Le Sonora semble définitivement pacifié et les Yaqui complétement soumis, mais on voit surgir un nouveau
Ietchi dénommé Juan Maldonado, connu aussi sous le nom de Tetabiate. L’ Autorité yaqui avec son
organisation politico-religieuse et militaire, celle-la méme que le gouvernement du Sonora consideére comme
une « anomalie », par la détermination des Temahtim, des Prophetes, du Pweblo yo’owe, le « Conseil des
anciens », décide de poursuivre la guerre sainte pour la terre et nomme Tetabiate chef des guerriers yaqui,
avec pour mot d’ordre : biba atoha, « se rebeller ». Juan Maldonado organise alors un systéme de guérilla qui
lui permet d’appliquer la technique du pega y corre, « frappe et cours » ; I’esprit de résistance des Yaqui
n’était pas encore annihilé. Le fait le plus marquant de cette période est la signature de la paix d’Ortiz, le 15
mai 1897, un traité qui encore une fois n’est pas respecté et pousse les Yaqui a reprendre le chemin de la
rébellion et de la guérilla. Alors, a partir de 1900, se met en place, sous les directives de Rafael 1zabal le
programme de déportation des Yaqui que Alejandro Figueroa dénonce sous 1’appellation du « génocide
yaqui »Noted77]. . Ainsi, les Yaqui capturés, mais aussi les Mayo, sont soit assassinés soit déportés vers le sud
du Mexique. Tetabiate meurt le 10 juillet 1901 a Mazocoba dans la Sierra del Bakatebe. Mais la mort du
Ietchi Juan Maldonado n’a pas I’effet prévu et a nouveau la rebellion yaqui s’organise autour d’autres chefs,
connus sous les noms de Ignacio Mori, Luis Matuz, Sibalaume, Luis Bule, etc.

L’analyse des événements survenus depuis le premier contact des Yaqui avec les Espagnols, ainsi que les
luttes incessantes pour faire respecter les fronticres de leur terre sacrée, nous permet d’affiner notre regard sur
le particularisme yaqui. Les Yaqui n’ont pas cessé de lutter et leur participation a la révolution mexicaine
traduit I’engagement de ce peuple a défendre la « Loi yaqui », vecteur immémorial de leurs révoltes
successives. Proposer une lecture de la participation des Yaqui a la révolution mexicaine dépasserait le cadre
thématique de notre étude. Il faut cependant indiquer encore certaines dates pour montrer comment les Yaqui,
malgré les politiques d’extermination qu’ils ont dii affronter, ont défendu le monde dans lequel ils voulaient
vivre. En 1913, les Yaqui participent aux luttes constitutionnalistes aupres du général Obregén qui s’était
engagé a leur restituer leur territoire. Promesse qu’il n’a d’ailleurs pas tenue car il a considéré qu’une telle
décision ne faisait que perpétuer la barbarie. Le général Obregon, en 1915, décide, a ce propos, d’organiser
une campagne militaire contre les Yaqui ou le conflit entre civilistes et militaristes traduit lui aussi la
complexité du probleme yaqui. En 1919, I’élection de Adolfo de la Huerta au poste de gouverneur permet de
reprendre le processus de pacification. Pendant les années 20 avec les présidences de Obregén et de Plutarco
Elias Calles, les Yaqui poursuivent leur révolte et sont confrontés, lors de ce que 1’on a appelé la derniere
rébellion yaqui en 1926-1927, a une guerre qui prend une dimension moderne. En effet, pour la premiere fois
au MexiqueNoted78. | I’armée expérimente les bombardements aériens ainsi que des gaz asphyxiants pour
déloger les rebelles yaqui réfugiés dans la Sierra del Bakatebe.

Enfin, apres les horreurs de ces guerres continues, en 1937 les Yaqui adressent au président Lazaro Cardenas
un document signé par les Goi Naiki Pweblotam qui demande au président de reconnaitre le droit aux Yaqui
de récupérer leur territoire. Les accords du 27 octobre1937 et du 10-12 juin 1939, restituent aux Yaqui,
comme nous 1I’avons déja mentionné, 485 235, 9625 hectares, accords définitivement ratifiés en 1940 par la
Résolution Présidentielle de Cardenas. Le particularisme yaqui traduit la facon dont ce peuple a tenu a
préserver sa différence et ses codes culturels, cet engagement indéfectible pour protéger le territoire sacré que
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les Yaqui considerent avoir recu comme un héritage d’étres surnaturels.

Pusolana. La terre des Cahita

La terre des Yaqui ou plut6t des Céhita renferme les vestiges d’une longue présence humaine. Sans pour
autant retracer tout le cadre de la pénétration de I’homme sur le continent américain, il est important de
préciser divers éléments pour bien situer I’aire d’éclosion des Céhita, et plus précisément celle des Yaqui.
Lorena MirambellNoted79. , a partir des données récentes, établit I’apparition de I’homme sur le continent
américain autour de 70 000/30 000 ans par une migration dont les étapes successives sont détaillées de la
facon suivante : « La possibilité de pénétrer sur le continent américain depuis ’Alaska vers le Sud commenga
il ya 70 000 ans, avec quelques interruptions, et elle devint plus facile de 32 000 a 23 000 ans, et de cette

date jusqu’a 12 000 pratiquement nulle et ensuite trés simple a partir de ce moment la »Note480.

Pour le Mexique, la période lithique est comprise entre 35 000/30 000 a 7 000 av. J.-C., une période que
Lorena Mirambell, a partir du matériau culturel étudié, a divisé en trois séquences :

« Archéolithique, Cénolithique (inférieur et supérieur), et Protonéolithique »Note481.

Ces trois séquences sont délimitées de la facon suivante :

Archéolithique, de 35 000 a 14 000 av. J.-C.

Cénolithique inférieur de 14 000 a 9 000 et supérieur de 9 000 a 7 000 av. J.-C.

Protonéolithique, de 7 000 a 4 500 av. J.-C.

Les sites et les zones géographiques correspondant aux datations les plus anciennes de la présence de
I’homme sur le continent américain qui ont été effectuées a partir de la technique du carbone 14 ou de la
thermoluminescence (datations TL) sont par exemple :

Le site de American Falls, Idaho, date de 43 000 + aP.

Le site de Santa Rosa, Californie, plus de 37 000 + aP.

El Cedral de San Luis Potosi, México, 31 850 £ 1 600 ; 33 300 + 2 700/1 800.

Le site de El Bosque, Nicaragua, + 32 000 aP.

Le site, découvert par une équipe franco-brésilienne, de la Toca do Boqueirao do Sitio da Pedra Furada, au
Brésil, =45 000 aP.

Le Mexique, selon Lorena Mirambell, dont le champ de recherche est encore tres sous exploité, devra, dans
un futur proche, révéler des sites avec des datations tout aussi éloignées.

L’Etat du Sonora, méme si les travaux entrepris dans cette région comme le souligne Manuel Robles
OrtizNote482. sont loin d’étre aussi poussés que ceux des régions mentionnées (ce dernier rendant ainsi
hommage aux travaux de Beatriz Braniff, de Lombardo Ruiz et de Dominique Ballereau) apporte sa
contribution a I’archéologie mexicaine.

Les figures les plus anciennes de I’Etat du Sonora sont les géoglyphesNote483. qui se trouvent dans la Sierra
del Pinacate du « Complexe Malpais » (dessin ci-dessous) et que Julian D. Hayden datent de 30 000 ans.
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Manuel Robles Ortiz précise que cette datation doit étre prise avec beaucoup de précautions.

Partie 2 : fig. 7. Géoglyphes de la Sierra del Pinacate. Sonora. (Hayden 1981).

SAN DIEGUITO 1 SAN DIEGUITO 1 MALPAIS
q —_———
E AMARGOSA AMARGOSA

P

Source : Sonora. Arte rupestre. Tradiciones, Mitos e Historia, Manuel Robles Ortiz.

Par contre, pour les géoglyphes du « Complexe San Dieguito » dont les similitudes avec ceux du « Complexe
Malpais » sont indéniables, les dates proposées et confirmées par carbone 14Noted84. | indiquent environ

12 000 ans. Ils seraient I’ceuvre d’un groupeNote483. de chasseurs collecteurs qui a possédé des instruments
lithiques rudimentaires et trés semblables a ceux qui étaient en possession du « Complexe Malpais » ; ce
groupe a poursuivi I’élaboration de géoglyphes a méme le sol rocailleux et volcanique de la Sierra del
Pinacate. Ces dessins asymétriques et sinueux nous les retrouvons vers 5 000 ans, période ou la Sierra del
Pinacate offrit de nouveau des conditions de vie supportables, avec I’apparition de nouveaux groupes
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humains, tels que les « Amargosanos »Note486. qui seraient originaires de la vallée du Nevada. Les figures
qu’ils dessinent sont des rangées ou des monticules de pierresNote487. a méme le sol au lieu d’étre raclées
comme les géoglyphes « Malpais » ou de « San Dieguito ».

Les Céhita appartenaient a une aire géographique a laquelle les peuples en question octroyaient des limites
tres importantes. Par exemple, Santos Garcia Wikit nous a dit que cette terre, origine du peuple Suré,
s’étendait du Nord au Sud, de la région des Sioux, en passant par le Gila pour aboutir a « Masobwiya ou
Mazohuia », 1a « Terre des Cerfs », nom qui a été « nahuatlisé » pour devenir Mazatldn. Le territoire était
alors dénommé Pusolana, « Terre fertile », et comprenait les régions occupées par les Utah, au Nouveau
Mexique, ainsi que les régions du Chihuahua et du Sinaloa. Pour Manuel Sandomingo, Pusolana était le nom
d’un peuple qui provenait de I’ouest du Canada présentant de nombreuses affinités avec la famille
Opata-Pimana. La racine Puso ou Pusso, a été le nom que les Lana ont attribué a leur déité zooide. Mais,
d’apres 1’étude d’Ernesto Lopez YezcasNote488. , membre fondateur de la Sociedad Sonorense de Historia,
sur le terme Pusolana, il faudrait reconsidérer 1’étymologie du mot et prendre en compte la fagcon dont ce
terme s’est retrouvé dans les ouvrages sur 1’histoire du Sonora.

C’est le Pere José Antonio Alzate, d’aprés Don Agustin Escudero, qui a été le premier a utiliser le mot de
Pusolana auquel il attribue une origine amérindienne car il désignerait les provinces du Sinaloa et une partie
du Sonora. Par la suite, d’autres auteurs, comme Manuel Orozco y Berra, Francisco del Paso y Troncoso, mis
a part un ou deux cas isolés, ont dii exploiter la méme source, c’est-a-dire la citation faite par Don Agustin
Escudero, dans son étude (page neuf) Noticias Estadisticas de Sonora y Sinaloa, car ils n’apportent aucune
autre information sur le terme lui-méme. C’est Horacio Sobrazo, toujours selon les propos de Ernesto Lépez
Yezcas, qui a fait remarquer qu’il n’existait pas un tel nom dans les langues amérindiennes du Sonora ou du
Sinaloa et qu’il faudrait alors considérer que cette dénomination aurait été donnée par un missionnaire a cause
de I’abondance de Puzolana, « Pouzzolane », dans 1’aire géographique en question. Enfin, Ernesto Lopez
Yezcas fait remarquer que le Pére Alzate ne mentionne & aucun moment, dans ses travaux, le terme de
Pusolana, sauf dans son Etude Topographique sur la Vallée de México, dans laquelle il insiste sur I’abondance
de Pouzzolane et I’ utilisation qui en était faite dans la ville de México. Pour notre part, il nous est encore
impossible de dire si le terme Pusolana, comme Sonora et SinaloaNote489. | a une origine amérindienne,
méme si pour notre informateur yaqui, Santos Garcia Wikit, Pusolana prend le sens de « Terre fertile ».

Les Cahita appartiennent a la famille du phylum uto-azteca ou uto-nahua dans lequel nous pouvons inclure les
Ute, Comanche, Hopi, Pdpago, Pima, Opata, Yaqui, Mayo, Tarahumara, Cora, Huichol, Azteca, etc.,
c’est-a-dire des peuples amérindiens dont les idiomes prennent racine dans la langue mere, appelée le
proto-uto-azteca, qui existe depuis 6 000 ans. D’apres Armando Hopkins DurazoNote490. , la premiere langue
a s’étre détachée du tronc ancestral, il y a plus de 5 500 ans, c’est le Hopi. Au Sonora, le Pdpago est la langue
la plus vieille avec plus de 4 500 ans d’ancienneté, tandis que la langue cdhita compte un peu plus de 2 500
ans d’existence. En 1984, 83 000 personnes, toujours selon Armando Hopkins Durazo, parlaient cahita.

Lourdes Gracia Vilches et Germéan Ayala LagardaNote491. , de la Universidad de Sonora, Unidad regional
Sur, proposent d’accorder aux Céhita une séquence culturelle qui pourrait débuter vers 8 000 ans, c’est-a-dire
pendant la période archaiqueNote492. et considerent des lors que les Céhita seraient I’'une des premieres
branches des Nahua a s’étre séparées pour se diriger vers le Sud. Ainsi, les Cahita, dans leur pérégrination,
auraient fini par s’installer dans le Nord-Ouest du Mexique, ¢’est-a-dire dans 1’aire géographique comprise
entre le Rio Yaqui, le Rio Mocorito et sans doute le Rio CuliacanNote493. .

Les Cahita, dans les ouvrages de référence, sont présentés comme un peuple agriculteur, sédentaire ou
semi-nomade, précurseur d’une culture née de la terre, de 1’eau, du soleil, du Cerf, de la pitahaya, du carrizo
(roseau) et du Mezquite (sorte d’Acacia). Un arbre, que les Yo emem, par exemple, vénéraient comme une
véritable déité. D’ailleurs, quand les jésuites ont introduit leur religion, les Yo’emem ont utilisé le bois du
Mezquite pour confectionner des croix comme symbole des deux religions en présence. A propos de la
dénomination Yo’emem (au pluriel), il est intéressant de préciser que les Amérindiens de El Valle de Sinaloa
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(ol vivaient les Guasave), surtout ceux du nord de I’Etat, rejettent 1’appellation de Cahita et revendiquent
aujourd’hui celle de Yo’emem. Les Yaqui et les Mayo sont des Yo’emem, mais est-il possible que d’autres
groupes, comme les Guasave, voire les Tepahue, Warohio, Sinaloa, etc., aient connu la méme dénomination ?

Pour rester dans le cadre des cultures et des peuples qui captent notre attention, les Céhita ont surtout cultivé
le mais, la calebasse, le frijol (haricot), le coton et le chile (piment). Les Yo’emem (Yaqui), par exemple,
étaient de tres bon pécheurs et cela constituait un élément de subsistance non négligeable. La cueillette de
fruits sauvages comme les tunas, pitahayas et pechitas (graines de Mezquite) venaient compléter le régime
alimentaire des Cahita. Au Sinaloa, il était courant de moudre les pechitas pour en tirer un atole (boisson) au
golt sucré ou bien d’en extraire de la farine pour en faire des petits pains. Ces peuples ont aussi domestiqué
certains animaux comme le guajolote, le « dindon », le chien et peut-&tre des oiseaux. La chasse était une
activité tres importante, pratiquée soit individuellement soit collectivement. La chasse collective, surtout celle
du cerf, prévoyait un rituel spécifique et sacré dont le role fondamental cherchait a maintenir la « cohésion
interne de ces sociétés »Noted94. . Plus de trois mille hommes participaient a la chasse qui, selon Alejandro
Figueroa, agissait comme un dispositif social d’organisation et d’entralnement des guerriers, dont les plus
habiles seraient amenés a occuper la fonction de chef. L’habitat des Céhita était constitué de maisons appelées
chiname, c’est-a-dire des habitations rondes ou rectangulaires confectionnées avec des roseaux, du bambou
tressé, recouverts de boue séchée pour les murs tandis que le toit, de forme conique, était élaboré, selon les
régions, avec du roseau, du jonc ou de la palme. Sans oublier de mentionner aussi la Enramada ou Ramada
(une sorte d’auvent), un toit de roseaux ou de joncs supporté par des poteaux en bois de Mezquite, qui servait
pour la préparation des repas ou, quand la chaleur était trop forte, pour dormir.

Les Cahita pratiquaient de nombreux jeux dont le plus répandu et encore en usage s’appelle le hulama, un jeu
de balle semblable a celui des Méso-Américains. Ils jouaient aussi a un jeu de dés appelé patolli. Les jeux de
hasard étaient d’ailleurs I’occasion de faire de nombreux paris pour lesquels les hommes étaient préts a miser
tous leurs biens (manteaux, peaux, coquillages et pierreries). En outre, les confrontations entre les deux
équipes donnaient lieu a des cérémonies tres compliquées pendant lesquelles les sorciers essayaient de
favoriser, par différents sortileges, I’une des deux équipes. Les Yaqui, par exemple, jouaient au womiNote495.
, au ochia bweha (pratiqué par les femmes) ou au gocgimmari. Ces jeux pouvaient rassembler toute la
population de plusieurs villages.

Enfin, pour clore ce rapide survol de la spécificité des peuples cdhita, nous devons nous arréter sur le point
autour duquel tous les chercheurs s’accordent : les Céhita étaient de magnifiques guerriers. D’ailleurs les
Espagnols, dés leurs premiers affrontements avec les Céhita, les ont présentés comme les meilleurs guerriers
de tout le Mexique. Les armes offensives et défensives des Céhita étaient I’arc, les fleches (souvent
empoisonnées), la massue, la lance en pointe d’obsidienne et le bouclier en peau de caiman. Les guerriers se
peignaient le visage et le corps, portaient des ornements de plumes de papagayo ainsi que des coquillages et
des perles. Le gouverneur Francisco de IbarraNote496. rapporte qu’il a été recu par mille guerriers Sinaloa,
distribués en quatre escadrons parfaitement ordonnés, portant de riches boucliers décorés de plumes ainsi que
des lances, des massues, ornées de coquillages, de perles et de plumes. L’organisation politique autour de la
guerre était sous 1’autorité du « Conseil des anciens »Noted97. | des caciques, des sorciers et de certains
guerriers qui s’ étaient illustrés par leur bravoure. Il faut en outre préciser que la guerre ne résultait pas de

« l’échec des relations commerciales »Noted98. | mais avant tout de la nature guerriere des peuples cahita qui,
pour préserver leur autonomie, se distribuaient en « unités sociologiques égalitaires, libres et

indépendantes »Noted99. . Pour les Céhita, selon Juan José Rodriguez Villarreal, le guerrier, constamment
poussé a réaliser de nouvelles prouesses, n’avait pas d’autre alternative que la mort. Le guerrier est un étre de
la mort, de la mort qui va le dissoudre dans le ventre de Vateconhoatziqui pour qu’il puisse rejoindre la
demeure de Itom’achai. Le destin du guerrier Céhita ressemble a celui que les guerriers azteca, morts sur le
champ de bataille, connaissaient, c’est-a-dire accompagner Tonatiuh dans sa course du levant au zénith. La
cosmovision des peuples cédhita s’inscrit, a partir des éléments mis en évidence, dans le trindme
Religion-Guerre-Mort, ¢’est-a-dire une triade dans laquelle s’exprime leur spiritualité, leur culture guerriere et
leur attitude face a la mortNote300. . Ainsi il faut préciser, que la cosmovision des Céhita ne s’est pas
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seulement organisée autour de la divinité Vateconhoatziqui et du nain, Batzu’Uni, qui faisait traverser, sur sa
barque, les esprits des guerriers morts, mais aussi autour d’autres déités comme Vari sehua ou Vairubi. Les
croyances religieuses des Céhita se manifestaient autour des phénomenes de la nature comme le vent, la pluie,
le feu, les éclairs, etc., mais aussi autour du Soleil (principe masculin), de la Lune (principe féminin) et
d’idoles en bois ou en pierre aux multiples dénominations et fonctions. Les Cahita accordaient aussi une
valeur profonde aux phénomenes de la « surnature » que les Yaqui, par exemple, appréhendaient dans le huya
aniya/yo aniya. Le Jitebii, chez les Yaqui, aujourd’hui encore, utilise les esprits du huya aniya, a travers la
fumée du macucho, pour se rendre maitre des pouvoirs invoqués.

Afin d’apporter une derniére précision, pour apprécier a sa juste valeur la réalité socioculturelle des Céhita,
nous pouvons dire, d’apres les travaux de Sergio Ortega Noriega, que la population céhita était, avant I’arrivée
des Espagnols, estimée a 220 000 habitants auxquels nous devons ajouter 200 000 Tahue que Spicer, pour sa
part, tient a incorporer dans I’entité cdhita.

Apres ces différents commentaires sur la population céhita, nous allons aborder de nouveau le phénomene des
interrelations entre les groupes de Oasisamérica et ceux de la Méso-Amérique. Il faut encore préciser qu’avant
sa division, le Sonora, entre 1810 et 1832, était le plus grand Etat de la République, devant le Chihuahua. Le
Sonora a été finalement divisé pour créer le Sinaloa, Etat limité au Nord par le Rio Fuerte et au Sud par le Rio
Acaponeta (Fig. 8). Le Sonora était une aire géographique immense, que nous devons aussi considérer dans le
phénomene de sédentarisation et d’expansion méso-américaine qui, a partir de 500/600 apr. J.-C., établit les
frontieres de ce qui est présenté comme la Méso-AmériqueNoteS01. et cela jusqu’a I’arrivée des Espagnols
(Fig. 9). Alfredo Lopez Austin fait d’ailleurs remarquer, malgré la diversité culturelle et linguistique des
peuples méso-américains, que tous ces peuples provenaient d’une base culturelle commune, c’est-a-dire qu’ils
étaient tous agriculteurs et vivaient de la production du mais, de la calebasse, du haricot et du piment.

Eduardo Matos Moctezuma pense d’ailleurs, qu’entre I’émergence de la société Olmeca et celle des Azteca, il
ne se « produisit pas de changement radical, qualitatif, qui puisse faire penser a un nouveau mode de
production, ou si [’on préfere, a des sociétés dans lesquelles seraient apparus des changements fondamentaux
dans le tout social »Note502. . Cette affirmation contredit les différences établies par les spécialistes entre le
Classique et le Postclassique, entre les sociétés théocratiques et militaristes, qui pour Moctezuma n’ont plus
lieu d’étre. Pour lui, il n’est observé aucun changement qualitatif, mais simplement des modifications

« superstructurelles »Note303.

Partie 2 - fig. 8. Carte des limites Nord-Sud du Sinaloa.
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Partie 2 - fig. 9. Carte de la Méso-Amérique.

Océano Pacifico

Mesoameérica
Ado 1520 dC

Regiones internas
1. Costa del Golfo
2. Altiplano central
3. Regidn oaxaquena
4. Regitin maya
5. Occidente de México

Source : Historia antigua de México, vol. 1, Manzanilla Linda y Leonardo Lépez Lujén.

Sans chercher a produire une synthese des relations et des échanges entre 1’aire méso-américaine et celle que

I’on nomme Oasisamérica, compte tenu de la fluctuation expansionniste et rétrocessive de la frontiere
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septentrionale du concept Méso-américainNote504. | nous citerons quelques éléments qui, a notre avis, sont
tres intéressants et parfois étonnants. Par exemple, la découverte d’une Archive de Codex dans le village
yaqui de Torim.

Pour reproduire les interactions entre les deux aires géographiques (Fig. 10) nous utiliserons les travaux de
Beatriz Braniff Cornejo, Marie-Areti Hers et Arturo Guevara Sénchez.

Nous pouvons déja mentionner les matériaux archéologiques qui certifient par leur provenance les
interrelations entre le Nord-Ouest et la Méso-AmériqueNote505. . Par exemple, nous avons eu le cuivre, le
chacmool, le tzompantli, le cloisonné, 1’aigle en train de dévorer un serpent, etc. qui étaient déja représentés
dans le Sud-Ouest des Etats Unis (chez les Hohokam) avant leur apparition en Méso-Amérique.

Pour le Sonora, le site le plus ancien pourrait étre, dans un premier temps HuatabampoNote506. 180 av. J.-C.
(Ie n° 5 sur la carte ci-dessous) ; le « Complexe Huatabampo » avec sa cé—ramique et ses figurines du style

« smooth face qui appartiennent a la phase Gavildn a Amapa, Nayarit, entre 300 aC et 200 dC »Note307. .

Partie 2 - fig. 10. Zones des interrelations.
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Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer

En outre, nous pouvons signaler la « séquence Snaketown entre 300 aC et 550 dC »Note308. | le n° 2 sur la
carte ci-dessus avec, par exemple, le « miroir » incrusté de turquoises de for—me circulaire, les dessins
zoomorphes, qui « peuvent étre considérés comme des symboles iconographiques, systemes de communication
et d’intégration sociale, concepts religieux et formes de pouvoir, qui en accord avec Niederberger sont des
diagnostics de la structure méso-américaine depuis la période Olmeca »Note509. . D’ autres indications nous
sont fournies comme ce terrain de jeu de balleNote510. datant de 500 apr. J.-C., a Snaketown, ou la présence
des traits identiques a ceux de la Méso-Amérique fait dire a Arturo Guevara Sdnchez : « nous sommes arrivés
a considérer que [’aire qui maintenant nous occupe », Oasisamérica et Mesoamérica, « formerent une unité
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entre 350 et 1350 dC, hypothese qui pour étre combattue réclamerait beaucoup de temps et d’efforts vu
l’actu—elle et évidente carence de données a ce propos »NoteS11. .

Enfin, Marie-Areti Hers signale le « Complexe Aztatlan » entre le VIe et IXe siecle apr. J.-C. ; des restes
archéologiques de cette phase appelée « folteca »NoteS12. ont été retrouvés le long des fleuves Sinaloa et
Fuerte.

Le « Complexe Aztatlan », d’apres les commentaires de Beatriz BraniffNoteS13. | proposait aussi un systéme
mercantile local (Nayarit et Sinaloa) qui par la suite est devenu I’organisa—tion mercantile du « Grand
Aztatlan »Note514. s*étendant du Sud-Ouest des Etats Unis au Sud-Est du Mexique. Ce « systéme mercantile
proposait la distribution du cuivre et de la turquoise et était accompagné du concept idéologique du
Xiuhcoatl »NoteS15. | ¢’est-a-dire le serpent du feu libérateur pour Quetzalc6atl ou arme cosmique dans les
mains de Huitzi—lopochtliNote516. .

Partie 2 - fig. 11. Xiuhcéatl, qui est également le nahual de Huehuetéotl.
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Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer.

Le corridor de la frange cotiere occidentale du « Complexe Aztatlan », confirmerait la réalité des interrelations
entre le Nord-Ouest et le centre du Mexique et viendrait appuyer 1’hypotheése d’ Arturo Guevara Sanchez sur
I’unité des interactions, de 350 a 1350, entre Oasisamérica et la Méso-Amérique avec le phénomene

« expansif/rétrocessif » des limites nord occidentales.

Dr’ailleurs, la séquence chronologique du « Complexe Aztatlan » est encore tributaire de I’appréciation qu’en
font les différents auteurs ; pour certains, la phase culturelle d’ Az—tatlan se situe entre 750 et 900 dC et pour
d’autres entre 450 et 600 dC.

I1 faut également préciser que 1’habitat avait, autour des fleuves San Lorenzo et Culiacdn, a I’arrivée des
Conquistadors, aux ordres du capitaine Nufio de Guzmadn, la forme de villes prospéres, avec d’importants
marchés, exercant leur domination sur un nombre important de « rancherias »NoteS17. ou « aldeas » tout le
long des fleuves.

Malheureusement, d’apres Marie-Areti Hers, il n’est pas encore possible de dater précisément 1’apparition de
ces centres urbains.
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Les preuves des contacts entre le centre du Mexique et le Rio Fuerte, pour la zone la plus éloignée (pres de

2 000 km), sont, d’une part, certifiées par la « présence — sur la céramique de fabrication locale — de motifs
similaires a ceux du type noir sur orangé Azteca I de Culhuacan et a ceux des Codex du groupe

Borgia »Note318. | et d’autre part également attestées par leurs « similitudes avec les types céramiques
Coyotlatelco, Mazapa et Matlatzinca, en plus de la présence de formes similaires a celles des poteries
orangées fines et Plombées de distribution pan-méso-américaine... »Note319. . Et, si nous considérons la
distance entre les deux poles les plus éloignés, 2 000 kilometres entre le centre du Mexique et la zone du Rio
Fuerte (Sinaloa), comment les artisans potiers du Nord-Ouest ont-ils pu reproduire les mémes motifs ?

Des réponses apportées nous ne retiendrons que 1’hypothese la plus moderne qui fait état « d’un complexe
réseau commercial dominé par des gens du centre »Note520. .

Cette hypothese, d’apres Marie-Areti Hers, devrait « orienter les futures enquétes de terrain qui ne pourront
laisser de coté une autre question difficile a résoudre : comment les artisans potiers de chaque localité ont-ils
intégré a la décoration de leurs poteries des motifs propres aux Codex ? On a implicitement nié la possibilité
de la présence de Codex dans ces contrées et en Occident en général et, a plus forte raison, leur production
locale »Note521. .

Le professeur Sandomingo nous apporte un élément de réponse tres intéressant au sujet de la présence de
motifs propres aux Codex dans ces régions et ouvre de nouvelles pers—pectives pour I’étude sur les
interrelations entre les peuples Céhita et les sociétés méso-américaines. C’est la découverte dans le village
yaqui de Torim d’une Archive de Codex qui, selon les propres dires du professeur, provoqua la stupéfaction
des Espagnols qui quelque temps apres promulguerent un Autodafé pour briiler tous les Codex. Le premier
archevéque de la Nouvelle Espagne, D. Juan Zumadrraga, avait promulgué la destruction des signes de la
manifestation du démon que les chiiculi cudlim, les « jupes noires »Note322.  comme les ont dénommés les
Yaqui, ont méthodiquement appliquéNote523. . Ies jésuites avaient compris que pour asseoir leur domination
sur les « Indigéenes », ils devaient casser le pouvoir exercé par les Caciques et les Hechiceros.

La conquéte spirituelle des Amérindiens justifiait alors la négation et la destruction des signes réels de
I’existence d’une pensée religieuse et philosophique chez ces hommes de 1’autre monde. Les actes
d’extirpation et de conversion imposés a ces sauvages sans foi ni lois, étaient d&s lors un pas de plus vers leur
humanisation ; la controverse de Valladolid a fait date dans I’histoire humaine et les arguments défendus par
Las Casas contre Septilveda ont finalement doté les Indiens d’un corps et d’une ame.

Les Codex de Torim étaient la personnification du mal et ils fallaient tous les briiler. Pourtant, ces Codex
briilés, d’apres le professeur Sandomingo, se composaient surtout de différents types de documents, des traités
d’alliance, des manuscrits, des peintures, qui provenaient soit des butins dérobés lors des campagnes militaires
contre les ethnies voisines soit des échanges qui se produisaient entre les sociétés méso-américaines et les
populations de la frange cotiere nord occidentale. Rien de maléfique et de destructeur.

Un jésuite anonyme du Rectorat des Trois Saints Martyres du JaponNote524. | a pris la peine de déchiffrer, sur
un vieux papier en fibres de maguey, un nombre important de glyphes idéographiques : par exemple, la riviere
Bacoachi ou Bacuachi, était représentée par plusieurs signes que le jésuite décompose de la fagcon suivante :

« Ba, un tourbillon d’eau ; Coa, un serpent a la téte dressée ; Chi, terme révérenciel »Note325. ou bien pour
Cahuiona ou Kawiona, une « montagne représentée par une ligne incurvée et en-dessous un cercle avec des
points, qui disait : Cahui, montagne et Ona, sel et le mot tout entier Cahuiona, la Montagne du Sel »Note526. .

Nous savons que la riviere Bacoachi a été une voie de contact entre la Culture Trincheras et les Seri de la cote
avec lesquels la Culture Trincheras faisait le commerce de coquillages (I’espece Glycimeris)NoteS27. et o,
vers le lieu-dit El Reliz Pintado, ont été découvertes des pictographies de couleur orangée appartenant le plus
vraisemblablement a la culture Seri ou a leurs ancétres mythologiques, les « Six KoosiaT »Note328. .
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La destruction des documents en fibres de maguey, en peaux de cerfs ou en toiles de coton d’agaveNote529. |
est une perte irréparable pour « [’Histoire Sonorense et la Préhistoire du vieux Pusolana »Note330. . 1.”art de
la gravure comprenant les peintures rupestres, les géoglyphes, les pétroglyphes, mais aussi les Codex de 1’ére
Olmeca, est le patrimoine culturel qui, sans la mémoire de la tradition orale, aurait eu une signification
incomplete.

Au Sud de la Sierra del Bakatebe, pres du Rancho Agua Caliente, nous trouvons, sur une pierre appelée par
les Yaqui Muteka et connue sous le nom de Pierre écrite ou de Pierre ancienne, des dessins finement gravés.
Le Mtro. Carlos Silva, confirme la venue de plusieurs spécialistes étrangers qui ont tenté de déchiffrer les
pétroglyphes, mais sans succes.

Les pétroglyphes de cette Pierre dont il n’existe, a notre connaissance, aucune reproduc—tion, dateraient de la
méme époque (au moins 4 000 ans pour les plus anciens) que les pétroglyphes du site de Caborca
(ci-dessous), situés sur le territoire des Pima-Pdpago, qui présentent des similitudes flagrantes avec le style
des Pierres découvertes en Californie et au Nevada, dans cet endroit de « Coso Range » qui en compte plus de
14 000.

Partie 2 - fig. 12. Pétroglyphes de la « Proveedora » Caborca.
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Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer.

Ambrosio Castro BuitimeaNote531. , po¢te yaqui, a écrit un poeme sur la Pierre écrite de Muteka.
A Muteka.

De Muteka al oriente,

estd el aguaje Los Limones ;
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rodeado de grandes mezquitones.
Y hace bonito ambiente.

Sale el agua de una peria,

brinca las piedras que forman galeria.
Pasa el arroyo la rancheria

que en dulces éxtasis sueria.

Las cabras de Tia Chalia,

frente a la antigua vinata.
También una palma muy alta
con el viento hace armonia.

En mi casa dos chalates

y otras ramas con espinas,

en el patio muchas gallinas

y entre ellas unos chanates.

En el fondo del arroyo,
incrustada una piedra,

como estampa una culebra,
donde el agua hace murmullo.

Pour restituer seulement 1’allusion métaphorique a la pierre, voici la traduction littérale des quatre derniers
Vers :

« Dans le fond de la riviere,

incrustée une pierre,

pour estampe un serpent,

la ot I’eau murmure ».

Le motif sur la pierre, seulement pour celui qui est mentionné (il nous a été impossible de trouver un croquis),
semble restituer I’association du serpent et de I’eau. Les deux éléments font réapparaitre la thématique des
valeurs opposées dans la combinaison du serpent et de I’eau, qui synthétisent les trois niveaux de la

transcendance. Quant aux pé—troglyphes de Caborca, les plus anciens représentent soit des figures humaines,
des Borregos CimarronNote532. , des Berrendos (Antilocapra americana sonoriensis), des petits mammiferes,
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des reptiles, des insectes ou des dessins abstraits et des formes géométriquesNote533. .

Les peintures des Borregos, ainsi que celles des autres figures anthropomorphes et animales (Fig. 13), dans les
Sierra de San Francisco, San Borja, San Juan et Guadalupe, sont presque toujours de couleur noire et rouge,
avec parfois du blanc et du jaune ; ces couleurs rouges et noires sont celles que les maitres des Codex,
utilisent pour conserver la mémoire de leurs mythes.

In tlilli in tapilli, « la couleur noire et rouge, la connaissance », les couleurs de la sagesse, de la dualité, de la
lumiére et de I’obscurité, de la mort et de la vie, symboles de I’au-dela, de la conscience enfin maitrisée par

ceux qui ont accompli la jonction entre les opposés.

Partie 2 - fig. 13. Figure anthropomorphe en noir et rouge.

Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer.

Sur d’autres peintures, représentant des scenes de chasse, des figures humaines portent dans leurs mains le
atlatl, le « propulseur », instrument que les hommes de la préhistoire ont inventé pour chasser et pour se
défendre.

A propos de la chasse, la sceéne représentée sur les pétroglyphes de la « Proveedora »Note534. de Caborca
(Fig. 12) est une cérémonie de chasse qui se rapproche de celle que les Azteca organisaient en 1’honneur de
leur divinité Camaxtle/Mixcoéatl, la chasse du Momazaizo, que nous avons déja décriteNoteS35. .

Manuel Robles Ortiz précise que certaines des figures humaines montrent une téte représentée par deux
cercles concentriques, qui pourraient étre I’expression de la dualité. Pour lui, la représentation suggere
I’emploi d’un masque qui symboliserait le concept de la dualité.

La marque de la dualité nous la trouvons dans le principe originaire, c’est-a-dire Ometéotl, symbole de la
dualité, car il porte le masque du double, Tezcatlipoca/Tezcatlanex—tia, figurant la « représentation de I’autre

moi », telle que Walter Krickeberg 1’a définie.

Pour les Yaqui, les Pajkoola, au cours des danses rituelles avec le Maaso, participent de la méme marque du
double par le port d’un masque figurant des animaux. Les deux po—sitions du masque, de profilNote536. et de
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face, révelent ce phénomene de la métamorphose et de la dualité. Il s’agit de ’acte transcendant de la mimésis
d’imprégnationNote537. en cet instant qui voit les Pajkoola se transformer en colibri, en coyote, en 1ézard, en
serpent, etc.

Dans ce rapport de correspondance autour de la dualité, 1a découverte de I’ Archive de Codex dans le village
yaqui de Torim, pourrait confirmer que la région du Nord-Ouest (qui des les premicres vagues migratoires des
hommes préhistoriques a toujours été un corridor naturel de migration vers le Sud), soit devenue une région
importante (celle du peuple Céhita) parce que « c’est une aire de transition entre la culture méso-américaine
et la culture des indigenes du Nord-Ouest. [...] C’est aussi, une zone de flux et de reflux out la frontiére
avance ou recule »Note538. . I.e phénomene de « méso-américanisation »Note539. dans la zone mentionnée,
connait alors une certaine continuité entre 700 et 900 apr. J.-C.

Partie 2 - fig. 14. Ouest et Nord-Ouest depuis 700/900 apr. J.-C.
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La carte donne les emplacements des sites ayant eu des interrelations avec la Méso-Amérique.
Source : En le Pais de los Yaquis, Ma. De Los Angeles Orduio Garcia.

A partir de ces indications, il est fort possible que les interactions entre Teotihuacan et des sites aussi éloignés
que ceux du Rio Fuerte (Fig. 15) n’aient posé aucun probleme.

D’ailleurs, Dominique Michelet, a partir des travaux effectués par J. Charles Kelley ou Marie-Areti Hers,
considere que cette partie de I’occident a connu « son apogée au mé—me moment que le grand centre
classique de Teotihuacan »Note340.

Il parait donc tout a fait probable que le peuple Cahita (par exemple, les groupes du site de Guasave, lettre a
de la Fig. 14) ait, pendant la période mentionnée, profité du réseau commercial pour faire des échanges.
Sergio Ortega NoriegaNote341. , signale que les cultures préhispaniques de Sinaloa étaient des sociétés tres
développées et c’est pour cette raison que les archéologues les classent dans I’aire culturelle nommée
Méso-Amérique ; Guasave est donc considéré comme la frontiere Nord de la Méso-Amérique.

Les archéologues, toujours selon Sergio Ortega Noriega, « affirment que les cultures préhispaniques de
Sinaloa étaient une extension des cultures du Nayarit, et que le plateau sinaloense était un corridor de
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communication par ou circulaient les influences culturelles réciproques entre la Méso-Amérique et les
groupes du Nord »Note542.

Enfin, Guasave est le site ou les archéologues ont trouvé les plus nombreux vestiges de la culture qu’ils ont
nommeée « Complexe Aztatlan ».

Dans ce champ des interrelations entre les sociétés mentionnées, Wigberto Jiménez Moreno voit dans les
Tahue, qui se situaient entre le Rio Piaxtla (ou Piantla) et au Nord de celui de Culiacdn (ou Culhuacan), mais
aussi chez les TotorameNote543. | des sociétés qui possédaient un haut degré de stratification sociale avec une
organisation politique basée sur une technologie agricole tres développée. Les témoignages des premiers
chroniqueurs, lors de leur incursion sur ce territoire, confirment ce point ; en effet ils comparent ces sociétés
avec les groupes situés dans les Etats de Jalisco et du Michoacan.

Partie 2 - fig. 15. Les onze fleuves de Sinaloa.
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Source : Neo’Okay, PERIODICO BILINGUE YAQUI, Direccién General de Culturas Populares, Sonora,
Abril y Julio de 1993.

Sergio Ortega Noriega, considere également que la culture de ces deux groupes, les Tahue et les Totorame,
avait atteint un niveau tres élevé de production avec la capacité d’exploiter les terres moins fertiles ; leur
économie basée sur 1’agriculture « incluait le commerce organisé et la manufacture de textiles et de la

céramique »Note544.
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Partie 2 - fig. 16. Les Céhita et leurs voisins avant 1600.

Source : En le Pais de los Yaquis, Ma. De Los Angeles Orduifio Garcia.
La société des Tahue, d’apres Sergio Ortega Noriega, était hautement stratifiée avec un pouvoir politique qui
s’était organisé€ autour du concept du « Cacicazgo » sans pour au—tant établir une cohésion pérenne avec les

autres centres de pouvoir sous I’autorité d’un CaciqueNote545. .

Chez les Yaqui, la situation était un peu différente avec une production agricole tributaire d’inondations
régulieres qui permettaient deux récoltes annuelles. Alejandro Figueroa considere que les YaquiNote546.
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possédaient une organisation sociale et politique supéri—eure a celle des autres groupes Céhita. Et, cela est
confirmé par la réalité territoriale des Yaqui qui, selon Alejandro Figueroa, apparaissaient comme une
confédérationNote547. regroupant plusieurs communautés qui leur donnait une unité politique basée sur le
sentiment d’appartenir, malgré les rivalités ethniques, 2 une méme communauté.

Un autre élément complique un peu plus cette perception des Yaqui : leurs affinités avec les Mayo. Les Yaqui
s’appellent entre eux yo’emem ou yolemem et les Mayo yoremem, c¢’est-a-dire une autodénomination lourde
de sens, car yo’eme (au singulier) est le terme qui en fait donne son identité a ces hommes qui ne deviennent
des Yaqui ou des Mayo, qu’a partir du moment ol ils rentrent en contact avec les Espagnols.

Ainsi, la perception du peuple Cahita, comme le fait remarquer Alejandro Aguilar ZelenyNote548. | devrait se
situer sur des positions plus ouvertes ol par exemple, pour nous intéresser a d’autres groupes Céhita ou
voisins, il faudrait considérer les liens de parenté entre les Warohio ou Guarijio avec les Rardmuri
(Tarahumara), et entre les Warohio et les Mayo du Sinaloa et du Sonora, ainsi qu’avec les Yaqui.

Le découpage du Mexique (Fig. 2) avec ses différents Etats et la redistribution ethnico-étatique, sont des
facteurs qui ont introduit plusieurs niveaux de confusion sur I’ap—partenance des groupes a certains Etats,
comme par exemple les Yaqui avec le Sonora ; en effet il faut se garder de définir ces groupes ethniques
uniquement par rapport a leur assise géographique, désormais délimitée par les frontieres étatiques du
Mexique moderne.

Ainsi, faire abstraction de la territorialité ethnolinguistique des Céhita, telle que Edward Spicer (Fig. 16) la
présente, serait occulter un rapport pluriethnique qui déborde largement du cadre restreint établi par le
découpage actuel des Etats mexicains. Garcia Wikit Santos, pour sa part, montre son désaccord quand il
donne les limites de Pusolana. Il inclut une approche beaucoup plus large de I’influence exercée par les
premiers groupes Céhita qui au cours de leur sédentarisation ont di subir ce phénomene de la territorialité
produisant les dissemblances entre les groupes humains du méme tronc linguistique.

D’ailleurs, la limite méridionale de Pusolana, Masobwiya, avant qu’elle ne soit « na—huatlisée » en Mazatlan,
laisse entrevoir les affinités culturelles qui, malgré 1’évolution logique des langues, se retrouvent dans
I’expression des codes mythiques et culturels des Céhita. Par exemple, la récurrence de ce patron culturel
autour de la figure du Cerf, source de connaissance et de sustentation.

En effet les témoignages recueillis par Buelna et AcostaNote549. sur le groupe Céhita des Yaqui, signalent
I’existence d’une grande nation, comme le prouve 1’unité du langage dans la zone concernée ; mais une nation
qui, au moment de ce premier contact, s’était déja fractionnée en de nombreuses ethnies. Les Yaqui
possédaient, selon les sources historiques, un territoire qui s’étendait du Rio Yaqui (le Jiak Ba’tue) jusqu’au
Rio Mocorito, soit du Nord au Sud pres de 400 kilometres, et en faisait les voisins directs des Tahue.

Les Cahita créent une zone intermédiaire entre Oasisamérica et Mesoamérica, par leurs affinités culturelles et
linguistiques, car ils participent aux interrelations commerciales entre les deux aires. Enfin, il faut se rappeler
que les Yaqui sont considérés comme le groupe Cahita présentant une unité sociale et politique capable de
maintenir une autono—mie que les Espagnols ne pourront pas briser.

Les zones d’influence

Prendre aujourd’hui comme seul facteur de réflexion la répartition étatique des groupes cités, serait une
absurdité puisque nous savons d’apres Duverger que le phylum des uto-azteca aurait été « en place dans le
Nord depuis au moins 5 000 ans avant la Conquéte »Note350. . A ce propos, le cadre ethnico-linguistique offre
une diversité d’outils qui pour I’étude différentielle et comparative des groupes du Nord-Ouest, nous permet
par exemple d’apprécier pour le sous-groupe Taracdhita (Fig. 17) constitué actuellement par les Tarahumara,
les Mayo et les Yaqui, des caractéristiques qui présentent une série de coincidences oll nous observons des
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traits culturels et linguistiques identiques.

Le mythe Tarahumara de la « Danse de Golo »NoteS31. , par exemple, fait référence au monde ou les animaux
et les montagnes avaient le don de la paroleNote352. ; ce mythe met en scéne un Oiseau immense et
dévorateur qui immédiatement nous fait penser au Yoobwa des Yaqui. Cet Oiseau, comme celui du mythe
yaqui, ne mangeait que des hommes tres petits qui ne se nourrissaient que d’air. Les Surem dans la
mythologie yaqui sont les hommes tres petits qui se sustentaient de vapeur d’eau et qui devaient
continuellement se protéger du terrifiant Yoobwa.

Miguel Olmos Aguilera dans son livre sur la musique et la mythologie de trois groupes taracdhita (les Yaqui,
les Mayo et les Tarahumara) écrit que les ressemblances entre ces groupes lui « font penser a l’existence d’un
univers spirituel commun qui s’exprime au travers des coincidences et des oppositions d’un modele
esthétique, rituel et mythique... »Note553. | qui précise un peu plus une cosmovision émergeant du méme tronc
culturel. La région de Oasisamérica place les différents groupes dans un fond mythique commun d’un étre au
monde soumis aux relations établies avec, par exemple, un animal « méta-symbolique » : le Cerf. Le Cerf est
I’animal qui des Plaines du Nord jusqu’au plateau de 1’ Anahuac, avec la chasse au cerf des Azteca (le
Momazaizo) crée le complexe symbolique ou la danse du Madso yi’iwa chez les Yaqui est encore de nos jours
la mémoire de leur particularisme identitaire.

Partie 2 - fig. 17. Famille uto-azteca. Les astérisques signalent les langues éteintes.
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Source : En le Pais de los Yaquis, Ma. De Los Angeles Ordufio Garcia
Ainsi, les Yaqui, par la préservation de leur identité, ainsi que de leur unité territoriale et ethnique, au cours du

phénomene de sédentarisation et de différenciation des groupes Céhita, sont les seuls a opposer une résistance
militaire que les Conquistadors n’ont pu a aucun moment soumettre.

Les zones d’influence 118



Partie 2 — fig. 18. Sites du Cénolithique inférieur.
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Source : Historia antigua de México, vol. 1, Manzanilla Linda y Leonardo Lépez Lujén.

Les études historiographiques dans cette aire de Oasisamérica occupée par les Céhita, malgré les destructions
et les pillages de nombreux sites archéologiques, confirment une présence humaine depuis plus de 5 000 ans,
sans pour autant pouvoir affirmer que les peuples Cahita étaient déja constituées a une époque aussi ancienne.

Le professeur Sandomingo propose la méme datation considérant également que I’hom—me primitif de
Pusolana occupait déja cet espace depuis 5 000 ans. Ces estimations depuis les travaux récentsNoteS54. | sont
rendues caduques par la découverte de pointes cannelées du type « Clovis » et « Folsom », datant pour les
premieres de 15 000 a 10 000 ansNote555. av. J.-C., et pour les secondes de 9 500 a 7 000 ans toujours av.
J.-C. A Guaymas et a Cerro Prieto, des pointes Folsom sont datées entre 8 000 et 7 000 ans av. J. C. La carte
de la localisation des pointes Clovis (Fig. 18) tracée par Lorena Mirambell, nous permet de voir pour le
Sonora (la zone Nord-Ouest de la carte) les lieux de fouilles ot ont été découvertes ces pointes.

Pour le Sonora, les sites concernés par la période du Cénolithique inférieur sont :
El Plomo, le n°1 ; Sasabe, le n°2 ; La Playa, le n°5 ; El Bajio, le n°6 ; Hudsabas, le n°7 ; Pozo Valdez, le n°9 ;

Los Janos, le n°11 ; Cerro Izédbal, le n°12 ; Rcho Pimas y Algame, le n°13 ; Tostiota, le n°14 ; Las Peiiitas, le
n°15 ; Cerro Prieto, le n°17 ; et enfin le Cerro Guaymas, le n°18.
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Au Sonora, mais aussi au Chihuahua et en Basse CalifornieNote556. , nous trouvons les vestiges
archéologiques de la culture CochiseNote357. (a partir de 8 000 av. J.-C.) qui a donné naissance aux groupes
désormais connus sous les appellations d’ Anasazi, de Hohokam et de Mogollén, groupes a qui, pour la zone
mexicaine (Chihuahua, Sonora, Durango et Zacatecas), on a donné le nom de Cultura de Casas

GrandesNote558. (Fig. 19).

Partie 2 - fig. 19. Aridamérica et Oasisamérica.
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Source : Historia antigua de México, vol. 1, Manzanilla Linda y Leonardo Lépez Lujén.

Dans 1’Etat du Sonora en 1936 2 Yécora et en 1937 a Soyopa, ont été découverts des restes de momies
pétrifiées dont la plus ancienne (photographie ci-dessous) aurait pres de 10 000 ans.

Partie 2 - fig. 20. La momie de Yécora.
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Source : Momia de Yécora, Fortunato Contreras Soto.

Fortunato Conteras SotoNote359. , a décrit en détails la momie de Yécora qui était dans un trés bon état de
conservation. Pour en donner un apergu, la momie était enveloppée par six nattes (petates) attachées par une
corde faite de palme et recouverte de pierres a chaux et d’écorces de pin. Elle portait une cape blanche et une
tunique bleue qui, a partir des analyses effectuées sur la toile, ne seraient ni en coton ni en laine, mais en
ixtleNote560. , c’est-a-dire en fibres de maguey filées. Enfin, il s’agissait d’'un homme d’une trentaine
d’an—nées mesurant a peu pres un metre soixante quinze qui devait &tre un grand personnageNote561. si 1’on
considere la confection du « bulto mortuario »Note562. et si on le compare aux autres momies qui n’étaient
pas enveloppées ou alors d’une seule natte.

Les fibres végétales étaient également utilisées pour fabriquer des filets, des liens, des cordelettes, des
sacoches, des sandales, des musettes, des jupons pelviens, des sacs, et par conséquent des « paquets
mortuaires » (Fig. 21).

Lorena Mirambell, d’ailleurs, attribue déja aux hommes du Cénolithique supérieur, implantés dans des sites
comme ceux de Basse Californie Nord avec le « Complexe San Dieguito », Basse Californie Sud avec le
« Complexe Comondii » et le « Complexe Cochise » dans le Sonora, le Chihuahua et la Basse Californie

NordNoteS63. , ces progres technologiques.

Partie 2 - fig. 21. Paquet mortuaire. Grotte de la Candelaria. Coahuila.
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Source : Historia antigua de México, vol. 1, Manzanilla Linda y Leonardo Lépez Lujén.

Le Protonéolithique offre une situation presque identique, mais instaurant désormais la transition culturelle
qui voit les débuts des premieres tentatives agricoles, ce que montre la découverte dans la Cueva de la
Golondrina de restes de mais datant d’au moins 5 000 ansNote564. . Ces groupes de chasseurs-cueilleurs
n’abandonnent pas pour autant la confection des objets en fibres végétales qui représentent, déja a cette
époque du Protonéolithique, I’une des particularités identifiables des tribus, ni celle de la confection
d’artefacts lithiques avec un détail et une finition beaucoup plus minutieuse.

Enfin, pour apporter une vue d’ensemble des ethnies de Oasisamérica, les groupes de chasseurs-cueilleurs de
la période archaique, 7 000 a 2 000 av. J.-C., partagent des affinités matérielles qui s’expriment dans les
premieres cultures de mais, de haricots, de calebasses.

D’autres ressemblances sont également observées par exemple, la confection de textiles a partir de fibres
végétales (agave, maguey, yucca), le maniement du atlatl, de massues en bois ou de batons incurvés, de cornes
de cerfs, I’apparition de mortiers, de meules, de pipes tubulaires ainsi que de pierres chauffées pour cuisiner,
la découpe de coquillages et de conques en chapelets, en boucles d’oreilles, en pectoraux, en oreillettes pour
garder des épines d’agave, mais aussi la consommation de produits naturels de la famille des cactacées
(biznagas, pitahayas, nopales), du mezcal, des coeurs d’agave et de palme, des racines, des tubercules, du miel,
etc.

Les groupes de chasseurs-cueilleurs utilisent trés largement le peyotl comme hallucinogéne et produit
stimulant, une pratique qui s’inscrit directement dans « leurs coutumes religieuses, la magie, la sorcellerie, la
médecine, les danses rituelles accompagnées par des instruments tels que des grattoirs, des tambourins, des
hochets en calebasses, des gourdes et des grelots »Note565. . Walter Krickeberg, précise que 1’enivrement par
le peyotl est trés répandu chez les « Tarahumara et les Cdhita des Etats du Sonora, Chihuahua, Durango et
Sinaloa »Note566. . Gonzalo Camacho confirme cette indication : en préface du livre de Miguel Olmos
Aguilera, il écrit, en parlant des ethnies situées dans cette aire de Oasisamérica, que « les caractéristiques
économiques, écologiques et culturelles des groupes qui habiterent pendant la période préhispanique cette
zone, correspondaient a un type culturel connu comme groupes des chasseurs-cueilleurs. Leur culture était
reliée a la vénération d’animaux, comme le cerf, le dindon et I’ours, et a certaines plantes propres a la
région, comme le peyotl »NoteS67.

Pour les groupes de chasseurs-cueilleurs la guerre était une activité treés fréquente et ils avaient la coutume de

brandir, lors des fétes célébrant la victoire, les tétes ou la chevelure de leurs ennemis en guise de trophée. Ces
populations de Oasisamérica avaient pris 1’habitude de se peindre sur le corps et le visage des bandes de
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différentes couleurs, noir, rouge, orange et blanc.

Les tatouages étaient également tres usités comme chez les Yaqui, Yuma, Pima, ()pata, Maricopa, Sonora,
Sinaloa, etc., qui portaient des bracelets, des boucles d’oreilles, des colliers, confectionnés a partir d’os, de
graines, de pierres, de conques ou de coquillages. Les pratiques propitiatoires consistaient a se faire saigner
avec des épines d’agave, la langue, le scrotum, les mollets, les cuisses, dans 1’offrande de sang pour vénérer
les formes stellaires (le Soleil, 1la Lune et les Etoiles) ou les esprits des plantes, des montagnes, des rivieres, en
un mot des éléments naturels.

Les briilures faites par le feu étaient une autre forme du rituel propitiatoire ; cette pratique renvoie directement
au Mamalhuaztli, le « Perforateur », qui reproduit le rapport symbolique avec les forces célestes et le feu
intérieur qui libére I’individu de sa mortalité.

La période archaique, d’apres les matériaux sauvés des pillages, a joué un role important dans 1’éclosion des
cultes religieux qui, avec I’émergence « d’une culture matérielle, constituerent les fondements des futures
civilisations méso-américaines »Note568. .

Ces traits culturels, pour établir les rapports de concordance, entre Oasisamérica et ce qui est devenu
Mesoamérica, sont représentés par le atlatl, les fibres végétales (avant que le coton ne vienne les supplanter)
pour la confection des vétements et des Codex, I’enivrement par les plantes hallucinogenes, 1’auto-sacrifice
par le saignement de la langue et d’autres parties du corps, les brlilures sur I’avant bras, les tlaquimilolli (les
pa—quets mortuaires) ol par exemple sont conservées les trois pierres du foyer, c’est-a-dire Tozpan, Thuitl et
Mixcdatl. Trois pierres qui rappellent le fondement de la « Pierre divine »Note569. provoquant I’impact
procréateur de la vie sur terre, de Chicomdztoc, qui dans une autre version du mythe de la création de
I’humanité, voit Iztacmixcdatl, la « Voie Lactée » ou le « Serpent de nuage blanc », et llancueitl « Jupes de
vieille », ¢’est-a-dire Cihuacdatl, « Femme serpent », donner la vie aux six enfants, Xelhua, Ténuch, Ulmécatl,
Xicaldncatl, Mixtécatl et Otomitl, qui sont a I’origine des grandes générations des peuples Nahua.

Dans la mythologie yaqui, la Napo Wisaim Jisnakame, la « Voie Lactée », est I’essence de vie a I’origine des
Surem, les ancétres des Yaqui ou Yo emem, hommes de petites tailles qui évoluent pour devenir, surtout ceux
qui vivaient au Nord, des kikimam, c’est-a-dire des géantsNoteS70. .

La cosmovision des peuples amérindiens du Nord, Oasisamérica et Aridamérica, offre une symbolicité ou les
marqueurs de la coalescence, voire plutdt de « I’in-coaction »NoteS71. , reproduisent cette dimension qui mene
vers la liberté : celle que Quetzalcdatl réalise.

Oasisamérica, a partir de 5 000 ans, dans la constitution de sa réalité culturelle, voyait déja se mettre en place
la formation des premiers villages sédentaires et agricoles (entre 5 500 et 2 500 av. J.-C.) ou la présence de
I’homme s’était déja illustrée par la production de pétroglyphes, géoglyphes et autres pictogrammes : un art
fait de formes géométriques, points, lignes et cercles, mais aussi de figures humaines, animales et abstraites.

Le phylum uto-azteca (déja actif depuis 5 000 ans), pour nous rapprocher des peuples Céhita et de Pusolana,
nous amene a considérer les mouvements migratoires des Nahua. La présence des Nahua sur le continent
mexicain, selon la réflexion de Duverger dans son livre sur la Méso-Amérique, pourrait se situer dans un
cadre temporel de I’ordre de 7 000 a 8 000 ans ; pour les Céhita ou plus précisément pour un groupeNote572.
tres ancien dont on ne connait pas le nom, Lourdes Gracia Vilches et German Ayala Lagarda, se placent dans
une période similaire qui débute vers 8 000 ans.

A défaut de nous appuyer sur les hypotheses avancées, nous suivons le professeur Sandomingo qui confirme

I’entrée des Nahua, sur le territoire cdhita, depuis au moins 3 000 ans, par I’Est de la Sierra Madre, dans les
Etats aujourd’hui appelés Chihuahua, Sonora et Sinaloa jusqu’au Rio Fuerte.
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Les prémices culturelles de la civilisation nahuatl sont déja présentes 4 000 ansNote573. av. J.-C., avec le
noyau de diffusion qui a pris le nom de «culture archaique »NoteS74. . A ce propos et comme le fait
remarquer Krickeberg, il serait inexact de penser que les « créateurs de cette culture »NoteS73. étaient des
hommes « primitifs ».

Pour Carlos Basauri, la culture archaique est descendue du Nord en empruntant le cor—ridor de la cote
occidentale et a laissé des traces de sa présence dans les Etats de Nayarit, Colima, Jalisco, Michoacéan et dans
une partie de GuanajuatoNote576. , dont le centre d’épa—nouissement se situe dans la vallée de México avec
les sites de Ticomdn et de Zacatenco, que Vaillant différencie pour établir une distinction entre la culture de
Zacatenco et son origine occidentale et la culture de Ticoman et ses influences venues de la cote du Golfe. Les
autres sites d’importance sont ceux del Arbolillo, de Tlatilco et de Cuicuilco.

Partie 2 - fig. 22. Les Uto-azteca.
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Source : Los Yaquis. Historia de una cultura, Edward H. Spicer.

Les hommes de la culture archaique « possédaient déja la plus plupart des caractéristiques d’une culture
supérieure ; ils étaient sédentaires et agriculteurs et ils disposaient de différents moyens techniques (surtout
la poterie et le tissage) ; c’est-a-dire qu’ils possédaient tous les germes d’une culture qui en moins de 1500
ans atteindrait I’apogée des cultures Tolteques et Aztéeques, aprés étre passée par ’ére théocratique »NoteSTT.

La théorie de Tozzer et de SpindenNote578. qui considere que la langue de la culture archaique provenait du
méme groupe linguistique que celui des Tolteca et des Azteca, c¢’est-a-dire du « nahuatl » ou plutdt du
« nahuat »Note579. | devient recevable quant a 1’ancienneté désormais reconnue aux Nahua ainsi qu’a celle de
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I’agriculture.

En fait, cette théorie apporterait la « preuve que les Nahua furent les porteurs de la dissémination de I’art
archaique, étant donné que la séparation a dii s’effectuer apres la culture de la céréale »NoteS80. .

La culture archaique avec ses créations comme les figurines, les metates (pierres pour broyer ou moudre le
mais), la poterie, mais aussi le pilon, les meules et autres artefacts, qui sont venues « enrichir le sous-sol
depuis le Nord de México, (Durango, Zacatecas, etc.), jusqu’aux zones sud-américaines, (Colombie,
Venezuela, Equateur, etc.)... »Note381. | est loin d’étre celle d’un peuple de « primitifs ».

Comme le souligne Walter Krickeberg, les « découvertes archéologiques ... permettent de conclure ... que les
hautes cultures des temps les plus anciens recurent d’une méme patrie les forces qui produisirent leur
ascension. Les strates les plus profondes ... montraient toujours et n’importe ou I’héritage de deux peuples
tres anciens, précurseurs de toutes les hautes cultures méso-américaines : les Archaiques et les

Olmeéques »Note582.

Mais la distinction entre les deux cultures, apparait moins évidente si I’on se réfere a la théorie de Duverger
qui donne une ancienneté de 7 000 a 8 000 ans aux Nahua qui, compte tenu de leur particularité a étre les
seuls a se sédentariser ou a se nomadiser, selon la nécessité, portent les germes d’une connaissance et d’un
mode de pensée a mé—me de produire ce phénomene « d’accrétion »Note383. capable d’intégrer les vagues
successives des migrations nahua.

Par exemple, le phénomene « d’accrétion », autour de la forme circulaire de la pyramide de Cuicuilco, nous
renvoie aux formes spiralées des peuples uto-azteca du Sonora, qui seront évoquées dans la troisieme partie de
notre travail, avec son symbolisme du feu et de I’eau sacrée et nous renvoie aussi a I’apparition, pour la
période de I’archaique final, de la figure de ce vieillard portant sur son dos ou sa té€te un pot en terre,
représentant le vieux dieu du feu : Huehuetéotl. Il participe aussi au mythe de la chute de Técpatl avec
I’émergence de Chicomdztoc.

La distinction, par contre, apparait beaucoup plus opérante, dans le dénominateur com—mun des peuples
Chichimeca, si, a partir des traditions et des mythes, nous situons les deux groupes qui sont venus s’établir
dans la Vallée de México. Nous aurons donc, les Otomi ou QuinametzinNote384. | groupe de la famille
Oto-Mangue a laquelle Duverger attribue une trés grande antiquité et les Teochichimeca ou Nahua, qui
d’apres les estimations précédemment établies pourraient bénéficier de la méme ancienneté.

Ainsi, la valeur référentielle du terme « Chichimeca », pour les Otomi et les Nahua, renvoie a une origine
commune qui prend naissance dans la mythique caverne de Chicomdztoc ; la matrice féconde des peuples
appelés Nahua-chichimeca, Oton-chichimeca (les Otomi)Note383. | Nonoalca-chichimeca (les Olmeca de la
cote du Golfe) ou Tolteca-Chi—chimeca.

Sahagtn, a propos du processus de différentiation, présente les Otomi comme des hom—mes « maladroits,
rustiques et inhabiles »Note586. et le mot le plus usité pour désigner la maladresse et la grossiereté d’une
personne quelconque était celui de « Otomite ».

Les Nahua ou Teochichimeca sont par contre présentés, certes comme des barbares (tous les Chichimeca
I’étaient) mais aussi comme de tres bons chasseurs, de superbes tailleurs de pierres (pointes de fleches ou
pierres précieuses), d’excellents plumassiers et corroyeurs, et surtout comme les inventeurs de la médecine
traditionnelle grace a leur connaissance des plantes.

Les Oto-Mangue peuvent donc étre considérés et a juste titre, comme les « autochtones du Mexique

central »NoteS87. | ceux dont I’installation sur le plateau de 1’ Anahuac doit étre située « au début du processus
de sédentarisation qui commenga huit mille ans avant J.-C. »Note388. . Mais, il ne faut pas pour autant ignorer
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que les Nahua (dont nous devons admettre que « [’autochtonie » sur le Plateau central n’est pas encore
reconnue) sont les seuls a présenter la particularité d’intégrer les deux « systémes culturels »Note589. du
nomadisme et de la sédentarisation ; ce « processus d’accrétion » que les Otomi étaient incapables de
produire.

Christian Duverger, a propos des Oto-Mangue, a d’ailleurs écrit : « La grande continuité territoriale qui les
caractérise indique que ce groupe eut historiquement peu de goiit pour [’expansion et la dissémination. Il y a
la un élément important qui aide a comprendre la nature de la sédimentation historique de la
Méso-Amérique »NoteS90.

Les Nahua constituent donc le seul peuple qui soit capable d’induire ce phénomene de mutation ou de
régénération évolutive, créant les modalités d’homogénéisation qui fondent le facteur d’unité que Duverger a
appelé : « Nahuatlité »Note591. . Le flux constant des populations uto-azteca restituent parfaitement ce
processus qui leur permet d’imposer leur systeme de pensée ; par exemple dans le cas des Olmeca, le relief de
Chalcatzingo dans I’Etat de Morelos (Fig. 23), exprime la suprématie des Olmeca sur les Otomi ou plutdt sur
les Quinametzin, ces géants qui, dans la Légende des Soleils, sont dévorés par les jaguars annoncant la fin du
premier Age, celui de Tezcatlipoca.

Ce dessin représente une scene ou trois guerriers Olmeca, portant chacun un masque de jaguar et brandissant
un baton, viennent de vaincre un Quinametzin.

Partie 2 - fig. 23. Relief de Chalcatzingo.

Source : Los antiguos reinos de México, Nigel Davies.

Pour préciser encore un peu plus les liens de parenté entre les « Archaiques » et les Nahua et définir aussi une
séquence temporelle plus longue que celle communément accordée a la présence des Nahua dans la Vallée de
MéxicoNote392. | e professeur Sandomingo, nous permet de reconsidérer ce point.

Les « Archaiques » sont décrits, par le professeur Sandomingo, comme des hommes raf—finés, savants et
artistes qui ont donné naissance au « Toltecat »Note393. . Tls pratiquent des rites funéraires de sépultures ou de
crémation pour honorer leurs morts, ainsi que la coutume, héritée des peuples de chasseurs-cueilleurs, de
s’extraire par des ponctions, incisions et autres perforations, du sang des différentes parties du corps. Les
Nahua ont gardé cette pratique dans leurs rites de purification et leurs cérémonies propitiatoires.
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Les Olmeca, dans la normalisation de I’écriture glyphique, ont intégré le signe de la croix de Saint-André qui
est a la base du glyphe azteca ullinNote594. et qui est un élément indispensable de la cosmovision générée par
les Tolteca, car il est associé a la dimension « plus ultra » du dieu Quetzalcdatl.

Pour donner un deuxieéme exemple, le motif en U qui en « Méso-Amérique est associé a l’eau et a la

lune »Note593. nous renvoie au symbole nahuatl connu sous le nom de yacametztli, « nez de la lune », qui
correspond a la pratique de la perforation du septum nasal, com—me représentation, chez les Nahua, des dieux
de I'ivresse et des déesses lunaires. Ornement nasal que les Yaqui ont porté jusqu’a I’arrivée des
missionnaires.

Les influences de la Toltecdyotl, « Toltéquité », émergent lentement dans les manifestations culturelles et
artistiques de CuicuilcoNote596. , de TlatilcoNote597. ou del Arbolillo, ou sont déja présents les maitres des
arts, les « Toltecat »Note398. | que nous retrouvons, quelques millénaires plus tard, comme artisans de la
fondation de Teotihuacan. Brasseur de Bourbourg, a propos de Teotihuacan, a découvert, dans un manuscrit
de la collection Aubin, que le véritable nom de la métropole de Teotihuacan était ToltecatNote399. et que les
batisseurs de la ville furent les Tolteca, c’est-a-dire les maitres de la Toltecdyotl.

Nous faisons référence ici a cette civilisation que Miguel Ledn-Portilla appelle les « an—ciens
Tolteca »Note600. , les créateurs de Teotihuacan, pour les différencier des « récents Tolteca », les fondateurs
de Tula ou Tollan.

Les Azteca, la derniere des sept tribus a étre sortie du mythique Chicomdztoc, reconnaissent en Teotihuacan la
cité des Dieux ot fut créé le cinquieme Soleil ; le legs des anciens Tolteca que Tlacaélel réinterprete pour
imposer la vision mystico-guerriere du Peuple du Soleil. Mais, a la méme époque, d’autres Seigneuries
comme celles de Texcoco ou de Huexotzinco, avec Netzahualcdyotl et Tecayehuatzin, ont tenté de préserver
la pensée des temps anciens, connue sous le nom de la « vision Quetzalcéatl du mon—de ».

Ainsi, a partir des informations en notre possession et avant de réussir a valider cette hypothese d’une
migration nahuatl beaucoup plus ancienne, nous pouvons affirmer que les migrations nahua, sur la terre des
Céhita, sont confirmées depuis 3 000 ans av. J.-C., avec une premiere vague composée de Tolteca. Vers 1 000
ans av. J.-C., nous avons une deuxieme vague composée aussi de Tolteca. Cette deuxieéme vague a introduit
I’écriture hiéroglyphique avec ses trois modes : le représentatif, I’idéographique et le phonétiqueNote601. .
Manuel Orozco y Berra confirme ce propos : « En arrivant du Nord, les Tolteca pour fonder la monarchie de
Tollan, apportaient déja I’ écriture hiéroglyphique, mise en pratique dans leur ancienne

Huehuetlapallan »Note602. . 1] fait également référence aux niveaux de langue distincts entre le vulgum et le
prétre, dont la lourde tiche consistait a conserver la mémoire de I’avenement de leur mythologie, de leurs
dieux, du savoir ésotérique, des histoires 1égendaires et des dates mémorables illustrées sur les peintures des
Codex.

Puis, les Azteca sont passés entre le [Xe et le Xe siecle et les hordes de Chichimeca a partir du Xe
siecleNote603. .

Les chemins du Nouveau Monde

Les Yaqui ou plutot les sept peuples CahitaNote604. sont les descendants directs des anciennes tribus nahua
qui, lors de leurs migrations vers le Plateau central, se sont détachées du tronc commun pour donner naissance
aux futures nations de Pusolana, comme par exemple, les Pima (500 2 300 av. J.-C.), les Opata et les Papago
(300 apr. J.-C.), les Tarahumara (600 av. J.-C.) et bien sOr les Yaqui (200 apr. J.-C.).

Le « Complexe Cochise », par la continuité de sa séquence culturelle, qui s’étend sur plusieurs millénaires,
pourrait constituer, dans une certaine mesure, la souche commune a I’origine des futurs groupes de

Oasisamérica dans laquelle nous pouvons supposer que les Nahua prendraient également leurs racines. Cette
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suppositionNote603. s’ appuie sur un fait indiscutable : nous savons que les Nahua « appartiennent a la grande
famille linguistique Nord-américaine »Note606. .

La figure 24 nous permet de situer les différents noyaux ot ont été observées les interactions entre les langues
parlées par les peuples mentionnés mais dont la situation ethnolinguistique ne signifie pas forcément une
continuité culturelle. Le premier noyau important de diffusion est celui des peuples Athabasca ou Athapasca,
a partir duquel sont apparus, par exemple, les groupes Californiens, Yuma, Dieguino, Luisefio, Gabrielino,
Chumash, Salinan et les groupes de la Basse Californie, Cochimi, Waicuri et Pericu.

Le deuxieme noyau de dispersion propose une distribution beaucoup plus ample avec, pour ne citer que les
groupes les plus significatifs, les Apaches et leurs neufs familles apparentées, également les Sioux, Hopi,
Shoshone et les sept familles Nahuatlaca, d’ou sont issus les Azteca, ¢’est-a-dire le noyau de la filiation
Shoshone-AztecaNote607. dont les in—fluences sont encore observables chez les Pima, Tepehuan, Huichol,
Cora, etc. Les Tolteca sont peut-étre issus du noyau des Shoshone-azteca, si les « Shoshone parlaient
effectivement nahuat »Note608. . Enrique J. Palacios fait référence ici au groupe Tolteca de 1000 av. J.-C. qui
constitue, selon les informations en notre possession, la deuxieéme vague migratoire des nations Nahua.

Partie 2 - fig. 24. Les noyaux des familles linguistiques.
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YUCAGUERA
TCHUKTCHA

Source : Apuntes sobre el dialecto yaqui, Palemén Zavala Castro

Mais, pour évoquer la these la plus communément acceptée quant a I’origine des fondateurs de la

« Méso-américanité », Sahagun et les précurseursNote609. des études méso-améri—caines, attribuent une
provenance orientale a ce noyau culturel. Ils regoivent alors, a tort, le nom d’Olmeca et a ce titre, ils sont
considérés comme la culture Mere des civilisations méso-américaines.
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Mendizabal dans sa réflexion sur les caractéristiques culturelles des Olmeca, propose de les appeler Tolteca en
attribuant a ce terme sa valeur culturelle et non pas ethnique, ¢’est-a-dire tout ce qu’il définit comme « /es
effets du contact des civilisés Ulmeca ori—entaux, avec la grande masse nahua originaire du Nord qui
occupait le haut plateau »Note610. . Sahagin, dans son ceuvre monumentale, est d’ailleurs le premier a
formuler cette idée quand il écrit : « Ces derniers ainsi appelés, (Olmeca), et situés vers la naissance du soleil
[...] affirment qu’ils sont des Tolteca, ce qui signifie qu’ils sont les maitres de tous les arts, les premiers et les
plus habiles en tout et qu’ils sont les descendants des Tolteca »Note611.

Les Tolteca, dans I’acception culturelle du terme et dans le processus de « nahuatlisa—tion » des peuples
méso-américains, sédimentent alors les formes culturelles qui féderent le concept de « Méso-américanité ».

Méme si, comme le fait remarquer Duverger, il est aujourd’hui trop tard pour débaptiserNote612. les Olmeca,
rien ne nous empéche, a partir des observations de Sahagtn, de les appeler Tolteca.

D’ailleurs, le terme UlmecaNote613. est un adjectif qui en réalité désigne les « gens du pays du caoutchouc »,
que les Azteca attribuaient aux habitants de la cote du Golfe. En nahuatl, caoutchouc s’écrit ulin ou ullin et
prend le sens de latex, un arbre « appartenant a la famille des moracées (Castilla elastica) qui pousse dans les
Jjungles tropicales et marécageuses du Tabasco, au bord du Golfe du Mexique »Note614. . Ce terme aurait une
provenance orientale et nous renvoie au concept du Nahui OllinNote613. . Ainsi, le terme ulin semble
introduire une certaine filiation entre les Azteca et le peuple de la cote du Golfe auquel, dans la
reconnaissance des affinités culturelles, ils attribuent le signe contenant toute la sacralité de leur perception
cosmique.

Mais ulin est aussi le terme que les Yaqui utilisent pour nommer la balle dont ils se servaient pour jouer au
gocgimmari et qui selon Alfonso FabilaNote616. était fabriquée a partir de la résine de Gaiac (Guayacdn) ou
avec le ceeur du Mezquite. Comment se fait-il que le méme terme soit utilisé par les Céhita (les Yaqui) alors
qu’on lui attribue une origine orientale ?

La réponse a cette question est sans doute en relation avec I’étymologie du mot ulin et la valeur symbolique
du glyphe Ollin. Le glyphe Ollin, déja représenté chez les Olmeca, apparait alors comme un concept
extrémement ancien, porteur de la « loi du centre » qui superpose les niveaux des trois quadrilateres,
dynamisant la perception cosmique des Nahua. Mendizdbal a eu parfaitement raison d’appeler ces Ulmeca
« Tolteca », car malgré la complexité des migrations Nahua, nous savons désormais que les Olmeca ne sont
pas plus originaires de la cote du Golfe que de I’Occident.

Pour Christian Duverger, les Olmeca « ...sont autochtones partout oit I’on retrouve leurs traces »Note617. | ce
qui rend enfin caduc le « primat accordé a la céte du Golfe »Note618. pour réévaluer un contexte qui doit

« ré-agencer le puzzle et combiner ce qui pourrait paraitre antinomique, a savoir : la distribution du style
olmeque dans toute la Méso-Amérique, la simultanéité de son apparition sur tout ce territoire, son
autochtonie qui explique les variations locales dans I’expression plastique et le fait qu’il ne dérive pas des
cultures agricoles qui le précédent »Note619. .

La théorie des Teochichimeca devient recevable, car ils peuvent constituer le noyau « d’accrétion » qui
permet aux Olmeca, de la cote du Golfe a celle du Pacifique, de se révéler simultanément et de devenir la
culture de référence. Par contre, la théorie des Tolteca reste encore de 1’ordre de la spéculation malgré les
qualités reconnues a ceux dont I’étymologie du nom peut signifier « homme de culture, originaire de Tollan,
métropolitain, artisan, artiste, etc. ». Les Tolteca, selon Christian Duverger, sont « présen—tés ou décrits
comme des savants : connaisseurs des vertus des plantes, inventeurs du calendrier et de I’art divinatoire,
initiés aux mouvements des astres, ouverts aux spéculations philosophiques et théologiques... »Note620. ,

Prendre en considération 1’antiquité des Teochichimeca c’est s’interroger sur la validité des récits 1égendaires
des peuples issus de la mythique Huehuetlapallan ou Tollan Tlapallan, que Sahagtn interpréte comme une
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mauvaise orthographe de Tlillan Tlapallan, le lieu du rouge et du noir, du savoir et de 1’écritureNote621. . L.a
région de I’obscurité/lumiere (I’Est) ou de la lumiere/obscurité (I’Ouest), qui se place en réalité dans un
rapport symbolique qui fait prévaloir la fusion de ce qui fonde I’entre-deux constituant finalement 1’axe
central du retour a I’origineNote622. , a « [’essence des choses ».

La localisation géographique des lieux d’origine participe du méme rapport métaphorique que la position des
axes pour « dresser la carte de I’Univers » ; le véritable exploit consiste, non pas a situer la position des axes
du monde, mais dans la capacité a trouver le lieu « méta-physique » de I’infini, du retour a I’inné.

Lieux aujourd’hui mythiques et aux noms évocateurs comme : Huehuetlapallan, Tlillan Tlapallan,
Tamoanchan ou Chicoméztoc, qui, dans la parole mythique, ont été créés par la grande nébuleuse cosmique
que les Nahua vénerent sous le nom d’Iztacmixcdatl. La Voie Lactée est I’espace ol prend forme ce que
Laurette Séjourné a appelé « notre origine lumineuse », Gutierre Tibon la « réintégration de la conscience »
et Miguel Le6n-Portilla « [’essence des choses ».

La mythique Huehuetlapallan, généralement située au confluent du Rio Gila et du Colorado apparait, pour
Fortunato Herndndez, comme le point de départ des Tolteca et des Cahita, et plus précisément des Yaqui. Les
Tolteca se battent contre les différents peuples de Pusolana pour finalement s’installer autour des rives des
fleuves Yaqui, Fuerte et Sinaloa. Fortunato Herndndez précise aussi que les Indiens de Pusolana « étaient tres
inférieurs aux Tolteca qui en peu de temps les dominerent et devinrent les maitres de cette terre jusqu’a la
date out les Espagnols envahirent la province »Note623. .

F. Clavijero, indique, pour cette nouvelle vague migratoire Tolteca, une date presque similaire ; il estime que
les Tolteca sont partis de Huehuetlapallan 1’année 1 TécpatlNote624. de 511 apr. J.-C. La migration se fait sous
les ordres de sept Seigneurs (Zacatl, Chalcatzin, Ehecatzin, Cohuatzin, Tzihuacdatl, Metzotzin et
Tlapalmetzotzin) qui menent leur peuple vers la nouvelle Tollan. Ainsi, les Tolteca agrégent, par un processus
« d’identifica—tion apposée », les habitants du Plateau central (Colhuacan, Cholula), les Mixteca (les
fondateurs de la sagesse sacerdotale), les Maya ainsi que les descendants des anciens Olmeca de la cote du
golfeNOte625. .

Alfonso Fabila, retragant la préhistoire des peuples autochtones de Pusolana, place également 1’origine des
Yaqui a la confluence du Rio Gila et Colorado, mais vers 300 apr. J.-C.Note626. Ce n’est que vers 500 apr.
J.-C., a cause sans doute des phénomenes de pression des autres groupes migrateurs qu’ils s’installent sur les
rives du fleuve Yaqui, le Jiak Ba’tue. Enfin, c’est entre 500 et 1500, que les Yaqui, d’apres Alfonso Fabila,
élaborent le patron culturel de la constitution des huit villages (une idée que ne partagent pas tous les
ethnologues, car la plupart considerent que ce dispositif des huit villages a été imposé par les jésuites) comme
représentation symbolique de la confédération Indienne regroupant les huit nations principales de Pusolana :
Yaqui, Mayo, Pima, Opata, P4pago, Seri, Euleve et Apache. Cette hypothése traduit une certaine vérité car, a
part les Apaches et les Seri qui ne sont pas des Nahua, les autres ethnies s’inscrivent dans la composante des
migrations nahua a la base de I’émergence de ces peuples.

Mais nous partageons a vrai dire plus I’opinion du professeur Sandomingo qui, au-dela du fait indéniable que
les Yaqui se considéraient comme freres des peuples nommés, fait apparaitre ces derniers comme le vecteur
agrégatif des sept peuples Cdhita, instaurant cette confédération Indienne autour d’un chiffre septNote627. qui
doit étre interprété dans sa valeur symbolique. Les traditions évoquent ce temps ou la confédération jouissait
d’une autorité qui s’étendait des limites du territoire Seri jusqu’au Rio Mocorito, entre les mains de Caciques.
TepacheNote628. est I’'un d’entre eux, un Seigneur reconnu pour sa sagesse, qui se croyait &étre le fils du
SoleilNote629. . I.’étymologie de son nomNote630. nous insére dans le domaine des influences cosmiques car
son nom signifie : « une pierre, Te ; puis en-dessous de la pierre un champ, Pa ou Pari ; ensuite une forme
honorifique et de distinction, Tzin qui par la suite deviendra Chi ou Che, ce qui donne tout ensemble Tepache
ou Tepatzin »Note631.
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La forme nominative induit a nouveau les éléments constitutifs du temps mythique du bat-nadtaka ou la
personne, grace au nom qu’elle porte, regoit son appartenance a une cosmo-anthropogenese qui prend corps
dans la dimension « métaphysique » de 1’origine de son existence. Pour étre plus clair, nous observons que,
avant que les freres évangélisateurs n’imposent leur propre représentation cosmogonique, leurs images sacrées
et leurs noms apostoliques, les Yo’emem portaient des noms en accord avec leur appartenance a un ordre de
création qui, pour les plus significatifs, sont conservés dans les légendes yaqui.

Ania’luute, qui peut aussi s’écrire Aniabailu’tek, « un Monde qui se termine ou le climat agréable s’est
terminé », introduit un parallele troublant avec Cuauhtémoc, « Aigle qui est tombé ou Soleil dans son déclin »,
le premier nom yo’eme que les Espagnols ont consigné. En fait, Aniabailu’tek et Conibomea, sont les deux
Yaut yo’eme qui ont signé le traité de non agression avec le capitaine Hurdaide en 1615Note632. | scellant de
cette maniere la fin des hostilité€s. Pour restituer le cadre du choc culturel entre deux visions du monde, la
Légende yaqui des prédictions conserve les noms de ces hommes issus de la cosmovision yo’eme qui
s’appellent : Napo Wisaim Jisnakame, « Voie Lactée », Zapajizai, « Chevelure de neige »Note633. |
Guatachomdcame, « Chevelure de chiquihuite », Omteme, le « Colérique », Ctibuae, « Mange du mezcal »,
Corasepe, « Celui a la double lévre », Akimore, « Forét de cactus battus », de Re’epdcame, « Celui a la
boucle d’oreille », Yazikue, « Croix de pierre », etc. Ces noms, pour les trois premiers, sont I’expression du
sentiment yo’eme d’étre les enfants de la lumiere cosmiqueNote634. comme la Bible, pour les Espagnols,
instaurait 1I’ordre du monde et les lois universelles.

Partie 2 - fig. 25. Teotécpatl.

Source : El pueblo del sol, Alfonso Caso.

Le changement de nom, pour les Yo’emem, provoque la rupture entre I’€tre au monde des Amérindiens et la
volonté des évangélisateurs d’instituer un nouvel ordre ou I’autre (I’ Amérindien) perd son individualité et son
identité ; il porte désormais un nom chrétien pour appartenir de cette facon a la Loi du Dieu véritable.

Dans ce phénomene de I’interchangeabilité des formes identifiées, nous avons remarqué que les chefs de
guerre de El Yaqui, au-dela des confusions patronymiques que nous avons déja signalées, se réapproprient des
noms yaqui ; par exemple, José Maria Leyva devient Cajeme, « Celui qui ne boit pas » et Juan Maldonado
prend le nom de Tetabiate, « Pierre qui roule ».
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Leur comportement s’inscrit dans le processus de préservation de 1’étre au monde que leurs ancétres leur avait
légué. Par ce comportement ou par la re-appropriation de leur ipséité, ils se situent dans ce temps du
bat-nadtaka qui voit la Victoire des chefs légendaires sur les yorim ; victoire dont I’enjeu était, en réalité,
d’accepter la venue des blancs ou de retourner vers leur origine premiere, celle que les Surem réintegrent.

Aniabailu’tek, ce chef extraordinaire, est de ceux qui sont restés pour affronter ’homme blanc et d’une
certaine maniere accepter la nouvelle réalité en cette époque ou la splendeur de la nation Céhita n’était plus
qu’un tres vieux souvenir ; la signification de son nom, « Un monde qui se termine », contribue dans la
rencontre avec 1’autre, a marquer le destin des Amérindiens qui vont désormais devenir les hommes baptisés
du monde chrétien.

I1'y a donc 3 000 ans av. J.-C.Note633. | pour nous en tenir aux datations admises, les Nahua et plus
précisément les Tolteca faisaient leur entrée sur le futur territoire des Yo’emem o, au fil des migrations, sont
apparues les « cing grandes zones culturelles »Note636. . Au Nord se trouvaient les Pima alto, sur la cote du
Golfe de Cortés les Seri, au Sud-Est les Opata, encore plus au Sud les Pima bajo, et au Sud de ces derniers les
nations Cahita, avec enfin a I’Est des Cahita les Tarahumara.

Les Yaqui sont des Nahua et peut-étre des Tolteca, ceux qui pour Sahagin sont les ancétres des Olmeca, car
ils constituent la premiere génération qui est sortie de la TollanNote637. originaire. Les « Sages » nahua, au
cours du Colloque des douzeNote638. , organisé par les moines espagnols pour qu’ils apportent les réponses
sur leur conception du monde, ont indiqué comme premier lieu d’origine des dieux et de leur connaissance :
Tollan.

Le Lienzo de JucutacatoNote639. établit une chronologie des mouvements migratoires ou les Olmeca
apparaissent comme ceux qui partent a la recherche des Tolteca apres leur départ de TollanNote640. ; ces
mémes Olmeca qui peuplent la mythique Tamoanchan. Le site de départ, dessiné sur le Lienzo, porte le nom
de Chalchiuhtlapazco, « dans la Cuvette de pierres précieuses » (a nouveau association de la pierre et de la
profondeur) d’ ot sortent les maitres des arts, les Tolteca, et toutes les générations des Nahua. La route de
dispersion, apres leur départ, signale comme lieu de rencontre de toutes les nations nahua, Xiuhquilan, « Lieu
d’oui provient le temps ». Xiuhquilan, sur le Lienzo, est représenté par un Arbre en fleur qui par sa taille
évoque la transcendance de sa superposition avec celui de Tamoanchan.

Apres « un temps indéterminé »Note641. | les peuples a nouveau se séparent sur la quadrature du monde ; les
Olmeca uixtotin se dirigent vers 1’orient et les Tolteca retournent vers le Nord, vers le lieu de leur origine :
Chicomoéztoc. Les deux autres routes, comme le précise Antonio Lorenzo, ne sont pas identifiéesNote642. .

Enfin, pour accorder sa part de vérité a I’avenement des Nahua, nous sommes enclin a penser que la mythique
Huehuetlapallan ou Tollan Tlapallan, comme 1’a nommée Sahagun, introduit un concept « méta-symbolique »
ol les toponymies de Teoculhucan, Aztlan, TamoanchanNote643. | Chicomdztoc, Tollan qui dans le Popol
Vuh apparait sous la dénomination de Tulan ZuyvaNote644. | ne sont que les « méta-phores » de leur origine
céleste. En cette année Ce TécpatlNote64s. | « [ Pierre », de I'immensité du cosmos Iztacmixcdatl et
Ilancueitl, la grande Nébuleuse, projete de I’infini de I'univers le Técpatl céleste qui est a I’origine de la vie
sur la Terre. Ce choc cosmique créateur du surgissement de Chicomoéztoc, la « Montagne aux sept Grottes »,
que les Nahua représentent par I’édification de pyramides comme celle de Teotihuacan, construite au-dessus
d’une grotte constituée par quatre chambres en forme de trefle.

Chicoméztoc, Teoculhuacan, Culhuacan, Aztlan, Amagemecan, Tamoanchan, Quinehuayan, Tzotzompan,
Tzihuactitlan, Tollan, etc., pour revenir au lieu d’origine, désignent par leur hétéronymie la « Montagne

sacrée », cette matrice utérine des générations qui ont peuplé la terre amérindienne.

HuehuetlapallanNote646. ou Tollan Tlapallan (pour reprendre le nom fondateur) symbolise en fait le processus
de régénérescence des Ages du monde ot I’homme et la femme ou les sept couples ToltecaNote647. | qui
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survivent au Déluge d’ Atonatiuh, fondent, a chaque destruction/rénovation du monde, la nouvelle Tollan.

Tollan, par son hétéronymie, désigne le mouvement migrateur des survivants des cycles cataclysmiques, les
sept couples Tolteca, mais surtout la « reviviscence »Note648. du lieu originaire Tollan Tlapallan, Tlillan
Tlapallan pour reprendre la graphie de Sahagun, qui en réalité est le dépassement du point de rencontre entre
le rouge et le noir pour retourner vers la blancheurNote649. de la Voie Lactée. La « Montagne sacrée » aux
sept Grottes est I’immanence du choc cosmique produit par la Voie Lactée, Iztacmixcéatl/Ilancueitl.

Pour les Yaqui, en ce temps du bat-nadtaka, la « Montagne Surem »Note630. participe du méme symbolisme et
fonde I’émergence du peuple Suré issu de la Napo Wisaim Jisnakame, la Voie Lactée.

L’espace, le temps et I'esprit

La perception du temps et de I’histoire, sans cesse re-contextualisée par les Yaqui, vient définir le
particularisme yaqui qui, dans la re-mémorisation des marqueurs de leur identité, insiste non seulement sur la
« contemporanéité du passé, mais encore et surtout sur la connaissance du futur »Note651. ; la mémoire du
combat mené pour la préservation de leur terre ancestrale et de leur conception de I'univers, synthétise et
concentre le retour a un temps mythique fondateur et originaire.

La victoire des Yaqui sur les yorim, au-dela de la vérité historique, avait déja été formulée par « [’acte de
parole » des Surem ; la victoire s’affirme dans la négation du temps pour rendre « contemporains tous les
passés, pour faire exister tous les hommes, tous les Yaqui qui sont morts en défendant leur peuple et dont les
noms ont été oubliés »Note652. . Ici, ce qui importe le plus, ce ne sont pas les noms de ces hommes, mais leur
individualité qui, malgré les défaites subies, restitue I’unité communautaire du particularisme yaqui.

Jean B. Johnson, dans son livre El idioma yaqui, a propos de la désintégration et des violences subies par la
communauté yaqui ainsi que la perte de nombreux arts et techniques, fait référence a la maniere dont les
Yaqui ont conservé la mémoire de leur histoire a travers ce qu’ils nomment les « dates mémorables ». Ces
récits de la tradition orale narrent les défaites successives de la nation yaqui depuis 1740, défaites ou
paradoxalement prend naissance la victoire de ce qui aujourd’hui restitue le particularisme yaqui. Par
exemple, la présence du processus de I’interchangeabilité des formes identifiées, dans le contexte décrit,
produit un décalage interprétatif et illustre ce que les yorim n’ont jamais vraiment réussi a comprendre de
I’organisation religieuse et politico-militaire des Yaqui. Ainsi, le processus d’interchangeabilité, tel qu’il nous
est apparu, permet, entre autres, de mieux évaluer la spécificité de I’ Autorité yaqui dans sa répartition et son
utilisation du pouvoir. Le cas de Juan Calixto Ayamea, dit « Calixto », se présente comme un exemple
intéressant sur le fonctionnement de I’ Autorité yaqui et de ses cinq Ya’uram qui, selon la situation vécue
(période de guerre, de paix ou de fétes religieuses), occupent une position différente. Cet exemple nous
permet, par ailleurs, de mieux observer le processus d’interchangeabilité ou la fonction attribuée est le vecteur
par lequel s’affirme, en réalité, non pas I’hégémonie d’un seul homme mais les « forma-—lités

cérémonielles »Note633. de 1’ Autorité yaqui.

Suite aux rumeurs sur la mort de Juan Ignacio Usacamea, lors de la rébellion de 1740, le systeme politique de
I’ Autorité yaqui, dans le role et la fonction qui lui sont attribués, se prononce et nomme Juan Calixto Ayamea
capitaine général de El Yaqui. Pour les Espagnols, selon leurs propres codes culturels, le retour de Juan
Ignacio Usacamea aurait dii déstabiliser et créer un rapport de force entre les deux hommes, pour détenir le
pouvoir. Mais, dans la tradition yaquiNote654. , comme 1’écrit Spicer, le schéma retenu par les Espagnols est
inapplicable car Juan Ignacio Usacamea pas plus que Juan Calixto Ayamea, ne détiennent le pouvoir. Ils ne
font qu’observer et obéir aux « formalités cérémonielles » propres au dispositif religieux et politico-militaire
du gouvernement yaqui. La recherche ou la quéte d’un pouvoir personnel est, encore aujourd’hui,
parfaitement incompatible avec le fonctionnement des Ya’uram au sein de la communauté yaqui. En fait, ce
qui importe le plus, comme nous I’avons déja précisé, ce ne sont pas les noms des individus concernés mais
leur dévouement a défendre jusqu’a la mort et pour leur communauté la « Loi yaqui ».
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Ceci démontre comment 1’ Autorité yaqui opere pour faire front a la remise en question de leur autorité par une
force extérieure et valide de la sorte ce que nous avons appelé le processus de I’interchangeabilité des formes
identifiées. Le particularisme yaqui se manifeste a nouveau et, comme 1’a écrit Figueroa, la « mémoire de
leurs coutumes et du sens de leurs luttes n’est pas une énumération historiographique ni une interprétation de
dates, de personnages, d’événements et de conjonctures. C’est, j’insiste, une mémoire orale ou avant tout est
présent le sens de leurs traditions et quétes. C’est pour quoi, quand on leur demande de se souvenir, les dates
et les personnages, sont trés souvent confondus ou présentés hors du contexte historiqgue »Note633.

Les « dates mémorables », par leur fonction, reproduisent le particularisme yaqui et dé—limitent aussi une
autre singularité car les noms des protagonistes des rébellions successives viennent valider encore un peu plus
le processus d’interchangeabilité. Les similitudes patronymiques, par exemple, créent un rapport a I’'identité
des individus des plus complexes lorsqu’on se trouve devant :

Juan Ignacio Usacamea, dit « Muni ».
Juan Ignacio Usacamea, dit « Banderas ».
Juan Maria Usacamea, le frére de ce dernier.

Ainsi, les actions menées par Juan Ignacio Usacamea ou par Juan Calixto Ayamea, pour rester en 1740, ne
sont donc pas a considérer comme des actes dont la finalité serait de détenir un pouvoir unique, mais a
valoriser dans un systéme religieux et politico-mili—taire tributaire des « formalités cérémonielles » propres a
I’ Autorité yaqui. L’exécution de Juan Ignacio Usacamea, dont la téte a été exposée sur une pique, ne marque
pas la fin de la rébellion yaqui mais s’efface devant la récurrence du role que chacun des hommes désignés
doit remplir : défendre I’'indépendance et I’autonomie du peuple yaqui. Dans le cas de Juan Ignacio Usacamea
et de tous ceux qui ont accompli leur devoir, un niveau de lecture différent (celui des Yaqui) nous autorise a
dire comment a partir de nombreuses défaites il est possible de faire une victoire. Les Yaqui considerent et
affirment que 1’état actuel d’autonomie et de liberté est la preuve qu’ils ont vaincu et qu’a aucun moment ils
n’ont pu étre sous la domination d’un quelconque agent extérieur. Ce sentiment se refléte dans la réalité
mythique des Surem qui, par leur « acte de parole », ont aboli le temps pour le rendre, par son anticipation,
continuellement présent et affirmer ainsi le triomphe des Yaqui sur les yorim.

Pour les Yaqui, I’histoire se déroule pour ainsi dire dans ce qui chez I’individu doit le pousser a remplir la
fonction qui lui est assignée, I’engagement ou ses aspirations personnelles seront de répondre a tout moment a
I’exigence que lui impose son appartenance a la communauté yaqui. L histoire de Juan Ignacio Usacamea ou
de Juan Calixto Ayamea reproduit exactement le méme phénomene, car au-dela de la réalité des faits, ils ont
vaincu les yorim et rendu sa liberté au peuple yaqui. La tradition orale, par son témoignage autour des
personnages de Juan Ignacio Usacamea et de Juan Calixto Ayamea, peu importe leur nom, concentre tous les
autres individus que la mémoire yaqui a d’une certaine maniere interchangés, pour en faire un marqueur
d’identification ou, depuis toujours, la défense du particularisme yaqui réunit ces trois dimensions, celles de

« l’espace, du temps et de I’esprit ». 1l s’agit d’un lien direct avec le temps mythique du bat-nadtaka, I’univers
ancestral qui révele a chacun des Yaqui les traits fondamentaux des valeurs individuelles et collectives, et qui
leur transmet aussi les symboles interprétatifs de « I’histoire passée, présente et future »Note636. .

Des leur premier contact avec les yorim, les Yaqui subissent alors I’influence d’un autre temps et les récits de
« Omteme », le « Colérique », de « [’origine de El Yaqui » et de la Légende yaqui des prédictions, tentent de
préserver la vérité de la victoire des Surem sur les Espagnols. Le contact mythique entre les Surem et les
Espagnols, marque en définitive la rupture entre les Surem et les Yaqui ; « Yaqui », la dénomination que les
jé—suites ont donné a ces hommes. Dans I’histoire de « Omteme » apparaissent les deux éléments de la
victoire et de la séparation :

Yomumuli, avant son départ vers le Nord avec son peuple les Surem, a laissé sur le sommet de chaque
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montagne des Kobanaom (les hommes sages) qui, avec Yomumuli, étaient les seuls a pouvoir comprendre le
« message »Note657. du Kuta nokame.

Alors, quand Colomb est entré par le port de Guaymas, Omteme attendait sur le Omteme Kawi, « Montagne
en colere ». S’adressant a2 Colomb, qui venait de gravir le mont Takalaim, « Sommet englouti », il lui a
demandé quelles étaient ses intentions. Colomb pour seule réponse a pris son fusil et a tiré trois fois sur
Omteme. Surpris, car il ne connaissait pas les armes a feu, Omteme prenant alors son arc a décoché une fleche
qui frappant le mont Takalaim I’a fendu en deux pour précipiter la chute de Colomb dans les profondeurs de
la mer. Omteme est sorti vainqueur de cet affrontement mais, paradoxalement, il a pris la décision de partir
tout en disant a son peuple :

« Ceux qui le désirent peuvent rester. Moi je m’en vais »Note638. .

Omteme s’est enfoui dans le cceur de sa montagne, le « Omteme », pour situer dorénavant la distinction entre
le monde des formes enchantées du huya aniya/yo aniya et le monde du bien et du mal que les jésuites ont
essayé de leur imposer. La victoire des Yaqui sur les yorim est également évoquée dans la Légende yaqui des
prédictionsNote639. ot 1a derniere phrase de la 1égende dit tres clairement que : « La prophétie s’est accomplie
et les Yaqui ont vaincu les blancs dans la bataille ».

Ce mythe établit surtout la cartographie ou la topographie sacréeNote660. du territoire surnaturel de la Vallée
de El Yaqui avec les points géographiques et les montagnes du huya aniya qui, comme dans le mythe de

« L’origine de El Yaqui », ont pris les noms des hommes du bat-nadtaka, vainqueurs des yorim : « Yazikue,
Omteme, Ciibuae, Coraspe, Akimore, Re’epdcame, etc. ».

La victoire n’est pas une illusion car, par la répétition de I’histoire passée et future con—tenue dans le mythe,
les Yaqui ont triomphé des yorim. La vision anhistorique des Yaqui opere, au moment méme du contact avec
les Espagnols et leur historicité, la distinction et la transition entre le temps mythique des Surem et le temps
historique des yorim. Au-dela de la réalité des faits militaires, avec, depuis 1740 toutes les défaites subies par
les Yaqui, cette distinction entre le mythe et 1’histoire, renvoie au particularisme yaqui qui meurt « a [’histoire
pour découvrir et vivre I’étre »Note661.

La syntheése des trois modalités temporelles introduit des lors dans 1’expression du mythe fondateur tout ce qui
pour les Yaqui prend une dimension réelle, une valeur immuable, par la mémoire et la tradition orale, nous
introduisant dans cet atemporel yaqui qui a chaque instant réinitialise leur existence et provoque la
remémoration des actes toujours présents pour garantir la liberté du peuple Yaqui.

La célébration du Caréme, par la répétition annuelle du cycle de la vie, de la mort et de la résurrection du
Christ, participe de ce concept « d’adaptabilité » qui, de préférence a d’autres termes comme « syncrétisme »,
« ambivalence » ou « persistance », traduit beaucoup mieux le rapport d’inclusion/exclusion adopté par les
Yaqui a ’encontre de la doctrine religieuse des jésuites. Ainsi, par la célébration de la Semaine Sainte, les
Yaqui, dans ce rapport « d’adaptabilité »Note662. , superposent au cycle de la passion du Christ, qui par sa
résurrection triomphe des Pharisiens et rejoint le royaume de Dieu, leur propre vision a partir de cet acte
magique ritualisé ot la mimétique de répétition démontre qu’il n’existe pas trois niveaux de temporalité mais
un seul, celui de I’'imminence de la mort. Les Yaqui semblent anticiper les modalités du temps pour révéler le
fondement de leur particularisme qui s’attache a I'instantanéité du « Grand Temps Originel » ; ils
syn—thétisent aussi, par leur vision du monde, les trois niveaux « passé, présent, futur », pour rendre
contemporain leur triomphe sur les yorim.

La célébration du Caréme, par la réinitialisation du particularisme yaqui et du comportement qu’ils doivent
continuellement observer face aux yorim, met en évidence ce que Jacques Soustelle a appelé le

« lieu-instant »Note663. . Par exemple, les Yaqui, dans la représentation de la passion du Christ, retrouvent le
temps mythique ou le trindme vie, mort et résurrection du Christ, avec les trois jours passés dans ce que les
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Evangiles ont appelé enfer, synthétise le temps pour s’insérer minutieusement dans cet étre au monde qui
élabore le cycle de la vie ol le Yaqui percoit la totalité de « [’essence des choses ». Ainsi, les Yaqui, dans ce
rapport « d’adaptabilité », superposent la figure du Christ et son engagement avec les pouvoirs curatifs du
Jitebii. Pour les Nahua, la figure de Quetzalcdatl, s’insere dans le méme phénomene « d’adaptabilité ». Dans
le mythe yaqui, le Christ apparait alors comme étant lui-méme yaqui et occupant la fonction de guérisseur,
celui qui dans toute la Vallée de El Yaqui n’était pas connu en tant que Dieu mais comme Jitebii. La
superposition de la figure Christique avec celle du Jitebii, et par analogie avec Itom’achai, révele une
dimension complexe ot les qualités surnaturelles de 1’ Ancétre, « [’Altérité cosmique » comme la nomme Juan
José Rodriguez Villarreal, se retrouvent réparties dans des étres hors du commun pour valider les
manifestations de « [’essence des choses ». Nous sommes en présence, comme le souligne Jean-Pierre
Chaumeil a propos des Yagua, du « grand chaman primordial »Note664. | la source de la tradition et de I’art
de la guérison que les Yaqui nomment Jitebii et les Nahua Quetzalcdatl.

Ainsi, dans le cas du Jitebii, le rapport au temps, par la condensation des trois modalités temporellesNote665. ,
nous renvoie au particularisme yaqui dans sa perception du temps, de I’espace et de I’esprit.

Le hors du temps

Au Mexique, dans la cosmologie amérindienne, le concept de « lieu-instant »Note666. définit surtout la
spatialisation du temps restituant le cycle de chaque « espace-temps »Note667. qui « domine, s’évanouit et
réapparait éternellement »Note668. . Ainsi, chaque « lieu-instant » est percu comme une unité compactée et
indépendante, détachée de I'influence du prochain « lieu-instant ».

Cette rupture du linéaire détermine que chacune des unités soit origine/terme, une qualité qui s’insere dans ce
prodigieux calendrierNote669. ou I’espace et le temps étaient soumis au rapport quadripartite des quatre points
cardinaux (les quatre régions de I'univers), distribués dans les quatre tlalpilli, Tochtli, Acatl, Técpatl et Calli,
porteurs de ce « méta-symbole » situant I’axe de convergence de la vie et de la mort. Ainsi, I’unité de
référence, que ce soit le tonalli (jour), le tlalpilli (13 années) ou le xiuhmolpilli (cycle de 52 ans),
indépendamment de sa durée, se confronte inexorablement a I’imminence de la mort. Le cycle se libere des
niveaux de la temporalité, passée, présente, future, pour provoquer ce rapport au temps, condensé dans les

« lieux-instants »Note670. , qui annihilent les séquences de la continuité parce que tout est déja imbriqué dans
le hors du temps.

Pour les Yaqui, ce phénomene du « lieu-instant », se traduit par la ré-appropriation de la mémoire mythique
qui fonde leur rapport au temps. La conjonction des référents temporels dans leur instantanéité nous situe des
lors sur I’axe de la mort du temps pour, com—me le bindme du premier et dernier signe du calendrier,
Cipactli/Xochiténal, se retrouver aux poles de la vie et de la mort ; 1a se joue finalement le retour a « [’essence
des choses ». Alors, le concept de « lieu-instant » et celui du hors du temps renvoient au domaine ou la
perception des « dates mémorables », par exemple, annule le temps pour faire sourdre la remémoration de
toutes les actions vécues, de tous les « lieux-instants », en une seule séquence instantanée qui marque
I’accomplissement de la victoire du peuple yaqui. Pour les Nahua, comme 1’écrit Jacques Soustelle, « Dans un
tel monde, le changement n’est pas con¢cu comme le résultat d’un devenir plus ou moins étalé dans la durée,
mais comme une mutation brusque et totale : aujourd’hui nous vivons encore un jour faste et nous passerons
sans transition aux néfastes jours nemontemi »Note671. . Les Yaqui, par rapport a cette notion de durée,
d’apres Palemén Zavala, manifestent un comportement similaire que I’auteur exprime ainsi : « Que représente
le temps pour un Indien ? Que représente le temps pour un Indien qui, selon la légende, a demandé une
audience pour parler au Président de la République don Benito Juarez et qui a dil attendre, attendre,
attendre, que Carranza la lui accorde »Note672.  mais plus de trente ans apres.

Pour les Yaqui, I’esprit visionnaire des Surem participe a cette cosmovision ou, au-dela de la réalité

historique, par la compression du temps, de ce qui « est », ils se saisissent de « [’étre total »Note673. et
préservent ainsi ce que « les cycles et les cycles ont préservé »Note674. : le sentiment profond qu’a tout
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moment peut venir se manifester la présence du Seye Wailo. Celui qui provoque la réintégration vers le
monde surnaturel de Itom’achai et que les YaquiNote675. vénerent encore aujourd’hui. Ainsi, dans ce rapport
au temps et a I’histoire, les Yaqui réaffirment leur particularisme identitaire ; par leur attitude anhistorique, ils
répondent a cette exigence de ne plus étre entravés par le continuum du réel social. Ce comportement leur
permet de se situer au-dela du temps et de I’espace pour devenir des hommes libres.

Le regard d’autruiNote676. ne peut saisir la vérité de celui qui dans ce rapport a 1’autre, se tient impassible et
silencieux face a I’histoire. Cet homme des civilisations dites « primi—tives » impose sa différence pour, dans
le cas des Yaqui lors de la célébration du Caréme, tenir le role qui lui est assigné et révéler, par sa vision du
monde, I’acte fondateur de la parole des Surem. Nous sommes en présence d’un acte poétique, c’est-a-dire
d’un acte qui constamment se crée et se réinvente, mais dans le mouvement, le rythme, que lui imprime le
guerrier-poeteNote677. , sensible a la manifestation du temps, de 1’espace et de I’esprit. Il faut créer le monde
et non pas le raconter, affronter la mort dans ces lieux du yo joara, parce que 1’individu doit toujours étre a
I’affiit, dans sa re-contextualisation, dans ce rapport a la valeur axiologique de la nature et des animaux (les
phénomenes étranges de la métamorphose, par exemple). Mais, il est vital pour lui d’agir avec prudence et
surtout de ne pas se laisser surprendre par I’apparition des entités de la « surnature ». Dans la communauté
yaqui, les individus conscients du lien indéfectible qui les relie aux valeurs atemporelles de leur identité,
prononce des leur adolescence, lors du rite d’initiation a 1I’Ordre des guerriers-Coyotes et apres le rituel de
circonstance, le « Juramento »Note678. | qui énonce 1’effacement par le jeune yaqui de son histoire
personnelle pour défendre les lois ancestrales de son peuple.

Juramento

E betchibo kaita into kéjowame

e betchibo kaita into em inéeneu

e betchibo kaita into k6okoa

e betchibo kaita into tda’tune

e betchibo kaita into titaria

e betchibo kaita into tu karia

e betchibo kaita into seberia

e betchibo kaita into bae kokowame

e betchibo kaita into jiibwa peewame

e betchibo kaita into ytku

e betchibo kaita into yoémia

e betchibo kaita into al’lewame

kaita majjaune sfime luutek e betchibo

senuy weyeme jiba :

tdisi em det yéu yimaaneu

lugarta eu nai kiawataapo

junama tawane waka emak inim j6’akamta jinneu bje’kai
em pweplo, elee benak 6jokame

waka enchim tekipanoau ligjta em sualeka tekil
Em ligjta teuwak lidjta nesauta emayaarinev ?

Ehui.

Para ti no habra ya muerte,

para ti no habr4 ya dolor,

para ti no habra ya enfermedades.
para ti no habr4 ya sol,

para ti no habr4 ya calor,

para ti no habr ya noche,
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para ti no habra ya frio,

para ti no habr4 ya sed,

para ti no habrd ya hambre,

para ti no habra ya lluvia,

para ti no habra ya familia,

para ti no habr4 ya alegrias,

nada podra atemorizarte, todo ha terminado para ti, excepto una cosa :
el cumplimiento del deber.

En el puesto que se te asigne, alli quedaras
por la defensa de tu nacién,

de tu pueblo, de tu raza,

de tus costumbres,

de tu religién.

Juras cumplir con el mandato divino ?

Si.

La traduction simplifiée du « Juramento » confirme 1’effacement du jeune guerrier-Coyote qui subit
« I'imprégnience » des valeurs ancestrales qu’il devra, au péril de sa vie, défendre pour pérenniser par son
dévouement le particularisme yaqui.

Le Serment dit en substance : « il n’y aura pour toi plus de mort, plus de douleur, plus de maladie, plus de
soleil, plus de chaleur, plus de nuit, plus de froid, etc.

Rien ne pourra plus t’effrayer, tout est désormais terminé pour toi, excepté une chose :
L’accomplissement du devoir.

Au poste qui te sera assigné, la tu resteras, pour défendre ta nation, ton peuple, ta race, tes coutumes, ta
religion. Tu jures d’obéir aux ordres divins ?

Oui ».

Le « Juramento » se passe d’un long commentaire car il exprime vraiment les valeurs ancestrales défendues
par tous ces guerriers yaqui : les noms de tous ces hommes morts pour leur nation ont peu d’importance face a
la préservation de I’espace, du temps, et de 1’esprit du particularisme yaqui. Cet esprit d’effacement dévoile,
d’une part, le concept de I’interchangeabilité des formes identifiées, mais surtout le lien qui unit les Yaqui aux
pouvoirs secrets du huya aniya. Le huya aniya abrite les formes du pouvoir surnaturel qui se manifestent dans
le réve de pouvoir du « ensuerio » ou bien on le sollicite dans les lieux imprégnés de forces autresNote679. . Le
guerrier, par son effacement, emprunte alors le bon chemin, celui sur lequel il recoit la manifestation de
Pesprit.

Dans la tradition orale yaqui, 1’esprit se manifeste dans le yo aniyaNote680. , le yo joara, le sewa aniya ou par
la fumée du jiak biba, cet espace surnaturel de la manifestation de I’esprit ou celui qui veut devenir un bon
danseur, un bon cavalier, un bon chasseur, un grand guerrier, un grand sorcier, etc., doit ouvrir son cceur a
I’émergence de 1’esprit.

Au cours de la rébellion de 1740, nous voyons réapparaitre, pour la communauté yaqui, ce phénomene de la
manifestation de 1’esprit avec 1’utilisation du jiak bibaNote681. mais aussi du peyotl dans le cas de Juan
Ignacio Usacamea, dit « Muni ». Juan Ignacio Usacamea s’est surtout fait remarquer pour ses qualités de chef
mais aussi par utilisation du peyotl. Comme I’écrit Le Clézio (en citant Evelyn Hu-DeHart) : « Chez les
Yaqui, par exemple ’'unique mention faite par Vildosola au XVIlléeme siecle de bolsas de peyote portées par le
sorcier rebelle Muni, permet de supposer [’existence d’autres cultes oubliés par les chroniqueurs »Note682.
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Pour compléter cette information sur I’usage du peyotl par les Yaqui, le professeur Eve—lyn Hu-DeHart, du
Departement of Ethnic Studies, University of Colorado at Boulder, a eu la gentillesse de nous faire parvenir la
note suivante : « Dans une des lettres d’aoiit, Vildosola fit une trés intéressante observation qui n’avait
Jjamais été notée dans une autre source. Il accusait Muni et ses rebelles d’étre des hechiceros, des sorciers, a
cause du peyotl trouvé dans ses poches ».

Le professeur ajoute enfin : « La seule et unique référence au peyotl que j’ai rencontrée dans les archives
coloniales suggere que certaines coutumes indigenes yaqui avaient survécu jusqu’au XVIIle siecle.
Malheureusement, mis a part sa suggestion d’une con—nexion entre la sorcellerie et le peyotl, Vildésola ne
chercha pas dans ses utilisations une piste ou un lien avec la rébellion. Il est regrettable que, dans cette
étude, on n’ait pas pu rechercher dans I’emploi du peyotl par les Yaqui au-dela de cette breve

mention »Note683. .

Cette note suggere donc que les Yaqui avaient conservé des coutumes liées a 'usage de plantes, qui
aujourd’hui encore figurent dans leur médecine traditionnelle ou dans leurs rituels. Les « bolsas de peyote »
portées par Juan Ignacio Usacamea, outre la fonction divinatoire du peyotl, font office d’amulette car, comme
le fait remarquer Jacinto De la Serna, le peyotlNote684. était porté « comme des amulettes contre toutes sortes
de préjudices »Note683.

A propos du monde des forces surnaturelles du yo joara, celui qui veut devenir un bon cavalier doit se
soumettre a un rituel trés spécifique dans un lieu isolé et secret. Il s’agit d’un acte magique de contemplation
ot il doit voir tomber dans un mouchoir blanc, les fleurs blanches du Sebe Choa, un petit cactus, puis attacher
le mouchoir a sa ceinture du c6té droit. Il ne doit & aucun moment, quand il se trouve dans la plaine, se
débarrasser « de son amulette qui lui permettra d’avoir un certain pouvoir sur les animaux »Note686. | mais si
par peur il s’en défait, il perdra alors tout son pouvoir. Le rebelle Muni, en portant cette amulette, répondait a
une pratique rituelle pour obtenir la protection et le pouvoir de 1’esprit.

Agustin Vildésola, toujours dans son combat acharné contre les Yaqui, rapporte, par I'intermédiaire
d’informateurs, que Muni et Bernabé Basoritemea avaient organisé plusieurs « assemblées » dans les
montagnes de El Yaqui. La plus importante avait eu lieu dans la montagne de Cerro Prieto a laquelle auraient
participé des « Indiens de toutes les nations »Note687. . La conjuration contre les Espagnols, comme le précise
Vildoésola, avait été présidée par le « Principe ahumado », qui est une allusion au role divinatoire et
prophétique que les Yaqui accordaient au « Jiak biba »Note688. . D’ailleurs, a propos de 1’utilisation du terme
« Principe », Ruiz de Alarcén nous dit que dans la médecine nahuatl, les termes de « Principe de encantos »
désignaient le nom secret du picietl, ¢’est-a-dire du tabac. La recherche de I’esprit, par la fumée du jiak biba,
renvoie au yo aniya mais aussi au sewa aniya (le monde des fleurs et des hallucinations) avec la superposition
du pouvoir du réve et de la vision. Le tenku aniya (Ile monde des réves) semble trés proche du monde du réve
nahuatl qui faisait une distinction entre le cannen temictli, yztlaca temictli, qui signifie « songe vain » et le
nelli temictli, melauac temictli, « songe véritable ». Ce rapport avec le monde du réve, des fleurs et des
hallucinations, par I’action de Xochiquetzal, nous renvoie a la cosmovision des Yaqui avec la présence de
Vari sehua, déité dont les qualités et les attributions sont aujourd’hui completement oubliées mais qui semble
tres proche de la divinité nahuatl, Xochiquetzal.

Enfin, dans la mythologie yaqui, pour comprendre ce monde du réve et des fleurs, a partir des notions
centrales du réveur, du visionnaire mais aussi du poete, le professeur Volker Schiiler-Will, insiste pour
privilégier une analyse qui tienne compte de toute la cosmovision yaqui « non en des termes propres a notre
description, mais en des termes ou s’exprimerait la facon dont les Yaqui se percoivent eux-mémes et ou serait
expliqué ce qu’est un poete pour un Yaqui, ce qu’est un visionnaire pour un Yaqui »Note689.
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Les fleurs de I'esprit

La propriété de divination du jiak biba (de I’esprit de la fumée) nous I’avons observé au cours de notre séjour
a Huirivis. Les Pajkoola, apres avoir dansé toute la nuit en alternance avec le Madso yi’iwa, les Chapayekam
et les offices religieux du Maejto yo’oweNote690. et des KiyojteimNote691. | effectuent le lendemain en début
d’apreés-midi le jeu du panalNote692. . Pendant ce jeu, les Pajkoola font semblant de fumer du tabac ou de la
marihuana, dont la fonction est de provoquer la vision qui leur permettra de découvrir la cachette du panal
pour en manger le miel.

Dans la tradition curative des Yaqui, les guérisseurs utilisent la propriété visionnaire du tabac, mais aussi du
toloache, pour localiser et savoir ou se cache le mal. Le toloache, malgré la crainte qu’il inspire, est reconnue
pour ses grandes qualités médicinales parce que les Indiens considerent qu’il possede un « esprit tres

fort »Note693. . Cette plante est trés dangereuse et son application doit se faire avec précaution, comme dans le
cas de migraines ou pour soulager le patient, les feuilles du toloache sont posées sur le front et trés rapidement
retirées, car un contact plus long ferait perdre la raison au patient.

Richard Evans Schultes, dans Les plantes des dieux, reprend les propos de Francisco Herndndez et confirme
les dangers du toloache ou du Datura quand il écrit que « ['usage excessif pouvait rendre les malades fous,
provoquant diverses et vaines imaginations »Note694.

Richard Evans Schultes ajoute : « Absorbée en doses excessives cette plante peut étre mortelle ou provoquer
une folie permanente »Note693. .

Un tres beau mythe Zuifii reproduit aussi, a propos du toloache, sa dimension quadripartite, propre aux
cosmovisions amérindiennes, que nous retrouvons également dans les qualités fonctionnelles du peyotl ; le
mythe raconte que « la plante d’origine a eu beaucoup d’enfants qui se sont répandus par le monde, certaines
de leurs fleurs sont jaunes, d’autres bleues, quelques unes rouges et d’autres encore, entierement blanches.
Ces couleurs sont celles des quatre points cardinaux »Note696.

Les Huichol témoignent du méme sentiment de crainte a I’encontre du toloache qu’ils nomment kieli
tewialiNote697. : son utilisation, selon un mythe huichol, élabore les deux figures antagonistes de
mara’akame, c’est-a-dire d’un c6té, les guérisseurs dont I’allié est le peyotl et de I’autre, les sorciers qui, grace
au pouvoir du kieli tewiali, lancent leurs maléfices. Il existe une opposition trés importante entre ces deux
plantes. Le toloache est présenté a tous les niveaux thérapeutiques ou magiques comme tres dangereux ; c’est
une plante qui « possede une tres longue histoire comme médicament, hallucinogene et narcotique ; elle fut
d’une grande importance pour les anciens nahua, qui la nommaient toloatzin ou toloa, tldpatl o

tzintzintldpatl »Note698.

Chez les Tarahumara, nous retrouvons une attitude similaire a I’égard du dekiiba, uchuri, tikiwari, etc., noms
qu’ils attribuent au toloache. Seul le grand sorcier, « Peyotero », avait le pouvoir de le toucher sans sombrer
dans la folie ou mourir. Nous savons aussi que les Pima et les Maricopa, fumaient les feuilles du toloache
pour avoir des visions et découvrir les choses a venirNote699.

Fray Bernardino Sahagun, dans son Historia General de las cosas de Nueva EspaiiaNote700. , avait déja
répertorié cette plante que les Nahua appelaient mixitl ou tlapatlNote701. | appartenant a la famille des
Solanaceae et qui en 1’occurrence est un Datura stramonium, a méme de produire ces terribles effets qui
pouvaient entrainer I’homme vers la folie.

Enfin, Richard Evans Schultes nous fait remarquer que le toloache ou « Datura et toutes les autres espéces
apparentées ont été depuis longtemps utilisées comme hallucinogenes sacrés au Mexique et dans le Sud-Ouest
des Etats-Unis. Ils ont joué un réle important en médecine et dans le rituel religieux »Note702. . L’ information
ethnographique signale actuellement un usage du toloache ou du Datura, en ce qui concerne le Mexique,
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uniquement chez les ethnies du Nord : les Yaqui, Mayo, Seri, Tarahumara et HuicholNote703. .

La these de Noemi Banuelos Flores sur « El uso de las plantas medicinales en la zona costera del municipio
de Huatabampo, Sonora. Medecina doméstica Mayo », met en lu—miere, d’une part, la richesse florale du
Mexique, avec plus de 30 000 plantes vasculairesNote704. , et d’autre part, la pauvreté des recherches sur la
médecine traditionnelle du Sonora.

Noemi Bainuelos Flores écrit : « Les ressources naturelles demeurent depuis de nombreuses années ignorées
ou sous-estimées, ceci est d’autant plus flagrant que dans le Sonora on manque d’un inventaire sur la flore
régionale. Certaines estimations effectuées fluctuent entre 4 000 et 8 000 espéces... »Note703. .

Ce constat signale les efforts a accomplir pour dresser un tableau précis du contexte ethnobotanique de cet
Etat du Sonora, ainsi que de ce qu’il reste aujourd’hui de la con—naissance de ces plantes par les différentes
communautés Indiennes de cet Etat.

Les Yaqui, d’apres les informations obtenues a partir des recherches effectuées soit par le INI, par le IMSS,
soit par certains agents de la Direccion General de Culturas Populares, Unidad Regional Sonora, utiliseraient
une flore médicinale (sans prendre en considération 1’usage des animaux et des minéraux) qui serait
approximativement d’une cinquantaine de plantes. La médecine azteca et ses ticitl, « médecin », avant la
Conquéte, comptait sur « plus de quatre cents médicaments végétaux, en plus des substances animales et
minérales »Note706. .

En ce qui concerne 1’usage du tabac par les Yaqui, ce que Fray Andrés Pérez de Ribas décrit dans son ccuvre
sur les nations amérindiennes du Sinaloa et du Sonora, et plus précisément sur le peuple yaqui, restitue ce trait
culturel commun a toutes ces peuples ou les cérémonies du tabac étaient liées « aux pratiques de la sorcellerie
et aux rites de la guerre »Note707. . Les Yaqui fumaient « las cariitas de tabaco »Note708. | les tubes de tabac,
au cours de rituels ou « [’acte de parole » par le Cacique ou Principal qui, en regle générale remplissait
également les fonctions de sorcier, avait un aspect d’autant plus symbolique, que Fray Andrés Pérez de Ribas,
pour nommer ces « actes de paroles », reprenait le terme reconnu par les nations de 1’Etat Sinaloense Note709.
et qui est « Tlatolli »Note710. .

Ce terme appartient au domaine linguistique des Azteca car il est de la méme famille que Tlatolmatini, « Sage
par la parole » et que tous les autres mots dérivés comme Tla—manitiliztli, Tlamatiliztli, Tlamatini,
Tlateumatini et huehuetlahtolliNote711. . [.’art de la parole, dans le cas des sorciers, nous entraine dans ce
domaine de la métamorphose et du double avec les notions de « nahualtocditl » et de « nahuatlatolli », ces
concepts qui ouvrent vers le domaine du « nahualisme »Note712. | du monde autre.

Enfin, dans la mythologie nahuatl, la Relation désigne les devins, les hommes sages, les sorciersNote713. |
Oxomuco et Cipactonal, comme les inventeurs des différents stades de la con—naissance. Leurs pouvoirs se
manifestaient autant dans 1’art de la divination (avec les grains de mais), de I'interprétation des réves, etc., que
par 'usage du tabac.

Le picietl, le « tabac »Note714. | fut « la plante sacrée par excellence des chamans »Note713. et elle était
portée dans une calabacilla, une « gourde », attachée a la ceinture. Les Yaqui utilisent aujourd’hui encore le
jiak biba auquel les guérisseurs donnent eux aussi le nom de macuche, macuchi ou macucho. Les sorciers, par
contre, se servent du jiak biba pour jeter des sorts, des maléfices, ce « tabac » que Crescencio Buitimea
appelle le « cigar—rillo volador »Note716. . Pour les Yagua, d’apres Jean-Pierre Chaumeil, les sandipu,
«cigares », ont le « pouvoir d’apprivoiser les esprits hostiles »Note717. | mais ces cigares-magiques possedent
aussi le pouvoir de « rendre le chaman léger et de faciliter... ses voyages a travers le temps et

I’espace »Note718.

Dans les anciennes coutumes, les Yaqui et les Mayo, pour affronter un danger imprévu « utilisaient une
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substance végétale qui provoquait des hallucinations, les aidait a supporter la fatigue et qui les excitait pour
le combat féroce et sanglant... »Note719. . Le professeur Sandomingo ne précise pas de quelle plante il s’agit,
mais Fortunato Herndndez, dans sa chronique sur la guerre de El Yaqui et les races Indiennes du Sonora, fait
également allusion a cette substance végétale toxique employée par les sorciers. Pour sa part il penche plut6t
pour le peyotl, car malgré la méfiance et le silence des Yaqui, sur leurs pratiques magiques, il a pu découvrir
que la substance était produite par un cactusNote720. . Tabac, peyotl, toloache, des « fleurs » qui apportent la
manifestation de 1’esprit. Le dessinNote721. du Codex Borbonicus, montre Oxomuco et Cipacténal qui portent
la gourde de picietl ainsi que la présence de deux poingons d’os de cerf ; deux poingons qui rappellent
I’'importance du cerf dans ces rituels, qu’ils soient en relation avec la pratique de la sorcellerie ou avec les rites
tres élaborés de la chasse au cerf.

Le Cerf, dans la cosmovision Yaqui, nous renvoie au domaine de la « surnature » et a la valeur symbolique
qui était accordée a la chasse collective du Cerf, c’est-a-dire, comme 1’écrit Cécile Gouy-Gilbert, dans son
livre Une résistance indienne. Les Yaqui du Sonora, que la « mythologie yaqui fondée sur ces étres, (le soleil
et la lune), entrainait un rituel mené le plus souvent par des guérisseurs. Et que la vie cérémonielle
s’organisait essentiellement autour de la guerre et de la chasse, la chasse au cerf principalement »Note722.

L’espace du pouvoir

A la méme époque que la rébellion de 1740, orchestrée par Muni, avec les phénomenes de manifestation de
I’esprit et des visions, citons le cas du « faux Muni »Note723. | un personnage tres étrange qui disait s’ appeler
Juan Ignacio UsacamealNote724. et qui avait surtout participé a I’affront infligé au Sergent Hip6lito Alvarez et
a ses hommes dans le village de Santa Cruz del Mayo. Il revendiquait I’ Autorité pour des visions oll venaient
se mélanger, dans le concept « d’adaptabilité », les €tres surnaturels christiques et I’univers enchanté des
Surem.

Le « faux Muni », dans son combat contre les yorim, allait adopter les caractéristiques ancestrales décrites a
propos des « prétres » ou sorciers qui, lors des premiers affrontements contre les Espagnols, avaient recu la
dénomination de « Papas »Note725.

Sandomingo écrit a propos des « Papas » yaqui : « Avec les guerriers et au moment le plus crucial du combat,
la-bas se trouvaient les Papas, comme les appelaient les Espagnols, une sorte de prétres qui les excitaient au
nom de Vari sehua, qui était une de leurs divinités et avec les Papas, les guérisseurs et les sorciers de la tribu,
qui langaient des conjurations sur les blancs »Note726. .

D’apres Cecilio RobeloNote727. | « Papa »Note728. est le terme que les chroniqueurs ont utilisé pour désigner
les prétres nahua. Par contre, ils ont commis I’erreur de croire que cette abréviation était une « réminiscence
du nom que les catholiques donnent au chef supréme de 1’église »Note729. . « Papa » est bien un vocable de la
langue nahuatl qui vient de papahua au singulier ou de papahuaque au pluriel. Ainsi, papahua se compose de
papatli, « che—veux emmélés et longs »Note730. et de hua, « possession », que 1’on peut traduire par « celui
qui posséde » ; papahuaque, dans une lecture symbolique, signifie : « ceux qui ont les cheveux emmélés et
longs des prétres des idoles »Note731.

Ce terme de « Papa », nous le retrouvons, dans la langue nahuatl, accolé a celui de Tla—matini, homme de
connaissance qui recoit aussi la dénomination de guérisseur, princi—palement dans les Etats de Hidalgo et
Vera Cruz. Il est celui qui dés la naissance est désigné par le pouvoir et I’esprit pour venir au monde avec les
signes caractéristiques de celui qui a recu le don : « La chevelure derriere et en dessous de ses oreilles est
enroulée, dans certaines occasions elle peut faire trois cercles et il y a une meche de cheveux entrelacés en
forme de tresse que les villageois appellent Papa et que I’on ne doit pas couper sinon l'individu serait
continuellement malade... »Note732.
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Dans Les praticiens du réve, Michel Perrin, introduit ce phénomene de la manifestation de I’ esprit pour celui
ou celle qui sur le chemin de I’initiation sent descendre 1’esprit ; le tabac est un allié qui peut aider cet esprit a
prendre corps dans I’initié. Mais si le tabac est rejeté, il « faudra lui arracher cet embryon de chamanerie que
certains localisent sur le haut de la téte, en lui coupant les cheveux du sinciput »Note733.

Les Yaqui situent, eux aussi, la manifestation du pouvoir ou de I’esprit au niveau de la téte. Jane Holden
Kelley, dans Mujeres yaquis. Cuatro biografias contempordneas, cite I’exemple de Dominga Tava qui était
née avec le « signe de la grdace »Note734. sur le front ; le pouvoir de guérir qui se manifeste sur la téte du
nouveau né. Dans la médecine traditionnelle yaqui, le guérisseur est le seul capable de percevoir la

« Vela »Note735. | ¢’est-a-dire la manifestation de la vie, une luminosité située sur la fontanelle antérieure et
dont I’in—tensité peut aussi désigner celui qui a recu le pouvoir.

Le bonnet des « Papas » yaqui est le symbole de la marque magique du surnaturel. Etre né coifféNote736. est
le pouvoir du monde autre que I’élu recoit a sa naissance. Le bonnet des chamans (coiffe de couleur vive),
comme le signale Michel Perrin, est I’élément qui lui permet de communiquer avec le monde autre.

Etre né coiffé ou la « coiffe »Note737. est ce qui appartient au monde des morts, au monde autre. Carlo
Ginzburg, selon une croyance répandue parmi les Samoyedes, écrit que « celui qui nait habillé (c’est-a-dire
enveloppé dans une membrane) devient chamane (c’est-a-dire capable de revétir une deuxieme peau, en se
transformant en animal) »Note738. . Chez les Yaqui, I’enfant qui nait enveloppé, c’est-a-dire avec la

« placenta terciada »Note739. (le placenta enroulé) au niveau de la poitrine, est un sorcier. L’enfant « coiffé »
pouvait alors se transformer en animal, ces sorciers-animaux qui par la pensée envoyaient leurs maléfices.

En Russie, toujours selon Carlo Ginzburg, ceux qui étaient nés coiffés se métamorphosaient en loup-garou. Il
ajoute : « Dans la mythologie grecque comme dans la mythologie germanique, on parle de bonnets de peau
ou de poils, de casques ou manteaux qui assurent a celui qui les porte Hadés, Persée ou Odin-Wotan —
I’invisibilité propre aux esprits. Nous voyons affleurer deux séries d’équivalences symboliques : a) la
membrane amniotique ou coiffe/ la peau d’animal/ le manteau ou bonnet ou le voile qui couvre le visage ; b)
les benandanti ou kresniki/ les loups-garous/ les chamanes/ les morts »Note740. . T.a membrane amniotique

« appartient au monde des morts ou a celui des non-nés »Note741. | au retour dans le nombril cosmique (le
Xicco), 1a ou les NahuaNote742. se placent sur ’axe de I’'immortalité. Pour les Yaqui, comme pour les Nahua,
le retour a la terre du placenta est I’ouverture vers la demeure du Soleil, le labyrinthe que le guerrier emprunte
sur le chemin de son infini.

Le bonnet des « Papas » yaqui était la marque de ceux qui étaient en contact avec le monde de I’invisible,
ceux qui connaissaient le langage du double, des forces du monde et qui, avant tout, avait regu la
manifestation de ’esprit. Le cas du « faux Muni », lors de la rébellion de 1740, participe de cette
manifestation de I’esprit, de I’invisible et du monde autre ; Edward Spicer, en citant Luis Navarro, écrit a ce
propos : « entre les morts se trouvaient trois chefs, deux de bdtons de pouvoir et un autre qui se considérait
prétre avec un ridicule bonnet... On raconte que les siens le vénéraient comme Papa »Note743. .

Dr’ailleurs, la parure des guerriers yaqui ainsi que les peintures corporelles (presque toujours des formes
animales) participaient elles aussi a cette recherche de I’esprit et du pouvoir par les formes représentées ou par
les fichus rouges que les guerriers arboraient.

Le pere Pfefferkorn écrit : « Les hommes avaient pour principale occupation la fabrication d’arcs et de
fleches, mais aussi de lances et de bonnets pour le combat »Note744. |

Crescencio Buitimea, dans sa mention des luttes armées yaqui, confirme ce propos : « ...Le tambour a sonné
appel... Les Yaqui se sont rassemblés, ils ont préparé leurs arcs, leurs fusils, ils ont mis leurs bracelets, et
sur la pointe des fleches ils ont déposé du poison... Les guerriers formaient une longue file rouge car tous,
sur la téte, portaient un fichu rouge pour aller se battre »Note745.
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Cette couleur rouge du bonnet des « Papas », de la coiffe des guerriers yaqui mais aussi des rubans attachés
sur les bois du cerf portés par le Madso, le rouge du sewa aniya, ce monde de I’esprit et des fleurs de pouvoir,
en un mot, le monde invisible de Vari sehua.

Carlo Ginzburg, dans la description de la féte chinoise Ta No, écrit : « Un personnage vétu de rouge et de
noir, enveloppé dans une peau d’ours avec quatre yeux de métal jaune, conduisait cent vingt-cing enfants
agés de dix a douze ans, avec un bonnet rouge sur la téte et une tunique moitié rouge et moitié noire »Note746.

Le noir et le rouge, la couleur double de la connaissance, la couleur double des personnages de la fresque de la
Sierra de San Francisco, la couleur double d’Iitoy, etc.

Nous voici, a nouveau, dans ces parallélismes entre le cadre rituel des Yaqui et le cadre magico-religieux des
Nahua avec, pour les premiers, dans la fonction de 1’autorité tribale et religieuse, les Papas qui possédaient la
connaissance et la maitrise des niveaux de langage que nous avons évoquées a propos des Juu Swari et des
SusudkamemNote747. , et chez les Nahua, les Papahuaque, les Tlamatini, pour ne nommer que ces deux
fonctions, qui participent de la méme définition parce qu’ils sont des hommes de pouvoir.

Ils sont ceux qui possedent un autre niveau de connaissance, ceux qui dans le mythe yaqui du Kuta nokame,

« I’Arbre prophete », sont les seuls a comprendre son message, son « acte de parole » ; ceux qui, dans les
mondes de la divination et du surnaturel, détiennent les mots clés des conjurations et des exhortations 2 méme
de vaincre leurs ennemis.

Par ailleurs, ces « actes de paroles » renvoient a la huehuetlamanitiliztli, « [’ancienne regle de vie », cette
parole des anciens, des huehuetlatolli, « conversation des vieillards... qui vont formuler les discours et les
préceptes adressés aux enfants et aux jeunes »Note748. . Une régle de vie qui chez les Yaqui dépend des
Susudkamem.

Comme I’a écrit Alejandro Figueroa : « Les membres de cette organisation étaient des anciens qui
s’exprimaient seulement dans leur langue natale et qui n’étaient pas sortis des communautés. Ils avaient un
grand pouvoir moral sur les Yaqui car ils étaient les dépositaires des traditions religieuses et ils se
chargeaient, en plus de raconter les histoires et les légendes yaqui aux enfants, de désigner ou de proposer
les membres de I’ensemble du systeme des charges civiles, politiques et religieuses »Note749. .

L’art du discours pour les « sages de la parole », comme les nomme Leén-Portilla, nous renvoie encore une
fois au langage du double hors de la compréhension du commun des mortels, un niveau du langage différent
que les Nahua appellent nahualtocditl ou nahuatlatolliNote750. .

Pour donner un dernier exemple sur cette thématique de la manifestation de I’esprit et des visions,
SpicerNote751. fait allusion a Juan Ignacio Usacamea, « Banderas » ou « la Ban—dera », qui a partir de 1825
avait organisé le souleévement militaire et la confédération Indienne que ses visions lui avait inspirés. Ses
visions provenaient du pouvoir des forces du yoawa qu’il disait tenir, entre autres, du « Matupari »Note752. |
danse cérémonielle qui a malheureusement disparuNote753. . Juan Ignacio Usacamea avait invoqué aussi le
nom de Moctezuma, celui que les Yaqui et la plupart des nations amérindiennes du Nord-Ouest
con—sidéraient comme « Notre premier principe », pour affirmer son autorité et justifier sa révolte.

Enfin, dans le pouvoir et les fonctions qui sont attribuées au rouge, nous pourrions ouvrir une parentheése sur
Xipe TotecNote754. | « notre Seigneur I’écorché » (Tezcatlipoca rouge), qui par le sang (rouge), la peau
écorchée (la membrane qui recouvre le corps) et le bonnetNote753. qu’il porte, participe a cet univers des

interactions autour des éléments que nous venons d’aborder.

L’esprit est au-dela de I’espace-temps car il renvoie au particularisme yaqui, cet atemporel du bat-nadtaka, ce
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temps du Grand esprit ol se sont mis en place les éléments qui sont a I’origine de la cosmovision yaqui. Ce
monde des visions et des manifestations de I’esprit. Mais un autre élément apparait dans la cosmovision
yaqui, c’est la notion obscure du saurinoNote756. , développé par Volker Schiiler-Will a propos de la poétique
visionnaire des Yaqui. L’univers du saurino nous amene a reformuler la distinction entre les réves sans
pouvoirs et le « réve éveillé », celui du sewa aniya, du Sewa Wailo et surtout de Vari sehua, « Divinité fleur »,
qui, comme dans la poésie nahuatl, a pour fonction de porter les choses au-dela, dans le monde autre.

Les Surem

Dans la tradition orale des Yaqui, le mythe des Surem (ceux qui avaient la maitrise du futur) s’inscrit dans cet
« acte de parole » ou par I’instantanéité des trois modes de temporalité (passé, présent, futur), ils synthétisent
tout ce que les Yaqui doivent rendre continuellement présent, c’est-a-dire la réinitialisation constante du
particularisme yaqui face a 'imminence de la mort.

Les Surem marquent la rupture entre le monde magique du yo aniya et la réalité désormais instaurée par la
parole évangélique. Les Yaqui, au-dela du processus évangélisateur, ont réussi a préserver dans la part
magique de leur monde le « fondement mythique de la métamorphose »Note757.

Cela se traduit par le phénomene du « syncrétisme » religieux que la notion « d’adapta—Dbilité » exprime plus
précisément, car le processus de christianisation est toujours resté en marge des forces magiques du monde
naturel. Le huya aniya est ce monde autre de la dualité, de la métamorphose, de « [’'imprégnience », que les
jésuites ne peuvent pas rem—placer par la dichotomie religieuse de leur monde spirituel.

Edward Spicer écrit a ce propos : « ... Les Yaqui n’ont jamais accepté cette conception d’un monde spirituel
bon et d’'un monde matériel mauvais ; ... au vingtieme siecle il apparait clairement que les Yaqui continuérent
a croire au huya aniya »Note758. .

La valeur axiologique du mythe Suré dévoile un étre au monde qui, dans la tradition orale yaqui, est valorisé
par « [’acte de parole » d’un passé atemporel, celui du bat-nadtaka, qui instaure le cadre de la cosmovision du
peuple yaqui. Ainsi, les Surem sont-ils considérés comme les ancétres qui refuseérent la doctrine jésuite et qui
vivent encore de nos jours dans le « yo oani », cet univers surnaturel qui pénetre une dimension « plus ultra »
dans laquelle les hommes, les animaux et les plantes partagent un univers psychique commun. C’est le
domaine de I’incorporéitéNote759. | de I’infini, de « I’immortalité »Note760. , que les Surem ont réintégré,
comme I’a écrit Edward Spicer.

Dans ce monde-la, les Surem se métamorphosent en étoiles tandis que d’autres deviennent des yoawa : les
formes surnaturelles se manifestent alors a travers le don du seataka, du ute’a ou du morea. La manifestation
du pouvoir prend aussi la forme du Sewa Wailo (la Terre sous 1’aube dans le dépassement de 1’entre-deux), du
Yooeta (dans le role du maitre), de Yoomo’omoliNote761. (le pere des Pajkoola), mais aussi a travers les étres
ancestrauxNote762. demeurant dans le huya aniya. Le pouvoir des formes surnaturelles participent d’une autre
réalité, celle de 1’ensuefio, le « réve éveillé »Note763. | ainsi que du yo joara, du sewa aniya, du tuka aniya, etc.

Les Surem sont les enfants de Yomumuli qui, d’apres I’histoire de « Yomumuli et les petits hommes Surem »,
vivaient déja depuis tres longtemps sur le territoire appelé Suré ; terre qui portait en son centre le Kuta
nokame, « [’Arbre prophete », constituant le lien des Surem avec 1’univers céleste.

Yomumuli est le principe double féminin/masculin :

« yo », ancien, magique et enchanté.

« mumu », abeille.
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«li », qui, d’apres le Mtro. Carlos Silva Encinas, est probablement un suffixe apposant une « forme de titre
honorifique ».

La présence du préfixe « yo ou yoo », exprime le caractere ancestral de ce personnage mythique maitre de son
« unité dédoublée », qui apporte au peuple Suré sur terre les es—sences cosmiques (eau/feu) et la connaissance
de leur origine.

Le role de « mumu », qu’il est tres difficile d’expliquer, mis a part les qualités magiques que les Yaqui
attribuent aux animaux, est sans doute en relation avec le bruit produit par I’ Arbre prophete, son
bourdonnement semblable a celui des ailes d’une abeille.

La bivalence de ce personnage, Yomumuli/Yoomo’omoli, établit la relation du principe double avec, pour
Yomumuli, le supraterrestre et pour Yoomo’omoli, I’infraterrestre. Yoomo’omoli est le pere des Yomumulim,
les freres jumeaux qui deviendront Pajkoola. Leticia Varela, apporte une version un peu différente ot en
réalité les Yomumulim sont trois freres tandis que le fils de Yuku (dieu de la pluie) complete le dispositif
formant la quadrature du Madso yi’iwa. On peut dire que le danseur Cerf situe 1’axe de la métamorphose
entouré par les Pajkoola qui disposent les niveaux de I’infra et du supra.

Pour Maria Eugenia Olavarria, les Yomumulim « ne sont qu’une métonymie de leur propre pere qui
s’exprime a travers leur nom »Note764. . A notre avis, ils devraient plutdt étre présentés comme les hypostases
de Yomumuli, c’est-a-dire le principe dual qui agit par ses dédoublements pour délimiter les trois niveaux de
la quadrature de I’univers.

La distinction entre supra et infra, contenue dans le nom de Yomumuli/Yoomo’omoliNote765. | est d’autant
plus significative, que Yoomo’omoli se présente également sous 1’appa—rence du « Berrendo »Note766.
I’animal magique qui apporte son don de pouvoir a celui qui par le « réve éveillé » recoit son enseignement.

Le « Berrendo », aujourd’hui substitué par le Chivo, accueille le voyageur des songes dans les profondeurs
d’une grotte, il accomplit alors ses pas de danse : le transfert de « [’essence du Berrendo » est symbolisé par
I’acte d’uriner sur les jambes du futur Pajkoola et de 1écher son visage par lequel il recoit le masque de sa
dualité.

Santos Garcia Wikit précise a ce propos que les Pajkoola, avant I’arrivée des Espagnols, se cicatrisaient le
visage puis au moment du rituel le peignaient avec les couleurs symboliques du rouge, du noir et du blanc.
L’homme Pajkoola, avant d’étre reconnu comme tel, devait passer une épreuve de témérité sur la montagne
Takali ot il était consacré danseur Pajkoola en recevant ses ornementsNote767. .

Les immortels

Les Surem, a partir des informations recueillies auprés de Pablo Alvarez RomeroNote768. | étaient trés petits et
pouvaient vivre de 500 a 700 ans. Pour se nourrir, ils leur suffisaient d’aspirer la vapeur d’eau des plantes
qu’ils faisaient bouillir dans de petites marmites ; chacun leur tour ils se placaient au-dessus de la marmite
pour la respirer et se remplir de sa vapeur.

Dans le Popol Vuh, la disposition a se passer de nourriture nous la retrouvons chez Hunahpu et son frere
IxbalamquéNote769. , particularité qui d’une certaine maniere leur donnait cette faculté de dépasser la mort.
Les Surem en réalité ne connaissaient ni la mort, ni la maladieNote770. car ils subissaient un renouveau a
chaque nouvelle lune. Ils évoluaient dans un monde presque inorganique parce qu’ils ne possédaient pas
d’appareil digestifNote771. . I.es Surem, enfin, étaient des étres surnaturels et magiciens qui pouvaient voler.
Pour les Yaqui, il est indiscutable que « les étres du huya aniya, les sources de pouvoir de I’au-dela, étaient
immortels,... »Note772. et qu’aujourd’hui encore le pouvoir des Surem est présent dans le huya aniya/yo aniya,
prét a se manifester.
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Le mythe de I’ Arbre prophete introduit les modalités distinctives entre les Surem et les Yaqui, car les Surem
qui acceptaient le baptéme (les Yaqui donc) devenaient mortels tandis que les autres, c’est-a-dire les Surem
qui n’acceptaient pas le bato’i, restaient im—mortels.

La mort ne faisait pas partie de leur univers et ne pouvait pas les atteindre, sauf au travers de 1’animal
surnaturel dénommé Yoobwa ; cet oiseau immense, Aigle qui dans la Légende yaqui des prédictions prend
I’apparence d’un Serpent monstrueux qui est décapité par Guéchimea. Cette méme histoire de la Légende
yaqui des prédictions connait une versionNote773. différente : le Serpent est remplacé par un Aigle qui occupe
la méme fonction d’étre dévorateur du peuple Suré.

Les Opata font référence a un Aigle a deux tétes du nom de ScipipiriguiNote774. , animal prophéte et
dévorateur qui annonce le Déluge dont seul Lzeukha réchappe. Lzeukha, fils du Grand Esprit, pris de colere, a
cause de ce que venait de dire, c’est-a-dire de faire (parole/action), Scipipirigui, le tue sans considération.

Le monde de la mort est induit par la disjonction entre la qualité d’€tres surnaturels appliquée aux Surem et
celle de mortels apposée aux Yaqui, état différencié par ce qui signale I'infériorité de la nature humaine. Les
hommes sont les Diminués, des étres qui consomment la mort des formes vivantes qu’ils tuent pour se nourrir,
réalité que les Tzotziles expriment de la facon suivante : « L’homme est mortel, imparfait, transitoire et
intrinsequement pécheur parce qu’il vit au sein de la destruction et de la mort des plantes et des animaux, que
lui ont légués les dieux. Les dieux, de leur coté, sont immortels, parfaits et transcendantaux parce qu’ils ne
consomment pas d’aliments comme le fait I’homme »Note775. . .6pez Austin cite également les deux premiers
vers d’un poeme nahua qui a propos de ce lien entre la mort et « [’ingestion des produits nés de la Mere
tellurique »Note776. | dit : « Nous tous, nous mangeons de la Terre / et ¢’est pour cela que la Terre nous
mange »Note777.

L’homme doit se nourrir pour vivre et pour cela il doit donner la mort a des créatures vivantes ; par 1’acte
d’ingestion « il incorpore la mort a son organisme, et ainsi sa vie, qui dépend de la mort, redevient la

mort »Note778. . Nous comprenons des lors mieux pourquoi le roi Ce Acatl Topiltzin, le Quetzalcoatl
historique de Tollan, par ses actes de purification, de pénitence, de jeline, de méditation, etc., est parvenu a
regagner le domaine cosmique de son « essence » ; le mythe de sa transformation en planéte Vénus, signale
qu’il a réincorporé son « origine lumineuse ». Dans le voyage entrepris par les 60 nahual vers le

« Chicomoztoc Aztlan Culhucan »Note779. | lieu mythique de I’origine des Azteca, pour retrouver leur déesse
mere Coatlicue, ils accostent sur une terre fertile et paradisiaque ; terre ou la mort n’existait pas et qui était
habitée par des pécheurs « qui ne mangeaient pas de nourriture lourde et qui rajeunissaient dans les flancs
d’une montagne qui leur rendait prodigieusement leur jeunesse »Note780. . L.e mythe du retour a I’origine
insert 2 nouveau cette notion de la « Montagne sacrée », source de la vie et de la mort ; voire plutdt de la
convergence de la vie/mort vers le domaine de I’infini.

L’ Aigle ou Yoobwa, dont le nom pourrait signifier le « Monde ancien et magique qui se nourrit des formes
vivantes qu’il a créées », établit pour les Yaqui (ou tout du moins pour ceux qui ne sont plus capables de
ressentir la manifestation du yo aniya), la perte du double. A la mort de Yoobwa, les Yaqui ont alors incorporé
la dichotomie du monde occidental. Les autres, ceux qui sont restés a 1’écoute des forces magiques du yo
aniya, sont entrés dans le fondement mythique désormais attribué aux Surem. Yoobwa, dans la réalité du
peuple Suré, délimitait la dimension « plus ultra » d’une « méta-conscience » qui dans le monde magique des
Surem est incarné par un Aigle immense.

Les immortels du peuple Suré n’avaient finalement qu’une seule crainte, celle d’étre dévorés par
YoobwaNote781. et de cette maniere dépossédés de 1’essence du double qui leur accordait leur infini.

Yoobwa vivait sur le Otam Kawi, la « Montagne aux os »Note782.  sa demeure céleste ou il venait se repaitre

des Surem qui n’avaient pas pu échapper a ses serres. Nous sommes dans le domaine de la
« méta-conscience », de la « réintégration de la conscience », qui induit le rapport a la mort que les Surem
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entretenaient avec la présence physique de I’oiseau immense. Ainsi, se faire dévorer par Yoobwa, c’est
acquitter sa dette envers ce—lui qui leur a fait le don de I’immortalité.

Les Surem vivaient dans des hu’ukim, petites maisons faites de branchages et de boue qui les protégeaient du
terrible oiseau ; il portaient des vétements confectionnés avec des peaux de cerfs ou de bwa’am, « borregos ».
Les informateursNote783. yaqui, offrent plusieurs versions sur le mode de vie des Surem qui trés souvent sont
contradictoires ; ce comportement nous renvoie au particularisme yaqui.

Mais nous devons indiquer que les Yaqui, depuis leurs premiers contacts avec I’homme blanc et ses codes de
représentation, ont subi, dans ce processus « d’adaptabilité », les effets parfois « pervers » d’un mode de
pensée en opposition avec le leur. Par exemple, dans la tradition orale des Yo’emem, le fait de raconter des
histoires procédait d’un acte sacralisé qui donnait lieu a un rituel tres élaboré ; comme le souligne Le Clézio :
« Le conte populaire est le résultat de cette fusion entre les cultures exprimant la forme la plus libre du mythe,
c’est-a-dire ce mélange entre la croyance dans le surnaturel et la lecon de sagesse commune »Note784.

Les Yo’emem avaient placé cette sagesse entre les mains des Susudkamem, les anciens qui ne s’exprimaient
qu’en ka’i’ta, cette langue qu’ils nomment entre eux yohe noka, la « langue humaine »Note783. . Jean B.
Johnson, a la fin des années 30, fait référence a cette tradition orale et aux conteurs qui avaient une maitrise
consommée de I’art de la narrationNote786. . Les conteurs avaient « une facon trés particuliére de narrer qui
consiste en une mélodie marquée et rythmique. On peut géminer les voyelles et sauter des syllabes, la phrase
et la diction s’associent trés librement »Note787. .

Johnson, introduit également une distinction entre les contes séculaires et les contes « vénérés »Note788. ; les
premiers sont connus de tous, tandis que les seconds, ne sont connus que par les personnes les plus agées.
Enfin, il fait aussi référence aux « dates mémorables » dont les textes sont distribués dans un groupe différent.

Cette technique de narration, n’est pas sans nous rappeler la méthode éducative instruite dans les Calmécac
par les Prétres nahua. Aujourd’hui, la tradition des maitres conteurs semble avoir disparu et a, d’une certaine
maniere, été remplacée par la prolifération de conteurs qui ne connaissent pas le répertoire complet des
mythes, des légendes, des contes séculaires et vénérés.

La plupart des conteurs ne connaissent que des fragments de ces fabuleuses légendes selon lesquelles les
Surem vivaient dans un univers de magie et de pouvoir, que les animaux partageaient. Univers surnaturel ol
les relations que les Surem entretenaient avec le monde extérieur, animal, végétal et minéral, ne participaient
pas d’un schéma prédéfini mais plutdt de la valeur axiologique qui les placait constamment dans la
re-contextualisation de leur étre au monde. Les Yaqui, dans le contenu de leurs mythes, ont conservé une
partie des modalités du particularisme identitaire qui viennent sans doute de leur conception d’un monde
surnaturel et animal.

Précisons enfin que ce sont surtout les mythes et 1égendes de la période préhispanique qui ont le plus souffert
des modifications du role attribué au conteur ; il ne reste plus qu’une partie du mythe, une légende incomplete.
Par la multiplication des conteurs ainsi que par leur familiarisation avec la Bible et les histoires populaires du
Vieux Monde, I’introduction des personnages du folklore européenNote789. dans la structure méme des contes
originaux yaqui a été favorisée. Toutes les composantes de la tradition biblique, des histoires des Mille et une
nuit, tous les themes d’histoires d’aventuriers, de rois, de vagabonds, font dorénavant partie intégrante des
mythes et [égendes yaqui. Les histoires qui recouvrent la période de 1’évangélisation sont d’une certaine
maniere a la naissance des cérémonies religieuses actuelles et de ce qui au XIXe siecle est devenu la nouvelle
mythologieNote790. , comme Edward Spicer I’a nommée.

La prolifération de conteurs provoque ces phénomenes de variations et de contradictions discursives. Les

histoires des Surem offrent donc des versions différentes ; par exemple, d’apres Pedro MatuzNote791. | les
Surem mangeaient des animaux, des fruits, des racines et des branches. Don Estebdn Jiménez, quant a lui,
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nous dit que les Surem ne mangeaient que des animaux comme le lapin, les oiseaux, les mulots qu’ils
ingurgitaient crus en ce temps ou vivaient des animaux immenses. Pour Jesus Ramirez Valenzuela, les Surem
se nourrissaient de mezcal, de blettes, de pousses et de racines. Nous sommes loin de la premiere version
insérée plus haut.

Les variations ou contradictions mentionnées a propos des mythes et Iégendes, s’inscri—vent aussi dans un
contexte ou il faut tenir compte du particularisme yaqui : dans les relations avec les yorim, les Yaqui
réévaluent constamment le cadre de I’échange pour introduire les variations que le chercheur a de la difficulté
a saisir ; ils ne tentent pas sciemment de mentir a I’enquéteur, mais plutdt de placer le chercheur devant sa
propre réévaluation pour qu’il s’interroge sur la validité de sa démarche aupres des membres de la
communauté yaqui.

Lors de nos différents séjours, dans les villages de la communauté yaqui, nous avons été confrontés a ce type
de situation : pour en citer une, nous pouvons mentionner ce que nous avons appelé la « mise a
I’écart »Note792. du chercheur.

Ainsi, avec les Yaqui, il nous faut constamment réévaluer le cadre de nos échanges pour appréhender le
particularisme yaqui qui élabore les phénomenes des variations discursives et qui donne, aux Yaqui, ce talent
pour raconter des histoires, surtout aux yorimNote793. . L.es Yaqui ont I’habitude de voir des Occidentaux sur
leur territoire et savent tres bien canaliser leurs velléités d’enquéteurs pour des les premiers contacts les placer
face a un « acte de parole » qui instaure le cadre de leurs échanges.

Les variations autour de la légende du peuple Suré, ne modifient en rien I’essence méme du mythe, qui
reproduit les noyaux clés, porteurs de la spécificité Suré ; ils ont refusé le baptéme, ils se sont métamorphosés
ou bien ont provoqué leur transmutabilité pour redevenir des étoiles, mais aussi réincorporer le coeur des
montagnes et surtout préserver leur immortalité.

La rupture est désormais consommée, les Yaqui naissent a un nouveau monde ou ils sont soumis aux vérités
d’une pensée dichotomique et chrétienne. IIs restent car I’ Arbre prophete 1’avait annoncé. Le peuple se divise
et les Surem disparaissent dans le monde autre. La mort de 1’ AigleNote794. symbolise la fin d’un monde, celui
des formes de la dualité, de la métamorphose (le yoawa), de la transmutabilité (le Sewa Wailo), qui étaient
entre les mains du peuple Suré. Ce monde se trouve désormais a la périphérie de la réalité sociale des Yaqui,
dans le huya aniya et les univers qui le composent comme celui des réves, des esprits gardiens, des animaux
de pouvoir, des hallucinations, des pactes de pouvoir, etc.

Les Surem s’incorporent donc a un univers qui leur permet de conserver la part magique de leur réalité : dans
la contradiction des mythes, I’ Arbre prophete est a la fois celui qui enseigne aux Surem le nom de tous les
astres de I’univers et celui dont les paroles, sur la venue des Espagnols, ne sont comprises que par
YomumuliNote795. ou par une jeune fille (parfois jumelle) portant le méme nom et qui, par la signification de
leur nom, sont les seules a pouvoir comprendre le message de I’ Arbre.

Nous avons déja mentionné que Omteme et les autres Cobanahua, appelés les « hommes sages », laissés sur

les montagnes le long du fleuve Yaqui par Yomumuli, possédaient aussi la capacité de comprendre les paroles
de I’ Arbre.

Les petits hommes

Dans le mythe de « Yomumuli et les petits hommes Surem », pour ne reprendre qu’une version du mythe, celle
que les Kobanaom du peuple Suré appellent, pour déchiffrer le message céleste, est Yomumuli qui, dans la
transmission de la parole de I’ Ar—bre prophete, apparait dans une double attitude.
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Yomumuli, apres avoir attentivement écouté 1’ Arbre prophete, annonce au peuple Suré la Conquéte,
I’avenement du Christ et I’apparition du bien et du mal. Toutes ces choses qui surviendraient pour faire d’eux
des bato’im, des « personnes », ¢’est-a-dire les hom—mes qui resteraient pour accepter le baptéme.

Les Surem réagirent avec mécontentement ; ils ne voulaient pas se soumettre a la prophétie et accusaient
Yomumuli de mentir pour leur étre désagréable et pour les angoisser. Pour les Surem, Yomumuli avait tout
inventé, car ses paroles ne correspondaient plus du tout aux lois ancestrales qui depuis 1’aube des temps
avaient régi leur situation terrestre ; ils « ’accusaient d’inventer ces choses et de forger des

histoires »Note796. .

Yomumuli, face aux accusations, réagit et adopte un comportement paradoxal : elle fait comme si I’ Arbre
mentait tout en sachant qu’il dit la vérité pour ne plus avoir a supporter les propos blessants de son peuple.
L’antagonisme croissant qui s’instaurait a propos des vérités annoncées par I’ Arbre entre les différents
groupes de la nation Céhita, plus la défiance exprimée a I’encontre de Yomumuli, provoquerent sa colere et
elle décida de partir. Et, « comme elle était en colere, elle décida aussi de prendre la riviére et de partir vers
le Nord. Ainsi, sa riviére sous le bras, elle partit sur un nuage en direction du Nord »Note797. .

Etrangement, et toujours dans ces attitudes contradictoires, ceux qui s’étaient montrés les plus hostiles aux
propos de Yomumuli, décidérent eux aussi de partir, car la perspective d’affronter la Conquéte ne les
réjouissaient guere. C’est de cette facon que certains d’entre eux s’en allerent vers les sept océans, pour vivre
dans la mer, métamorphosés en baleines, en tortues, en poissons. D’autres, par contre, allerent se réfugier dans
les montagnes de la Sierra, sous la terre, pour se transformer en fourmis, en lapins, etc.

En fait, les Surem sont devenus les différents animaux (fourmis, abeilles, oiseaux, cerfs, coyotes, pumas,
serpents, etc.) qui font désormais partie du yoawa ; monde ancestral des formes magiques et surnaturelles que
les Yaqui respectent et craignent.

La légende du « Peuple Serpent » exprime les relations que les Yaqui entretiennent avec leur monde naturel :
un homme, Habiel Mo’el, qui avait pour habitude de se rendre de village en village, croisa sur sa route un
énorme serpent qu’il frappa de toutes ses forces sans réussir a le tuer. Il continua sa route et arriva a un village
ot il fut tout de suite présenté aux Kobanaom du Peuple Serpent pour étre jugé : il était accusé d’avoir frappé
une jeune fille. Habiel Mo’el se défendit d’avoir commis un tel acte en affirmant que ¢’était la premiere fois
qu’il voyait cette jeune fille. Les Kobanaom, apres délibération, déciderent de le laisser partir parce que c¢’était
la premiere fois qu’il commettait une telle offense. De retour a Hekatakari il raconta au vieil homme qui
s’appelait Wete’epoi ce qui lui était arrivé.

« Tu as commis une grande faute », lui dit Wete’epoi. « Tous les animaux, comme les hommes, ont leurs
propres autorités et leurs propres lois. Tu as frappé un serpent qui traversait ton chemin et qui ne te génait
pas. Les Autorités de ce peuple ont pris des décisions quant a ton sort. Tu ne devras plus jamais recommencer
ce genre de choses. ... Je te donne un conseil. Ne touche jamais un serpent, un coyote, ni aucune autre sorte
d’animal, qui traverserait ton chemin sans te géner »Note798.

Aujourd’hui encore, nous dit Volker Schiiler-Will, les Yaqui demandent pardon au cerf avant de le tuer ; ils
lui adressent une petite priere avant de lui porter le coup fatal.

Mais les Surem ne constituent pas seulement le peuple qui s’est métamorphosé en toutes sortes d’animaux,
c’est-a-dire ceux qui ont incorporé le yoawa. Les Surem sont également les « hommes sages » qui
réincorporent le domaine de I’infraterrestre ou du subaquatique et, selon la tradition orale, ce qui peut paraitre
encore plus inconcevable, les Surem existent toujours aujourd’hui sous leur forme originelle comme « ils ont
existé dans I’antiquité »Note799. . Sixto Sebisa Tosaamasai ou Maria Rend6n Buitimea, font allusion a la
présence des SuremNote800. dans certains villages de El Yaqui ; ils auraient également été apercus dans
d’autres Etats du Mexique. Pour Sixto Sebisa, les Surem était un peuple trés puissant et les premiers a s’étre
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installés sur la terre de la vallée de El Yaqui, ce qui lui permet d’affirmer qu’il est totalement faux de croire
que les Yaqui sont un peuple de nomades venus du Nord comme veulent le faire croire les Mexicains.

Sixto Sebisa, par son propos, tient surtout a préserver, pour 1’aspect strictement historique, ce que le
professeur Carlos Silva Encinas a défini comme le « contexte culturel de la défense du territoire traditionnel
des Yaqui »Note801. ou plus exactement de ce qu’ils ont pu conserver de leur territoire originel apres 400 ans
de luttes armées.

Le contenu mythique de I’histoire du peuple Suré inclus également la réalité de « [’au—tochtonie » des Surem,
mythe auquel Pablo Alvarez Romero donne le titre tout simple d’Ume’e Surem, « Les Surem », et dont il
commence ainsi le récit : « Oui, messieurs, je vais vous parler des Surem qui ont vécu ici dans El Yaqui. Ils
sont originaires de cette région, Dieu les a créés ici, ils sont nos ancétres, nous venons d’eux. Les Surem ont
ha—bité ici dans les huit villages et ce n’était pas des personnes, Dieu les a créés ainsi »Note802.

L’origine mythique du peuple Suré, reconnaissant leur « autochtonie », nous I’avons déja évoquée a propos de
leur apparition sur la « Montagne Surem » que la Légende yaqui des prédictions cite nommément ; cette
montagne sacrée qui est née du choc cosmique de la Napo Wisaim Jisnakame.

Pour Santos Garcia Wikit, les Surem sont les « Sages » des temps ancestraux, les étres submergés dans les
domaines de I'infra et du supra par ’harmonie cosmique ; des étres qui ne connaissaient ni la maladie, ni
I’angoisse, ni la peur.

L’histoire de « Yomumuli et les petits hommes Surem », nous invite a découvrir un univers en rupture qui
marque 1’avénement des Yaqui. Les Surem, pour les Yaqui, deviennent les esprits gardiens vivant dans les
profondeurs de la terre et des mers. Ils prennent alors la forme de sirénes ou de baleines qui, en apparaissant et
disparaissant comme par enchantement, viennent porter secours aux Yaqui qui se trouveraient en danger,
perdus sur les flots d’une mer déchainée.

Yomumuli, les Surem et 1’ Arbre, se retrouvent donc dans un rapport de convergence identique qui maintient,
tant que la « césure » ou la rupture n’est pas effectiveNote803. | les trois plans cosmiques, vecteurs des
interactions entre les différents niveaux.

Le corpus mythologique des Yaqui reflete les interactions entre les passages d’un plan a 1’autre qui sont
fréquemment mentionnées : par exemple, dans le mythe de Suawaka, « I’Etoile filante », ce dernier descend
du ciel pour tuer les serpents a sept tétes, les « Chupiikame », qui vivaient dans les montagnes de Takalaim et
de So’ori. Un jeune bergerNote804. qui avait assisté a la mise a mort du serpent a sept tétes est invité par
Suawaka a I’accompagner vers I’autre c6té du monde, dans la demeure céleste de Yuku ya’ut. Le jeune
berger, sur les épaules de Suawaka, se retrouve d’un seul bond dans le monde autre, 1a ol le Yuku ya’ut ne
tolere la présence d’aucun étre terrestreNote805. .

Tukawiru, le « Vautour nocturne », est un mythe qui raconte également le voyage d’un jeune Suré vers la
maison du dieu du vent. Sur le dos de Tukawiru, il doit affronter, avec 1’aide de ce dernier, la région des trois
vents afin d’atteindre I’espace céleste du dieu du vent. La région des trois vents distribue les espaces
intermédiaires et les épreuves que les étres terrestres doivent surmonter pour rejoindre la demeure des étres
supra—terrestres. La, le jeune homme est contraint d’effectuer un certain nombre de tiches tres difficiles ; il
recoit I’aide de Tosalisewa, « fleur Blanche », la fille du dieu du vent.

Tosalisewa, pour sauver le jeune homme des desseins funestes de Tukawiru, lui porte secours en prenant la
fuite avec lui. Ils sont rattrapés par la femme de Tukawiru, qui jouait au « ochia bweha »Note806. | juste au
moment ou le jeune homme retrouve son épouse et oublie qu’il doit la réussite de son retour au monde
terrestre a I’amour de Tosalisewa.
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Le mythe de Tukawiru, pour le jeune homme réintégrant le domaine terrestre, symbolise la perte du souvenir
de son voyage dans le supraterrestre ; il est la victime d’une sorte d’amnésie qui fait disparaitre la réalité du
monde autre. Dans ces circonstances, pour le jeune homme, le monde autre devient un réve, une illusion,
quelque chose qui n’a pas existé, sauf dans 1’altération de sa conscience. L’aventure du jeune homme devient
alors un mythe qui place le monde autre dans un « méta-discours » qui permet, d’une certaine maniere,
d’appréhender les phénomenes du réel social pour les valider par la narration du mythe.

Les Surem sont donc devenus les non-personnes, des étres qui vont préserver le monde dans lequel les
animaux et les hommes parlent un méme langage et ou les trois plans de I'univers, par I’axe de 1’ Arbre
prophete, se révelent I'un a I’autre. Des non-personnes, mais dans une aperception du monde que les
évangélisateurs imposent aux Amérindiens ou, dans la contradiction des termes, les Surem sont les premiers
véritables Yo’ememNote807. , c’est-a-dire qu’ils sont eux aussi reconnus par le monde naturel qui les entoure
comme des « Personnes ». Nous sommes confrontés a une perception de 1’individu qui oppose deux
conceptions totalement différentes de la « personne » dans ce rapport d’altérité ot les Yaqui deviennent des
étres humains seulement a partir du moment ot ils sont baptisés, ot ils portent des noms chrétiensNote808. et
ot ils deviennent des bato’im. La reconnaissance de 1’individu joue sur la signification des mots pour
instaurer une distinction indiscutable entre deux conceptions de I’étre au monde avec d’un co6té les Surem qui
sont des Yo’emem et de I’autre, les Yaqui qui sont les Bato’im.

La compréhension de la notion de « personne » se complique encore un peu plus, parce que les Yaqui, les
Mayo et les TehuecoNote809. , continuent a s’appeler entre eux Yo’emem. En fait, cette dénomination
restaure, apres 400 ans de luttes armées, la démarcation que les groupes ethniques cités veulent établir entre la
dénomination que les yorim leur ont attribuée (Yaqui, Mayo, Tehueco, etc.) et celle qui, d’apres eux, les
différencie des yorim.

Les Surem sont les premiers Yo’emem, mais dans un rapport au monde qui les inscrit dans une communion et
une communication parfaite avec les trois plans de I'Univers, 1a ol le yo aniya renferme toutes les
manifestations de I’esprit, espace qui d’apres une tres belle lIégende est celui qui donne son étre aux Surem.

La légendeNote810. raconte « que deux cerfs se trouvaient dans la Sierra et pour la premiere fois ils virent un
homme, armé de son arc et de ses fleches, et ils I’appelérent yebuku yoleme... Cet homme comprenant le
langage du cerf, sut qu’ils I’avaient appelé yebuku yoleme. Et, c’est ainsi que les gens s’ appellent aujourd’ hui
de cette maniere. Yoreme est une personne ».

La légende nous place directement dans le domaine ou les hommes et les animaux évoluaient dans un monde
« méta-psychique » commun qui leur permettait de partager un méme langage, celui dont le cerf se sert pour
les différencier.

Le Cerf insere a nouveau le concept du double, de la dualité, car ils (les deux cerfs) sont deux pour exprimer
dans un seul langage la nature de ’homme, celle d’étre un Yo’eme. La dualité du cerf nous renvoie au cerf
bicéphale de la mythologie nahuatl dont le culte est imposé par le dieu Camaxtle/Mixcdatl, c’est-a-dire
Iztacmixcdatl.

La légende, par la référence au cerf double, dévoile la figure du Sewa Wailo, le maitre de la dualité qui, pour
les Yo’emem, symbolise les valeurs ancestrales qui aujourd’hui encore construisent le particularisme yaqui ;
cerf que les Yo’emem dénomment Sewa yo’eme, « Homme fleur » pour préciser que toutes les formes de vie
partagent un mode de communication intelligible dans le huya aniya/yo aniya.

Enfin, le Kuta nokame, « [’Arbre prophéte », récepteur du monde céleste qui apprend aux Surem les noms des
astres du ciel, participe aux trois espaces de la communication entre les hommes, les animaux et les plantes.
Les trois plans de I’ordre cosmique leur étaient ouverts grace aux interactions entre I’infra, le terra et le supra
qui provoquaient, pour les Surem, le tiers espace de la métamorphose, de la transmutabilité et de
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I'immortalité. Paradoxalement, la rupture entre les Surem yo’emem et les Yaqui bato’im préserve 1’interagir
entre les trois niveaux. Cela se manifeste tout simplement au moment de la césure (entre les Surem et les
Yaqui) par les directions distinctes qu’empruntent Yomumuli (le supraterrestre) et les Surem (1’infraterrestre).
Cette distinction signale aux Yaqui (ceux qui provoquent la séparation) la réalité des deux autres plans
constituant I’espace qui pour les Yaqui se trouve désormais a la périphérie de leur vie quotidienne.

Le mythe de Yomumuli et des Surem renferme le secret de 1’accessibilité a I’origine de la vie car par la
disjonction du haut et du bas, les Yaqui situent I’entre-deux, « [’espace autre », ou par la manifestation de
Pesprit ils réincorporent leur état originaire.

Les Yaqui se trouvent donc entre la vérité d’un mythe, celui du peuple Suré, et celle de leur entrée dans le
temps historique des Espagnols. Le mythe des Surem crée le décalage conceptuel ou le hors du temps délivre
I’individu de son historicisme pour lui permettre de se débarrasser de I’inertie qui provoque la mort. Nous
pouvons dire, que le comportement anhistorique des Yaqui répond a I’exigence de la re-contextualisation de
leur position face a 1’éventualité de la mort. La mort est un « espaceautre » qui doit étre constamment
réévalué.

L’individu doit se débarrasser de sa propre histoire, car tant qu’il est prisonnier de son historicisme il ne peut
pas vivre la réalité du mythe ; malgré leur inclusion dans le rapport historique de I’homme des temps
modernes, les Yaqui, par la reconnaissance du peuple Suré, préservent un monde autre tout aussi réel.

La rupture entre les Surem et les Yaqui impose une autre vision du monde, celle des Occidentaux qui
dorénavant instituent la primauté du temps historique et a ce titre la mortalité de I’homme aux dépens du hors
du temps mythique avec I’immortalité du peuple Suré. Les Surem sont devenus un mythe parce que le rapport
au temps et a I’espace ont été modifiés. Il ne pouvait en étre autrement du moment ou, selon les
évangélisateurs, « tout ce qui ne trouvait pas sa justification dans I’un ou dans I’autre des deux testaments
était nécessairement faux »Note811.

Mais, pour les Yaqui, le lien n’est pas définitivement rompu, parce que les Surem, par leur départ, délimitent
les trois plans cosmiquesNote812. de la « réintégration de la conscience ». Ils établissent surtout la
cartographie ou topographie sacrée des lieux de pouvoir ol ceux qui recoivent la manifestation de 1’esprit
peuvent vaincre la mort ; ils prononcent enfin les paroles ancestrales du bat-nadtaka ol sont conservés les
mots clés qui liberent I’esprit de son aphasie.

Le mythe est une réalité vécueNote813. | une « réalité vivante a la fois rétrospective et actuelle. Pour
Uindigene il n’est ni une histoire imaginaire, ni un récit se rapportant a un passé mort, mais le tableau d’une
réalité plus vaste, qui subsiste encore en partie. Elle subsiste, parce que tous les précédents dont ’indigene
peut se réclamer, ses lois, sa morale, se trouvent formulés dans le mythe »Note814. . Pour les Surem, le mythe,
cette réalité vécue, est peut-&tre une autre maniere de vivre I’histoire, celle qu’ils ont privilégié pour devenir
des Yo’emem, c’est-a-dire des « per—sonnes » ou des hommes qui élaborent une forme particuliere de
concevoir le monde. Un vécu du monde qui ne peut s’accorder avec la notion de « personne » telle que les
évangélisateurs I’ont formulée. Les Yaqui sont des Yo emem, mais dans un rapport au monde qui aujourd’hui
tend plus a signifier la ligne de démarcation entre eux et les yorim, que leur capacité a préserver I’harmonie
des trois plans de I’Univers instaurée par les Surem. Cependant, il faut reconnaitre que par cette dénomination
identique de Yo’emem, les Yaqui tentent de maintenir le monde autre, celui d’un hors du temps (du
mouvement entre les différentes strates), qui leur permet de se déplacer dans le monde du yo aniya, du yo
joara, des yoawa, etc. Et, dans ce monde des forces magiques, seul le sorcier (le maitre de la parole) parvient a
créer I’oscillation entre le dual (1I’autre moi) et le triple (I’espace autre ou le tiers espace) pour dépasser la
mort.

Les Yaqui, en devenant des bato’im, ont 1égitimé la parole/action de I’ Arbre prophete ou du jiak biba. Ils ont
également, dans ce rapport a I’autre et par leur résistance aux doctrines évangélisatrices, réussi a protéger le

Les petits hommes 155



monde des pouvoirs surnaturels (le yo aniya) qui, paradoxalement, auraient disparu si tous les Surem avaient
décidé de partir pour réintégrer « [’essence des choses ».

Ainsi, a partir de la volonté des jésuites de faire abandonner aux Yaqui leurs anciennes croyances, ces derniers
ont tout simplement déplacé ce qui était la « source de toutes les choses »Note813. | ¢’est-a-dire le huya aniya
ol les Yo’emem « n’étaient qu’un élément de plus en lui »Note816. | vers ce qui est devenu une « partie
spécialisée d’un tout supérieur au lieu du tout lui-méme »Note817. . e huya aniya a été préservé parce qu’il
symbolise dorénavant le monde autre, celui que les Surem en accord avec le mythe de I’ Arbre prophete ont
réintégré. Les Yaqui (les bato’im) instaurent alors la séparation entre 1’habitat des Surem, cette immanence du
huya aniya, et I’émergence des VillagesNote818. (ou du pweplum yaqui) au sein desquels ils sont regroupés
par les jésuites ; dans cette répartition, le huya aniya devient « [’autre monde, le monde sauvage entourant les
villages »Note819. | au lieu de représenter, comme 1’habitat des Surem, « [’essence des choses » a laquelle ils
appartenaient.

Le huya aniya continue d’exister parce que les Yaqui en acceptant le monde des jésuites ont validé et
pérennisé la parole de ceux qui avaient décidé de partir ; les Surem et le huya aniya existent parce que ceux
qui sont restés, les Yaqui, le confirment.

Les jésuites, malgré leurs efforts, ne sont pas parvenus a « éliminer le monde traditionnel unitaire des Yaqui,
et encore moins a introduire leur propre distinction entre le regne matériel et regne spirituel »Note820. . La
complexité des interdépendances entre le monde jésuite et celui des Yaqui alimente, encore aujourd’hui, les
discussions autour du con—cept de I’identité ethnique des Yaqui ou la « pseudo explication du pur
syncrétisme »Note821. | comme élément opérateur dans la constitution de cette identité, est insuffisant. La
mythologie et les expressions religieuses des Yo’emem, ainsi que la pluralité des formes ol se manifeste la
spécificité du particularisme yaqui (comme les actes de parole, le « réve éveillé », les lieux de pouvoir, les
promesses, « las mandas », faites a certaines confréries, celles des Matachinim ou des Chapayekam, etc.),
révelent un systeme que certains ethnologues conceptualisent sous les termes de « persistance »Note822. |

« d’ambivalence »Note823. ou « d’adaptabilité »Note824. .

Ces concepts traduisent les difficultés inhérentes a la catégorisation de ce groupe ethnique, toujours prét a
défendre les marqueurs de différenciation fondant la valeur axiologique de son étre au monde ; ce
comportement, face a la réalité du huya aniya, est constamment réévalué pour répondre a 1’exigence imposée
par I’autre c6té du monde.

Si nous devions également proposer un concept pour définir le particularisme yaqui, nous pencherions plutdt
pour celui de la fonction ré-évaluative que les Yaqui appliquent dans leurs relations a I’autre. Il se manifeste
alors par ce qu’ils ont de plus spécifique, c’est-a-dire dans ce que le Mtro. Manuel Carlos Silva appelle la

« valeur axiologique »Note825. du peuple Suré qui, face aux manifestations du huya aniya (les animaux, la
nature, le réve, etc.), réévalue toujours les manifestations du monde autre et que les Yaqui, comme par une
sorte d’atavisme, reproduisent.

La fonction ré-évaluative des Yaqui se place donc sur le méme niveau d’interférence que celui de leurs
ancétres les Surem qui, face aux phénomenes de la nature, de la « sur—nature » et des animaux, réinterprétent
et réévaluent, au moment précis du contact, I’en—jeu de cette rencontre.

Les Yaqui, par la préservation du monde traditionnel, délimitent le cadre des interactions ou ils sont
conscients du comportement qu’ils ont a adopter : toujours agir avec prudence envers les perceptions
sensorielles provoquées par un phénomene en apparence fortuit.

Ce phénomene peut se manifester sous 1’apparence d’un homme tres petit o I’'inconce—vable se matérialise

quand Marfa Rend6n Buitimea dit : « Nous alldmes a Rahum parce que je voulais voir et connaitre les
Surem.... Nous étions mon mari et moi et celui qui s’appelait Lauro Rendon. Le quatriéme jour d’attente
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sortit un tout petit enfant avec un pagne vert vif ainsi qu’une femme, deux seulement sortirent pour que nous
puissions les voir et nous les vimes et je leur dis ah ! c’est vous les Surem ? On nous a raconté que vous vivez
ici depuis tres longtemps, maintenant nous savons ou vous vivez et je vais vous rendre visite plus souvent
Nous y allions toujours parce que nous voulions les voir, mais ils ne sortirent qu’une seule fois et apres ils ne
ressortirent plus. ... »Note826.

Maria Rendén Buitimea ajoute : « Ils avaient le corps comme nous mais tres petit, la couleur de leur peau
était brune et les vétements qu’ils portaient étaient de couleur verte avec des rayures... »Note827. |

Pour Maria Rendén Buitimea, les Surem vivent toujours : « Les Surem n’ont pas encore disparu... ils vivent
la-bas, en cet endroit qui se nomme la terre des Surem. Ils vivent sous terre et ils ne sortent pas parce qu’ils
ont peur des gens... »Note828. . I es Surem existent, pour les Yaqui cela ne fait aucun doute.

Le tiers espace

Le mythe des Surem introduit un rapport au monde autre, a « [’espace autre », qui définit I’intervalle de la
rupture entre la perception de la personne (du Yo’eme) par les Yaqui et celle que les Espagnols ont eue des
Yaqui ; I'intrusion des Espagnols crée I’ affrontement entre les deux formes d’altérité. Mais paradoxalement,
cet affrontement a renforcé le caractére magique du huya aniya/yo aniya que les Yo’emem, ceux qui sont
restés, protegent et valident.

Les montagnes de la Sierra del Bakatebe délimitent, encore aujourd’hui, les lieux sacrés du monde autre, ceux
qui sont restés inaccessibles aux Espagnols par leur incapacité a comprendre 1’espace qui crée I’interstice de
I’appréhension des formes magiques.

La Montagne des Surem et celles qui portent les noms de Omteme, de Otam Kawi, de Sikili Kawi, de Takali,
de Maatale, etc., sont I’espace de la manifestation de 1’autre, du pouvoir des formes magiques. Dans la

« Montagne du ceeur »Note829. | par exemple, les Yaqui célebrent une cérémonie en 1’honneur des soldats
yaqui morts pendant les guerres de El Yaqui.

Le « culte a la Montagne »Note830. restitue le vecteur principal des luttes entre les Yaqui et les yorim,
c’est-a-dire la défense de la terre yaqui et la conservation de I’eau ; réalité qui s’exprime dans différents
mythes comme celui qui voit Yomumuli, partant vers le Nord, emporter le fleuve, enroulé comme une natte,
sous son bras. Une autre version raconte que les Surem eux-mémes emportent le Rio Suré qui, quel que soit
I’endroit ou ils se trouvent peut étre déroulé pour donner de I’eau. L’eau du Rio Yaqui a aujourd’hui
pratiquement disparu car elle est retenue dans les barrages de la Angostura (rebaptisé Lazaro Céardenas), de
Alvaro Obregoén (Oviachic), et de Plutarco Elias Calles (Novillo), qui sont la cause de 1’assechement du fleuve
et du mécontentement des Autorités yaqui.

Les Ejidatarios qui, pendant la colonisation, avaient pris possession des terres de El Yaqui, sont les principaux
bénéficiaires de la répartition de 1’eau contre laquelle les Yaqui doivent continuellement se battre. Le décret
du Gouvernement Fédéral du 19 juin 1939, signé par le président Lazaro Cardenas, attribue aux Yaqui 50% de
la capacité en eau du barrage de la Angostura. Mais la réalité est tout autre, surtout a cause du manque d’eau
qui caractérise cet Etat du Sonora, et les premiers a en patir sont les Yaqui.

Le Mtro. Carlos Silva Encinas décrit tres bien cette situation quand il écrit : « La construction des barrages
Alvaro Obregon et Plutarco Elias Calles a provoqué la quasi dis—parition du Rio Yaqui et, par conséquent, le
désaccord du gouvernement yaqui quant a la distribution de I’eau »Note831. .

Le rapport a I’eau exprime finalement le « fondamentalisme mythique »Note832. des Yaqui pour qui les

Surem, par leur parole/action, participent autant du mythique que de I’historique, car dans un sens la
disparition de I’eau pour les Yaqui avait déja été représentée dans le départ de Yomumuli et du peuple Suré.
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Un « fondamentalisme mythique » ou s’ exprime avant toute autre chose le fait indiscutable que I’eau du Jiak
ba’tue appartenait aux Surem.

La sacralité de la terre des Yaqui est elle aussi représentée dans le « fondamentalisme mythique » par les
dénominations que Yomumuli attribue aux « Sages » qu’elle dispose sur les pics montagneux de El Yaqui ;

« Sages » qui portent les noms de Omteme, Cibuae, « Mange du mezcal », Akimore, « Forét de cactus
battus », Corasepe, « Celui a la double levre », Re’epacame, « Celui a la boucle d’oreille », Yazikue, « Croix
de pierre », etc. Les « Sages », comme pour 1’eau, inserent le mythique dans 1’historique pour signaler les
limites sacrées de leur territoire.

D’une certaine facon, il semblerait que les Yaqui, sans pour autant inventer a chaque instant une nouvelle
mythologie, par la fonction ré-évaluative, justifient le déroulement des événements tels qu’ils avaient été
annoncés par les Surem. Les Yaqui dévoilent, en réalité, une maniere différente de percevoir le monde, ils
appartiennent a une tradition ancestrale dans laquelle le mythe est I’'immanence de la rupture entre les Surem
et les Yaqui.

Ainsi, pour réincorporer le bat-naataka, le hors du temps, le choix que doivent faire les Yaqui se situe
exactement entre « vivre [’histoire » ou « vivre le mythe » ; ce particularisme que les Yaqui tentent de
préserver et qui se manifeste par exemple, dans les modalités de leur rapport a I’histoire et a leurs personnages
historiques. Modalités qui, dans les marqueurs de différenciation de la figure du chef José Maria Leyva, pour
donner un autre exemple, participent a 1’histoire seulement dans la composante identitaire de la société
mexicaine désireuse d’asseoir sa continuité historique pour justifier la pérennisation de son autorité.

L’histoire sera toujours en deca du mythe car sa continuité n’est qu’une vaine illusion, tandis que le mythe, tel
qu’il est vécu par les Yaqui, confronte 1’individu a une seule option, celle de regarder la mort en face pour
regagner le bat-nadtaka.

Les Surem étaient de véritables « Sages »Note833. . Ils possédaient les formes du pouvoir qui ont révélé les
paroles/actions prononcées en ce temps du bat-nadtaka. Le jiak biba, le tabac qui a le « méme arome que la
marihuana »Note834. | est I’'une des formes de ce pouvoir. Le rituel se déroulait, selon les informations que
nous avons pu obtenir, autour de quatreNote8335. personnes qui se passaient le jiak biba, chacune d’entre elles
prenant une seule bouffée. La connaissance se manifestait alors a travers 1’esprit dans une vision surgissant de
I’au-dela qui leur apportait la connaissance du futur, par exemple celle de la division du peuple Suré. Les
quatre étaient ainsi réunis se passant le jiak biba et déposant les cendres dans un coquillage nacré
spécialement prévu a cet effet ; apres chaque bouffée ils prenaient un instant de réflexion pour révéler leur
vision : « Oui, tu as raison, telle chose va se produire »Note836. | répondait I’un d’eux au premier qui avait
révélé sa vision.

C’était « de cette facon qu’ils contrélaient ce qui devait arriver et ce qui allait se produire »Note837.

Les Surem, par leur retour au huya aniya/yo aniya, configurent la distinction opérant la rupture entre eux et les
Yaqui ; ces derniers se trouvent désormais soumis au ressouvenir d’un monde qui envoie ses dons a travers les
formes oniriques du « réve éveillé ». Le seataka et le ute’a étaient les dons que possédaient les Surem, ces
Yo’emem qui ne con—naissaient pas la mort parce qu’ils étaient une émanation du yo aniya et surtout parce
que grice a leur seataka (esprit qui se détache du corps et voyage vers d’autres lieux) ils découvraient 1’axe de
I’efflorescence.

Les Yaqui, les Yo’emem mortels, ont définitivement déplacé le yo aniya vers les domaines du réve, des
visions et du mythe ou I’esprit révele le pouvoir de ses secrets seulement a ceux qui ont regu les « attributs
spéciaux pour le recevoir »Note838. . e pouvoir de I’esprit se rend également accessible a tous ceux qui ont le
courage d’affronter les forces magiques du yo aniya ; I’épreuve a subir, dans les lieux du yo joara, conduit
trop souvent le valeureux candidat vers les ténebres de la mort ou de la folie.
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Ces lieux du yo joara ou du « réve éveillé » renferment la source de la manifestation des formes enchantées
que les Yaqui appellent, entre autres, Surem et qui, dans la Sierra del Bakatebe, avec ses endroits isolés et
secrets, agissent au gré du rythme et du mouvement de la nature et de la « surnature », du huya aniya/yo
aniya. La capacité des Yaqui a faire du « réve éveillé » est le moyen de pénétrer dans le monde des formes
enchantées des Surem ot le danseur Pajkoola, le danseur Cerf, etc., recoivent le don de leur art. IIs deviennent
alors ceux qui ont dépassé la mort et la peur. Le « réve éveillé » des Yaqui confirme aussi qu’il existe d’autres
formes d’ascension vers les domaines du monde au—tre et que 'utilisation de substances psychoactives, pour
citer un exemple, est une technique parmi d’autres. Ralph Beals, a propos du « réve éveillé » chez les Yaqui,
le décrit comme un univers peuplé « d’esprits gardiens dont on pouvait avoir connaissance dans des
circonstances variées, habituellement décrites comme des réves (réves souvent éveillés) sans qu’il y ait
recours a des techniques spéciales pour faire surgir ces visions »Note839. . Le Clézio confirme 1’'importance
du « réve » quand il dit que la plupart des nations amérindiennes se nourrissaient de réves. Ainsi, chez les

« Incas, comme chez les Azteques, le réve était considéré comme un véritable voyage de I’dme en dehors du
corps, au cours duquel I’homme pouvait prendre connaissance du futur et recevoir les avertissements

divins »Note840. . Tl poursuit : « ¢’est sur ce rapport extatique avec le monde que s’est construite l’identité des
peuples barbares, ot chaque homme peut grdce aux dons des réves, se confondre avec I’au-dela »Note841. .

Les Yaqui grice a leurs réves réincorporent 1’univers ancestral du yo aniya ; le réveNote842. est « [’espace
autre » des pouvoirs enchantés auxquels ils peuvent accéder si par leur ceeur ils expriment le sentiment
d’affronter la source de la Liberté. Le réve c’est le voyage vers le yo aniya, mais, c’est aussi la réalisation du
principe de I’agent interne/externe qui ouvre au réveur la porte entre les deux mondes, celle qui le meéne vers
la métamorphose. Enfin, c¢’est le moyen de mesurer sa capacité a vaincre une forme de la réalité qui
désormais, comme pour YoobwalNote843. (I’oiseau immense, ot Yoo prend le sens de « ancien, enchanté et
magique » et Bwa celui sans doute de « manger »), emporte vers le domaine du mythe.

Nous avons récemment lu un ouvrage qui, sous couvert de retranscrire une expérience personnelle aupres des
Yaqui et de la pratique du « réve éveillé », détourne et utilise, nous semble-t-il, un passage du mythe de
Yoobwa, pour en faire un réve grace auquel I’auteurNote844. aurait eu acces aux esprits gardiens de la Sierra
del Bakatebe. Dans ce réve récurrent, I’auteur en question voit surgir un oiseau immense qu’il décrit en ces
termes : « ...J ai 'impression d’avoir marché pendant des heures lorsque j’apercois sur le sol une ombre
sombre et immense. Je leve les yeux. Un oiseau gigantesque se tient dans les airs au-dessus de moi, immobile,
les ailes déployées comme s’il était cloué au ciel... »Note845.

La version du mythe de Yoobwa, remise par Santos Garcia Wikit, fait écho a ce réve ; I’'un des passages dit
ceci : « Apres plusieurs jours d’une marche pénible, il arriva la ou se cachait ’oiseau [...] Le jeune homme y
arriva et, en levant la téte, il vit dans le bleu du ciel une immense ombre noire ; c¢’était le Yoobwa, avec ses
immenses ailes, qui passait sous le soleil resplendissant, et majestueusement entreprit la descente »Note846.

La ressemblance entre les deux versions est vraiment troublante. Ce qu’il faut en retenir, c¢’est sans doute la
maniere dont certaines personnes essayent de tirer profit de la tradition orale des Amérindiens et, comme le
fait remarquer Danicle Vazeilles, « s’emparer de maniere aussi réductrice,... des pratiques et croyances
chamaniques des peuples in—digenes, n’est-ce pas faire preuve, encore et toujours, de non-respect face a ces
peuples toujours opprimés qui vivent pour beaucoup d’entre eux dans la misere et I’indifférence du reste du
monde ? Va-t-on leur prendre la seule chose — leur religion — qui leur appartienne en propre puisque,
lorsqu’ils le peuvent, ils adoptent les biens matériels et les techniques du monde moderne ? La seule chose qui
leur reste pour lutter contre I’ethnocide »Note847.

Le monde du réve amérindien doit étre respecté et reconnu dans sa spécificité, mais sur—tout défendu ou
valorisé comme une source du patrimoine humain (car tous les hommes révent) et un écrivain comme Le
Clézio (n’en déplaise a certains spécialistes) a su I’appréhender avec intelligence quand il écrit : « L héritage
indien du chamanisme, s’il n’avait pas été combattu par les extirpateurs de la sorcellerie, aurait pu intégrer
le réve et I’extase au quotidien, et permettre d’atteindre cet équilibre »Note848. | celui de ’homme et du
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monde. Les Yaqui sont dans la réalité vécue du mythe et celle-ci prend racine dans le tiers espace du « réve
éveillé », dans une écoute de cet « espace autre » que nos sociétés ne peuvent ou ne veulent plus lui apporter.
Pour les sorciers nahua, la maitrise du réve leur permettait de se situer dans le hors du temps, dans cet espace
ot ils devenaient les voyageurs de I’infra et du supra (les neuf strates inférieures et supérieures du présent
éternel, comme les décrit Lopez Austin) enfin libérés de I'usure du temps. Les actes des sorciers nahua se
déroulent alors dans une simultanéité temporelle qui leur offre la possibilité de choisir le temps toujours
présent qui leur est le plus favorable pour agir.

La notion de « tiers espace », pour délimiter notre réflexion, nous la devons au pionnier de 1’onirologie ou de
I’ onironautique (I’exploration consciente des réves, comme la dénomment les spécialistes), Hervey de
Saint-Denys qui a été, en France, le premier a proposer une ouverture d’esprit sur I’espace du réve et la dualité
du corps. En 1867, il écrit :

« Les réves ne sont-ils pas la tierce partie de notre existence ? Pour ceux qui cherchent le phénomene du réve
n’est-il pas étroitement lié a ce grand mystere de la dualité psycho-corporelle qu’on ne se lassera jamais de
sonder ? Parmi ceux qui se sentent vivre, enfin, en est-il un qui ne garde, au moins vaguement, le souvenir de
quelque vision enchanteresse, ayant laissé dans sa mémoire un douce et ineffacable impression ? »Note849. .

Notre propos n’est pas de proposer une étude comparative (nous en serions d’ailleurs incapable) entre la
pratique du réve par les Amérindiens et ce que les chercheurs actuels sur I’onirologieNote850. dénomment le
« réve lucide ou réve conscient », mais de préciser qu’il nous faut accorder toute notre attention a cet espace
du réve que les Amérindiens privilégient depuis des siecles. Un espace du réve que les Amérindiens du
Mexique voyaient comme la « perception de la réalité en des lieux différents de celui qu’occupe le corps
endormi »Note851. .

Dans la mythologie Yaqui, le Yoobwa apparait dés lors comme I’interstice par lequel le « réveur éveillé » va
devoir opérer, entre les deux réalités, et provoquer sa désagrégation, c’est-a-dire la délitescence du réveur
absorbé par le réve ; il prend conscience du monde autre dans lequel il se rend accessible au pouvoir du yo
aniya. La voie de la liberté passe par la maitrise du réve. La liberté est le don du monde des Surem, avec le
seataka, le ute’a, pour ceux qui sont capables de se situer dans le hors du temps ou le tiers espace, c¢’est-a-dire
dans cet espace qui imprime le mouvement vers le cycle du temps que Lépez Austin nomme le « Cercle du
temps »Note852. | les Navajo, le « Cercle de vie ou Roue de la Médecine » (en relation avec la notion de
Hozho), Le Clézio et Carlos Montemayor, la « Roue du temps »Note8353. . Pour les Maya, par exemple, « il ne
pouvait y avoir de passé, ni d’avenir ; il y avait seulement le mouvement de ces roues... »Note834. . e temps
c’est la mortalité telle que la connaissent les Yaqui, ceux qui ont « relégué » les Surem et le yo aniya dans la
dimension du mythe alors que le hors du temps ou « I’espace autre », ¢’est 'immortalité du peuple Suré qui,
par la préservation du yo aniya, a su protéger le bat-nadtaka et le regne de I’intemporalité.

Les Surem sont I’essence du bat-nadtaka, « [’espace autre » que Spicer décrit comme le temps mythique qui
était « une conception onirique comme les autres sources de pouvoir du yo aniya. Ce qui se produisait dans le
bat-nadtaka n’était pas inclus dans des périodes qui se succédaient les unes aux autres dans le temps ou qui
étaient clairement séparées dans ’espace : la fusion et ’absence de limites étaient similaires a celles des
réves »Note855. .

Le « réve éveillé », permet aux Yaqui de situer I’intervalle magique des lieux enchantés, d’altérer leur
perception du monde pour retrouver, par exemple, le lieu enchanté ot les Surem ont interprété la « Danse de
I’adieu ». La, dans la Sierra del Bakatebe, sur le Yoi’uacapNote856. , les Surem ont pris la décision de partir
ou plutdt de rester, mais dans un « espace autre » que seul le « réve éveillé » permet dorénavant
d’appréhender. Cette « Danse »Note857. est une sorte d’allégorie sur la césure entre les Surem et les Yaqui, ce
moment qui provoque la temporalité des Yaqui.

Pour les Yaqui, I’existence de cet autre c6té du monde ne peut étre remis en question car il participe du
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particularisme yaqui qui, dans le hors du temps du réve et du mythe, pérennise le bat-nadtaka ot les Surem
sont toujours vivants. Le « réve éveillé » des Yaqui est le chemin qui mene vers la liberté, vers les lieux du
pouvoir, des esprits gardiens, en deux mots du yo aniya. Les Surem, pour les Yaqui, sont les immortels qui se
déplacent dans un monde autre dissimulant les formes enchantées du Cerf, de I’ Antilope, du Serpent
aquatique, etc., qui délivrent les dons de pouvoir a ceux qui savent ouvrir leur coeur a la manifestation de
Iesprit.

L’autre coté du monde

La tradition orale du peuple yaqui, par sa qualité de vecteur de la fonction ré-évaluative, introduit cette
spécificité qui, au moment de la rupture entre les Surem et les Yaqui, définit les aspects du huya aniya qui
sont inconciliables avec ceux du monde des jésuites. D’ailleurs, les jésuites, méme dans leurs efforts pour
écarter les Yaqui du monde enchanté du huya aniya ne sont pas parvenus a le remplacer par leur monde
matériel, représenté par les images saintes de leurs étres surnaturels.

Le huya aniya est finalement déplacé hors de ce qui devient pour les Yaqui la nouvelle norme, c’est-a-dire le
« Pweblo »Note838. . Les Yaqui, consideérent alors que la « réalité quotidienne concrete, avec la charge de ses
cérémonies routiniéres »Note839. se démarque, précisément par sa matérialitéNote860. , de ’univers

« beaucoup plus allusif et mystérieux »Note861. du huya aniya/yo aniya.

Le yo aniya est le monde de I’esprit, du « Grand Esprit »Note862. : « Yo aniya hiapsita bena »Note863. | « Yo
aniya est un esprit ». Les Yaqui appellent cet esprit le « Pére Céleste »Note864. qui, dans les 1égendes et les
mythes de Pusolana, crée la terre et toutes les formes vivantes.

Le « Grand Esprit descendit du ciel et, tombé sur la terre, il trouva une matiere identique a celle qui sert aux
travaux de céramique. 1l remonta alors avec cette matiére entre les mains pour la laisser tomber du haut du
ciel dans le trou qu’il avait creusé. Immédiatement de cette argile Moctezuma jaillit tout formé et avec son
aide les autres tribus de cette terre »Note865. .

La légende fait également allusion a ces premiers temps du monde ou les animaux et les hommes partageaient
un univers psychique commun, qui leur permettait de communiquer, dans cet 4ge du monde détruit par le
Déluge. Moctezuma et le Coyote sont d’ail-leurs les seuls a ne pas étre emportés par le terrible cataclysme a
partir duquel se met en place la quadrature du monde ainsi que 1’'une des premieres allusions a la balle de
caoutchouc, le ulin. La 1égende, dans un premier temps, nous permet d’appréhender la cosmovision des
peuples de Pusolana olt Moctezuma est le principe qui est a I’origine des peuples ; celui que les Yaqui
considerent également, comme : « Notre premier principe ».

Moctezuma, « Celui qui devient furieux », apparait dans la tradition orale des peuples Amérindiens sous
différents aspects et avec de multiples attributions. Par exemple, il est Cacique et Prétre dans les tribus de
Oasisamérica qui le présentent comme le créateur des bains de vapeurs et des oratoires pour conserver le feu
sacréNote866. . I1 prophétise aussi la venue de I’homme blanc au moment précis ou 1’ Arbre qu’il avait planté
au centre du monde serait abattu. L’ Arbre prophete dans la mythologie yaqui connait un sort presque
identique car il est brilé par Yomumuli avec un cigare géantNote867. ; le role de Omteme, le « Colérique »,
présente également des points de concordance avec la figure de Moctezuma : I’'un comme I’ autre sont
confrontés a la venue de I’homme blanc dans une situation qui provoque la rupture avec ceux que Moctezuma
appelle ses ennemis.

Cecilio Robelo, dans son livre sur la mythologie nahuatl, fait allusion a un baton qui parle, la « Viga
parlante »Note868. | un prodige annoncant la venue des hommes qui viendraient conquérir le Mexique.
Sahagun rapporte ce phénomene dans les termes suivants : Socoyote Moctezuma assiste au prodige et entend
le « Baton qui parle » entonner comme une personne le chant suivant : « veya no queztepole veltomitotia
atlantevetztoce » ; allusion métaphorique au chemin aquatique emprunté par les Espagnols.
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La ressemblance entre « [’Arbre prophéte » et la « Viga parlante », quant a la prophétie identique annongant
I’arrivée des Espagnols et au don de parole attribué a ce bout de bois, met a nouveau en évidence les points de
convergences entre les mythes yaqui et la mythologie nahuatl.

Chez les Pdpago, la 1égende raconte que le Cacique Moctezuma était tres estimé car il avait délivré le peuple
des animaux gigantesques qui vivaient dans la lagune de « Qui—fovac » en leur lancant une énorme pierre.
Les P4dpago récuperent la « pierre de Moctezuma » et depuis ce jour ils organisent, une fois tous les ans et
pendant trois jours, une féte en son honneur. Pour les Pépago, Moctezuma, s’est transformé en 1’Etoile du soir,
« cette étoile qui scintille entre les branches de la forét et qui les guide dans leurs pérégrinations vers le
Pinacate »Note869. .

Les Pueblo vouaient une telle vénération au dieu Moctezuma qu’ils osaient a peine prononcer son nom ;
Moctezuma est également considéré comme le « Prophéte de la terre »Note870. | et les Zuiii, les Pima, les
Opata, les Yaqui, ainsi que d’autres tribus du SonoraNote871. , organisaient une Danse sacrée en son honneur.
Les Yaqui, par exemple, portaient un masque qu’ils appelaient tout simplement le « masque de

Moctezuma »Note872. . Ce masque était parfois attaché en haut d’un trés grand méat autour duquel ils
accomplissaient différentes cérémonies.

Les Indiens du Sonora, et plus particulierement les Opata, possédaient des totems en haut desquels ils
attachaient des poupéesNote873. appelées « Moctezuma » sur lesquelles ils dé—cochaient des fléches tout en
dansant autour du totem. Moctezuma participait également du « sabéisme », c’est-a-dire des rituels pratiqués
autour du Soleil (Ta’a), de la Lune (Mecha), de Vénus, des Etoiles. Les Yaqui et les autres groupes ethniques
du Sonora, pratiquaient aussi des cérémonies en I’honneur de 1’eau et du feu qui pour eux provenaient de cet
immense serpent parcourant 1’espace céleste ; espace qui remet a Moctezuma la pluie et le feu pour le bien de
son peuple. Dans la Sierra nord de Puebla, Moctezuma est considéré comme un étre maléfique en relation
avec I'inframonde, celui qui a la maitrise des vents et des airs maléfiques, responsables, avant tout, des
désordres du corps humain. Dans la mythologie nahuatl, Moctezuma est le maitre de la terre ainsi que le
protecteur des animaux et des plantes sauvages. Il représente, dans la dualité des forces contraires de la terre,
I’aspect dévorateur de la terre qui se nourrit de la mort, celui qui, pour envoyer ses maléfices, utilise le
pouvoir de I’arc-en-ciel et du tonnerreNote874. .

Moctezuma est le vent qui nous renvoie a la pathologie du « mal de I’air ou mauvais air », ¢’ est-a-dire a
Yohualli Ehécatl, « Vent de la nuit », le souffle de 1’esprit gardien de la terreNote875. .

La voie du ciel

La mythologie nahuatl et yaqui (dans le mythe yaqui « L’origine du feu ») situe I’origine du feu dans I’espace
céleste du Dieu du Feu, c’est-a-dire celui qui, par les éclairs et la foudre, investit les roches et les branches de
la matiere ignée ; comme il est dit dans le mythe yaqui : « Maintenant il y a du feu dans toutes les roches,
dans toutes les branches »Note876. .

Le feu, dans la mythologie yaqui, est aussi emporté par Bobok a I’intérieur de sa bouche (créature
subaquatique qui apporte également la pluie aux Yaqui) dans un contexte ou que ce soit pour le feu ou pour la
pluie, Bobok est poursuivi par Yuku (Dieu du feu et de la pluie). Le rdle tenu par Bobok insére 1’unité duelle
du feu et de I’eau dans un bindme dont 1’opposition est associée pour révéler aux Yaqui leur origine.

Dans la mythologie nahuatl, le feu se matérialise dans le role du mamalhuaztli, batons de feu qui nous placent
dans la splendeur du ciel étoilé ; ces batons représentent les trois étoiles formant la téte du Taureau dans la
constellation de la ceinture d’Orion. Le mamalhuaztli, dans sa valeur figurative, symbolise les trois marques
de feu que les Nahua se dessinaient sur les poignets ; trois marques de feu que les groupes ethniques du
Nord-Ouest, ¢’est-a-dire les Opata, les Pima, les Euleve, les Mayo et les Yaqui s’apposaient eux aussi dans le
cadre des rites propitiatoires. Ce rituel avait pour origine la révérence que ces nations Indiennes éprouvaient
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pour ce groupe de trois étoiles que Yolotl Gonzdlez Torres identifie sous les noms de : « Aldebardn, Beta et
Gama, qui forment la téte du Taureau, et elles avaient une importance symbolique parce qu’elles sont
I’instru—ment qui produisait le feu »Note877.

Les Yaqui, par exemple, dessinaient sur les poignets de chaque homme ces trois étoiles pour lui apporter
I’instrument qui au moment de sa mort allait libérer son feu intérieurNote878. . e professeur Sandomingo
décrit le rituel ainsi : « ...un groupe de trois étoiles [...] qu’ils dessinaient sur le poignet de chaque Indien...
afin que, s’ils mouraient, ils n’aient plus a faire du feu de la facon habituelle en arrivant au pays des morts.
Les étoiles dessinées s’illumineraient dans la demeure des morts et ils en obtiendraient la lumiére et la
chaleur nécessaires pour leur nouvelle existence »Note879. . Pour les Yaqui, dans le souvenir qu’ils gardent,
aujourd’hui encore, de leurs anciennes croy—ances, la Napo Wisaim Jisnakame, la « Voie Lactée », est la
forme serpentine qui symbolise I'interface du principe duel dans le passage, par exemple, des guerriers morts
vers le lieu de « [’Altérité Cosmique ». Toujours dans cet aspect des formes serpentines, les serpents terrestres,
par contre, sont terrassés par SuawakaNote880. (I’étoile filante, le météore), surtout les serpents a sept tétes qui
apparaissent comme une représentation des fautes commises par I’homme sur terre. Mais, paradoxalement,
Suawaka c’est aussi celui qui permet a certains hom—mes d’accéder au monde autre, c’est-a-dire que Suawaka
est un médiateur entre deux espaces pour que I’homme fasse 1’expérience de sa dualité (eau/feu).

Les Yaqui, décrivent aussi un ensemble d’étoiles dont, d’apres les informateurs consultés, ils ne conservent
que le nom espagnol : « el Arado », la « Charrue » ; dans une con—figuration similaire nous avons un autre
ensemble d’étoiles qu’ils nomment la Semana, la « Semaine », parce qu’elles sont sept.

Le chiffre sept nous place directement dans une symbolique des nombres qui établit une correspondance avec
sept planétes, astres du ciel nocturne, que les Yo’emem, dans leur observation des phénomenes stellaires,
Jjuxtaposent avec I’émergence des sept peuples cédhita. Ces astres pour les Yaqui, comme pour la plupart des
peuples amérindiens, sont des « puissances mystiques »Note881. exercant leur influence sur les manifestations
du plan ter—restre. Le nombre sept nous renvoie, entre autres, a la division calendaire et a la mesure du temps,
ou plut6t, pour les Amérindiens, « au rythme du temps »Note882. . C’est le nombre de la répartition des points
cardinaux de I’espace : Nord, Sud, Est, Ouest, Z¢énith, Nadir et Centre, qui font septNote883. .

Pour les Nahua, le septNote884. est le nombre qui se trouve au centre, entre le premier et le treizieme ciels du
supraterrestre tandis que le cinq est le centre des neuf couches de I’infra—monde. Laurette Séjourné considere,
pour sa part, que le nombre sept est « associé a des scénes de plénitude »Note883. | et qu’il pourrait symboliser
« la réintégration définitive dans le Grand Tout »Note886. . Walter Krickeberg, de son coté, ajoute que le sept
est 'un des nombres sacrés du Mexique et ¢’est pour cette raison qu’il apparait associé, dans les 1égendes, a
I’origine du peuple nahua surgissant des profondeurs de Chicomoztoc, la « Montagne aux Sept Grottes ».
Enfin, chez les Indiens de la Prairie, « ce nombre représente les coordonnées cosmiques de I’Homme, par
addition des quatre points cardinaux (plan de I’immanence) et de I’axe du monde, traversant ce plan en son
centre, qui est ici (I’homme) et se terminant par [’ en-dessous et ’au-dessus. 7 = 4 (points cardinaux) + 2
(axe vertical) + 1 (centre), ce I étant la résultante de la rencontre de 4 et de 2. L’ oppo—sition
transcendantale de |’au-dessus et de I’en-dessous se résout par la rencontre du plan de I’immanence en
I’Unité qui est la place de I’homme »Note887. . Ainsi, dans le Dictionnaire des symbolesNote888. | le nombre
rituel sept « symbolise la totalité de I’espace et la totalité du temps »Note889. | c’est-a-dire la « rotalité de
Uunivers en mouvement »Note890. .

Sahagun, a propos du nombre sept, dans le Livre VII de son « Historia General de las cosas de Nueva
Esparia », aborde la vision astronomique des Nahua et décrit la CitlalxonecuilliNote891. | un ensemble de sept
étoiles qui était peint en forme de S, comme le pain que 1’on appelle aussi XonecuilliNote892. . Tes sept
étoiles, pour Antonio Lorenzo, forment le panache du Serpent cosmique, la Voie Lactée, au moment ou la téte
du Serpent a totalement disparu et o les Pléiades sont en train de croiser le méridienNote893. ; la position des
sept étoiles dans le ciel, les informateurs de Sahagun I’interpretent pour faire débuter I’année du calendrier
nahua au 2 févrierNote894. .
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Pour les Nahua, comme le fait remarquer Miguel Leon-Portilla, le « mouvement des étoiles offrait un intérét
particulier : notamment celui des Pléiades (tianquiztli), dont dépendait, tous les 52 ans, la survie du monde.
Lorsque les Pléiades reprenaient leur course, a minuit, le jour ot se terminait un lien d’années (un siecle),

on allumait le feu nouveau, célébration qui était le présage de cinquante-deux nouvelles années de

vie »Note893.

L’importance accordée aux phénomenes célestes par les Nahua nous place dans une structure du cosmos qui
donne naissance au concept de la dualité créant les treize ciels supérieurs et les neuf inframonde. Ainsi,
I’homme ne peut pas ignorer sa dualité parce qu’il est lui-méme soumis a la loi des principes opposés et
complémentaires ; par exemple dans la cosmovision des Yaqui, la « dualité cérémonielle des

saisons »Note896. . Les Nahua, dans leur conception de 1’espace vertical « concevaient ces ciels a la maniére
de couches superposées, séparées par des sortes de lambourdes, qui formaient en méme temps des niveaux ou
des chemins sur lesquels se mouvaient les corps célestes »Note897. . Et, chacun de ces mondes, autant ceux de
I’infra que du supra, comme 1’écrit Lopez Austin, était « habité par différents dieux et par des étres
surnaturels »Note898.

Partie 2 - fig. 26. Constellations.
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Source : « La significacién de un conjunto de petroglifos dentro del cauce del rio Yuboa (Reptiblica
Dominicana) », Freddy Barnichta. http://rupestreweb.tripod.com

Le mouvement de la Voie Lactée nous ramene des lors, vers le concept de la dualité, vers le processus
d’interface des polarités opposées et complémentaires avec les luttes cosmiques entre le Tezcatlipoca rouge et
le Tezcatlipoca noir, représentations de la dualité cosmique. La Voie Lactée, dans son parcours entre les mois
de mai a novembre, du levant au ponant, décrit le mouvement qui fait disparaitre la gueule du monstre
ophidien sous la ligne d’horizon. Antonio Lorenzo écrit a ce sujet : « Pendant les six autres mois qui
completent [’année, on ne pourra apprécier que le corps serpentin et nébuleux du gigantesque ophidien dont
la téte s’enfonce de plus en plus au dessous de I’horizon »Note899. . Le double aspect de la Voie Lactée
correspond (dans la phase visible de la téte du serpent entre mai et novembre), au dieu Quetzalcoatl (le
Tezcatlipoca rouge), et (dans la phase invisible de la téte) au dieu Tezcatlipoca (le Tezcatlipoca noir). Ainsi, la
double caractéristique du visible et de I’invisible, représentée par le mouvement de la Voie Lactée, situe

« l’espace autre », I’entre-deux, en une phrase I’interstice de la désagrégation des polarités opposées et
complémentairesNote900. (clair/obscur, féminin/mas—culin, eau/feu). Enfin, le mouvement de la Voie Lactée,
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pour Antonio Lorenzo, met en scene I’ affrontement cosmique de la Dualité dont le dédoublement (les deux
Tezcatlipoca) est symbolisé par le cycle des 18 mois du calendrier méso-américain ; 18 mois dont les noms et
les cérémonies décrivent les différentes séquences de 1’affrontement cosmique. Cette « interprétation ...
correspond a I’observation et a I’analyse de la Voie Lactée dans son parcours annuel parce qu’elle a eu une
influence définitive sur la religion, le culte et le décompte du temps »Note901. . Ce qu’il faut retenir du regard
ouvert sur la sacralité symbolique des phénomenes qui entourent le monde amérindien, c’est, avant tout, leur
volonté de résoudre I’énigme des espaces vécus dans cette confrontation des polarités opposées et
complémentaires créant la réintégration de « [’essence des choses » ou de la « totalité du temps ».

Par ces observations, nous voyons affleurer, encore une fois, la maitrise des principes de la dualité qui
consiste a prendre conscience du corps physique et, nous semble-t-il, de ce corps autre émergeant du réve, du
tiers espace. L’appréhension du dédoublement a dii établir, pour les Amérindiens du Mexique, une forme
inconcevable capable de déplacer la réalité des espaces vécus. Le « réve éveillé » des Yaqui délimite, a notre
avis, un de ces espaces et les formes absorbées, pour réussir cet exploit, semblent provenir de la force
magique du yoawa (produit de la Terre), du nahualisme (pour reprendre le concept en vigueur), qui affirme
que le mouvement vers le tiers espace passe par la découverte du principe dual (comme Quetzalcdatl) et la
maitrise du réve. Ainsi, le réve définit un espace ou le réveur, hors de son corps endormi, réintegre la « totalité
du temps » et « [’essence des choses ». L’univers des Amérindiens du Mexique semble nous confronter a une
autre réalité, celle du réve, ou I’espace vécu semble les emporter vers le cycle de la triade
éveil/sommeil/réveNote902. mise en parallele avec celle de la vie/mort/renaissanceNote903. .

Le Clézio, dans Le réve mexicain, a percu cette autre réalité quand il nous dit que c’est dans la « Relation de
Michoacan, livre unique de la culture Puré, qu’apparait avec le plus de force la marque du réve. L’histoire de
ce peuple semble une histoire révée »Note904. . e Clézio pergoit le « pouvoir du réve »Note903. que les Yaqui
maitrisent avec art dans la pratique du « réve éveillé », ce réve qui provient du monde magique et enchanté du
yo aniya.

Nous sommes en présence d’un étre au monde qui reconnait, dans les réalités vécues, la manifestation d’une
maniere différente d’appréhender la source de la vie ou de la mort, celle avec laquelle les Yaqui interagissent
aupres du yo aniya, du sewa aniya ou du tuka aniya ; ces voyages du réve et de 1’esprit qui révelent les deux
éléments constitutifs de particularisme yaqui : le poete et le visionnaire, deux éléments que nous pouvons
appeler le créateur et le réveur.

La mort n’est rien d’autre que 1’ignorance du principe cosmique de la « Dualité supré—me », ou se joue la
redécouverte du « feu intérieur »Note906. | de la « toralité du temps »Note907. | de la « réintégration de la
conscience », de « [’essence des choses », dans la « reviviscence » de la dualité du corps que les Yaqui ou les
Nahua appréhendent dans le tiers espace du réve, cet espace libéré de I’usure du temps.

Enfin, la Voie Lactée, répond, en réalité, au mouvement du cosmos qui, par la création de I’inframonde,
révele la « Premiere Véritable Montagne »Note908. | celle qui, dans la cosmovision des Nahua, provient de la
projection du Técpatl sur la Terre, par Iztacmixcdatl, d’ou surgit Chicoméztoc. Pour les Yaqui, la Napo
Wisaim Jisnakame imprime le méme mouvement créateur avec 1’émergence de la « Montagne des Surem »,
ol prend des lors naissance « [’étendue totale du temps »Note909. du peuple Suré, ¢’est-a-dire le bat-nadtaka.
Désormais, la réalité vécue par les Yaqui, par leur appréhension du temps, de 1’espace et de 1’esprit, continue
a défendre le fondement magique du huya aniya/yo aniya.

La géométrie de I'espace

Les Yaqui, dans le souvenir qu’ils gardent des formes stellaires, reconnaissent dans le ciel BastekoimNote910.
, « Maillet de paturage », la Grande Ourse et Bastakoim, « Ta—che de fourrage », 1a Petite Ourse, c’est-a-dire
la Citlalxonecuilli des Nahua dont la traduction littérale serait, « Etoile au pied tordu ». Sahagiin, pour sa part,
traduit Citlalxonecuilli, par « Zigzag d’étoiles ».
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VénusNote911. | par contre, par son apparition matutinale et vespérale, affiche un double caractere qui restitue
le principe dual de Quetzalcdatl et du Cerf dans leur capacité a se métamorphoser. Nous reviendrons sur les
correspondances entre Vénus, Quetzalcdatl et le Cerf avec la particularité de cet astre qui réintroduit le

« méta-symbole » du « Hermano Mayor », que les Yaqui appellent Yooeta et les Pima Iitoy.

Le culte des astres parmi les groupes ethniques du Sonora précise a nouveau le concept du « sabéisme » qui
fait dire a Fortunato Herndndez, que les croyances des Yaqui se fondaient dans « un absurde ensemble, une
incestueuse confusion de dieux-astres, de dieux mi-hommes, mi-bétes ; de purgatoires avec des flammes et des
lagunes Batzu’Uni ; d’Idoles en pierre et de Saints en bois, et tout cela flottant dans les ténébres de
I’ignorance yaqui, comme les fantomes d’un cauchemar dans le cerveau d’un idiot »Note912.

Il est regrettable que dans cette citation 1’auteur ait voulu stigmatiser ce qu’il a dédaigneusement appelé le
« fétichisme yaqui »Note913. au lieu de valoriser les marqueurs de différenciation qui auraient di lui ouvrir les
yeux sur un monde en harmonie avec les formes enchantées de la nature.

Les rituels en ’honneur de Ta’aNote914. (le Soleil) et de Mecha (la Lune), a I’époque préhispanique et a partir
du peu d’informations que nous avons pu obtenir, consistaient principalement dans la représentation de danses
et d’offrandes de nourriture. En outre, d’apres le Recteur des Saints Martyres du Japon, le culte du Soleil
célébré par les Indiens du Sonora était en étroite relation avec les cérémonies du Feu, dont les « feux sacrés »
étaient entretenus sur des montagnes isolées de formes pyramidalesNote915. qui recevaient le nom de Taacari
ou de Teocari et que les Azteca appellent Teocalli. Le Cerro de TrincherasNote916. , situé dans la Pimeria Alta
a 85 kilometres au Nord-Est de Altar, comportait sur sa cime une construction avec un patio central qui,
pendant la période préhispanique, était le théatre des cérémonies organisées par les sorciers pima rendant culte
au Soleil, a la Lune et au « Grand Moctezuma »Note917. | qui, d’apres la tradition orale, avait promis de
revenir.

Cecilio Robelo, en citant Clavijero, mentionne la construction d’autels sur les cimes éle—vées de montagnes,
mais aussi dans les foréts ou sur les chemins pour inviter les voyageurs a effectuer quelques sacrifices. Les
Pima construisaient ces TeocariNote918. avec beaucoup de soin sur des montagnes ou les feux €taient
périodiquement alimentés. Le Soleil, pour les Yaqui, jouissait de la méme vénération ; encore aujourd’hui,
quand I’un des leurs meurtNote919. | les Yaqui se tournent vers 1’Est, pendant que le Tamp’aleoNote920. , par
ses roulements accompagne 1I’ame du défunt vers la demeure de Itom’achai. Les guerriers yaqui, dans le
respect de leur tradition, décochaient une volée de fleches en direction du ciel pour annoncer qu’un Yo’eme
s’en retournait vers [’autre c6té du monde (de nos jours ils allument des fusées) tandis que des

« Sacerdotisas », des Prétresses, apportaient le « feu sacré » sur le lieu de la cérémonie mortuaire.

Le cibahi, « tambour », est un instrument au langage codifié qui rythme les différents moments de la vie des
Yo’emem ; le ciibahi annonce a I’aube le lever du Soleil, puis a midi sa position au zénith et enfin au
crépuscule son retour vers le monde de I’ obscurité.

Le Tamp’aleo, dans le rituel en I’honneur du défunt, accorde la peau de son tambour au-dessus des braises
incandescentes en souvenir du temps mythique du bat-naétaka et, par un mouvement rapide, harmonieux et
délicat, percute son tambour pour que « la voix de son instrument parvienne jusqu’au quatre points
cardinaux »Note921. .

Aux premiers roulements du tambour, les guerriers yaqui ainsi que les Yaut se tournaient vers 1’Orient, coin
du monde par ot le Soleil reprendrait sa course. La mort d’un Yo’eme se superpose au mouvement du soleil,
c’est-a-dire que Itom’achai Ta’a symbolise (comme le défunt) le passage du monde visible au monde
invisible. Le Yo’eme doit alors, dans ce moment de la métamorphose du corps et de la vie (ce que nous
appelons la mort) allumer son « feu intérieur » par les trois étoiles, les trois points dessinés sur son poignet,
s’il veut, comme le soleil, s’illuminer pour devenir a nouveau une étoileNote922. .
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Le culte du Soleil et de la Lune est également tributaire des autres phénomenes astraux comme ceux des
éclipses ; les Yaqui et une grande partie des Indiens du SonoraNote923. ; au moment des éclipses, sortaient de
leurs hu’ukim en poussant des hurlements et en faisant le plus de bruit possible. Le professeur Sandomingo
décrit ces manifestations astronomiques que les Yaqui, par leur art poétiqueNote924. | restituaient avec des
chants, des po—emes, qui rendaient grace a la beauté du monde et des fleurs, du chant des oiseaux et des
rivieres, des forces célestes et des formes enchantées.

Les Pima, pendant les éclipses de la Lune, croyaient que dans le ciel se déroulait un terrible affrontement ; ils
prenaient la défense de la Lune en poussant des cris épouvantables et en faisant du bruit avec le premier objet
ou instrument qui leur tombait sous la main. Ils décochaient également des fleches en direction du ciel tandis
que les femmes enceintes mettaient dans leur bouche une petite pierre en guise de talisman. Les peintures
rupestres des Indiens de Pusolana reproduisent également les phénomenes astronomiques (Fig. 27) et le regard
que ces hommes portaient sur les manifestations célestes.

Sans pour autant vouloir établir une comparaison avec la science astronomique des Azteca, ni surtout celle des
Maya, il faut reconnaitre que les peuples du Nord-Ouest ont dii atteindre un degré de connaissance
appréciable dans I’observation des mouvements stel—laires. Clement Meighan (pour expliquer la figure 27)
écrit a ce propos : « If the identification of this image from El Parral XIV as a depiction of the pre-dawn
supernova of July 1054, supernova birth of the Crab Nebula is correct, it would provide a valuable date for
the age of the Baja paintings. The supernova was recorded in China. Possible parallels for El Parral occur at
White Mesa, Arizona ; Navaho Canyon, Arizona ; and Chaco Canyon, New Mexico »Note925.

Partie 2 - fig. 27. El Parral, California ; White Mesa, Arizona ; Navaho Canyon, Arizona et Chaco Canyon,
New Mexico.

Source : : « Cave paintings of Baja California », Archaeology, compiled by Mark Rose, photograph by Harry
W. Crosby, Sunbelt Publications, december 1998.

Manuel Robles Ortiz fait lui aussi référence a des peintures rupestres qui représentaient des « concepts
astronomiques »Note926. que nous trouvons dans I'Btat du Sonora, a Caborca, Cucurpe, La Pintada, San Pedro
de la Cueva, etc. Le dessin (Fig. 28) est une reproduction des géoglyphes découverts sur I’ile du Requin,
située dans le Golfe de Cortés, qui est une réserve naturelle sous la responsabilité des Seri. Les géoglyphes
représentent des formes stellaires et des figures géométriques avec une datation identique a celle attribuée aux
géoglyphes de la Sierra del Pinacate. Les Seri, d’ailleurs, considérent I’fle du Requin comme un site habité par
des esprits enfouis dans les profondeurs de la terre que les sorciers venaient rencontrer pour induire leurs
visions ; certaines formes dessinées représentent la vision obtenue au cours de ces rencontres avec les esprits
de la terre.

Par exemple, la rueda radiadaNote927. | 1a « roue rayonnée », de 8 metres de diametre, est comparée par

Manuel Robles Ortiz a « la forme des observatoires astronomiques indigenes répartis en Amérique du Nord,
orientés pour déterminer le moment des solstices d’été et d’hiver, ainsi que I’apparition de certaines étoiles
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tres brillantes comme Aldebardn, Rigel et Sirius, marqueurs du début d’événements transcendants »Note928. .

Les formes géométriques de la deuxieme illustration (Fig. 29) nous confrontent, dans un premier temps, a la
valeur abstractive des « concepts astronomiques » (comme les a dé—nommés Manuel Robles Ortiz) et, dans
un deuxieéme temps, a ce qui peut se définir sous les termes de la sacralité symbolique de la nature. Ainsi, pour
les Amérindiens I’Univers dans sa totalité est sacré et dans leur perception du monde nous devons nous
demander si la géométrisation de la réalité vécue était une fagon de dessiner la carte de 1’UniversNote929. . LLa
cosmovision des peuples amérindiens nous renvoie a la pensée symboliqueNote930. dont les modalités
d’expression avec son langage graphique, ses signes, ses formes, etc., traduisent la capacité des Amérindiens a
symboliser une vision du monde sans doute élaborée a partir d’une réalité qui a été transcendée et qui délimite
des lors la réalité de « [’espace autre ». L’ art rupestre, comme le fait remarquer Catherine Perles, « nous
apporte la preuve d’une capacité d’expression symbolique et de métaphore. Dés [’origine, c¢’est un art qui
s’inscrit dans [’abstraction, sans négliger non plus, quoique plus rarement, I’imaginaire... Magique,
cosmologique, mythique ou chamanique (et sans doute tout cela a la fois), ’art paléolithique montre que les
relations avec le monde naturel sont repensées au travers de la pensée symbolique »Note931.

Partie 2 - fig. 28. Géoglyphes del Tiburén.

Source: Fig. 28 : Sonora. Arte rupestre. Tradiciones, Mitos e Historia, Manuel Robles Ortiz.

Partie 2 - fig. 29. Formes géométriques. Painted Cave, Santa Barbara. California.
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Source: Les chamanes de la préhistoire, Jean Clottes et David Lewis-Williams.

Nous devons, comme le propose Francisco Mendiola GalvanNote932. | pour la Méso-Amérique, nous
interroger sur la facon dont ces hommes ont percu la réalité qu’ils ont représentée avec les différentes
techniques connues ainsi que sur la maniere dont il nous est possible de connaitre cette réalité a partir de 1’art
rupestre. Les questions qui nous sont posées se révelent complexes tant I’appréciation de la réalité évoquée
doit nous amener a prendre en considération la culture inventée par ces hommes. L une des réponses est
peut-étre a rechercher dans la fagcon dont ces hommes ont pris conscience de la mort et I’ont alors mise en
scéne, ¢’est-a-dire par I’apparition du « culte des morts »Note933. . Des lors, nous pouvons imaginer que ces
« rites funéraires furent associés a un cortége de mythes ou de croyances fondés sur ’existence d’un

au-dela »Note934. | T.es Amérindiens, pour répondre a cette inconnue, celle la mort, ont dii créer une
cosmovision capable de répondre a leurs doutes et a leurs peurs, nées, entre autres, de la relation intime qu’ils
entretiennent, aujourd’hui encore, avec la nature. Ainsi, pour les peuples amérindiens, la quéte de 1’équi—libre
et de ’harmonie avec I’espace de la nature et de la « surnature » va nous permettre d’aborder certains
éléments de réflexion. La typologie des représentations graphiques peintes, sculptées, raclées, gravées, etc.,
avec ses figures géométriques, anthropomorphes, zoomorphes, astronomiques, anthropo-géométriques,
zoo-anthropomorphes, zoo-géométriques, etc., dont les fonctions sont des plus variées (registre de
constellations, calendrier, marqueurs de solstices et d’équinoxes, marqueurs de linéaments, carte des
techniques d’irrigation, mais aussi symboles des croyances et des pratiques sacrées ou de rituels secrets,
visions induites par une altération de la conscience, etc.), nous propose un matériau riche ou s’exprime la
connaissance de ces hommes.

Dans le champ de la pensée symbolique et surtout de la représentation des figures géométriques, la
cosmovision des peuples amérindiens semble induire les formes cognitives qui sont 2 méme de résoudre ou de
transmettre la compréhension du monde qui les entoure. Michel Lorblanchet affirme d’ailleurs que, dans
certaines cas, les figures géométriques représentent « des traces d’animaux, des sortes de cartes
géographiques figurant les itinéraires des esprits »Note933. | ce qui nous renvoie, par exemple, aux « concepts
astronomiques » des géoglyphes de I’lle du Requin dont les alignements ont une valeur astronomique. En fait,
ici s’exprime ce que nous avons nommé la géométrisation de la réalité vécue qui dévoile la carte de 1’Univers
ol s’accomplit la rencontre avec la mort et ’espace de 1’autre réalité. Il s’agit en fait, comme cela est écrit,
sous la plume de Le Clézio, dans Les prophéties du Chilam Balam, de « dresser la carte de 'univers, et d’en
suivre les directives pour échapper a la mort »Note936. . Les Nahua et les Maya, par exemple, conscients du
cycle du temps et du mouvement du monde, ont pressenti que par la maitrise et I’'imprégnation de la structure
du cosmos, c’est-a-dire la géométrie de I’Univers, ils pouvaient défier le temps pour ouvrir le passage ol
viendrait se manifester la coaction du temps, de I’espace et de I’esprit. La carte de I’Univers, vecteur
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holistique de la réalité de I’homme amérindien, construit alors un espace qui se transcende et se libere de
I’inertie que le sorcier (le maitre des symboles, dans ce cas précis) cherche a reproduire dans 1’obscurité d’une
grotte profonde. D’ailleurs, Michel Lorblanchet considere que « contrairement a une idée courante, les
grottes ne sont pas des lieux de vie pour les hommes de la préhistoire. Lorsqu’ils s’aventurent au fond des
cavernes, dans des lieux obscurs, difficiles d’acces, inhospitaliers, ce n’est pas pour y vivre, mais poury
pratiquer des cérémonies sacrées, souvent secretes. [...] En pénétrant dans les profondeurs des grottes, les
premiers hommes ont le sentiment d’accéder a un autre monde. Il y a manifestement un dimension
symbolique. Et c’est la qu’ils ont décidé de peindre des animaux, des figures humaines stylisées, des signes
abstraits. Tous ces motifs ont manifestement une signification magico-religieuse »Note937. . Mais, comme le
fait remarquer Michel Lorblanchet, nous devons reconnaitre que I’auteur de ces représentations graphiques
pouvait tout aussi bien étre un « chaman ou un prétre ou un tout autre personnage »Note938. . Considérer des
lors tout I’art rupestre sous le seul angle du chamanisme serait limiter la portée de sa signification et ignorer
d’une certaine maniere 1’anthropogénie de I’espece humaine, c’est-a-dire, comme le précise Achille
Weinberg, découvrir les prémices des « origines de la famille, des lois sociales, du langage, de la pensée
symbolique, de la religion, des mythes, bref de la genése des attributs qui font que I’homme est

homme »Note939. .

Instruit de ces observations, il ne faut pas cependant rejeter, pour 1’art rupestre, la possibilité que certains
hommes, a qui leurs qualités donnaient le rdle de chamans (pour rester dans la terminologie utilisée par les
différents auteurs cités), aient utilisé des figures géométriques, des symboles, mais aussi des images
anthropomorphes, zoomorphes, anthropo-géométriques, zoo-géométriques, etc., pour représenter leurs visions
ou communiquer avec les esprits. D’une certaine maniere, le point qui doit attirer notre attention, comme le
précise Bertrand Hell, c’est « en définitive celui de I’efficacité symbolique du chamanisme et de la

possession »Note940. . Nous devons donc prendre en considération, comme nous I’avons exprimé a propos de
la facon dont ces hommes de la préhistoire ont dii percevoir la réalité, la présence, peut-€tre, d’un « systeme
original formé par le chamanisme et la possession »Note941. pour lequel « [’efficacité symbolique » permettait
aux chamans de se révéler dans et par la maitrise des figures géométriques, de la topographie et de la
pictographie sacrée des formes dessinées ou invoquées.

Les chamans amérindiens de Californie, d’apres les travaux récents de David S. Whitley et pour revenir a
notre propos, « dessinaient sur les parois les visions qui leur étaient apparues lors de leurs réves » et,
toujours selon I’auteur nommé, une « des fonctions essentielles du site d’art rupestre était de servir de thédtre
a la quéte de visions du chaman. 1l s’agissait de sites de recherche de visions, au sens ou ils servaient d’acces
au surnaturel »Note942. . En 1985, Gerardo Reichel-Dolmatoff, a propos des TukanoNote943. (Amazonie
colombienne), faisait déja remarquer le lien étroit entre 1’absorption du yagé, par les chamans tukano, et les
peintures qu’ils élaboraient. Reicheil-DolmatoffNote944. | précise également que les hallucinations visuelles
étaient le plus souvent constituées de figures lumineuses géométriques et que ces « éléments lumineux
géométriques ont une base neurophysiologique et techniquement ils sont appelés (...) phosphénes »Note945. |
Ces phosphénes sont alors présentés comme des sensations lumineuses qui, selon José Ramoén Alonso Lorea,
constituent une « sorte de banque de données visuelles auxquelles I’aborigéne fait correspondre une intention
symbolique »Note946.

Partie 2 - fig. 30. Les sept formes phosphéniques ou entoptiques.
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Source : L’art des chamanes de Californie, David S. Whitley.

A ce propos, il faut d’ailleurs préciser que les phosphénes permettent d’établir un lien direct avec la pratique
du « réve éveillé » des peuples amérindiens car il est désormais avéré que lors du « réve lucide ou réve
conscient », le réveur est, comme le souligne Christian BouchetNote947. | victime de phénomenes
phosphéniques. En outre, pour essayer de mieux interpréter 1’utilisation de substances psychoactives, par une
grande majorité de peuples amérindiens, il est également reconnu que les hallucinogenes sont propices a la
formation de phosphenes. Il semblerait alors que I’utilisation de substances hallucinogenes par les
sorciers-réveurs (pour utiliser notre propre terminologie) soit, comme dans la pratique du « réve éveillé », un
moyen de maitriser les phénomenes phosphéniques pour créer, a travers les symboles percus, le mouvement
ou la translation vers I’espace du symbole utilisé pour agir dans un autre temps et un autre espace. Ainsi, les
notions de rythme, de mouvement, de translation, doivent nous faire entendre que certaines représentations de
I’art rupestre développent un schéma de la réalité ou ce qui prime c’est la valeur du symbole, ¢’est-a-dire son
efficacité a produire 1’effet recherché. Comme le souligne Olivier KellerNote948. | le « signe n’a pas pour
seule fonction de symboliser, il doit en effet étre efficace : les aborigenes d’Australie s’ impregnent par
exemple de la force vitale du symbole par contact physique »Note949. . Nous devons alors reconsidérer les
formes représentées au-dela du symbole donné et saisir en fait I’importance que ces hommes ont accordé a

« l'imprégnience » et au mouvement de la réalité vécue dans ce que nous avons dénommé « [’espace autre »,
c’est-a-dire celui du temps du réve a ’origine pour certains peuples de la création du monde.

Gerardo Reichel-Dolmatoff, ainsi que des auteurs comme Maxime Boccas, Ana Maria LlamazaresNote950. ,
José Alcina FranchNote951. | ont insisté sur I’importance de I’action ou du r6le des phénomenes
phosphéniques dans I’iconographie rupestre et I’associent avec 1’ingestion de plantes psychoactives ; Maxime
Boccas et Llamazares utilisent méme 1’expression de « Art chamanique » pour désigner les représentations
s’inscrivant dans le systeme de « [’efficacité symbolique » ou les sorciers-réveurs cherchent a s’imprégner des
esprits percus a travers les symboles utilisés. José Alcina Franch fait également remarquer que les visions
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induites par les plantes psychoactives ne sont pas passageres (elles pouvaient méme durer des mois)Note952.
et que, d’une certaine maniere, la présence récurrente des phosphenes auraient dés lors une incidence
considérable sur la perception de la réalité. Enfin, comme le souligne Reichel-Dolmatoff, il faut savoir que les
motifs élaborés, a partir des phosphenes (chez les Tukano), appartenaient a un systeéme codifié dont chacun
des motifs possédaient une signification précise correspondant a un signe graphiqueNote953. . Ceci nous
amene de nouveau a prendre en considération le principe de « [’efficacité symbolique » attaché a la
représentation d’une partie de 1’iconographie rupestre ol s’exprime, a notre avis, I’existence d’un « systeme
idéographique »Note954. dont I’ objectif était de transcender les limites de la réalité.

En France, en 1996, Jean Clottes et David Lewis-Williams ont publié un ouvrage intitulé Les chamanes de la
préhistoire, qui propose de présenter 1’art rupestre sous I’angle du chamanisme préhistoriqueNote953. |
échafaudée, en plus, sur une approche ethnologique et neurophysiologique. Leur ouvrage a d’ailleurs suscité
une vive polémique avec un certain nombre de contradicteurs, comme Bahn, Demoule, Hamayon, Taborin,
etc., qui a amené Jean Clottes et David Lewis-Williams a republier, en 2001, leur ouvrage, Les chamanes de
la préhistoire, agrémenté d’un complément intitulé, Texte intégral, polémique et réponse, pour répondre aux
critiques, souvent acerbes, de leurs contradicteurs. Sans chercher a évacuer la polémique, nous citons en note
de bas de page les éléments de référence susceptibles de répondre a certaines interrogations. Il nous est
d’ailleurs impossible d’inclure une analyse autour de cette polémique sans provoquer une rupture totale avec
le propos de notre étude et pour éviter tout malentendu nous tenons a préciser que notre intérét pour le travail
des auteurs en question nous a permis de réévaluer I’importance que la grande majorité des peuples
amérindiens accordent au langage graphique, aux signes et aux symboles.

D’ailleurs, d’apres 1’exposé que nous venons de produire, il est aisé de connaitre notre sentiment a ce propos
et, comme nous I’avons précisé, déja en 1985, Reichel-Dolmatoff avait abordé, pour I’ Amérique du Sud
certes, le lien étroit entre les symboles géométriques et les pratiques chamaniques. Le seul reproche qu’on
peut se permettre de lui faire, en I’état de nos connaissances, ainsi qu’a de nombreux spécialistes
latino-américains, c’est de vouloir associer uniquement la représentation des symboles phosphéniques a la
seule ingestion de plantes psychoactives. Nous avons démontré que le « réve éveillé » produit les mémes
phénomenes phosphéniques, ce qui en outre vient étayer I’approche neurophysiologique proposé par Jean
Clottes et David Lewis-Williams.

Aujourd’hui, il semblerait que 1’hypothese d’un « Art chamanique »Note936. | en tout cas pour les
Amérindiens, soit repris par un nombre important de spécialistes de 1’art antique américain. D’ailleurs, cette
hypothese a également été « adoptée par les ethnologues chargés de I’exposition ‘‘Les esprits, ’or et les
chamanes’’, présenté I’an passé au Grand Palais de Paris. Cet art couvre la région colombienne et la
production s’éche—lonne entre — 500 et + 1500 de notre ére »Note957.

Ainsi pour revenir a la question posée plus haut sur la maniere dont I’homme de la préhistoire (celui qui a
réalisé ces peintures) a dli appréhender la réalité a laquelle il était confronté, nous sommes enclin, d’apres les
éléments que nous venons d’exposer, autour, entre autres, de « [’efficacité symbolique » des formes
représentées, a croire que cet homme confronté a la sacralité symbolique de la nature (avec les phénomenes
naturelles comme les éclairs, le tonnerre, le vent, la pluie, les éclipses, les étoiles, le soleil, la lune, les
animaux, les plantes, etc.), a su créer un schéma de sa propre réalité pour comprendre le monde. Il s’agit
peut-€tre, a travers la translation des formes représentées et de leur symétrie, de s’approprier le mouvement (la
spirale, la grecque échelonnée, le la—byrinthe, le cercle, la ligne, etc.) qui provoque I’abréaction du double, cet
autre du corps capable de franchir le passage entre les deux mondes. Ainsi, les représentations graphiques
peuvent, d’une certaine facon, signaler les lieux de passage ou I’homme préhistorique a dii croire a 1’existence
du monde autre que le réve lui donnait a vivre comme un autre domaine de la réalité.

D’ailleurs, dans un registre plus élaboré et sans doute tres proche de celui de la graphie rupestre, la maitrise du

symbole et de sa sacralité, de sa puissance, de sa translation, de son mouvement, de son rythme, de son
« imprégnience », exprime la capacité des Amérindiens, des Olmeca par exemple, a pousser toujours plus loin
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Pefficacité du symbole pour créer la géométrie de I’univers qu’ils ont ensuite reproduite pour édifier leurs
centres urbains. Les Amérindiens se sont donc instruits du ciel pour élaborer leur vision de la réalité terrestre
avec, entre autres, le « cosmograma primordial olmeca »Note938. et sa géographie cosmique, reflétant « fout
le génie olmeca qui a synthétisé une cosmovision qui s’est propagée dans tout le monde

méso-américain »Note959. .

Partie 2 - fig. 31.Cosmograma primordial olmeca.
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Source : El mito de Quetzalcéatl, Enrique Florescano.

Sur les bords du cosmograma on peut alors observer « les quatre directions et les quatre coins du cosmos. Au
bas de la figure se trouve la Premiére Montagne couronnée par un arbre cosmique (un plant de mais), avec
quatre grains du méme plant de chaque coté. Les quatre grains symbolisent les quatre directions ou
orientations du cosmos ; le plant de mais signale la cinquiéme direction, le centre ot pousse ’arbre cosmique
vertical »Note960. . Le langage symbolique ici représenté €tait surtout maitrisé par des
sorciers-prétres-astronomes porteurs d’ un modele qui était basé sur leur perception de la géographie
cosmique.

Ainsi, pour revenir aux expressions de I’art rupestre et a la valeur abstractive des formes géométriques,
c’est-a-dire a la formulation de la sacralité symbolique de la nature, nous venons d’appréhender que I’homme
des temps anciens, confronté aux manifestations du monde naturel, dans ce champ des spirales, des cercles,
des points, des grecques, etc., a su élaborer des images translatives dont le mouvement apparait comme
I’appropriation de la réalité, représentée des lors a travers le concept figuré. La cosmovision des Amérindiens,
autour des représentations symboliques, nous met face au monde de I’invisible ou sa propre réalité prend
forme dans la réalisation de ce que nous pourrions appeler la carte géométrique de la « surnature ». 1l faut se
rendre accessible a I’invisible et dans ce monde autre la maitrise des formes géométriques, qui sont
appréhendées par le réve ou par I’ingestion de substances psychoactives, mais aussi par I’observation des
constellations et autres formes stellaires, construit la carte géométrique de 1’autre réalité, celle de I’itinéraire
des esprits. L interrelation qui se crée alors entre les formes stellaires (la car—te de I’Univers), les formes
géométriques (I’art rupestre) et les projections du systeme nerveux (les phénomenes phosphéniques ou
entoptiques), produit la coaction des symboles dans 1’élaboration d’un plan cognitif a I’origine des motifs en
question. Par exemple, les Tukano d’ Amérique du SudNote961. considerent que, dans les phénomenes de
I’altéra—tion de la conscience, I’apparition d’une « série de points brillants »Note962. provoque la
manifestation de la Voie Lactée, ce qui représente « le but de I’envol chamanique »Note963. .
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L’art rupestre des Amérindiens avec ses différents motifs, la spirale, le cercle, le demi-cercle coupé, le S ou
« courbe de la beauté »Note964. | 1a ligne ondulée, la ligne en zigzag, etc., (Fig. 32, 33), nous amene a préter
attention aux propos de Jean Clottes quand il écrit :

« ...nombre d’entre elles, (les gravures rupestres), ressemblent beaucoup aux formes géométriques connues
par les recherches neuropsychologiques »Note965. .

Cela n’a d’ailleurs rien d’étonnant car, comme nous venons de le préciser, les gravures rupestres en question

reproduisent, en fait, les phénomenes phosphéniques induits par le « réve lucide » ainsi que d’autres
techniques comme 1’ingestion de plantes psychoactives. Sans avoir des lors la prétention de proposer une

analyse neurophysiologique, les représentations graphiques de I’homme de la préhistoire, laissent entrevoir
des techniques (le réve, les plantes psychoactives, etc.) qui définissent une maniere différente d’appréhender

la réalité.

Partie 2 - fig. 32. Les sept éléments primaires (Best Maugard, 1923, pp. 26-28)
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Source : « Arte rupestre : epistemologia, estética y geometria. Sus interrelaciones con la simetria de la
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cultura... », Francisco Mendiola Galvan, http://rupestreweb.tripod.com

Partie 2 - fig. 33. Motifs graphiques fondamentaux (Best Maugard, 1923, pp. 35, 51 et 55).
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cultura... », Francisco Mendiola Galvan, http://rupestreweb.tripod.com

Partie 2 - fig. 34. Phosphenes et pictogrammes de Punta del Este, Cuba.
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Source : « La teorfa alucindgeno y la creacién de patrones simbdlicos aborigenes », José Ramén Alonso
Lorea, http://rupestreweb.tripod.com

Richard Evans Schultes, dans son livre Les plantes des dieux, aborde le sujet des formes géométriques
produites par I’'ingestion de plantes hallucinogeénes. La méthode développée, a partir des expériences qu’il
décrit, prend le nom de « psycholise »Note966. . 11 s’agit d’une stimulation de la conscience pour faire émerger
le souvenir d’événements passés, ce que le psychiatre frangais Jean Delay a appelé « reviviscence »Note967. .
La « reviviscence » n’est pas une simple remémoration d’expériences vécues mais un « revivre » des instants
de vie du sujet concerné, une sorte de résurrection. Nous trouvons ici, I’illustration des concepts du

« lieu-instant » (tel qu’il a été défini par Jacques Soustelle) ou du hors du temps, vécu par les Yaqui lors des
pratiques religieuses.

Alexandre Rouhier, dans son ouvrage sur le peyotl, observe le méme phénomene : dans les états de
I’altération de la conscience, I’expérimentateur est dans la « reviviscence » de ce qui pour lui prend 1’aspect

d’un « lieu-instant », ¢’est-a-dire dans un espace-temps anéanti par le « revivre » du souvenir.

Pour rester dans le cadre de notre réflexion, les formes visualisées (Fig. 35, 36) au cours des expériences
hallucinatoires, décrites par Richard Evans Schultes, créent un rapport d’incidence avec le processus de
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« I'imprégnience » qui voit le sorcier s’assimiler avec la forme géométrique hallucinée. Ce procédé nous
ramene au nahualisme avec la métamorphose des sorciers en animaux, en boule de feuNote968. | en démons
des airs, en eau, etc.

Partie 2 - fig. 35. Dessins effectués sous LSD.

Source : Les plantes des dieux, Richard Evans Schultes et Albert Hofmann.

Partie 2 - fig. 36. Nierika. Planche votive Huichol.

Source : Les plantes des dieux, Richard Evans Schultes et Albert Hofmann.

La figure 36, reproduit un motif du nom de Nierika qui en Huichol « désigne le passage entre la réalité dite
ordinaire et la réalité qui ne l’est pas. C’est a la fois un passage et une barriére entre des mondes. Nierika,
qui est un disque cérémoniel tres décoré signifie également miroir ou visage de la divinité. Cette Nierika
montre les quatre points cardinaux et le centre sacré. L’axe qui coordonne le tout est posé sur un champ de
feu »Note969. . Ce motif exprime la capacité du sorcier, dans son voyage dans 1’entre deux, a provoquer
I’altération qui révele « [’espace autre » de sa nouvelle réalité ; il assimile la figure géométrique représentée
(induite par le réve, les plantes, etc.) pour « réintégrer son origine lumineuse », c’est-a-dire, dans la
mythologie et dans le langage poétique des Amérindiens du Mexique, sa forme stellaireNote970. dont le
mouvement lui permet d’élaborer sa propre géométrie de 1’espace vécu. Les Yaqui, par exemple, quand ils
interpretent les chants archaiques faisant allusion & Sewa Wailo, I’homme-cerf-fleur, évoquent, en fait, la
métamorphose du centre soumis a I’action des quatre axes (la figure géométrique) qui se transforme en
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homme ; les Yaqui chantent alors : « nespo yoaniapo catec siime ... », « moi dans le ciel et tous avec moi »,
symbolisant le lieu de la transmutabilité des corps.

Ces affirmations témoignent, par la valeur accordée a I’ origine lumineuse de 1’étre humain, de la rupture qui
existe entre notre facon de voir le monde et celle des Amérindiens. Les formes géométriques, dans la pensée
amérindienne, expriment une réalité autre qui se tient sur 1’espace des actes de pouvoir accomplis par le réve,
les fleurs (les plantes), la possession, la privation, etc. et qui participent a « [’imprégnience » du corps dans un
« espace autre ». Le systeme de pensée des Amérindiens du Mexique, autour des « concepts astronomiques »,
révele aussi les niveaux d’interaction que Lopez Austin observe dans la physiologie du corps humain et qu’il
définit par la réciprocité d’un modele ou d’un moule commun & I’homme et au cosmosNote971. .

Les formes enchantées

Les Yaqui, ainsi que les autres ethnies du Sonora, face aux manifestations de la nature et de 1’univers,
investissent les phénomenes observés de forces supranaturelles et d’entités infra ou supraterrestres ; par
exemple, nous avons la croyance au Chichijal, entité animique, émergeant de I’inframonde qui se reconnait au
son qu’elle produit. Le Chichijal d’un défunt émet un son qui est trés grave, un son qui se déplace par dessous
comme s’il était coll€ a la surface de la terreNote972. .

Pour proposer un apercu succinct des croyances du peuple yaqui nous pouvons citer le culte rendu aux Arbres
autour desquels les Yaqui, ainsi que les Pima, les Opata, etc. cé—lébraient des danses rituelles accompagnées
d’offrandes déposées au pied de I’ ArbreNote973. .

L’eau, pour sa part, était investie de « pouvoirs surnaturels »Note974. | surtout la mer, les fleuves, les nuages,
etc. ; la mythologie yaqui autour de Yuku, de Kaiman, de Bobok, du Serpent du mont Nohme, etc., renvoie
aussi aux forces magiques de ’eau. Le Serpent figure lui aussi dans la dimension des croyances
mythologiques ; le professeur Sandomingo nous signale la découverte dans 1’Etat du Sonora, d’une idole tres
ancienne avec de grandes oreillesNote973. et un serpent enroulé autour de la téte. La présence de cette idole,
qui n’était d’ailleurs pas la seule, contredit I’'idée recue selon laquelle les Indiens du Sonora n’auraient
manifesté aucune adoration envers des éléments qui selon Sandomingo, formaient un conglomérat de
croyances ou chacun des objets invoqués remplissait une fonction bien particuliere et recevait différentes
offrandes.

Ces objets symboliques étaient le plus souvent des pierres ou des morceaux de bois, que les Amérindiens
avaient coutume de peindre et auxquels ils s’adressaient, attribuant a I’un d’entre eux le titre de

« Abuelo »Note976. . ] e systeme religieux des Yaqui, autour de ces éléments ou idoles (les fleurs, les arbres,
les roches, les animaux, les montagnes, la pluie, le vent, etc. et bien évidemment aupres de ces pierres et
morceaux de bois peints)Note977. introduit un parallélisme intéressant avec le systeme de croyances des
Azteca a ce sujet.

Le Serpent réintroduit le symbolisme de la Voie Lactée, dont les archives des Saints Martyres du
JaponNote978. disent qu’elle « symbolise I’Eternité et le temps éternel »Note979. . Pour les OpataNote980. ,
BacoachiNote981. est un centre cérémoniel consacré au culte du Serpent. Ils célébraient de nuit, pour que le
dieu serpent leur apporte la pluieNote982. | des danses ou des jeunes filles habillées de blanc interprétaient les
mouvements rituels qui feraient tomber I’eau céleste.

Chez le peuple yaqui, la danse du serpent s’inscrit dans le méme symbolisme du monde naturel ; les danseurs,
le visage peint en noir, le front et la bouche en blanc, 1’épaule et 1I’avant-bras en blanc également, ainsi que les
mollets avec une sorte de bande remontant vers le genou, portaient entre leurs dents un serpent a sonnettes
vivant, qu’un autre danseur venait exciter avec une plume.
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Le serpent a sonnettes était vénéré comme un messager du dieu de la pluie et de I’'uni—vers céleste. Chez les
Yaqui, les teneboim du danseur Pajkoola, dans ce phénomene de la « mimétique », ont pour fonction de
reproduire le son inquiétant du grelot du crotale ; ce « serpent mythologique qui dans la tempéte apparaissait
parfois sous la forme d’un éclair et d’autres fois dans le ciel sous la forme de la Voie Lactée »Note983. . 1 es
Masques des Pajkoola, par la présence de la croix de Saint-André, semblent également dévoiler le monde du
yo joara ; le danseur Pajkoola se rend la nuit, dans ces lieux, pour acquérir les pouvoirs qu’un animal
émergeant de I’obscurité (un serpent avec une croix sur le front par exemple) lui accorde s’il parvient a
maitriser la terreur qu’il pourrait lui inspirer.

Partie 2 - fig. 37. Serpent du Mont Nohme.

Source : Yaqui myths and legends, Ruth W. Giddings.

Toujours dans le monde du régne animal, la Tortue était considérée comme une créature pleine de sagesse ;
créature qui occupait une place importante dans les conceptions magico-religieuses des Yaqui ainsi que dans
d’autres groupes ethniques comme les Zuiii, les Delaware, les Hidatsa, les Iroquois, les Omaha, les Papago,
les Opata, etc.

Partie 2 - fig. 38. Kaiman.

Source : Yaqui myths and legends, Ruth W. Giddings.

Le mythe de KaimanNote984. | raconte, au moment ou 1’eau se retire, 1’apparition de la Grande Tortue parmi
les arbres ; Tortue qui est représentée sur les pétroglyphes de la Pintada (a une cinquantaine de kilometres
d’Hermosillo), ainsi que dans la Sierra de San Francisco, en Basse Californie, a c6té de figures humaines
ressemblant a des tortues. Les peintures reproduisent la croyance des Amérindiens en I’existence d’animaux
qui avaient la capacité de se transformer en homme et d’hommes capables de se métamorphoser en animaux.
Les Iroquois, dans le phénomene du totémisme, participaient a ces croyances selon lesquelles le clan de la
Tortue devait son origine a une Tortue qui, ayant réussi a se dépouiller de sa carapace, parvenait petit a petit,
apres cette écorchementNote985. en quelque sorte, a se transformer en hommeNote986. .

La Grande Tortue, pour les Hidatsa, apparait comme ’un des « dieux qui ont créé le monde et elle est
considérée comme une déité aquatique, un esprit de I’eau »Note987. . .a Grande Tortue n’est pas une tortue
quelconque car elle est le symbole de « [’essence de la Tortue » qui porte le monde sur son dos au moment ou
les eaux, en se retirant, font surgir la surface terrestre. Pour les Opata, la Tortue évolue dans un méme registre
totémique ; ses représentations, sur les parois des grottes du Sonora, sont associées a celles du dieu
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Campamocha. Les Yaqui I’appellent Kuta Wakia, c’est-a-dire un insecte qui serait en relation avec la forme
enchantée de la libellule et que certains décrivent com—me la Mante religieuse.

Le peu d’informations recueillies a ce sujet pourrait établir un certain lien entre Campamocha et la danse
rituelle du Naht, la « libellule », créant le méme rapport d’influence des étres surnaturels du yo aniya qui
apportent leurs pouvoirs aux voyageurs des « réves éveillés ». Mais une autre hypothese laisserait penser qu’il
pourrait s’agir d’une raie Manta ; le dessin (Fig. 39) ne nous permet pas, a partir de cette créature
anthropozoomorphe, de dire avec certitude quelle est sa nature. Le Kuta Wakia, a partir des indications
fournies par le Mtro. Carlos Silva, offre un autre niveau de lecture qui fait de lui I’autre nom du Kuta nokame,
c’est-a-dire I’ Arbre prophete. Pour saisir la teneur de ce double nom (peut-Etre de sa dualité) de 1’ Arbre
prophéte, mis a part son association avec un autre insecte Mumu, « [’Abeille », il s’agit peut-étre du
phénomene de la mimétique d’imprégnation qui associe I’ Arbre et I'insecte en forme d’arbre.

Le dieu Campamocha introduit encore un autre niveau de lecture, car il serait également associé a
I’énigmatique construction dénommée labyrintheNote988. ; le dessin du labyrinthe gravé sur la roche d’une
falaise de la Sierra de Natora a coté de celui de Campamocha, est une énigme qui, pour les Padpago, dessine
le chemin que parcourt le mort jusqu’au centre de 1’Univers.

Partie 2 - fig. 39. Campamocha.

Source : Historia de Sonora. Tiempos prehistéricos, Manuel Sandomingo.

Le labyrinthe et la forme spiralée, par leur association avec 1’eau et le feu, le tourbillon et le serpent, ainsi
qu’avec d’autres créatures comme les araignées, ou éléments comme les formes géométriques, puis encore
avec le mais, le peyotl, Quetzalcéatl, ou peut-&tre tout simplement avec une conception différente du temps,
participent au regard que les Amérindiens portent sur leur relation avec 1’Univers.

La longue citation, ci-dessous, exprime le sentiment que les Hopi ressentent pour celui qu’ils appellent le
« Symbole de la Mére Terre », un dessin « de lignes incurvées con—centriques avec une croix en son
centre »Note989.

Ce fragment de texte est tiré du livre de Frank Waters, Le livre du Hopi.

« La ligne au centre et a I’ouverture est reliée au dessin. Le centre de la croix ainsi formée représente le

Pere-Soleil, celui qui donne la vie. Dans ce labyrinthe il y a deux lignes et quatre extrémités. Toutes les lignes
et les croisements de ce dessin constituent une représentation du projet universel du Créateur, celui que
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[’homme doit observer sur sa Route de Vie. Les quatre extrémités sont les directions ou les points cardinaux
tels qu’ils sont définis dans le plan universel de vie. Une Seconde Chance, c’est-a-dire la renaissance, est
garantie a celui qui observe ce projet. Tel est le sens de cette forme d’embrassade de I’enfant par la mere. Le
dessin circulaire symbolise les limites de la terre traditionnellement revendiquée par les Hopi...

La kiva a une sorte d’identité structurelle avec ce symbole Mere-et-Enfant, car elle est elle-méme Mére-terre.
Le sipdpuni, un petit trou creusé dans le sol, représente la matrice, Lieu de I’Emergence du monde précédent.
L’échelle, donnant acces a I’ ouverture faite dans le toit, est la représentation du cordon ombilical et la voie
vers une autre Emergence dans le monde futur. Pendant Wiiwuchim, lorsque les initiés sont soumis  une
renaissance spirituelle, |’Emergence est jouée rituellement.

Ce symbole a pour la plupart des tribus indiennes d’Amérique du Nord, centrale et du Sud, un sens tres
proche. Les Pima le nomment Maison de Teuhu (Teuhu est I’animal qui perca le conduit en spirale par
lequel I’émergence a la surface de la terre eu lieu) et aussi I’Esprit du Placenta »Note990.

Enfin, toujours dans la dimension magico-religieuse de la Tortue, les pétroglyphes de Caborca offrent une
variété de motifs qui, dans la relation symbolique entre les animaux, les formes géométriques, les insectes,
etc., associent la Tortue et le Cerf (et/ou le Borrego cimarrén).

La Tortue et le Cerf participent alors a un systeme cosmogonique ou par la complémentation des valeurs
opposées, les créatures dévoilent un monde autre qui établit les liens magiques entre les formes stellaires (la
Lune et les Etoiles), les formes végétales (le Peyotl et le Toloache) et bien siir les formes animales (la Tortue
et le Cerf). La relation Tortue, Cerf/Borrego, dans la mythologie nahuatl, reproduit « les forces venues du ciel
et du Mictldn, qui lorsqu’elles confluaient avec le Tlalxicco, situé a la surface de la terre, avaient pour
résultat le temps. A cet endroit se trouvait Xiuhtecutli sous son invocation de Seigneur de I’année »Note991. .

Le Cerf/Borrego symboliserait alors les forces provenant du ciel et la Tortue celles du MictlanNote992. . e
bindme eau/feu se matérialise a nouveau induisant I’interaction des con—traires ou la Tortue, le premier
principe, et le Cerf, le feu cosmique, créent I’axe de la transmutation. L’analyse de Romén Pifia Chan, a partir
d’un bas relief de Tajin ainsi que d’une illustration du Codex Borbonicus, sur la célébration du « Feu
Nouveau », décrit la perception amérindienne selon laquelle la mort, le mouvement du Soleil (le Nahui ollin),
la croix, I’eau et le feu, I’infra et le supra, etc., s’imprégnent de la dualité de leur essence pour affronter le
monde de I’'inconnaissable. La Tortue nous renvoie au monstre de la mythologie nahuatl qui sous 1’appellation
de Cipactli/Xochiténal détruit la linéarité du temps car il est a la fois origine et terme de la vie ; la Tortue, par
I’eau et le feu, symbolise I’entre deux, cet espace entre la vie et la mort, celui de I'incréé.

Les Montagnes, sont elles aussi en relation avec le passage qui meéne de 1’autre c6té du monde ; la mythique
« Montagne des Surem » ainsi que celles qui symbolisent la demeure des Yo’emem qui ont refusé le bato’i,
sont encore aujourd’hui vénérées comme le centre des pouvoirs surnaturels de la manifestation du yo aniya.
La « Montagne » s’inscrit également dans le bindme eau/feu, parce qu’elle représente par les profondeurs de
son « ceeur »Note993. les forces féminines, froides et humides, et par les cimes de sa hauteur, les forces
masculines, ignées et lumineusesNote994. .

Pour les Yaqui, les montagnes sont d’une part, les lieux de communication avec les étres surnaturels du
bat-nadtaka et d’autre part, les frontieres sacrées qui délimitent la Terre de leurs ancétres. Dans la Sierra del
Bakatebe il n’existe pas un seul pic qui ne soit associé a un étre magique. La topographie sacrale, de la Sierra
del Bakatebe, de cet espace mythique, reste inaccessible a tous ceux qui dans leur coeur n’auraient pas ressenti
le souffle de la dualité.

La légende évoquée au début de ce chapitre, provoque, dans un deuxieme temps et a partir de la dualité de la

« Montagne », le retour a I'univers cosmique de la Voie Lactée d’ou provient « [’essence de la vie », le
« Grand Esprit », qui des profondeurs de la terre fait surgir la « Montagne sacrée » du temps originaire. Le
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temps dans la mythologie nahuatl est induit par I’'union de la Voie Lactée avec le monstre de la terre, ou plutdt
d’Iztacmixcdatl avec CipactliNote995. ; et, de cette union, sont nés les six hommes du tronc originaire des
futures générations, qui peuplent la Terre amérindienne.

La Montagne, par sa dimension symbolique nous replace dans le concept de la dualité, de ce qui se trouve et
précipite les étres humains dans le monde autre, 1a a I’intérieur d’un grotte ou d’une caverne, ce lieu des
représentations magiques. Ainsi, 1’élaboration de certaines images sur les parois obscures des sanctuaires
pouvait, par exemple, induire I’ouverture d’un passage que le sorcier empruntait, dans son « imprégnience »
du motif ou de la fissure naturelle de la grotte, pour traverser vers un autre univers.

Les travaux de Jean Clottes, David Lewis-Williams, David S. Whitley, Manuel Robles Ortiz, etc., sur I’art
rupestre, abordent les concepts de la signification des différentes formes, images, symboles, figures, surfaces,
voltes, fentes, fissures, parois, sols, régions liminalesNote996. | etc., qui font apparaitre toute la complexité de
la perception du monde par ces hommes d’un autre temps.

Pour clore notre réflexion, autour des formes enchantées, il faut mentionner ce qui aujourd’hui semble avoir
été effacé de la tradition orale yaqui ; nous voulons parler des croyances qui reconnaissaient I’existence de
Batzu’Uni et de Vateconhoatziqui, mais aussi de ce que nous avons découvert sur Vari sehua (Virisehua ou
Hirisehua) juxtaposée a cette autre divinité nommée Vairubi ou Huayerubi.

Batzu’Uni, une sorte de nain monstrueux, avait pour tache de recueillir les &mes ou les esprits des guerriers
morts qu’il emportait, a travers une immense lagune, sur sa barque pour qu’ils soient avalés par
Vateconhoatziqui, la vieille divinité « dévorant » tous ceux qui avaient ceuvré avec bravoure et honnéteté. Les
autres, ceux dont les dmes étaient marquées de taches ou de peintures, étaient précipités dans I’immense
lagune marécageuse.

Vateconhoatziqui, par son acte dévorateur apportait aux valeureux guerriers, dans ce passage vers 1’autre coté
du monde, la certitude de profiter d’un destin bien heureux dans son ventre incommensurable. Ce voyage vers
I’au-dela ou plutodt vers I’origine de la vie, ¢’est-a-dire I’'inné ou I’incréé, dans ce retour au ventre maternel,
n’est pas sans rappeler, d’apres les observations faites par Le Clézio, le role attribué a Xochitonal qui serait

« peut-étre un représentant de la déesse-mére »Note997.

Dans la mythologie nahuatl, les ames des défunts (que la mort destinait au Mictlan) devaient affronter une
série d’épreuves, neuf au total, et leur teyolia au bout de quatre ans, apres s’€tre présenté devant
Mictlantecuhtli/Mictecacihuatl, s’évanouissait dans 1’incer—titude et I’inconnuNote998. .

Et, dans ce retour de I’essence vers « son état de pure semence »Note999. | celle-ci rejoint la fabuleuse région
du Tamoanchan, qui créant la double synthese par Tonatiuh Ichan et Tlalocan, rameéne a nouveau, dans ce
cycle de la vie et de la mort, les essences a leur émergence terrestre. Lopez Austin 1’a formulé ainsi :

« L’existence mortelle prend sa source dans les spheres divines. Elle se développe pleinement dans le monde

de I’hom—me puis se désagrege a nouveau a sa mort, jusqu’a sa disparition totale dans les sphéres
divines »Note1000. .

Enfin, il faut préciser que le Mictlan ne correspond pas du tout a I’idée de 1’enfer que les missionnaires ont
superposée a ce concept et qui des lors ne pouvait en aucun cas leur inspirer un sentiment de frayeur, quand
les missionnaires les menacaient de briler dans les flammes de 1’enfer. Le Mictlan pour les Amérindiens,
comme le souligne Le Clézio, constitue un mythe de I’émergence, Chicomoéztoc par exemple, ou les défunts
rejoignent leurs ancétres dans la matrice a I’origine de la vie ; ce mouvement ramene encore une fois vers le

« mouvement régulier et tout puisant des astres »Notel001. ou le cycle de la planete Vénus ne fait que
reproduire « la disparition et le lever héliaque symbolisant la vie, la mort et la renaissance du dieu »Note1002.
Quetzalcdatl.
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Vateconhoatziqui, bouche béante et dévoratrice, libeére les « dmes » des guerriers pour qu’elles puissent
rejoindre leurs ancétres et ainsi accomplir le retour vers la sphére divine, dont parle Lopez Austin, ou les
attend le feu cosmique de Itom’achai.

Vari sehua, la Divinité fleur, apparait pour certains auteurs comme le principe féminin tandis que d’autres en
font le principe masculin. L’étymologie du mot, étudiée par le Mtro. Carlos Silva, confirme la féminité du
terme et suit la méme acception que celle donnée par le professeur Sandomingo.

Mais cela ne doit pas occulter que la pensée indienne fonctionne sur une dualité du principe sexuel qui, chez
les Yaqui, trouve ses manifestations dans la vision du monde avec le huya aniya/yo aniya, avec la saison
seche/saison humide, mais aussi a travers les instruments de musique comme la bacacusia, la « fliite » et le
cubahi, le « tambour », les teneboim avec leur voix féminine et masculine, etc.

Huayerubi, a partir de cette dualité (principe féminin/principe masculin), subit le méme traitement, considéré
soit comme le fils de Vari sehua, soit comme la mére de Vari sehua.

Juan José Rodriguez Villarreal, a partir des travaux d’ Andrés Pérez de Ribas et du pere Martin Pérez, apporte
un commentaire sur Huayerubi qui est selon lui la divinité féminine qui a appris aux Amérindiens
I’agriculture. Il mentionne également qu’ils avaient d’autres dieux, lesquels étaient figurés par des pierres
qu’ils peignaientNote1003. .

Les rites en I’honneur de Vari sehua et de Huayerubi sont organisés a I’intérieur d’une maison ; la cérémonie
ou danse de la protection de 1’enfant (cérémonie d’adoption), pra—tiquée par les Indiens du Rio Mocorito
jusqu’au Rio Yaqui, consiste a jeter du sable au centre de la maison pour ensuite peindre sur le sol leur « dieu
Hirisehua, sa mére Hua—yerubi mais également des plantes de semences et des animaux de chasse »Note1004.
. Pendant huit jours, ils dansent et chantent, et a la fin du rituel des enfants sont adoptés tandis que les
peintures qu’ils avaient dessinées sur le sable sont effacées.

Orozco y Berra, a propos des Sinaloa, fait la méme observation : pendant huit jours ils célebrent une féte ou,
toujours dans une maison, ils dessinent sur le sol deux personnages autour desquels figure la représentation de
plants de mais, de calebasses, de haricots, d’oiseaux, de serpents et autres animaux non identifiés. Les
hommes entrent alors en chantant, peints en rouge a I’intérieur de la maison, s’asseyant parfois, avec un baton
entre les mains, en prenant aussi un roseau pour le pointer sur les personnages représentésNote1003. : deux
personnages appelés Virisehua et Vairubi que Orozco y Berra présente comme les procréateurs du genre
humain, le principe duel féminin/masculin.

Les Yaqui, les Mayo et les Tehueco, célébraient de magnifiques danses pour honorer Vari sehua et Vairubi.
Pour le professeur Sandomingo, Vari sehua est la divinité du pouvoir des fleurs que les Prétres yaqui, les
« Nopapas ou Papas », invoquaient dans ces moments ol les guerriers se précipitaient sur leurs ennemis.

La féte organisée en leur honneur durait huit jours et, comme chez les Sinaloa, dans une grande maison on
tracait sur le sol un cercle de deux aunes et demi de diametre recouvert d’un sable tamisé sur lequel étaient
peints Vari sehua et Vairubi. Le premier jour de la célébration, les hommes, entourés par une assemblée
immense, pénétraient a I’inté—rieur de la grande maison, le visage peint en rouge et portant dans la main le

« bdton de pouvoir », symbole de I’autorité des anciens. Les anciens prenaient alors de petits roseaux tres fins
pour indiquer les deux figures de sable peint, Vari sehua et Vairubi. Le huitieme et dernier jour de la
cérémonie, les représentations de Vari sehua et de Vairubi étaient effacées, acte qui révele un cadre magique
ou seuls ceux qui possédaient I’au—torité, les Caciques ou Sorciers qui portaient les « bdtons de pouvoir »,
pouvaient affronter, dans ce cercle de sable, les forces de I’au-dela symbolisées par les images peintes sur le
sable.

D’ailleurs, dans les rituels pour honorer les divinités (Vari sehua et Vairubi) nous retrouvons une dimension
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ésotérique ; les forces surnaturelles ne pouvaient étre détenues que par ceux (les Caciques, qui le plus souvent
faisaient également office de sorciers, les Nopapas, les Jiu Swari, les Jitebii, les Yeé sisibome, et autres
membres du systeme religieux yaqui, comme les Chapayekam avant de subir I’influence des jésuites, les
Pajkoola, mais aussi les Prétresses du feu sacré ou Prétres de 1’astre solaire)Note1006. qui étaient les
dépositaires du savoir ancestral instituant les fondements de leur identité.

Le systeme religieux des Yaqui, autour des formes que nous venons d’identifier, Batzu’Uni,
Vateconhoatziqui, Vari sehua, Vairubi, mais aussi tous ces dieux qu’ils représentaient sur des pierres ou des
morceaux de bois, ainsi que les dieux-astres, mi-bétes ou mi-hommes, comme les a appelés Fortunato
Herndndez, ne doit pas conduire a penser que ce systeme a été absorbé par le syncrétisme religieux des
jésuites.

Comme le fait remarquer Alejandro Figueroa, d’un c6té nous avons la « culture religieuse des Cdhita
préhispanique et de ’autre le christianisme »Notel007. ; pour éviter toute confusion, il faut savoir qu’il ne
s’agit pas « d’un systeme religieux syn