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RITUELS ET SYMBOLISME
des

MIXTEQUES

en Mésoamérique
COGITATIO

Guillaume, J.A. Bresso

W

ES données étymologiques nous ont permis d’établir une
différence de waleurs entre les mots et ont permis d’opposer
Vapparence sensible a la transposition du fluide animique
autrement connu sous le nom d’humeur selon la vision
préhispanique du monde. En empruntant des expressions
commodes au wvocabulaire de la linguistique, nous affirmons

volontiers qu’il existait entre le paquet sacré, connu autour des termes [tnani], [ioho
dzucu] ou [tlaquimilolli] correspondant & la notion du eidélon, et son modéle une
identité de surface et de signifiant, tandis que la relation entre le iuhu espiritu, c’est-
a-dive Ueikéon et ce que sa nomenclature représentait, se situait au niveau de la
structure profonde et du signifié. Il y eut bien entendu des emplois limités, oi les
différences se perpétuérent dans 'orphisme, ot leur substantifique moelle échappa a
ceux qui les usitaient encore, pour les pérenniser et les conformer aux doctrines et aux
pratiques religieuses nouvellement constituées. On imagine alors des mythes & lier &
la puissance divine dans un corpus figuratif d’us et coutumes le plus souvent regroupé
sous la forme du memorabilia. Mais, dans 'ensemble, ces objets sont restés trés
distincts en Mixtéque.
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Et 'image rend compte des fortunes diverses de ces deux vocabulaires et de
leurs emplois les plus tardifs. Car la forme coconniére visible a fini par se réduire a
une pure apparence et & s’appliquer a des dieux qui n’existaient que par leur image,
tandis que Nu/ u finissait par étre réservé aux représentations de la divinié.

On comprend aussi pourquoi la querelle des images, qui a déchiré le Mexique
pendant la période coloniale, a opposé des colons européens iconoclastes a des
idoldtries allochtones, pourquoi les caciques du Mixtecapdn, en tant que défenseurs
des images, reprochaient aux missionnaires évangélistes de détruire leurs icones, tandis
qu’eux-mémes se voyaient accusés par la terrible Inquisition de rendre un culte aux
fausses idoles.

On comprend enfin en quoi se fonde lopposition de sens véritable ou
d’interprétation de sens entre les deux termes antiques. Si licone et lidole sont
dissemblables, ce n’est pas tant parce qu’elles représentent, en fait, des objets distincts
mais parce qu’elles constituent des modes de représentation propres a un seul
paradigme, donc adaptés & des prismes de lecture différents.

*®
* *

Aprés avoir ainsi fixé le point de départ et le point d’aboutissement de notre
étude ethno-historique, il convenait ainsi désormais de suivre, de maniére plus
exhaustive, le parcours qui a conduit les missionnaires européens, des Fréres précheurs
aux inquisiteurs généraux, a rattacher les eidola autochtones aux idoles lucifériennes
et les eikones a l'icone de U'architecture coloniale du CHRIST de ’ére commune.

Pour les auteurs des codices mixtéques du Zouche-Nuttall, Bodley, Selden,
Vindobonensis et Colombino, et de leurs homologues mayas, mexicas et tarasques, les
eidola, c’est-a-dire les images spirituelles d’un étre vivant ou inanimé, représentaient
une catégorie tout a la fois complexe et fortement unifiée. Elles englobaient en effet
des réalités aussi différentes pour nous que le réve, le simulacre ou 'dme des trépassés ;
celles-ci se renvoyant explicitement les unes aux autres. Mais quelle qu’en soit la
nature, le paquet sacré préhispanique a toujours conservé l'apparence d’une graine ou
d’un cocon plus ou moins précisément désigné, et présentait avec son modéle une
ressemblance quasi parfaite ; celle-ci relevant toujours de l'ordre du sensible. Le
paquet sacré, souvent visible aux yeux des hommes, englobait parfois la voix, la
prestance, la taille, la stature ou, plus précisément, la protrusion des yeux, les restes
mortuaires, les vétements et les armes de I'étre humain sanctifié, délivrant ainsi ses
oracles au monde des vivants.
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Mais le faisceau et son parangon n’en restaient pas moins parfaitement
distincts. La divinité percait parfois sous 'apparence humaine qu’elle revétait. Mais
il se distinguait de lui par ses pieds et sa coiffe-heaume. Selon la cosmovision mixtéque
et mexica, faut-il le rappeler, le double n’avait de son modéle que Uextérieur. Ainsi,
aux planches XVIII et XX du codex Zouche-Nuttall, suivant les différentes étapes
du Tlacaxipehualiztli, les hommes étaient offerts en sacrifice comme pour manifester
la présence du Seigneur Xipe U'Ecorché ; les victimes en avaient les attributs, le
yopitzontli et le pectoral aux couleurs du tlauhquecholli, ainsi que les genouilléres
rotuliennes et les coudiéres ornées de yopitzontli, mais elles avaient conservé leur esprit
de jadis. Si la présence des sacrifiés permettait de faire la distinction entre le véritable
dieu et son simulacre, c’est au contraire U'absence de sacrifice qui faisait toute la
différence entre le vivant et son avatar.

De fait, les fonctions anthropomorphiques des paquets sacrés mixtéques,
comme leurs homologues mexicas, étaient du coté du non-étre, ou plutot du coté des
réalités sensibles qui s’en rapprochaient le plus. Elles étaient en effet comparées a une
brume ou au souffle des vents. Mixtecapdn ne dérive-t-il pas du terme nahuatl
Mixtldn, également traduit par “terre des brumes”? Et le rituel rapporté par
Bernardino de Sahagtin, qui consistait & introduire dans la cavité buccale du décédé
la pierre de Uesprit chahuixtle, saint ou mauvais, n’avait-t-il pas une finalité analogue
a celle des Mexicas dans la symbolique du ceeur ? Les mouvements ondulatoires, tels
qu'ils apparaissent a la planche XL du codex Vindobonensis, se dissipaient parfois,
car, comme les fonctions du faisceau, ils étaient impalpables et échappaient aux mains
qui voulaient les saisir. Ces émissions impondérables se dégageant des corps, sans que
ceux-ci diminuent sensiblement de substance, résultaient de 'émanation de ’humeur
sacrale qui, & la maniére du fluide, ou plutot de la vapeur, s’exhalait des paquets
sacrés.

Paradoxalement, alors que le principe, unique ou multiple, placé au-dessus de
la nature, n’existe que par sa visibilité, il peut étre qualifié d’obscur et assimilé d une
ombre, parce que la nuit et le noir sont autant de figures concrétes du négatif. Le
faisceau sacerdotal, qui se donnait pour ce qu’il n’était pas, fut donc un leurre dans
Uesprit de ses inventeurs. Les dmes des morts ne donnent aux vivants qu’une illusion
de présence ; les simulacres et les réves ne sont, le plus souvent, que des rets. En ce
sens, les premiéres présentations d’ensembles réels ou fantaisistes que ’homme imagina
lui furent dictées par le spectacle des choses de la nature, dont il ne parvenait pas a
saisir le sens profond, mais dont il voulait néanmoins, parfois pour apaiser ses
angoisses, le plus souvent pour excuser ses terreurs, donner une interprétation, se
formant de faux devoirs, frémissant devant les chiméres des sens.
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Ainsi, la forme mythique que revétait le iuhu espiritu fut la forme primordiale
de Desprit humain ; elle était issue de la gésine d’'une pensée qui se cherchait et qui,
encore mal dégagée de ses entraves, s’efforcait de traduire par un idiome des émotions
intenses ou douloureuses, peut-étre suscitées par 'exposition a la détresse d’autrui, le
plus communément engendrées par lexpérience de la mort; si elles revétaient
d’ordinaire Uapparence d’'un ancétre fondateur ou d'une divinité, c’est pour mieux
gagner la confiance de celle ou celui a qui elles s’adressaient, parfois pour son bénéfice,
mais, le plus souvent, pour sa perte.

Oracle, hiérophanie ou simulacre, eidolon archaique n’est jamais que le
produit d’une industrie humaine. D’ailleurs, si on les considére a la lumiére de la
cosmovision mésoaméricaine, les entités chthoniennes, au méme titre que les reflets de
Veau matricielle des cénotes de la péninsule du Yucatdn, ou encore la pictographie du
codex Boturini propre a Texcatlipoca, le seigneur du “Miroir Fumant”, ou les
ancétres “Quatre—Lézard” et “Un—Mort”, ou la Montagne de la subsistance
[Monte que se abre], sont des autodéveloppements (autophueés) puisque créés par ce
changement d’état si marqué, si redouté, qui n’est donc dans la Nature que la derniére
nuance d'un état précédent ; la succession nécessaire du dépérissement d’'un corps,
comme tous les autres qui ont précédé. L'oracle et le simulacre, eux, sont artificiels.
Mais Uart qui leur donne naissance est toujours divin. Car les déités sont les seuls
luminaires garants de lordre cosmique ; elles faconnaient & la ressemblance un
tlatoani élu entre les représentants de la noblesse destiné a étre leur bouche, langue,
ceil et oreille selon le livre VI de P'ceuwvre de Sahagiin. Plus souvent encore, le Popol
Vuh rapporte qu’elles se métamorphosaient elles-mémes et se comportaient en mimes
aptes & prendre toutes les formes et a se rendre semblables & n’importe quel étre vivant
ou inanimé. Toujours parfaitement ressemblante, mais toujours inconsistante et
trompeuse, telle nous apparait donc l'idole archaique selon la vision ecclésiastique
coloniale. Ces traits fondamentaux se conserveront tout au long de Uhistoire de la
Conquéte. Une seule exception : les fétes de certains saints catholiques, notamment
saint Jacques, ont pris une importance majewre car elles correspondent & des dates
significatives du calendrier saisonnier mixtéque, déja célébrées avant 'avénement de
VEglise de droit tomain et de société catholique. Sous influence du christianisme, le
bon vent, [tachi ii], qui porte le classificateur sémantique du sacré, [ya], sera associé
au vent béni, aussi appelé “esprit de Dieu” ou “Saint Esprit”, alors que le mauvais
vent, [tachi shee ; tachi ndu va’a], qui porte celui des animaux, [ti], incarnera une
entité maléfique lie au diable européen. Ce trait les rapproche des pénates, c’est-d-
dire des personnages rituels en miniature chargés de symbolismes iconographiques qui
leur faisaient jouer différents roles dans la ritualité mixtéque. Mais ces vestiges
mobiliers échappaient au non-étre qui était le lot du paquet sacré.
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Partout ailleurs lidole, méme lorsqu’elle eut élargi son domaine, méme
lorsqu’elle fut devenue le fruit mir de U'art humain, resta marquée & jamais par ses
origines ; les augustes écrins atteignaient d’emblée une ressemblance souveraine avec
lewr parangon.

Tout le progrés des arts plastiques en Mixtéque et plus généralement dans
Vaire culturelle qui s’étendit des plateaux centraux du nord du Mexique jusqu’au
Costa Rica actuel fut de retrouver, grace a des artifices humains, cet absolu originel.
Clest en tout cas 'évolution que retracent plusieurs sources archivistiques de I’Espagne
des XVIe, XVIIe et XVIII¢ siecles. Mais, a partir du moment oix la ressemblance de
l'image est devenue le produit d’un art humain, on ne l'a plus admirée comme un
miracle, mais on s’est mis d analyser le phénoméne méme de la ressemblance et a
dénoncer les tromperies du “démon” [sic]. Car le paquet sacré possédait des limites
lides a sa fonction méme. Cet objet ne pouvait représenter que ce qui se voydit ou ce
qui pouwait se traduire de maniére visible ; une imitation que l'on traduit par le terme
mimesis qui ne peut remplir que ce qu’'elle a vu, opposée a la phantasia qui peut
donner corps a ce qu’elle n’a pas vu. Mais les Mixtéques et leurs homologues quichés
du XVIe siécle en étaient déja trés conscients, comme en témoigne un passage
retranscrit des Annales des Kakchiquels. Ainsi donc, dans le texte cakchiquel, qui fut
écrit peu de temps apres la Conquéte sous les influences espagnoles, mais qui rappelle
les événements de la pré-Conquéte, nous trouvons un rite religieux oti étaient employés
les champignons arboricoles classés comme psychédéliques, que nous avons retrouvés
& Huautla et que le mycologue Roger Heim a identifiés au Psilocybe yungensis Sing.
et Sm. Le codex Vindobonensis décrit l'utilisation des champignons par les dieux
mixtéques, en particulier le Dieu “Sept—Fleur” identifié & sa couronne fongique. A
Pinstar de “Sept—Fleur”, les mexicas vénéraient le “Prince des Fleurs” [traduction],
la figure patronnesse des hallucinogénes; le réve fleuri était la fagon dont les
populations mésoaméricaines désignaient 'état extatique. Ces champignons
hautement hallucinogénes, agents de communication avec l'inframonde multicolore,
et associés aussi aux cérémonies sacrificielles, étaient désignés sous le terme nahuatl
[teonandcatl] ; les chroniqueurs européens ont rapporté les contes sur ce champignon
teonandcatl, autrement traduit par “chair de Dieu”. Le fray Diego Duran, dans son
Historia de la Indias de Nueva Espana évoqua les cérémonies du sacre de
Motecuhzoma Xocoyotzin en [502. Le caractére démoniaque attribué a cet
imaginaire religieux territorialisé dans les rites allait conduire & leur suppression et
lewr occultation par la destruction de tout ce qui pouvait constituer la mémoire. Il va
en effet de soi que l'extase est une reproduction du wisible et que les hallucinations
visuelles peuvent, grace a des couleurs, représenter des corps. En revanche, elle ne
saurait représenter ce qui n’a ni dimension ni couleur et qui n’est pas wvisible.
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Les missionnaires dominicains avaient du mal d faire admettre aux natifs
qu'une propédeutique puisse représenter le caractére de I'dme. S'ils y parvinrent
finalement, c’est parce qu'ils réussirent & démontrer que cette préparation & la
contemplation admettait une plastique hiératique et se donnait & woir par les
expressions du visage et les attitudes d’un corps humain figé et dont le Crucifix en fut
Vexempli gratize ; on pourrait également concevoir que pour les réalités les plus hautes
et les plus belles, il ne peut exister d’images nettes, parce qu’elles ne sont pas de nature
corporelle. Autre imitation de l'image, elle ne retenait de son canon que son
phantasma, c’est-a-dire ce qu’il donnait a voir.

Les auteurs des codices n’ont pas représenté les ceuvres des prétres-embaumeurs
telles qu’elles étaient, mais telles qu’elles apparaissaient. Aussi ne s’attachaient-t-ils
bas aux proportions réelles, mais aux proportions optiques. Car ils savaient, quand il
s’agissait d'un corps enveloppé exhibé sur la plate-forme d’un temple aménagée d une
grande hauteur, que, s’ils respectaient les véritables proportions, les parties supérieures
apparaitraient plus petites et les parties inférieures plus grandes qu’il ne fallait. La
ressemblance du paquet sacré a son référent animique était donc toute relative. Elle
dépendait en effet du spectateur et de la place qu'il occupait par rapport a l'objet
cultuel... S'il était placé trop prés, Uillusion aurait été dissipée. Le paquet sacré laissait
donc échapper Uhumeur de ce qu’il imitait. Le faisceau s’opposait a une réalité qui
était d’abord celle du corps vivant.

Ce qui mérite désormais le nom d’eidola, sont les corps momifiés du Gran
Nayar appuyés sur une documentation ethnographique abondante des sociétaires
IESV aux XVII¢ et XVIII¢ siecles ou, plus exactement, les dépouilles élitaires ainsi
que les dmes qui en étaient encore mélées de corporéité et n’étaient, in fine, que les
ombres de Uesprit ; plus communément, l'image, en tant que produit de art humain
ou son simple reflet, fut régulierement opposée a l'objet de culte lui-méme. En effet, si
la forme enveloppée fut semblable & U'objet wéritable, elle restait pour autant autre.
Cette altérité radicale tient au fait que l'image était éloignée de deux degrés de la
réalité selon la vision ecclésiastique du XVIesiécle. Elle restait donc du coté du leurre
et de la sorcellerie, ce qui entraina sa condamnation comme idole et la persécution de
ses gardiens par les autorités coloniales. On a souvent souligné ce qu’avait sur ce point
de réactionnaire la pensée doctrinale : condamner un art illusionniste, c’est en effet
aller & contre-sens de l'évolution du gotit, prendre le parti, se ranger aux cotés de ses
devanciers qui représentaient les hommes quales essent homines. Les mythes, quelle
que soit la forme qu’ils revétaient, ont toujours été des sources dispensatrices de beauté,
auxquelles se sont abreuvés les véritables humanismes.
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Mais on n’a peut-étre pas assex rappelé que les développements cognitifs
condamnés par UEglise dataient sans doute, pour Uessentiel, de temps trés antiques,
desquels naquirent le rite cyclique propre a la civilisation mixtéque et le “noyau dur”
défendus par Uhistorien mexicain Alfredo Lopex Austin, qui identifia la sédentarité
agraire comme un marqueur dynamique majeur dans la structuration de la vision du
monde & partir de besoins similaires, de conceptions communes et fondamentales
inhérents a la vie de groupe ; de telle sorte que la cosmovision mésoaméricaine a pu
étre examinée sous la forme d’un codex Universalis, s’inscrivant dans la logique de la
définition premiére de eiddlon et du regard qui la commandait, lorsque les lointains
ancétres du paléolithique réalisaient ces mains négatives sur les parois des cavernes
prés de San Pablo Villa de Mitla, dans la vallée d’Oaxaca, ou encore ces figures
d’animaux ou ces scénes énigmatiques prés de Yagul dans la vallée de Tlacolula ; ces
efforts intellectuels n’étaient pas point pour s’octroyer quelque récréation, mais pour
traduire visuellement U'esquisse d’'un mythe qui se formait déja dans leur esprit.

La véritable innovation culturelle post-agricole serait plutot du coté de la
politique de mercantilisme qui n’hésita pas d rompre avec toute une tradition lancée
a la Conquéte et a sacrifier Uattrait de la vérité de 'idée a cette pure apparence. La
compagnie devait acheter a la métropole les produits manufacturés dont elle avait
grande nécessité ; une série d’interdictions paralysa ces industries naissantes, celle de
la soie, prés de Mexico, ainsi que celle de la culture du mais. Surtout, en 1546, la
découverte de gisements de métal argentifére & Zacatecas au Mexique, d Potosi au
Pérou en 1545, et de mercure & Huancavelica (Pérow) d’ot il était redistribué a partir
de 1567 wvers le Mexique, qui l'utilisa pour 'amalgame de U'argent, provoqua une
fiévreuse exploitation dont le cabinet préleva un pourcentage : le quint. Outre
Vassujettissement des chefferies nouvellement conquises aux tributs et au mita dont
les encomenderos devinrent les légataires en remplacement des caciques, l'action des
ordres médians fut donc prépondérante. Ainsi, au miliew du XVIII¢ siécle, on
dénombrait des centaines de couvents dominicains, franciscains, bénédictins et
sociétaires de IESV répartis dans tout le Mexique ; a la fois forteresses, centres cultuels
et culturels, centres de regroupement et de métissage des populations indigénes, ces
établissements constituaient les grands foyers de lassimilation; académies et
universités étaient réservées a une élite sociale composée de colons et de fils de
caciques. La colonisation accusa donc une double contradiction ; interne, puisque sa
politique d’assimilation était incompatible avec le statut économique dévolu aux
encomiendas ; externe, dans la mesure ou différents facteurs, échappant au contréle
du cabinet, s’opposaient d la doctrine premiére de la Mater viventium par le métissage
des peuples autochtones et allochtones donnant inéluctablement naissance a des
syncrétismes religieux.
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Les Fréres précheurs innoveront plus encore lorsqu’ils priveront l'eidélon de
cette visibilité qui faisait tout son étre. Car les fondateurs de Sion, qui arrachérent
définitivement eidos et idea au domaine du sensible, a U'origine le leur, pour les réserver
aux formes génériques que seuls pouvaient comprendre 'ceil de Udme et la vision de
Vesprit, transmutérent également la notion d’eidélon.

Clest sans doute dans l'allégorie cosmologique que l'on saisit le mieux la
maniére dont s’opéra au XVII¢ siecle la transposition ecclésiastique. L'Eglise des Indes
occidentales en effet employa, dans un premier temps, l'eidélon pour désigner ces
réalités visibles et inconsistantes que n’étaient autre que les reflets du firmament placé
sous le régime de 'Empyrée. Mais par la suite, les eidola s’opposérent d la vérité et au
bien commun et furent appréhendés par Uopinion ; ils perdirent tout caractére sensible
et fonctionnérent comme des métaphores du non-étre, au méme titre que les songes
auxquels ils étaient étroitement associés.

La catégorie des eidola s’élargit ainsi au point d’englober toutes les réalités qui
se donnérent, pour ce qu’elles n’étaient pas initialement, les fausses vertus, les fausses
sciences, en opposition d ce qui fut premier et mérita seul le nom d’étre au sens plein
du terme ; les eidola comprenaient aussi toutes les réalités dérivées et secondes. Ainsi
dans la Geogrdfica Descripcion de la Parte Septentrional del Polo drtico de
la América, la justice dans la cité, qui ne concernait que Uactivité extérieure, n’était
qu'un eiddlon de la vraie justice qui réglait Uactivité du macrocosme. Eidélon
apparaitra pour souligner la dégradation qui accompagna le passage de 'intelligible
au sensible ou d’un degré du sensible & un autre. En ce sens, le langage, qui manifesta
la pensée grdce a la réalité sensible de la voix, était le fait d’'un eidélon idéique. Mais
dans d’autres productions de la méme wveine, c’est le mythe qui hérita du nom
infamant d’eidélon par opposition a un discours oral dont on soulignait, par
comparaison, le caractére vivant et animé ; le déplacement est significatif, il montre
que eiddlon est devenu une notion relative.

La cosmovision mixtéque postcoloniale tira toutes les conséquences de la
redéfinition ecclésiastique de ce concept. Dans cette construction hiérarchisée a
Uextréme, toutes les réalités, a Uexception de lintelligible, procédaient les unes des
autres et pouvaient étre considérées comme autant d’images réfléchies si on se placait
du point de vue du parangon et si on les envisageait d partir de ce point fixe. Clest
d’abord vrai du “Nous” : ce fils de 'Homme, fruit de P'union du “toi” et du “moi”,
différent et semblable, qui fut et reste en effet le reflet directeur. A son tour I'dme qui

est engendrée par le Nous et ne peut étre qu’auxiliaire de son géniteur, est un eidélon
du “Nous”.
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L’dme en conséquence produit, en I'éduquant, un corps qui n’est jamais que
son propre écho ou plutdt le reflet de ’homme de 'Empyrée, c’est-a-dire le CHRIST en
croix ou selon la vision d’Alonso de Qualle, le CHRIST arboricole, id est le Nous nait
de Tunité dans la pluralité, puisque, pour les évangélisateurs comme pour leurs
maitres, ’homme n’était rien d’autre que son dme. En ce sens, 'empreinte cruciforme
n’est pas différente des procédés langagiers utilisés pour accomplir les réles ; U'axe de
la relation verticale s’inscrivant dans une relation hiérarchique columna cerului ; Uaxe
de la relation horizontale déterminant la proximité ou la distance entre les
interlocuteurs ; si toutes ces hypostases valent le terme de reflet, quand on les confronte
avec leur archétype, c’est qu’elles sont toujours attachées au non-vrai, a linerte, a
Pincomplet, du non-un ou, dans un sens plus profond, du coté de l'évasif, de
P'amudros, du skoteinos et de asthenes.

Tous ces adjectifs pourraient s’appliquer aux eidola archaiques que constituent
les cadavres momifiés du Gran Nayar. Cette réalité qui se situe au plus haut degré
de la hiérarchie fut, en un sens, le tlatoani, 'eidélon par excellence, c’est-a-dire l'étre
le moins existant qui soit, mais aussi l'étre le moins visible qui soit, comme le souligne
avec instance René Acuiia en citant l'exemple de I'Empereur Motecuhzoma
Xocoyotzin dans ses Relaciones Geogrdficas. Les eidola ont pu devenir des idoles.

Juan de Torquemada, dans Monarquia Indiana, imprimée a Séville en 1615,
avait déja choisi d’utiliser ce mot pour dévaloriser les productions des arts plastiques
et il en avait fortement accentué le caractére négatif. Il ne restait plus aux sociétaires
IESV d’abord, puis aux Augustins, qu’a dépouiller de ces derniers prestiges ces eidola
qu’étaient & leurs yeux les statues paiennes et d les confondre avec le non-étre et le
faux diew auquel elles renvoyaient. Coupée ainsi de toute référence d un modéle
véritable, l'idole perdit peu a peu sa qualité d’'image et se réduisit a ce qu’elle était
intrinséquement, c’est-d-dire un assemblage de matériaux plus ou moins précieux
offerts aux convoitises des tyrans et des sorciers, un simple produit fabriqué par des
artistes ou des artisans plus ou moins recommandables, dans tous les cas, une matiére
privée de vie (apsukhon) et de sensibilité (anaistheton) propre & étre outragée
impunément.

On aura reconnu la nombre d’arguments employés par les paiens eux-mémes
lorsqu'’ils critiquaient les icones portées par les disciples-missionnaires d’une Eglise
évangélisatrice. Comme le savent bien les spécialistes du fait religieux, ils seront repris
par les iconoclastes au moment de la querelle des images ; il serait trop long d’énumérer
les travaux consacrés & l'iconoclasme.
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Les sources archivistiques de 'Espagne des XV1¢, XVII¢ et XVIIIe siécles dites
de référence, en particulier le Proceso inquisitorial de Yanhuitldn, pour lequel il a été
nécessaire de faire une transcription paléographique compléte selon les régles édictées
par Uhistorienne Natalia Silva, ne permettent pas seulement de comprendre d’onr est
venue la condamnation ecclésiastique et le rejet catholique des idoles, mais aussi les
origines lointaines de l'icone, de cet art qui ne demandait plus & 'image d’étre, mais
d’un moyen de créer un contact ineffable avec le “Nous” qu'’elle était censée refléter.

Pour confronter précisément leikon a leidélon, nous sommes partis des
passages des codices ot les divinités mixtéques étaient assimilées a des figures aviaires
par U'usage de théonymes constituant par ailleurs un proto-zodiaque, mais aussi par
le participe qui s’apparente au Nu ; ces passages ont été abondamment discutés par
les philologues qui se sont demandés o délimiter la frontiére entre l'image et la
métamorphose. Mais ils méritent aussi de retenir Uattention de celles et ceux qui
s’intéressent & la notion d’image. On ne peut en effet mettre sur le méme plan tous
les passages qui rapprochent un dieu d’un oiseau et poser a priori qu’il s’agit partout
de métamorphose ; dans les cas ot l'on trouvait un adverbe de comparaison, il va de
soi qu'il s'agissait simplement d’une image. Il est tout aussi clair qu’il y a bien des
métamorphoses rapportées dans la procédure inquisitoriale étalée de 1539 a 1540. La
série d’insignes et d’attributs dans le pictogramme était liée aux faisceaux sacerdotaux
qui furent exfiltrés d’Azcapotzalca aprés la chute de Mexico-Tenochtitldn. Laura
Rodriguez Cano fait justement remarquer que du paquet sacré de Tepehua, une bande
relie la téte d'un colibri ; ce passage est précisément le seul on l'on emploie
Panthroponyme, bien que I'élément n’ait aucun rapport avec le nom de Tepehua, pour
assimiler la divinité a un oiseau. Ce signe exprimait donc bien une ressemblance
d’ordre visuel dans Uesprit de ses inventeurs. C’est d’ailleurs ce que confirme Bodo
Spranz dans son étude du codex Borgia ; la saillie de 'écorchement représentait la
peau intérieure du sacrifié. Parmi ses ornements symboliques, la “‘queue d’hirondelle”
était uniforme et cohérente dans la convention pictographique. Ces informations
concordent avec la description qu’en fit Francisco de Burgoa lorsqu’il rapporta la
découverte du paquet sacré d’Achiutld par le fray Benito Herndndez. L’auguste écrin
contendit une statuette du serpent & plumes prédestiné & incarner le “coeur du peuple”
(enveloppé). Dans ce cas, la ressemblance entre 'image et son modéle ne se situait pas
au niveau de U'apparence, mais elle était liée a la présence d’une méme qualité dans
limage et dans le référent. La statuette n’a pas Uaspect d’un oiseau, mais elle posséde
au moins une caractéristique que ce volatile présente d’'une maniére permanente. I
en va de méme dans le passage retenu dans une version du mythe des deux soleils
lorsque le second luminaire fut soustrait du ciel par le Seigneur “Grand Oiseaun”
autrement nommé Hunahpii, & U'aide d’une sarbacane, qui agissait sous cette forme
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en tant qu’alter ego du Dieu Itzamndaj, au moins dans les cas o le contexte
cosmogonique évoquait un déplacement divin. Mais nous aurons scrupule d nous
aventurer plus longtemps dans un domaine qui n’est a aucun degré le sujet de notre
étude. Nous préférons renvoyer notre aimable lectorat sur ces points d notre ouvrage
plus récent intitulé ITZAMNAAJ] ET COSMOVISION MAYA en Mésoamérique.

L’assimilation d’un étre transcendantal appartenant au paradigme ouranien
ou inframondain & une figure aviaire n’indiquait donc jamais une métamorphose.
Elle n’était qu'un moyen de rendre sensible une attitude ou Uallure d’une
manifestation dans ses missions auprés des hommes, avec lesquels il entrait en relation
pour orienter leur existence ou pour satisfaire son besoin de communication et dont il
recevait 'hommage cultuel. Autrement dit, il le symbolisait. Se dessine alors une
opposition entre deux définitions de l'image : le simulacre et le symbole. Cette
opposition se distingue nettement lorsque l’'on confronte les passages ou les dieux sont
assimilés aux hommes et ceux oit les hommes sont apparentés aux dieux. Dans le
premier cas, en effet, assimiler un dieu d une figure anthropomorphique, c’est dire
qu'’il en est le double. Dans le second cas, la ressemblance exprimée d’un étre humain
a limage du dieu, en tant que tlatoani mexica par exemple, ne consistait pas d
reproduire 'apparence physique de telle ou telle divinité particuliére, mais a souligner
la possession, a@ un degré exceptionel, sur un plan soit physique soit moral, d’'une
qualité que les dieux possédaient & un degré supréme placé sous 'empire de Uextra
naturel. Cette icone, comme l'avait fort bien vu Alfredo Lépez Austin dans son article
Hombre-dios, religion y politica en el mundo ndhuatl, reprenant Nicholson, définissait
la connexion des personnifications allégoriques destinées a transformer des concepts et
des idées abstraites en images signifiantes sous la forme d'un totémisme la plus
primitive, de nature magique et également religieuse, en tant que moyen de grandir
celle ou celui & qui elle s'appliquait en la rapprochant d’un modele plus sublime. A
U'avenant, Elizabeth Jiménez et Samuel Villela signalent Uexistence des saku'o ou
boites de San Marcos, semblables aux paquets sacrés des Nahuas de Guerrero : des
images préhispaniques similaires dans certains cas aux pénates mixtéques et aux tétes
colossales des fiuifie. Mais le caractére composite de I'image ne doit pas masquer ici
Vessentiel, a savoir sa valeur symbolique, sa valeur générique. Ici encore le Aiuhu
espiritu rapportait chaque objet a l'image exemplaire de sa substantifique moelle.
Précisément parce qu'il se définissait en termes de rapport et de proportion et qu’il
jouait ainsi sur deux épures, le Aiuhu pouvait représenter le visible aussi bien que
Pinvisible, le réel aussi bien que le mythique, d la différence du Aoho dzucu, toujours
unidimensionnel et toujours condamné a rester prisonnier du paradigme tellurien de
Vapparence sensible dont il était Uartefact-similé ; et cette eikon pouvait le faire de
bien des maniéres...
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Le Auhu fut en effet tout aussi multiple que les simulacres. Mais leur
multiplicité avait une justification objective. Plusieurs réalités pouvaient en effet
posséder a un degré exemplaire une certaine qualité, ce qui les rendait également aptes
a Pincarner. Ainsi la manifestation déique pouvait étre rendue non seulement par
une assimilation & plusieurs espéces aviaires, mais aussi par l'image du souffle des
vents de la Mixtéque, autrement connu sous le théonyme mexica [Quetzalcéatl], ou
du jeu de balle en tant qu’allégorie cosmologique de la course du Soleil ; toutes ces
images sont synonymes et renvoient d un méme signifié.

Toutes ces oppositions entre eikon et eiddlon ne sont que la conséquence d’un
antagonisme plus profond relevé, entre autres, par les chroniqueurs espagnols. L’image
/[tnani] ; [fioho dzucul/ ou /[tlaquimilollil/ s’adressait au regard et & lui seul. Cest
lui qu’elle retenait, qu’elle fascinait et qu’elle comblait, au point de lui faire oublier
le parangon auquel elle se substituait totalement. Au contraire l'image /Nu'u/
reposait toujours sur une comparaison. Dés 1593, dans la classification nominale du
fray Antonio de los Reyes, Nu est attesté au sens technique d’image rhétorique. A
partir du fray Francisco de Alvarado qui, dans son Vocabulaire, fit de Nu une forme
particuliére de la métaphore, le mot figurera réguliérement, aux cotés de paradeigma,
dans la liste des figures que dresseront les chroniqueurs. De fait, Nu s’adressait
essentiellement & U'intelligence. Il avait en effet besoin d’elle pour étre reconnu comme
telle : s’il suffit d’avoir des yeux pour se laisser séduire par un paquet sacré qui
reproduit Uapparence de son dieu de tutelle, il faut étre capable de raisonner pour
isoler le caractére générique présent dans Nu et dans son modele et reconnaitre 'image
comme telle. Nu gardait des traces de cette valeur premiére jusque dans ses emplois
les plus mécaniques. Dans les inscriptions, par opposition & agalma de
JERVSALEN(m) qui désignait la figure divine, ce mot s’appliquait réguliérement aux
fardeaux funéraires des souverains, peut-étre parce que ces effigies cherchaient d’abord
a faire apparaitre, au-deld de U'individu et de ses traits singuliers, le véritable Seigneur,
avec les caractéristiques essentielles de sa fonction. Georges Balandier souligne
Pexistence d’une filiation entre les dieux et le tlatoani dans exercice concomitant de
ses fonctions politique et religieuse, sur laquelle reposaient les parentéles, en assurant
la continuité avec les générations passées. De mémoire, Cristébal del Castillo rapporta
qu’a la mort du tlatoani, les restes furent déposés a Uintérieur d’un fardeau funéraire,
C’est-a-dive dans un tlaquimilolli, véritable réceptacle des forces sublimes concentrées
dans un ou plusieurs objets métaphoriquement ou métonymiquement liés a la déité
référente. En ce sens, Guilhem Olivier identifie une relation entre le tlaquimilolli et
la naissance du nouveau Soleil. Pour cet auteur, les deux marquent une ére nouvelle
; il compare la création du monde avec le rituel pyrique du feu nouveau.
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Le terme [tlaquimilolli], utilisé dans les sources mexicas, trouve son analogie
avec le mot tarascan [vingdcuriri], qui peut se traduire en francais par “pile de linge”.
Cependant, selon Hans Roskamp, le gentilicio tarascan trouve son origine dans le mot
[tharés] utilisé a la fois pour nommer un “dieu” et un “vénérable ainé” c’est-a-dire
un ancetre premier. Dans les codices, Nu déterminait le signalement, c’est-a-dire le
ou les éléments physiques, en particulier les tdches qui permettaient aux prétres de

recueillir et d’interpréter un oracle.

Dans la cosmovision mixtéque, Nu ne se substituait donc pas a son original,
mais il renvoyait a lui et permettait de mieux Uappréhender grdce d certains traits de
caractére dans le portrait, grace au rapport qui 'unissait & un signifiant générique ;
ce caractére intellectuel du Nu explique son statut privilégié dans la grammaire
mixtéque & toute une série de niveaux. Au degré le plus bas, le Nu était un eidélon.
On distingue en effet deux catégories a l'intérieur de ce qui reléve de la momification
et de Uart de U'imitation. Par opposition au phantasma qui sacrifiait les proportions
réelles des objets aux proportions optiques, les prétres-embaumeurs valorisaient art
de fabriquer des images [Nu'u] ou eikones, car cet art eut le mérite de produire des
copies de U'apparence qui respectaient, au moins sur un point, les proportions réelles
du canon. Il existait aussi un Auhu espiritu ou icone philosophique, autrement dit
une image qui rendait sensible le fluide animique d’un étre vivant, mythique ou réel,
ou d'une réalité exégéte, et constituait au méme titre que les mythes un instrument de
connaissance. C’est le mot méme qu’employa Antonio de los Reyes lorsqu’il assimila
successivement le philosophique au physique grotesque et la parole envoiitante aux
paquets sacrés enveloppants des statuettes divines. On pourrait aussi rappeler les
images qui permettent au philosophe de figurer 'invisible. Comme leurs homologues
mexicas, ces images étaient autant de moyens de faire comprendre... Mais elles étaient
plus complexes, car le scribe ne se contentait pas de puiser dans la nature ou le
panthéon divin. Il empruntait & des réalités diverses et hétérogénes et se livrait a un
savant travail de montage, travail qu’il rapprochait lui-méme des premiers récits que
ses aieux avaient imaginés, donnant une interprétation aux choses de la nature, se
formant de faux dewvoirs, frémissant devant les chiméres des sens.

A cet eidolon des ignorants, piege de U'apparence auquel se prenaient bien
volontiers les évangélisateurs, s’opposait donc l'eikén autochtone qui, tel un paradigme
extra naturel, menait du visible a Uinvisible et reproduisait, trait pour trait, la
structure des corps ; les faisceaux n’étaient pas seulement des moyens d’accéder a la
connaissance cryptique des étres incarnés, ils constituaient le tissu méme de la réalité
sensible.
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Ce qu'exprime la tradition orale mixtéque est trés similaire aux récits
mythiques de 'origine compilés dans les codices Vindobonensis et Selden ; le petit
homme né au creux de l'arbre de la montagne de la subsistance est en effet une icone
modelée dans un bol matriciel appelé Tnu Yuhndu, qui a les yeux fixés sur ’homme
premier comme son paradeigma. Mais son imitation n’était pas une copie. Il ne
reproduisait pas I'apparence sensible de la forme qui, par définition, n’en a pas, mais
il transposait dans le sensible le rapport qui la constitue dans Uintelligible. A Uartisan
divin, créateur de l'icone parfaite, qu’était le petit homme arboricole, répondait, dans
Pordre humain, le véritable politique qui, tel un scribe, tracait les contours de la cité
utopique a partir d'un paradigme exogéne, c’est-a-dire & partir de Uessence des sept
vertus filles de la Foi et de la Charité : zelo, tolera, pobra, humilidad, catisdad, valor
et persevera. Et constituait finalement, par un mélange approprié d’institutions,
'image de ’homme, autrement dit 'andreikelon, tout comme le scribe créait la couleur
“chair” par un mélange approprié de pigments. Cette assimilation du politique au
scribe, qui se retrouve d’ailleurs dans les lois antiques, apparait la ot on Uattendrait
le moins, au centre méme des chefferies du Mexique colonial ou de la République
populaire selon Bartolomé de las Casas, c’est-é-dire de 'ceuvre qui, pour les besoins
de la démonstration philosophique, présentait sous ’égide des wvertus théogales
Uensemble des activités mimétiques au chapitre XVII du livre de Torquemada,
incompréhensible pour Uordinaire sauf a distinguer 'eiddlon de l'eikén, id est le Doctor
Gentium du Doctor Veritatis. Mais, cette distinction une fois admise, on comprend
fort bien que les missionnaires pussent, d’'un méme mouvement, condamner un codex
autochtone qui reproduisait Uapparence et s’asservissait a elle, et prendre pour modéle
Vart de la représentation qui réaliserait des transpositions sensibles de ’essence. La
différence entre les deux types d’images se comprend fort bien & partir de la cosmovision
ecclésiastique qui fonda au sens métaphysique, autrement dit, du point de vue de la
connaissance, la condamnation de la mimesis artistique éloignée de deux degrés de la
réalité.

L’Eglise, avant sa réforme talleyrandesque, vy distinguait en effet Uidea de la
lanterne essentielle (la lanterne qui existe réellement, qui est unique et ceuvre de Dieu)
[sic] et la multiplicité des lanternes concrétes que fabriquaient les artisans et les
lanternes dessinées par des scribes ou par quiconque était capable de forger le métal,
les alliages et de souffler le verre ; cette derniére lanterne est concue comme une simple
copie de l'objet d imiter et, qui plus est, comme la copie d’'un objet qui n’est lui-méme
que la copie de D'objet véritable, puisque les objets du monde sensible ne sont que le
reflet ou 'image des réalités intelligibles.
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Mais on ne saurait trop souligner que les deux copies étaient de nature
différente : la copie du scribe, qui peut étre confondue avec les reflets de 'eau ou dans
le miroir, est une manifestation de U'apparence et non de la réalité qui s’adresse aux
sens et d eux seuls et se substitue d une réalité aux yeux des profanes ou des ignorants
qu’elle trompe tel U'eidélon, et en posséde toutes les caractéristiques, méme si elle n’est
jamais qualifiée ainsi; la copie du lanternier mériterait, elle, le nom d’eikén, car
Vartisan qui fabrique la lanterne, en ayant les yeux fixés sur l'idea, réalise dans la
matiére la norme de structure du luminaire en confectionnant un objet qui obéit aux
exigences imposées par l'usage qu’on veut en faire. La réflexion de Landa s’inscrivait
ainsi dans le droit fil de la tradition torquemadienne et de sa valorisation de l'icone
aux dépens de l'idole. Car de Diego de Landa n’avait que mépris pour les eidola. Il
n’aurait pas voulu qu’on fasse perdurer & Mani les superstitions et [Traduction] “des
mensonges diaboliques” [sic] qui n’auraient été qu’une reproduction de 'apparence
sensible et in fine percus comme le reflet d'un reflet. Cet épisode, rapporté
ordinairement par les biographes, n’est peut-étre pas vrai. Mais il est, a coup siir,
vraisemblable. Car de Landa lui-méme, le 12 juillet 1562, fit rassembler et détruire
les milliers d’idoles de Mani ; un saccage qui a fortement marqué la distance qui
sépare le visible et, d plus forte raison, le portrait du véritable dieu. Les Relacion de
las cosas de Yucatan, brillamment analysées par Charles Etienne Brasseur de
Bourbourg, montrent méme un évéque du Yucatdn trés conscient de la fascination
exercée par l'eidéolon et de ses dangers, car l'image wisible détournait de U'étre et
entrainait dans des profondeurs ténébreuses et hostiles a lintellect celui qui s’adonnait
a sa contemplation, sans savoir qu’elle n’était qu’un reflet dont il était lui-méme la
cause ; au contraire, l'eikon mettait 'homme sur la voie de la connaissance en
Vorientant vers le paradeigma et Uarchétype.

*
* %k

Au risque de simplifier les choses, disons que, dans la conception du monde des
évangélistes sous la vice-royauté, 'eikon et l'eidélon formaient un couple incarné par
les figures de Veritatis et Gentium et constituaient les deux aspects, sacré et profane,
d’une méme réalité. Les choses apparaissaient comme des eidola obscénes quand on
les regardait & partir de la lumineuse splendeur de Sion ; U'objet cultuel devient une
belle icone quand il sert & élever ’homme wers 'Estre grdce aux ressemblances qu'il
présente avec lui; la contemplation constituant en effet le point de départ de
l'anamnése et de la remontée vers 'Un. Cette wvalorisation de l'eikén entraina une
valorisation philosophique de la production artistique. Et c’est la l'innovation majeure
de UEglise des Indes occidentales. Dans la Respublica Christiana, Uartiste, si I'on peut
dire, gagna une place ; il vint désormais en second par rapport au roi et a la vérité et
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se trouva sur le méme rang que Uartisan monastique. Car il n’était plus un portraitiste
ordinaire, esclave de 'apparence, mais un enlumineur qui exercait sa maitrise sur la
matiére et linformait en y introduisant l'eidos. Une esthétique spiritualiste et
symbolique s’affirma trés vite aussi bien a propos de la création que de la réception
des ceuvres d’art. Ainsi naquirent deux types de spectateurs, les uns le regardaient
uniquement avec leurs yeux et ne voyaient dans I’ceuvre d’art qu’un eidélon ; les autres
vy reconnaissaient la représentation dans le sensible d’un étre situé dans le monde
intelligible, C'est-a-dire qu'ils linterprétaient comme wune eikén. D’on la
réinterprétation des penseurs de 'Eglise qui continuait de représenter Uartiste par
excellence, n’étant plus le maitre du trompe-l'ceil qui sacrifiait les proportions réelles
aux proportions optiques, mais un génie qui méritait les louanges pour avoir réalisé la
sculpture d’'un saint qui n’était pas copiée sur le sensible mais qui était une
transposition visible de Uessence divine ; il avait su appréhender intellectuellement le
Saint-Esprit et Uavait représenté tel qu’il serait s’il consentait & apparaitre aux yeux
du croyant.

Le contenu de la notion d’eikon explique enfin le réle qu'elle a
incontestablement joué dans la tradition chrétienne. Le célébre passage du Liber
Genesis, 1, 26, qui montre Dieu créant ’homme selon son image et sa ressemblance,
fait de 'homme une icone et, qui plus est, une icone fidéle. Si les copistes ont ici écarté
Ueiddlon, ce n'est sans doute pas seulement le fait d’une connotation fortement
négative aux faux dieux autochtones de la Terre promise & Israél [I'Eglise] et & leurs
idoles, c’est aussi parce qu'il aurait fait de la créature un double visible de son
créateur. Or, dans la cosmowision ecclésiastique, le divin n’appartenait pas & la sphére
du sensible ; la ressemblance que ’homme pouvait avoir avec lui ne se situait pas au
niveau de l'apparence et du corps, mais elle concernait l'essence et I'humeur. Clest en
tout cas ce que nous estimons au regard des sources de documentation, lorsque les
maitres de I'Eglise firent de Uintellect humain une empreinte de 'image divine. Pour
les mémes raisons, l'eikon s’imposa au Doctor Gentium quand il dira du CHRIST
européen, dans I'Epitre, qu'il était 'image du Dieu invisible. Car le Fils, méme s’il
s’est fait chair, donc visible, ne saurait étre l'eidélon du Principe et lui ressembler selon
les caractéristiques de la chair. Il lui ressemblait donc par le vouloir, puisqu'il était
l'image de cet étre infini créateur et conservateur du monde ; le fidéle ne pouvait
vraiment le voir que dans I'éblouissement de [’Esprit.

On comprend pourquoi les enfants de la Mater viventium n’ont pas
véritablement posé le probleme de la représentation figurée du CHRIST EIVS et de la
légitimité d’une icone sinon, pour la rejeter explicitement.
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En guise de réflexion téléologique, disons que 'apologie des images allochtones
et la persécution des idoles autochtones auxquels se livrérent les missionnaires et
évangélisateurs aux premiers jours de la Conquéte a permis de mieux cerner la
spécificité de 'image /Nu'u/ autrement traduite par le terme eikon et de mieux
marquer tout ce qui L'opposait & U'image /[tnani] ; [fioho dzucul/ ou /[tlaquimilolli]/
en tant qu’eidélon selon la vision antique des choses, qu’elle reléve du pré ou du
postcolonial. Dans la doctrine ecclésiastique, Uidole paienne voulait se faire passer
pour son modéle, id est Nu'u sive Dieu, et comme un démon, elle cherchait a se
confondre avec lui tandis que licone se reconnaissait distincte de celui-ci et ne
revendiquait qu’une identité relative. Dans l'icone des colons européens, la nature de
la chair représentée n’était nullement présente, mais seulement la relation (c.-a-
d. skhesis) ; l'idole mixtéque et plus généralement mésoaméricaine faisait du visible,
qui fut tout son étre, une fin en soi impliquant une équation entre les grands rituels
sacrificiels de la décapitation a la cardiectomie et la milpas. La nouvelle doctrine
voulut qu’elle arvétdt le regard de Uindigéne qui s’abimait en elle, lui interdisant
d’aller plus loin. L’icone au contraire portait en elle son propre dépassement. Elle ne
faisait que convoquer le souvenir de la Mater viventium et n’était jamais qu’un moyen
de lui témoigner Uaffection que les populations libérées des castes mais assujetties d
Uencomienda devaient lui porter. Les hommages des hérétiques s’arrétaient a 'idole
lorsque les fidéles traversaient l'icone pour atteindre le divin. Car, selon la formule
consacrée : “Celui qui vénére licone vénére en elle hypostase de celui qui s’y trouve
peint.”. Cet objet sacerdotal était donc naturellement allusif, car toute icone était
révélation et cryptonyme. L’Eglise triomphante fera d’elle une porte ouverte sur un
au-deld chrétien, alors que lidole sera cantonnée a emprisonner 'homme natif dans
Villusion d’un nouvel Hadeés.
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HISTORICA RELACION DEL REINO DE CHILE Y DE LAS MISIONES Y MINISTERIOS QUE EJERCITA EN
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EL CHRISTO DE LA ENCINA OU LE CHRIST DU CHENE. CULTE MEXICAIN FONDE SUR
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