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Pour son importance sur la longue durée, la gorge de saint Barthélemy (en espagnol,
« Qucbrada de San Bartolomé ») est un des principaux lieux de culte associé s il la ville
de Potosi . La lecture croisée des données ethnographiques, de l'information archéolo­
gique et des documents historiques permet de reconstituer quelques étapes de l'évolu­
tion de la signification du site et de sa relation avec le Cerro Rico, depuis l'époque
pr éhispaniquc jusqu'à aujourd'hui. Au-delà de sa contribution il l'histoire religieuse de
Potosi, le destin de la Quebrada de San Bartolomé offre également l'occasion de
réfléchir sur la construction sociale de l'espace dans les Andes méridionales. [Mots­
clés: Potosi, ethnohistoire, cultes préhispaniques, évangélisation, histoire orale.]

La puerto de la wak'a de POlOs! sc (/brio (II iufierno. La Quebrada de San Bartolomé. POl'

su importaucia y su perennidad, la Quebrada de San Bartolomé es uno de los lugares de
culto mils importantes de los alrededorcs de la ciudad de PotOSI. Cruzando dates
ctuogr àficos, arqueolôgicos y documentes histéricos, se pucdc rcconstruir algunas
etapas de la evolucién deI signiûcado dei sitio, y de su rclacién con el Cerro Rico, desdc
tiempos prchispânicos hasta la actualidad, Màs alla de contribuir a la historia religiosa
de Potosi, intentarcmos reflexionar a partir dei caso de la Quebrada de San Bartolomé
sobre la construcciôn social dei espacio en los Andes deI sur.jf'alabras claves : Potosi,
etnohistoria, cultos prehisp ànicos, evangelizaciôn, historia oral.]

The gale of Potosi's wak'a I/{/.~ opened /0 hell. For its long-tenu importance,
St Bartolomé gorge (in Spanish , Quebrada de San Bartolomé) is one of the principal
places of worship assoeiated with the city of Polosi. The cross reading of ethnographie
data, archaeological information and historical documents make it possible to rccous­
truct sorne stages in the evolution of the site's meaning and ils relation with Cerro Rico,
from prehispanic times to present day. Beyond its contribution to the religions history
of Potosi, the dcstiny of St Bartolomé gorge also offers the occasion to reflect on the
social construction of space in the southcrn Andes. [Key words : Potosi, cthnohistory,
prehispanic worship, evaugelization, oral history.]
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Chaque année, Je24 août.jour de la saint Barthélemy, la population de Potosi
commémore la victoire du saint qui délivra du diable l'accès nord de la ville où il
avait élu domicile. À cette occasion, des processions et un pèlerinage s'organisent
vers le village de La Puerta, situé au voisinage de la grotte où le diable qui s'est
rendu trouva refuge. Là s'élèvent aujourd'hui une chapelle dédiée à saint Barthé­
lemy et à saint Ignace de Loyola ainsi qu'un chemin de croix.

On sait que, dans l'hagiographie catholique, la victoire des saints sur les
diables symbolise les tentatives de christianisation des cultes païens. Nous le
verrons, l'épopée coloniale de saint Barthélemy n'échappe pas à cette règle
d'usage. Le site est un des plus importants lieux de cultes préhispaniques connus
des environs du Cerro Rico et la tradition orale témoigne de la manière dont la
conversion de ces anciens cultes a été intériorisée par la mémoire des populations
locales: celle des habitants des communautés de San Antonio et de La Puerta
situées dans les environs de part et d'autre de la gorge, celle des habitants de la
ville de Potosi. Partant de cette mémoire, et grâce aux apports combinés de
l'ethnographie, de l'histoire et de l'archéologie, nous tenterons ici d'élaborer
quelques pistes de l'évolution, sur la longue durée, des significations du site où
saint Barthélemy dérouta le diable païen. Nos données sont incomplètes et
l'analyse ne peut que signaler des étapes discontinues d'un processus encore à
reconstruire. Elles témoignent cependant de la manière dout la construction
sociale du paysage est étroitement liéeaux relations de pouvoir ent re le loca1et un
ordre social plus large (Figure 1).

LA SCI::NE : LA QUEIUUDA DE S,\N BARTOLOMÉ

Également appelée Wayq'u Punku (du quechua, «Porte de la gorge »), la
gorge profonde et étroite où chemine la Ribera 1 entre deux massifs montagneux
de couleur rougeâtre (Tapina et Llusk'a loma) constitue la scène de la victoire du
saint sur lediable. Au début des années 1970, la construction de la route goudron­
née qui unit Potosi à Oruro et à La Paz a sensiblement remodelé le paysage 2 , Le
flanc est, qui autrefois s'incurvait comme un couvercle vers l'autre pan, a été
raboté pour laisser place aux véhicules. Désormais, à certaines heures du jour, les
rayons du soleil pénètrent au travers de ce qui constituait un ténébreux tunnel
rocheux au-dessus du chemin . En revanche, le pan ouest de la gorge n'a pas été
touché et les deux grottes qu'il abrite sont restées intactes.

En arrivant de Potosi, la première d'entre elles est la fameuse « grotte du
diable » (en quechua Supay Cueva ou Saqra Cueva) qui, dans les récits des
habitants de San Antonioet de La Pucrta, répond également au n0111 de « jusk'u i

(du quechua, « trou », « béance »). Elle se présente comme une ample caverne
clôturée par une grille. Selon une légende partagée par les habitants des commu­
nautés locales et ceux de la proche ville de Potosi, c'est depuis cet antre que le
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FIG. 1- Potosi el ses environs.

diable commettait ses méfaits, commandant aux montagnes de se refermer sur les
voyageurs qui disparaissaient à tout jamais. C' est également là que le malin
trouva refuge après sa déroute. Maltraitées par le temps, des peintures rupestres
- principalement des représenta tions de caravanes de lam as chargés (F igures 2
et 3), mai s au ssi des personnages anthropomo rphes p ortant des coiffes
(Figure 4) - attestent de 1<1 vie du lieu depuis l'époque pr éhispanique 3. Les
gra ffitis modernes - sexes féminin s ou inscription s comme celle qui, jouant sur
l'analogie ent re le fait de porter des cornes et celui d 'être cocu , proclame que « le
diable est co rnu» - attes tent de 1<1 rémanence du pou voir du lieu . Les jeunes de la
ville vienn ent s'y fa ire peur, d' autres y invoquent le diable par des rites sa taniques
ou de sorcellerie urbaine (Figure 5). D epui s leur siège, les pa ssagers des véhicules
en partance vers La Paz la montrent du doigt ; cert ain s concluent leur récit en
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20 cm.____-======:::5.o
F IG . 2 - Représentations rupestres de caravanes de lam..s (chargés).

FIG. J - Représentations rup estre s de ca ravanes de lama s (chargés).
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Fro. 4 - Représentations anthropomorphes portant des coiffes,

désignant la grolle comme le lieu qui abrite le trésor de Rocha, célèbre faussaire
de l'époque coloniale qu'Arzans de Orsua y Vela (1965, torne JI, pp. 123-149)fit
entrer dans la légende 4.

Quelques mètres plus loin, la seconde grotte est, toujours selon la légende, le
lieu d'apparition de saint Barthélemy. Également appelée « santo », « milagro )},
« caballo » (de l'espagnol, « sain! », « miracle» ct « cheval» 5), « nacimiento }}
ou SOli équivalent quechua « paqarin )} (« naissance », « origine »), elle est moins
ample que la première. Son entrée est obstruée par un mur de briques percé de
deux niches qui accueillaient leseffigies de saint Barthélemy et de son compagnon
saint Ignace avant la construction de la chapelle du village de La Puerta qui les
abrite désormais 6. Avant leur déménagement, c'est depuis cette grotte qu'ils
écoutaient la messe et recevaient les libations de lems dévots et des voyageurs qui
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FIG. 5 - Photo de la Grolle du Diable avec la grille de la Comibol .

y faisaient halte pour les remercier d 'avoir délivré leur chemin du malin. Au cours
des années 1980, la mairie de Potosi fit construire le calvaire sur le fil de la
montagne qui abrite les grottes afin de relancer la célébration de saint Barthélemy
(également nommée « ch'utillos ») qui réunit les habitants des communautés
environnantes et les pèlerins de Potosi . À la même époque, la grotte du saint fut
recouverte d'une couche de chaux sous laquelle transparaissent des restes de
peintures murales de style colonial.

Signe que le monde des hommes ne peut jamais être totalement coupé de celui
des diables et des saints, l'obturation des deux grottes ne serait qu 'apparente.
Si l'on en croit les dévots, elles constituent chacune un passage vers d 'autres
espaces : les mines du Cerro Rico, le proche sanctuaire de Manquiri on bien
l'enfer lui-même. Selon le témoignage de Don R6mulo du hameau Misk'i Mayu
de la communauté de San Antonio, elles débouchent au sommet du Condoriri,
montagne sacrée de cette communauté située à une dizaine de kilomètres. Don
R6mulo a écouté cent fois l'histoire de ce parent qui, après avoir jeté une pierre
dans le trou de la cime du Condoriri, a de nouveau trébuché sur elle en passant
devant la grolle du diable. « Est-ce une rue? Qu'est-ce que cela peut être?
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Comm ent cette pierre est-elle venue depui s cet aut re côté [depuis Je Co udoriri
jusqu'à la grotte du diable] ? Ce sont les d émons [saqra] qui l'ont apportée, le
diable, n'est-ce pas ? Ça fait réfléchir, n'est-ce pas? » conclut pensif don
Romula [1] 7.

L'HISTOIRE SELON LA TRAnlTlûN ORALE LOCALE

Les entretiens que nous avons menés auprès des habitants - notamment les
plus âgés - des ham eaux des communautés de San Ant on io et de La Puerta
situées de part et d'autre de la gorge mettent principal ement en scène le site à
l'arrivée de saint Barthélemy. Ils n'évoquent ni la biographi e du saint, ni celle du
diable, ni l'existence d'une pratique rituelle antérieure associée au site. Jusqu 'à
récemment, la population de ces communautés se partageait entre l'agricultu re,
un peu d'élevage et l'exploitation de l'étain dans la rivière de la Ribera. C'est dans
ce double système d'act ivité, minière et agricole, que s'inscrit la construction de
l'histoire orale. Nous avons choisi de ne traduire en français que les entretiens en
quechua. Les textes originaux de ces récits ainsi que qu elques repères concern ant
leurs auteurs (lieu de résidence el âge) se trouv ent en annexe.

Le sile ({WIII( saint Barthélemy

Avant l'arr ivée du saint, et bien qu'elle constitue un accès naturel depuis le
nord vers la ville de Po tos i, la Quebrad a de San Bartolomé était donc lin chemin
peu fréquentable où l'on risquait de se taire happer par les roches qui se fermaient
(en quechua « wisk 'ay »), se réunissaient [tinkuy ) et s'éboulaient ( tapuy) :

[Ln Qucbrad a de] San Bartolom éétait un peu du côté des malins [démons], même le
régiment ne pouvait pas passer ; on dit qu'ils disparaissent [les gens],C'es t pour ça que,
pour cc 24 [août], on dit que saint Barthélemy est apparu. Ensuite, il ne s'est plus rien
passé car ce trou est fermé, il est en train de disparaître. Depuis qu 'il y a cu ce saint, les
gens n'ont plus disparu, ils marchent tranquillement. Avant, ils passaient par \111 autre
côté. On dit que, lorsque l'heure est mauvaise, ils [les démons] nous emportent. Ils
disent que même le régiment a disparu . (Don R ômulo[2])

Ases heures (« horaspi » en quechua), la grotte s'ouvrait comme « une rue »,
comme « une mine », où les infortunés voyageurs entraient pour ne jamais en
ressortir. Son intér ieur est alors décrit comme celui d'un hangar (en espagnol
« aIJllacéll ») ou comme une ville très illuminée, le village des diables éclairé par le
feu de l'eu fer où l'on pouvait entrevoir les ombres noires et furt ives des démons.

On disait : « El puis celte gorge aussi, d'où a-t-elle bien pu venir? Qu'est-ce que ccla
peut être ce qui obscurcissait? Qu'est-ce 'lui faisait que cela se fermait ? [...] Peut-être
cela ne se refermait-il pas,mais quelque chose de noir apparai ssait, commesiquelqu'un
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était en train de couvrir. Quelque chose doit avoir recouvert [...]. Les gens s'effrayaient
lorsqu'ils traversaient ee noir. Toi aussi, tu t'effraierais, n'est-cc pas. la nuit? Rends-toi
compte: tu marches et quelque ehose te recouvre! C'est de ça dont les gens avaient
peur. Une fois que nous avons mis les saints, elle Ile se ferma plus. Ce n'est qu' à ce
moment-là {que la gorge est devenue] libre ». (Don Hipolito [1])

À certaines occasions, Je diable se présentait lui-même eu personne, vêtu d'une
« tunique [III/kil] d'autrefois. Il se tenait en dansant, avec des bottes jaunes, avec
des cornes, tout jaune. Cela doit être pour cela que les diables s'habillent avec ces
[mêmes] habits. Ils dansent avec des cornes. C'est pour cela que lorsqu'ils mour­
ront, ils n'entreront pas [au ciel], on dit qu 'ils vont aller en enfer » conclut don a
Ruperta [1] en se référant aux danseurs de la diablada 8.

Moment fort de tous les récits, la disparition d 'un régiment entier se réfère
vraisemblablement à un épisode historique empreint de fantaisie: l'histoire d'un
officier qui, dans les années 1940, envoya ses soldats chercher le trésor dans la
grot le 9. Elle témoigne de l'emprise d'un diable qui ne recule devant aucune
autorité, ni celle de l'armée ni celle d'un président. Melgarejo lui-même aurait en
effet préféré éviter la gorge et prendre, au travers des montagnes, le raccourci qui
pol'le aujourd'hui son nom 10 . De fait , jusque dans les années 1950-1960, peu de
gens s'y aventuraient seuls. Les voyageurs préféraient s'attendre à l'entrée de la
gorge jusqu'à former lin groupe suffisant pour affronter les pouvoirs du lieu.
L'agrandissement de la route el la croissante motorisation des déplacements
contribuèrent à parfaire la domestication du site entreprise par le saint à uue
époque que nos interlocuteurs renvoient au temps long de la colonie.

L 'arrivée du saint, le miracle

C'est à son iuitiat iveque saint Barthélemy, ému par le martyr des habitants du
lieu, serait apparu lill beau jour dans la gorge dont il pourfendit les roches
diaboliques avec le couteau que brandit son effigie conservée dans la chapelle de
La Puerta . Puis, il s'installa dans la petite grotte renommée « l'origine » et « le
miracle» :

Comment est-il apparu ? Peut-être était-il apparu le 24 [août] et pour cela il y a cette
fête. [...] C'est là qu'il est apparu. Dieu Cl dû en décider ainsi , c'est là qu'il est apparu.
Personne ne l'a apport é, il est apparu de sa propre volonté , comme s'il avait su que les
gens disparaissaient. Alors cc saint a pourfendu [les roches) avec son couteau. On dit
que cette montagne aussi disparaissait [s'éboulait]. Tout le monde dit [qu'il a donnèj un
coup avec son couteau , dès lors, el1es [les deux montagnes qui forment la gorge] ne se
referment plus. On dit que ces montagnes se refermaient. (Don Romula [3])

Selon Don Maxima [1], c'est avec la croix que le saint a vaincu le diable:

Il a d û écraser le diable avecla croix. Il a d û mettre les diables là, avec cette croix [dans
la grotte]. On dit que maintenant celte croix retient le diable. On dit qu'avant les gens
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disparaissaient, d'un coup. On dit qu'ils ne passaient pas. On dit qu'un régiment de la
même manière est [retenu prisonnier] là-bas. On dit qu 'un bataillon dc soldats était
entré. [Les gens], ils ne passaient pas, ni da us un sens, ni dans l'autre. [...] Ce trou béant,
on dit que ce trou est llll hangar à l'intérieur. C'est là [que les gens] entraient, il (le trou]
se refermait, on dit qu'il se refermait.

Dans une des versions recueillies, le saint serait tout d'abord passé par la
proche communauté de Carma. Mal reçu par les paysans qui l'auraient arrosé
accidentellement cu irriguant lems champs, il aurait alors décidé de poursuivre sa
route jusqu'à la gorge " . Selon d'autres récits, saint Ignace aurait été le compa­
gnon d'armes de saint Barthélemy, participant, avec son bâton de commande­
ment (re)') , à la partition des montagnes. « On dit qu'il [Barthélemy] a pourfendu
[les montagnes] en donnant un coup avec son couteau et l'autre [Ignace}, il les a
transpercées avec Je bâton de commandoment » rapporte Don Maxima [2] 12.

Cependant, il est plus généralement admis qu'Ignace, considéré comme sou petit
frère, aurait rejoint plus tard Barthélemy pour lui tenir compagnie 13. En signe de
victoire, les figures de pierre d'un saint et de deux cierges rouges sont apparues sur
une roche qui surplombe la grotte.

Une fois le diable mis en déroute, une messe fut célébrée en l'honneur du saint.
Afin d'établir durablement ses pouvoirs, on construisit une chapelle où les
habitants de La Puerta offrirent un toit à saint Barthélemy. Mais, malgré les
messes offertes chaque jour par « trois curés et un évêque », le saint refusa de s'y
installer jusqu'à ce que ses dévots l'y contraignent par la force. Les allers et
retours du saint entre la grotte - ici appelée « porte de l'enfer» - el la chapelle
témoignent du [ait que sa victoire sur le diable ne constitua que le début d'un long
processus de christianisation. On ne se défait pas définitivement du diable, ni des
cultes païens, en un seul coup de couteau:

Alors, ils ont dit une messe pour ce Seigneur. Une fois qu'ils ont dû terminer de
construire l'église, ils ont dû l'y emmener. [Mais] on dit qu'il revenait tout de suite [vers
la gorge]. On dit que le Seigneur revenait à la porte de l'enfer. Quand ils ont fait l'église,
ils ont dû regarder le Seigneur [et se rendre compte, qu '] il avait disparu . Ils ont d û le
ramener, mais de nouveau il n'était plus là. [.. .] Le Seigneur se débrouillait toujours
pour revenir [vers la gorge], cela doit être lin peu à cause des démons [...] Alors, ils l'ont
attendu avec de la dynamite. Lorsque le Seigneur est sorti [de l'église], ils ont fait
exploser la dynamite. Dès lors, il n'est plus retourné à celte porte, ù la parle de l'enfer.
Dès lors, il est resté dans J'église. Dès lors, le Seigneur n'est pins reparti. il est demeuré
pour toujours [dans l'église]. C'est cela qu'on raconte, (Don RÔ/11l11o [4])

L'établissement forcé de Barthélemy est remémoré chaque année, le 24 août,
par les salves de dynamite qui accompagnent le retour de SO/1 effigie depuis la
gorge - aujourd'hui depuis Je calvaire situé au-dessus - vers la chapelle de La
Puerta. Quant à l'emprise des lieux sur le saint , sans cesse rappelé vers la grotte,
elle évoque que, souvent dans les Andes, les saints amenés d'Espagne finissent par
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se laisser conquérir par les pouvoirs des divinités païennes - et par-là même
démoniaques - qu'ils venaient remplacer (Véricourt 2000 ; Absi 2003, pp. 146­
148). De fait, un saint Barthélemy négligé par ses dévots peut retourner contre
eux son appétit et les manger comme le ferait n'importe quel démon affamé. Tous
nos interlocuteurs se souviennent comment, dans les années 1960, peut-être sous
la pression des évangélistes, la célébration du saint avait presque disparu. Les
morts pal' fièvre s'étaient alors comptés par dizaines jusqu'au moment où les
autorités communautaires restaurèrent le rite ct pacifièrent le saint.

Tandis que Barthélemy se diabolisait au contact cie la gorge, le diable quant il
lui n'était sorti qu'affaibli de sa déroute. Aujourd'hui, alors que les voyageurs
n'hésitent plus il prendre le chemin de la gorge, cette dernière connaît pourtant
encore des sursauts de malignité. À l'époque du carnaval et à certaines heures de
la nuit, le diable quitte sa retraite pour attaquer les voyageurs. Dans le récit
suivant, il prend sa revanche sur le saint en attaquant l'organisateur (pasante) de
sa célébration sous forme d'un vent diaboliq ue :

On dit que le vent est venu attaquer l'organisateur de la fête, C 'est à l'angle du Puku
Puku [lieu dit de hl gorge] qu'il a rencontré le vent. I1lJc vent) a emporté son chapeau.
À cause de cela, il est arrivé chez lui sans langage [muel]. C'est de ça dom il li dû mourir.
(Doiia Rupcrta [2])

Plus encore, les pouvoirs du diable auraient partiellement été transférés à
d'autres personnages non moins inquiétants : « les lik 'ichiris sont apparus une
fois que les diables ont été enfermés» poursuit Doùa Rupcrta [3]. Depuis une
grolle située en amont de celle du diable, ces vampires ù forme humaine prennent
en otage les voyageurs afin d'extraire leur graisse, leur dérobant leur énergie vitale.
L'existence du diable de la grotte se poursuit aussi dans l'imaginaire des dévots
qui le remémorent également en célébrant la victoire de saint Barthélemy. Mais
qui diable était donc ce malin?

Aquel diable s'en est pris saint Barth élemy ?

Un élément des récits attire notre attention : ce n'est pas en duel que saint
Barthélemy a vaincu le diable, mais en pourfendant les montagnes avec son épée.
De fait, le diable n'apparaît jamais personnifié dans les récits actuels; il s'y
présente plutôt comme la cristallisation d'un pouvoir tellurique incarné dans [a
gorge. Appelé (1 supay » 14 ou « malin », ce pouvoir répond également au nom
plus générique de Il saqra » qui, à la différence du terme « diable» (« supay » ou
« malin »), est plus volontiers utilisé au pluriel qu'au singulier. On sait que, dans
la cosmovision des populations rurales de cette partie des Andes, « saqra i

désigne la force sauvage (non domestiquée) du monde et, par extension, les
espaces, les temps et les entités où elle s'incarne (Absi 2003). Les gorges relèvent
de cette catégorie, notamment celles qui, comme celle de San Barthélemy, abritent
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des formations rocheuses particulières - par leur taille, lem forme et/ou leur
couleur - appelées en quechua « qaqa ». Ces gorges, qui constituent des voies
naturelles pour la circulation, sont également perçues comme des espaces de
communication avec l'inframondc qui fédèrent les pouvoirs saqra et, donc,
comme des espaces dangereux pour les hommes (Cruz 200G). En effet, les
relations entre les hommes et les pouvoirs du monde sauvage sont pensées en
terme de rapport de forces. Si l'esprit humain est une force, elle est bien moins
puissante que celle des saqra ; c'est la raison pour laquelle, si une personne entre
inopportunément en contact avec eux, elle peut tomber malade, perdre l'esprit
- c'est le fameux susto - ou bien même mourir. On dit alors qu'elle a été mangée
corps et âme par les saqm et c'est exactement ce qui survenait aux voyageurs
malchanceux avant l'arrivée du saint :

011 raconte que les démons étaient là à leur s heures. Lorsque ce n'était pas leur heure,
les geJ15 pouvaient passer. [Mai s) à leurs heures, [les démons] les attrapaient. [Celle
gorge] a d û être bien maligne. [...] On raconte qu'à ces heures les gens disparaissaient
toujours. Peut-être que les démons [es emportaient. Qu'est-ce qu 'ils en faisaient? Ils les
mangeaient on bien quoi'? Cela fait r éfléchir, (Don Rôrnulo [5))

L'existence de bonnes et de mauvaise s heures relève de la même logique que
celle du rapport de forces. À l'instar de certains lieux et entités - non seulement les
gorges mais aussi les montagnes, les sources, les ponts, les cimetières ou certains
vents connue ceux qui caractérisent la gorge -, certaines heures du jour et de la
nuit son! propices à l'exaltation du monde saqra. Aux bonnes heures, l'intensité
saqra est moindre et les hommes possèdent la force suffisante pour s'y confronter
sans risque; durant les mauvaises heures, le rapport de forces s'inverse. Et, parce
qu'on ne connaît jamais l'heure exacte du repas des saqra, mieux vaut s'abstenir
de tenter sa chance sans avoir auparavant, comme les voyageurs qui se réunis­
saient à l'entrée de la gorge, rassemblé suffisamment de forces pour affronter
celles du lieu.

La pratique rituelle qui domestique les manifestations saqra est une autre
manière de modifier le rapport de forces. Les gorges sont généralement jalonnées
d'aires de repos appelées en quechua « samauas» 15, « qaranas» ou « jaras )} où
les voyageurs reprennent leur soufIle (en quechua « ,\'(// 1/(1)' ») et offrent à manger
(en quechua « qaray ») de la coca, un peu d'alcool, parfois des cigarettes, aux
maîtres saqra des lieux; ces aliments possèdent à la fois le pouvoir d'apaiser les
saqra et de renforcer l'esprit humain . Ces haltes ritualisées sont particulièrement
bien connues des éleveurs de lamas qui étaient , il y a peu encore, les principaux
usagers des gorges. Les peintures rupestres qu'ils ont laissées sur les parois de la
grotte du diable témoignent de la pérennité de ces lieux sur la longue durée. Les
ressemblances qu'elles présentent avec les pétroglyphes d'Arica confirment les
relations préhispaniques - déjà identifiées dans la céramique - de Potosi avec le
nord du Chili et le rôle de la Quebrada de San Bartolomé comme espace de
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communication entre ces régions (Cruz 2006). Finalement, il est surprenant
d'écouter comment la victoire du saint est elle-même conceptualisée dans celle
logique du rapport de forces. Dans le témoignage suivant, le diable confronté à
saint Barthélemy s'effraye, ce qui esl le propre des hommes lorsqu'ils rencontrent
des esprits et des forces plus puissants qu 'eux :

Il [le saint] effraye UII peu le diable. Où le diable s'est-il fourré depuis? I1I1'aplus mangé
les gens, il a disparu. [...] Depuis que notre Seigneur est apparu, on dit qu'il ne s'est plus
rien passé, illcs effraye [les démons]. « Où donc est allé ce démon 'l » se demandent les
gens. (Doll Romulo [6J)

Dans les récits actuels, la qualité diabolique de la gorge l'envoie plus à une
géographie andine parsemée de lieux de forces conçus comme l'émanation d'Un
inframonde fertile, mais dangereux, que du malin de la doctrine catholique. La
rivière périlleuse, les roches imposantes et les sommets qui caractérisent la gorge
étaient autant de repères importants du paysage sacré des populations préhispa­
niques des Andes dont ils abritaient fréquemment les wak 'a 16 (Arriaga 1958
[1621 D. Si un saint peut défaire un diable, une croix ou un couteau sanctifié ne
suffit pas à reformer totalement lecosmos, ni ses référents géographiques. On sait
bien que l'imposition du diable par lesévangélisateurs n'a pas réussi à en finir avec
la vision du monde des Indiens; elle a juste permis de la diaboliser un peu,
donnant naissance à l'actuelle relation de forces qui structure les récits de la
victoire de saint Barthélemy sur le diable de la grolle. La logique narrative de ces
derniers rappelle celle d'autres récits dans lesquels n'apparaît aucun diable. C'est
le cas de la légende du condor Paulu qui, depuis sa grotte de Lipez près de la
frontière chilienne, terrorisait les éleveurs de lamas sur le trajet des caravanes
(Axel Nielsen, conununication personnelle) 17. Cette coïncidence soulève l'hypo­
thèse d'une matrice commune, liée il la culture caravanière, avec l'h.istoire orale de
la grotte du diable. De fait, il n'y a pas si longtemps, les habitants de La Puerta
élevaient des lamas (pour transporter du bois de feu et d'autres combustibles vers
Potosi) et partaient en caravanes pour des voyages de troc vers les vallées et la
région d'Uyuni. D'autres hameaux de la communauté de San Antonio - comme
celui de Condoriri où déboucherait la grotte du diable - sont aujourd'hui encore
de grandes zones d'élevage de camélidés. De plus, saint Barthélemy est le protee­
teur des troupeaux et le lama est une figure importante de sa célébration locale. À
cette occasion, des dizaines de [amas sout sacrifiés par lesdeux responsables de la
célébration - J'un de saint Barthélemy, l'autre de saint Ignace, nommés à tour de
rôle dans les hameaux de San Antonio et de La Puerta - pour nourrir lesconvives.
Jusque dans les années 1970, le troisième jour de la fête, leurs dépouilles étaient
revêtues par les participants du rite du llania qluüariy (du quechua « qhatiy »,
« conduire les animaux ») qu'un berger tentait, à grand peine, de rassembler en
troupeau 18.
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La porte de l'enfer

LA QUEBRADA DE SAN BARTOLOMÉ ET LE mAilLE

Comme le confirment les noms de Wayq'u Punku ct de La Puerta, la Que­
brada de San Bartolom é appartient à celte catégorie du paysage appelée en
quechua « punku » (porte). Celle-ci désigne certains reliefs accidentés du paysage
qui marquent une transition entre différentes régions écologiques, paysages ou
chemins, et sont souvent considérés comme des lieux de concentration des
pouvoirs saqra de l'inframonde (Cruz 2006) 19. Dans un cosmos reconstruit par
l'évangélisation et la dualité entre les saints cl le diable, on comprend que le malin
n'est jamais très loin. Cependant, dans la Quebrada de San Bartolomé, le concept
de « porte» possède une résonance particulière: la gorge, qui emmène les vivants
de paysage en paysage, conduit également les morts vers leur ultime demeure.
Aujourd'hui conçue comme la « Porte de l'enfer », la grotte du diable accueille les
âmes en chemin vers le purgatoire:

On dit que ne chemin des maris] passe par là, il passe par là, par la rivière de Manquiri.
C'est toujours par là qu'on rail passer les maris. L'âme passait toujours par là. On avait
l'habitude de passer par cet enfer, par ce chemin [de la gorge]. Elles [lesâmes] entraient
par la rivière de l'école [celledu village de San Antonio qui traver se la gorge en avul] . 011
dit toujours que l'âme vient par là. [...] On dit que [lesâmes] de tout le monde viennent
par là, après qu'elles aient dit adieu [aux vivants] 20. Ensuite, elles doivent passer par
l'apache/a [...J. Elles passent toujours par le chemin, l'âme ne rentre pas dans la grotte,
elles doivent passer par le chemin, seulement par le chemin. Les pécheurs. eux, oui,
doivent entrer. C'est comme cela que les gens disaient. (Dona Ruperta [4])

Cet autre témoignage a été recueilli auprès d'une femme d'un quartier minier
de Potosi. Les âmes semblent s'y confondre - d'une manière, pour nous, inexpli­
quée - avec des sandales de pied droit, pour une odyssée où ceux qui n'ont pas
parcouru, durant leur vie, Potosi, peinent à trouver leur chem.in. L 'enfer de la
grotte est ici conçu comme l'ultime demeure de toutes les âmes, y compris les
non-pécheresses:

Ils disent que nous venons du monde entier à celle porte de J'enfer. Depuis Tarabuco,
depuis Sucre, depuis plus loin encore. Des petites sandales usées. usées, du côté droit,
envoient [lesâmes ?].« Je ne connais pas Potosi » [dit l'âme], Quelle pitié, mon âme doit
marcher! Elles [ils?] envoient en disant: «Emmène-la-moi, prends, ce n'est pas
lourd ». Au sommet de cette montague, là où avant passait la route, là, cu haut, sur cette
cime, au-dessus de la route [actuelle], on dit que c'est là qu'ou vient toujours. Ensuite,
ou entre par la gorge à l'enfer. On dit que c'est seulement ensuite que nous nous divisons
[entre pécheurs el non-p êcheurs]. [...] Dans mes rêves.je dis: « Où irais-je maintenant?
Par où est Icchemin? Par où vais-je tourner? » ;« par là, par cette montagne [couleur]
cendres, par là, par cette colline avec des arbres, va par là ». On dit que nos âmes
arrivent cu premier. C'est là que doivent sc trouver nos peines, llOS péchés. C'est là que
nous devons d'abord nous présenter. C'est là que nous rendons d'abord nos comptes .
C'est comme cela, c'est comme je t'ai raconté . (Doûa Fraucisca t [1])
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D'autres sanctuaires de la région comme celui de M anquiri - qui communi­
querait avec la grotte du diable - son t eux au ssi conçus comme des enfers et on
raconte dans les proches communautés de Tinkipaya de nombreu ses histoires de
vierges ct de saint s apparus pour « pacifier des enfers » d'où j aillit une eau
maligne et où les gen s disparaissent comme auparavant les voyageurs de la go rge
(Nicolas et al. 2002, pp . 33-35) . Dans ces récit s, la nature infern a le du lieu est liée
à sa grande intensité saqra et à l'existence de cultes p r éhispaniques, mais il n 'y a
pa s de référence au périple des morts. Par ailleurs, dans les Andes, cha q ue
communauté possède sa pr opre cartographie du monde de s morts. Alors que les
habitants de s communautés de La Pu erta et de San Antonio doivent pa sser par la
rivière de Manquiri ou atteindre le Cerro M undo en su ivant les apache/a 21, les
habitants de la ville de Potosi passent par la Cruz Pasi ôn du quartier de San
Benito et par J'église de San Francisco où ils doivent se repentir de leurs pêchés.
Souvent , le sanctuaire de Copacabana est une autre étape et le pèlerinage une
manière de reconnaître le chemin pour ne pas s'y perdre par la suite ; même s'il est
toujours possible de demander son chemin dans un de s villages de la route des
morts comme l'a fait Dona Francesca durant son sommeil. S'il existe plu sieurs
enfers et plusieurs cartographies du périple des morts, la grotte du diable où se
rendent toutes les âmes, y compris celles qui viennent de loin, occupe cependan t
un e place privilégiée dans la géographie funéraire régionale. C'est à l'hi stoire
particulière de la Queb rada de San Bartolomé qu'elle doit d'être le plus infernal
des enfers.

LA CONFRONT,\TION AVEC LES DONNÉES HISTORrQUES

Dans la documentation historique, la version la plus célèbre de l'histoire de la
Quebrada de San Bartolomé est celle produite par Arzans de O rsua y Vela (196 5
[1737], Livre II , p. 40) au milieu du xvrn" siècle . Sa description de s pouvoirs du
site avant l'arrivée du saint est très proche de la tradition orale. Cette dernière a
peut-être inspiré le chroniqueur, en même temps q lie ses écrits, largement diffus és
au sein de la population de Potosi et régulièrement reproduit s par la presse locale,
ont pu contribu er à la confirmer. Entre les deux versions, il existe cependant un e
différence de taill e : la référence du chroniq lieur aux culles pr éhispaniques,
laquelle est en revanche totalement absente de s récit s actuels.

Tenian estas naturales Cil Jo quebrada que Ira)' llwJI(II/ Sali Bartolom é (d istante de esta
Vil/a111I0legua}, 11//(/ gran cl/el'a naturalizada l'II peûa l'im, donde 11//dia a laseutana iban
rama l'II procesi ôn a adorar al COII/ III1 enemigo,que las II/(/S reces se les aparccia visible. Es
meil/arable esta quebrada (pal' la CI/al posa el camino real de las provincias bajas J'
ciudades de Lill/a, CI/ZCO JI las otras) pOl' la que l' II clio sucedia a los principios de la
fundaciôn de esta Villa, plies pasando las gentes pot alli, repentlnamente se juntaban las
dos penas (que SOli altisùnas) J' mat ândotos a IOdas se tornaban a abrir: Otras l'l'ces si
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pasaban de cabalgaduras, dl' improviste se alborotabtm y 1/0paraban hosta 11(/('1'1' pedazos

a los hombres COI/ sus corcovos. Otras se levantaba /III viento hurac àn 1011 espcso que
sûbitantente les quitabun la l'ida, )' si /10 se tas quitaba en aque! !JUIIIO tas arreba tuba J'

arrojaba encima de otras PCI/OS que ha)' en Sl/S COli tom as. Afinnan DOIl Antonio de
Acosta, et capit ân Pedro Méudez. Don Juan Pasquier y otros al/lares que et causador de
esto s da ûosera el demonio que habitab« en aquclla gran cueva...

Ain si les Indiens, vict imes innocentes de la tradit ion orale, se transforment
sous la plume d'A rzan s en ad orateurs du diable dont ils alimentent les pouvoirs
par lem dévotion. C'est donc bien à des cultes préhispauiques que la figure du
diable est venue se sur imposer. Dans la version du chroniqueur, comme dans
l'actuelle configuration salira, la diabolisation coloniale des cultes païens de ta
gorge se conjugue avec la dangerosité naturelle du site pour lui conférer son
caractère mortifère. Dans la suite de son récit, Arzans (ibid ) attribue aux jésuites
de Potosi l'extirpation du diable par l' en tremise de sa int Barthélemy:

f... Jy a ûaden que despu és que se [und à<'II es/a Villa el colegio de ta COII/fJm7fa de Jesûs,
infonnados los venerables padres de aquesta sugrudtt y amabillsinta religion. [ne ron un
dia llevando Cil procesi ôn ta imagen del ap ôstol Sali Bartolomé. y colocàndola ell otra
peqllella)' uatural cuevtt l'ailla a ta grande, alpuuto sal io de ésta el demon io branumdo, J'
hacienda /III espantoso ruido sc estre llô contra la mistna pella, quedaudo IW.Ha lia)' los
sc ûalcs de lm color verdinegro. Colorado elsanto )' fluesra /11/(/ grat!cruz l' n ia cueva mayot
1/111/('(1nurs se experimeuto otra desgracia, y deuil' eutonces tiene es/a Vi/lagran devociôn
a Sali Bartolom é J' cada (//10 Will espa ûoles e indios a celebrar su fiesta CO/I gran
solcmnidad.

Ju squ'il y a peu, une croix semblable à celle décrite par Arzans ornait le fond
de la grotte du diable, E lle était placée juste devant la grande figure anthropo­
morphe rouge et blanche peint e sur la paroi (Figure 6). Verdie par les lichen s et
peul-être égal ement par l'imaginaire du chroniqueur - comme au Moyen Âge en
Europe, le vert est, dans les Andes, une des couleurs du diable - , elle s'es t
confondue avec la trace sur la roche que, selon Arzans, le malin aurait laissée dans
sa fuite . Quant au choix de saint Bar thélemy pour extirpe r les entités païennes, il
fait écho à la légendaire vocation missionnaire du saint, qui fut apôtre de Jésus
pu is évangélisateur en Asie Mineure, en Mésopotamie et en Arménie avant
d'arriver dans le nouveau monde et de se voir consacrer le Cerro Rico (Bouysse­
Cassagne 1997b ; 2006).

Depuis les travau x de l'historien M ario Chacou Torre (1988), on possède un
récit contemporain de l'exorcisme opéré par les jésuites : une lettre écrit e en 1598
par le jésuite Pablo José de Arriaga au Général de l'Ordre, C laudio Aquaviva .
Signiû cativement, elle ne fait aucunement référen ce à l'anthropophagie de la
gorge ; elle exp ose en revanche très clairement la nature cultuelle du site avant
l'extirpation des idol ât ries :
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o
FIG. 6 - Représent ati on anthropom orphe locali sée a u centre de la Grolle du Diable.
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[. .. } poco II/liS de dos II/illas de esta Vil/a, en el camilla real, es/ail dos Cerros a que los
indios desde tiempo imnemorial hau tenido extraûa devociôn, acudiendo a hacer alli sus
alertas J' sacrificio J' consultando al demonio en sus dudas y recibieudo de él replies/as.
Ef/OS dos peûascos eran piedras de esc àndalo de suette que la ocasiôn de ellas, calan ('II

II/lichas idolatrias los indios.y mil/que lajusticia seglar y eclesi àstica habla pl/es/a muchas
l'eces la mano para remediar este daïio, 110 se habla hecho nada.

Le portrait de cette entité diabolique qui livre ses oracles et reçoit des
offrandes dans un espace directement associé à une montagne (Figure 7) est
clairement celui d'une wak'a préhispanique. Le récit se poursuit par l'évocation
de la destruction physique des lieux de cuite, l'obstruction de l'accès à une des
deux montagnes - vraisemblablement celle qui abrite les grottes - , la construc­
tion d'un autel - peut-être celui qui clôt le chemin de croix - , l'intronisation de
saint Barthélemy, son adoption par une conn-érie d'Indiens et la première pro­
cession, ancêtre de son actuelle célébration .

Dans la version du jésuite, le diable n'apparaît ainsi que comme l'expression
désincarnée d 'une divinité païenne. Nous avons vu que ce n'est plus le cas 150 ans
plus tard quand il se manifeste dans les écrits d'Arzans (ibid.) comme un
personnage concret, réalisé par ses actions et physiquement vaincu par saint
Barthélemy. Entre les deux récits, on observe donc une transposition de la
soumission idéologique de l'univers païen dans le registre du concret qui se
traduit par l'enfermernent physique du démon dans la grotte. Ce processus eut
pour conséquence de donner naissance au diable incarné qui hante aujourd'hui
encore la région. Mais quelle était la nature des entités païennes que ce diable était
censé emporter avec lui dans sa fuite? Là encore, nous ne pouvons avancer que
quelques pistes.

De la porte de wak 'a à l'entrée de la mille...

D'après Arzans (ibid.), le culte préhispanique associé à la grotte du diable était
réalisé par les Indiens de la zone de Cantumarca, à mi-chemin entre la gorge et
Potosi, aujourd'hui devenue un quartier périphérique de la ville. L'importance
donnée au lieu et au nombre d'Indiens concernés daus le témoignage de J'extir­
pateur Arriaga laisse cependant supposer que le culte débordait le seul ancrage
local, ce qui est en accord avec Je rôle historique de la gorge comme couloir de
circulation.

Cela faisait déjà cinq ans que la mi/a minière avait été instaurée lorsque la
Compagnie de Jésus s'installa à Potosi en 1577_Pour les mitayos venus du nord ,
la traversée de la Quebrada de San Bartolomé marquait concrètement l'arrivée à
la mine de Potosi. C'est précisément à celle hauteur du chemin que le Cerro Rico,
jusqu'alors en partie masqué par les montagnes environnantes, se révèle aux
voyageurs dans son imposante majesté. Aux yeux des mitayos, cette apparition
marquait le début d 'une odyssée bien plus terrifiante encore que celle qui les avait
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FIG. 7 - Offrande (mesa) à J'intérieur de la Grotte du Diable.

arrachés il leurs terres et il leurs familles pour lesconduire à Potosi après plusieurs
mois de marche épuisante. Elle signalait l'ent rée dans un monde inconnu, obscur
et dangereux, au cœur d'une montagne désormais maîtresse de leur destin. Porte
écologique, la faille qui partage les montagnes, ouvrant la route vers le Cerro
Rico, est la première entrée de la mine.

NOlis avons dil que la Quebrada de San Bartolomé est le principal lieu de culte
préhispanique connu des environs de Potosi . Il s'inscrit cependant dans un réseau
de lieux cultuels qui dessinent une véritable géographie sacrée préhispanique
autour du Cerro Rico (Cruz, Absi el Fidel 2005). De fait, on observe une grande
concentration de matériel archéologique préhispanique dans la plupart des accès
de la montagne, généralement à proximité d'actuelles apacheta, Certaines de ces
apache/a apparaissent sur les dessins et les tableaux de la colonie; d'autres sont
connues des mineurs d'aujourd'hui qui, jusqu'à ce que les déplacements devien­
nent motorisés, les utilisaient comme haltes rituelles [santana] sur le chemin des
mines. De la même manière, leurs prédécesseurs mitayos du début de la colonie
pratiquaient l'arrivée et l'ascension du Cerro Rico comme llll trajet ritualisé
marqué par <les lieux de passage (Alvarez 1998 [1588]) 22. Cet itinéraire consti­
tuait la prolongation de l'odyssée, également ritualisée, qui les avait conduits
jusqu'à Potosi. Thérèse Bouysse-Cassagne (2004, pp. 69-70) décrit cette dernière
comme lin pèlerinage codifié selon des normes prèhispaniques :
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f...J los mil/eros al salir de sus respectivas comarcas. se postrabau dekmtc de los II/Oilles y
apacltetas, y dirigian SI/S suplicas a los montes que cruzaban el/ et camino duraute et
trayecto q/te los couducia hosta la 1I/;lIa que iban a labrar. At notnbrarlos en forma de
letania, nombrabau en realidad sus wakas, Se sabe ademàs. y 10 coufinna el casa de
Potosi, qlle IJ/1lc!IOS montes Ilevaban 11/1 suntuario en Sil cima. De este /IIado. estas
plegarias, que sen/al/ para enumerar III/(/S iras airas tas diversas divinidades-moutes.
quiz âs, a una memorieaciôn ritual ordenada visualmente y si, camo la afirma Albornoz, et
orden los santuarios correspondla a dcterminados ecques 23, 1/0 cube duda que tas mineras
rccorrian IIIr CfIIllÎlIO sagrado.

Sur ce chemin, la Quebrada de San Bartolomé, d'où ils apercevaient enfin le
Cerro, offrait pour la première fois aux mitayos la possibilité de se recommander,
face à face, au Cerro Rico. Le curé Alvarez (ibid., p. 356) raconte comment « [. ..J
cuando ! los ntitayosJ l'ml desde sus pueblos a Potosi, desde donde le dan la primera
vista, le mochan y le llanutn "seûor" y piden venturay salud y riqueza ». De même
que le Cerro Rico, la gorge extirpée par Arriaga appartient ainsi à ce réseau de
montagnes sacrées reconfiguré par la circulation ritualisée des mitayos qui les
conduisait jusqu'à l'intérieur des mines. C'est ce même Arriaga qui aurait consa­
cré le Cerro Rico à saint Barthélemy (Bouysse-Cassagne 2006).

L'ethnographie de Tristan Plat! (1983) fournit un autre indice de la relation
entre le culte et la mita espagnole. À l'époque coloniale, la réunion des Indiens du
Nord Potosi en partance pour la lili/a minière était fixée au jour de la saint
Barthélemy. Encore dans les années 1980, les ayllus de Pocoata commémoraient
chaque 24 août le départ de leurs ancêtres vers le Cerro Rico, Tristan Plalt
rapporte qu'à celle occasion, une des autorités de]'ayllu Aransaya, montée ft dos
de inule, incarnait le mitayo. Le uom de ch'utillo donné à son poncho cérémoniel
confirme la relation avec ses homonymes, les fameux. ch'utillos qui, il y a quelques
années, étaient les personnages emblématiques de la tète de saint Barthélemy 24 ;

certains se déguisaient en niitayo 25. Venus des quartiers miniers de Potosi et
des villages environnants, les ch'utillos formaient des comparsas Ù dos de mules et
se livraient à une course qui empruntait le chemin de la Qucbrada de San
Bartolomé; à certains moments du pèlerinage, les cavaliers montaient à l'envers,
faisant allusion aux techniques des paysans pour déjouer le diable (Paredcs
Candia 1980, pp. 96-106) 26. Plus encore, le dictionnaire aymara de Bertonio
(1612) donne le vocable aymara « chuta i comme synonyme du quechua ii mita ».

L'origine et la signification exactes du terme « ch'utillo i restent encore à
trouver. Comme le signale Antonio Paredes Candia (ibid., pp. 97·98), avant de
s'appliquer à l'ensemble de la fête, il désignait plus précisément le premierjour où
le clt'utillo était le sujet de blagues destinées il provoquer une question inévitable­
ment répandue par « ch'utillo plies »27. Le lendemain, lesjeunes prenaient le relais
donnant leur nom au deuxième jour de la fête (maqt'illo, du quechua JII(1qt'a :
adolescent , jeune) (Paredes Candia ibid.) 28. La référence aux jeunes qui entrent
dans l'adolescence et le fait qu'il faille être célibataire pour être ch'utillo attirent
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l'attention . Peut-on supposer que la fête expliciterait la relation entre la maturité
sexuelle qui marque l'insertion des maqt'illo dans l'univers social des adultes et
l'entrée dans le système tributaire avec la première arrivée à Potosi ? Fixée à l'âge
de 18 ans, la première mita minière acquit, pour les tributaires, la dimension d'un
rite de passage à l'occasion duquel le jeune homme affirmait SOI1 statut d'adulte,
de membre à part entière de la communauté dont il permettait la reproduction
par l'accomplissement du tribut en faveur de la Couronne d'Espagne. La coïnci­
dence entre la première traversée de la gorge et l'accession au statut de membre à
part entière de la communauté aurait ains i permis une resignification du site dans
le cadre de la mita minière.

Il est probable que la mise en relation de la Quebrada de San Bartolomé avec
le Cerro Rico réalisée par les rites miniers existait déjà avant la colonie. Nous
savons par Holguin (1952 [1608J, p. 249) que la gorge s 'appelait avant Mullu­
puncu 29 et par Arriaga (1958 [162IJ, chapitre 1) que ce Mullupuncu fut lin des
principaux lieux de culte et de pèlerinage des Andes précoloniales 30 , Dans son
acception préhispanique, le vocable quechua (( punku »(porte) renvoie au fait que
le territoire des wak'a possédait un accès, une entrée, gardé par de s officiants
rituels appelés puncucamayoc. C'est le cas de la wak 'a minière de Porco (Bouysse­
Cassagne 1997a et 2004, p. 67 ; Platt, Bouysse-Cassagne et Harris 2006, p. 166)
qui, de même que J'oratoire de la go rge décrit par Arriaga, fonctionnait comme
un oracle 31.

Il est aujourd'hui admis que le Cerro Rico de Potosi éta it une entité sacrée du
paysage préhispanique, une wak'a, et l'identité de punku de la gorge laisse
supposer que les pratiques rituelles extirpées par Arriaga lui étaient - bien que
peut-être seulement en partie - destinées. À l'instar des mitayos décrits par
Alvarez (op. cit.), la Quebrada de San Bartolomé aurait ainsi marqué l'entrée
dans la juridiction sacrée du Cerro Rico el aurait été un de ses lieux de culte. Les
caravanes peintes de la grotte du diable attestent de l'intense circulation pr éhis­
panique qu'a connu ce couloir naturel dont ou sait qu'il unit également Potosi
avec le proche centre cérémoniel inca de la vallée de Santa Lucia (Cruz, Absi et
Fidel 2005).

Pour ce qui est du terme ( II/III/II » , on sail qu'il désignait le coquillage pourpre
bivalve de mer (Holguin op. cit.) que l'on offr ait aux wak'a préhispaniques
(Taylor 1987). Mais, selon Alvarez ( op. cit.) qui l'identifiait à l'âme, 1I/1I11/( se
référait également à cette part de l'homme qui sur vit après sa mort. Comme le
relève Thérèse Bouysse-Cassagne (2004, p. 74), le chroniqueur att ri bue, de plus, à
tnullu u: même sens que le terme pukina « yque » que l'on retrouve sous la forme
du Capaq Yquc (le Riche Seigneur) dont le Cerro Rico serait le fils (C àrdenas
1632 cité dans Bouysse-Cassagne ibid, p. 73) . Cette série d'associations entre une
essence animique et une montagne nous rappelle que les ancêtres, et parmi eux les
montagnes, transmettaient à leurs descendants une force vitale qui leur permet­
tait de se réaliser en tant qu e personne (Taylor 1974-1976 ; 1987). Dans sa version
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diabolisée, celle communauté d'esprit entre les hommes, les ancêtres et les pou­
voirs du paysage, qui autorise leurs essences animiques à circuler des uns aux
autres, survit dans les manifestations saqra de la gorge lorsque ces dernières
s'approprient l'âme des infortunés voyageurs qui s'évanouissent, se confondant à
jamais avec les roches. Logique essentielle de la religiosité des hommes pr éhispa­
niques, cette communaut é d'esprit avec les montagnes a pu être célébrée au
moment d'entrer dans la juridiction d'une wak'a particulièrement puissante
comme l'était le Cerro Rico (Figure 8). Toujours selon Thérèse Bouysse­
Cassagne (2004, pp. 67-68, 73-74) qui s'appuie sm les écrits de Ocafia (1606), le
Cerro aurait été consacré au soleil par les lucas qui attribuaient à cet astre la
genèse de l'argent natif Fils du soleil où s'accumule la force vitale, le Cerro Rico
aurait été un chaînon central de la circulation animistique qui unit les hommes,
leurs ancêtres et lesforces du paysage.Si tel était le cas, il ne fait aucun doute que
la célébration de cette communauté d'esprit possédait une résonance particulière
pour les miutyos qui considéraient, à raison, la mita comme lechemin de la mort.
Combien d'eut reeux sesont perdus à jamais dans lesentrai Iles du Cerro Rico? 32

De montagnes en apache/a, eu passant par la gorge, lem périple vers la mine
ressemble aux prémisses du futur cheminement de leurs âmes à lem mort, tel qu'il
est cartographié par les habitants de la région de la Quebrada de San Bartolomé.

Tant le Cerro Rico que la gorge et ses montagnes étaient donc des entités
importantes du paysage sacré des Andes préhispaniques. Les mitayos lesont unis
dans leurs itinéraires ritualisés, faisant du Mullupuncu la première porte de la
mine ct reprenant à leur compte les anciens cultes de la Quebrada de San
Bartolomé à partir de laquelle ils remettaient leur fortune entre les mains du
Cerro Rico. Une fois installés cl Potosi, ilsconti nuèrent de recourir cl la gorge pour
commercer avec le Cerro, relativement à l'abri des yeux inquisiteurs . Nous avons
vu qu'il est également très probable que les deux sites sacrés (la gorge et le Cerro
Rico) étaient déjà symboliquement liés à l'époque préhispanique, Mais il est aussi
possible que la wak'a du Mullupuncu ait été célébrée pour elle-même et que sa
relation avec le Cerro Rico et son statut de porte de la wak'a de Potosi aient été
renforcés par la configuration coloniale. Aujourd'hui, lesdévots de saint Barthé­
lemy se partagent entre les communautés environnantes et les pèlerins venus de
Potosi , De la même manière, le Mullupuucu pourrait avoir été l'objet de deux
cultes parallèles. Le premier, inscrit dans une géographie sacrée inca partagée par
la wak 'a de Potosi, motivait le long voyaged'Indiens pèlerins comme celui connu
d'Arriaga. Le second, ancré dans les populations locales et les accompagnants
des caravanes de lamas, aurait été relativement indépendant de la wak'a du Cerro
Rico. Encore aujourd'hui, comme une réminiscence des gestes de leurs prédéces­
seurs, durant leurs voyages de troc, les éleveurs de lamas qui traversent la gorge
s'arrêtent parfois un moment pour mâcher de la coca, comme ils le fout à chacune
des apache/a préhispauiques qui balisent le Cerro Rico.
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Fto. 8 - Première vue du Cerro Rico depuis la Qucbradu de Sail Bartolom é.

... et cl la porte de l'enfer

Si la configuration coloniale conforta le statut particulier de la wak'a de la
Quebrada de San Bartolomé, l'idée qlie ledémon influençait tous lescultes païens
contribua à faire d'elle sa principale demeure: l'enfer lui-même. Lors de l'évan­
gélisation, les divinités païennes glissèrent dans Yukhupaclia, vocable quechua
choisi par les évangélisateurs pour traduire le concept d' « enfer» en langue
indigène. Désormais, Yukhupacha, qui signifie monde de J'intérieur - un monde
non socialisé (saqra) à l'origine de la fertilité - s'oppose il ltananpaclia, monde
d'en haut, de l'ordre céleste et solaire où les évangélisateurs placèrent Dieu, la
Viergeet les saints (Bouysse-Cassague ct Harris 1987). Parmi tous les espaces de
communication avecYukhupacha- comme lesgorges et les failles rocheuses -, les
galeries obscures des millesqui conduisent leshommes au plus profond de la terre
pour négocier avec les lias 33 la richesse de l'inframonde au risque de se transfor­
mer en damnés, ou en ancêtres minéraux, sont sans aucun doute des plus
diaboliques 34 . Mais, si toutes les mines étaient infernales, Potosi, le plus grand
gisement d'argent de l'Amérique coloniale, était l'enfer lui-même. À Potosi, en
effet, la diabolisation des divinités païennes et des galeries minières s'est conju­
guée avec la tradition européenne qui associe le diable au culte idolâtre de la
richesse qui pervertit les hommes mettant au jour leur cupidité et leur nature
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pécheresse comme le dénonce le père Alvarez (1998, p. 353) duns le chapitre qu'il
dédie au Cerro Rico:

[. .. ] COIIIO fa villa de Potosi no se fundô pnra tratar en ella de! hien del a/ilia IIi para
\'il'I<'I/{I(I/IIIIII(II/(/ sino para tratos de codic ia y obras de inveuciàn J' ('//gllll0 - ministres de
la envidia -.1/0 se trata en el Ipueblo de Potosi] cosa 11111' seafuera desto . {... ] el servicio
/11] ocupaciônde la taborde lasminus l' ingeniasy otros muches ejercicios, es CI/usa de que
en los indios haya tuàs iufidelidad J' durera , Illasidolatria [y] lIIel/OS saber eJI las cosas de
Dios que en otras parles.

Pour Alvarez (ibid., p. 352), il ne fait aucun doute qu'à Potosi Il hay in às males
que en Ioda el reina juntamente » ; c'est la raison pour laquelle il ne lui trouve
d'a utre nom que Il mercado que trata a lapuerto dei iufierno ». Près d'un siècle plus
tard, l'imaginaire diaboliq lie de la villeet de ses mines atteint son apogée littéraire
sous la plume d'Arzans de Orsua y Vela. Arzans (1965) partage avec Alvarez
l'idée que le démon inspire les pratiques idolâtres des Indiens, mais il reconnaît
également l'empreinte du diable dans le culte espagnol pour les richesses améri­
caines. Sa chronique se présente comme une succession salis fin de scandales, de
sacrilèges et de blasphèmes, entrecoupés de miracles. Et c'est de la richesse du
Cerro Rico qu'Arzans fait naître tous ces péchés inspirés par la convoitise .
L'argent - pour certains facile - de la montagne est l'instrument privilégié du
diable pour corrompre l'âme humaine. Ainsi, le culte espagnol aux richesses des
Andes termine d'installer le diable à Potosi. Et tandis que certains chroniqueurs
tentaient de localiser le paradis dans le nouveau monde, d'antres trouvèrent
l'enfer fi Potosi, une réputation qui valut à la ville les surnoms de « Boca deI
iufierno » et de « Catedral de la idolatria ». Porte de Potosi, la Quebrada de San
Bartolomé est ainsi devenue la Porte de l'enfer comme la surnomment
aujourd'hui les habitants de la région 35 . Si les cultes qui s'y tenaient à l'époque
pr éhispaniqueont disparu de leur mémoire, la référence à l'enfer de la grotte du
diable comme la demeure de toutes les âmes - même les non-pécheresses - ainsi
gue les relations de forces entre la gorge et les vivants renvoient bien cependant à
d'anciennes conceptions de l'ancestralité,

LA VERSION i\lINIÈHE : SAINT BARTlIÉLEi\rY ET LA PARTITION DU ,\!ONDE

Le récit suivant de l'histoire de saint Barthélemy a été recueilli dans lequartier
minier de San Cristoba1à Potosi ; il est assez différent de la version des habitants
de la région de la gorge 36, Sa narratrice a travaillé dans la mine, comme sa
grand-mère de la bouche cie laquelle elle l'a entendu pour première fois, il y a un
peu plus de 60 ans, Des récits similaires - bien que moins riches - nous ont été
racontés par d'autres mineurs, ce qui suggère l'existence d'un corpus minier, ou
tout du moins urbain -'7, distinct du corpus local que nous venons d'analyser.
Dans cetle version, Barthélemy est le fils d'une jeune bergère ct du diable qu'il
devra mettre en déroute pour accéder à son identité de saint:
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Il Yavait uue jeune chevrière, UIlC jeune célibataire ... On raconte qu'autrefois lesdiables
aussi parlaient, les vipères, les renard s, les condors parlaient , dit -on . Donc la jeune
bergère sc trouvait seule, seulement avec ses chèvres, sur les collines; toute seule sur la
colline, ct elle était tombée enceinte. Les gens demandaient ; « Jeune fille, de qui cs-tu
grosse? De qui es-tu enceinte 'l » ; « Moi? De n'importe quel diable! », « Ah ! Du
diable? » ; « Oui, du diable» avait-elle dit. Dès lors, les diables s'étaient approprié
[l'enfant] en disant: « Cet enfant va naître de nous ». Alors dès qu'il est né, les diables
l'ont emporté. Les diables sont dans la maison du diable,cu enfer. L'un est le plus jeune,
l'autre est le plus vieux et l'autre est entre les deux . Ils éraient trois frères et ces frères
avaient dit : « Puski, qu'allons-nous faire? Ce Bartolo est déjà grand, il est déjà grand .
Que pouvons-nous donc faire? Ce petit Bartolo nous a gagnés en toul. Nous allons
faire [quelque chose], nous l'emporterons. Tu es le diable majeur, emmène-le en mule il
la gorge, emmène-le, tu vas le tuer dans la gorge. Alor s que tu l'emm ènes, tu vas lelaisser
en bas de la gorge ». l3artolo avait d û se dire : « J'irai avec un couteau dessous [mes
habits] », Alors le diable l'a emporté. On raconte que le couteau l'a lacéré, qu'il
[Bartolo] a mis le diable en morceaux. Ce Barthélemy avait vaincu le diable majeur ;
({ C'est bon, merde, je suis fatigué . 11 m'a vaincu, je n'ai pas pu le gagner ». Le diable
était cl moitié mort. Entre lemps, son plusjeune [frère]J'avait emmené [à Barth élemy] de
la même manière [que SOli frère aîn é], Le plus jeune avait dit : « C'est bon. Maintenant
je vais te vaincre pour toujours. Maintenant tu vas en découdre avec moi », On dit que
le diable l'avait emmené de la même manière , de la même manière aussi, il [Bartolo] l'a
laissé à moitié mort. « C'est bon, maintenant il nous a vaincus. Maintenant , nous
n'allons pas le laisser nous gagner. Moije vais l'emmener », avait dit le benjamin, « moi
je vais le dome stiquer. Je vais pouvoir le domestiquer. Je vais aller le tuer ». Pour finir,
ni le plus vieux, ni le deuxième, ni le benjamin ne l'ont vaincu, lis disaient: « Bon, et
maint enant qu'allons-nous faire ? ) On raconte que le Seigneur était allé chez sa mère,
on dit qu'il était retourné chez la jeune chevrière, On dit que son fils était plein de dent s
alignées cu fil es. li sortait de sa bouche quelque chose de blanc, il n'avalait que cela, il ne
vivait que de cela, ni il ne s'asseyait, ni il ne se tenait debout, on dit qu 'il n'était rien.
Alors on raconte que [Bartolo] lui a donné un coup de fouet « qaq , qaq, qaq ), on dit
qu'il lui a donné [en disant] : « Père, Fils, Esprit ». On dit quc soudain le cabri est sorti
[vraisemblablement du corps de la mère] en faisant ({ pa, pa, pa, pa ) (onomatopée d'un
bauemcnt d'ailes]. On dit qu'un grand cabri couleur de plomb était sorti, avec des
cornes, avec une barbe. « Ah ! C'était lui ton fils... C'e st ton fil s ? C'est1110i tou fils, pas
eux. Pourquoi as-tu dit [que lediable était mon père] ? De qui étais-tu enceinte ? » [tu as
dis] : « Qu'importe,je serai enceinte des diables. Du diable? Oui, tu as bien dit du diable
n'est-ce pas? Et voilà, j'ai grandi dan s la maison du diable )), m'élit-il dit. C'est alors
qu 'il avait fait s'envoler le cabri . Puis, il [le cabri] s'était enchant édans la gorge. Une fois
enchanté, il a dû entrer [dans la grottc î] ct Bartolo lesa envoyés là. JIYa des chèvres sur
la cime (de la montagne face cl la grolle), elles ne bougent pas, elles vivent dan s celte
gorge. Seulement ensuite Bartolo s'est enchanté, au sommet de la roche, sur celle faille.
C'est sur cette roche si horrible que vit Barrolo, sur la roche du diable. (Doûa Fran ­
cesca [2])

Le récit de do ûa Francesca renvoie à une époque mythique - identifiée dans
d'autres corpus mythiques des Andes comme pr ésolaire ou préchrétienne - où les
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humains, les animaux et les diables et même les pierres JS n'étaient pas si distincts
les uns des autre s ct parlaient entre eux. Aujourd'hui, les temps sont différents et
le récit met en scène la séparation des mondes d'où surgit l'actuelle partition qui
veut que les diables, les saints ct les personnes occupent des espaces différents,
bien que perméables.

La naissance d'êtres diaboliq ues, fruits de l'union d'une femme et d'un diable
comme une inversion démoni aque de la naissance de Jésus, est un thème récurrent
de l'imaginaire andin 39. Aujourd 'hui, ces créatures qui menacent la division des
mondes sont condamnées à \lI1C mort précoce. Peut-être parce qu'il appartient à
une autre époque, saint Barthélemy n'est pas mort. Mais il ne vivait pas vraiment
non plus, ni comme UI1 homme , ni comme un saint, ni comme un diable, {( Ni il ne
s'asseyait, ni il ne se tenait debout, il ne mangeait que sa propre salive, il n'était
personne », dit le récit. Ce n'est qu' en exorcisant le corps de sa mère que
Barthélemy put acquérir une identité et devenir saint. Le cabri qu 'il expulsa s'est
enchanté dans la roche, face à la grotte du diable et les voyageurs s'amusent ft
discerner sa forme parmi les l'Oches ~O. Dans d'autres versions, cet exorcisme
prend la forme plus conventionnelle d'un baptême :

Su nianr à/0 habla tenido en la cueva para el diable. Asi lta crecit!o en la cue va J' cuaudo
tenia II/lOS doce a ûos, era /1/1 maqt 'illo, empez ôa il' a misa. Nadie la conocia, siempre .çe
sentaba al ci/lima J' en el puebla nadie le couocia. r 11110 de esos dias, el padre que l'el/la a
dar IIIls(/ lepreguntô « i Cuà! es tu nombre ? » )' el decia « 1/0 tengo nombre », Y 1'0/1';0 a
la CIIemAll.oll.erala cltemlepregltllloasllpapafeldiabloJ« i.CIlIiI es mi nombre? ».
Pero nombre 110 tenia. Otro domingo se ]'a a la 11/;.1'(/ J' el euro le dice : ii le llunutràs Sali
Bartolomé », r tfega otra rez (l la Clle l'{/ JI dire « papa, papa, J'a ICI/go 1/01II&n.' ». Y .w
pal/re se ('110)6. Lo llevô al calvario JI alti 10 despellej ô. Y cuaudo estaba muerto, alti
aparece el Seûor JI le resucita J' la vuelve san to. Y el diab!o 1/0 volveria a salin Alli se ha
quedado el sauto para que 1/0 vuelva Illas. Dice qlle dentro de la cuem est âtapado. en la
cue va grande. (Don Rom an , travaill eur de la mille Forzados 1 du Cerro Rico)

La version minière qui rapporte la vie de Barthélemy avant qu 'il accède à la
saintet é et qu'il déroute le diable se convertit ainsi en une espèce de prologue du
corpus mythique local sur la Qnebrada de San Bartolomé. Dans ce dernier, la
partition des mondes apparaît déjà comme donnée et les hommes comme les
victimes innocentes des diables, À l'inverse, dans le corpus minier, l'attitude de la
mère de Barthélemy, amant e du diable auquel elle dédie corps et âme son fils, fait
écho aux « idolât ries » des anciens dévots de la gorge. Quant au baptême qui
permet à son fils de se réaliser comme saint , il évoque la conversion des Indiens
auxquel s il a permis de se réaliser en tant que chrétiens ct de sauver leurs âmes.
Ainsi, à la différence du corpus local, les récits miniers mettent en scène le
paganisme préhispanique. Dans ce contexte, ilest tentant de mettre en relation les
trois diables du récit de doiia Francisee avec les anciennes wak 'a qui pouvaient se
manifester sous forme de trois avatars (Gisbert 2004, pp. 88-90) à l'image des
/I/{{/ll{IS, les idoles des mines pr éhispaniques (Bouysse-Cassagne 1997a ; 2004,
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p. 67 ; Platt, Bouysse-Cassague et Harris 2006, pp. 149-151), ou de la figure triple
de la divinité préhispanique de la foudre dont on sait qu'elle était associée à la
genèse des métaux et aux mines (Bouysse-Cassagne ibid .), mais aussi avec la
figure de Santiago qui peut se confondre aveccellede saint Barthélemy (Véricourt
2000, pp. 73-74 ; 83-84).

Dans ses versions minières, la victoire du saint sur le diable possède ainsi une
portée bien plus universelle que dans les récits des habitants de la région de la
gorge. Ce qui s'y joue n'est plus seulement la sanctification d'un lieu de culte
diabolique, mais la partition du monde, la reforrnulation du cosmos par l'oppo­
sition entre lesdiables du passé et lessaints du nouvel ordre colonial. Cependant,
en remémorant le temps primordial de l'indistinct ion et en enchantant le saint
dans les mêmes roches que son diabolique bouc de père 41 , le corpus minier
souligne en même temps combien ces deux catégories sont moins séparées
qu'elles ne paraissent. Elles renvoient moins à des entités essentiellement distinc­
tes qu'à des modalités particulières de l'ordre sociopolitique qui structure les
cultes.

Finalement, en divisant le monde et en enterrant le diable dans le sous-sol,
saint Barthélemy n'est-il pas, en quelque sorte, le géniteur symbolique des tios
miniers que les travailleurs associent avec le diable de la grotte auprès de laquelle
ilsdemandent aussi du minerai et dont les ramifications permettraient d'atteindre
n'importe quelle mille du Cerro Rico? C'est la raison pour laquelle, lorsque les
mineurs célèbrent saint Barthélemy, on ne sait jamais très bien à qui ils rendent
hommage, si c'est au saint victorieux ou au diable auquel Barthélemy a permis, en
l'enfermant dans la grotte, de s'approprier, sous la forme de tio, le sous-sol et les
gisements miniers.

POUH CONCLURE

L'histoire de la Quebrada de San Bartolomé comme lieu de culte s'inscrit dans
sa géographie de couloir naturel. Les peintures rupestres y attestent du passage
des caravanes de lamas préhispaniques qui reliaient des régions aussi éloignées
que lesenvirons du lac Titicaca et le nord du Chili et la gorge fut intégrée à un des
il/cafion 42 qui passait par les hauts plateaux d'Ouro, le chef-lieu de Macha et, plus
au sud, Chichas (Cruz 2007). Il y a encore quelques années, la gorge accueillait les
éleveurs de lamas du nord du département en chemin vers Potosi, Uyuni et les
vallées de Sucre. En raison du caractère inquiétant de celle faille rocheuse où le
chemin se resserre et s'obscurcit pour se frayer un passage entre les montagnes et
où, avant la construction de la nou velleroute, on craignait les éboulements ct la
montée des eaux, la traversée de la gorge s'accompagnait de rites destinés à
assurer la bonne fortune des voyageurs. À l'époque inca, la gorge recevait les
pèlerins qui, comme l'Indien rencontré par Arriaga, parcouraient à pied des
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centaines de kilomètres pour saluer une des plus importantes wak 'a du Tawan­
tinsuyu. Les documents histor iques dont 1I0US disposons ne permettent pas de
saisir en détailla relation entre les cultes de la Quebrada de San Bartolomé et la
sacra lité pr éhispanique du proche Cerro Rico dont la silhouett e s'offre pour la
première fois au regard il sa sortie. Le culte de Mullupuncu était-il indépendant
du Cerro Rico? Ou bien a-t-il été subjugué par sa wuk'« ? Aujourd 'hui, lescultes
liés il la Quebrada de San Bartolomé se partagent entre les pétitions des voyageurs
pour une route plus sûre, celles des habitant s des commu nauté s des environs qui
sollicitent leur bien-être économique et les dévots de la ville, parmi lesquels les
mineurs qui reconnaissent aux entités diaboliqu es qu 'elle abrite un pouvoir sur
leurs filons. JI est très probable que quelque chose du même ordre se soit passé à
l'époque préhispaniquc où diverses lectures de la sacralit éde la gorge, plus ou
moins arti culées au Cerro Rico, construisaient les différents signifiés d'un même
paysage.Par la suite, les mitayos ont reconfiguré le patron cultuel des voyageurs et
celui des pèlerins en faisant de la gorge la première étape de leur négociation
rituelle avec le Cerro Rico. Frontière géographique, la traversée de la gorge
marque également des passages plus individuels comme l'accès à l'âge adulte des
tuitayos (et des jeunes caravaniers), la transformation de la personne par le
pèlerinage ou l'ultime odyssée des âmes en route vers le monde des morts.

La logique qui s'impose à la construction sociale d'un site comme celui de la
Quebrada de San Bartolomé renvoie également au domaine du politique, car elle
met en scène lejeu entre une lecture locale et un ordre englobant: la géographie
politico-sacrée des Inca d'abord, celle de la couronne espagnole avec J'évangéli­
sation et la 111;/(/ minière ensuite. La récente reforme du site (construction du
calvaire, d'une nouvelle église, peinture de la grotte du saint, etc.) et la transfor­
mation de la célébration de sain! Barthélemy en une festivité copiée du carnaval
d'Oruro afin de les acconnuoder aux exigences de l'identité métisse bolivienne et
du tourisme relèvent du même processus. C'est à ces changement s sociaux, plus
qu ' à l'ordre du monde à un moment donné, auxquels se réfère l'histoire orale.

La victoire de saint Barthélemy sur les diables accompagna le surgissement
d'une nouvelle partition du monde nécessaire au nouvel ordre colonial. Mais
contrairement il ce qu'auraient souhaité les évangélisateurs, la Quebrada de San
Bartolomé était bien plus Clue la simple scène inanimée de ce bouleversement
cosmique. Confondue avec les diables et les saints enchantés dans ses roches, elle
est le personnage à part entière d'une histoire qui est loin d'être terminée. '"

~ Manuscrit reçu Cil février 2007, accept épour publication en juin 2007.

77



JOURNAL DE LA SOCIÉTÉ DES AMÉRICANISTES

ANN EXE

Textes cn quechua des témoignages

Vol. 93-2, 2007

Don Romula Quispe Melcho r, 82 ans, Misk'i MaYlI , San Antonio:

[1] i. hnaynap i dw)' rumi jam urqari waqladunututa aparqamunku saqras, i. d iablu air)' ?,
T 'ukunaqa, a.

[2] Sail Bartolomeqa, uchchikampi ka)' saqras chay ladupi k aq. Mana pasaqchu reginiien­
tupis chinkaq uinkuqa, c/1II)'111(/l/fa ka)' vent icuatrupaq Sali Bartolont eqa chay lsk lnap i
rik liurirqa. Chaynian ta manaûa uqtawan kanchu, chayrayku tapasqa kachkan chiukari­

chkali jusk'u chaynian ajina tapaykusqa karichkan. Chay tatanchis kasqanutanata
mana ûn l'II/lap is chinkuncltu purillanûa, unayqa jaqay laduta pasaq km/kil.
Ka)' ladupuutanta purikuq kankuhnrasninpiqaapanku nin, regini iento chinkan ntnkuqa
liurasninpi.
[3] tmaynapichus riklutriq kay 24 diach àrik/wriq chaynunita ka)' fistap is (. ..] Chaypi­
pI/IIi paricikun, Diusclià IIÏI/. chayp ip un! rikhurin, mana p ip is aIHm/IIII e/I1I, gustu nmonta

chaypi rikhurin COIlIO yachanchà runachlnkasqanntanta int unc is cha)' ta taqa ujcli chikan­
taqa kuchilluwanpartiu, clwJ' urqupis chinkaykuq ninkuqa, tukuy Il ink uqa chay k uchl llu­
ml 'all ujta waqtan chaymanta niiia tinkun chu n in, ajinata tinkuykapullaq nink uqa chay
qaqapis.
[4] Entunsis chay se ûorman m isat a qunku chayn tana tachà iglisiata ruwa spa pusanku,
chay taq j ampullaq nin, jampullajpuui nin Tataqa cha)' infie rno punkuman. fil 1unsis aj ina
iglisiataclià ruwankuclur, Ta/a qluiwaykunku nillataqch â kanchu 11111, pusamunkuchâ
uillattu] kanclut nin f... j lmaynopi Tatapis chayman jainpullaquinkuqa ari , uchchikan ­
taqa chay saqrarayku. {.. .} In tunsisqa din amitawan suyusqanku, Tara lluq slrq tunuqtin
dinamitata t'ujyachisqanku chaymana ta manaiia uqtawan chay punkuntanqa jamunûa­
chIl, chay infierno punkumanqa, ricin iglesiapi sayaykapusqa. chaynianta uri IIj/tIlIYIIJ

ta taq« jamunûachu ke dukapun wi îiaypaq chaypi Tataqa. ajina ninku.
[5] Hurasninpiqa kaq nin chay saqras qa. EII/IIsqa mana hurasn inp iqa runaqa pasarqa nin,
liurasuinp iqa apaykuq ninkuqa, qui ta/ sa qrachus kat]. (. .. j Chay hurasninplqa ch inkal­
laqpuni ninkuqa ail. Chay saqrasch àapaykun imananchus chaychâ mikhunchus intanan­
chus t 'ukunaqa .
[6] Diabluta uqch chikcnnpiq« munchuchin. Diabluqa clutymanta paella ntayman chus
yaykupun, manana uqtawan ntnata tnikhunchu, niûa kanchu. {... ] Tata rikl/l/ rù// ùu/a IIi
ujtawan kanclut uinkuqa nuntcltachin a. - ( ~ Maymanchus ripun chay saqraqa ? )) ajina
ninkuqa.

Don Hipolito Mendoza Benavides, 75 ans, Llusk'a, La Puerta :
[1] ;, Mayt ataq jamunan karqa niq kayku. Imachus laqltayaqchus ? Imachus chaych«
wisq 'akunman ka q ah. {... } Niclt â tap akunpischu sinuqa inia chus rikhurin t111, yana COIIIO

si [uera îutqanchiqp is tap aykusunman jina, alguna cosa IlOmas habrà tapado pu es. (. ..j
Manchachik un ah runaqa , chay yauat a pasa)'faqa. Qallllapis IIw/wc!ll1l1ullldwcl1ikllll'aq
fula. A l'el' risaqf iyki /ap(lJ'kl/S/I}/qa c!(I/"O plies lII alJc/w cl1ikull cl1iq. Ent ll il cis C!laYft1
mallc!wcllikllfj air mn a(ja. Cll aw a cl1ay salltus c/lUm)'kllsqa)'kll cha)'l1/all fll pac/wq(l }}I(/

/apakllqc!IH, r icill libri .
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[2] Ailles de Jesucristuchu kanman karqa c1lay UlW)', COIllO di re bibliapipis, testamentupi­
pis, tukuy imata parlasqanta ninku, hosta sach'apis purlasqanta.hastafumista lllkll)' ima
parlasqanta parlanku. Despué s de Jesu cristuqa nuevo testomentupiqa, nranuîia kanchu

cliaykunaqa.

Don Maxime Alvare z Caliapino, 77 a ûos, San Antonio :

[II Diablutaqa paye/III cruz ta chayman at iykuq. Cita)' diablustaqa cruztaqa chayuum
chura sqanku, l'lia)' cruz j ark'asan kunankama diablutaq« 1/;11. Chayp iqa nil/apis chinkal­
laq nin , II/(I/la pasaqchu nin, ajinallatoq rigimintupis chaypi uq kan uinqa . Uq ba tallun
sukiadupis chayman yaykurqa nin uuayqa, IIi pa saq chu urayman, nitaq uraymantapis
pasaq chu wichayman. [. .. } Chay j usk'u kichasqa, chay jusk 'IIPllIIi almaceu Il;/1 III<huqa,
chaylknnan ya ykup uq kanku nin, tapaykukuy, tapaykukuq kan nin.
[2] A ri, pay partirpasqa nin cuchillunwan waqtasqa, ujtuq reywall sat 'isqa nin. Jin at a
cuentuwaq kauku, jina nispa unay .
[3] Chay qaqata partiuampaq tatouchis Banolo chaypi rikhurisqa. Llaqtayuq nin Wl(lII­
chisqa. Ju sk 'ulla karqa nin yaku pnSllllll/llpaq, chan ta chaypiqa lrmm puîiuchispo saqesqa
nin chay maman uwijata kutichiq risqa. Chanta kutinumampaqqa lIIiI kasqachu wawaqa
nin. Chanta chayp i rik hurin 11111. K'ay antinpaqchus. imachus, rikhurirqa chayp i. [. ..}
EIIIOllc/'Sjinacluts kaqpls, 1I/(1)/(/ yachanlchu chaytaqa. Ta(ailchis kay llaqtayuqnuni nin,
mamanpis imachus sutin kasqa. lJ'mrataqa puûuchispa saqisqa cita)' puntupi IIÙI ah, chay
puntallapitaq chay ltnlla kas/rail , kashancli àachaysitupi ninsina. Chayn ian k utinm npaq,
11/(11I11k asqachu wawaqa, chaymanta chaypi riklutrisqa.

Do ûa Rup crta Quispe Ruiz de Arando, 86 ans, Sail Antoni o :

[1] J"oll'paq unkhuyuq saya q nin tususpa, q'illu butasniyuq, waqrasniyuq, q 'illu pur«
waqninqa chantataqchà kasqanta chay diablusqa, chay rnpasta churakuslumku ali.
Wa(jrasJli)'lIqlaq, tususlumku ah, chaykuna wa îiuspapis mana yaykunkuchu, lnfiernoman
ripunk u nisqankuraq.
[2] Wayra jamuspa atacan nin chay alferes, chay Puku PI/kil iskiuapi aclutypi \l'(lyrmrall
tinkusqa . Chayn tanta sumbrirunta apasqa , achayllamantaqa was ùnnanqa JIIaJ/a parlaris­
huq chamusqa, chaypichà 1IW/IIJ/ ari. Pisilkniachà chay mayuspi, mauach à//JU/)' tientpo
jina ûachu.

[3] L ik'ich iripis dW)'JII/lil/omq chay diablus tapnkusqamuanta.
[4] Chaytapuni pasanum nin ali. Chay la pusamuu kay Mauqheri tnayunta, cluiytapuni
pasachintunku waûusqastaqa, chaytapuui a/JII(II/apasamuq uin. Chay iufierno. chay IJ(1II1a
pasumuq kayku, escuela mayuta yaykuqkanku nin, cuentakullankupuni chaytaqa f... /
Tuk uypata nin dl/II/la, dispidikuspa chayt apunijanumku almasqa nin. Chaytaqa apache­
tantaclt à ripuq kanku [. .. ) 1\\11I/11 puni pasamuuku, mana werG/IWIII/a ya yknnchu.
A lm aqa lialllac/III pasanku, caminultata pasall , jllc!W,Ç//;Yllq )'aykllllkl/pistaqclws ah,
a.,iillal/a{(/ par/aklllJ.

Doila Franccsca Llanos villda de Puma Î, 81 ans, quart ier de San Crislôbal (potosi) :

(l] 'lilk Il)' IIl/mdlllllallto jmJllmch is I/ill, cha)' ù!(remiprlllkrllllllllplllli, ka)' !orabllklllllall(a,
ka)' sl/cremmlla a.vlml'al/ ukllllsl//(/lIfa laI/la obarki/asta. lhallia IIjIlt'i !aSla, (/wl/( itata,
kay pmla ludillila apachika!llull. - « MmU/ Po/Osila rikllllllicllll » p/H/li)'/achil alllla)'
pl/riJl/llall , « apaplll l'{/)' kayqu J/UI/W I/asac/I/I ») Il;spa apachikmlllll/kll jaqay pUII(a c/l/l rII ,
ka)' pista pista a/l(igl/o ka rqa. aclra)' pafi tap i lI ulllac!1II cha)' chllri lrl kac/rkall, c!lay 11i)'(1II
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patitap! achuymanpuui jamunchis nin, chaynumtaraq dlaY wayk'ut« infiernunianqa
yaykunchiq nin, c/WYIIUlIllo partiykunchiq nin ricién . ( ... j SU)'IÎII)'pi ûuqa... [. .. j - « t Ay
kunanqa ntaytachus risaq ? t: Ka)' kunan mayniqchus kuntpis ?N. « Mayniqtataq
wasaykusaqri nichkan ; iutqat ïu] jagny uspha uspha lumlta kasqa chay sit Il, lumita
sach 'itasniyuq chaylkua ri)', chayl lata rinki ii . Nuqataq chayman la prùuero altnanchisqa
chaIIIIII1 nin, cltaypi kanipunichà peuanchis IlIIa juchanchispis, chaymanch àprimera pre­
sentakunchiq, chaymanraq qonchis /1111 kuwentata, jina clutyqa cuentariyki.
[2] Cabrera kasqa, juk im illa sol/l'ralla.., Allies parlaq nin diablupis, viborapis. zorropis,
condorpis par/aq nin .. entoucesqa chay cabrera III/III(/(/a sapitan cabrasllawan kaq nin
lomaspi, loniapi sapitan, cltantaqa embarazada rikhurisqa. Runaqa tapurisqa :
- « t: huil!a p iflaq chic/lit kanki, pipaq ouqoj kanki ? ii .. « Ah .. iiuqaqa pi supaypaqpis
kastu] ail 1 i i ; il t: Ah.. Supaypaq ? ii .. « uri, supaypaq nisqa ii , Chay ratumanta pacha
supaykunasqa apropiakusqanku, ûuqanchispaq chay Il'mm naciuqa nispa . Entouces
nacinchu numachu apakapusqauku diablusqa . Supaykunasq« kay s/lpa)' wasipi kacli­
kanku infiernopi. Juk ntenor, juk lI1a)'OI; juk cliawpi, kimsa heriuanos ka sqanku, cha)'
hermanustaq nisqanku : - « t: Puski, imatataq 1'(/lI'aSIllIIlUIIl ? Ka)' jovencituûa nin Barto­
loqa .. iia chicu grandecitu ûa nin; entoncesqa imata l'II11VS/IIllIPall tukuy ùnapi atipawan­
chis kay Bartolituqa, kunauqa tuwanachis, apanachis, qan mayor SU/HI)' kanki qan mulapi
apllY qaqaman, apaykunki, qa(japi waïïuchimunkt. Qaqa urayta apaykuspa saqerpamu­
nki » uisqa. Risaq nin cli à Bartoloqa, cuchillu uranpichari, entoucesqa diablutaq«
apaykusqa, CI/Chil/lIlIÏl I kaykunasta laqrarisqa, pedasusta diablntaqa ruwarisqa, atipasqa
jatun diablutaqa kay Bartoloqa. - ( BlIe /1O sayk'uykuni carajo atipawan, mana atipani­
chu », sl/pllYlJa partiwa ûusqa 11111. 011'0 tanto menorninta apttykullasqatuq .. menorniuqa
nisqa : - ( Ya kunan ûuqaqa atipo suqpuni, ûuqawan kunanqa churakunqa ». Jinallataq
apaykusqa diablura, apaykullasqataq, igualitullatataq parti IHlIÎlIchislja nin. - il Bueno
kil/WIll/a atipawanchis ûa. Mana kunauqa atipacliikusunchu, îi uqa apaykusaq uisqa
meuorsituqa, iiuqa 1II(//IS(I1II/1.mq, îi uqa atisao mansaytn, ûuqa waïiuchtmusaq », Porfin IIi
atipusqankuchu ni mayorta. IIi segundota, ni sullk'itata atipasqachu. - « Bueno kunanqa
ùnauasunmantaq ?» nisqa nin. Tala Bartoloqa risqa nin, nuunanpaman, cabrera ùnilla­
qpaman kutisqa nin. Karqa wawanqa nin, dientes jun t'a cinrulla, jamusqa simimnallia
)'/Iraq lIill, cllayl/af{/ oqo)'kl/q lIill, c/wyl/a/1I lragaykllq lIill, chayl/(/\mll kaq lIill, IIi
liyakllq, IIi sayakuq, IIi illla kaq lIill. c:Jwlltaqa IIqla chiklllaSllla qrlsqalIill . - « K'aq, k 'aq,
k'aq ii ... p(ulre, hijo, espiri/1l1aqllsqa lIill. Vq/a chimlClqa I//lljsisqll nill. - ( Pa,pa, pa, pa i )

lIispa lIill, j ill (//r c/ii m /Il, IIqi chil'(llll lIlIljsislja lIill, lI'aqmslliyrlq, c/r/l/illkaslllyulj /lJ((lsislja.
IVml'(/)'k ic11l1 kaslja , paycll/l lt'all'a)'ki kasqa, Iluqa II'mm)'ki kalli, /liaI/a kaykl/llaqa,
illlapaq lIirqallki... - « l Pipalj II//qllq kallki? SlIpa)'kllllapaqpis ah .. IIllqllq kasaq,
t: SlIpa)'paq ? Ari, sl/lm)'paq lIisq(lIIkichari; c/w)'(ja klll/mlqa supa)' lI'asipi II'Ïllallllllli
kll1lal/qa lIisqa ii . Chimru/aqa phmracllisqa ricill dWY!llalll(/Ilu/ el/kal/w lw plIsqa qaqapi.
Ellkalltakapl/spaqa J'aykllpllllcha, clwyplcllâ, SlIpaykllllalac/lil malldallalilaq Barlrtlllqa,
cabritallis kapllllplllli, dw)' pun/iralllall/a lIIana kllYUq. Chay qaqapi li)'al/, jaqa)' kampi
kallwrlalj 10ll1api c/la)' cabri/alllJa IIWlla 1/1 illla mikhukllllChll, ni illla, IIi ill1a dmlllia
rllll'OlIc/1II chay cabri/alli. Bafl%qa d/(/YlIJall/amq {Jaqapi ellkalllakapllsqa, qaqa PUII­
lapi, draJ'laq !Jaqal/api. Cha)' Bar/oloqa c//(/)', chikafiero qaf/a, diablo qaqapi liyml.
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NOTF.s

Nous remercions Fortunatn Espejo pour son aide J ans la transcripti on et traducti on des entretiens en
quechua. Pour cela nous avons également utilisé le dictionuairc de Herrere el Sanchez dc Lozada
(1983). L'intérêt des habitants de San Antonio et de La Puerta pour l'histoire de leur diable et de lem
sain! a contribué à la réalisation oc cette étude.

1. Rivière qui traverse la ville de Potosi ; elle alimente historiquement le fonc tionnement des
moulins et des usines de traitement du minerai et prend dans la gorge le nom de Punku Mayu (« rivière
de la port e ») .

2. Selon lejournal de l'époqu e, El Tiempo de Potosi, la première route aurait érèconstruite en 1886.
3. Les peintures rupestres sont distribuées il l'int érieur el Ù l'extérieur de la grou e, de 2,5 à

4,5 métres au- dessus du sol actuel. Les groupes de lamas formant des ca ravanes sont les repr ésent ations
les pins fréquente s ; les repr ésentati ons anthropomo rphes sont moins nombreuse s, Le site qui sur­
plombe la montagne abrit ant la grotte du diable montre une longue séquence d' occu pation depui s ln
période Archaïq ue sup érieure (3000-1500 al'. J-C} jusqu'à l'époque coloniale. Cependant. les maté­
riaux des périodes Formative (1500 al'. J.-c.- <\ OO apr, l-C.) ct Intermédiaire tardive (1000 apr, l ·C.·
1450apr, J.-c.) sont les plus nombreu x (Cruz, Absi et Fidel 2005).

4. Dans la tradition orale des mineurs, le capitaine Francisco G ômez de la Rocha - riche entrepre­
neur minier et autorité administrati ve de la province de Potos i - aurait caché ses monuaics d'argent
dans les galeries d'une mille idcntifiê e avec la grotte Ou diable. Par la sui tc . Ja divinité minière du SOllS­

sol, le Tio, sc serait approprié ses richesses empêchant désormais leur découverte par les chercheurs de
trésors. C'est en cherchant ce trésor qu'un régiment (voir note 9) aur ait disparu dans la groue,

5. Nou s ne comprenons pas le sens exact de cette dernière appellation qui coïncide avec la coutume
d'offrir au saint de petits chevaux en plastique. Nous pensons qu'elle peut ètre liée au fait que les
apparitions fanta smagoriques - visuelles ou sonores - de chevaux sont associées it des manifestations
diaboliques et à la présence de Santi ago. Il est Cil cc sens significatif que, dans l'église de Bombori - le
plus puissant lieu de culte de ce saintocla région - , l'effigie vénérée sous le nom de Santiago soit cn Iait
celle de saint Barth élemy (Véricourt 2000, pp. 83·84). Il aura it ainsi pu s'effectuer lin glissement entre
les figures de ces saints guerriers (l'un porte un couteau, l'autre une épée), tous deux associés i\ la mine.
La foudre dont Santiago est le maître possède en effet le pouvoir de féconder les mines Cl Bornbori csr,
comme Potosi, un centre de producti on minière ( ibid J.

6. Scion une date retrouvée sur le bâtiment , la construction de la chapelle dntcrnit de 1825. Il est
plus difficile de dater m'cc exactitud e le transfert des saints quc les habitant s de La Puerta situent à
l' époque de lems grands-parents.

7. Les numéros entre crochets permettent de retrouver en annexe les récits tels qu'ils out été
recueillis en quechua .

S. Les danseurs de la « diablada », qui sc produisent durant le ca filava1d'Oruro ci certaines fêtes
pat ronales dont celle de saint Barth éiemy, sont suspectés d'a voir passé un pacte avec le diable.

9. Cet épisode nous a été relat é par l'arch éologue Jedu Sagarn aga dont le grand-père a participé il
cette entreprise qui lança les conscrits sur la trace du mythique trésor du faussaire Rocha (voir note 4).
Selon le gra nd-p ère, un certain nombre de soldats se serait perdu lors des recherches.

10. Marian o Melgarejo V. il élé pr ésident de la Bolivie entre 1864et 1871. Il a livré à Potosi une
bataille connue SOIlS le nom de la « victoire de la Cautcrin » au pied du Cerro Rico.

11. L'errance du saint n'est pas sans rappeler les récits de l'époque pr èsolaire quand les monta gnes
cheminaient avant de s' étublir à l'arri véedu soleil, un événement confondu IIVCC l'avènement de l'empir e
inca 0 11 du catholicisme, La migration des mont agnes clics liens de parenté qu i les unissent tradu isent
généralement J 'ancienn es relations politiques entre les hubiuuu s des lieuxde leurs périples, peur- être de
la même façon que les cheminements mythiqu es des Irak ',l pr éhispaniqu es, Ainsi. les habitant s de
Carma avaient autrefois l'habitude de se rendre ft L<1 Puerta pour 1,1célébrat ion de saint Barthé lemy.
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12. Le rc)' est le sym bo le de s au torités indigè nes; dans le cas de sain t Ignace, le b âto n de com­
mandem ent , port épar son effigie de lachapelle de La Puerra, incarne éga lement le Royaume de Dieu .

13. Celle hi érar chie es t transposée dans J'organi sat ion de 1<1 fête de sa int Barth élemy p ar les
communaut és de San Antoni o. À cett e occasion , deux o rganisa teu rs (pasant es} so nt I\OmnH~ S : celu i
qui s'est mari é le p remier il J'église prend en charge la célébrat ion de saint Barthélemy , J'aut re celle de
sa int Ignace,

14. Le terme « sllp ay 1), qui aurait d ésign é l'àme des morts e l des anc êtres durant l'ép oq ue
pr éhispanique, fut celui chois i par les missionnai res pour nom me r le diable dans les Andes (Taylor
1980) .

15. À l' époque pr éhispauique, zantaua sc référa it aux lieu x par lesquels son t passées les wak'a ct o ù
elles se so nt repos ées ; ces lieu x ét a ient des lieu x de culte (Arriuga 1958).

16. Le term e « wak'a » (« 11I1tICl/ » o u a huarcn )J, dans les textes coloniau x) désignait les en tités ct
les lieu x sac rés pr éhispaniques, Son champ séma ntique es t très large dans les dictionnaires quechua et
ayma ra du d ébut du xvn" siècle, il inclut des o bjets et de s êt res s ingu liers, cer ta ines montagnes et leu rs
méta ux (Salazar-Sol er 1997) et la notio n de « sépultu re » (Bou ysse-Cas sagne 1997a).

17, Condor Pmi/II CI"(I III' 1IÎ1;0 nacido de la uni ôn de I/)/{l mujer COli 111I cC)}/{IQI: Com a 110 tenia pndre,
cuando /I('gâ a los Il (/1)05, su tlo cmpez ôa itevarlo de viaje al ralle camo ayudantc de /0 caravana. Pero
Paulul'ra /1111)' l'fIgo)' se qnctlabadurmiendo l 'JI la qara [halte rituelle] ltusta tardeen 1(/ maîîana mientrus
.fII tio buscab« le ûa, aglla, cocinaha y cargabn los animales. ILù, il trouve une pierr e aux pouvoirs
spécia ux] Tauto 10 regm) lIba SIl tio qlle 11I1 dia la 11I1110. Se qllcda vivicndo Cil /1/111("/(('\"(/ cn uuo scrrania que
cst àantes de llegar a Tarija, pur tlonde pusan 1115 cant vanas al valle. A JI1 asa ltaba y nnnaba a los arricros
que pasubuu }' Il,,116 toda S/I ("/1('1"0 ('011 los bteues CJIII' robabu, costales de malz, clutrqui, eu : Para resolvcr
(01pro blema, nnu mujcrfuc )' p llra ganar S'II confiunza sej llllla con N a vivlr en la elle ra. Aprovechando '1/1

/II0/ll{'1110 Cil <}/I<'sa/hl a mutur a~r:1Î1I Cara l"all cro, le rob ôla piedra. Enton ces l"illO la gcnt« dc III comunida d,
10 agarraron a Pauh: ( ra sin podcr) J' le cortaron la cabeza y /11 cntcrrarou en IlIIa apacltcta. Cm/a rez qu«
pusan los urr lcros por ahi gritau « Condor Paulu l » )' S il Cl/beZII rcsponde « No soy Condor; sa)'
apucheto l » (r éci: recueilli par Axel Nielsen dan s les ann ées 1990).

1S. Le rite favo risai t la reproduction des animaux,
19. L 'id entité de la gro lle COIIIme serena, so urce d 'inspiration de s instrum ents de mu siqu e, est un

au tre tr ai t de so n s ta tut de porte de l'inframonde.
20. Le périple des âm es commence en fa it aya nt même la mort de l' ind ivid u, Quelques jours o u

quelques semaines avant celle-ci , elles parcourent en effet lems lieux famil ier s pour dire au revoi r a ux
vivants auxq uels elles appar aissent , généra lement en rêve.

2 1. Les apacheta so nt des lieux de hal te rituelle (so uvent signalés par un amo ncellement int ention ­
nel de pierres) situ és à l'entrée d'un nou veau territo ire (écologiq ue, polit iqu e e t/ou de ju ridic tion d 'une
mon tagne sac rée) où les voyageurs s 'a rrê tent pour mâcher de la coca, fai re de s libations et rajouter
quelques pierres pour assu ra la fortune de leur voyage,

22. « en iodas IlL~ cntradas r salidas de Potosi tienen [los lndios1divcrsos mocltaderos ».
23. Itin éraires rituels préhispaniq ucs qui uni ssai ent en tre l'Iles les wak 'a.
24, Le per sonnage du ch'ntillo a d ispa ru au début des an nees 1990 , déplac é par les ('omparsas de

dan seurs pr omus par la mair ie de Pot osi pour redonner du lustre à la fê te,
25 . Ils em pru nta ien t en fait les hab its de truvuil des mine urs de 1" première moit ié d u xx" siècle.
26. In troduite dan s la régio n pour les besoins de l'in du stri e mini ère colonia le, ln figure de la mule

es t déjà pr ésente dans le réci t d 'Arza ns,
27. Paredes Ca ndia rapporte : « Il faut se ctnuitler. dit le peuple dans le sen s de sc moq uer, de jo ue r

les un s avec les autres ». Pui s, il cite l'exem ple d'une perSonn e qui dit à une autre : « Tu veux te ser vir
quelque chosc " », l'a utre dem ande ingénument : « Quoi don c '!» ; la première, con tente de l'avoir
surpr ise, lui rép on d cu criant: « El Ch 'util!o l »,

28, Le troi sièm e jour éta it appelé tlwl',lqllilfo (qucstionneur, enrieux) ; ce jou r-là , lorsqu 'u ne
personne demanda it qu elque chose!l une aul rl', ce lte de rniérc avait le droit de rdtl ser de lui rép ondre
en di sant : « tues trop cur ieux ».
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29. Mullupuncu 011 « l« angostura dl.' POlOS! tlmn ad« ust Il .

30. ({ 1-:1111'1.' los demàs Indios /rallô aqul "110. que avl« ùlo ('u peregrinaciôu m às de trccicums leguas;
visitando las principales lluacus, )' adoratorios dt'! Pini, .1' lI egâ lutsta el de Mollo POl/CO, que es a la

entrada dt' Potosi, 1II11J'/ OJJlOsn entre Iodas los Indios »,

31. Si l'on poursuit l'analogie avec Pareo, on peut supposer 'lue les oracles émis depuis la gorge
émanaicut de I/III/1UlS originaires dn Cerro Rico, ces blocs de minerai de grande valeur conçus conuuc
les mères des gisements miniers el localisés aux punku dcs wn]: 'a minières.

32. Encore aujou rd'hu i, les mineurs de Potosi conçoivent leur travail comme une circulation
d'énergie animique, Tandis qu' ils reçoiventdu Cerro Rico cl du Tio (la divinit édiabolique de la mine),
la force physique et spirituelle nécessaire pour aff ronter l'inframonde saqra, leur labeur, leur effort ct
leur d évotion exhalent une énergie vitale 'lu i alimente les pouvoirs fertiles du sous-sol. Lorsqu'un
mineur meurt dans la mine, il devient lui-même saqra, mangé corps et âme par ln montagne qui
produira en échange ses meilleurs métaux (Absi 2003).

33. Divinit és, maitrcs diaboliques du travail minier. Selon les mineurs, le diable de ta grolle est le
même personnage que leTio Cl ics travailleurs pourraient se rendre à la grotte du diable pour passer un
pacte avec celte divinité.

34. CWe configurat ion concilie la figure du Tio avec la tradition européenne 'lui identifiait les
divinités diaboliques des mines euro péennes avec les âmes damnées (Salazar-Soler 1997).

35. Selon Thérèse Bouyssc-Cassagne (1997b, p. 176: 2004, p. 71), la relation entre l'enfer et le
caractère volcanique du Cerro Rico aurait aussi motivé l'intronisation de saint Barth élemy cu raison de
son préc édent séjour dans la région volcanique des iles siciliennes, également associées il l'enfer.

36. Cependanr.Ia version de Don Maxime [3]de San Antonio t'a it en quelque sorte le pont entre les
deux corpus. Elle fait précéder l'apparit ion de saint Barth élemy par la disparition du fil s d'un e bergère
et par sa transmutatiou en sain! : II Tata Bartolo était apparu là, pour pourfend re celle roche, On dit
'lue notre Seigneur a un village[lieu d'origine ?].On dit que c' étai t juste un trou 'lui laissait passer l'eau
[de la rivière].Ensuite, sa mère m'ait laissé l 'enfant endormi pouraller chercher la brebis. Lorsqu'clic est
revenue, l'enfant avait disparu. Plus lard, on raconte que c'est l à qu'il [lesaint]est apparu , Peul-êtrecela
s'est-il passé le lendemain, 'lui sait? Ilétait apparu là.I " .1 On dit que notre saint a un village. Quel peut
bien avoirété le nom dc sa mère '! On dit qu 'elle avait laissél'enfant endormi ail sommet. On dit que, sur
celle cime. il y a de la lumière. Il semble 'lu 'on raconte 'Ille c'est hiqu'elle apparaît. Lorsqu'clic [la mère]
est revenue.J'enfant n'était plus là. C'est pour cela qu'il [lesaint) est él l'l'aru hi ».

37, Une autre version a été recueillie par un quotid ien de Potosi, El Siglo (21/0811937), 'lui ne cite
malheureusement pas sa source : « Cercu de ln cucva de! diable vivla //1III joven pos tera. huérfan« y mllY
pobrc. VII dia 51.' enibaraz ô, y cumula III gente le pregun tab« quié» cra d padre de su hijo, solo l 'OIIIt'S/(Iba .­
"j Supuval), $/lP{/),I'/lII ;. (/1, J" ( "paTll el diablo"] . Cuando noci ôcl niûo, 1'1diablo sc adl/C'rÎô de éIJ' nadic
10 volvi ô (1 1'C'f IlOs[(1 el dia ell '1 11(' apurcciô' //1/ hombre jOI'(!1/ cxtraïio. medio desnutlo, que la postera
rvcanocià ('01110 SCIhijo. L os Cl/ TII .t la hnuti zaron J' le dieron '"nombrede Barto knnè. Entonces !« nuturalezo
se dcseufrcn à. lm l'iIo'/II O terrible sc le1'(IIIIÔdr las montaûas, lluvtus J' rdtiJJlpagos rompicrou el cielo, Los
diablos rabiosos se apoderaron d'" hijo. la d('mpi/II/'OII y 10 ccharou de 10 0110 de 11/1 acuntilatlo. S in
("lIIhargo, e! liijo "01" i6 5(1/10 J' salvo .- cra Sali Bartolom é»,

38. 0 0 11 Hipolito [2J de La Puerra décrit de celte manière l'époque du surgissement de saint
Barthélemy: « Ce doit être avant J ésus-Christ. On raconte qu'avant, comme dit aussi la nible ct aussi
leTestament. tom parlait. 011 dit que même lesarbres parlaient, les pierres, on nous dit 'lue tant parlait.
Après Jésus-Christ. dans le nouveau Testament , ces choses n'ont plus eu lien ».

39. Dans d'autres récits, la paternité diabolique est plus explicite. comme dans cene version
recueillieauprèsd'un travailleur de la mine Forzados 1du Cerro Rico : « Scg ûn los (/I Clig ClOS. diccu qt«
hubir; //1/1/ chica, pastorita CI)/] rcbaûos, 10110. Alli tuibin aparccido /IJ/ jo ven, buennio:o. Ioda. (. DI.' doude
\'cIl III ? Nad!« sabia. A lli 51.' lutbian conocido y S(' hublun (,J/III/IOl'lldo lil'lIIpo di C('. De olli habial/lel/ ido 1111

hijo dic('. F.IIIOJlr es el l liJmbre 'l'/t'ria lIel'lI rselo dice. Pero dic(' /fll (' S il 11/1/1/111 JlO Iflll'I'III, D(' olli, qlf r dl'
brUIl('(l {'I /roll/ bre SI' !lohio (/((l/eJ)ado di l' I' el !rombrl', r i dill"'O, y 1/(1 les de)(lh(l {lI/saI' (' 1/ la 1l lll' lJrlula.

F./l lo l/ces caIl/O!lO hllbia poso, Ioda, lo,Ç dcllugol' habia/l p('dit/u aYllt/a. Y aiiihobill al'arccido cl .WllI/o, St'T II
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.511 hi j o, scr àotro 110 SI!. pero santo habia aparecido )' hl/bill vencùlo . l'para que feldiabtoJI/() escuclie nada
en la Cl/CI'a le hubia 1IIC'Iido lit i !JllomoJ Cil los orejos. ('SU / /(11/ conrado los ontiguos. mi 11I011111 II/l' ha
contado ».

40. Les hab itan ts de la régio n voient dan s le cabri blan chi par les excré ments d 'oi seau x, un e brebi s
e t so n pet it pour lesquels ils avaient l'h abitude d' allumer des bou gies, not amment le jour de la saint
k an, pour ass urer la repro du ction de leu rs mouton s.

41. Ce t enchantement rap pelle la relation p rivilégiée des saints qui peu vent s'incarn er dan s les
roches (N ico las 1'/ al. 2002, p. 35), les vierges lithiques (Gisbert 2004, figur e 3a) et la lithomorphose des
ancêtres (Arriaga 1958; Duviols (979).

42. Chemi n inca pri ncipa l.
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