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SOMMAIRE 

Les Nahua de la Mésoarnérique préhispanique ont produit une littérature orale 

extrêmement riche. que l'on peut retracer A travers des compilations aecniées pendant la 

colonie espagnole (ldème-176me sibcles). Rusieurs de ces documents, qui doivent tous 

faire l'objet d'une analyse critique. offient la particularité d'avoir Cté écrits en langue 

autochtone, par des Indiens nahua et des métis. Cette th&e propose, à partir de l'étude de 

ces documents et des quelques codex préhispaniques existana, une lecture de la 

représentation du geme chez Les Nahua. Plus prCcisément, il s'agit ici une 

variabilité discursive au sein de cette Littérature o d e ,  en g h 6 d  considérée comme un 
tout, et de tacher de comprendre en quoi cette variabilitd est liée ii la présence de groupes 
émetteurs distincts, eux-mêmes façomes par le genre. 

Cette problématique demandait une approche particuliere et nous nous sommes inspirée, 

pour la construire, des acquis de plusieurs modèles conceptuels et rn~thodologiques qui 
seront tout d'abord discutés. Le style littéraire a été retenu comme premier facteur de 

d&oupage, permettant d'obtenir ainsi mis ensembles formés par les mythes, les 

sortiltges et les poèmes chantes. Ces ensembles f m e n t  le moyen d'expression privil6giC 

respectif de trois groupes diversement comtitu6s: les autori tés civico-religieuses, les 

spécialistes des pratiques magiques, et les poètes. Puis nous avons identifié, au sein de 

ces groupes, des sous-groupes composés en tout ou majoritairement d'individus de même 

sexe. C'est alors que nous avons pu repérer cinq discours, qui exploitent de façon 

distincte les modalités de la représentation symbolique du genre: une version 

h6gernonique, une autre franchement contre-h6gémonique, et trois discours qui, chacun à 

leur façon, réarticulent certaines composantes de la version hég6monique. 

La méthode structuraliste et celle dite grounaéd theor-y, fomulée par le courant de pcnsée 

de I e o l e  de Chicago connu sous le nom d'interactionnisme symbolique, ont soutenu 

l'analyse de la représentation symbolique du genre. Les résultats obtenus permettent de 

penser que deux couples divins viennent symboliser l'ensemble des relations entre les 
sexes: l'un. compos6 de Cihuacoati et Mixoatl, régit le mariage, alors que Xochiquetzal et 

Tezcatlipoca, pour leur part, entretiement une relation fautive. Les deux couples se 

fragmentent en de nombreuses entitCs qui, au fil de leurs métamorphoses, incarnent les 

différentes phases, orientées selon les directions de l'univers, des cycles journalier et 

annuel du soleil, de la plauète Vénus et des étoiles. Ces phases sont autant d'aspects, non 
pas du fCminin et du masculin, mais des relations qui unissent ces deux pôles: 



réjouissances pré-nuptiales, ordre du mariage, chaos de l'adultère et séduction illicite. Les 
cinq discours idenifiés exploitent ces relations divines; mais celles-ci, réinterprétées en un 
jeu d'accentuations, de gommages ou d'inversions. viement exemplifier les valeurs 

distinctes que ve'hiculent les groupes &metteurs. 

Enfin, il est proposé que ces variations discursives pourraient se comprendre en fonction 

de deux param5tres principaux: le prestige et l'autonomie du groupe Cmetteur, par rapport 
aux autres utilisateurs du même style et par rapport aux autorités civicereligieuses. Ainsi. 
cette thèse voudrait montrer l'importance, dans une socidte plurieiie et hiérarchisée comme 

celie des Nahua, de prendre en compte l'existence de représentations symboliques du 

genre autres que celie de la version hégémonique, ainsi que la présence de paroles 

féminines distinctives. 
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INTRODUCTION 

In xochiyeccofi, l'épreuve fleurie, c'est l'expression qu'emploie une poétesse pour définir - 

sa relation avec son amant. Yecolli, c'est ce qui peut être Cprouvé par les sens, 

expérimenté: la sexualité, Les saveurs, mais aussi la bataille, l'affrontement- Cette image 

poétique d'une femme, ce fragment miraculeusement sauvC de l'oubli oh est tombé le 
chant d'amour préhispanique, illustre bien la teneur des relations entre hommes et 
fenimes, telle qu'elle se révèle à travers l'ensemble de la Littérature nahua. 

Cette étude est issue d'une série de questionnements, générés au contact de 
l'impressiomant bassin de documents etnohistoriques qui traitent de la culture et de la 
société des Nahua du Mexique. Tout d'abord, alors que la poésie était un genre apprécié, 
dont de nombreux exemples ont été conservés jusqu'à aujourd'hui, la quasi absence de 
poésie amoureuse nous apparaissait Ctomante. On sait comment, pendant le Moyen-Âge 
ewopéen (et particulièrement en pays occitan), ou encore dans le Japon mddibval, la 
littérature amoureuse &ait liée aux femmes, qu'elles en soient les inspiratrices ou Les 

créatrices. 0ù chercher la poésie d'amour nahua et que disait-elle? Par ailleurs, un texte 
très particulier, un recueil de sortilèges, le Tra'ré des Superstitins d'Hemando Ruiz de 

Alarc6n (17ème siikle), traite de croyances qui, tout en diant pmfonddment ancrées dans 
la tradition nahua, en propose une version à plusieurs égards originale. Une premitre 
hypothhe pour expliquer cette originalité doit prendre en compte, bien entendu, la relative 
vanabilitt? de contenu des traditions aahua, qui peut différer d'une région à l'autre. Mais il 

se trouvait que ces sortilbges offraient une autre particularité: nombre d'entre eux Ctaient 
prononcés par des femmes, des guérisseuses. Cette présence fbmiaine pouvait-elle 
influencer le discours exprimé par le biais des incantations? En somme. pouvait-on relier 
certains genres üttéraires a une parole ftminine, et si oui, en quoi celle-ci étaitclk 
originale? Enfim. le Lieu pnvilégid de cette originalité ne devait-il pas se trouver dans la 
conceptualisation du genre, racine duelle de l'identité humaine? 

Cette probbnatique demandait un cadre conceptuel et méthodologique spécifique. 

L'anthropologue Audrey Richards (1956), au milieu du m x n e  sibcle, avait fait valoir 
l'originalité d'un discoun ferninia, lie la symbolique mise en œuvre pendant l'initiation 



des jeunes filles d'une société africaine. Mais ce n'est que depuis les annBes quatre-vingts 

qu'un intérêt s'est développé pour l'étude soit des modalités que pourrait prendre un tel 

discours. soit des <<espaces» dx rves  dans une sociét6 à certaines pratiques (politiques, 

religieuses, etc.) liées à des représentations du genre spécifiques et antagoniques par 

rapport A la représentation dite hég6monique. Quoi qu'il en soit, aucun des cadres 

conceptuels que nous avons dtudiés ne pouvait s'appliquer directement a l'exemple nabua 
et à notre propos. Nous avons donc emprunté à nombre d'auteurs différents concepts qui 

nous ont permis de mieux saisir la complexité du cas nahua. Ainsi, nous avons tout 

d'abord consid6ré le style ou genre littéraire comme un premier facteur de dflerenciation, 

puis, à l'intérieur de chaque style, les particdarités discursives propres aux utilisateurs 

féminins ou masculins. Nous avons dors pu recomaître une série de discours que nous 

avons identifiés comme étant hégémonique, contre-hégémonique, ou non hégémonique. 

Pour Lier les discours sur la représentation du genre et les groupes émetteurs, nous nous 

sommes inspirée des acquis de l'analyse discursive et de I'approche constructiviste. 

Enfin, pour l'analyse des différentes repdsentations symboliques du genre, nous avons 

fait appel tant au structuralisme qu'à la méthodoiogie formulée au sein du courant de 

I'interactionnisme symbolique. 

C'est sans doute là qu'on peut situer le principal apport de cette thèse: grâce à une 

approche méthodologique particulière, nous sommes finalement parvenue 3 identifier une 

variabilité discursive au sein de l'ensemble nahua, et à associer cette variabilité h la 

présence de groupes sociaux dont l'identité est modeMe par le genre. Autorités civice 

religieuses, sages-femmes, guérisseuses, sorciers et poétesses qui se côtoient au sein de 

cette société plurielle et hiérarchisée, émettent chacun leur propre représentation 

symbolique du genre et ces dernières sont parfois diamCtralement opposées. 

Le premier chapitre présente donc un résumk de diverses approches élaborées pour rendre 

compte des rapports entre représentation du genre et société. Organisé suivant un axe 

chronologique, le chapitre veut surtout meme en valeur le raffiement des concepts o@ré 

par les chercheurs travers ce questionnement. Chaque sous-section sera suivie d'une 

synthèse présentant les principaux acquis utilisés au cours de cette étude. Puis nous 

présenterons l'ensemble de concepts retenus pour mener bien l'analyse. ainsi qu'une 
définition des principaux termes utilisés tout au long de l'étude. 

Le deuxième chapitre ddcrit la mCthodologie et les sources utilisées. On y retrouvera tout 

d'abord les catégories analytiques qui ont permis d'effectuer un découpage ià la fois 



«stylistique» (le style littéraire utilisé pour véhiculer le discours) et social (Ies epupes 

émetteurs), Puis, à la description des documents préhispaniques et coloniaux, classés 

selon leur pertinence pour L'Cnide des styles littéraires, succèdera I1indispeusaMe critique 
des sources. Un dernier point aborde les mdthodes de compilaations retenues pour 

construire les fichiers de données. et offre une présentation de la méthode d'analyse. 

En première partie du troisième chapitre, nous exposerons certains acquis de la recherche 
sur les Nahua pdhispaniques, acquis sur lesquels sera basée cette dtude. 11 s'agira de 

présenter les principes gén6raux qui sous-tendent cette société et  sa culture. tout en 

accordant une attention spéciale à la participation des femmes. En deuxième partie. nous 

effectuerons un survol des principales h d e s  sur la femme nahua. Celles-ci peuvent se 

regrouper en trois thèmes rassembleurs: le statut de la femme, les conceptions sur l'amour 

et la sexualité, et la part du f6miain dans le systeme de représentation symbolique. 

Avec le chapitre quatre commence la partie d y t i q u e  de l'btude. Comme les deux 
chapitres suivants, il sera composé d'une première partie présentant le groupe &metteur, 
suivi d'une analyse aussi exhaustive que possible de la repdsentation symbolique du 

genre; en conclusion, nous abordons à nouveau la question du groupe &metteur, cette fois 

pour lier ses différentes composantes aux discours identirlés. Ainsi, le chapitre quatre 

s'intéresse au autorités civico-religieuses et au discours hégémonique, véhiculé 

principalement par tes mythes cosmogoniques et historiques, mais aussi par les hymnes 
religieux et les discours moraux. L'analyse des données nous a permis de proposer une 

interprétation de la représentation du genre selon ce discours hégémonique. En fait, nous 

parvenons à la conclusion que l'ensemble de ce discours s'articule autour de la question 

du genre: saisons, course quotidienne du soleil, orientation de l'univers, ac tivi tés 

agricoles et guerrières sont conçues comme autant d'éléments intimement liés entre eux et 

à deux couples principaux: Cihuacoatl et Mixcoatl, déesse de la maternité et dieu de la 
chasse, régsseurs du mariage, pour une part et Xochiquetzal et Tezcatlipoca, déesse de 

l'amour et dieu créateur, moqueur et guerrier, d'autre part. Amours pré-nuptiales, mariage 

et adultere sont les trois axes qui sous-tendent cet univers, dont le moteur est la séduction. 

Au terne de cette analyse, nous verrons comment les sages-femmes aztèques utilisent, à 

I'occasion des accouchements, une version légèrement modifik de ce discours. 

Un monde diffdrent fait l'objet du chapitre cinq, consacré au sortilège et à ses spécialistes. 

Nous y tracerons tout d'abord un portrait des gu6risseuses et des sorciers, pour ensuite 

analyser la représentation du genre qu'ils vehiculent 3 travers leurs incantations. Dans le 



monde du sortilège, c'est de Xochiquetzai et de Tezcatiipoca qu'il est principalement 

question.. Oa verra qu'à bien des 6gards. l'univers des sortilèges est organisé de façon 

originale; de plus, la version des guérisseuses et des sorciers masculins s'opposent, tout 

comme ils sont ennemis dans la vie quotidienne. La repdsentation du genre des premières 

est cenainement la plus originale de l'ensemble du coipus, car elle prend le contre-pied de 

la version hégémonique et met systématiquement en valeur le feminin. Quant au sorcier. il 

dévalorise tout aussi systématiquement le feminin. dont il fait le symbole de sa victime. 

Enfin, le chapitre six présente les résultats de nom enquête sur la poésie chantée. et tout 

particuli&rement la poésie amoureuse. Après avoir présenté une ethnographie du chant 

amoureux, nous livrons notre propre traduction et interprétation de cette forme poétique. A 

travers quelques exemples. Il sera alors aisé & montrer comment le chant amoureux met 

lui aussi de l'avant ce même couple d'amants terribles que constituent Xochiquetzai et 

Tezcatlipoca, en une ultime variante de la dynamique qui les unit. Quant A la poétesse, elle 

incarne, le temps d'un chant, toute I'ambigiüté qui vient marquer le personnage 
Xochiquezal. 

Au terme de ces analyses, nous pourrons présenter, en chapitre sept, nos conclusions sur 

la variabilité discursive nahua au sujet du genre. Nous tenterons de lier les diff6rents 

discours à la situation des émetteurs et des émettrices de chaque groupe, aux rapports 
qu'ils établissent entre eux comme avec les autontds civico-religieuses. Cette situation sera 

évaluée selon deux cnt&res principaux, soit le prestige et l'autonomie. II sera alors 

possible d'identifier cinq groupes émettant autant de discours diffdrenciés, et d'avancer un 

certain nombre d'hypothihes sur la façon dont le prestige, l'autonomie et les relations 

entre les groupes viennent marquer les représentations du genre mises de l'avant. 

En fin de parcours, il nous apparaît primordial considérer le caractère pluriel d'une 
société, afin de comprendre les représentations symboliques du genre. qui ne peuvent se 
réduire la vision du discours hégémonique. Du commentaire élabon5 A la contre- 

hég6monie. qu'elles soient vthiculées par des groupes feminins ou masculins, les formes 
prises par le discours adiffCrent, sont multiples et souvent surprenantes. Cette Ctude se 
veut avant tout une premiète tentative pour comprendre une situation extrêment complexe, 

et qui merite certainement d'être explorée plus avant. Par ailleurs, la richesse apparemment 

inCpuisable du discours hégémonique sur le genre demande encore A €tre exploitée, car la 

vision nahua du genn ne se limite pas A une dudit6 simple pounrue de valeurs 

dichotomiques. Au gré des couples divins et de la dynamique qui les unit, les aspects 



féminin et masculin se multiplient., se compiémentent et s'inversent l'infini. car ce ne 

serait pas le monde qui se divise selon l'axe du genre. mais plutôt le genre qui viendrait 
s'immiscer dans chaque parcelle de l'univers. 



Chapitre 1 

ANTHROPOLOGIE ET REPRÉSENTATION DU GENRE 

Le but de ce chapitre est de situer la présente étude par rapport aux courants théoriques qui 
ont marqué l'anthropologie de la femme. Cependant, après avoir brossé un rapide tableau 

général, nous nous attarderons surtout à la présentation et à la discussion d'un choix 
d'études portant sur les rapports hommes-femmes. Rus précisément nous étudierons les 
hypothèses émises sur la nature des liens qui existeraient entre ces rapports (d'ordre social) 

et les représentations symboliques qui les accompagnent, ainsi que sur la nature d'un 
discours proprement féminin. 

L'exposé se déroulera en deux temps. Nous commencerons par une revue des études 
pertinentes. revue qui. pour plus de clarté. sera divisée en mis grands moments 

échelonnés sur un axe chronologique. Chaque présentation sera suivie d'une discussion. 
Nous verrons premièrement l'apport des «pionniersu. issus des générations de chercheurs 
qui se sont dégagés des paramètres évolutionnistes du 19ème siècle. afin d'offrir une 
réflexion qui se voulait non conjecturale et mieux fondée sur les données empiriques. 
Parmi ceux-ci. nous privilégierons particulièrement Margaret Mead, dont la pensée nous a 
été d'une grande inspiration. Puis nous aborderons la réflexion féministe, en réservant. de 
façon quelque peu restrictive. le terme .<féminisme>> à l'apogée de ce mouvement, pendant 
les années soixante-dix. Nous verrons successivement certaines études d'influences 
structuraliste puis marxiste. Enfin, nous traiterons de la rnouvelle anthropologie des 

femmesu en plusieurs sections: nouvelles réflexions à partir du structuralisme, de 

l'anthropologie symbolique et, finalement, du courant podmoderne. Tout au long de cette 
présentation. nous retrouverons deux grandes perspectives, l'une diachronique, l'autre 
synchronique, qui ont marqué l'anthropologie des femmes depuis ses dçbuts: la première 
s'est concenaée sur l'élucidation de l'origine des inégalitds entre les sexes, la seconde sur la 

recherche d'un modde rendant compte des formes variées que prend cette in6galitC B 
travers les exemples ethnographiques connus. 



En deuxième temps. nous discuterons des apports de l'ensemble de ces réflexions à cette 
étude. Quels concepts. quelles déconstructions et quelles reconnections systémiques 
retiendronsnous? Après avoir défini comment nous entendons les notions de <(rapports 

hommes-femmes>> et de urepréantations symboliques>~ pour les fins de cette analyse, nous 
exposerons le modèle qui, croyons-nous, permettrait de saisir les rapports entre société et 
symboiique du genre chez les Nahua préhispaniques. 

1. Les pionniers 

La pensée évolutionniste du 19ème siècle avait émis deux hypothèses principales. à 

prétention universelle, au sujet du statut de la femme: (1) l'évolution a fait passer les 
sociétés humaines, entre autres étapes, du matriarcat au patriarcat (Bachofen 1980 ( 1861 1, 
Morgan 1877); (2) parce qu'elles ne participent pas directement à la lutte pour la survie les 
femmes sont moins évoluées (travaux de Lubbock cités in Trigger 1998). ou encore: suite 
à l'émergence de la division sexuelle du travail. elles se sont moins développées que les 
hommes (Durkheim 1960 1 1893 1: 19-24), 

Préci pi tant l'échec de l'évolutionnisme social et de son «histoire conjecturale», Franz 
Boas, Alfred Reginald Radcliffe-Brown, Bronislaw Malinowski, et leurs étudiants vont 
tenter de réorienter, de façons diverses, la recherche anthropologique. De cette 
réorientation qui accompagna les premières études de terrain découlent les p i n  ts 

communs des études que nous présenterons dans cette section: une importance amoindrie 
de l'histoire alors que l'étude synchronique s'impose comme complémentaire ou 
primordiale; une exploration de la diversité humaine, s'opposant aux versions unificatrices 
et unilinéaires du 19èrne siècle. exploration menée prioritairement vers l'organisation 
sociale (Radcliffe-Brown) ou vers la culture (Boas); un rejet du déterminisme biologique 
ou matérialiste; enfin l'importance première des données de terrain, source de toute 
hypothèse. 

Nous présenterons tout d'abord un aperçu de quelques études d'anthropologues 
généralement associés à l'école fonctionnaliste. puis nous verrons l'approche de Mead, la 
première théoricienne moderne des rapports hommes-femmes. 



1.1 Genre et organisation sociale 

L'une des premières tentatives de réfuter une hypothèse de type' universaliste traite 

précisément des rapports hommes-femmes et du lien entre ces rapports et les 
représentations symboliques. On sait comment Malinowski (1 970 [ 19271). à partir du cas 
Trobriandais. a voulu montrer que le «complexe d'Eûipew s'exprime (à travers le mythe) 
de façon différente selon le type d'organisation sociale. Pour Malinowski. les mythes sont 
avant tout le «miroir de la tradition>>: ils reflètent le <<complexe familial». c'est-à-dire les 
rapports qui constituent la famille. Si l'organisation est de type matrilinéaire. ce sont les 
conflits pmpres à ce type d'organisation qui se refléteront dans le mythe. Ainsi. c'est la 
sœur. et non la mère, qui sera investie de la tentation de l'inceste. Le mythe est l'inverse de 
l'«idéai moral» que véhicule cette société: selon cet idéai, la relation entre oncle et neveu 
devrait être amicale. tandis que dans la «réalité» et surtout selon le mythe. elle est de type 

conflictuel: 

In real life. as well as in myth, we see that the situation corresponds to a complex. to a 
repressed sentiment, and is at cross variance with tribal law and conventional tri bal 
ideas. According to law and morais, two brothers or a matemal uncle and his nephew 
are friends, al Iies, and have al1 feelings and interests in common. In real life to a certain 
degree and quite openly in myth. they are enernies. cha t  each other, murder each 
other, and suspicion and hostility obtain rather than love and union. (ibid.: I l  1) 

Le mythe est certainement plus qu'un régulateur <<ayant pour fonction d'intégrer la culture 
en dépit de ses défauts> (Jeudy-Baliini 1992: 440) et, en conséquence, plus que le reflet 
d'une réalité conflictuelle s'opposant à sa conceptuaiisation idéale. Notons surtout que 

Malinowski s'inténsse en fait à la version «masculine>> du mythe, qu'il interprète comme 
le reflet (inversé) de l'ensemble de la société. 

Edward E. Evans-Mtchard énonce ses vues sur les rapports hommes-femmes dans une 
conférence donnée en 1955 (1971: 30-50). Par un curieux détour (afin. peut-être, de nier 
l'éventualité d'un changement malaisé à concevoir en termes stnicturalistes), Evans- 
Pritchard effectue un retour a certains postulats évolutionnistes: l'uni versali té de la 
domination masculine et son <<acceptation» par les femmes s'expliqueraient p des 
facteurs biologiques et psychologiques profonds, autant que sociologiques. Cependant, 



les études les plus autorisées sur les peuples primitifs. durant ces dernières années. 
tendent à mettre l'accent sur I'infl uence de la femme. sur son habileté à se défendre. sur 
l'estime dans laquelle on la tient. et sur l'importance de son rôle dans la vie sociale. 
(Evans-Pritchard 197 1: 36) 

Il souligne, en conséquence, une dichotomie 1oisJréaiité féminine. dichotomie qui 

r é a p p m i  dans le discours féministe sous la forme idéologie masculine/réalité féminine. 

Nous nous attarderons plutôt à l'apport de Kaberry et de Richards. car leurs études 

marquent une première tentative pour comprendre les sociétés en tant que jonction de 
deux sous-ensembles. l'un masculin et l'autre féminin. Sous-ensembles auxquels 

correspondent deux idéologies. deux mondes rituels différents, Ce n'est que bien plus tard 
(avec le féminisme «critique>, de la fin des années quatre-vingts) que cette perspective sera 

reprise, nuancée et Mmée, sans qu'il ne soit toujours rendu hommage aux travaux 
«pionniers». 

1.1.1 Kabeny : le regard fait volte-face 

Phyllis Kaberry s'intéresse à la condition de la femme, tout d'abord chez les autochtones 

du nord-ouest de l'Australie. puis dans les villages de la division de Bamenda dans I'ex- 
Cameroun britannique. Les résultats de ces travaux (Kaberry 1939, 1952). issus de ses 

expériences de terrain, font partie de ce que Evans-Pritchard appelle <<les études les plus 
autorisées, sur la condition de la femme. La première étude nous intéressera ici parce 

qu'elle offre une réflexion sur la participation des femmes à la vie rituelle dans ces 

sociétés. Kaberry, suivant en cela les travaux de Radcliffe-Brown et de Malinowski, 

considère que la religion a pour fonction d'apporter une sécurité à t'individu et permet de 

dénouer des problèmes qui ne trouvent pas solution slon les connaissances empiriques 

(Kaberry 1939: 9). 

Udess we relate these myttis, dogmas, and ntuals to the needs of the Abongines, to 
their relationships with one another and their environment, we have missed their 
significance, and they becorne grotesque figments of the primitive min& the 
meaningless and perhaps barbarous activities of primitive man. If we have grasped the 
undedying factors of daily Me, the interem that constitute it, we are in a better position 
to realize how religion is a rneans of consolidating advantages already held, of 
reioforcing strength where control is less sure, of resoIving conflifting claims. (ibid.: 
269) 



L'auteur commence donc par renverser les idées reçues sur la femme autochtone 

d'Australie. ce qu'elle fait en abordant le problème du statut de la femme <<d'd'une façon 

positive>>. Plutôt que de chercher en quoi la femme autochtone e n  opprimée par ses vis-à- 

vis mascuiins. elle va donc démontrer que par bien des aspects, hommes et femmes ont 
des droits et des obligations équivalents dans ces sociétés. Ainsi. la femme exerce en 

commun avec son frère des droits sw une partie du temtoire tribal. Son apport 

économique la rend indispensable au sein de la rhorded, et. pour Kaberry. cet apport 

devrait être considéré comme un des facteurs déterminants du statut de la femme. Le jeune 
homme. pas plus que la jeune femme, n'a d'autorité sur le choix du conjoint, et le manage 

est une institution où la réciprocité des privilèges et des devoirs (sauf en ce qui concerne le 

choix de la résidence) ne peut être mis en doute (ibid.: 2'71). 

Dans la vie publique, cependant. le rôle de la femme est beaucoup moins imporiant La 
guerre et la justice, en cas de meurtre, sont l'affaire des hommes. Certains aspects de la vie 

politique, en particulier les affaires inter-tribales. sont également entre leun mains: mais 

d'autres matières sont laissées à la discrétion des aînés. hommes et femmes. à l'intérieur 

des groupes de parenté. Enfin, les hommes ont un rôle plus important à jouer dans les 

cérémonies qui ont le plus d'impact sur la vie sociale du groupe (ibid.: 272-273). 

Jusque là, l'auteur suit d'assez près le modèle descriptif de Malinowski (1 929: 28-50): mais 

elle pousse plus loin la réflexion sur la part des hommes et des femmes dans le domaine 

rituel. Tous partagent les mêmes croyances religieuses et la femme possède un héritage 

spirituel que son absence de certains rituels ne suffit pas à remettre en question. En tant 
qu'aînée, elle peut effectuer certains rites en relation avec la noumture. Mais surtout. 

hommes et femmes possèdent leurs propres cérémonies secrètes, d'ou sont exclus les 
membres de l'autre sexe. Ce sont les crises et les affaires propres aux hommes ou aux 

femmes que ces rituels viennent maquer. De plus, les femmes peuvent s'adonner à la 

magie noire ou encore aux rites secrets de la magie amoureuse. 

Ainsi. conclut Kabeny, lh&itage sacré de la tribu consiste, en partie, en ces croyances et 

cérémonies qu'hommes et femmes partagent, comme les mythes sur les ancêtres ou les 

' Dans la l i e  dwkheimienne. Kaberry désigne par le terme ehonlR un groupe familial patrilinéaire 
exploitant un temtoire particulier. Les «groupes de parent&, quant à eux. incluent les diverses entités qui 
viennent diviser la utribu,: c'est-à-dire les moitiés endogarniqua formées de «sous-sectionsw 
enogamiques détermindes à travers la m h  et la horde. 



rites associés au deuil. Mais de plus. en ce qui concerne les cérémonies secrètes (et ici 

l'auteur critique l'idée reçue que la femme a u d i e m e  n'a pas accès au domaine du sacré). 

[the] statement that the Mumgin woman makes litde sacred progress during her 
lifetime. oui in the Kimberleys only refer to the fact that the women remain uninitiated 
into most of the secret rituals of the men. Bur. there c m  be no question of identifying 
the sacred inheritance of the trïbe only with the men's ceremonies Those of the women 
belong to it also [... J. Aboriginal woman like aboriginal man is both sacred and profane. 
(Kaberry 1939: 277) 

Women of r k  gtai~sjlelds (Kaberry 1952) est une étude sur la vie économique de la femme 

villageoise du Bamenda. commandée en 1945 par I ' l n t m t i o ~ l  Afiican Instirute. Les 

autorités coloniales considèrent en effet la condition peu enviable de la femme parmi les 

facteurs responsables du retard économique de la région, et qu'une meilleure connaissance 

de la sihiation est indispensable à sa correction. Sans nous arrêter aux détails de l'étude. 

mentionnons que Kaberry dégage ici deux points importants. Tout d'abord. la condition de 

la femme ne peut être évaluée en fonction d'un ou de quelques critères (comme la présence 
du «prix de la fiancée* ou de la polygamie, sources de jugements défavorables). En fait. 

&ere is no short cut to the study of women. Generalizations on their status and d e s  are 

the end-proâuct of an intensive process of investigation into the social organization or into 

a particular set of institutions of a tribe» (Kaberry 1952: viii). 

Ensui te. Kaberry confronte la réalité sociale à la représentation des sexes qu'entretiennent 

les informateurs eux-mêmes. et en cela il s'agit certainement d'un travail pionnier. 

L'importance de l'apport économique du travail de la femme au Bamenda et le contrôle 

qu'elle a sur sa production semblent bien liés à l'opinion favorable qu'hommes et femmes 

ont du axe  féminin. en tant que mère et «nourrice» du genre humain. Sur ce plan. tous 

s'accordent à dire que la femme <<est comme Dieu», tandis que les informatrices ajoutent: 

«l'homme est un bon à rien». L'association entre la fertilité des femmes. leur rôle dans la 

production agricole et la fertilité de la terre semble apparaître dans un grand nombre de 

rituels, et certaines officient comme prêtresses. Par ailleurs, tous semblent s'accorder à dire 

que les femmes n'ont tout simplement pas le temps de gouvemer ou de rendre la justice. 

Qui s'occupra du champ si la femme doit s'en absenter? A cet argument s'ajoutent des 

considérations sur le tempérament des hommes et des femmes (toujours selon les 

informateurs des deux sexes): ces dernières sont d'un caractère trop instable pour 

gouverner (ibid.: 1Sû-1). En somme. pourrait-on conclure, chercher à évaluer la condition 

de la femme en fonction de critères universalistes est un culde-sac. Hommes et femmes 



ont chacun un domaine de compétence qu'ils contrôlent, et cette compétence vient se 

refléter autant dans le système de valeurs que véhicule la société que dans ses convictions 

religieuses. 

1 - t .2 Richards: un discours féminin élaboré 

Mentionnons également l'étude dfAudrey Richards ( 1956) sur la cérémonie d'initiation des 

jeunes filles bem ba (Rhodésie du Nord, actuelle Zambie), cérémonie appelée chisungu. 
Richards y décrit la société bemba «du point de vue de la femme» africaine (1956: 21); 

elle inclut dans son interprétation du rituel les explications détaillées données par les 

femmes âgées, en particulier les banacimbusu ou maîtresses de cérémonies. Le discours 

des hommes âgés sur le chisungu est d'ordre général, bien que leur intérêt soit vif: atheir 

answers, often given with considerable violence of expression, amounted often to Iittle 

more than saying that the girl is initiated to prevent her remaining uninitiatedu (ibid: 121). 

Les femmes, quant à elles, affirment que le rite possède trois aspects: faire «grandir» la 

jeune fille, l'«enseigner» et la «rendre femme comme nous» (ibidem). Deux annexes 

présentent t'ensemble des chants et des objets symboliques utilisés pendant la cérémonie, 

accompagné d'ex pl icati ons et d'interprétations données par les informatrices. 

L'étude de Richards est souvent citée. par les anthropologues subséquents. comme 

l'exemple même d'une recherche qui évite le piège du «biais masculin» et révèle le côté 

moins connu de la société. celui des femmes. 

1 -2 Margaret Mead: genre et culture 

Avec Coming of Age in Suma, Margaret Mead (1962 119281, 1%3) veut montrer la 

variabilité culturelle de la symbolique du genre: une hypothèse qui, encore une fois, ne 

sera retrouvée que bien plus tard. Pourtant, Mead est souvent rapidement citée dans les 
études plus tardives: «bien sûr, Mead l'avait déjà dit, mais...*. Nous voudrions donc 

exposer un peu plus longuement ici cette œuvre qui reste à bien des égards 
impressionnante. 

1.2.1 Culture, sexe et tempérament 

Mead est, comme on le sait, l'élève de Franz Boas et de Ruth Benedict; son intérêt se porte 

premièrement sur la formation de la petsomalité, dans ce qu'on appelle B l'époque les 



«sociétés primitives>>. Elle tente donc de démontrer l'importance de la culhwe (plutôt que 

des facteurs biologiques) sur cette formation. =@ce à l'exemple de l'adolescence samoane. 

comparée à celle des jeunes Américaines: 

Can we think of adolescence as a time in the life bistory of every girl child which 
carries with it symptorns of conflia and stress as swely as it implies a change in the 
girl's body? Following the Sarnoan gids through every aspect of their lives we have 
tried to answer this question, and we found diroughout that we had to answer it in the. 
negative. (Mead 1%2: 1 16) 

Dans l'avant-propos qu'il compose pour Coming of Age. Boas élargit la portée de l'étude: 

The results of [Miss Mead's] pinstaking investigation confirm the suspicion long held 
by anthropologists, that much of what we ascribe to human nature is no more than a 
reaction to the restraints put upon us  by Our civilisation. (Boas in Mead 1%2: viii) 

Poussant plus loin sa recherche, Mead continue à comparer des «socidtés primitives» entre 

elles, et avec la société américaine de son époque. Dans Sex and Temperamenr (Moeurs et 

sauc~lité en Océanie. 1963 [1935)), étude de trois sociétés de l'actuelle Papouasie 

Nouvelle-Guinée parmi lesquelles elle a séjouné, elle anive à la conclusion que l'identité 

sexuelle est également affaire de culture. Les traits de caractère qualifiés de masculins ou 
de féminins sont le résultat d'un conditionnement social et sont «pour un grand nombre 

d'entre eux, sinon en totalité, déterminés par le sexe d'une façon aussi superficielle que le 
sont les vêtements. les manières, ou la coiffure qu'une époque assigne à l'un ou l'autre 

sexe» (1963: 252). Plus catégorique encore: 4 1  n'est plus possible, à la lumière des faits, 

de considérer que des traits tels que la passivité ou l'agressivité soient déterminés par le 

sexe de l'individu» (ibid: 253). Comment expliquer, dors, les différences d'une culture à 

i'autre? En fait, dans toute société, tous les traits de caractère sont présents; la culture 

modelant des êtres à son image, ceux qui font montre de traits opposés à ce modèle 

deviennent des inadaptés. Ici Mead reprend et prolonge (comme elle I'affhme elle-même) 

la pensée de Ruth Benedict, et l'applique au cas des <aernpéraments masculin et fdrninin~. 

En effet ce qui, au départ, n'était que nuances de tempérament d'un individu à l'autre, est 

devenu, sous I'infiuence sociale, «une caractéristique essentielle et inaliénable d'un sexe» 

(ibid: 257). Dans le &sin des traits de caractères possibles, la société va donc choisir ce 
qui sera la norme, ce qui sera l'interdit ou encore le privikge exclusif de l'un des deux 
sexes. 



Les conclusioas que Mead en tire pour l'avenir du monde moderne ne manquent pas 
d'intérêt Trois solutions peuvent selon elle. être envisagées (ibid 278-287): 

- la société moderne continue de prescrire des rôles sexuels rigides et exclusifs. malgré les 

conséquences néfastes que l'on sait (impossibilité d'exploiter des dons réservés à I'autre 
sexe, etc.), 

- cette sociétk veut par ailleurs plutôt reconnaître la malléabilité culturelle de tout individu. 

homme ou femme. et gommer toute différence entre les sexes. imposant à tous deux une 

même norme. Pour Mead. cependant, ce serait là appauvrir la société. puisqu'à deux types 
de tempéraments distincts se substituerait un seul. 

- Enfin, et c'est la position de l'auteur, la société devrait donner droit de cité à des formes 

de tempéraments aussi nombreuses que variées. Dans une telle société (qui s'inspire de 

l'ensemble des sociétés primitives). tout individu, homme ou femme. pourrait donc laisser 

libre cours à ses utalents naturels> sans se sentir dépossédé de son identité sexuelle. Ainsi 

(des normes seraient innombrables dans un monde qui aurait appris à laisser l'individu 

libre de choisir sa voie selon ses aspirations.» (ibid: 286) 

1.2.2 Avancée du bio-psychologique 

Avec Male and Fernale (L'un et l'autre sexe, 1988 [1948]), Mead fait une synthèse de sa 
pensée sur le sujet et aborde quelque peu la question de la priée symbolique de 

l'opposition hornmdfemme : 

Cea en majeure partie grâce aux diffdrences qui existent entre les deux sexes que 
l'homme a pu produire cette diversité des cultures qui fait la dignité et la grandeur du 
genre humain. Mais les différences naturelles qui fondent cette diversité culturelle ne 
présentent souvent qu'un rapport très lointain avec l'élaboration qui en est résultée dans 
la division biologique du travail. C'est du contraste dans l'aspect et la fonction des corps 
masculin et féminin que les hommes ont tiré les analogies relatives au soleil et à la 
lune, à la nuit et au jour. au bien et au mal. à la force et à la vulnérabilité. Mais l'une ou 
l'autre de ces qualités s'est trouvée tantôt attribuée à un sexe, tantôt à l'autre. (Mead 
1988: 14) 

Pourtant. il s'opère un glissement dans la pensée de l'auteur. Alors qu'auparavant, la 

culture expliquait tout, ou presque, apparaissent à présent, ici et là, des présupposés assez 
surprenants L'homme est, de par sa nature, moins enclin à contrôler sa sexudité; la petite 
fille manquera d'ambition parce que la maternité lui apparaît un destin sufisant (ibid 30); 
la femme peut éventuellement s'habituer à un travail demandant un effort bref et intense, 

plus naturel chez l'homme, mais c'est au prix d'une anasculinisation des caractères sexuels 



secondaires, (ibid: 195). Tout un chapitre, intitulé P u i s m e  virile er receptiviré fém-nine 

(ibid 236-259) semble présupposer le caractère biologique du «dynamisme  masculin^^ et 

de la <<passivité fémininem. Visiblement, avec les années, la part du «naturel». sans qu'on 

ne sache ce que ce terme désigne exactement. gagne en ampleur dans l'œuvre de Mead. 

Pour Leacock (198 1: 2), ce changement de perspective s'explique par I'atmosphère 

conservatrice qui règne dans les années cinquante aux États-Unis. Pourtant, cette 
explication n'est pas totalement satisfaisante si on ne la complète en dégageant une 

faiblesse interne dans le modèle théorique suivie par Mead, En tentant de démontrer la 

part du culturel dans la formation de la personnalité, Mead se heurte à un problème 

insoluble: celui de la part réelle du génétique dans le caractère humain. Cette frontière 

entre le biologique et le culturel, elle est incapable de la délimiter franchement. Ainsi. on 

trouve déjà dans Sa and Temperament un réel malaise face au problème: 

Admettons qu'il existe entre les êtres humains des différences de tempérament bien 
définies, difftrences qui. si elles ne sont pas entièrement héréditaires, s'établissent du 
moins sur une base héréditaire très peu de temps après la naissance. (Nous ne pouvons 
préciser davantage le problème pour l'instant). (Mead 1963: 255) 

Pour ce qui est des différences sexuelles. Mead. dans ses jeunes années réduit le unatureb 

à sa plus simple expression (la femme peut avoir des enfants et l'homme non), tandis que 
le tempérament, lui, ne varie pas selon le sexe mais bien selon les individus. Mais si la 
question de l'hérédité du tempérament individuel est peu claire, que dire de I'hérédité liée 

au sexe de l'individu. un thème qui sera ddbattu ad namecun dans les années à venir. Or. 

dans la pensée théorique que Mead adopte, aucun outil ne peut venir poser une balise à 

une avancée éventuelle du «biologique». Et c'est effectivement ce qui arrive avec Male 

and Fernale. alors que Mead adopte une position plus conservatrice. De plus. alors que 

l'auteur avait tant insisté sur la nécessité de toute étude comparative avant de déclarer 

universel un phénomène. on trouve dans cet ouvrage plus tardif certains énoncés. tires des 

travaux de Freud. qui sont acceptés a priori comme valables pour toute culture. Ce dernier 

point achève de brouiller la zone limite entre le biologique, le anatureb, et le culturel. 

Au-delà de ce qu'on peut lui reprocher. Mead a toutefois eu l'immense mérite de montrer 
que les canictéristiques masculines et féminines varient selon les sociétés, et que cette 

variation suggère un rôle du biologique beaucoup moins important que ce que l'on pensait 

alors. Elle a aussi été l'une des premières à mettre en valeur le rôle des femmes dans les 



sociétés humaines. à proposer des modèles nouveaux de société et à considérer hommes et 

femmes comme des êtres distincts mais parfaitement égaux: 

Amver à comprendre que ce monde-ci n'est pas un monde édifié par les hommes 
seulement. où tes femmes seraient soit des dupes, des niaises désarmées et sans 
volonté. soit de formidables intrigantes dissimulant leur pouvoir sous leurs fiou-frous. 
mais un monde construit par le genre humain pour des êtres des deux sexes. exige un 
effort considérable des hommes autant que des femmes (Mead 1988: 345-346) 

1.3 Discussion: «leçons oubliées» des pionniers 

Ces premières réflexions anthropologiques sur les rapports hommesfemmes peuvent 

apparaître. en regard des sophistications ultérieures, quelque peu naïves. Pourtant. nous en 
tirerons quelques conclusions qui ont été mises de côté par les recherches subséquentes. 

suite à une volonté peut-être précipitée de consmiire des généralisations. de reconnaître et 

d'expliquer des universaux. Les études de la première moitié du 2Wme siècle. en 

particulier celles des anthropologues féminines. avaient signalé quelques pistes 
intéressantes: 

- toute société est construite. organisée et vécue par et pour des êtres des deux sexes 

- hommes et femmes ont des domaines de compétence respectifs qu'ils contrôlent 

- à l'intérieur du système de représentation propre à une société, hommes et femmes ont 

des discours communs et des discours divergents 

- sur les sujets qui les concernent spécifiquement, les femmes possèdent un discours plus 

élaboré que celui des hommes 

Ce n'est pas, on l'a vu, que ces études nient une certaine préâominance masculine dans 

bien des domaines. Mais. comme cette prédominance avait été considérée comme la 
principale réalité observable par les courants de pensée antérieurs auxquels ces études 

s'opposent, cette première anthropologie des femmes s'est attachée à dégager. décrire et 

valoriser le rôle social et discursif des femmes. En particulier, elle a tâcher de dévoiler un 

discours différent du dismurs masculin. Par la suite. les anthropologues du *genre» se 
sont penchés premièrement sur les questions de domination; et de toute les indépendances 

sommairement dégagées par leurs prèdécesseurs, l'indépendance discursive a certainement 

été la plus oubliée, et ce jusqu'à tout r&emment. Nous discuterons des modalités de cette 

«indépendance» en fin de chapitre. 



Au début des années soixante-dix. plusieurs facteurs vont orienter d'une tout autre façon 
l'anthropologie des femmes. Le renouvellement de la théorie manriste (surtout par des 
chercheurs franws comme Louis Althusser et ses disciples) va relancer le débat de 
l'inégalité des sexes, et l'on tentera d'expliquer, à partir de ce nouveau modèle. pourquoi 
l'inégalité existe et quels sont les facteurs qui dictent les forrnes qu'elle prend. Par ailleurs. 
la diffusion des travaux de Claude Uvi-Strauss et l'engouement p u r  le smicturalisme 
auront également une influence sur l'anthropologie des femmes. Cest l'intégration ou 
l'usage original, par des anthropologues de sexe féminin, du marxisme et du 

structuralisme, appliqués à la question des rapports entre les sexes. qui semble le mieux 
définir théoriquement ce qu'on appelle l'anthropologie féministe ou, plus exactement. les 
courants féministes en anthropologie. Car le féminisme ne se laisse pas facilement cerner 
et les courants, les dissensions abondent, tandis qu'avec la multiplication des études et 
l'effervescence intellectuelle qui l'accompagne. les positions évoluent très rapidement. 
Trois points communs se dégagent néanmoins assez facilement Tout d'abord. une 
utilisation nouvelle du «nous>s; il ne s'agit plus, comme autrefois. d'étudier la femme 

primiti ve», «autre», ou d'adopter une attitude d'observateur neutre. Dès l'entrée en 

matière des études. le ton est donné: c'est de «nous> dont il s'agit. Les deux autres points 
sont des facettes de cette nouvelle attitude: premièrement, il s'agit de compenser le mole 

b b ,  ce point de vue masculin qui a relégué les femmes au second plan dans les travaux 
anthropologiques- Ensuite, l'étude féministe n'est pas qu'un apport intellectuel, elle se veut 
un outil pour comprendre et surtout changer la situation des femmes (Rosaldo et 
Lamphere: 1-2, Reiter: LW5 12- 16). Une anthropologie appliquée où, dans un élan 
d'enthousiasme, bénéficiaires et bienfaitrices seraient confondues en un «nous» indistinct. 

Notons que c'est au sein de l'anthropologie feministe que se développera le concept de 
«genre» tel que nous l'utiliserons dans cette analyse, et que nous avons déjà utilisé. Le 
genre est le acsexe social*; son principal attnbut étant la différenciation des tâches et des 
fonctions sociales associées culturellement aux sexes (Mathieu lm: 663). Le geru~ peut 
donc être fCminin ou masculin et un individu peut être de sexe biologique et de genre 
différents. 

Pour la ciart6 de l'exposé, nous étudierons successivement les anthropologues féministes 
qui explorent plutôt le structuralisme, puis celles dont le cadre de référence est 



principalement marxiste. Cest là une division quelque peu arbitraire. puisque 

pratiquement toutes utiiisent simultanément des concepts tirés de ces deux cadres 
théoriques; puisqu'on se répond d'une optique à l'autre; puisque. enfin, les mêmes 
chercheurs se situent sur l'un ou I'autre plan selon les articles. II n'en reste p u  moins que le 
débat va se poiariwr autour de deux grands thèmes la dualité symbolique. plus 

particulièrement l'opposition nature-culture. thème inspiré par la lecture de l'œuvre de 
Lévi-Strauss, et l'origine économique des inégalités, une réflexion à partir de la pensée de 
Friedrich Engels. 

2.1 Lévi-Strauss et le féminisme: universalité et dualité 

2.1.1 La domination universelle 

W o m ~ ,  culture and sociery (Rosaldo et Lamphere 1974), premier ouvrage que nous 
considérerons ici. propose donc une nouvelle façon de considdrer les rapports hommes- 
femmes. Les auteurs, de leur propre aveu. s'inspirent en particulier des travaux de Lévi- 
Strauss et de sa discussion de l'opposition nature-culture. 

Much of the creativity of anthropology derives from the tension benween two sets of 
demands: that we explain human universals, and that we explain cultural particulars 
%y this canon, woman provides us with one of the more challenging problems to be 
dealt with. The secondary staais of woman in society is one of the mue universals, a 
pan-cultural fact. Yet within that universal fact, the specific cuitural conceptions and 
symbolizations of woman are extraordinarily diverse and even mutually contradictory. 
Further. the actual treatment of women and their relative power and contribution vary 
enormously from culture to culture, and over different periods in the history of 
particular cultural traditions. (Ortner 1974: 67) 

L'universalité de la domination masculine est donc le postulat sur lequel se basent les 

auteurs. Plus que d'une revue systématique de tous les cas anthropologiques connus, cette 
affirmation découle de la négation de son inverse. Il a été démontré que le matriarcat 
(c'est-à-dire un type de société ou les femmes exerceraient le pouvoir. et, plus 
généralement, une période de l'histoire humaine où une telle forme d'organisation aurait 
été la norme) est une fabulation du 19éme siècle et qu'aucun élément ne vient étayer 
sérieusement cette hypothèse (Rosaldo et Larnphere 1974 24). Une fois ceci reconnu, il 

reste donc a expliquer cette universalité: est-elle d'origine unaturellea ou culturelle? Bien 
entendu, dans le contexte de l'après-guerre, les auteurs optent pour la seconde possibilid; 
mais les récentes découvertes en biologie et en primatologie leur permettent (a l'encontre 



de Mead) d'étayer leur hypothèse. Ainsi. les facteurs biologiques <<contraignent>. 

(construin) mais ne déterminent pas le comportement des deux sexes et ce (à un moindre 

degré cependant) même chez les primates. Les études sur le fonctionnement hormonal 

chez les humains montrent que les difiérences de comportement entre les sexes sont de 

nature quantitative plutôt que qualitative et il semblerait que l'environnement social aurait 

des effets sur la pruduction d'hormones: pour plusieurs critères des tests psychologiques. il 

existe plus de variation à l'intérieur d'un même sexe qu'entre les sexes, etc. (ibid.: 5-6). En. 

somme, on retient que non seulement rien ne prouve qu'il existe des comportements 

masculins et féminins codés génétiquement, mais qu'il semble bien que I'environnement 

social influence la production d'hormones de façon aussi importante que cette dernière 
n'influence elle-même les comportements humains. 

Les auteurs rejettent également la thèse néo-évolutio~iste selon laquelle les premiers 

humains auraient valorisé la part masculine de la division sexuelle du travail. créant un 
déséquilibre qui serait devenu partie de l'héritage socio-culturel de l'espèce. Cette thèse 

repose sur l'importance de la chasse aux gros animaux (activité masculine, puisque seuls 
les hommes seraient assez forts physiquement pour s'en charger) comme source de tous les 

progrès techniques et intellectuels des humains. Comme on sait, cette hyphese a été 
abondamment critiquée par ceux qui ont étudié l'apport des femmes au régime alimentaire 

des chasaurscueilleurs (Rosaldo et Lamphere 1974: 7; Slocum 1975). 

II reste cependant à expliquer un universel, à savoir la subordination des femmes, et si I'on 

rejette la thèse «biologiste» ou «sociobiologiste», il faut donc trouver comme explication 

un autre universel culturel. Or, ces universaux ne sont pas légion. II en existe un, 
cependant, celui-ci dans le domaine du symbolique: la propension humaine à voir les 
choses sous une lunette duelle, comme le soutient Lévi-Strauss. En effet, la binarité 

fondamentale que I'on retrouverait dans toute structure (que celle-ci émane du domaine de 

la linguistique, de la parenté ou de la mythologie) serait produite en dernière instance par 

la structure du cerveau humain elle-même. Or, parmi ces dualités, il en est une qui revêt 

pour les chercheurs féministes une grande importance: l'opposition nature/culture. Cest la 
voie que choisissent plusieurs auteurs du recueil, et en particulier Michelle 2. Rosaldo et 

Sherry B. Ortner. Elles reconnaissent en effet plusieurs élements: la femme donne 
naissance aux enfants et les allaite, et est donc susceptible d'être plus facilement associée 

au domaine du aatureb, alors que les hommes chassent, échangent font la guem et la 

politique et représentent donc le pôle culturel. Tant que les femmes seront identifiées au 

domaine de la nature, leur subordination sera inévitable. En effet, le principe duel exige 



un pôle négatif et un pôle positif: le négatif. pôle de la nature face à la culture. devient le 

lot de la femme- 

Rosaido explore plutôt l'opposition public-privé. une hypothèse empruntée. en fait. à 

Engels, mais traitée ici de façon structuraliste. Selon Rosaldo. plus la femme est confinée 

au domaine privé, coupée du monde public et de contact avec les autres femmes. et moins 
sa condition sera enviable. Cette association de la femme au domaine privé vient 
chapeauter et expliquer tous les autres facteurs. Tout d'abord la personnalité de la petite 

fille. puisque les filles s'identifient à leur mère et n'ont par conséquent qu'un ego 

faiblement dessiné. tandis que les garçons échappent à l'emprise du monde maternel pour 

tisser très tôt des liens «publics». Cet éloignement de la vie familiale crée chez l'homme le 

sentiment qu'il doit exercer l'autorité: la femme, quant à elle. ne peut structurer ses 

interactions sociales parce que ses rapports avec les a m s  sont de nature trop intime. Par 
ailleurs, le statut de la femme est <<inhérecto> (son rôle d'épouse et de mère) alors que celui 

de l'homme est une «construction culturelle» (son rôle public) et on revient ici à 

l'opposition nature-culture de Ortner. Paradoxalement, les femmes ainsi recluses sont aussi 

vues par les hommes comme des êtres dangereux, puisqu'elles viennent menacer l'ordre 
positif de la culture. dernière conséquence de la dichotomie public-privé, les 

disparités dans la production économique. Ici l'auteur avoue que la complexité de la 

situation rend la généralisation particulièrement difficile. II semblerait pourtant que même 

lorsque la femme contrôle une grande partie de la production, celle-ci sera toujours 
consommée de façon privée, alors que la production masculine sera plutôt redistribuée à 

travers la communauté (Rosaldo 1974 23-35). Les sociétés les plus égalitaires seront donc 

celles où domaines public et privé sont confondus (c'est-à-dire les sociétés les plus 

simples) ou encore celles où hommes et femmes collaborent aux tâches domestiques, 
l'homme partageant ici la situation de la femme. 

Enfin, un autre article, sur l'opposition nature-culture, fera du «bruiûs: celui d'Edwin 
Ardener (1971), dans un recueil publié par Jean La Fontaine en l'honneur de Audrey 

Richards. Selon Ardener, pour appréhender l'étude des femmes et celle des sociétés dans 

leur entier, il faut parvenir à dépasser tes «biais masculins», tant de l'anthropologue que 
des hommes de la sociétd étudiée. Ainsi seulement pourra être dévoilé le monde des 

femmes (c'est le tribut obligé à Richards qui. à mr de là, ne sera plus que contredite). 

Ardener définit les femmes comme des êtres muet.: 



We are. for practical purpose. in a male world- The study of women is on a level little 
higher than the study of the ducks and fowls they commonly own - a mere bird- 
watching indeed. It is equally revealing and ironicai that Lévi-Strauss should write: 'For 
words do not speak, while women do'. For the tmth is that wornen rarely speak in 
social antbpology in any but that male sense so well exemplified by Uvi-Strauss'ow n 
remark: in the sense of merely uttering or giving tongue. It is the very inatticulateness 
of women that is the technical part of the problem they present. (Ardener 197 1: 136) 

Puisque les femmes ne parlent pas, ni au sens strict - on n'arrive pas à les faire parler en 

entrevue - ni au sens second - Les femmes sont incapables de tenir un métadiscours. c'est-à- 

dire un discours sur la société - l'anthropologue doit s'en remettre aux hommes: «if 

ethnographers (male and fernale) want only what the men can give, 1 suggest it is because 

the men consistently tend. wben pressed, to give a bounded model of society as 

ethnographers are attracted to» (ibid.). Comment, alors, les femmes s'expriment-elles? Soit 
elles répètent, de façon sommaire, le modèle de société (m6tadiscours) des hommes. soit 

leur modèle est inarticulé. et doit donc être construit par l'anthropologue, à partir des 

données ethnologiques. Ce modèle de société féminin n'englobera pas nécessairement les 

hommes et les femmes; au contraire, les femmes auront tendance à fournir un modèle 

selon lequel elles-mêmes et la nature sont distinctes des hommes et de la société (ibid.: 

138- 139). En effet, asince women are biologicall y not men, it would be surprising if they 

bounded themselves against nature in the sarne way as men  do^. Ces modèles féminins 

inarticulés peuvent se trouver plus particulièrement dans le domaine du symbolique, ce qui 
expliquerait les contradictions fréquentes entre certains modèles symboliques. qui seraient 

féminins (Ardener pense sans doute aux études de Kaberry et Richards sur les rituels 
féminins) et les modèles sociaux toujours masculins. Par ailleurs. les hommes sont ceux 

qui ont le plus de contact avec les autres cultures; ils seront donc à même d'élaborer des 

«métani veaux» de catégorisation qui leur permettront de distinguer deux sociétés (ou 

cultures): «eux-mêmes et leurs femmes>, et «les autres hommes et leurs femmes». 

Derrière ce m6taniveaw on reconnaît cependant le premier, celui où ego (mâle) égale 

culture, et l'autre égale nature; en effet, les hommes pourront également considérer les 

autres (et leurs femmes) liés à la nature. Si nécessaire, les femmes adopteront ces modèles 

masculins, mais les modèles proprement féminins subsistent (ibid.: 142). En conclusion, 

Men's model of society are expresscd at a metalevel which purports to define women. 
Only at the ievel of the analysis of belief can the voiceless masses be restond to 
speech. No only women, but (a task to be attempted later) inarticulate ciasses of men, 
young people, and children. (ibid: 153) 



11 serait tentant de relever les nombreux raccourcis. contradictions et uimétaconcepts» flous 

de cette analyse qui. sous le couvert de redresser les torts. monme un profond mépris pour 
tout ce qui n'est pas l'*homme dorninanb. Comme il est facile de déceler chez Octner et 

chez Rosaldo un modèle explicatif d'un déterministe un peu sirnpk: un seul facteur 

universel d'où découlerait de façon symétrique une série de conséquences tout aussi 

universelles. Mais nous laisserons ici la parole aux critiques de I'hpthèse mature- 

culture». 

2.1.2 Premières déconstructions 

La question «nature-culture» et les articles de Ortner et Ardener vont susciter de 

nombreuses réactions. En fait, de toutes les études de l'époque sur les rapports hommes- 

femmes. l'article de Ortner semble être le plus cité, que ce soit pour le louer ou, surtout. le 

critiquer- Ortner elle-même est revenue (jusqu'à un certain point) sur ses positions (Ortner 

1990). En 1980 paraiAt un recueil intitulé N m e ,  Culture and Gertder (MacCormack et 

Strathem 1980), qui se veut un ensemue de réflexions plus poussées sur ce thème. et, pour 
certains. une «réponse» à Ormer et Ardener. On s'y pose en effet plusieurs questions 

fondamentales: qu'entend-on par nature et culture? Sommes-nous certains que ces 
concepts soient utilisés tels quels par toutes les sociétés humaines? 

Ainsi. Maurice et Jean H. Bloch (1980) retracent l'histoire de l'idée de nature et de société 

dans la pensée française des Lumières et tout particulièrement chez Rousseau. 

Lévi-Strauss more than anyone else re-introduced into social and C U ~ I ' ~  anthropology 
the opposition between nature and culture, both as an analytical dichotomy to 
understand the passage from a stase of nature to a state of culture, as for example in The 
Eiementa~ Snucmre of Kinship, and as an organizing principle of human thought, 
especially in the fields of myth and symbolism as in The Savuge M i d .  Lévi-Strauss 
bewilderingly, but intentionally, slips from one concern to the other, thereby stressing 
the unity of his speculations with those of the people he studies. He chooses to trace his 
approach back very specifically to Rousseau, and more particularly to the Rousseau of 
the Discourse on Inequality (Lévi-Strauss 1962: 142-6). This is understandable since 
Rousseau is probably the first writer to malce the opposition between nature and 
something else, whether it be 'society' or the 'arts and sciences. (Bloch et Bloch 1980: 
=) 

Plutôt que de proposer des définitions, les auteurs vont chercher à retracer l'histoire du 

discours sur nature et culture au 18èrne siècle, et à placer ce discours dans son contexte 



intellectuel et poli tique. Alors seulement pourra-t-on saisir clairement ce qu'i mpiique 
l'emprunt de ce discours pour discuter de la pensée d'autres cultures (ibid.: 26). Au 18ème 
siècle, l'opposition entre l'état de nature et l'état de société devient fondamentale pour la 

pensée philosophique, et on attribue à la nature une valeur positive. Cependant. chacun de 
ces termes recouvre toute une série de sens. que les Bloch regroupent en quatre principaux 
domaines: 

( 1) l'état de nature. correspondant, dans l'histoire humaine. à un état présocial: 
(2) le métabolisme du corps humain. particulièrement les instincts et les émotions. mais 
également les fonctions reproductives; 

(3) l'ordre universel qui assure la coexistence harmonieuse de la nature humaine et du 
monde des plantes, des animaux et de la campagne en général (coutznyside); 

(4) le mode de vie des peuples primitifs (réel ou imaginaire). 

Sans nous arrêter à la pensée de Rousseau et d'autres philosophes des Lumières. revue 
selon ces quatre domaines, retenons la constatation des Bloch sur la «nature» de la 
catégorie «nature». Celle-ci y est opposée à un ensemble extrêmement varié de vis-à-vis: 
la société en générai, la société corrompue du 18ème siècle français. les arts et sciences, la 
Ioi. la culture entendue comme l'ensemble des connaissances intellectuelles et artistiques. 
la culture au sens anthropologique du terme et enfin la civilisation. <<This is because nature 
is at bottom a category of challenge rather than an element in a stable binary contraSb 
(ibid.: 31). Alors que les philosophes des Lumières innovent en donnant à la nature une 
valeur positive, il est un domaine pourtant où ils restent tout à fait conservateurs: il s'agit 
de la relation entre la nature et la position de la femme. 

This is no accident, If these writers saw themselves as reforrners of the social and 
political order, they did not in their rnind extend this to the position of women except in 
so far as ihey envisaged a better society resulting frorn the proper exercise by women 
of their domestic and materna1 functions. (ibid.: 32) 

En effet, la femme serait plus proche de la nature de par ses fonctions reproductives et 
maternel tes; cette relation expliquerait son exci usion du domaine politique et son 

infiriorité par rapport à l'homme (on reconnaît ici I'hypothès reprise par Ortner). Voilà 
donc la nature dotée de deux valeurs contradictoires, positive en générale, et négative en 

ce qui a trait aux femmes. Une contradiction que les philosophes ne sauront résoudre, car 

ils ne peuvent ni considérer la nature comme génbraiement négative, ni reconnaître aux 
femmes un statut supérieur, une contradiction gui met en lumière les limites de cette 



pensée et du projet de société nouvelle qu'elle soutient (ibid-: 32-33). En somme. on ne 
retrouve pas chez les philosophes une opposition binaire nette, mais plutôt une «catégorie 

récusatoire>> (challenge category), la nature, opposée à divers concepts. 

It is not surprising that the uncritical use of these notions, wming as they do from such 
a troubled source, lads to as many misunderstandings as clarifications. Anttiropology 
is heir to a polemic where the opposition of nature and something else is part of the 
attempt to understand society and at the same time to criticize it; it is not heir of a set of 
organized concepts clearl y defined. (ibid.: 39) 

De plus, même si une telle opposition binaire avait existé de façon nette dans la pensée des 
Lumières, rien ne permet d'affirmer qu'elle serait partagée par d'autres cultures, en d'autres 
temps et en d'autres lieux. 

Strathem critique également l'utilisation des concepts de nature et de culture en 
anthropologie, à partir d'un exemple ethnographique (Strathem 1980). Ainsi, les Hagen, 
comme plusieurs autres peuples de Papouasie Nouvelle-Guinée, associeraient deux paires 
contrastées: les «choses domestiques» (rnbo) et les «choses sauvages» (romi) d'une part, et 

les principes masculins et féminins, respectivement, d'autre part.2 Peut-on étendre ces 
conceptions à la reconnaissance implicite ou explicite d'une opposition nature-culture? 
Pour Strathem, ces concepts d'origine européenne sont imposés à la pende «primitive>>. 
Implicitement, on prétend que ceux-ci sont «traduisibles» en catégories indigènes comme 
le sont les concepts de «consanguinité» ou de «pollution». De plus on prend pour acquis, 
selon une définition essentialiste des termes de nature et de culture, que chez les peuples 
qui utiliseraient ces catégories, leur contenu serait le même que chez les cultures 
occidentales, et serait modelé par les mêmes problèmes de contrôle et de définition (ibid: 

176-177). Un tel solipsisme explique que, même lorsqu'on reconnaît aux autres des 
catégories de pensée qui different qualitativement des nôtres. on tend iî les surimposer à 

une même aéalitéu: la nature telle que perçue par la culture occidentale. Or. la «nature» et 
la «culture» n'existent pas, il s'agit de concepts relatifs, qui ne peuvent être compris qu'à 
partir de leur rôle dans une certaine pensée. II n'est pas un seul sens à ces concepts dans la 
pensée occidentale, pas de dichotomie claire, seulement une matrice de contrastes (ibid.: 

177, citant Hastrup). Par ailleun, les catégories nature-culture forment une paire 
hautement absîraite, et les inclure parmi les classifications aaditionnelles telles que 

Le domaine *domeniquen comprend tout ce qui est humain, social. ainsi que les cultigtnes et les porcs 
domestiques (cf Strathern 1980: 19 1 sq). 



gauche-droite ou masculin-féminin fusionne de façon injuaifiable les catégories de 
I'«acteun, et de I'~obsewateun, (c'est-àdire. ici, l'anthropologue; ibid.: 178, citant G00dy)- 

Ainsi, pour Strathem, le problème devient avant tout de définir quelle part de l'assemblage 

constituant l'idée de nature, comme celle de culture. doit être identifiée dans la pensée 
d'une autre société pour que l'on puisse -mer en toute confiance qu'elle utilise de telles 
notions. 

Une fois mieux défini ce que la société occidentale entend par nature et culture. il devient 

p s i  ble de comparer avec une situation ethnographique. Strathem montre comment les 
catégories hagen du «domestique» et du <<sauvage» s'identifient de fapn plus complexe 
que prévue avec celles du masculin et du féminin; comment ces catégories ne 
correspondent pas à l'opposition nature-culture; comment, enfin la dichotomie 
domestique-sauvage n'est, chez les Hagen, ni hiérarchisée, ni liée à l'idée d'un nécessaire 
contrôle de l'un sur l'autre. 

Neither male nor femaie cm possibly stand for 'hwnanity' as against 'nature' because 
the distinction between them is used to evaluate areas in which human action is 
creative and inàividuating. [...] Representations of domination and influence between 
the sexes are precisely about ways of human interaction, and not also about hurnanity's 
project in relation to a l e s  than human world. (ibid.: 2 19) 

Ainsi, le débat nature-culture, lancé suite à une lecture des travaux de Lévi-Strauss, aura 
eu un impact particulièrement important pour la compréhension des rapports hommes- 
femmes. Les premiers essais, ceux de m e r ,  Ardener et d'autres. auront permis à ceux qui 
les ont critiqués de mieux rendre compte tant des modèles occidentaux que de ceux des 
peuples étudiés. Ils auront également permis à l'étude du «genre» de s'immiscer dans les 

tout derniers rhèmes de pensée utilisés par l'anthropologie de l'époque. Parallèlement, un 
autre débat tout aussi fécond tente de mieux cerner les origines de l'inégalité, cette fois-ci 
non plus dans le domaine du symbolique, mais grâce à l'étude des aspects socio- 
économiques. 

2.2 Le fdminisme d'inspiration marxiste 

2.2.1 Engels et la question des origines de I'inégditd 

D'autres chercheurs, certaines compant d'ailleurs parmi les auteurs de Womnn, Culare 
and Society, vont adopter une pensée théorique influencée plus directement par le 



marxisme que par le stnicturalisme, Selon les mots de Reiter (1975: 18). <<much of the 

debate within feminist theory as been centered on acceptance or rejection of Engels' 

interpretation of the role of women in differing modes of productionm. Par ailleurs. pour 

Reiter. le problème de la domination masculine a été mal posé puisque les anthropologues, 

hommes et femmes, restent prisonniers des conceptions de leur propre cuiture lorsqu'il 

tente de décrire le phénomène. Rien n'est moins sûr que l'existence universelle de cette 
domination. En conséquence. toutes les hypothèses proposées pour en expliquer l'origine 
restent contestables (ibid.: 15-16), C'est pour commencer à redresser cette situation que 

Reiter édite un recueil d'anicles intitulé T o w d  an Anthropoiogy of Women. 

Engels avait publié en 1884 (après la mort de Marx, qui a collaboré cependant à l'ouvrage) 

une réflexion sur les origines de la famille et sur le statut de la femme dans divers types 
successifs de sociétés, réflexion largement inspirée par l'oeuvre de Morgan: L'origine de la 

famille, de la propriété privée et de l'État à la lumière des recherches de L.H. Morgan. 
Tous s'accordent, daos les années soixante-dix, pour dire que l'étude de Engels se base sur 

des données anthropologiques fragmentaires (celles de son époque) et que bien des 

faiblesses en résultent: nonobstant, plusieurs considèrent le raisonnement toujours valable 
et vont donc s'efforcer de le raffiner. 

Pour Engels l'oppression de la femme, liée à l'émergence de la propriété privée. s'effectue 

pendant le stade de la (<barbarie». Pendant le stade de la «sauvagerie», la femme est l'égale 
de l'homme. C'est la tribu ou le clan (la gens) qui possède les ressources de façon 

communautaire: la nourriture y est récoltée et utilisée quotidiennement et il ne s'y produit 

pas de surplus échangeable. Dans une telle société, les hommes s'occupent exclusivement 

de la cueillette de la nourriture. tandis que les femmes se consacrent aux soins du ménage, 

dans des maisonnées constituées de familles élargies. II s'agit de différents aspects de la 

production d'un même genre de bien, ceux nécessaires à la subsistance. et d'une production 

d'un seul type, la production pour l'usage. L'apport économique des deux sexes est donc 
d'égale importance. et, en conséquence, les décisions politiques et économiques sont prises 

par tous les membres de la gens, hommes et femmes. Le statut de la femme est même 

supérieur à celui de l'homme puisque les seuls liens de filiation que l'on reconnaît sont 
matrilinéaires. 

C'est la transformation de ressources productives, comme les animaux domestiques ou les 

terres agricoles, en propriété privée qui est le fondement matériel de la domination des 

hommes sur les femmes. celles-ci passant du statut de membre à part entière de la société 



à celui d'épouses subordonnées.3 Cependanf comment et quand cette transformation se 
serait effectuée reste i n c o ~ u  Puisque. pour Engels, seuls les hommes participent à la 
production de la noumture, il en découle logiquement que ce sont eux qui auront le 

monopole de cette première forme de propriété privée, des surplus qu'elle génère et des 

échanges qu'elle permet Comme les animaux domestiques se reproduisent. la croissance 
de la proprié té privée va venir saper les fondements de l'organisation égalitaire. soit la 

propriété communautaire des biens de subsistance. 

Ainsi la gens perd peu à peu de son importance au profit d'une famille dont la structure 

n'est pas égalitaire: car les femmes et les enfants. ainsi que les esclaves (majoritairement 
des hommes) deviennent des dépendants. Avec le temps, la production d'un surplus en 

vient à surpasser la simple production pour consommation; le travail des femmes ne 
profite plus à la communauté dans son ensemble, mais à un chef de famille qui accumule 
les biens en nie de les échanger (on passe donc du social au privé). Far ailleurs, les 
femmes n'engendrent plus des membres de la société, mais les héritiers de la propriété et 

du statut social du chef de famille. A ce stade. le mariage monogame devient 
prépondérant, l'État doit remplacer la gens pour contrôler les contradictions sociales 
croissantes. et c'est le début de la «civilisation». (Sacks 1975: 21 1-217; Engels 1975: 37- 
91. 166-186). 

La théorie de Engels ne put être acceptée telle quelle par les anthropologues féministes. 

Quelques réaménagements durent être effectués pour rendre compte du fait que (1) les 
femmes. en fait, ont toujours participé à la production sociale de la noumture et (2) les 
femmes ne sont pas les égaies des hommes dans toutes les sociétés sans propriété privée 

(Sacks 1975: 218-220). C'est le mouvement général qui sera repris, celui qui place le statut 
de la femme sur une droite inverse à celle de la stratification sociale, elle-même 
dépendante de l'importance de la propriété privée. Par le même mouvement, ce statut subit 

une dOroissance lorsque le rôle de la femme passe du public au privé. On va cependant 
nuancer et complexifier le portrait, adapter ta thdorie au monde moderne: ainsi, on sait que 
la propriété et les échanges ne sont pas le monopde de la moitié masculine de la socibté; 

selon les exemples anthropologiques, le statut de la femme varie en fonction de 

Engels parie ici de l'appropriation de moyens de production essentiels. comme le béîail et la tem. ce  qui 
exclut les outils (moyens de production) et autres objets personnels qui étaient déjà appropriés de fqon 
privée. Par privé. il désigne une propriétd possédée par un individu ou une famille où les droits de disposer 
de cette propriété sont exercés par un seul des propri6taires. Ces biens peuvent ette utilisés pour acquérir 
des épouses, développer des liens de clientèle. etc. 



l'importance de sa production (Gough 1975), mais surtout du contrôle qu'elle a sur cette 

production et sa redistribution (Sanday 1974, Brown 1975). En faif dans une même 

société. la femme peut être à la fois une épouse subordonnée et un être social valorisé. 

l'importance relative de I'un ou de f'autrr «personnagea variant d'une société à I'autre selon 

l'ampleur du rôle public des femmes (Sacks 197!j). On étudie comment l'introduction du 

capitalisme vient modifier les rapports hommes-femmes (au détriment de ces dernières) 
dans les sociétés «simples, (Draper 1975, Reiter 1975: 19). 

2.2.2 Leacock et la société égalitaire 

C'est cenainement Eleanor Leacock qui a poussé le plus loin la réflexion féministe en 

termes manristedengeiiens. Elle publie (entre autres) une édition anglaise de l'ouvrage de 

Engels, une réédition de Ancient Sockzy de Morgan (1974) ainsi qu'une série d'études sur 

les rapports hommes-femmes en société égalitaire, exemplifiée par les Montagnais 

ethnohistoriques et sur les changements appon6s dans ces rapports par l'introduction de la 

propriété privée, ici liée à la traite des fourrures (Leacock 1955, 1978, 1980, 1981). 

Pour Leacock, il existe une corrélation entre le degré d'inégalité socio-économique dans 

une société et la position de la femme; toutefois, I'un n'est pas la source de l'autre. Pour 

étudier les relations qui existent entre ces deux notions, Leacock examine les différents 

rapports de production des sociétés humaines et définit quatre grands types: les rapports 

égalitaires, ceux des sociétés hiérarchisées ( r d g  socieiy), ceux des sociétés stratifiées 

préindustrielles et le capitalisme industriel (Leacock in E t i e ~ e  et Leacock 1980: 8). Les 
limites entre ces quatre catégories se présentent plus sous forme de continuum que d'une 

claire délimitation. tandis qu'à l'intérieur de chacune, les variations culturelles peuvent être 

fort vastes: néanmoins, dans toute société prédominerait I'un ou l'autre de ces types de 
rapports. 

Selon Leacock, les rapports de production égalitaires caractérisent la plupart des 

chasseurs-cueilleurs ainsi que plusieurs sociétés d'horticulteurs. Ils ont leur source dans la 

participation égale de tous les membres adultes à la production des ressources, a leur 

redistribution. échange ou consommation. La division sexuelle du travail (la r u l e  

existant) se caractérise par un échange réciproque de biens et de services. Dans une telle 

organisation, il n'existe pas de distinction entre un domaine privt, ftminin et secondaire, et 

un domaine public et politique masculin. II n'y a pas, non plus, de femmes 
économiquement dépendantes des hommes. Selon l'auteur, un tel tableau non seulement 



remet en question les thèses sociobiologiques (l'homme chasseur anaturellement 

dominanb) mais montre comment ces thèses adoptent une vision évolutionniste. où la 

hiérarchie est présente dès l'aube de I'humanito: en d'autres termes. où toute société 

présente tout au moins l'embryon de la structure hiérarchique caractéristique du 
capitalisme (ibid: 9- 12).4 

Les rapports de production des sociétés hiérarchisées comportent des inégalités dans la 

production, la distri bution, l'échange et la consommation des biens. Les personnages de 
haut rang prennent part à l'organisation de la production, tandis qu'ils participent moins au 

travail; ils jouent un rôle privilégié dans l'échange et la redistri bution et consomment plus. 
en particulier des biens de luxe. Par ailleurs, il se développe une division du travail autre 

que sexuelle. Pour Leacock, c'est I'accroissement des échanges qui explique le 
développement de la hiérarchie s i a l e ;  en effet, on peut observer comment l'introduction 
de la traite avec les Européens est venu miner l'organisation égalitaire de certaines 
sociétés. En fait, historiquement, le point tournant dans le développement de la hiérarchie 
serait le moment où la production en vue des échanges devient si importante qu'elle mène 
a la spécialisation, venant ainsi désorganiser la structure égalitaire. Puisque l'on produit 
maintenant des biens radicalement différents, une dépendance économique inconnue dans 
les systèmes égalitaires se met en place, dépendance qui favorise I'in@ûité tant entre 

hommes et entre femmes, qu'entre les deux sexes. Cette derniere forme d'inégalité est 
accentuée par l'apparition d'un secteur apublioo de l'économie, consacré à la production 

pour échange et accumulation, tandis que l'économie domestique se concentre sur la 
production pour consommation immédiate et le partage, ce qui nous ramène à l'hypothèse 
de Engels (M.: 12- 14). 

La société stratifike préindustrielle se distingue en ce qu'une classe de producteurs ne 

consommant que le strict nécessaire soutient une classe dirigeante consommatrice de biens 
de luxe. La division du travail est telle que, pour l'acquisition des produits de base, les 
populations des villes sont dependantes des «relations de marché>). La maisonnée, 
constituée de plusieurs familles nucléaires, est une unité économique indépendante où le 
travail des femmes est privatisé. Selon Leacock, subjuguer les femmes ne s'y est pas fait 

sans difficulté, cependant, comme le montre, entre autres exemples, les lois successives 
adoptées par les autorités sumérie~es pour diminuer le pouvoir féminin. Dans la soci6t6 

Il s'agirait plutôt, en faif d'une critique d'un certain darwinisme social, puisque la pensée de hacock  
elle-même, comme l'ensemble du marxisme, s'inscrit dans un scherne évolutionniste. 



capitaliste, enfin, ce n'est plus la classe dirigeante qui s'approprie le produit du labeur des 

autres, mais une élite économique qui gère un surplus de production. Lors de l'imposition 

de l'exploitation capitaliste qui accompagne la colonisation, la su botdination des peuples 

en général est intrinsèquement liée à celle des femmes en particulier (ibid.: 15-16). 

En somme, Leacock postule l'existence d'une époque particulièrement importante de 

l'humanité où les relations entre hommes et femmes auraient été égalitaires. La réfutation 
de l'hypothèse du matriarcat n'est donc pas M~sante  pour fonder celle de l'universelle 

domination masculine (Leacock 1981: 157). L'humanité n'est passée ni d'une forme de 

domination à une autre (c'est-à-dire du matriarcat au patriarcat), ni d'une domination 

masculine <<faible» à une forme «forte», mais de l'absence à la présence de domination. 
Ainsi, l'histoire humaine n'est pas une évolution où les formes sociales sont 

quantitativement «de plus en plusu celles du monde moderne, aboutissement ultime de 
l'humanité, mais une suite de transformations qualitatives, au cours desquelles les relations 

entre les sexes auraient pu se développer de tout autre façon (ibid.: 137, 161). On a opposé 

à l'hypothèse de Leacock deux séries de critiques (cf. Ortner 199û). L'une est d'ordre 

méthodologique et touche la circularité du raisonnement: il est difficile de trouver un autre 

critère que la simple application de la théorie de l'auteur lorsqu'elle écarte, à travers 

l'ethnographie des sociétés «simples», toute inégalité des genres, comme étant due à une 

contamination coloniale. Le problème n'est qu'en partie issu de la fréquente ambiguïtk des 

données ethnohistoriques. L'autre critique, corollaire, s'en prend à une catégorisation trop 

englobante: I'égali té sexuelle, dit Leacock, n'existe effectivement que dans les socidtés 

simples. Or celles-ci «have always exhibited, as they continue to exhibit, a range of gender 
status patkms, from extreme male dominance to relative egalitarianism» (Ortner 1990: 

49). 

2.2.3 La contrainte idéologique 

Comment, dans ce contexte, est traitée la représentation symbolique du féminin? Dans 
l'optique feministe marxiste, toute l'étude est menée dans le but de comprendre et de 

transformer le statut de la femme contemporaine, vivant sous le capitalisme.5 En ce sens, 

le symbolique a son importance (il faut se conscientiser en démasquant les mécanismes 

idéologiques de la domination), mais il reste tout de même un parent pauvre. puisqu'il faut, 

En effet, si la femme n'&tait pas opprimée lorsque régnait I'CgalilC &onornique. cela implique qu'elle ne 
le sera plus aprh l'abolition de la propriété privée. 



de façon plus urgente, s'attaquer aux aspects économique et légal de ce statut 
(transformation qui viendra de toute fapn. à son tour, modifier l'idéologie). 

Dans le contexte marxiste, l'idéologie est plus qu'un simple système de représentation, elle 
est un «système d'idées et de représentations qui, tout en procurant l'illusion de se 
développer de manière autonome, est en fait déterminé par la réalité, car étroitement 
soumis à la manière dont les hommes, qui en sont porteurs, produisent socialement leurs 
moyens d'existence»; elle est générée <<par la classe dominante pour simultanément 
marquer et masquer sa domination»; en somme, c'est cane construction intellectuelle au 
service d'intérêts à légitimem. Quant au système de représentation du dominé (le 
prolétariat), on le définit plutôt comme une wonscience de classe,> (Rigoulet 1992: 345). 

On va étudier <<the ways in which culturai ideologies impinge upon women and are used to 
keep women in their place» (Rosaido et Larnphere 1974: 12), établissant ainsi une 

correspondance directe et univoque entre système de représentation et pratiques de 
domination. Nous avons déjà vu comment Ortner et Rosaldo ont étudié le phénomène. 
Bamberger (1974) montre que les mythes amazoniens traitant d'une époque ou les femmes 
commandaient aux hommes «de façon odieuse» ne doivent en aucun cas être considérés 
comme un soutien pour l'hypothèse du matriarcat, mais au contraire servent (dans la 
société qui les produit) à montrer le bien-fondé de la présente domination masculine. Le 
mythe enseigne également au jeune gaqpn initié que l'ancienne suprématie féminine (celle 
de sa mère et des autres femmes qui contrôlent la maisonnée) doit être maintenant 
remplacée par sa propre domination (en tant qu'homme) dans le domaine public et 
politique. Certains tabous alimentaires féminins. qui mènent à un bris de la fertilitt? s'ils ne 
sont pas respectés, établissent un lien entre la hiérarchie sexuelle (les femmes ne peuvent 
manger certaines noumtures réservées aux hommes) et fa reproduction (O'Laughlin 1974, 

Mbum du Tchad). Ils sont interprétés par l'anthropologue comme la «médiation» (au sens 
structural du terme) de la contradiction implicite qui émerge du fait que les femmes ne 
puissent contrôler certains aspects de leur propre pouvoir reproductif. 

Par après, la pensée sur les systèmes de représentation se nuance. Par exemple, SilverMatt 
(1987) propose un modèle intéressant et plus complexe (apparenté à certaines approches 
du nbmmcisrne français des années soixante-dix). Selon son hypothbse, dans les sociCtCs 
andines prdincaïques (que nous connaissons fort peu, faut-il le pdrciser). hommes et 

femmes avaient chacun leur domai ne sy mbd ique propre, les hommes invoquant ieurs 
dieux masculins. les femmes leurs déesses. Avec l'avènement des Incas et de leur politique 



de domination, ce qui était un simple parallélisme devint un système hiérarchique, déesses 

et femmes se trouvant alors subordonnées aux principes masculins. Nous verrons plus loin 

d'autres exemples, qui nous ont plus directement inspirée. 

2.3 Discussion 

L'anthropologie féministe a eu I'imrnense mérite de meme les femmes au centre d'une 
discussion feitile, de tenter de corriger une grave faiblesse méthoddogique. le ubiais 
masculin>> présent dans la plupart des études précédentes, et de poser les premiers jalons 
pour comprendre un phénomène à bien des égards encore mystérieux, le statut 

désavantagé des femmes dans de très nombreuses soci6tés. Plus que jamais. face à la 

mondialisation et au retour des valeurs conservatrices qui s'opèrent actuellement, une 
réflexion de type féministe appara~3 nécessaire. 

P o u r n t  de façon quelque peu paradoxale, alors qu'on n'a jamais tant parié des femmes en 
anthropologie que pendant les années soixante-dix, celles-ci sont alors perçues comme 
inaniculées. ddpoumes de latitude discursive, victimes d'une idéologie dominante 
véhiculke par les hommes et qu'elles endossent sans mot dire. Seule Leacock (et celles qui 
se reconnaissent dans cette pensée) met en œuvre le principe dialectique inhérent au 

marxisme pour déceler un conflit, une lutte même, entre les femmes que l'on tente de 
subjuguer et le pouvoir masculin. 

Des acquis de ces recherches, nous retiendrons principalement deux choses: 
- le statut de la femme varie selon les types de sociétés (mais non de façon linéaire comme 
le supposait le marxisme). Cet aspect est particulièrement important sur le plan 

méthodologique, parce qu'il nous permettra, jusqu'à un certain point, de débusquer dans 
nos documents les biais d'auteurs provenant d'une sociéte (la colonie novohispane) qui ne 

conçoit pas les rapports hommes-femmes de la même façon que la société décrite (les 
Nahua préhispaniques). 

- les femmes, en tant que groupe, possèdent un pouvoir de réaction face à la situation 
sociale qui est la leur. Cependant, pour nous, ce pouvoir de réaction pourra être de nahm 
confiictuelle ou non, et nous le transférerons également dans l'ordre du discours. 



3. Le nouveau visage de I'anthropdogie Qs femmes 

Au début des années quatre-vingts. on constate l'essoufflement des de'bats que nous avons 
rapidement exposés. La question de l'opposition mature-culture», le nffinement de la 
pensée de Engels, ne sont plus vraiment à l'ordre du jour. En faif on observe une série de 

réflexions (Barrea 1980, Sargent 1981, etc-) sur le «mariage malheureux» du marxisme et 
du féminisme (militant), un mariage où le féminisme aurait été rial à l'aise, et le combat 
des femmes pour l'égalité considéré comme de second ordre. Les débats se déplacent: 

The type of feminist socioiogy that has a wider audience, for example, has shifted away 
from a determinist model of 'social structure' (be it capitalism, or patriarchy. or a 
gender-segmented labour market or whatever) and de& with questions of culture, 
sexuaiity or political agency - obvious counterbalances to an emphasis on social 
structure. (Barrett 1992: 204) 

D'une façon générale, cependant, on s'entend pour accorder au facteur économique (Le., le 
contrôle des femmes sur leur production) une valeur déterminante par rapport au statut de 
la femme, bien qu'il ne soit pas seul au rang des ~~responsables» et bien qu'on puisse tirer 
des conclusions fort différentes. Cependant, l'idée d'une égaiité originelle des sexes reste 

controversée. On sait également que le astatut de la femme» est un concept qui ne se laisse 

pas facilement saisir, et qui varie fortement d'un domaine à l'autre dans une même culture 
(par exemple, pouvoir religieux et autorité familiale), et d'une culture à l'autre (Whyte 
1978). Du côté du symbolique, par contre, ni les idées qu'on avait empruntées à Lévi- 

Strauss, ni l'étude de l'idéologie au sens marxiste ne sont parvenues à fournir une théorie 

générale satisfaisante des relations entre les rapports hommes-femmes et les systèmes de 
représentation dans divers types de société. L'issue du débat mature-culturem a laissé un 
vide que viennent tenter de combler deux réflexions: la recherche d'un <<facteur 
symbolique» déterminant et la remise en question de I'approc he anthropologique 

traditionnelle. Cest au sujet de ces rdflexions sur le symbolique que nous allons nous 
attarder ici. 

3.1 Mead et Lévi-Strauss revisités: nouvelles réflexions sur le symbolique 

Une série de nouveltes hypothèses stimulantes tente de modeliser l'origine de la division 
sexuelle du travail et des inégalités entre les sexes à partir de facteurs d'ordre 

pnncipaiement symbolique (Testart 1986, Oraier 1990, Héritier 1996). Cependant, nous 



ne discuterons pas ici de ces questions, par ailleurs fondamentales: il s'agit d'un débat 

complexe que nous n'avons abordé que pour rendre compte de la réflexion sur certaines 

différences entre types de sociétés (cf. la dixussion de Leacock au point 2.22). Cest donc 

plutôt la réflexion sur les liens entre rapports hommesfemmes et symbolique du genre. 

dans les sociétés actuelles ou historiques, que nous présenterons ici. 

3.1.1 Onner et Whitehead: le prestige comme catalyseur analytique 

D'entrée de jeu, la position des éditrices de Sexuuf memings (Ortner et Whitehead 198 1 ) 

est claire: le genre est une construction culturelle et sera traité comme tel. On veut 

égdement pousser plus avant la réflexion de Mead: 

We felt it was time for some of the analytic sophistication applied in the last decade to 
unraveling women's status historicaHy and cross-cuIniralIy, to carry over the entire 
realm of gender and gender-related matters. This would arnount in a way to a new 
assault upon the problem of the cultural variability of sex-gender concepts, a problem 
thnist into the foregmund of anthropdogical attention by Margaret Mead in 1935, but 
subsequently buried (w ith Mead's assistance too) under a mountain of psyc hological 
and sexological (that is, eclectic biological-psycbological) theones. (Ortner et 
Whitehead 1981: 25) 

On va donc tenter de mieux comprendre la symbolique du féminin en étudiant «le culturel 

comme système», c'est-à-dire que tout symbole associé aux genres doit être compris en 

tant que partie d'un système de représentation plus vaste, propre à une culture. La notion 

culturelle du genre est définie comme l'ensemble des symboles, significations et idéologies 

qui s'y rapporte. Cest seulement une fois ce travail accompli qu'il sera possible de 

connecter ces symboles et certains aspects de l'organisation sociale: 

Gender, rxuality, and reproduction are mated as symbok. invested with meaning by 
the srrciety in question, as al1 symbols are. The approach to the problem of sex and 
gender is thus a matter of symbolic analysis and interpretation, a matter of relating such 
symbols to other cultural symbols and meanings on the one hand, and to the fonns of 
social life and social experience on the other. ( m e r  et Whitehead 198 1: 1-2) 

En somme, les Ctudes précédentes (et particulièrement celles issues de l'anthropologie 

sociale britannique, selon les auteurs) ont voulu aller trop vite, et dans la hâte de parvenir 

aux conclusions, ont saut6 quelques Ctapes mCthoddogiques essentielles Elles ont 
morcelé le social et le culturel pour apparier deux ih deux des fragments de chaque 

ensemble, négligeant de considf rer le ~ t o u b  culturel : *se nous i nterpretive distortions rnay 



arïse when this wider cultural context is sligbted in favor of a quick Durkheimian fix» 

(ibid.: 4). Pour l'anthropologie sociale traditionnelle, le symbolique serait avant tout un 
reflet des structures sociales (lignages, castes, classes) et sen à renforcer ces structures. 

Pour le marxisme, le culturel est avant tout idéologie, servant à justifier le statu quo et à 

mystifier les sources de l'oppression: le marxisme a l'avantage de montrer que le 

symbolique est rarement un reflet fidèle, mais plutôt une «distorsion systérnatique>~ du 

social. Mais, pour Ortner et Whitehead, le culturel est plus qu'un sous-produit du social: 

c'est pourquoi elles étudierons le rôle de l'«acteur social», l'individu qui interprète. utilise 

et manipule les symboles. Dans cette optique, on constate que pour l'acteur social, qui 

évolue au sein de relations sociales organisées d'une certaine façon, <<the wodd tends to 

take on certain seerningl y inevitable and "naturaln appearancess. Le processus est 

circulaire, et la stnicture des relations sociales est elle-même façonnbe et cristallisée par 

les notions culturelles inspirées de la dynamique sociale (ibid.: 45). 

Quoi qu'il en soit, l'important pour les auteurs est de définir quels aspects des relations 

sociales vont avoir une influence particulière sur le façonnage de la symbolique du genre. 

Elles observent tout d'abord que la conception du genre est en générai binaire, reprenant 

les vieilles catégories natureculture. privé-public, en ajoutant de nouvelles, 

particulièrement 1' ccintérêt personnel- bien commun» de Strathern (1 980, 198 1 ). 

Négligeant ainsi les acquis du débat nature-culture, Onner et Whitehead, à notre avis, 

diluent le problème dans «la grande dualitén aux multiples aspects. Ceci dit, ces 
oppositions peuvent se résumer en un fait important: le domaine d'activité associé au 

masculin englobe le féminin et donnerait ainsi au premier une valeur plus importante. Par 
ailleurs, wery commonly the same axes that divide and distinguish male from femaie (and 

indeed rank male over femaie) also cross-cut the gender categories, prducing intemal 

distinctions and gradation within them.» (Ortner et Whitehead 1981: 9). Plus important, 

les auteurs considèrent que les «relations de prestige» servent d'intermédiaires entre 

l'organisation de la parenté et du mariage d'un côté. et 1' 4dCdogie du genrea de l'autre. En 

effet, partant du principe que les hommes ont certains droits sur les femmes de leur 

parenté, droits qui n'ont pas leur équivalent inversé (soit la théorie Idvi-siraussienne de 

]%change des femmes), elks reconnaissent (comme bien d'autres) que le domaine de la 

parenté et du mariage influencent indiscutablement les notions culturelles du genre et de la 

sexualité. Cependant, cette influence ne a traduit pas directement en termes symboliques 

Entre autres exemples, dans plusieurs sociétés aux systèmes de parenté fort diff&rents, 
«womenls universal and highly visible kinship function~, la matemitd est ignorée; alors 
que le lien frère-soeur peut être de grande importance dans des sociétés toutes aussi 



distinctes (ibid-: 10-12). Les structures de prestige, quant à elles. ne sont pas un énième 

déterminant à ajouter à une liste déjà longue, mais le <catalyseur analytique» qui permettra 

d'organiser l'ensemble de ces déterminants- Par structures de prestige (à ne pas confondre 

avec les classes au sens marxiste, définies par un rapport à la production), el le entendent 

the sets of prestige positions or levels that result fiom a particular line of social 
evaluation, the mechanisms by which individuals and groups arrive at given levels or 
positions, and the overall conditions of reproduction of the system of statuses. (ibid.: 
13) 

Les structures de prestige affectent les notions culturelles du genre de trois principales 

façons: (1) le système de genre est en lui-même une structure de prestige, c'est-à-dire que 
le fait de naître homme donne automatiquement droit à un statut plus élevé; (2) les 

structures de prestige tendent à se répondre symbdiquement les unes aux autres, soit que 

la différenciation sexuelle se fusionne à une autre hiérarchisation, comme celle de l'âge, 

soit que les mêmes distinctions (par exemple, pollution et pureté en Inde) servent à la fois 
pour les sexes et pour d'autres catégories sociales; (3) la symbolique du genre est fonction 

de la façon dont les relations entre les sexes s'articulent avec le prestige mascdin: «we are 

concemed with how cross-sex relations in al1 their manifestation - the sexual division of 

labor. rnarriage, consanguinity - rami@ upon male prestige from the point of view of the 

male actor, and how these ramification are interpretedm (ibid.: 18). Ainsi, la femme est 

toujours définie de façon relative (à l'homme), reflet de son exclusion du monde masculin, 

mais aussi des liens puissants qui l'y rattachent: «the categories of femaleness are not 

generated in tenns of some sort of abstract symrnetry with rnasculinity, but in tenns of 
women's relationships with men, and terms of the relevance of those relationships to male 

prestige» (ibid.: 19). De façon générale, la femme serait perçue comme un être menaçant 
ou polluant chaque fois que le prestige masculin dépend du comportement feminin 

(Hautes-Terres de Papouasie Nouvelle-Guinée, Andalousie); à t'inverse, dans les sociétés 

où  le prestige masculin ne d6pend pas des femmes ou des relations hommes-femmes, la 

notion de ferninite menaçante serait peu dCveloppée (Nouvelle-Guinée spik, Amérindiens 
du Nord, Polynésie). 

Enfin. pour en revenir au mariage et à la parenté. dans toute culture il y aurait une 

catégorie de femme (définie par rapport aux hommes) qui viendrait colorer tous les autres 

rôles féminins: *Cpouseu (ou parente affine), «soeum (ou parente consanguine) ou 

«mèrer. Au delà des cas particuliers, certains traits génbaux peuvent s'observer. Là où le 

rôle d'épouse est le plus important (c'est-à-dire dans la majoritd des sociétés), I'accmt sera 



mis sur la sexualité et les femmes seront moins respectées parce qu'on aura tendance a les 
voir comme des êtres de «nature» différente. Par contre. les «soeurs» et les «mères» 

seront perçues simplement comme des acteurs sociaux différents. et les sociétés où cette 
définition prédomine seront, en œ qui concerne les relations hommes-femmes. plus 
égditaires (ibid:- 20-24)- 

3.1.2 Société simple, société hiérarchisée: le modèle se dédouble 

Si. selon une étude de Strathern (voir plus loin), la femme Hagen ne possède ni (<contre- 
modèle» idéologique, ni domaine propre de pouvoir (il faut se souvenir que cette société 
de Papouasie NouvelleGuinée entretient une dichotomie sexuelle fortement hiérarchisée). 
l'étude de Collier et Rosaldo (1981) sur les «sociétés simple- reconnaît, quant à elle. une 
forme d'«idéologie féminine*. En fait. ltarticle de Collier et Rosaldo commence par une 
sévère auto-critique de leurs positions antérieures: un examen approfondi montre que les 
femmes, dans les <<sociétés simples» (chasseurs-cueilleurs et chasseurs-horticulteurs), ne 
sont pas nécessairement associées à la fertilité, et que leur rôle unique dans la reproduction 
et le soin des enfants n'est pas le thème central de la conception du fdminin: ~Wornan the 
Fertile. Woman the Mother and Source of All Life was, quite remarkably, absent from al1 
available accounts, (Collier et Rosaldo 1981: 275-276). Par ailleurs, les notions liées au 
genre et à la sexualité varient fortement d'une société à l'autre. La définition du 
symbolique utilisée ici est celle que l'on retrouve également chez Ortner et Whitehead, et 
I'étude s'inscrit nettement parmi celles qui tentent de relier certaines conceptions du genre 
à certaines formes sociales. 

Cependant, il semble que les concepts du masculin et du fhinin ne soient pas opposés en 
une dichotomie simple, mais plutôt définis selon un système qui oppose deux modèles de 
relations sociales, l'un unisexuel (homme-homme) et l'autre hétérosexuel. Les hommes 

tirent leur prestige de leur rôle de pourvoyeur de viande et de seuls producteurs de 
relations sociales (par le réseau d'kchange de cette viande). Les femmes célèbrent plutôt, 
lors de leurs propres rituels, la sant6 et le plaisir sexuel: ait is not as rnothers and nurtwers 
that women win ritual status. but rather as sexual being; cultural conceptions of women 
acknowiedge their role as participants in the heterosexual relationships through which 
adults organize and manipulate mundane cooperati ve bonds» (ibid.: 276). 

Les auteurs vont tenter de comprendre la cause de ces conceptions en reliant la 
symbolique du genre au système social qui la genère et l'utilise, aux relations sociales 



pratiques, acreating relationships, promoting cooperation or conflict, articulating desires 
and claimm (ibid). Elles étudieront plus particulièrement deux systèmes de mariage: le 
<(brideservice» et le «bridewealth». En cela, elles veulent se distinguer des dhéoriciens de 

la descendances qui prennent pour acquis I'invarïabilité du lien mère-enfant et la nécessité 
pour les hommes de s'attacher les femmes, afin de se lier leur descendance. Mais aussi des 
«théoriciens de l'alliance» qui portent peu d'attention au contenu des échanges pour 
affirmer la similitude de toute forme d'échange: celle d'objets - les femmes - dont la 
circulation vient fapnner les relations entre les hommes. Ces deux façons de voir ne 

permettent pas d'expliquer les différences observables dans les liens mère-enfant et les 
relations hommes-femmes, selon les sociétés. 

Simplifiée ici à l'extrême, l'hypothèse veut que dans les sociétés à «prix de la fiancée» 
(principalement horticultrice) où le jeune homme est redevable aux aînés (masculins) de 

son propre groupe pour le prêt du prix en question, la femme soit vue comme un élément 
menaçant et son rôle reproducteur (essentiel pour arentabilisem la dépense) devienne une 
préoccupation rituelle. Dans les sociétés à «service» (c'est-à-dire la plupart des chasseurs- 
cueilleurs contemporains et plusieurs horticulteurs, comme les llongots de Philippine, les 
groupes horticulteurs de la forêt amazonienne et plusieurs sociétés des basses terres de la 
Nouvelle Guinée), le jeune homme doit une certaine quantité de travail à ses beaux- 
parents, ce qui ne l'engage pas dans une situation de redevance économique. Ici peu 
d'accent sur le rôle reproducteur des femmes: celles-ci célèbrent principalement par leurs 
rituels leurs prouesses sexuelles. 

In fact, Our reading of the data would suggest that when women in brideservice 
societies boast of economic activities, sexual prowess, or reproductive powers that men 
lack, it is not to c l ah  privileges men cannot share but merely to asssert their equal 
value as social persons. Side by side with the dominant stress on male activites in 
brideservice societies, we find a much less elaborated view that men and women 
engage in balanced exchanges to supply each other's equal needs. (ibid.: 3 13) 

Par ailleurs, dans ces sociétés, le comportement des femmes ayant peu d'incidence sur le 
succi!s social des hommes, ces derniers n'ont donc pas de raisons de nier les ddsirs 
légitimes de leurs épouses, et celles-ci n'en ont pas plus de definir leurs intCrêîs en 
opposition à ceux des hommes. Dans les sociCtés où se pratique le <(prix de la fiancéeu, au 
contraire, la carrière politique d'un homme depend du surplus que procure, pour une 
grande part, le travail de ses epouses. II est alors prirnordiai que la femme soit considérée 
comme inférieure et ne pouvant utiliser le fruit de son travail selon ses propres désirs. 



Notons que cette dernière idée a déjà fait bien du chemin, principalement comme 

explication du statut inférieur des femmes: mais elle est utilisée ici en rapport avec une 
forme spécifique de mariage et connectée de façon précise au système symbolique. 

3.1.3 Strathern: I'atornisation des concepts se poursuit 

Pour Strathern, dans t'étude des rapports entre système symbolique et  activités féminines. 
«an analysis of individual action [des femmes] can surely not compensate for a cultural 
bias in gender constructs. It cm only show us the extent to which this impinges upon 
action. [...] Bias in the reporting of events [par les anthropologues] is one thing; but a 
remedy of bias in this area cannot compensate for bias in the symbolic ordem (198 1: 167). 
Elle cherche donc ici à dépasser deux affirmations courantes: (1) que le pouvoir d'action 
féminin «réel» contrebalancerait, dans une sociétd domde, la plus grande valeur accordée 
symboliquement au principe masculin et (2) que le fait (pour I'anthropdogue) de déjouer 

les <<biais masculins» de sa propre sociétt5 et de rapporter adéquatement les événements 
qui rendent compte de ce pouvoir d'action féminin, permettrait d'effectuer la compensation 
mentionnée en (1). 

Selon l'auteur, les modèles culturels sont construits à une certaine distance du 

comportement réel: il ne faut donc ni reproduire le système symbolique d'une culture dans 
l'analyse des événements, ni croire que l'antithèse symbolique entre le masculin et le 
fdminin doit être «réajustée» parce que les femmes ne reproduisent pas le modèle imposé 
(Le. les caractéristiques associées au féminin). Encore une fois, il est donc nécessaire de 

raffiner les catégories d'analyse. 

Par ailleurs, la dichotomie personne-sociale/individu et l'idée selon laquelle l'individu 
manipule la structure sociale pour amver à ses fins, lui paraissent également <csuspectes»: 

To my mind the rhetoric is suspect. It draws on cultural obsessions of Our own, which 
view the person as a political entity ("in hislher own rightw) with inkrests opposed to 
those of society. When "saiety" is identiiied as a male construct, women's strategies 
can thus be taken up on the basis of their k ing  "individuals": people set apart from the 
social system, actors manipulating structure. The "mal " state of affairs is thus revealed. 
To endow the "individual" with such superior reality i s  mistaken concretism. (Strathern 
1981: 168) 



En fait, l'importance symbolique de I'antîthèse féminin-marulin ne doit pas laisser croire 

que celle-ci gouverne tous les comportements. Cependant. on ne doit pas considérer 

l'«individu» comme une catégorie <<bouée de sauvetages qui viendrait annuler l'effet du 

biais que l'on retrouve dans l'ordre symbolique. 

Chez les Hagen de Papouasie Nouvelle-Guinée, la dichotomie hommes-femmes a un 

pouvoir métaphorique particulièrement important <<our understanding of gender 

constnicts in Hagen cannot stop at what they tell us about men and women. Through the 

imagery of sexually based difierences is ordered a wide range of values>) (ibid.: 170). 

Sans entrer dans le détail des conceptions attachées au masculin et au féminin (ce dernier 

étant associé aux valeurs anti-sociales), signalons quelques conclusions intéressantes: 
l'objet de dénigrement n'est pas la femme elle-même, mais ce qu'elle représente. En 

d'autres termes, afin de comprendre la situation, symbole et objet symbolisé doivent être 
traités séparément: le contraste entre valeurs opposées ne se reflète pas nécessairement par 

un antagonisme réel entre hommes et femmes (bien que tous acceptent les idées 

véhiculées comme «natureiles>). En fait, certaines oppositions de valeurs. exprimées en 

termes de genre (i.e. homme-femme = prestigieux-méprisable), sont utilisées 

principalement pour décrire le phénomène symbolisé (ici le prestige), et les tentatives des 

hommes pour généraliser ce modele et l'appliquer aux relations hommes-femmes 

rencontrent finalement peu de succès. 

Although the relationship between social and personal concems, as well as the 
antithesis between the prestigious and the rubbi sh, are symbolized in stereotypes based 
on gender, the values themselves are held across the sex divide, by men and women 
alike. Women can dissociate themselves from the handicap of king female, as men 
have to prove they can utilize the potential of k i n g  male, because those gender 
markers do not totally encompass the person. [... 1 In using gender to structure other 
values, then, Hageners detach posited qualities of maleness and femaleness from actual 
men and wornen. (ibid.: 178) 

La «personne>> Crnerge lorsque l'individu devie de son modèle scxuel, lorsque la femme 

agit d'une façon socialement valorisée. lorsque Iliomrne fuit ses responsabilités publiques. 

Comment les femmes perçoivent-elles et utilisent-elles ces notions symboliques du genre? 
Elles vont en gén6ral se percevoir comme non-conformes au modèle féminin, et tenter de 

se rapprocher du modèle masculin, en se comportant en «bonne épouse», c'est-&dire en 

femme qui a à cmr non ses intérêts pemnnels. mais celui de son mari et du groupe. Pour 
parler de leurs ennemies personnelles, cependant, elles utiliseront volontiers les temies 



pijoratifs associés au féminin: rI suspect that women think of themrlves as "persans" in 

subjective assessrnent of their own worth, applying symbols of female to others as 

appropriate w (ibid: 185). Lorsque les femmes agissent en conformité avec les valeun 
masculines, elles ne le font pas comme des individus qui contournent les règles sociales: 
au contraire elles adoptent ainsi un comportement fqonné par l'idéologie. 

3.2 Quelques réflexions empruntant au postmodemisme 

3.2.1 Féminisme et postmodemisme: génération ou osmose? 

Le postmodemisme est avant tout, pour utiliser l'expression de Bamtt (1992: 2) et de 
Yeatman (1- 16), un udéplacement paradigmatiquew. II ne s'agit plus d'accumuler les 
connaissances mais de remettre en question les méthodes et les optiques qui, jusqu'à 
maintenant, ont servi à cette accumulation. En ce sens, le chercheur posûnoderne ne 
cherche plus tant à comprendre un objet d'étude qui se laisserait appréhender, qu'à 
questionner la possibilité même de cette appdhension; I'objet d16tude n'est pl us un cas 
choisi parmi tant d'autres, mais les outils de perceptions à la disposition du chercheur et, 
en fin de compte. le chercheur lui-même comme sujet percevant Ces questions, inspirées 
des travaux de Foucault, ûemda, Krineva ou Ricoeur, auxquels les anthropologues 
posbndernes empruntent le fondement de leur discours, devaient être posées et nous 
considérerons le postmodernisme comme un temps d'arrêt, une retraite réflexive qui devra 
cependant être dépassée. 

Selon celles qui s'en réclament, le féminisme aurait été, dès le départ, postmodeme. En 
effet, l'une des caractéristiques fondamentales du postmodemisme est la reconnaissance de 
la pluralité des voix au sein d'une discipline. Ainsi, en anthropologie, l'Autre, celui qui 
provient d'une sociCtC uexotiquen ou d'une fraction minoritaire de la société occidentale, 

passe du statut d'objet d'étude à celui de sujet etudiant Celui qui &ait donc 
traditio~e!iement Ctudié se transforme, à travers, cependant, une acceptation de certains 
modèles de recherche occidentaux, en un chercheur dont I'objet d16tude est souvent la 
propre société dont il est issu. C'est exactement, diront plusieurs, ce que faisaient les 
féministes dès les années soixante-dix. Provenant d'une fraction de la societé vouée au 
silence, elles sont devenues sujets parlant, ayant comme objet dVCtude leur propre groupe 
social. 



Il est cependant une différence: les femmes ne forment ni une société autre. ni une 

minorité du monde occidental. De la même façon, les anthropologues féministes se 

considèrent comme membres à part entière de la discipline - et pourtanf en soutenant que 

la vision des anthropologues mamilins est biaisée, elles viennent saper les fondements 

mêmes de la discipline (Harding 1986: 652653). Dans la science traditionnelle, il n'est 

pas deux visions, deux interprétations des choses, mais bien une, qui tend ii se transfomer 
au fur et à mesure que les hypothèses se remplacent ou se complètent En refusant toute 

objectivité à ceux qui les ont précédées, c'est donc l'ensemble du schéma positiviste que 

les féministes viennent remettre en cause. Cette position à la fois interne et externe du 

féminisme a mené à ce que Strathem appelle une <<relation malaisée» entre ce courant et 

l'anthropologie (Strathem 19û7, 19û8: 3 M ) .  

C'est certainement une interprétation qui n'est possible qu'a posteriori et que l'on peut 

tempérer. Car en utilisant le schéma manriste ou structuraliste, les féministes ont adopté 

une approche qui se voulait scientifique; en affirmant parler «au nom de toutes les 

femme-, elles faisaient preuve d'univedisme. Mais certaines des questions que le 
féminisme s'est posé avec insistance, et ce grâce à son optique particulière (comme par 

exemple la pertinence de l'opposition «nature-culturem) font panie des positions clés 

menant aux remises en question qui caractérisent le mouvement postmodeme. 

En contrepartie, selon certaines, la pensée féministe peut donner quelques avertissements 

au postmodemisme, parce qu'elle tire sa substance d'enjeux sociaux incontournables. 

Puisqu'elle se fonde sur une catégorie analytique composée d'êtres vivants (les femmes, 

soit en fait une série de catégories représentant diverses situations), cette pensee ne peut 

adopter une position extrêmement relativiste et subjectiviste (voir par exemple Mascia- 
Lees et ai. 1989). 

3.2.2 Un échange fertile: concepts académiques et autochtones 

LY rnergence de chercheurs non occidentaux et la transformation des concepts utilisés 

permettent I'blaboration d'interpr6tabons neuves. Ainsi, les femmes autochtones, qui ne se 

reconnaissaient pas dans les études féministes, critiquent la pratique et la thdorie 

féministes qu'elles considèrent <mon pertinentes, mal dirigbes et ethnocentriques (.. .) parce 
qu'elles postulent l'universalité de la subordination des femmes, l'impuissance fdrninine et 

la construction de la féminité» (Bacigaiupo 1998: 123). De son côté, le mouvement 
féministe s'étonne de la teneur des revendications des femmes autochtones, qu'elles jugent 



conservatrices à cenains égards. et en particulier en ce qui a trait à la <<libération sexuelle>> 
(pour un exemple mexicain. Saumier 2000). 

Nous prendrons ici comme exemple, encore une fois, une étude de Strathem (1988). En 
effet, comme elle le dit elle-même, «in men t  years, 1 have made an easy living through 
semng up negativities, showing that this or chat set of concepts does not apply to the 

ethnographie material 1 know besb (1988: 11). Strathem va maintenant tenter. non plus 
uniquement de déconstruire les concepts occidentaux, mais également d'éclairer ceux-ci. 
par contraste, à partir de ce qu'elle sait des concepts mélanésiensb 

Dans le discours féministe, le concept de «société» a souvent &té pris pour acquis et, 
parfois en un même souffle, attaqué en tant que porteur d'une «idéologie masculine,, qui 
nierait le caractère pluriel du monde réel (ibid.: 26). Par ailleurs, l'idée occidentale de la 
culture comme contrat social, comme superstructure B laquelle les individus se soumettent 
de plein gré, réifie le concept de culture, celle-ci pouvant alors être  possédée>^ par des 
propriétaires. Ces propriétaires en sont aussi les auteurs, et ainsi, puisqu'il peut 
difficilement s'agir d'un seul individu, on attribue la parenté spirituelle de la culture à un 
groupe en particulier: les hommes. Les Mélanésiens, quant à eux, ne cherchent pas à 

définir la culture, et à lui trouver un auteur. En fait, un groupe de personnes ne peut y être 
que la cause des agissements d'autres individus, et non d'une convention. En ce sens, pour 
les Mélanésiens, l'idée d'une culture créée par les hommes aux dépens des femmes n'a pas 
de sens (ibid.: 322-324). De la même façon, il n'est pas un groupe-sujet et un groupe-objet. 
«Objectalité» et subjectivité alternent constamment chez tous les individus, en fonction 
des transactions effectuées, des échanges entre 1 es groupes (ibid. : 330-33 1 ). Et pourtant, 
en Melanésie, il est clair que les hommes dominent les femmes; de plus, le champ d'action 
des hommes englobe les domaines domestique et public, tandis que celui des femmes est 
restreint au domestique. Comment rendre compte de cet état de fait sans utiliser les 
concepts de société et de culture tels que véhicul6s par la pensée occidentale? Cest, dira 
Strathem, que cet apparent dualisme est trompeur. En fait, les actions des hommes se 
multiplient ik travers leurs relations. leur unit6 commune; au *corps commun des hommesr 
correspond du côté fdminin l'unité corporelle de chaque femme, capable de mettre au 
monde d'autres êtres sociaux, les enfants. À travers les cultes où la prCsence ferninine est 
exclue, les hommes font croître leur *corps commun», aux dCpens des femmes absentes, 

Nous n'exposerons qu'une fraction des réflexions de Strathem &mises dans cet ouvrage, celle qui traite & 
la probldmatique qui nous intéresse ici: catégorisation sociale et repdsentation du genre. 



mais aussi grâce à cette absence qui cerne et concrétise les liens masculins (ibid.: 325. 

33 1-334). 

Mais, en fin de compte, que les femmes souffrent d'isolement et que l'union soit source de 

pouvoir, n'est-ce pas exactement ce que répétait inlassaMement le féminisme des années 
soixante-dix? Bien entendu, le raisonnement ici est autre et la confrontation des 
paramètres autochtones et occidentaux que l'auteur opère est nécessaire et productive. Et 
pourtant, la conclusion de Strathern, si nous la comprenons bien, est plus élégante que 
convaincante: elle déplace la ucausN de la domination, la faisant passer d'un statut de 
convention sociale à celui de relation sociale multipliée, de l'idéologique à une 
actuaiisation à travers les relations humaines, ce qui, en fin de compte, rend difficile la 
conceptualisation du problème au-delà du cas particulier. Nous retiendrons simplement 
l'idée que la culture n'a pas de «propriétairen unique: c'est à travers les uactions>> des 
hommes et des femmes de chaque société que s'élaborent les systèmes de représentation 
des groups sociaux en jeu. Sans rejeter, cependant, I'infiuence tout aussi importante des 
systèmes de représentation sur ces actions. 

En somme, nous pensons que l'arsenal de concepts qu'utilise la pensée occidentale ne doit 
pas forcément être mis au rancard parce qu'il ne correspond pas aux pensées autochtones. 
Mais il est certainement nécessaire, pour comprendre les autres sociétés, de réévaluer le 
contenu, les limites et les points de jonctions de ces concepts. Et Strathern, panni d'autres 
(cf. Arcand 1988, Descola 1996, etc.), a certainement fait figure de pionnière en montrant 
que la «déconstruction de soi», nécessaire pour comprendre l'Autre, n'avait peut-être pas 
été menée aussi loin qu'on le croyait. 

4.1 Le «féminisme critique* 

Nous empruntons ici le terne &minisrne critique» à I'anthropdogie des religions: 

Cette approche du féminisme critique rend possible une compr6hension nuancée et 
contextualisée des exp6riences religieuses d a  femmes s ~ n s  en nier la cornplexit6, 
l'ambivalence et les contradictions. L'étude anthropoiogique de la religion est aussi en 
voie d'adopter une approche plus cri tique et plus englobante du genre. Nombre d'études 
ethnographiques récentes sur I'expbience religieuse des femmes ont mis l'accent sur 



l'interpénétration et la mise en relation des sexes plutôt que sur leur opposition. 
(Bacigal upo 1998: 1 23) 

Tel que mus le comprenons. une étude de !'&terpénétration» et de la «mise en relation 
des sexes>. plutôt que de leur opposition, insisterait plus sur la complémentarité des rôles 
sexuels. sur les fusions observables dans la représentation des genres, que sur les questions 
de hiérarchie et de domination. 

Le féminisme s'est toujours défini comme une approche critique: le terme déminisrne 
critiqueu n'est-il pas un pléonasme? En fait, l'expression est employée de façon 
muitidimensiomeiie. Bien sûr. I'approche féministe reste critique en débusquant, encore et 
toujours. les «biais masculins> de l'approche anthropologique <<traditionnelle>>. Mais 
l'élaboration d'une nouvelle approche est une œuvre de longue haleine, qui demande, en 
basse continue. un patient travail de d8construction. Un premier féminisme a eu le mérite 
de mettre sur la carte la portion féminine de l'humanité. Mais en centrant ses études sur un 
objet féminin perçu comme sans voix et dominé (sauf, peut-être, dans certaines sociétés 
airès simples»), il n'a certes pas su se dégager d'une vision masculine et occidentale. 
L'émergence des femmes en tant qu'<acteurs sociaux». dans les études subséquentes. n'a 
fait que ddplacer le problème. Car ces études postulent l'existence soit d'êtres 
exceptionnels. capables d'accaparer un instant le pouvoir. mais suis que l'ordre des choses 
ne soit véritablement remis en cause; soit un pouvoir féminin <<réel». souvent sous-jacent. 
qui s'opposerait, dans toute société, B la représentation symbolique d'un pouvoir masculin 
a bsol LI. 

Par-delà les questionnements du postmodemisrne. on voit donc apparaître un féminisme 
critique. en ce sens qu'il est autocritique. Utilisant les outils de l'auto-analyse et de 
I'<~autodéconstruction». il parvient cependant à éviter l'écueil de l'autodestruction. tout 
comme celui de la désintégration de l'objet d'étude. Ou encore, pour emprunter les termes 
de King (l995: 27-28) et l'idée de Strathem, la critique nggative doit être suivie d'une 
critique positive, œuvre de reconstruction. 

Notre inspiration vient tout autant de I'archdologie, et de son approche <<womunist» (une 
nuance intraduisible en français. mais qui marque également une distance par rapport au 
ftminisme  c classique^). Ces études archCoIogiques récentes tentent de montrer la part qui 
revient aux femmes dans toute dynamique sociale: 



These essays [du recueil présenté], and the wider range of liteninire they represnt. are 
improving archaeological constructions of prehistory by approaching conventional data 
sets with more cornplex, and therefore more realidc. models of social differentiation. 
By assuming diversity among the actors who created the sites we examine. 
archaeologist concerned with gender have worked thrwgh unexamined implications of 
standard methoddogies. (Joyce et Claasen 1997: 5 )  

Bien qu'il ne l'avoue pas volontiers, le féminisme critique effectue donc un retour aux 

sources: Mead, Kabeny et Richards «revisitées» pour en tirer cette fois-ci l'essence: les 

femmes font partie de la société, y jouent un rôle important, bien que variable d'une 

société à l'autre, et possèdent leur propre discours. Mais il y a plus. Nous inspirant 

également de Kendall (1598), King (1995), O'Connor (1989), Ortner ( 1990, 1996: 1-20) et 

Schlegel (199û), nous tenterons ici de réunir les paramètres qui viendront baliser notre 

étude. Tel que nous le concevons et tel que nous voudrions le mettre en pratique dans cette 

thèse, un féminisme critique devrait montrer: 

- une vision plus complexe et différenciée des groupes sociaux qui fonnent la société 

étudiée et de la façon dont les femmes s'intègrent à ces groupes (certains pouvant être 

exclusivement ou majoritairement féminins); cela implique l'abandon d'une catégorie 

homogène <femme» qui ne peut rendre compte de la complexité inhérente à toute soci6té 
- la compréhension d'un rôle actif et structurel» des femmes dans la dynamique 

socioculturelle, en tant que groupes ou élkments constituants d'un groupe social 
- une véritable analyse du genre, considérant les deux aspects, féminin et masculin, de 

cette notion 

- cette analyse devra être globale, cherchant à montrer tant les différences que les points 

d'union du féminin et du masculin; tant ses aspects hiérarchique qu'«anarchique>> ou 

égalitaire, quel que soit le type de société étudiée; en somme, il faudra nous hisser hors de 
la dichotomie uégaliteldifférencefi (selon l'expression de Barrett et Phillip 1992: 8) qui a 
toujours marqué la pensée féministe 

- une définition du système de représentation du genre en tant que construction culturelle 

où fkrninin et masculin sont liés aux autres symboles constituant les différents aspects du 

système global: en ce sens si une valeur negative est associée au féminin, il se peut que ce 

ne soit pas tant la femme en générai qui soit ddnigrée, mais ce que le féminin symbolise 

dans un contexte particulier (cf. Strathem 198 1 ). 



4.2 Discours et société 

Une fois définis ces paramètres généraux, il nous faut discuter la fqon dont nous 

concevrons les rapports entre systèmes de représentation du genre et société. Avant toute 

chose, il nous faut définir ce que nous entendons par symbolique. système de 

représentation, discours et groupe sociocd turel. 

Puisque les énoncés que nous étudierons prennent des formes très variées (mythes. 

harangues, chants poétiques, sortilèges, etc.) il nous faut une métacatégorie qui puisse 

rendre compte des configurations de symboles mises en jeu: celle de «système symbolique 

du genre». Cependant, les valeurs associ6es aux symboles et jusqu'à un certain point leur 

organisation varient selon le discours propre à chaque groupe socioculturel. Par «système 

de représentation du genre», nous entendrons l'ensemble des idCes et des valeurs (pafiois 

contradictoires) véhiculées par la société nahua sur le genre: comme tout système de 

représentation, il est à la fois «cadre d'intelligibilité» que la collectivité se donne et 

acondition de cornmunication de ses membre- (termes repris de Lenclud 1992: 688). Le 

symbolique sous-tend, confime et traduit le système de reprksentation qui l'englobe. 

Par discours. nous entendrons un sous-système de représentation symbolique du genre ou 

«système de représentation spécialisé», tel qu'il est énoncé, utilisé et transformé par une 
collectivité. Noue division du système de représentation global ne s'opérera donc pas par 

«domaines> (cosmos, corps, botanique, etc.) mais selon le groupe kmetteur. Le discours 

est indissociable à la fois du langage symbolique qui le fonde et du contexte d'dnonciation 

qui le modèle? Nous réduisons donc quelque peu le concept de discours, en le limitant au 

discours qui utilise le langage symbolique. 

Par groupe ou groupe socioculturel, indifféremment, nous entendrons un certain nombre 

d'entitks diversement constituees au sein de la société nahua-* II peut s'agir d'un groupe 

' uLa notion de "discours' fait référence B des contextes et à des situations d'énonciation. et plus 
profondément aux proprietes fondamentales des langues et du langage. d'une part, aux modalités de la 
symbolisation, d'autre part. (...) Toute parole est action ("dire. c'est faire"); tout discours est porteur d'un 
efficace: en ce sens. if est 'magique" (T. Todomv). Le discours religieux - le religieux en tant qu'il est 
dixours - releve de cette catégorisation générale, qui introduit une relation, fondamentale ici, entre le 
"savoir" capitalisé par le discours et le "pouvoir" que confère sa détention et le droit à t'énonciationm. 
(Herrenschmidt 1992: 62 1-622) 
* On poumit peut-être idure ces agioupes~ sous ce que Lowie appelait uas~ofiatiom. soit atouw les 
unités sociales qui ne sont pas fonciées sur la parenté comme facteur déterminant* (in Izard 1992: 94-95). 
Cepemdan~ comme l'association est un groupe adans une large mesure étmnger aux grandes instances de 



structuré et hiérarchisé (une institution au sens classique du terme). agissant 
collectivement, comme par exemple les prêtres. Mais il peut s'agir également d'un 
regroupement plus ou moins structuré, un ensemble d'individus partageant des n o m s  

culturelles mais agissant généralement de façon individuelle: c'est le cas, entre autres des 
spécialistes du sortilège. Enfin. on doit aussi considérer des regroupements informels. des 
«groupes de performance>> qui s'observent particulièrement lors des sessions de poésie 
chantée. L'individu ne s'identifie alors au groupe que le temps éphémère de son existence. 
À l'intérieur de chacun des groupes socioculturels, quelque soit son type. il faut 

reconnaître un sous-groupe féminin et un sous-groupe masculin. chacun porteur d'une 
identité et d'un discours propres que s'efforcera de délimiter cette thèse. L'ensemble de ces 
critères de catégorisation socioculturelle sera repris plus en détail au chapitre 2 

Notre premier critère de catégorisation du discours est formel: il s'agit du style. Inspirée 
par Beaucage (1985: 83) nous considérerons que les différents corpus composent chacun 
«un discours, qui se distingue au sein du dixours social total par divers éléments formels. 
de même que par sa place et sa fonction». Et ce, dans notre cas, pour des raisons d'ordre 
historico-culturel: soit que le sîyle soit effectivement l'apanage d'un groupe. soit que des 
exemples de ce style ne nous soit connus que par des informateurs d'un seul groupe 
socioculturel. Ainsi, le sortilège n'est utilisé que par les spécialistes des «pratiques 
populairew, tandis que, même s'il existait probablement un corpus populaire différencié. 
les mythes ne nous sont connus (à quelques exceptions près) que dans leur version 
aristocratique. 

Style et discours sont donc intimement liés dans notre corpus total. Mais c'est à travers le 

contexte (au sens large) que s'organise le contenu du discours. Fondamentalement. il s'agit 
là d'une idée émise en anthropologie par Leach (1972 [1954]), puis Turner ( 1969). Ce n'est 
pas par hasard si le thème surgit chez deux anthropologues qui ont, chacun à leur façon, 
retravaille le concept de structure sociale (britannique) et celui de structure symbolique 
(Iévi-straussienne) dans une perspective dynamiste. 

Puisque tous les systèmes sociaux, si stables et équilibrés soient-ils. contiennent des 
factions opposées, il y aura nécessairement des mythes différents pour légitimer les 
droits particuliers des différents groupes. [... J Mythes et rites sont un langage de signes 

- - - - - - -- 

contrôle social» (Izard 1992: 95). le terme ne convient pas pour désigner les autorités civico-religieuses, 
qui forment plutôt un ensemble d'institutions. 



par lesquels les hommes expriment leurs droits et leurs statuts, mais c'est un langage 
pour discuter, ce n'est pas un chœur harmonieux. (Leach 1972: 3 18) 

Ou encore: 

What is d l y  needed. for the Ndembu and, indeed. for any other culture. is a typology 
of cuhurally recognized and stereotyped situations, in which the symbols utilized are 
classified according to the goal structure of the specific situation. There is no single 
hierarchy of classifications that may be regarded as pervading al1 types of situations. 
(Turner 1969: 41) 

Dans un cas, l'accent est mis sur le groupe social (faction), l'individu et la manipulation du 

symbole; dans l'autre sur la performance, la situation et l'efficace du symbole. Au delà. 
bien entendu, des positions théoriques, ces orientations divergentes sont peut-être en partie 

dues à la nature des données ethnographiques utilisées; plus une société est complexe et 
diffdrenciée (comme celle des Kachin gums4 étudiée par Leach), et plus il devient aisé 

d'identifier discours et groupe, de percevoir le découpage social où s'immisce le conflit. 

Cependant discours et conflit ne sont pas nécessairement toujours liés: même dans des 

sociétés complexes (comme celle des Aztèques) le discours est lié aux groupes. mais il est 

autant non conflictuel (source et structurant de l'identité, modèles d'action, explication du 

monde, etc.), qu'il peut être, parfois, modulé selon les tensions sociales. Ce sera justement 

une des tâches de cette thèse que d'identifier, contextualiser et éventuellement modéliser 

les rapports entre les différentes facettes du discours nahua et les groupes socioculturels 

dont elles sont issus.g 

Du côté de l'analyse du discours littéraire. c'est à Mikhail Bakhtine et à son *Cercla des années vingt 
que l'on doit l'idée de lier situation sociale et signe (en tant qu'élément d'un ensemble structuré). Nous 
tiendrons compte, selon l'expression de G6rnez-Moriana, continuateur de Bakhtine. de d a  diachronie. la 
diaiopie et la diastratie~ (1 980: 184). dans l'indispensable étude du lieu d'énonciation (locus enuntarionis) 
et de production du texte. Bien que Gdmez-Moriana s'intéresse principalement aux procédés de parodie et 
de «subversion carnavalesque», proc6dés que nous ne retrouverons que fort peu dans notre corpus, sa 
conception générale de la *marginalité discursive» et de l'éventuelle tension dialectique entre système et 
kvénement, nous a certainement inspide: 

Ces procédés brisent la rigidité du système. tout en mettant en question le œsubjectivisme créateut*. En 
leur qualité de jeux sémiotiques histonco-sociaux. ces procédés fonl. en effet. référence en même 
temps à l'histoire du signe verbal considéd et à ses utilisateurs alégitimeu, à l'intérieur d'une société 
donnée, avec ses groupes antagoniques. Car d'aprb notre hy- (à l'opposé de la concepiion 
fonctionnaliste du «top social. base idéologique d'une conception unilatérale de d a  culture* d'une 
société. de l'étude de *la littérature* dite *nationale=. etc.) toute société est plurielle et conflictuelle, 
puisqu'elle ordonne (hiérarchise) des éléments antagoniques (de par leur position même dans la 
stratification sociale) et régularise leurs intérêts en confiit. (G6mez-Moriana 1 990: 1 5 )  



Dans leur étude sur l'interprétation des problèmes de santé mentale en milieu rural 

(Abitibi), Corin et Bibeau (1990, Bibeau et Conn 1995) se sont penchés sur les rapports 

entre systèmes de représentation, systèmes d'action et sous-cultures: 

Collected narratives which incorporate semantic and pragmatic networks serve as 
written rnaterial fiom which analysis permits the identification of systems of meaning 
and action to which people actually refer. These systems of representation and practices 
are also grounded in the specific forms of social organidon and cultural values in 
which they have developed. (Bibeau et Corin 1995: 34) 

En conséquence, les modèles utilisés par différentes sous-cultures «cannot be understood 

independently of the social context of each of the [... ) subcultures and the specific value 
system that prevails in ib* (ibid.: 41). 

L'élaboration d'un discours est un processus dynamique, qui s'inscrit dans l'histoire 

socioculturelle et les rapports du groupe émetteur aux autres composantes de la société. 

Malheureusement, à l'exception de la trame historique qui sous-tend ce que nous 

appellerons la aversion offkielle» nahua, les sources ethnohistoriques restent 

généralement silencieuses sur le passé des collectivités que nous étudierons. 

4.3 Hypothèse générale 

4.3.1 Contexte et «contre-culture» 

Le problème spécifique qui est le nôtre ici - c'est-à-dire comprendre comment certaines 

représentations du genre en apparence contradictoires s'articulent par rapport aux 
composantes de la société - nécessite une théorisation particuliike. Jusqu'à maintenant, on 

a pu constater que deux points reliés retiennent i'attention: c'es-à-dire la problématique de 

l'émission du discours, et la ou les variables responsables de la diversité des discours. 

Foucadt ( 1969, 1971, 1976) est dvidernment incontournable pour qui s'intéresse à la pluralité discursive, 
au lieu d'énonciation et à la dynamique interdiscursive. De Fbucault également vient l'idée que le discours 
fait l'objet d'un contrôle: 

je suppose que dans toute soci~té la production du discours est à la fois contrôlée, sélectionnée, 
organisée et redismbuée par un certain nombre de procédures qui ont pour tôle d'en conjurer les 
pouvoirs et les dangen, d'en -triser I'évenement aléatoire, d'en esquiver la lourde, la redoutable 
matérialité. ( 197 1: 1 1) 



Nous verrons ici brièvement trois études récentes où l'auteur tente de modéliser les 

rapports entre systèmes symboliques du genre et société: celles de Messick ( 1987). de 

Schlegel ( 1990) et d'0rtner (1990). Dans chacun des cas, nous exposerons en quelques 

mots comment le modèle peut (ou non) s'appliquer au cas qui nous intéresse: la pluralité 
du discours nahua. 

4.3. I - 1 Messick: le discours «subordonné» des tisserandes nord-africaines 

Messick (1987) remarque que les études féministes et culturalistes n'ont pas su développer 

un outil conceptuel adéquat pour rendre compte, dans les sociktés à dominance masculine. 

de visions du monde différentes de l'idéologie dominante, représentations du monde 

articulées par les femmes dans des contextes non publics. Ces femmes partagent 

I'idéologie dominante qui exige leur subordination, mais en même temps participent à un 
«discours subordonné»: 

a subordinate discourse (.-.) typicall y offen a comrnentary upon the male-perspective 
world. While the discourse is outwardly built of much that is "sharedW with males. al1 
such material is recast, augment&, and encapsulated in a world-frame constituted by 
women. (Messick 19û7: 2 17) 

Un tel discours n'est pas un rival du discours masculin, et il ne fait donc pas l'objet de 

persécution de la part des tenants de I'idéologie dominante. En fait, puisque ces derniers 

contrôlent à la fois le contenu du message idéologique et les moyens de communication 

prestigieux, le discours subordonné est souvent non verbal. On le retrouvera donc de 

préférence au sein d'activités féminines. comme le tissage. 

L'auteur peut ainsi interpréter la signification du discours non verbal qui émerge de la 

pratique du tissage chez les femmes de la petite bourgade marocaine d'Azrou, discours 

dont il identifie nombre de venions ailleurs en Afrique du Nord. Suivant une 

représentation de type analogique, la trame de laine est identifiée à un enfant mâle: tant 

que la trame est en prbparation. celle-ci reprknte l'enfant immature. La anaissancew 

(identifide comme telle par les informatrices) de cet enfant a lieu une fois la trame installde 

sur le mdtier à tisser. A partir de ce moment, la tisserande perd tout contrôle sur le métier 

et la trame (aztza) qui dirigent les événements relatifs au tissage: I'azna peut a laisser 

travailler facilement ou au contraire ê a  capricieux et poser des diff~cultés Pour Messick, 

cette naissance serait en fait une représentation de la 4euxième naissance>> qu'est le 

passage à l'âge adulte des garçons. En effet, une fois considCr6 adulte, le jeune homme 



cesse de subir le contrôle de sa mère et devient dominant par rapport à elle. Un discours 
non verbal quelque peu similaire se retrouve au sein d'une catégorie d'hommes 

subordonnés: les tanneurs. ici, la peau travaillée «renai'b lorsqu'elle devient cuir. 

L'étude de Messick apporte des distinctions indressantes pour notre propos. mais ne peut 
s'y appliquer directement, En effet, il nous faut rendre compte. au sein de notre matériel. 
de discours qui sont toujours verbaux et parfois en contradiction avec l'<<idéologie 
dominantes. De plus, ces discours ne sont pas toujours rattachés à des activités 

exclusivement féminines, et sont donc parfois issus de groupes mixtes. 

4.3.1 -2 Schlegel: la signification  spécifique^ d'un rituel hopi 

Schlegel (199û), quant à elle, prend comme entités de base des groupes mixtes. Pour 
l'auteur. il existe dans toute société deux niveaux ou types de signification associés au 
genre: «général» et «spécifique». Le type aspécifiquem peut comprendre plusieurs 
«significations* différentes au sein de la même sociéti. <<Thus. it may be that the specific 
meaning of gender in any particular instance may depart from the general, and that 

specific meanings may appear to be antithetical to one anothem (Schlegel lm: 24). Cest 
donc le contexte qui permet de rendre compte du niveau et des diverses significations 
utilisés: 

The context of general ideology of gender is the total ideology of the culture. In 
contrast, the context of specific ideologies of gender are situations in which relations 
between the sexes occur, the meaning ascribed to gender has more to do with social 
reality than with the way these meanings f i t  with meanings of other symbolic 
categories. (ibidem) 

L'idéologie rspécifiqueu peut être ainsi être véhiculée tant par les femmes que par les 

hommes, dans un contexte particulier (une situation) qui vient modeler cette idddogie 
puallèle. Quant B lFd6ologie générale du genre, elle doit d'abord s'harmoniser à l'idédogie 
totale de la culture. c'est-à-dire aux autres catégories symboliques. 

Ainsi. chez les Hopi (rnatrili néaires et matrilocaux), l'idéologie ag6néraleu relative au 
genre prknte  deux archétypes: la mère, source de vie. et le père. promoteur (uctivator) de 
la vie et protecteur des enfants et de la mère. En tant que méres potentielles ou réelles. les 
femmes se voient attribuer par les deux sexes une valeur supérieure aux hommes. Remplir 
les responsabilités dévolues à chaque sexe. en accord avec le «plan cosmique% hopi. 



permet à chacun de participer à la b 0 ~ e  marche du monde; la reproduction (des êtres. des 
plantes, etc.) est la source de toute abondance. 

Pourtant, lors de deux cérémonies faisant partie d'un cycle rituel, l'une (wuwutsim) menée 
par des hommes et l'autre (m~ntraw) par des femmes, les deux sexes se dénigrent 
mutuellement de façon obscène (chansons paillardes, insultes, projections d'ordures. etc.). 
Les participants à ces cérémonies à caractère sexuel sont considérés comme des germains 
rituels; les hommes font partie de deux fraternités et les femmes d'une «soronté» que l'on 
conçoit comme étant germaines. Le cycle rituel complet célèbre particulièrement les 
de%uts du monde et la reproduction; l'aspect obscène mettrait en évidence, selon l'analyse 
de Schlegel, le caractère inacceptable de I'inceste frère-sœur. Ce n'est donc pas la sexualité 
qui est dénigrée, mais l'inceste. En effet, un homme hopi compte sur les enfants de sa sœur 
pour le remplacer dans son propre clan. mais cela se fera B travers les relations sexuelles 
de la sœur avec un autre homme, son époux. Sexualité et reproduction doivent donc être 
séparées symboliquement. En somme, la rivalité obscène des rituels wuwutsim et mMvaw 

ne représente pas un discours sur le genre et les relations claniques en général, mais 
constitue un avertissement à l'encontre de relations et de comportements inappropriés. 

Le modèle de Schlegel est intéressant en ce qu'il permet de mieux saisir les relations entre 
discours en apparence contradictoires, en fait complémentaires. II serait utile, cependant, 
de savoir pouquoi seuls certains groupes semblent participer à la représentation de cette 
«idéologie spécifique>>. Mais, finalement, les deux niveaux de significations semblent bien 
faire partie d'une même idéologie, fragmentée en différentes <capsules de senu, (ici, dloge 
de la reproduction et dénigrement de I'inceste). Le modèle ne peut donc être utile pour 
analyser les discours contradictoires que nous étudions, qui, par ailleurs, s'inscrivent tous, 
à notre avis, dans la réalité sociale (à l'encontre de la distinction de Schlegel). Dans tous 
les cas (comme il deviendra apparent en cours de discussion), les discours sur le genre qui 
nous occupent entretiennent un rapport à la fois avec la réalit6 sociale et avec les symboles 
concurrents de I'idéologie en cause. Par contre, nous retiendrons l'idée du contexte influant 
la représentation du genre, au sein d'un même groupe: elle sera particulièrement utile pour 
rendre compte d'une situation de uperfonnancor, celle de la poésie chantée. 

4.3.1.3 Ornier: une ucontre-hég6moniea de genre A Hawaï 

Pour OrUKr (1990), aucune société n'est parfaitement cohérente: chaque socibté-culture 
possède des axes  de prestigeu masculin, d'autres de prestige feminin, des axes d16galittS 



entre les sexes et enfin des <axes de prestige» qui ne se rapportent pas au genre. Elle 

dCgage ainsi trois types d' ahégémoniesx un terme qui veut rendre compte à la fois des 

caractéristiques de la «culture» - non matérie1le - de I'anthmpologie américaine et de 

l'«idéologie» marxiste; mais aussi de leur enchâssement dans les pratiques et les 

institutions, qui avait été négligé du temps de Serual Meunings. Ortner nomme ces trois 

hégémonies &ga.iitaire», ((femuie centeredu et «unaie dominun&. Dans le dernier cas en 

particulier (qui nous intéresse ici), la société présente des contre-hégémonies et des 

«espaces flottants> (loose en&) où se sertissent égalitarisme ou autorité féminine (ibid: 

Cest une connexion directe entre système de représentation et réalité socide qu'opère 

Ortner. lorsqu'elle affirme que: 

(...) prestige and power cannot be ~<balanced» against one another. Weighing on-the- 
ground female power against male status and prestige is Iike trying to add the 
proverbial apples and oranges: without cultural prestige, fernale power is not fully 
îegitimate and can only be exercised in hidden andfor distorted («manipulative») ways. 
(...) The <<cultural level of prestige,, and the ~practices of powem cannot be divorced 
from one another (...). This paper thus represents, in part, an attempt to return to the 
historical dynarnism of Weber's argument, in which one distinguishes between power 
and prestige not to eliminate one or the other or to try to add them togethet, but to see 
how they interact. ( m e r  1990: 39,43) 

Ainsi. dans la société hawaienne du 18èrne siècle (à dominance masculine), les femmes 

étaient évincées de toute responsabilité d'ordre rituel, même domestique, car elles étaient 

déclarées «profanes» ( n w )  tandis que les hommes étaient «sacrésu (knpu). Mais la fille 

aînée d'un chef pouvait hériter de l'autorité et effectuer, dans ces conditions, une partie des 

tâches rituelles associées au pouvoir. II semble que la suprématie du simple principe de 

sénionté (l'aîné hérite du pouvoir quelque soit son sexe) sur le principe séniorité-et-genre 

(seul l'aîné de sexe masculin peut hdriter) se soit lentement développées au cours de 

Iliistoire h a w a ï e ~ e . ~ ~  Cependant, le principe de la séniorité simple entre en contradiction 

avec le concept knpu-ma associC au genre; ce principe exemplifie ainsi ce que Ortner 

appelle une contre-hégémonie. Cest dans ce contexte qu'au début du 19ème siècle, une 

I o  Selon Irving Goldman (Amient Po1ynesiM Society. Chicago: University of Chicap Rss. 1970 citd 
par Onner 1990: 65) ce changement aurait eu lieu. autour du 15ème siècle, en concomitance avec une 
transformation générale de cette sociét6, qui serait passée d'un système hiérarchisé (crankedm) à stratifie 
(amore akin ro a c l m  srructure~). Un système de succession basé principalement sur la sénioriié 
(succession de l'aîné, homme ou femme, au poste d'autorité) se serait alors développé. 



régente ambitieuse, Kaahumanu, aidée par la reine-mère (sa uco-veuve>>). put abolir le 

système h p u  (base de la domination masculine) et déclarer les prêtres de haut rang 

subordonnés à la régence. Elle institutionnalisa cette forme de pouvoir, le k u h i ~ .  qui 

devint une position exclusivement féminine. l 

Les concepts d'hé@monie, de contre-hégémonie et d'<<espaces flottants, nous seront très 

utiles pour comprendre l'exemple nahua. Ils rendent compte, jusqu'à un certain point. à la 

fois de l'existence de représentations du genre conîradictoires et de l'émission de ces 
représentations à partir de groupes mixtes ou exclusivement féminins. Cependant, a 

l'encontre d90rtner, nous maintiendrons (bien artificiellement, sans doute, mais pour la 

clarté de l'analyse) une distinction entre discours et pratique sociale ou institutionnelle. En 

effet, nous tenterons de comparer, en conclusion de thèse. discours et pratique, et c'en 

pourquoi il nous faudra les maintenir distincts. Il nous faudra aussi tenter de comprendre 

quels facteurs expliquent la présence de discours contre-hégémoniques et «différents>>. 

Edn, tes discours «diff&ents>, (ni hégémoniques, ni contre-hégémoniques) seraient-ils 

simplement présents, comme le soutient Ortner. <<parce qu'ils sont le produit d'une 

imagination qui ne semble pas menacer un ensemble particulier de dispositions» propres à 

l'hégémonie dominante (Ortner 1990: 45)? 

4.3.2 Prestige et autonomie 

À travers l'exploration du matériel nahua, il appert que le discours y dépend 

simultanément du groupe émetteur et du contexte d'énonciation: l'un ne peut se concevoir 

sans l'autre. C'est en identifiant les locuteurs comme groupe, en tant que partie prenante 

d'une situation. elle-même issue d'un contexte socioculturel, qu9i1 devient possible de 

connecter le contenu du discours à la réalité sociale. Maintenant, comment parler de 

«discours féminin>>? Car les groupes que nous avons identifiés (et qui seront détaillks au 

chapitre suivant) sont chacun composés d'individus des deux sexes. Et ce n'est pas 
premi&ernent en tant qu'individu (telle femme en particulier), ni en tant que catégorie 

sociale (<cles femmes») que les émettrices seront considdrées ici. II nous faudra donc 

procéder à un second découpage, interne à chaque groupe identifié. Certains discours, et 

Pour cenains ckrckurs, ces uansfomations sont principalement dues au contact avec les européens; 
Kaahumanu se converrit plus tard au protestantisme. Pour d'autres, il s'agit prernii?rernent d'une 
conséquence des contradictions de la société hawaïenne et, pour Ortner, des contradictions issues de la 
contre-hégdmonie de genre. 



les systèmes de représentation du genre qui les sous-tendent., seront fonction des femmes 
en tant que constituantes principales du groupe considéré (c'est le cas. par exemple, de 

celui des spécialistes des pratiques populaires). Dans d'autres cas (comme celui des 

poètes), un discours sera proprement féminin, tandis que les hommes du même gmup en 
élaboreront un autre, parallèle et complérnentaire- 

En observant les variables qui pourraient rendre compte du système de représentation du 
genre véhiculé par chaque discours, nous en sommes arrivée aux mêmes paramètres que 
Ortner: le prestige, et l'autonomie. Non pas le prestige «première version» (Ortner et 
Whitehead 1981), celui des hommes via les femmes, mais le prestige <<deuxième version», 
celui des femmes par rapport aux hommes (Ortner 1990, écrit en grande partie en 
collaboration avec Whitehead). Mais, en fait, comment définir le prestige? 

Toutes les sociétés répartissent leurs membres en fonction d'une certaine hiérarchie de 
prestige, c'est-à-dire selon l'aptitude qu'elles reconnaissent pour chaque individu, à 
incarner exemplairement, dans ses aspirations et ses comportements, leurs valeurs 
essentielles. (...) Ces attributs sont associés, selon des modalités infiniment contrastées. 
au statut social, économique et politique, à la position héritée ou conquise qu'occupe 
chacun. Ici, le prestige suffit à fonder une hiérarchie; ailleurs, il renforce celles qui sont 
instituées. (...) Plus que les autres [principes de stratification] qui possèdent le caractère 
de système, [les inégalités de prestige] font intervenir la part de contingence attachée au 
destin individuel. (Lenclud et Mauzé 1992: 600) 

Ortner. quant à elle, s'appuie sur les travaux de Dumont mais surtout de Weber pour 
opposer prestige et pouvoir effectif et, on l'a vu, revenir à l'étude de leur interaction. Quoi 
qu'il en soit, il nous semble qu'il faut d'abord distinguer les diffkrentes manifestations du 

prestige pour mieux saisir leurs imbrications dans la réalité sociale. C'est ainsi que nous 
considérerons ce paramètre quelque peu hiyant en tâchant de voir en quoi les femmes du 

groupe peuvent «incarner les valeurs essentielles>> de ce dernier. Dans un second temps, 

nous verrons en quoi ces valeurs essentielles viennent s'exprimer à l'aide du système de 
représentation du genre. Cest alors que nous pourrons constater que (dans la société qui 
nous occupe, tout au moins) plus les femmes ont de prestige par rappoit aux hommes, à 

IFntCrieur du groupe, et plus le féminin a verrait attribuer une valeur positive dans le 
système de représentation de ce même groupe. Cette corrélation est fortement nuancée, 
cependant, par un autre aspect du prestige: celui du groupe (global et sous-groupe fdminin) 
par rapporc aux autorités civico-religieuses émettrices du discours hkgémonique, dont les 
valeurs essentielles s'expriment, ici aussi. en panie à l'aide du genre. 



Le deuxième paramètre. l'autonomie, se révèle plus concret et facile à saisir. Encore une 

fois, il faudra évaluer l'autonomie des femmes par rapport aux hommes du groupe, et 

l'autonomie du groupe (global et sous-groupe féminin) par rapport aux autorités civico- 

religieuses. Plusieurs critères pourront être observés: cadre hiérarchisé ou non, modalités 

de contrôie des pratiques et du discours, contexte de pratique, incluant le financement, 

mode de transmission des savoirs, etc. En somme, si (pour paraphraser Bourdieu) on 

pense le acapitai culturel» sur le modèle du capital économique, c'est le degré de contrôle 

des femmes sur ce capital qui sera observé. Tout comme on avait établi, dans les 

premières études féministes, que ce n'est pas t'apport des femmes à la production des biens 

qui influence leur statut, mais bien le contrôle qu'elles opèrent (ou non) sur cette 

production. 

Une fois ces paramètres analysés, dans la mesure où les données ethnohistoriques le 

permettent, il sera éventuellement possible d'étudier leur interaction: c'est-à-dire tenter de 

modéliser les rapports entre degré d'autonomie et de prestige, d'une part, et contenu du 

discours sur le genre, d'autre part 



Chapitre 2 

LES SOURCES ET LA MÉTHODE 

On réunit sous le terme d'ethnohistoire un certain nombre de travaux dont le sujet et les 

méthodes varient grandement. II nous faut mentionner, très brièvement, comment cette 
étude se situe dans ce contexte. Les premières études ethohistoriques sont issues de 
l'intérêt pour le phénomène de l'acculturation, mis de l'avant dans les années cinquante par 
les travaux de Herskovitch, Redfield, etc. L'ethnohistoire étudie alors, en utilisant 
certaines techniques héritées de l'histoire et de l'anthropologie, les changements encourus 
chez les populations autochtones nord-américaines suite au contact avec les cultures 
européennes. Ce filon, dont les perspectives théoriques se sont enrichies au fil des 
contributions, reste aujourd'hui encore l'un des plus productifs de la recherche 
ethnohistorique. En Amérique latine, on doit souligner les travaux de Gruzïnski (1988) sur 
les métamorphoses de l'imaginaire mésoaméricain, de Wachtel ( 19" 1 ), qui présente la 

avision des vaincus» du Pérou colonial ou l'étude de Rem (1988) sur les transformations 
de la propriété terrienne dans une région du  Mexique central. L'ethnohistoire des 
anciennes sociétés étatiques de fa Mt5soamérique présente toutefois une particularité qui 
lui donne son caractère distinctif: elle peut utiliser des documents qui ont été produits par 
les autochtones eux-mêmes, souvent dans leur propre langue. 

II est d'autres visions de I'ethnohistoire, néanmoins. En Amérique du Nord, il s'agirait 
pour certains d'un ensemble de techniques, réunies et pefextionnées afin d'etudier 
l'histoire des autochtones; c'est «une avenue de recherche faisant appel aux traits 
spécifiques et essentiels de l'anthropologie (dthode ethnographique) et aux matériaux de 
l'histoire (sources archivistiques et imprimées)» (Viau 19%: 177) ou encore à a<lianalyse 
d'une situation ethnographique à une époque historique donnée». Elle peut egalement être 
considMe comme «l'histoire autochtone dans une perspective autochtone>, (ibid: 178). 

Ces définitions s'appliquent assez bien à la ncherche ethnohistorique sur la MtsoamCnque 
préhispanique, il condition d'en augmenter quelque peu la teneur. Ainsi, le chercheur p u t  



faire l'histoire de la Mésoamérique (par exemple. Davies 1988), étudier une situation 

ethnographique particulière à un moment donné (cf. nombre d'études exposées dans notre 

chapitre 3), ou encore expoçer la forme et le contenu de l'histoire telle que perçue par Les 

autochtones (Gillespie 1989). Le m'soarne'ricaniste utilise bien les ressources de 

l'histoire, mais ces sources sont parfois d'ordre particulier: documents <<écrits,, 

préhispaniques. documents d'archives et imprimés coloniaux, iconographiques ou écrits. 

en langues européennes ou autochtones. Et surtout, il se doit d'incorporer à son étude les 
données archéologiques disponibles. 

L'étude présentée ici se veut avant tout un travail anthropologique, d'orientation 

principalement synchronique et effectué dans des conditions particulières qui relèvent du 

statut historique, préhispanique, de la population autochtone étudide. Ces conditions 
touchent tout d'abord la compilation des données, qui proviennent de sources historiques 

et non d'un travail de terrain. L'absence de terrain est en partie compensée par la 

possibilité d'dtudier la langue autochtone partir des textes anciens, grâce à la présence de 

nombreux documents écrits en nahuatl par des Nahua, et par l'existence de livres 

préhispaniques utilisant un systeme de notation pictographique. Ces documents sont de 
provenances géographique, ethnique et sociale assez diverses, et si I'ethnohistorien ne peut 

pratiquer l'immersion du terrain, il peut et doit cependant exploiter, dans son analyse, cette 
diversité des sources (cf. Collier 1982: 3). qui lui permet une vue générale souvent 

fragmentaire mais toujours riche. Autre condition particulière à I'ethnohistoire, l'analyse 

doit être précédée d'un examen critique des sources d'origine non préhispanique, qui 

présentent toujours un regard biaisé sur un passé qui, qu'il soit celui des ancêtres de 

t'auteur ou non, est à la fois objet de questionnement et outil politique. 

Dans ce chapitre, nous exposerons tout d'abord l'organisation des données en ensembles 
discursifs. puis nous étudierons les particularités des sources, pour finalement présenter 

nos méthodes de compilation et d'analyse. 

1. Autour du discours 

1.1 Un découpage stylistique et social 

On a vu (chapitre 1) que le découpage discursif s'est fait tout d'abord à partir du style (ou 
genre) «littérairem employé, parce que ce style correspond B un discours mculier. 



Trois principaux styles discursifs ont été retenus et se ddfinissent comme suit: 

a - le mythe ou teotlotolii, la «parole divine». Ici, nous avons égaiement considéré d'autres 

styles au discours religieux similaire: les teocuicd ou hymnes religieux et quelques 
huehet1aioZli ou «paroi e des anciens, (discours traditionnels, à con tenu moral) qui font 

référence aux mythes, en particulier ceux utilisés par la sage-femme. Cet ensemble forme 

une parole qui relève souvent d'un savoir ésotérique, mais elte est en partie publique. 

colportée par des conteurs, chantée par les fidèles ou utilisée dans le cadre de cérémonies 
familiales. L'ensemble de ce discours faisait l'objet d'un certain contrôle de la part des 

autorités ci vico-religieuses, et nous le nommerons «discours officiel» (hégémonique) par 
opposition aux discours non hégémoniques b et c. Ces autorités sont principalement 

masculines, mais on retrouve un sous-groupe émetteur exclusivement féminin, celui des 
sages-femmes. Les caractéristiques de ces sous-gou pes et de leur discours seront étudiées 

au chapitre 4. 

b - le sortilège ou nahuaiiarofii, «parole déguisée>>. II est utilisé par les sorciers et les 

guérisseuses, mais aussi, dans une moindre mesure, par certains professionnels 

(biicherons, fabricants de chaux, apiculteurs, porteurs de charge, etc.), dans le cadre de 

leurs activités. Le nahuallaroiii est une parole «privée», en général murmurée de telle 

sorte que le client (dans le cas de la guérisseuse) la saisit difficilement, et qui se transmet 
de maître à disciple. Bien que le sortilège soit, de loin, le style privilégié des guérisseurs, 

un mythe peut sous-tendre le «drame» joué lors de l'incantation. La majorité des émetteurs 

de ce discours sont des femmes; le discours des guérisseurs et des professionnels 
masculins offre peu de variantes significatives. Un sous-groupe masculin se distingue 

fortement, cependant: celui des sorciers. Ces sous-goupes et leur discours feront l'objet du 

chapitre 5. 

c - la poésie ou cuicatl, rchanb. Les poèmes sont composés par les nobles et par des 

poètes professionnels; savoir jouer de la musique et chanter des poèmes etait considéré 

comme une partie non négligeable de l'éducation des jeunes nobles, garçons et filles. On 

reconnaissait plusieurs genres poétiques, distingués soit par leur thème, soit par leurs 

caractéristiques formelles. La poésie est d'abord une occupation de gens de cours, mais 

elle etait chantée en public dans de nombreuses occasions. La grande majorité des poèmes 

qui nous sont parvenus sont attribués à des hommes. mais quelques pièces sont de 



composition féminine. Le chapitre 6 explorera le contexte d'énonciation de ce discoun 

ainsi que ses particularités féminines. 

Un tableau aidera à résumer les caractéristiques des groupes sociaux utilisant ces trois 

styles discursifs. 

Tableau ZI: Caractéristiques des m i s  groupes sociaux selon le style discursif utilisé 

Cbssc aujoriîaire Nobles Roturiers Nobles 

Périock d'activ* Pennanenie Temps partiel? P e r f o m c  

Orgmsrition Hiérarc h i  Semi-hiérarchisée Épaliraire 
1. Le groupe étiqueté aguérisçeuss+ est œlui qui wmpmd le plus d'individus àcs deux scxcs. mais 
il est composé d'une majorité d e  femmes. I)es s u  groupes pdsa~iés .  seuls ceux d a  sages-fcmmes. 
des poètes et des po&sss sont uniqwncnt mmposis d'hommes ou de femmes. 
2. Le terme asemi-biérarchib n'est sans doute pas fxès heumx. mais il tenie de rendre compte de 
la !&miion mitoyenne du gmupe utilisateur des sortilèges pour ccnc variable. En effet, ceux-ci 
agissaient principalement de façon individuelle: on sait cependant que les guérisseuses phcipaient 
en tant que groupe à des riaiefs des mois Ochpaniztii et HueitecuilhuiU. Les guérisseuses de 
Tenochtiilan a d'autres villes impo-ies étaient donc pmbblernent organisés en association ou 
guilde afin de pouvoir offrir I'csdave Sirrifiée lors de œ dernier mois. 
3. Lrs rapports entre les individus qui pmtiquent la poésie ne sont égaliiaim qw le temps de la 
pafonnance poitique. qui se déroule sous le signe de Picniuyorl. I'aamitib, ou acamaraderib. 

Dans cette catégorisation par style discursif, le groupe des sages-femmes pose quelque 

peu problème. Le cas doit être envisage à pmir de différents angles: la provenance des 

textes disponibles et l'organisation sociale. En effet, suite aux aléas de la compilation 

coloniale, presque tous les exemples de sortilèges proviennent de l'extérieur de la vallée 

de Mexico (région coixca-tlahuica, au sud) et étaient utilisés au 17ème siècle, tandis que 

pratiquement tous les discoun des sages-femmes proviennent de Tenochtitian-Tlateloko 

et sont présentés comme préhispaniques. 

11 ea en effet etonnant, alors que les sources semblent indiquer que sages-femmes. 

cihuatlanque et guérisseuses forment une corporation, tout au moins dans les cités les plus 



populeuses, de constater que leur style d'élocution n'est pas le même. Deux solutions se 

présentent: soit il s'agit de variantes spatio-temporelles. soit les membres de la même 

corporation utilisent différents styles. Nous avons opte pour la deuxième solution. en 

fonction des considérations suivantes: 

- les quelques sortilèges connus en dehors de la région coixca-tlahuica sont de style à peu 

près semblable, ce qui suggère une homogénéité spatio-temporelle du sortilège 

- aucun sortilège ou discours de guérisseuse n'apparaiat dans le coder de Florence dors que 

les discours (h~huetlatoiii et prières) des sages-femmes y sont très nombreux. À notre 

avis, ceci ne peut s'expliquer que par une convergence des jugements des informateurs 

nahua et des missionnaires: le discours de la guérisseuse ne vaut pas la peine d'être 

rapporté, celui de la sage-femme, oui. On remarque également que le travail de la sage- 

femme, dont la description est si élaborée au Livre VI, n'est pas inclus dans la liste des 
métiers du livre X, sauf peut-être à travers le tenne général tepaluia (elle aide les gens) 

attri bué à la guérisseuse. On peut interpréter ce fait comme le reflet d'une catégorisation à 

part de la sage-femme dans la société nahua. 

- la sage-femme travaille en collaboration avec le toml'uhqui ou devin officiel pour la 

cérémonie du baptême: ceci la rapproche de la prêtrise plus que la guérisseuse 

- de la même façon, la sage-femme officie un rituel de passage, ce qui n'est pas le cas de la 
guérisseuse 

- il est possible que les sages-femmes s'occupant des femmes nobles aient Cté elles-même 
nobles 

- au sein des corporations nahua il y a une hiérarchie de statut et il ne fait aucun doute que 

les sages-femmes sont les plus prestigieuses des ticitl; le coder Carolino (1%7: 49) les 
nomme ticiti tlamatqui, les «guérisseuses savante-. 

II est donc probable que les sages-femmes se retrouvent à la fois au sommet de la 

hiérarchie de la corporation des ticitl et à la base de la hiérarchie eccl6siastique. II est 

difficile de dire si elles pratiquaient leur occupation à temps plein ou partiel. Deux 

remarques finales sur cette question: d'une part, il est cenain que les divergences 

régionales, même si elles ne sont pas la cause première de la variation de style, viennent 

accentuer ces diffhnces. En fait, il est probable que les difftrences entre sages-femmes et 

guérisseuses étaient plus marquées dans le Mexique central qu'ailleurs: les sages-femmes 

tlahuicacoixca utilisent des sortilèges semblables à ceux des gu6risseuses de la même 

région. D'autre part, si nous avions traité du discours des sages-femmes avec celui des 

guCrisseuses, cela n'aurait changt en rien nos conclusions gCnCraies; cependant la 



catégorisation que nous avons adoptée permet de faire ressortir des nuances qui seraient 
sans doute passées inaperçues autrement. 

1.2 Le cas des guérisseuses 

Encore une fois, et toujours pour les mêmes problèmes issus de la compilation coloniale. 

le discours incantatoire pose un dilemme. Le discours de la guérisseuse (qui est également 
celui du guérisseur) est-il particulier parce que celle-ci exerce cette profession ou parce 
qu'elle est coixa-tlahuica? Nous avons opté pour la première solution. pour les raisons 
suivantes: 

- deux courts sortilèges, vraisemblablement d'une province aztèque orientale ou nordique, 

énoncent un discours assez semblable à celui des guérisseuses des provinces australes. ce 
qui indiquerait un discours pan-nahua des guérisseuses 
- contrairement au discours des guérisseuses, le discours des sorciers (masculins et coixca- 
tlahuica) s'accorde au discours officiel de la vallée de Mexico, dont il ne fait que porter le 
raisonnement à son extrême; ce qui indique un discours particulier des guérisseuses par 

rapport aux autres utilisateurs de sortilèges de la même région 
- la déesse principale invoquée par les gu6risseuses coixca-tlahuica, Citlalicue, n'est pas 

celle qu'honore le culte officiel d'une cité qui, selon Coe et Whittaker (1982: 8). serait sans 
doute coixca ( R e l d n  de Cuezala 1985: 3 16-7; il s'agit de la déesse Coacihuatl). Ceci 
pourrait indiquer qu'au sein d'un même groupe ethnique, guérisseuses et prêtres «officiels» 
honoreraient en tant que déesse principale deux divinitds différentes De plus, la divinité 
féminine <<officielle» forme une dualité avec un dieu masculin, tandis que celle des 
guérisseuses forme une dualité entièrement féminine: deux conceptions du couple divin 
suprême assez distinctes pour que l'on puisse proposer un discours autonome, non 
hégémonique, issu des guérisseuses. 

C'est pourquoi nous considérerons le nahuallutolli des guérisseuses d'abord comme une 

parole féminine (adoptée p leurs homologues masculins), mais sans conclure pour autant 
que cette parole était exactement la même chez les gudrisseuses de toutes les régions. Et 
en soulignant que l'écart impressionnant qui existe entre le discours des gu6risseuses et le 
discours officiel est encore exagéré par le fait que le premier provient principalement 
d'une région où le contrôle social du discours était sans doute moins prononcé qu'à 

Tenochtitlan: en ce sens, c'est donc également une dichotomie ville - campagne qui agit 
ici. Cependant, le caractère privd du nahualIatolli (le client n'en comprend pas les paroles) 



explique de façon tout aussi satisfaisante l'absence de Mcensure» dont il fait montre. dans 

une société qui n'usait que modérément de ce procédé coercitif. 

1.3 Une autre approche de la pluralité discursive nahua: l'étude de Gruzinski 

À notre connaissance, la seule étude qui exploite systématiquement la pluralité dixursi ve 

de la société nahua est un article de Gmzinski (1980), intitulé ~Matrimonio y sexualidad 

en México y Texcoco en los albores de la conquista O la pluralidad de los discursou,. Ce 

n'est pas par hasard si l'auteur traite de pluralité de discours en même temps que de 

sexualité: celle-ci forme certainement, à notre avis, le thème le plus contradictoire du 

mdtadiscours nahua Nous sommes donc parfaitement d'accord avec Gruzinski pour 

marquer la différence interdiscursive: cependant, il est clair, d'après ce que nous avons 

déjà énoncé, que nous n'articulerons pas cette différence de la même façon. Pour 
Gruzinski, qui suit un schéma ici très foucaldien, c'est surtout entre les discours éthique et 

judiciaire (huehuettlarolfi et lois), d'une part et le discours mythico-rituel, d'autre part. que 

se si tue la différence: dans ce dernier «la muJ'er ocupa corn diosa madre una situacicin de 

poder y & prestigio que nunca se le recomce en la vida fantiliar y sociab~ (ibid: 5 1: «en 

tant que déesse mère, la femme occupe une position de pouvoir et de prestige à laquelle 

elle ne peut pretendre dans le domaine familial ou social>>). L'auteur reconnaît la 

spécificité du discours «magique» des sorciers, qu'il classe dans les discours marginaux. 

mais ne l'analyse pas; il se demande si ce discours ne serait pas utilisé par les «mauvaises 

femmes» (les xuchihua féminines de notre analyse) pour inverser leur situation 

d'infériorité en une attitude plus autonome (ibid: 52). 

Pour notre analyse, les discours éthique, judiciaire et mythico-rituel sur les relations entre 

hommes et femmes, et en particulier la sexualité, forment un tout contrôlé par les autorités 

civico-religieuses, et qui exploitent de façon plus ou moins prononcée le thème de la faute, 

tant masculine que féminine, et du bon comportement. Quant au discours magique (les 
sortilèges), nous ne le limiterons pas à la magie amoureuse; il est avant tout celui des 

gu6nsseuses, int6grées B la societé (quoiqu'énonçant un discoun non MgCrnonique), et 

qu'il faudra distinguer des sorciers. Ce discours-l$ celui des guérisseuses, fait largement 

abstraction de la faute féminine, tandis qu'il inverse, on le verra, le sens de la faute 

masculine: c'est cette rupture interdiscursive que nous considCrrmns comme la principale 

du corpus (mais non la seule). Et cette rupture pourrait être rapportée P l'élaboration d'un 

discours par des femmes déjh en position de relative autonomie. 



1 -4 Quelques concepts indispensables 

L'univers symbolique nahua est le résultat d'une longue série de transformations, 

d'emprunts e t  d'apports neufs. procès qui a marqué l'histoire de la pensée mésoaméricaine. 
On en trouvera de nombreux exemples au cours de cette 6tude. et tous relèvent d'un 
<<mécanisme fréquemment rencontré dans la pensée mésoaméricaine et que nous 
qualifierons de recyclage. Rien n'est perdu, tout est trandormé, recyclé...>) (Paradis 1988: 

99) Ce concept que nous empruntons à L Paradis, nous I'utilismns dans sa dimension 
diachronique, mais aussi comme l'un des principes fondamentaux de l'emprunt 
interdiruaif, et qui rend compte, en quelque sorte, de I'intertextualité discursive nahua. 

D'un discours à l'autre, ce sont les mêmes personnages divins que l'on retrouvera, et 

pourtant, leur teneur est subtilement ou franchement modifiée, leur importance gonflée ou 
minimisée, leur pouvoir fragmenté et récupéré en une synthèse autre. 

Autre concept que nous utiliserons constamment sans nécessairement y faire toujours 
référence, la «muitivocalité du symbole», telle que définie par Turner. s'applique 
particulièrement bien au monde spirituel nahua. Les études qui ont pour thème l'analyse 
d'un seul symbole (par exemple, le miroir in Taube 1992) le montrent bien: les termes 
importants de la pensée nahua sont multivocaux au plus haut point. C'est là, en partie, un 
effet du recyclage, car d'anciennes attributions sont pieusement conservées tandis qu'on 
leur en superpose de nouvelles, plus appropriées au contexte contemporain, ou encore 
empruntées à des voisins et identifiées comme telles. Bien souvent, nous n'avons 
mentionné qu'un ou quelques aspects d'un symbole, qui s'intégraient à la réfiexion sur le 
genre; rarement, si jamais, avonsnous bpuisé ou mentionné l'ensemble de ces aspects. 

2. Les sources et leur interprétation 

Nous ne présenterons ici que les sources dont nous avons tiré les textes analysés. On 
pourra cependant trouver, tout au long de l'étude, des renvois à d'autres œuvres: 
chroniques de conquistadors. recueils de  discours (huehuetfutoIfi) compilés par les 
religieux, chroniques historiques, et autres. 



2.1 Description des sources 

2.1.1 Le teotiatolli ou discours «officiel»: mythes et cosmologie 

2.1.1.1 Les sources préhispaniques 

Les documents de tradition préhispanique (anoali, livre ou umzti, papiers) étaient 

nombreux au moment de la Conquête. Les livres étaient faits d'un bande de peau de cerf 
ou de papier ~ntc~tl  (élaboré à partir d'dcorce deficus) repliée sur elle-même en accordéon: 

on les conservait au teocalli, le temple, ou dans une bibliothèque. omoxcdli- On peut les 
regrouper en quelques catdgories: 

- les livres religieux, comprenant en général un tonalantatl, calendrier rituel, et d'autres 
i nfonnations rituel les et cosmologiques 

- les livres d'interprétation des rêves et de divination 

- les xiuhamatl ou compte des années, annales historiques et généalogiques 

- différents ouvrages de référence sur les coutumes, les lois, etc. 
- les papiers administratifs et militaires: listes de tributs, cadastres, recensements, cartes 

géographiques, minutes de procès, etc. 

II semble qu'il existait également des compilations de reocuicatl ou hymnes religieux et 

des recueils de huehuetiatolli ou discours traditionnels, mais aucun exemple 

(préhispanique ou copie coloniale) ne nous est parvenu. 

Le système de notation nahua est hérité d'une longue tradition mésoaméricaine. où les 

premiers exemples d'écriture sont des dates issues du calendrier de 260 jours. II est 
composé de deux sous-systèmes fonctionnant corrélativement: les hiéroglyphes et la 

pictographie narrative l . Les hiéroglyphes dénotent plus particulièrement le temps et 

l'espace, années, jours, et noms de lieu, ainsi que les noms d'individus. Ils sont de deux 

sortes: idéographiques et phonbtiq ues, et toujours étroitement liés au langage. Ainsi, 
idealement, à un hiéroglyphe correspond un mot facilement identifiable. La pictographie 

narrative vise une certaine efficacité de communication, qu'elle atteint grâce à une série de 

règles qui favorisent tant la rapidité de l'exécution qu'une mcomaissuice aisée du 

Nous empruntons ici la terminologie de Rem lm; ces termes correspondent à ce que !'on désigne 
souvent par aglyphes* et ciconographiei, (respectivement). que ce soit pour le système de notation nahua 
ou pour les autres systèmes mésoam6ricains. 



message. Ainsi l'élément peint est réduit à son principe le plus simple. Les traits 

caractéristiques sont exagérés. les autres éliminés et on utilise souvent la partie pour le 

tout (Prem 1992: 53-56), 

Un tel système ne pouvait servir que d'aide-mémoire, non de transcription fidèle: le livre 

préhispanique ne peut donc se concevoir en dehors de la tradition orale, qui en constitue à 

la fois l'inspiration et la lecture. On a trouvé plusieurs avantages à ce système de notation 

(Rem 1992: 54, Boone 1994: 19); en particulier, puisqu'il n'est pas grammatical. il peut 
être compris par des lecteurs de toutes langues, s'ils partagent un même système 

pictographique. Nous avons mis à profit cette caractéristique. En effet, si les relations 
causales et temporelles, la négation et certaines idées abstraites sont difficilement rendues 

par la pictographie, en revanche elle se dvèle un moyen très efficace (sans doute même 
plus efficace que le langage) pour représenter des structures cosmologiques multivoques. 

La grande majorité de ces documents ont été brûlés. soit pendant la Conquête. soit par les 

religieux réguliers au début de la colonie. Par la suite, afin de mieux comprendre la société 

qu'ils devaient évangéliser, les religieux ont cherché à retrouver les quelques exemplaires 

rescapés, conservds par les familles dirigeantes, et en ont fait établir des copies ou en ont 

transcrit le contenu en caractères alphabétiques, afin de l'inclure dans leurs propres 

œuvres.2 

Nous avons utilisé les codex connus sous le nom de «groupe Borgia». Ces cinq codex 

préhispaniques seraient en partie de tradition nahuatl. Des corrélations entre Ie style du 

codex Borgia et celui de peintures murales, décors céramiques et figurines permettent de 

proposer comme lieu d'origine la région de Tlaxcala (Spranz 1982). D'autres, comme 
Seler ou MacNeish. étendent cette kgion d'origine au royaume mixeque de Teotitlan. En 
fait, il semble que ces deux régions, Tlaxcala et Teotitlan, aient établi des liens 

privilégiés. Pohl (1% 136160) a montré comment un document hybride (Lîenzo de 

Tlapiltepec) unit des traditions rnixtèques et nahua Plusieurs documents, tant mixtèques 

que nahua, permettent, selon cet auteur, de tracer des «couloirs d'alliances>p existant entre 

certaines villes de ces deux groupes linguistiques, pendant la @riode postclassique. Les 
manuscrits Borgia, qui traitent tous de thèmes liés aux croyances religieuses, ont eté 

nomm6s coda Borgia (1%3), Cospi (1988)- Fejervary Mayer (19%5), Laud ( I N )  et 

Sur ce, question, on peut consulter. entre autres, Garibay 1992, Mn-Portilla 1996 et les nombreuses 
mentions dans les sources: D u h  1- 3 13. Motolinia 1 W3:2, Pinturus 1965: 23, Sahagun 1997: 2 14. 
469, Zonta 1963, etc. 



Vaticuno B (1W3); nous avons principalement puisé aux tonufpohuaLfi, ou calendriers de 
260 jours, ainsi qu'aux informations sur le cycle de Vénus et sur les pronostics agricoles. 
Le coder Borbonico (198 l), peint au tout début de la colonie et peut-être originaire de la 
région de Colhuacan, contient une copie fidèle d'un tonalumafl préhispanique que nous 
avons également utilisée. Le codex Aubin (1981) serait sans doute une copie des débuts 
de la coIonie d'un tonuf~t~ltl  aztèque. 

2.1.1.2 L'œuvre des religieux 

Les franciscains Olmos et Sahagiin 

Les franciscains ont été les premiers religieux à mettre pied en terre mexicaine. bientôt 
suivi par les dominicains et les augustiniens et, plus tardivement, les jésuites. Ce sont ces 

religieux réguliers qui ont entrepris la conversion des Indiens; c'est donc à eux que l'on 
doit les premiers lexiques et grammaires de langues autochtones. Le nahuatl continuera à 

jouer, pendant les premiers temps de la colonie, le tôle de linguu fianca qu'il tenait déjà 
avant la Conquête- Mais les religieux, et surtout les franciscains, particulièrement 
favorables aux Indiens, s'intéressent également aux mœurs et aux croyances 
préhispaniques, par souci de mieux comprendre la socidté qu'ils doivent convertir et afin 
de dkbusquer plus facikment les pratiques «idolâtres>>. Il n'y a pas lieu ici de reprendre 
l'histoire de la conversion et des visées utopiques des franciscains (Baudot 1977; 
également Duverger 1990. Towni 1992). 

En 1533 (soit douze ans après la Conquête), les autorités civiles et religieuses chargent le 

frère franciscain Andrés de Olmos d'écrire un livre sur les <<antiquités) des Indiens. Olmos 
est choisi pour son excellente connaissance du nahuatl. Le franciscain parcourt plusieurs 
cités du Mexique central et de la région totonaque: Tenochtitlan, Tlatelolco, Texcoco, 
Tlaxcala, Cholula, Tepeaca, Tlalrnanalco, Hueytlalpan et Huexotzinco (Maxwell et 
Hanson 1992: 5-6); il s'appuie sur des codex préhispaniques et les explirations des 

anciens, méthode qui fut reprise par SahagUn. Le Trataub & anrigüedodes mxicruios fut 
terminé vers 1540 et envoyd en Espagne: original et copies s'y perdirent. Selon Baudot 
(lm), le manuscrit aurait Cté composé de quatre parties: religion. histoire, calendrier et 
société, complCtées par une grammaire du nahuatl; le manuscrit comportait €gaiement des 

informations iconographiques. Plusieurs manuscrits anonymes de la première moitiC du 
16ème siècle sont considdr6s. en tout ou en partie, comme des brouillons ou des copies de 

certaines sections du Tratado: 



- La HLrroria de los mericanos por sus pinturas ( Pinturas 1965) 

- L'Histo-re du Mechique rraduicre de Spannol (Hisroye 1905) traduction en français 

effectuée par le cosmographe André Thévet vers 1543 

- Le prototype perdu du groupe Magliabecchiano 
Olmos écrivit, à partir de ses brouillons. un résumé de son Tratado. peut-être à la 

demande de l'évêque du Chiapas Bartolomk de las Casas pour son Historia de las India 

et son Apologética Historia Sumaria (Baudot 1977: 137-138). Les copies comme 

l'original de ce résumé, la Suma (date inconnue entre 1546 et 1554) se sont également 

perdus. Cependant. plusieurs passages des œuvres du franciscain Ger6nimo de Mendieta 

(1971 [ 1 5 w )  et du jdsuite Juan de Torquemada (1976 [publiée en 16231) ont été extraits 

de cette Suma. (Maxwell et Hanson 1992: 6-7). Tous ces documents ont été de grande 
importance dans cette étude, en particulier I'Historia de los mexicanos por sus pinturas. 

I'HLrto-we du Mechique et le codex Mugliabecchiurw (1983). qui contiennent des venions 

de mythes autrement inconnues, souvent accompagnées - information rare et précieuse - 
de leur lieu d'origine. Malheureusement, aucune version nahuatl de ces textes (s'il en est 

jamais existé en caractères latins) ne nous est parvenue. 

Le franciscain Fray Bernardino de Sahagun suivra la démarche de son prédécesseur 

Olmos. Pour mener à bien l'œuvre impressionnante qu'est l'Historia General de las C m  

de Nueva EspaZa, commandée par son supérieur Fray Ton bio de Benavente dit Motolinia, 
il a lui aussi consulté des codex, et r a n i  les informateurs qui lui paraissaient les plus 

fiables, des personnes âgées issues de la noblesse. Pour la rédaction en al phabet latin, il 

emploie de jeunes scribes nahua a i l  ingues (nahuatl-latin-espagnol) formés au collège 

franciscain de Santa Cruz de Tlatelolco. Le plan de l'œuvre est préparé dès 1540. et une 
première compilation terminée vers 156û à Tepepulco (cite sous la tutelle de Texcoco): les 

Primeros Mernoriaies écrits uniquement en nahuatl. Sahagun est alors transféré à 

Tlatelolco; il y poursuit son oeuvre, choisit de nouveaux informateurs, vérifie et confronte 

les dires de chacun; il fera de même à Mexico, alors qu'il donne à son oeuvre sa structure 
finale en douze livres. Ainsi, selon ses propres dires, «le premier tamis où passa mon 

oeuvre fut celui des gens de Teppulco, le deuxième celui de Tlatelolco et le troisième, 
ce1 ui de Mexico» (Sahagiin 1997: 74). Le coder de Fbrence en est la copie *au propre,, 

avec version espagnole, produite entre 1575 et 1577, et envoyée en Espagne pour 
approbation royale, sous le titre de Historia Geneml & las Cosm de f i e v a  Espana 
(Edmonson 1974; Lopez Austin 1974; Baudot 1977: 126-7; Garibay lm: 12-13). 

L'approbation royale ne viendra pas; au contraire, Philippe II. en 1577, interdit tout écrit 

sur le pas* des Indiens, et Sahagh verra l'oeuvre de toute une vie condamnee l'oubli. 



malgré les efforts de son nouveau supérieur, Sequera. En effet, l'intérêt séraphique pour le 

passé nahuati apparaît suspect aux yeux du souverain. qui a peut-être perçu les visées 

utopistes de l'ordre (Baudot 1977: 487,500-5). 

La version espagnole ne constitue pas une traduction mot-à-mot, mais plutôt une 

transposition substantielle du contenu, avec parfois des raccourcis, mais également des 
précisions qu'il juge utiles au lecteur européen, et de longs passages de la plume de 
Sahagh. Si le contenu s'élabore entre les anciens et les assistants nahua, la structure 

d'ensemble est imposée par Sahagh (sous forme d'une encyclopéâie en douze livres) et 

les sujets sont en général traités à l'aide de questionnaires aujourd'hui disparus, qui ont 
orienté le discours des informateurs. Par ailleurs, comme l'oeuvre devait également servir 

de manuel de référence sur la langue nahuatl, le nahuatl qu'on y retrouve est des plus 

élaborés et l'influence de l'espagnol y est pratiquement absente (Sahagfin 1992: 578-9, X, 

27; Karttunen et Loçkhart 1976: xi). Le coder de Florence semble inépuisable: nous lui 

avons emprunté mythes, croyances, descriptions de rituels et autres; les images 

accompagnant le texte, au style très influencé par les techniques occidentales, forment 
également une source inestimable d'information. II s'agit cependant d'un discours 

provenant d'hommes nobles et âgés, c'est-à-dire de la faction la plus conservatrice de la 
société nahua. 

La toute première édition de l'Historia General est ce1 le de Carlos Maria de Bustamante, 

imprimée en 1829; elle est tirée d'une copie fidtle de la version espagnole, le coda de 
Tolosa (Duverger 1983: 28 note 5). Nous avons consulté un fac-similé, l'édition du texte 

nahuatl avec traduction anglaise de Dibble et Andemon (1950-1974) et le texte espagnol 

édité par Garibay en 1956 (1997, également à partir de la copie de Tolosa), ainsi qu'un 

fac-simi f é des Primeros Mernoriales ( 1993). Certains passages des Primeros Mernoriaies 

ont été paléographiés et traduits en espagnol: en particulier les sections sur les fêtes et les 

rites, par Aguirre en 1950, sur les sorciers et guCrisseum par Garibay en 1944-1 947, ainsi 

que les hymnes religieux en 1958 (1995); sections sur les ntes, les dieux et les prêtres par 
Ldn-Portilla en 1958 (lm). 

a k s  dominicains D m h  et Rios 

Le dominicain Diego Du& est n6 en Espagne mais a passé son enfance à Texcoco où il 

arrive vers 1542-1544 Son œuvre, la Hfstoria de las India de Nuevo EspanC e islm de la 
tierra f'rime (1984) fut rédigée entre 1570 et 158 1. Son but avoué est de combattre 



l'idolâtrie indienne par une meilleure comaissance de ses racines préhispaniques; mais 

I'Hktoire est beaucoup plus et, suite à une première section sur la religion, elle contient 

un volumineux traité historique. Ses informations proviennent de témoignages oraux. de 

documents pictographiques et de documents Ccrits de provenances diverses. L'un de ces 

derniers a également servi au chmniqueur Tezomrnoc au début du 17ème siècle. au 

jésuite Juan de Tovar et à l'auteur anonyme du codex Ramire: (qui est peut-être Tovar) 

dans les années 1570. Cependant, les relations entre ces divers manuscrits sont encore mal 

comprises. Par contre, on sait que Tovar a confié son ouvrage à son confrère José de 

Acosta pour son Hkroria narural et mral de las Indias (Duverger 1983: 33). Les mythes 
que nous avons empnintés à Du& sont surtout mexica, mais comme D u h  séjourne. 

pendant la période où il écrit son œuvre, près de Texcoco puis à Hueyapan au sud du 

volcan Popocatepetl (ibid 3 1; Garibay 1984: xii), on y retrouve des informations 

provenant de ces régions. Sa description du culte de Xochiquepal est unique et 

particulièrement détaillée. Les repr6sentations pictographiques. bien que aPs influencées 

par le style européen, apportent un complément d'information. L'œuvre de D u h  est 

consid6rée comme une source fiable, mais cet auteur, dans sa volonté de démontrer 

l'origine juive des Nahua. n'est pas toujours u&s sélectif et se laisse souvent aller à des 

débordements littéraires. 

Le dominicain Pedro de los Rios est le compilateur du codex Vaicuno A et le plus 

explicite des annotateurs du coder Telleriano-Remensis, deux manuscrits comportant des 

sections pictographiques annotées en caractères latins. On sait qu'entre 1541 et 1562, Rios 

était assigné par son ordre à divers postes dans les villes de Mexico, Puebla et Oaxaca, et 

la plupart des informations des deux manuscrits proviennent sans doute de ces trois villes. 

Les images du Telleriam-Remenîis auraient été produites à Mexico entre 1553 et 1555, et 

les annotations de &os à Puebla en 1562 et 1563- Deux annotatews auraient 6té des 

Indiens nahua bilingues; la première version du manuscrit, produite sous la tutelle de Rios. 

aurait été ainsi k h i t  du travail de quatre Nahua, deux peintres et deux annotateurs 

(Quifiones Keber 1995: 130-132). 

Le c d e r  Vuticano A. annoté en italien et appartenant à la bibliothèque du Vatican depuis 

au moins 15%, aurait peut-être W produit en Italie par un copiste non indien, à partir d'un 

troisième document, une synthèse des informations comprises dans le Tellerim- 
Remensis (ibid.: 129- 130). Le Vutican0 A comporte plus de sections que le Telleriano- 
Remenris: (1) informations cosmogoniques et mythologiques sur les ddbuts du monde, (2) 
un tonaimrattl ou calendrier divinatoire. (3) tables chronologiques 1558- 16 19, (4) un 



calendrier solaire avec les fêtes des 18 mois, (5) sacrifices et coutumes, (6) xiuhomcrtl ou 

chronique historique 1195-1549 et (7) glyphes d'années sans commentaires écrits ou 

pictographiques 1556- 1562 (Glass et Robertson 1975: 186). Nous avons principalement 

utilisé des informations des sections 1, 2 et 4, mais certaines versions mythiques sont si 

christianisées que nous avons renoncé à les inclure dans notre analyse. Leur place serait 

plutôt dans une h d e  des transformations apportées à la mythologie suite à la Conquête. 

Nous avons utilisé une reproduction autrichienne avec traduction des commentaires 

italiens en espagnol (coda VanCano A 1979). 

Le Tefieriano-Remensis présente un calendrier des dix-huit fêtes (incomplet, le début du 

manuscrit est perdu), un todamuti et un xiuhamati 1 197-1561. Nous avons utilisé le fac- 

similé publié par Quifiones Keber (coda Telleriano-Remenris 1995). Une critique des 

versions mythiques de cette source sera offerte en deuxième partie du chapitre 4. 

Le groupe Magliabecchiano 

Ce groupe de manuscrits anonymes et apparentés comprend le codex Magliabecchiano 

( 1983). le ccxiex Tudela ( IWO), Ie coda IxtiiLxochitl( 1976), et le manuscrit Costumbres, 

Fiestas, Enîerramiento y Diversas Formas cie Proceder & los Indios de Nueva EspuGa 
(1971). 

Boone (1983) propose la filiation suivante: un prototype perdu. compilé peu après la 

Conquête par un missionnaire (on propose parfois Olmos), donne lieu 3 trois copies 

distinctes: (1) le Libro de Figuras (perdu), (2) une copie partielle perdue mais utilisée par 

le chroniqueur Cervantes de Salazar dès 1558-1566 et (3) le coder TudeCa (circa 1553. 

partiel). La deuxième génération de copies serait, respectivement: 

( 1 ) coda Magliabecchiano, milieu 16ème siècle 

(2) coda IxtliLrochitl (circa 1600), directement copié du prototype et ayant appartenu à la 

bibliothèque du chroniqueur nahua Fernando de Alva Ixtlilxochitl 
(3) Costumbres (pst 1553) 

Tous les codex de ce groupe aujourd'hui disponibles cornpre~ent des sections 

pictographiques annotées, à l'exception des Costumbtes où des espaces vides indiquent 

que le copiste avait l'intention de copier ou de faire copier les représentations 

iconographiques. Les codex ont en commun de présenter une section sur les dix-huit fêtes 



annuelles et une autre sur les dieux. que nous avons utilisées. en particulier pour les 
informations et les mythes concernant Xochiquetzal. 

2.1.1.3 Les chroniqueurs nahua 

Certains ouvrages de l'époque coloniale ont été écrits par des chroniqueurs nahua, indiens 

ou métis. Si nous les traitons en seconde place, c'est qu'il était nécessaire de les replacer. 
dans le contexte où il se sont formés: au contact des missionnaires compilateurs. La source 

nahua qui nous a été la plus utile est certainement le texte anonyme connu sous le nom de 
cader Chimalpopoca. comprenant les Anales de Cuauhtitlm et la menda de los Soles 
(écrites en 1570 et 1558, respectivement). Selon Motolinia, qui y séjourna en 1532 
(O'Goman 1973: xxvii), Cuauhtitlan était la quatrième cité en importance de l'empire 
aztèque. Deux des quatre assistants-grammairiens de Sahagh étaient originaires de cette 
cité, et il n'est donc pas étonnant qu'une chronique en nahuati ait été écrite à partir de 

documents pictographiques et de traditions orales de Cuauhtitlan (Bierhorst 1992: 24). 11 
faut noter cependant que le chroniqueur de la menda se dit lui-même mexica, aztèque. 

Le codex ChimalpDpopuca était en possession des descendants de l'historien Ixtlilxochitl au 
moins jusqu'en 16û4 (Duverger 1983: 21). Nous avons utilisé le fac-similé accompagné 

d'une traduction espagnole de Velazquez, publié en 1945 (1992) et la paléographie, suivie 
d'une traduction en anglais, de Bierhorst ( l m ) .  

Autre manuscrit nahua anonyme, les Anales de Tlalrelolco auraient été écrites, selon leur 
auteur, dés 1528, à partir de documents pictographiques. Tlaltelolco était la ville jumelle 
de Tenochtitian, annexée! par cette dernière en 1473. Le manuscrit est surtout connu pour 
son récit de la chute de Tenochtitlan-Tlatelolco, traduit du nahuatl à l'espagnol par 
Gari bay (1 997: 8 1 O-822), mais comprend l'histoire des Tlaltelolca et des Mexica depuis la 

sortie de Chicomoztoc, ainsi que plusieurs généalogies. Comme les Anales de 

Cuauhtitlan, l'histoire de Tlatelolco est la transcription en alphabet latin d'un xiuhmatl ou 

chronique historique préhispanique. Comme le signale Beaudot (1977: 58-59) les Anales 

de Tlatelolco sont uniques en ce sens qu'on ne peut leur attribuer aucune utilité pratique 
apparente; elles auraient été écrites par un Indien noble proche des tous premiers 
missionnaires franciscains. La plupart des manuscrits de Nouvelle Espagne conservés 
aujourd'hui dans les fonds d'archives sont des copies de versions plus anciennes, mais le 

manuscrit 22a de la Bibliothèque Nationale de Paris serait un original, écrit sur papier de 
fibre d'agave (Mengin 1939: 73-74; Garibay 1992: 34). Nous avons utilisé la palt5ographie 



et la traduction allemande de Mengin (1939). ainsi que la traduction espagnole de Berlin 

( 1948)- 

Ainsi, plusieurs historiens de familles nobles produisent, pendant la première moitié du 

17ème, des chroniques dont le but inavout? est de rehausser l'image des nobles familles 

autochtones, afin de récupérer certains de leurs privilèges qui se sont étiolés au cours de la 

colonie (cf. Durand-Forest 1987: 459-73). Citons Domingo de San Anton NuTion 
Chimalpahin Cuauhtlehuanitzin, noble de Chalco-Arnaquemecan, qui écrit en nahuatl et 

Fernando de Alva Ixtlilxochitl, de la lignde royale de Texcoco, en espagnol: leurs écrits, 

fort intéressants à divers égards, nous ont peu servie dans cette étude; Hemando de 

Alvarado Tezozomoc, de la lignée royale de Tenochtitlan, qui a laissé une chronique en 

nahuatl 11-1 et une en espagnol, et a qui nous avons empruntés deux mythes de la 

pérégrination aztèque (1992; manuscrit parvenu à travers une copie effectuée par 
Chimalpahin); enfin Juan Bautista de Pomar, égdement de la lignée de Texcoco, sur 

lequel nous reviendrons plus loin. 

Diego Muiioz Camargo, quant à lui, est un chroniqueur métis de Tlaxcala. fils d'un 

conquistador et d'une indienne; mal@ son ascendance modeste, c'est à lui que l'on 

demandera d'écrire la Relucion GeograLfia de Tlaxcala en 157 1. Ces «relations» avaient 

été commandées par Philippe II dans toutes les régions de ses vastes colonies, afin 

d'obtenir un meilleur portrait de son empire; elles constituent souvent des sources 

extrêmement utiles sur des r6gions autrement peu connues (cf. C h e  1972). Mais c'est 

surtout son HisronO de Thrcala (1972) que nous avons consultée. car elle contient 

mythes et rituels de cette région, moins bien documentée que le Bassin de Mexico. 

Malheureusement, les versions de MuÏioz Camargo sont souvent brèves et pauvrement 

rendues par un auteur qu'on pourrait croire mal a l'aise face à sa double identité, dans une 

société où les métis de basse extraction ont peu de place. 

2.1.2 Le nahuallatolli et le monde des sortilèges 

Les chroniqueurs dont nous avons par16 jusqu'à maintenant ont toujours cherché à garantir 

I'autbenticité de leur œuvre, et pour ce faire ils ont choisi, nous l'avons vu, les sources qui 
leur semblaient les plus fiables: informateurs très majoritairement nobles et de sexe 

masculin. documents conservés dans les familles dirigeantes. Heureusement, d'autres voix 

sont également parvenues à se faire entendre, mais dans un contexte beaucoup plus 

conflictuel. II s'agit de celles des gens du commun, femmes et hommes, guCrisseuses ou 



sorciers, que les gens d'églises auraient voulu faire disparaître comme ils ont éradiqué la 

prêtrise des grands temples. Mais l'entreprise est autrement plus délicate: car les praticiens 

du monde magique sont nombreux et souvent dissimulés dans les villages éloignés. Pire: 

leur art, en particulier la divination, attire à eux clients et disciples mdtis. noirs ou 

espagnol S. 

Le document le plus ancien que nous ayons à notre disposition date de 1571, et est donc 

contemporain de l'œuvre de Sahagh; il s'agit d'une série d'annotations anonymes faites à 

la première édition de la première partie du dictionnaire de Molina. un lexique espagnol- 

nahuatl publid en 1555. Le dictionnaire annoté, connu sous le nom de codex Caroiino 
(1965, publié par Garibay) fut découvert par hasard par Francisco del Paso y Troncoso 

dans la bibliothèque du Colegio del Estado de Riebla, sans doute un peu avant 1883 (ibid: 

12). Ces annotations constituent un ensemble de précisions apportées par un religieux 

franciscain dans le but de faire connabe des pratiques «idolâtres» encore en usage. mais 

également d'aider les confesseurs dans leur tâche. On y parle donc abondamment de 

sorcellerie et de sexualité et les annotations, qui comprennent de nombreuses 
interpolations en nahuatl, sont principalement en espagnol ou, lorsque le sujet l'exige, en 

un latin peu châtié. L'auteur anonyme y a intégralement notd un sortilège en version 

nahuatl. Le codex Caroline, malheureusement trop court, est une source inestimable pour 

comprendre la sexualité telle qu'elle se pratiquait, et non à partir du discours hégemonique 

des informateurs nahua interrogés par les missionnaires. 

Mais la plupart des documents sont pl us tardifs: c'est surtout au début du 17ème siècle que 

I'eglise entreprend de s'attaquer sérieusement au problème des upmtiques idolâtrew dans 
les faubourgs et les campagnes. Au moment même où les chroniqueurs indiens nobles 

entreprennent leur «âge d'on, on écrit et publie des manuels pour l'information des curés 
œuvrant dans les villages autochtones. L'un comme l'autre phénomènes relèvent 

certainement d'une détérioration des relations entre l'Wise et les groupes dirigeants de la 
soci6té novohispane d'une part, et les populations indiennes d'autres pan À cette époque. 

celles-ci ne forment plus que 1û% de ce qu'elles étaient avant la Conquête. alors les 

populations espagnoles, criolla, noire et mCtis augmentent. Par ailleurs, les curés séculiers 

ont remporté une guerre de pouvoir qui les opposait aux réguliers; or les séculiers tirent 
leur revenu de leur paroisse et n'éprouvent pas cet élan de sympathie envers les 

autochtones qui canictt5risait bien des dguliers du siècle précddent 



Heniando Ruiz de Alarcon est l'un de ces curés ~extirpateur dlidolâtrieu; frère du célèbre 
dramaturge Juan Ruiz de Alarcon. il est originaire de Taxco. ville minière de l'actuel h a t  
du Guerrero. Après des études à l'université de Mexico. il devint curé de la paroisse 
d'Ateoango, non loin de T a m .  et, en 1617, juge ecclésiastique. II semble que ce soit 
l'archevêque de Mexico, Juan de la Serna, qui lui ait commandé un Traire' des 
supersiirions à partir des cas qu'il aurait lui-même observés- Alarcon mit cinq ans, selon 
ses dires, à compiler et écrire, reproduisant minutieusement un grand nombre 
d'incantations en nahuatl et les traduisant avec, sem ble-t-i 1, l'aide des mêmes «idolâtres> 
repentis qui les utilisaient (Alarc6n 1987: 127; Sema 1987: 2% sur Alarc6n et son 
époque, voir Coe et Whittaker 1982, Andrew et Hassig 1984, Bemand et Gnizinsky 
1988). Tout ce matériel, compilé dans les régions wixca et tlalhuica, ne sera pas publié 
mais repris par Jacinto de la Sema, curé, recteur de l'université de Mexico et visiteur 
général de l'archevêché de Mexico. L'oeuvre de Sema, le Manual de Ministres de lndios 

(terminde en 16H)), contient des sections sur les pratiques préhispaniques (basées, entre 
autres, sur les œuvres des jCsuites Torquemada et Acosta, et sur un manuscrit anonyme de 
Colhuacan, que l'on ne cornait que par Sema), et des infornations sur les pratiques 
populaires de son époque, à partir des compilations d'Alarc6n et Pedro Ponce (1987; 
Tzompahuacan au sud-ouest du Bassin de Mexico), et sur des cas qu'il a pu observer 
personnellement. Comme Sema avait en main une autre copie du Traité des superstitions 
que celle qui nous est parvenue. il apporte parfois un complément d'information, mais il 
ne fournit en aucun cas la version nahuatl des incantations. Sahagh avait décrit les 
sorciers et guérisseurs, sans noter leurs sortilèges; ces traités et manuels viennent rendre 
aux personnages de Sahagin les mots qui leur manquaient- 

Les autochtones. par protection royale, ne pouvaient être menés devant les tribunaux de 
l'Inquisition. Ce n'est pas le cas des nombreux métis, Noirs et Espagnols qui se livraient 
aux mêmes pratiques. Les archives de l'Inquisition (Archivo Nacional de la Nacion. 
Mexico) rapponent nombre de cas, dont la majorité s'échelonne entre le début du ldème 
et la fin du 18ème siècle. Les minutes des procès comportent de nombreuses informations 
sur le monde magique. Nous les avons étudiées B travers la compilation r&lisée par 
A p i m  BeltrAn (1987) et avons retenu deux sortilèges transcris en nahuatl. 



2.1 -3 Le cuicotl ou chant poétique 

Il existe deux recueils de poésie nahua, l'un m u  sous le nom de Canrares M e x i c o s .  et 
l'autre sous celui de Romances de los Seiïores de Numa E s p d ,  pdeographiés et traduits 
en espagnol par Gari bay, sous le titre de Poesia nahuatI(1993 [ 1964- 1948 1). Plusieurs 
extraits plus ou moins volumineux de ces manuscrits ont 6tt5 paiéographiés et traduits par 
d'autres auteurs. Citons, parmi ceux que nous avons consultés: en espagnol, Leon-Pbrtilla 
(1994) et, en français, Baudot et Leon-Portilla (1991)- 

Les Cunîares Mexicanos, conservés à la Biblioteca Nacional de México, nous sont 
parvenus grâce à une copie datée de 1585, probablement de la main d'un jésuite (Bierhorst 
1985: 7-8). Ce manuscrit comprend également, entre autres, des copies de textes tirés de 
l'œuvre de Sahagh. L'original des cuntares avait donc sans doute été compilé entre les 
années 1550 et 1580 par un ou plusieurs assistants nahua de Sahagh. Certains indices 
laissent penser qu'il pourrait s'agir d'Antonio Valeriano d'Atzcapoaalco. gouverneur de 
cette cité, puis de Mexico. Les cmcues ont éte utilisés par plusieurs auteurs de la 
première moitié du 17ème siècle, panni lesquels Torquemada, Ixtlilxochitl. Chimalpahin 
et le jésuite Horacio Carochi (ibid: 12-14). Cest de ce manuscrit que nous avons extrait 
les quelques poèmes d'amour qui ont résisté au temps et la censure cathdique. Nous les 
avons tirés du fac-similé publié par la Universidad Nacional Authorna de México (1994); 
nous avons également consulté les éditions de Garibay, et la paléographie, accompagnde 
d'une traduction en anglais, de Bierhorst (1985). 

L'autre recueil est une compilation effectuée par Juan Bautista de Pomar, auteur de la 
Relaiion de Tercoco de 1582. Comme Muiioz Camargo (egalement auteur. on l'a vu, d'une 
des relations command6es par Felipe 11), Pomar est métis; mais il est issu de la lignée 
royale de Texcoco. Dans sa relation, Pomar ne s'identifie pas comme membre de 
l'aristocratie autochtone. mais adopte une attitude très pro-indienne. d6plorant. en 
particulier, I'autodaf6 des manuscrits préhispaniques. Sa rrlation est accompagnée d'un 
certain nombre de poèmes, réunis sous le titre de Romances de los SeiSores de Nueva 

E s p a  (manuscrits conservCs à I'Universit6 du Texas). Certains poèmes des C d u r e s  
s'y retrouvent, mais Pomar apportent également d'autres pièces. Ces poèmes sont dcstiaés 
à démontrer la grandeur et la subtilité d'esprit des nobles nahua, et le choix de Pbmar est 
assez sévère: on n'y parle que fort p u  d'amour ou de sujets fCminins Quelques pièces 
nous interesseront. toutefois. et nous avons surtout utilisé l'édition de Garibay. 



2.2 Interprétation des sources: le brouillage colonial 

Dans le palmarès des sources ethnohistoriques, les documents sur le passé nahua 
sInmivent en une sorte de position intermédiaire. À l'exception d a  quelques codex 

préhispaniques, diiicilement compéhensibles sans l'aide des textes coloniaux. aucun 

document de première main ne vient éclairer I'ethnohistorien. En ce sens, l'étude du passé 

nahua est moins privilbgiée que celle de multiples soci€tés historiques de l'Ancien Monde. 

Cependant, elle est la seule. dans le Nouveau Monde, à pouvoir disposer d'un nombre 

considérable de sources écrites par des autochtones, dans leur propre langue. 

Notre propos est principalement l'étude du discours contenu dans ces sources. Celui-ci fait 

montre. jusqu'à un cemin point, de standardisation et de continuité. grâce au contrôle 
orchestré par lu autorités civico-religieuses préhispaniques, et I'uti lisation d'un système 

de notation pictographique. Cependant, ce discours est avant tout issu d'une tradition 

orale en constante Cvolution. Son dépôt (<dans la lumineuse prison de l'alphabet>> selon 

l'expression de Garîbay, est venu cristalliser la tradition orale. dans I'éîat où elle se trouvait 
au l eme  siècle. Ce point ne pose pas de problàme particulier; c'est le lot de toutes les 

traditions, l'exemple le plus connu étant le passage de I'oral B l'écrit de I'Illiade et de 
I 'Odyssée. 

Pl us préoccupant est le problème de l'objectivité d a  informations sur l'organisation 

sociale, et de la conformité du discours au modi9e prehispanique. premier maillon d'une 

chaîne de possi Mes malentendus: 

Question importante que l'objectivité de tels écrits. Mais tout aussi problématique. 
l'acuité de notre regard porté des siècles plus tard sur ces civilisations qu'il nous faut 
presque réinventer. (Toumi 1992: 58) 

À l'inverse ce regard lui-même, comme le souligne Taylor. est en partie façonne par cette 
situation: 

que l'ethnologie américaniste soit fondée sur un triangle - le monde ibérique puis 
créde, k reste de I'OEcident, le monde indien - plutôt que sur un duo - la societé des 
ethnologues et celle des e<hndogisés - c'est une vCrit6 première, qu'il est important de 
souligner car le nippon des uns aux autres fut et reste très different. et affecte 
l'américanisme de courants contradictoires et complexes. (Taylor 1996: 627-628) 



La compréhension du discours préhispanique passe donc premièrement par celle de la 

société novohispane qui l'a compilé, premier sommet du triangle. et par celle de la 

tradition anthropologique, son deuxième sommet. Ce dernier point explique que nous 

nous soyons attardée, au premier chapitre, sur les aspects théoriques de cette étude. car il 
semblait primordial de comprendre comment, dans l'appréhension des autres comme dans 
la nôtre, les a priori théoriques venaient modifier ou enrichir le regard de l'anthropologue. 

Quant à la question de l'objectivité des sources, elle engendrera toujours son lot 

d'impondérables. Nous avons tenté d'éviter les positions extrêmes, qui ont toutes été 
visitées au cours de  la période récente de I'ethnohistoire mésoarnéncaine, Cest dire qu'il 

nous est appam aussi peu utile de nier l'importance de t'influence espagnole sur les 

sources, que de rejeter les informations sur la société ou l'histoire préhispanique comme 
un discours mythique. et les exemples de discours donnés pour précolombiens comme des 

élaborations principalement coloniales. 

Nous avons préféré utiliser les outils méthodologiques à notre disposition. tout en 

reconnaissant qu'il nous faudra rester bien souvent dans le domaine des hypothèses. Nous 

avons tâché de réunir et de faire travailler conjointement tous les moyens disponibles pour 

fonder le pl us solidement p s i  ble ces hypothèses. 

L'outil le plus utile tout au long de cette étude a certainement été la connaissance de 

certains aspects de la société et de la pensée novohispane. En effet, l'une des constantes 
des chroniqueurs, en particulier des religieux et de leurs disciples nahua, est dt6tablir une 

identification étroite entre composantes espagnoles et nahua. Les raisons en sont multiples 
mais peuvent se résumer à quatre principales, que nous éclairerons d'un exemple qui a le 

rare avantage d'illustrer tous les cas. Ce n'est pas par hasard: la virginité est un thème 
primordial de la religion catholique, et celle des jeunes filles était l'objet d'un contrôle 

familial et social. Dans les sources nahua, la virginité n'est que rarement mentionnde, et 

les i nfonnations sur l'existence d'un contrôle socid sont contradictoires chez les 

chroniqueurs. Voici les principaux facteurs de confusion: 

1. la volonté, chez les franciscains principalement, de: (1) conserver les mœurs nahua 

(considt5rées comme hautement morales) tout en faisant disparaître la religion 

préhispanique et (2) démontrer que les Indiens sont dignes de recevoir la religion 

catholique. Cette situation a mene. par des détours qu'il serait trop long de détailler ici. à 

de nombreuses confusions. Ainsi, lorsque hirh affhne d a  fornication simple avec une 



vierge était puoie de mom. il confond la sévérité des murs nahua, d'une pan. et, d'autre 

p a n  l'importance attribuée par la pensée catholique à la ucorruption d'une viergew et 

l'identification, dans cette pensée, de la virginité et de la vie religieuse. Une comparaison 

avec de nombreuses autres sources mieux informées sur ce point précis permet de rectifier 

l'affirmation de Dur611 de la façon suivante: d e s  rapports sexuels avec une femme qui se 
consacre aux dieux, etc-u et «les rapports sexuels d'un novice à la prêtrise avec une jeune 

fille, etc.» (sur la morale novohispane en matière de sexualité. nous avons principalement 
suivi l'ouvrage collectif du Seminario de Hisroria de las Mentalidodes publié en 1988). 

2. l'utilisation du nahuatl comme langue d'évangélisation amène: (1) la nécessité de rendre 

en nahuatl des concepts catholiques: le brouillage est alors linguistique, et il devient 
difficile de dégager, dans un terme, la signification préhispanique et t'apport catholique 

(ici, nous avons souvent suivi Toumi lm). Ainsi ichpuchrli, qui signifie <<jeune fille non 

mariée», devient «vierge» sous la plume des religieux; en fait, le nahuatl classique ne 

possède pas de mot qui corresponde au concept de virginité, et il fallait, pour être vraiment 

précis, utiliser une périphrase du genre uqui n'a jamais eu de rapport sexuel» (amo cuiIoni) 

ou «encore tout à fait jeune fille» (oc uel ichpuchtli). On nommait ichpuchfli la déesse 

éternellement jeune de l'amour, Xochiquetlal (non mariée, mais certainement pas vierge! 

c d t x  CaraliBo: 29 et 36) (2) la compilation de certains discours afin qu'ils servent de 

modèles pour l'évangélisation ou le maintien des bonnes m u r s  chrétiennes: c'est le cas de 

certains huehuetiutoiii, où l'écheveau des thèmes prehi spaniques et des arrangements 

catholiques est particulièrement malaisé à ddlier. 

3. la propension, chez les religieux, à vouloir démontrer la maitrise du diable sur le 

Nouveau Monde préhispanique. Toute ressemblance entre les religions préhispanique et 
catholique est alors accentuée, au prix de quelques déformations, pour prouver que 

Lucifer, dans son domaine, cherchait à imiter Dieu. Ainsi Coatlicue, la mère du dieu 

Aztèque Huitzilopochtli, est vierge selon les Pinturus, alors que selon le c& de 

Florence, elle est une mère aux nombreux enfants effectuant une retraite religieuse. Parce 
que la version du codex de Florence, et non celle des Pinturas (dans œ cas précis). s'inscrit 

dans la tradition mythique nahua, telle que connue par d'autres sources, on peut penser que 
la virginité de Coatlicue résulte, entre autres facteurs, de la volonté d'en faire une ana- 
Sainte Vierge. 

4. la necessité pour les chroniqueurs nahua, afin de rehausser le statut de leurs ancêtres, de 

les faire se conformer au systeme de valeurs de la société dominante et d'accentuer, encore 



une fois. les ressemblances, Ainsi, selon certaines sources, les jeunes filles étaient 
sévèrement «gardées», tandis que selon d'autres les rapports prémaritaux semblent avoir 
été relativement fréquents, soit sous l'instigation des parents eux-mêmes (selon 
Motolinia), soit par insubordination de la jeune fille et sans acte de réprdhension de la part 
des parents (selon le codex de Florence). L'auteur du codex Carolino indique qu'il existait 
des divergences de vue sur cette question entre les chroniqueurs. Sa description de jeunes 
filles mâchant du chiclé «de façon Iégèren pour indiquer l e m  intentions, vaut la peine 
d'être mentiornée: cet acte se nommait moteùmtia. attirer quelqu'un à soi» (1967: 20). 
Cette situation reflète en fait une contradiction inhérente à la société nahua, on le verra, 
ainsi que des écarts entre les mœurs nobles et roturières Mais il reste certain que la 
première version est celle que les chroniqueurs présentaient la plus aisément, parce qu'elle 
était conforme à la morale novohispane et iî ce qu'on attendait de la mode  nahua 

Bien entendu, ces confusions pouvaient souvent s'effectuer à l'insu de leur auteur, et il ne 
s'agit pas nécessairement de stratégies consciemment orchestrées. Bien souvent, la 

confusion provient, en dernière instance. de la simple difficulté de concevoir les choses 
autrement qu'à travers sa propre grille de lecture culturelle (cf. Bemand et Gnuinski 
1988). Le syncrétisme religieux, c'est-à-dire I'intkgration d'dldments prdhispaniques dans 
les pratiques catholiques et vice-versa, est vite apparu aux yeux des religieux comme une 
situation alamante, situation que les franciscains, plus paticuliènrnent, avaient en partie 
créée. 

Mais, lorsqu'elle s'avère utile, c'est parfois la différence que l'on va marquer: ainsi 
Chimalpahin rappelle que la succession du pouvoir pouvait s'effectuer, dans la C h a h  

préhispanique, autant par les femmes que par les hommes. S'il met de l'avant cette 

peu à l'honneur de ses ancêtres (puisqu'elle suggère, sur certains points. un 

statut légal masculin et ferninin équivalent), c'est qu'il veut démontrer l'injustice commise 
envers un prétendant au pouvoir, dCbout6 parce qu'il ne p u t  y pretendre qu'à travers la 
lignée maternelle (cf. Durand-Forest 1981: 47047 1 ; Chimalpahin s'aide égaiement de 
quelques exemples européens). On retrouve une stigmatisation de la diffdrence indienne 
chez certains chroniqueurs, en particulier les conquistadors: comme nous n'y avons pas été 

souvent confrontée, et que celle-ci est en génCd facilement identifiable, nous n'en 
traiterons pas plus avant ici. 

Une fois ce cadn g6nCral de critique des sources élabr6, l'expérience de chaque item du 
corpus et de son ensemble permet d'afFfonter le cas par ais; ainsi la connaissena des 



idiosyncrasies propres à chaque auteur et celle des informations contenues dans I'ensem ble 
du corpus permet souvent de distinguer une déclaration biaisée d'une iirformation 

singulière et pertinente, soit qu'elle provienne d'une région ou d'un groupe social peu 

documentés, soit qu'elle ne soit pas facilement exprimable dans le contexte d'élaboration 
des chroniques. Les images accompagnant l a  textes sont 6galernent une source de 
comparaison extrêmement utile, car, héritiere de l'ancienne technique pictographique, on y 
trouve codifiées des distinctions que le texte écrit ne fait pas toujours (cf. Brown 1983. 

Arvey 1988). L'analyse de l'iconographie autochtone coloniale est particulièrement utile 
pour distinguer les rôles masculin et féminin, ainsi que, par l'étude de l'habillement des 
personnages. certains usages préhispaniques et coloniaux. 

3. Compilation et analyse des données 

3.1 Méthode de compilation 

Lors de deux séjours de plusieurs mois chacun au Mexique (19% et lW), nous avons pu 
consulter un grand nombre de sources éditées, écrites et pictographiques, traitant, en tout 
ou en partie, du pas& préhispanique nahua. Nous avons alors compilé un ensemble 
d'extraits de mythes, sélectionnés à partir d'un critère premier. la présence, dans l'épisode 
mythique, d'un personnage féminin au rôle important. Très rapidement, il fut possible de 
constater que tous les épisodes sélectionnés mettaient en scène des variations de deux 
déesses: Cihuacoatl et Xochiqueaal. Seuls deux personnages féminins aztèques se 

distinguent, on le verra, de cet ensemble relativement homogène. Ces extraits forment un 
corpus de 62 fiches, parfois doublées ou triplées par la présence d'une traduction et d'un 
commentaire pré-analytique, formant ainsi un fichier de 117 éiéments. Chaque fiche 
contient également des infornations sur la source. la date et le tieu de création de celle-ci. 
le cycle dont fait partie le mythe et un n u m h  amibu6 & celui-ci selon la place qu'il 
occupe a l'intérieur du cycle. Cet ensemble constitue le cceur de I'Ctude sur la  pensée 
off~ciellex vinrent s'y greffer en cours d'analyse nombre d'éléments fournissant un 
complément d'information: extraits de huehuetl~tolli, mythes connexes, hymnes religieux, 
croyances étiologiques, éthdogiques et astrologiques, attributs et 6pithètes des dieux, etc. 
Enfin, le mythe nahua ne p u t  se comprendre qu'en fonction de la cosmologie qui y est 
reliée: structure de l'univers et cycles temporels. 



L'étude des sortilèges a demandé la constitution de deux fichiers distincts. Le premier 

rassemble les protagonistes: guérisseuses et sorciers. Une telle compilation n'était pas 

disponible dans les études précédentes et il était particulièrement important pour notre 

analyse de bien cerner le ou les groupes sociaux véhiculant le nahualfatolli. Nous avons 

effectud cette compilation à partir des textes de Hemando Ruiz de Alarcon (1629; 39 cas) 

et de Jacinto de la Sema (1655; 9 cas), des annotations anonymes au dictionnaire de 

Mdina connues sous le nom de coda Carolino (1571; 2 cas) et de l'œuvre de Mendieta 

(fin du 16ème siècie; 2 cas); 60 cas supplémentaires (1614 1775) ont ét6 identifiés parmi 

la compilation de 524 documents d'archives de l'Inquisition de la Nouvelle Espagne 

(Archivo General de la Nacion, Mexico), effectuée par Aguirre Bel& pour son œuvre 

Medicina y magia (1987 [ 1%3]); enfin, deux cas sont tirés d'un document d'archives écrit 

de la main de Hernando Ruiz de Alarc6n (Archivo General de la Nacion. Inquisicion 

303.19 fol. 78-80), et dont une copie nous a été aimablement fournie par Jonathan Amith. 

Nous avons pu ainsi regrouper 1 14 spécialistes du monde magique, tous issus de la société 

coloniale et œuvrant selon la tradition nahua Les cas préhispaniques &tant rarement 

détaillés dans les sources, une telle compilation ne peut mafheureusement pas inclure 
d'exemples pré-coloniaux. Chaque fiche comprend des entrées pour l'identification du 

spécialiste (nom, sexe, catégorie sociale, I ieu de pratique et spécialité professionnel le), de 

la source (date, référence) et des liens entre spécialistes; ceux-ci peuvent être de parenté 

ou d'apprentissage. 

La société novohispane reposait sur une division de la société en sous-groupes basés sur la 

<<race>>: Espagnols, Indiens et castas, cette dernière catégorie regroupant tous les mdtis ou 

«sang-mêlém. Sur les 1 14 cas que nous avons pu compiler, 73 sont désignds <<Indiens>, 

par les sources, 18 mulâtres, 6 esclaves d'origine africaine, 4 métis et 2 Espagnols; dans 1 1 

cas cette information n'est pas disponible. On sait qu'en gknkral, les métis et surtout les 

mulâtres étaient souvent des enfants ilMgitirnes vivant au village avec leur mère indienne, 

et donc, culturellement parlant, des Indiens (Cortés J. 1988). Dans certains cas, les sources 

désignent le «maÎtreu nahua d'un disciple non indien. Cette compilation est, bien entendu, 

imparfaite: elle ne représente qu'une fraction de la population *magique», celle ayant eu 

maille à partir avec llnquisition ou les <<ministres des Indiens>. De plus, une ventable 

recherche en archives serait nécessaire afin d'obtenir une meilleure vision d'ensemble. 

Mais cette recherche nécessiterait à elle seule de longs mois de travail, qui ne seraient pas 

justifi6s dans k cadre de cette 6tude. puisque son but n'est pas l'analyse de la population 

sorcière novohispane. Quoi qu'il en soit, cette compilation, dans son état actuel, nous a 
permis de brosser un tableau de la situation qui semble correspondre au peu que l'on sait 



de la situation préhispanique et, sur certains points. à la pratique actuelle dans les villages 

nahua (cf. le point 1.2. du chapitre 5). 

Les sortÎlèges sont constitués de phrases courtes et souvent répétitives où l'officiant 

interpelle une entité: il lui demande protection, h i  assigne une tâche ou cherche à s'en 

protéger. Ces entités sont sexuées et l'épithète qui leur est attribuée indique en général leur 

féminité ou leur masculinité. Il était donc possible d'analyser en tant que rapports de genre 
les relations qu'elles entretiennent entre elles et avec l'officiant, Pour ce faire. i l  nous a 

fallu fractionner 65 sortilèges rapportés par Alarcon et en extraire chacune des 

interpellations: ce travail de fragmentation a permis la constitution de 169 fiches (notre 

deuxième fichier). Chacune d'entre elles contient les informations suivantes: nature de 
I'entité, épithète en nahuatl, traduction en français, identification du dialecte (tlalhuica ou 

coixca, selon les informations in Coe et Whittaker 1982). sexe de l'entité, sexe et spécialité 

de I'&ciant, lien positif ou négatif de l'entité avec l'officiant, sexe d'une autre entité en 

relation avec la première lorsque c'est le cas et valeur positive ou négative de ce lien. et 

enfin, lorsque disponible, identification personnelle de l'officiant. Dans 18 cas (sur un 
maximum de 59 officiants), les informations disponibles ont permis d'inclure le 
protagoniste dans le fichier des 1 14 spécialistes. 

Notre étude puise continuellement au dichier des épithètes>), mais nous avons également 

procbdé à une analyse textuelle de certains éléments du corpus: incantation ou mythe 

fondant le sortilège. Aux 65 incantations compilées par Alarcon, nous avons ajouté trois 

autres sortilèges disponibles dans les sources, ce qui constitue pratiquement 1 'ensem ble 

des sortilèges connus. C'est dire à quel point le rapport hommes-femmes est présent dans 

cette forme de discours. L'un est un sortilège d'amour compilé avant 1571 par l'auteur du 

c o d a  Carolina; sa provenance est inconnue, mais probablement est-il originaire du centre 

du Mexique (Bassin de Mexico et région sud ou région de Puebla?). Les deux autres 

proviennent d'un document d'archives daté de 1665 et relatant le procès, à Zacatecas, de 

Francisca Rodriguez, guérisseuse mulâtre ayant appris son art d'une femme nahua, Luisa 

(AGN-Inquisicion 513.31 in Aguirre Beltriin 1987). 11 s'agit d'un sortilège d'amour et 

d'une incantation destinée à la divination amoureuse. II est difficile de préciser l'origine de 

ces sortilèges; Francisca elle-même ne parie pas le nahuatl et l'orthographe avec lequel on 

a reproduit les mots incantatoires est si fantaisiste qu'il est souvent malaisé d'en 

comprendre le sens. II semble s'agir cependant d'un dialecte ne faisant pas usage du tl mais 

plutôt du r, et on mentionne que le sortilège s'accompagnait de musique de type 
huaxtèque, ce qui laisserait croire à une origine orientale. 



Parmi les cuicarl, nous avons identifié certaines pièces où apparaissent des personnages 

féminins: leur petit nombre, cependant, ne justifiait pas l'utilisation d'un système de 
compilation particulier- 

3.2 Méthode analytique 

Min d'analyser les textes sélectionnés, nous nous sommes inspirée de la méthode dite 
grounded rheory (Strauss et Cotbin 1990; Corbin et Strauss lm), Les fondements 
théoriques de cette méthode sont issus des courants de pensée de l'école de Chicago 
connus sous le nom de pragmatisme et inieractionnisme symbolique (Corbin et Strauss 
1990: 5); elle en exploite particulièrement deux principes: 
- l'omniprésence du changement Selon cette conception* les phénomènes ne sont pas 
statiques mais plutôt en constante transformation, répondant aux fluctuations des 
conditions auxquelles ils sont liés 
- la liberté de choisir, inhérente aux acteun sociaux: 

Strict determinism is rejected, as is nondeterminism Actors are seen as having, though 
not always utilizing, the means of controlling their destinies by their responses to 
conditions. (ibid 5) 

II s'agit donc d'une approche interactive, où l'on se doit non seulement de dévoiler les 
conditions ambiantes, mais de comprendre comment les acteurs répondent à ces 
conditions, ainsi qu'aux changements apport& par leurs propres actions. 

La méthode se propose de développer un ensemble bien intégré de concepts qui permet de 
procéder à une moddisation du phhomène social à l'étude. Ce modèle (la theory) doit 
décrire et expliquer ce phénomène; elle peut mener à une certaine prédiction, mais 
seulement en regard de conditions spécifiques. 

Voici les points de proc6dure les plus importants, énoncés ici en fonction du domaine 
dVanaiyse qualitative considéré par les auteurs, soit l'analyse de discours à partir 
d'entrevues. (1) L'analyse doit commencer des la compilation des donndes, de façon 
orienter les entrevues et observations suivantes, autant en fonction des questions 

primordiales que des premiers rdsultats; (2) les <<conceps~ sont l'unité de base de 

l'analyse. II s'agit de comparer et d'identifier les dvénernents, qui recoivent une étiquetie 



conceptuelle. On recherche la précision en regroupant les phénomènes semblables et 

seulement eux, et la cohérence en regroupant systématiquement les phénomènes 

semblables; (3) on peut alors développer et relier des catégories. Ainsi. les concepts qui 

appartiement à un même phénomène peuvent être reliés pour former une catégorie. qui 

représente un niveau d'abstraction plus élevé. Les catégories s'tlaborem selon la même 

méthode que les concepts. Cest en les reliant les unes aux autres qu'on peut construire une 
«théorie»; (4) les pattern et les variations doivent être pris en compte. Les données 

doivent être observées pour la régularité et pour comprendre les absences de régularité: (5)  
le changement doit être partie prenante de la théorie: il faut briser un phénomène en ses 

diverses étapes et rendre compte des transformations Mes aux conditions changeantes; (6) 

il faut également analyser les conditions structurales englobantes et y replacer le 

phénomène à l'étude. 

Même si notre intention était de suivre à la lettre la procédure décrite, nos données nous 

en empêcheraient En effet, le corpus nahua preliispanique est fini et donné, en ce sens 

qu'il n'est aucune possibilité d'y ajouter un iota. La collecte de données ne peut donc être 

réajustée en fonction de l'analyse: l'analyste reste aux prises avec une absence 

d'information. si le chroniqueur n'a pas juger bon de documenter la question qui int6resse 

le premier. 

Cependant, il n'est pas impossible d'adapter la procédure, dans ses grandes lignes, aux 

conditions particulières de Irethnohistoire nahua et a nobe projet. Cest surtout à l'analyse 

du discours mythique que seront utiles un certain nombre de points. Nous empruntons tout 

d'abord l'essence même de la grounded theory, ce qui lui d 0 ~ e  son nom: un mouvement 
constant de va-et-vient entre les données et l'analyse qui oblige l'analyste à une continuelle 

confrontation entre le discours contenu dans les sources et la structum qu'il en dégage 

progressivement. Car si le corpus nahua est fini, il n'est pas pour autant restreint: les 

données sont si abondantes qu'il en est toujours de nouvelles qui, d'abord écartées ou 

incompréhensibles, viennent prendre leur place lorsque la structure analytique en 

formation montre un (<creux>) inattendu qu'elles se chargent de remplir. 

Nous avons &galement fait usage ~d'étiiquettes conceptuel les^, à cela près que nous avons 

toujours tente. dans la mesure du possible, de comprendre ce que ces concep& signifient 

A défaut d'un meilleur terme. nous utilisons celui de rconcepb. au risque de créer une confusion. II ne 
s'agit pas ici d'un outil analytique. mais & la simple *représentation mentale et absuaite d'un objeti, (Petit 
Roben 1984) ou d'une action, tel qu'elle appert dans le texte étudié. 



dans le contexte nahua- C'est-à-dire que nous étions confrontée à la double difficulté de ne 

pas imposer nos propres définitions aux données, et de ne pas confondre la signification 

nahua d'une métaphore avec son homologue occidentale. Les concepts ont été réunis en 

catégories elles-mêmes rassemblées pour former. en fin de compte. une analyse globale. 

Ainsi passe-t-on du concept (<tirer une flèche» à la catégorie aapports sexuelsu et 

findement à «rapports hommes-femmes>>, tandis que le concept <<tirer une flèche» est 
pour sa part divisé en «silex», «bois», «archem, ccible» et «instrument proputseum. 

cbacune de ces fractions devenue concept étant analysée dans l'ensemble de ses 

composantes. Le contenu symbolique de <<tirer une flèche» ne s'assimile pas, par contre. à 

celui du concept identique repr6sentant l'éros dans la pensée occidentale, sauf peut-être 

dans i'idée extrêmement génhle (et différemment appliquée) de «lien intense» et de 

«blessure» suggérée par la flèche. 

Cette étape précise, une fois adaptée à l'analyse mythique, se rapproche assez de la 

méthode structuraliste, à laquelle nous empruntons également, il va sans dire, l'idée de 
mythologie structurée et les principes d'opposition et d'inversion. Car on aura remarqué 

que <<un tel tire une flèche à un teb peut se concevoir comme un mythème et l'ensemble 

des situations analogues comme un «paquet de relations, qui permet de réorienter le 

mythe selon un système à la fois diachronique et synchronique; wapports sexuels non 
rnaritaux~ pourrait être le m i t  commun» unissant ce paquet de relations (cf. Lévi-Strauss 

1958: 233-237). Cependant, sur ce point pr&cis, cette méthode se distingue de l'analyse 

structurale par sa volonté de construire une interprétation toujours issue des donnees, 

auxquelles cette interprdtation doit être continuellement confrontée. Cest pourquoi nous 

avons syst6matiquement comparé la structure obtenue par analyse avec celles que l'on 

trouve représentées graphiquement dans les codex préhispaniques, puisque le 

mésoaméricaniste a I'enquise possibilit6 de consulter de telles représentations- II faut 

néanmoins admettre que ces représentations sont parfois insuffisantes: il s'agit de 

codifications issues du passé m6soarnéncain, reprises par les Nahua, et qui ne rendent pas 

toujours compte de la complexitt de la matière mythique et cosrnologique telle qu'on peut 

l'oôsefver à la veille de la Conquête. Au moment de présenter ce que nous considérons 

comme une structure globale, nous avons donc utilisé nos propres représentations. 

L'Cnide systématique du changement, que nous avons dejii mentionn6e plus haut, constitue 

un autre point de divergence avec le structuralisme. Cette attention particulière au 

mouvement nous a pennis de ddgager les cycles de métamorphose que soirnrent certains 

dieux nahua; cet as- avait déjh &té noté mais, h notre connaissance, jamais anPlysC On 



pourrait désigner. en fait. le système de représentation nahua de aructure dynamique». 
qui se transformerait à un rythme accéléré et cyclique- 

Cerraines particularités des nuhuullotolli et de la poésie. nous ont poussée à utiliser. de 
façon concomitante. d'autres méthodes d'analyse. Ainsi, les nahuulIatolli se résument 
parfois à une série d'invocations invitant certaines entités A engager une action. Afin 

d'inclure l'ensemble de ces incantations dans l'analyse, nous avons procédé, à partir du 
fichier décrit plus haut, à de simples caiculs d'occurrences, en nombre et en pourcentages. 
selon differentes variables liées au genre. Four la poésie, la première étape consistait à 

dégager le sens de ces textes obscurs. à partir d'une identification plus précise de leurs 
auteurs et de leur contexte d'elocution. ainsi que d'me analyse à la fois de la structure du 
texte et de la teneur conceptuelle des termes employés. 

Tous ces textes s'inspirent cependant d'un fond commun nahua: on y retrouve donc soit les 
mêmes personnages mythiques, soit les valeurs sociales et les comportements représentés 
par ces personnages. Une fois analysées les domdes incluses dans cette étude, il a donc 
été possible de ramener l'ensemble des résultats à un certain nombre de catdgories 
englobantes dont les modalités &aient diversement exploitées par les différents discours. 

4. QueIques mots sur la traduction 

Nous avons traduit nous-même du nahuatl tous les extraits cités. et étudié chacun des 
textes analysés dans sa version originale en nahuatl. lorsque celle-ci avait été conservée. 
Tout d'abord. le contact avec la langue d'origine nous semble primordial pour analyser le 
discours. En &et, le nahuatl rend de fapn précise et récurrente certains concepts par 

certains termes. que l'on ne p u t  pas toujours traduire, de façon systématique. par le même 
mot. Seul le recours au texte original permet alors d'identifier le concept. Ensuite. il existe 

peu de traduction en français de ces documents ( B  quelques notables exceptions près 
comme les travaux de Baudot et Durand-Forest). Cependant, nous ne prétendons pas, dans 
cette 6tuâe. faire œuvre littéraire: nous avons systématiquement sacnfid IVlégance B ce qui 
semblait une expression plus littérale. un midu plus précis de la teneur du texte. Chaque 
fois que possible, nous avons consulté les fac-simil& des c a u m  étudiées. 

Lc nahuatl marque rarement le genre. a qui p u t  posr un certain nombre de problèmes 
pour une analyse des rapports hommes-femmes. Dans les textes, la tournure neutre est le 



plus souvent utilisée et le genre précisé lorsque vraiment nécessaire, afin d'éviter une 

confusion. Les noms personnels permettent rarement de deviner le a x e  de l e m  

propriétaires, mais la mention in cihuutl, «c'est une femme,) éclaire en général le lecteur. 

tandis que I'on prend pour acquis qu'un nom sans mention est celui d'un homme. Les 
termes teod udivinit&, rlacuiI rpersoone>>, piZfi motde» et bien d'autres. ainsi que les 

préfixes qui- et quin-, complément d'objet direct à la troisième personne du singulier et du 

pluriel, valent pour les deux sexes; de même que le très utilisé te- rquelqu'un, les p n s d  

Même lorsque le genre est précisé, l'ambiguïté est toujours possible, car il n'est pas 
toujours aisé de dinstinguer l'objet du sujet Cependant, quelques règles peuvent 

s'appliquer: le nahuatl classique utilise en gdndral la séquence verbe-sujet-objet ou. si I'on 

veut souligner le sujet, sujet-verbe-objet; les séquences objet-verbe-sujet (souligne l'objet) 

et sujet-objet-verbe (souligne le sujet puis l'objet) sont peu utilisées, et l'ordre objet-sujet- 

verbe (souligne I'objet puis le sujet) est pratiquement inconnu; enfin la sdquence verbe- 

objet-sujet ne s'utilise qu'avec des compléments d'objets indéfinis (Launey 1979: 3741 ). 

En général, les informations extraites du contexte, des indications du scribe et de l'ordre 

des mots parviennent à éclaircir une ambiguïté. 

Un vocatif spécifique aux femmes et aux hommes permet, lorsqu'il est présent, d'éviter 

toute équivoque, La marque du vocatif est le srnixe -e pour les hommes, et, pour les 

femmes, une accentuation (non transcrite dans les textes, en g6néral) de la dernière 

syllabe, plutôt que de l'avant-dernière. Dans Ies nahuallatolli du 17ème siècle à deux 

reprises, le vocatif masculin est utilisé par une femme: erreur de  transcription, perte de la 

signification du vocatif ou appropriation du discours de l'autre lorsque la guérisseuse se 
transforme en un dieu masculin. 

Le pluriel des ddsignations nahua insérées dans le texte français sera parfois indiqué (pl,), 

mais, par convention. le singulier sera toujours utilisé. Ln mention (H) sera utilisée pour 
indiquer dans les traductions la forme honorifique nahuati, marque de respect. Enfm les 
abrkviations (F) et (M), signifient &minin» et «masculin»: elles seront utilisées dans 

plusieurs contextes, et entre autres pour identifier, lorsque nécessaire, le sexe de la 

personne qui parie. 

(te- peut prendre une valeur disjunctive et signifie alors "un tel ou tel autre" et entraîne les sens 
contextuels de "quelqu'un, n'importe qui"; il peut prendre une valeur con@mctive et signifie dors "un tel et 

. tel autre", ce qui entraîne les sens contextuels de "plusieurs, beaucoup, tous", floumi 1992: 1 15 n. 17). 



Nous avons consulte des lexiques espagnd-nahuatl anciens: Molina 1992' 1 1555- 157 1 1, 
Arenas 1982 [ 16 1 11, et Clavijero 1974 [seconde moitié du 1 @me siècle]: ainsi que des 
dictiomaires compilant des sources coloniales: Siméon 1% [1885], Karttunen 1983, 

Bierhorst 1985. Pour les termes espagnols des l e m e  et 17ème siècles inusités 
aujourd'hui, mus avons utilisé le Diccionanh de Auroridades de la Real Academiu 

Espuj5oia ( 1 969 [ 17261). Enfin, pour les questions d'ordre grammaticale, nous avons 

consulté Sullivan 1976 et Launey 1979. 



chapitre 3 

LES NAHUA 
Cadre général et 4tudes sur la femme nahua préhispanique 

Ce chapitre a pour but de présenter, à partir d'une sélection d'études, un rapide survol de 
certains aspects de la société et de la culture nahua, ainsi que du rôle que tenaient les 
femmes. La première partie s'attardera à quelques informations essentielles à notre 

propos, réparties en deux sous-sections: la socidt6 et les croyances religieuses. En fait, 
nous avons toujours tentk. dans chaque domaine ou institution abordé, de mettre en valeur 
le rôle des femmes; pour le reste, nous nous sommes limitde aux informations 
fondamentales qu'il faut exposer avant de pouvoir discuter de questions plus pointues. 
C'est dire que cette section ne se veut pas un compte rendu exhaustif de la société nahua. 
mais plutôt un ensemble de points de repère utiles à la poursuite de la discussion. 

Dans la seconde partie, au contraire, nous verrons un certain nombre d'études sur la 

femme nahua et les hypothèses qui y sont Cmias. Nous aborderons ainsi plus en détai-l la 
question du statut de la femme et de la symbolique qui entoure la féminité. 

1. Les Nahua 

1.1 La société nahua, quelques points de repère 

1.1.1 Histoire et populations 

Dans les pages qui suivent, nous allons analyser des mythes regrwpés en cycles 
chichimèque. toltbque et aztèque. Ces divisions sont le reflet de certains Cvénements 
historiques que ces mythes prdtendent rapporter, et que nous allons bribvement évoquer 
ici. D'après les recherches ethnohistoriques et linguistiques, les Nahua sont originaires du 
nord-ouest du Mexique et le nahuatl fait partie des langues uto-aztèques. Organisés en 
bandes de nomades chasseurs-cueilleurs, certains groupes nahua (les 4hichimèqueu) ont 
imrnigrCs en vagues successives vers le Mexique central: les diffdrena dialectes nahuad 



du Mexique centrai représentent en partie ces vagues d'immigrations. Selon les sources 

ethnohistoriques, ces migrants commencent à arriver dans le Mexique centrai au moment 
où la cité-état de Tollan perd de son pouvoir, à partir du 12 ou 13ème siècle: en fait. il est 

fort possible que les Toltèques eux-mêmes aient été de langue nahuatl. et qu'une première 
vague d'immigration soit h v C e  dès le 9ème siècle. Pendant cette période, Colhuacan. 
ville située sur la rive sud du lac Texcoco, devient le centre régional le plus important et se 
considère comme l'héritière de la puissante Tollan. Les immigrants nahua se sont peu à 

peu conformés au modèle des populations sédentaires rencontrées sur leur route et 
installées dans les régions où ils se fuent: b t s  actuels de Mexico, Guerrero, Puebla et 
Tlaxcala ainsi que le Bassin de Mexico. Dans cette dernière région, une lutte continuelle 
pour le pouvoir s'instaure entre les Nahua et leurs alliés respectifs. 
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Figure 3.1 : Carte du Mexique centrai à la veille de h Conquttt (d'apiÈs Carrasco 1 9 7  1 b: figure 1) 



Lorsque les Aztèques anivent dans le Bassin de Mexico vers le milieu du 13ème siècle. 

Colhuacan est toujours florissante: les Acolhua de Coatiinchan et Texcoco (à ne pas 

confondre avec les Colhua de Colhuacan) et surtout les Tepaneca d'Azcapotzalco ont 

formé leurs propres régions d'influence, précaires cependant, Les Aztèques commencent 

leur carrière en tant que mercenaires de elle ou telle cité-État et, au début du 14ème siècle 

(1325 selon la version <<officielle» des sources), fonde Tenochtitian. En 1428 (toujours 

selon les sources) Iîzcoatl, tlaroani («dirigeant») de Tenochtitlan s'unit à son parent 

Nezahualcoyotl, tlaroani de Texcoco pour renverser Azcapotzalco. Cest le début de la 

Triple Alliance Tenochtitlan-Texcoco-Tlacopa, où Tenochtitlan domine et où Tlacopa 

représente le pouvoir vaincu d'Azcapotzalco (Davies 1988: 153-167). La conquête 
espagnole eut lieu en 152 1 et le nouveau gouvernement s'installa à Tenochtitlan-Mexico. 

établissant une continuité via le lieu de pouvoir rnexica 

À la veille de la Conquête, on estime que Tenochtitlan comptait entre 150 et 250 mille 

habitants (Smith et Hodge 1994: 8). On comptait dans la vallt5e de Mexico entre 1-16 et 

2,% millions d'habitants, selon les estimations. La densité de population y aurait donc été 

de 160 à 410 habitants/km? L'ensemble du Mexique central aurait 6té peuplé de 3.33 à 

6.4 millions d'habitants. avec une densité de 160 à 3 10 habitantS.km2 (Smith lm 62). 

Les groupes nahua les plus importants, outre ceux déjà nommés. étaient les Malinaica de 

Malinalco, les Chalca de Chah-Amquemecan, les Tlalhuica de Cuauhnahuac 

(Cuernavaca), les Coixca de Tepecuacuilco et Chilapa et tes Huexoctinca, Choldteca et 

Cuauhtinchanca à l'est des volcans lzîaccihuatl et Popocatepetl (figure 3.1). Tous ces 

groupes furent conquis par les Aztèques ou devinrent leurs alliés. Un groupe voisin, 

cependant, resta independant il s'agit des Tlaxcaiteca de Tlaxcalla. Tout au long de cette 
étude. nous prendrons en considération des documents ayant été compilés dans plusieurs 

de ces cités et de leurs satellites. 

1.1.2 Les classes socides 

La société nahua était divisée en deux classes principales: les nobles ou pilli, et les gens du 

commun, rnaeehualli, tiàlntcugtI et tlacotli. 



1-1.2-1 Les nobles 

De la classe noble proviennent les prêtres et les dirigeants. Le tbtocmi («celui qui parle>>. 

pl. tlmoque) est le dirigeant d'une province ou d'une ville: ses responsabilités sont à la fois 

politiques, guerrières et religieuses II reçoit une grande part du tribut et du travail fourni 

par les gens du commun, le produit de terres attribuées au dirigeant et le produit de ses 

propres terres en tant que membre d'une famille noble. En général, le fils de l'épouse 
principale hérite de la charge. mais il peut s'agir également d'un petit-fils. enfant d'un fils 

ou d'une fille. À Tenochtitlan, les frères ont préséance sur les fils. et le successeur devait 

être haut placé dans la hiérarchie militaire. Le palais du t&toani nourrissait un grand 
nombre de dépendants qui y vivaient ou y vaquaient à leurs affaires: épouses et enfants. 

serviteurs, artisans, juges, collecteurs du tribut, recurli, etc. Les richesses du palais étaient 

également redistribuées lors de cérémonies religieuses et d'événements militaires 

(CarrasCo 197 I: 35 1-352; 36 1-362). 

Les tecufli (de cui, «prendre»?, pl. teteuctin ) sont placés sous les ordres du tlatoani; ils 

occupent diff6rentes charges, dont celle de juge. Ils perçoivent @alement le tribut des 

gens du commun qui leur sont aîtachés (teucculeque,  habitants de la maison du 

seigneur») et possèdent leurs propres terres. Le successeur est désigné par le tiatomi qui 

considère en premier lieu un fils du fecutli. 

Les enfants des tlatouni et des tecutli sont pilli, nobles de naissance.' Ils se consacrent à 

différentes fonctions comme collecteurs du tri but ou ambassadeurs, sont noums au palais 

et possèdent une partie des terres du tecutli dont ils sont parents. II existait différents 

statuts parmi les pilfi: tlatocapilli, teucpilk fils de tlatoani ou de tecutli, tlazopilli (<<enfant 

précieux, aimé»), fils de l'épouse principale et calpanpilli @enfant du palais»), fils 

d'épouses secondaires (ibid.: 352-354). 

Les nobles bénéficient de certains privilèges qui viennent marquer leur statut social: ils 

sont les seuls ih  pouvoir porter des tissus de coton et des ornements luxueux, à pouvoir 

consommer de la chair humaine sans être un parent de celui qui a capturé le prisonnier 

sacrifie (condition essentielle pour les gens du commun). 

Pilli signifie h la fois aenfant, ( m o n  ou fille) et amble=. 



1.1.2.2 Les gens de commun 

Les gens du commun se divisent en plusieurs catégories: rnucehuaLli («méritant>>, pl. 
macehuultin), personne libre qui doit payer tribut, tlalmaitl (<<bras de la terre», pl. 
rhLmumu; on dit aussi muyeque «mains droites,) personne attachée à un noble. dont il 

doit cultiver les terres mais qui ne paie pas de tribut et rlacotfi («gâcheun,), esclave? 

Les ntacehualli forment la catégorie la plus nombreuse: ils habitent les colpulli («grande 

maison», pl. calpultin) ou quaniers des villes et des villages. Le culpulli est à la fois une 
unité du système administratif et politique global et un groupe corporatif possédant 
certaines terres (Carrasco 1971 : 366-367). Les terres sont distribuées aux couples mariés; 
une terre non cultivée rejoint le stock communautaire et est alors réattribuée. Le chef de 
calpulli est en charge de la distribution des terres, de l'organisation du tribut et doit 
représenter son cufpufli lors de diverses occasions officielles. Si les nobles sont 
polygames, les macehualli sont en général monogames. 

Les tiizmaitl ou muyeque sont des locataires permanents sur les terres des nobles. Ils 
pouvaient soit payer une rente commune en nature (Quivalent à toute leur production sauf 

le nécessaire à leur survie), soit se voir attribuer une terre en échange de travail sur celle 
du seigneur. II doivent également fournir bois de chauffage et eau à celui-ci. Le thl-II 

peut transférer sa terre à ses enfants et il demeurait sur la terre du seigneur lorsqu'elle était 
transmise à ses héritiers. Les t&lmtl sont dégagés de tout autre forme de tribut, à 

l'encontre des rnacehualli libres. 

L'esclavage n'était pas héréditaire, sauf dans certains cas particuliers où une famille devait 
fournir un esclave par génération, et tous les enfants naissaient libres. La situation 
d'esclave représentait parfois un abandon volontaire de ses responsabilités par le citoyen 
macehualfi; on pouvait également devenir esclave en punition d'un délit La seule 
obligation du tlacorli était de travailler sans rémunération; sinon, il gardait sa liberté 
personnelle, pouvait avoir une famille et même ses propres thcofli. Il ne pouvait être 

- -- -- 

Siméon (1% 578) fait dériver tkor l i  de cm. acheter. Ccpndant, *chose achetée* se construit 
tlacodli.  Par contre, tko t l i  pourrait aidrnent se construire sur Ic modèle de mucehdli, à partit de 
t k o b  *gâcher les choses*. Bien que tous deux soient des substantifs verbaux passifs, il faut 
probablement entendre r méri tanb (macehrrolli, c'est la traduction littérale habituelle du terme) et 
ugâcheu~ (tlocotIl>. Les arguments qui soutiennent la conception d'un esclave  gâchant les choses* 
seront exposés au chapitre 4, point 1.3.3.2. 



sacrifié aux dieux que s'il avait été revendu par quatre propriétaires différents, pour cause 

de comportement non désirable (ibid-: 356)- 

On reconnaissait un statut parbculier aux négociants (pa:htecd «habitant de Pochtlam 
ou ozîornecclt19 «habitant d'Oaomanu), et artisans de produits de luxe (toltecatk. 
«habitants de TOI lm>+, issus des macehuaIli: plumassiers, orfevres, joailliers, etc. Les 

toltecatl et les pochrecatf payaient en général le tribut ii même leurs denrées- Ils 

possédaient leur propre organisation pour le payement du tribut et la tenue de leurs 
cérémonies religieuses et corporatives (ibid.: 355, 359). On sait que certaines femmes 

pouvaient être pochtecatl; cependant, elles ne participaient pas aux voyages et confiaient 

leurs marchandises à un pochrecutf masculin, tout comme le faisaient Cgalement les chefs 
âgés @achteca thtoque, «seigneurs des négociants,; Saba@ 1997: 496). Les femmes 

pochtecatl putici paient à l'instance décisionnelle de la guilde (pochrecatlatocayotf. 
«gouvernement des négociants»; Hellbom 1967: 12 1). 

1.1.2.3 Mobilité sociale 

Une certaine mobilité caractérise l'organisation sociale nahua. II était possible pour un 

macehualli de gravir les échelons de la hiérarchie militai n en faisant des prisonniers pour 

le sacrifice, et ainsi d'accéder à un poste administratif ou même à la noblesse. Cette 

mobilité aurait eté quelque peu restreinte chez les Aztèques & la veille de la Conquête. 

Tous les groupes corporatifs qui pouvaient acheter un esdave pour le =cri fice (équivalent 

du prisonnier de guerre) voyaient probablement leur statut s'élever (Carrasco 197 1 : 3 5 4  
355. 359). On peut donc penser que c'était le cas. entre autres, des sages-femmes et des 

guérisseuses. Les marchands pouvaient être anoblis* officiel lement pour leurs exploits 
guerriers, en particulier en tant qu'espions (quimichin: souris) en terre étrangère. Du côte 

des femmes. une jeune fille mocehualli pouvait devenir 116pouse secondaire d'un noble 

polygame et voir ses enfants devenir cdpanpilli. La prêtrise et les diverses charges 

administratives des cités permettaient à certaines de s'élever dans la hiérarchie sociale. 

Poehtlan ttait le nom d'un quiutier de Tlatelolw habité par la négociants (Souwclk 1955: 1 12-1 13); 
c'était &gaiement le nom d'un *monasteme de Tenochtitian où vivaient les prêtres de Yacatecutli, dieu 
protecteur de la guilde (Sahagh 1997: 162). Füchtlan signifie rAu milieu des ceibasw. Oztoman est 
également un nom de lieu et signifie =Là où s'étend la grorte, et le t e m  oztomeca s'applique plus 
particuli&rement a u  marchands qui servaient d'espions âans les terres buangères Enfin, on appelait les 
artisans Goltequesm (tolteccrtl) parce que les habitants de l'ancienne ville de Tollan avaient la réputation 
d'avoir été d'extraordinaires artistes et artisans (Simhn 1- 7 13). 



Certains indices montrent que les autorités civiles et religieuses craignaient les 
soulèvements populaires, surtout en cas de mauvaise décision pouvant mener à la famine 
(inon&tion suite aux travaux d'aqueduc de l'empereur Ahuizotl: Soustelle 1955: 7 1 ; 

abandon des dieux pourvoyeurs pour le dieu catholique: Coiloquios in Toumi 1992: 66 

67). Aucune révolte nahua préhispanique n'est cependant document& par les chroniques 
historiques. sauf dans le cas de régions conquises reprenant leur autonomie. 

1.1.3 Organisation politique 

La base de l'organisation économique et politique de l'État est le caipulli (quartier d'une 
agglomération) ou le village, avec son chef, qui peut être un tecutii, son collecteur du 
tri but (tequitiatoqui) et son qmlicieru. C'est à partir de cette unité que s'effectuent la 
rdpartition de la terre, la collecte du tribut, le travail dû aux nobles, et la levée des 
contingents militaires. 

Le monde politique nahua est d'abord formé d'un ensembie de teteucti~ ou leaders locaux. 
Ceriaines régions, comme celle des Nahua coixca dans l'actuel État du Guernro. n'ont 
jamais connu d'organisation plus complexe avant leur conquête par les Aztèques (Paradis 
1982). Ces tefeuetin étaient dans d'autres régions assemblés sous l'égide d'un tlatoani. On 
connaît plusieurs exemples de femmes teteuctin et tlaroani ayant occupé le 
commandement, bien qu'en général ce soit une charge masculine. Les cités sont pourvues 
d'un conseil administratif, parfois composé de nobles et de plébéiens, et où l'on retrouvait 
sans doute des femmes (cf. Bell 1992). 

L'organisation globale relevait de l'association de différents groupes sociaux et p l  itiques: 
par exemple, l'association de plusieurs cités-États en confedération. ou l'acceptation d'un 
groupe ethnique immigrant qui vient former un nouveau teuccalii («maison nobles) à 
l'intérieur du regroupement initial. «It was typical of ancient Mexico that this social and 
temtorial segmentation appeared constantly as a process of both fragmentation and 
growthu (Carrasco 1971: 360). Avec la consolidation du pouvoir aztèque. de la Triple 
Alliance et l'extension de son empire, l'organisation politique devenait de plus en plus 
structurée et centralisée. Cette centralisation était pnnci palement toumde vers 
I'adrninistration économique, c'est-à-dire l'organisation du tribut, qui, avec 
l'approvisionnement en prisonniers pour le sacrifice, restait le mobile premier de toute 
conquête. Une certaine centralisation religieuse avait également cours, car même si le 
culte des dieux locaux n'était pas discontinué. on imposait le culte du dieu aztèque 



Huieilopochtli, considtré comme supérieur, et les prêtres de Mexico contrôlaient les 

écoles religieuses (cdmecac) de tout l'empire (sur la dynamique des conquêtes, Conrad et 
Demarest 1984, Hassig 1992) 

1-1.4 Système économique 

L'économie nahua est fondée principalement sur l'agriculture et l'artisanat. Hommes et 

femmes collaborent à l'intérieur de ces deux domaines, mais l'agriculture comme 
l'artisanat sont principalement des tâches masculines. Cependant, le tissage est un domaine 
féminin et c'est la forme d'artisanat la plus importante, tant par la quantité de tissus 
produits que par leur statut de monnaie d'&change. Une technologie assez simple 
permettait de mener à bien ces activités: entre autres, le bâton à fouir pour l'agriculture 
(cou), le fuseau (malucutl) et le métier à tisser à courroie dorsale et à chaîne simplement 
tendue sur cadre (iquitihudonï) pour l'élaboration des tissus. 

Le système économique nahua repose sur trois bases: le marchd, tenu régulièrement dans 
des petites localités comme dans les grandes villes; k tribu& exigé en biens et en travail 
par les seigneurs locaux et l'État; enfin les négociants au long cours (pochtecatl) qui 
permettent de compltter I'bventail des denrées disponibles, et transigent en particulier des 

produits de luxe pour la noblesse. 

1.1.4.1 Economie impériale et régionale 

L'empire aztèque etait constitub de 38 provinces tributaires (Barlow 1992). Le tribut 
répondait tant aux besoins en produits de base de la population de Tenochtitlan, en pleine 
expansion, qu'à ceux des nobles en produits de luxe, nécessaires au maintien de leur 
position sociale. II etait collecté directement par des fonctionnaires impériaux, en parallèle 
du tribut dû au dirigeant local par ses sujets. Les items les plus en demande sont les pièces 
de tissus. 

Cependant, la rpux arteca, de la deuxième rnoitiC du 15ème siècle aurait permis un 
accroissement des echanges économiques. paraIlMement au circuit impérial. L'ascension 
sociale des pochtecd ou marchands serait liée & ce ddveloppement Cconornique. Par 
ailleurs. chaque cite possédait son marchb; les monnaies d'échange les plus courantes Ctant 
les pièces de tissus (cuochtli) et les grains de cacao (Smith 1996: 174-175). Les femmes 
occupaient, comme les hommes, des postes administratifs au marchC (tianqui7pan 



rlaiacanque) et pouvaient être responsables de la surveillance des prix. de l'organisation 

des provisions pour les expéditions guerrières, et de la gestion du tnbut En faif le marché 

est toujours, dans les sources. associé aux femmes, qui semblent avoir formé la majorité 

des vendeuses comme des acheteuses (Kellogg 1997: 129). 

Les dernières recherches ethnohistonques et archéologiques semblent montrer que 

l'organisation de la production artisanale et les systèmes d'échange varient grandement 
d'une région à l'autre. La production artisanale pourrait se catégoriser selon trois 
modalités: une production domestique pour les besoins de la maisonnée. une production 

«industrielle domestique>>, où des producteurs à temps partiel fabriquent à la maison des 

produits tant pour la consommation domestique que pour l'échange, et des ateliers 
individuels non domestiques, où travaillent des artisans à temps plein. (Smith et Hodge 
1% 22, d'après D. Peacock). Comme on l'a vu, les productions de l'artisanat nahua sont 
nombreuses: poterie, textile, outils de pierre taillée, orfevrerie, joaillerie. plumasserie. 
travail du bois et de la pierre, etc. 

1.1.4.2 Le cas des produits textiles 

Comme la production des textiles est un travail principalement féminin. et qu'il a une 

--de importance symbolique (le coton est réservé aux nobles et de nombreuses ddesses 
y sont associées) nous nous y attarderons quelque peu ici. La production textile pourrait se 
classer dans ia catégorie «production domestique pour consommation et échange». La 

production de textile en fibre d'agave, utilisée par les gens du commun, était une affaire 

familiale: les hommes étaient en charge de tout le procédé préalable au filage, tandis que 

les femmes filaient et tissaient la fibre (Hicks 1994: 90). Un quartier d'artisans de la fibre 

d'agave a été identifié lors de la collecte de surface effectuée au site dq0tompan, au nord- 
est de Mexico. Le coton. cependant, était filé et tissé dans chaque maisonnée individuelle 

de la ville (le peson de fuseau, en céramique, utilisé pour filer la fibre d'agave est plus 
voiumineux que celui servant au coton, ce qui permet d'identifier les secteurs de ces deux 

activités; Nichols 19%). Rien n'exclut, cependant, l'existence d'artisanes fileuses et 

tisserandes professionnelles, comme semble le suggérer le codex de Florence. 

Le coton, importé des régions chaudes sous forme de balles de coton brut, etait 
transformé, filé et tissé par chaque femme de la maisonnée, tout au long de I'annde. Pour 

les premières tâches, elle se faisait sans doute aider des jeuna et parfois des hommes; le 

filage est associé aux jeunes filles et le tissage aux femmes adultes. Chaque femme devait 



produire les tissus nécessaires pour sa maisonnée, pour les différents tributs, et pour 
échanger contre des biens d'usage courant au marché. Hicks (1994) a calculé que les 
femme âgées de plus de 12 ans d'une maisonnée moyenne de sept personnes devaient sans 
doute travailler environ 20 semaines pour les besoins de la maisonnée. et 13 à 14 semaines 

pour le tribut; il leur restait donc environ 18 semaines pour pmduire un surplus, soit 6.75 

cuachrli ou pièces de tissu standard, représentant en tout 27 zolt (chaque zolr équivalent à 

3 verges et un tiers au carri). Hicks suppose donc que cette quantité suffisait pour se 

procurer les denrées de base nécessaires à la maisonnée pendant un an. 

Lors d'un mariage, les femmes âgées de la famille du marié offraient à la mariée, de la part 

de son nouvel époux, cinq cuachtli, pour qu'elle puisse acheter des denrées au marché 
(piment, sel, torches de pin et bois pour la cuisson; le mari, normalement, devant fournir le 
maïs par le travail de la terre). Hicks (ibid: 105) s'étonne que ce ne soit l'inverse, c'est-à- 
dire que l'épouse ne donne les pièces de tissu au mari. On pourrait tenter d'apporter 
quelques éléments de réponse. Tout d'abord, il s'agit d'un couple de roturiers: les femmes 
âgées apparentées à la mariée annoncent au mari qu'il devra aller misérablement de ville 
en ville pour vendre du sel, du piment, du salpêtre et du poison (coder de Florence, Livre 
VI-23; 1%9: 132-133). Le mariage était arrangé par les femmes et les hommes des deux 
familles. celle du mari engageant une c ihuut l~ui ,  responsable du bon déroulement de 

l'affaire. Les cinq pièces de tissu constituaient un cadeau de la part des femmes de la 
famille du mari à la nouvelle arrivee. Le travail pré-mariage de la jeune fille était 
probablement considéré de facto comme appartenant à la maisonnée de son père; de toute 
façon, apprenant à tisser vers 14 ans (codex Medom 1W: fol. 61) et se mariant dès l'âge 
de 15 ans, la jeune fille n'avait pas le temps de se tisser elle-même un «trousseau». Une 
fois mariée, la jeune fille ne fait plus partie de la famille de son père, qui n'a pas à 

entretenir le jeune couple. Le cadeau aurait donc permis à la nouvelle épousée de tisser sa 
propre «monnaie» pendant un an ou deux. 

Nul doute que toutes les dépenses de la maisonnec, lorsque le chef de famille y etait 

présent, ne devait pas être décidées par la femme seule (sur la constitution de la 
maisonnée, cf. le point 1.1.8.1), mais le fait que la femme produise la monnaie et 
l'échange elle-même au marché lui donnait certainement une grande autonomie. De plus, 
les fréquentes absences des maris, dues aux activités militaires, menaient les femmes à 

gérer seules la maisonnée. Dans les discours relatifs au mariage rappods par Sahag~n, on 
rappelle toujours à la jeune fille qu'elle doit respecter a s  obligations domestiques et 
qu'elle ne doit pas choisir elle-même son epoux, mais il n'est dit nulle part qu'elle devra 



obéir à cet époux. La femme était, ni plus ni moins que l'homme. une «adulte juridique» 

(selon l'expression de Kellogg 1997). 

Une étude de Bmfield (199 l), menée à partir des données archéologiques de trois 

localités de la vallée de Mexico (Huexotla, Xaltocan et Xico) et de trois sites de l'actuel 

État du Morelos (Xochicalco, Coatetelco et Coatlan Viejo) semble montrer que les 

stratégies adoptées pour faire face au tribut aztèque diffèrent selon les régions. Ainsi, 

certains sites de la vallée de Mexico montrent, pendant la période Aztèque Récent (1350- 

1521 A.D.), un déclin du travail du tissage, déclin évalué en termes de fréquence des 

pesons de fuseau par rapport aux tessons de rebords. Parallèlement, la fréquence des 

plaques pour cuire les galettes de maïs (par rapport à l'ensemble des pots) augmente; ainsi, 

les femmes auraient produit plus de galettes aisément transportables. nécessaires pour se 
noumr lors de travail à l'extérieur de la maisonnée. Une partie de ces activités extérieures 

aurait permis, dans la vallée urbanisée, de se procurer au marché les tissus nécessaires 

pour payer le tribut, plutôt que de les tisser à la maison. Par contre, dans les sites plus 

«provinciaux». les fréquences des pesons de fuseau et des pots (par rapport aux plaques) 

restent importantes: les femmes produisaient le tribut en tissu à la maison, mais la mobilité 

réduite leur aurait permis de ne pas augmenter l'exigeant travail de production des galettes 

de mai's. 

1.1.5 Organisation religieuse 

Les prêtres ne sont pas exclusivement des nobles. mais proviennent principalement de ce 

groupe social. Ils possédaient, comme les militaires, leur propre hiérarchie. Cette 

hiérarchie est mal connue, mais les principaux titres semblent avoir dté, à Tenochtitlan et 

en ordre ascendant: tkuMcazton ou novice, tlamucazqui, jeune prêtre. tle~mucuc, 

papahun, cuacuilli, et les deux quequet~ufcoatl. Ces derniers se nommaient Queaalcoatl 

Totec tlarnacazqui et Quetzalcmtl Tlaloc tlamacazqui, et ils formaient la dualite suprême 

de la hiérarchie, à l'instar de la dualité aztèque Hui~ilopochtli-Tlaloc. Le <<prêtre 

principab était «obéi et tenu pour I'bgalw du hueytlatmni (Grand tlatouni) Motecuumui 

(Pintumr 1965, cité par Nicholson 197 1: 437). 11 s'agit sans doute du M e r i c d  tehuatzïn, 

élu par les quequetzalcou et en charge de l'administration religieuse des provinces. Les 

tâches les plus importantes de la prêtrise consistaient B veiller au bon fonctionnement des 

temples et à l'organisation des nombreuses fêtes religieuses. Les temples les plus 

importants devaient être tenus, sous la tutelle du prêtre du temple. par plusieurs prêtres 

auxiliaires parmi lesquels on retrouvait souvent des femmes (cihuateopÏ..yui). (Nicholson 



197 1: 436). Le devin toltolpouhqui, quant a lui. était en charge de lire le calendrier 

divinatoire pour prédire la bonne ou la mauvaise fortune d'un événement ou le destin d'un 

enfant. 

Certains devoirs rituels étaient accomplis par des prêtres d temps partielu qui se 

relayaient tous les mois de vingt jours, et des pénitents, hommes ou femmes (celles-ci 

moins nombreuses), qui faisaient vœu de servir au temple pour un certain temps. Des 
adolescents, garçons et filles, servaient au temple de Huitzilopochtli pendant un an. Tous 

devaient vivre, pendant le temps de leur service, en communauté non mixte. dans 

l'abstinence sexuelle et se plier à une série de tâches rituelles et d'autosacrifices quotidiens 

(Nicholson 1971:436-437). Les jeunes filles, en particulier, devaient préparer la 

nourriture, filer et tisser les tissus nécessaires pour le culte divin. 

Deux prêtresses portant le titre de cuacuilLi apparaissent dans une liste de Tepeapulco. aux 

côtés de 3 1 prêûes masculins qui semblent plus ou moins de même m g  (cuucuilli. 
fehuatzin, tehua). Wles se trouvent donc sur le palier hiCrarchique juste au-dessous des 

prêtres suprêmes. Toutes deux sont en charge du temple dlAtenchicalcan, représentant 

l'ouest et consacré à la déessemère Toci. L'une, la Cihuacuacuilli iztaccihuatl, était la 
prêtresse principale du temple et recevait ceux qui avaient une requête auprès de Toci. 
L'autre devait organiser certains aspects de la fête mensuelle Ochpaniztli, célébrée en 

Ilionneur de la déesse Toci. À cet Cgard, comme tous les prêtres, elle est sous la tutelle du 

Epcou cuucuil~tin, maître de cérémonie des fêtes mensuelles. (Pnineros Mernorides 

1993: fol. 258v-260v; Sahagtin 1997: 125, 169-170; Cadex de Florence II, app.: 21 1). 

Brown ( 1983: 125) a fait remarquer que l'image accompagnant la description de la fête 

Ochpaniztii dans les Primeros Mernoriaies représente des prêtresses effectuant un 
sacrifice humain. Un coup d'œil à cette représentation (Prïmems MenroBufes 1993: fol. 

25 1 v) suff~t pour juger qu'il n'est aucun doute p s i  ble: une femme est sacrifiée par quatre 

prêtresses près d'un temple. Tout le haut de l'image est occupé par cette scène, tandis que 

la moitiC infkrieure représente un rituel guemer mené par des hommes. Les deux sdnes 

sembient se dérouler à la lueur des flambeaux. Dans la partie qui nous occupe, les deux 

cihuucuocui[lli ponent des ornements de papier complexes, associts ii Toci, ainsi qu'un 

bouclier. La prêtresse principale parîicip au sacrifice, debout sur un petit banc orné de 

fleurs; c'est une prêtresse auxiliaire qui brandit le couteau de sacrifice. L'envi mnnement 

du sacrifice est peu représenté: il avait lieu soit au temple même comme les autres, soit 

dans la cour intérieure attenante. Aucun texte connu ne mentionne de sacrifice fait par des 



prêtresses, mais c'est certainement l'image, moyen d'expression privilégié des Nahua. qui 
fait autorité ici. 

Mentionnons, du côté des femmes, des «spécialistes du rite de passagem. Les sages- 

femmes (tetlacachiuiliani, «celle qui fait naître>>, ternixiuitiuni <<celle qui fait accouchem 

ou tepalehuràni, <<celle qui aide») sont responsable du rite du bain de vapeur pour la 

parturiente, de l'accouchement et du baptême de l'enfant Les cih~~tlanqui, <<celles qui 
demandenb, sont en charge de la demande en mariage et de la cérémonie (Saha@n 1%9. 

Livre VI), où n'intervient aucun prêtre masculin. Les devineresses non officielles et les 
guérisseuses sont surtout des femmes. Les méthodes de gudrisons sont aussi empiriques 
que magiques, une distincîion qui ne s'opère pas dans la pensée nahua préhispanique. Le 
diagnostic s'effectue très souvent par divination. Sages-femmes, cihuutfanqui. 
gu6risseuws et devineresses, partagent le nom de ticitl (pl. titici) mais leur position sociale 

n'est pas la même. Les ticitl participent activement au rituel de la fête Ochpanizdi; elles 

offrent également une sacrifiée lors de la fête Hueitecuilhuitl ( D u b  1984,I: 267). 

Enfin, les cultes domestiques étaient sous la responsabilité de la maîtresse de maison. Ils 

se déroulaient au tour du foyer, de l'autel domestique (calpuko) et d'autels secondaires 

dans les cours intérieures de la maisonnée (Nicholson 1971: 436). La maison était 

considérée comme un microcosme dont le foyer était le centre, et à ce titre représentait un 
milieu protecteur; mais c'est également un endroit sombre, lieu de vie et de mort, et à ce 

titre pouvait être néfaste, comme pouvait l'être le signe de jour   maison^. La plupart des 

activités domestiques des femmes comportaient un aspect rituel: balayage (purification de 

la maison et des temples), repas (et encens copalli) servis en offrande aux dieux (autels 
domestiques et publics), tissage des habits divins, etc. (BurIdiart 1997). 

1.1.6 1 nsti tutions éducatives 

Tous les enfants, des deux sexes, avaient accès à une éducation donnée dans des 

établissements non mixtes. Le caimecac, sans doute réservé aux nobles, formait les prêtres 
et les prêtresses sous le patronage du dieu Quetzalcoatl. Pour ce qui est des garçons 

(tla~~uu:azqui), on leur apprenait la dechue» des livres sacrés, l'ordonnance des rituels, et 
les principes structurants de l'univers; on cornait peu la teneur exacte de l'enseignement 

des prêtresses, maïs on sait que certaines femmes savaient <<&crirem (par exemple, cadu 
Telleriono-Remensis 1995). Tous devaient accomplir diverses tâches quotidiennes: 

services pour le temple et autosacrifices (extraction de sang de diverses parties du corps 



avec l'extrémité pointue d'une feuille d'agave ou une lame d'obsidienne). Aux jeunes filles 

(cihuatlamacquui:. .<femmes prêtresses*) incombaient le balayage (acte rituel) et la 

préparation de la nourriture divine. Une prêtresse de rang cuacuilli était en charge de 

chaque calmecac pour jeunes filles. Un prêtre, le Tepun f e h u ~ i n ,  sous les ordres du 

Mexicaff fehuatzin, devait veiller au bon fonctionnement des cuirnecoc de tout l'empire 

aztèque (Sahagiin 1997: 168- 169). 

11 semble que chaque quartier (calpulli) possédait son telpchcalli (Carrasco 197 1 : 365). 

Au tel'chcdi, des maîtres-guemers (tiachcauh) enseignaient aux jeunes hommes l'art 
militaire. Aux jeunes filles, des 4 nstitutricew (ichpuchtiachcuuh) enseignaient à chanter 

et à danser en l'honneur du même dieu. Les jeunes gens du tel 'chcalli  en sortaient au 

moment du mariage. Sahagun associe d'une part le calmecac à la noblesse et au dieu 

prêtre Quetzalcoatl et d'autre part le tefpochcalli aux gens du commun et au dieu guerrier 
Tezçatlipoca (Sahagun 1997: 208-2 143 40 1-405). 

1.1.7 Institutions judiciaires 

On sait finalement peu de choses du système judiciaire préhispanique, que nous abordons 
parce que nous parierons souvent par la suite d'adultère et de sorcellerie. deux crimes 

graves dans ia société nahua. Les causes étaient entendues devant des juges et notées sur 

papier: ces juges etaient soigneusement choisis par le souverain, pour leur probité. À 

Texcoco, la moitié d'entre eux étaient choisis parmi les nobles et  l'autre moitié panni les 

plébéiens. Les juges disposaient de  l'aide de scribes, de messagers et de «gendarmes» 

(Soustelle 1955: 99). Les institutions militaires et éducatives, ainsi que la guilde des 

marchands possédaient leur propre système judiciaire pour les causes internes. Selon les 

sources (Motolinia 14%: 489499; Du* 1984: 184; Lqes 1941, Piniuras 1%: 7 1-76; 

cf. également Gruzinski 1980: 4145), et sous certaines conditions qui nous restent 

souvent mai connues, l'ivresse publique (sauf pour les personnes âgées), les rapports 

sexuels avec une femme mariée ou consacrée aux dieux, l'inceste, I'homosexualitt5 et le 

travestissement pour les deux sexes, le viol, l'avortement, le vol, la sorcellerie; le meurtre 

et la trahison envers l'autorité civile ou  guembre &aient punis de mort. Si les coupables 

étaient macehuufii, la sentence était exécutie publiquement par les maitres-guemea 

tiachcnuh. Les nobles, quant eux, etaient discrètement eliminés au palais En cas 

d'adultère, les deux coupables étaient exécutés: ceux-ci devaient être pris sur le fait et le 

mari ne pouvait se faire justice lui-même sous peine de mort. L'inceste se limitait aux 
relations entre frtre et sœur, parent et enfan& grand-parent et petit-enfant et entre beaux- 



parents et beaux-enfants; une femme pouvait épouser le frère ou le fils (d'un aune 
mariage) de son mari décédé. Selon Motolinia (19%: 498). les querelles privées entre 
hommes amoureux d'une même femme (non mariée) se réglaient uniquement sur le 
champ de bataille. 

1.1.8 Organisation familiale 

1.1.8.1 La maisonnée 

II n'existe pas véritablement de données sur l'organisation préhispanique des familles 
roturières. Cependanf Carrasco (1964) a Ctudié la composition des maisonnées à pastir 
d'une liste exhaustive des familles d'un quartier de Tepatlan (village de l'actuel État du 

Morelos, au sud de Mexico), datant de la fin des années trente ou du début des années 
quarante du 16ème siècle et colligée pour fin de collection du tribut. Nombre d'habitants 
ne sont pas baptisés et deux familles sont pdygames: il est probable que l'étude de 
Camisco puisse donner un apequ de la situation préhispanique. Nous avons extrait ici les 
i nforrnations particulièrement pertinentes pour notre propos. La famille du tecurli de 

Tepoztlan se trouve incluse dans les chiffres. 

Dans le cdpufli (quartier) Tlacatecpan de Tepoztian, selon ce document colonial, 54% des 
549 maisonnées sont constituées d'une famille nucléaire (avec ou sans parents et 
dépendants non mariés) et 43% de deux ou plusieurs familles nucléaires. Dans 8 cas sur 
549 (1,45%), le chef de famille est une femme; dans 2 cas il s'agit d'une veuve avec des 
enfants et un couple marié sous sa dépendance (respectivement une nièce et un fils, dans 
ce dernier cas la mère de l'épouse du fils est également ddpendante de la veuve); dans 4 

cas d'une veuve avec des enfants non mariés; dans 2 cas d'une femme seule, une veuve et 
une femme abandonnée. Deux de ces 8 maisonnées font partie des 17 maisonnées 
hébergeant en tout 36 personnes démunies et non apparentées parmi leurs dépendants; il 

s'agit ici de trois femmes. 

Des 826 couples de Tlacatecpan, 35% habitent de façon autonome et 65% vivent en joint 

fornilies ou ~maisomées complexes~~; 304 couples (soit 37% de l'ensemble des couples) 
vivent en tant que dependants dans ces maisonnées complexes4 Ce sont en gtn6ral des 
liens agnatiques entre hommes qui sous-tendent la cohabitation. Cependant, des liens 

Les couples #pendants non parents du chef de maisonnée ne sont pas inclus dans ces chiffres. 



féminins opèrent dans plusieurs cas: sœur, fille ou cousine du chef; fille ou fils de la saeur 
du chef; frères ou sœurs de l'épouse du chef, etc.. Chez les 304 couples dépendants. de tels 
liens féminins sous-tendent la cohabitation dans 21,35% des cas. la terminologie nahuatl 
ne permettant pas de distinguer, du côte5 paternel et maternel, les oncles. neveux et 
cousins, il est possible que ce pourcentage soit en fait légèrement plus élevé (Carrasco 

ayant toujours compte ceux-ci du côte agnatique). Les cas les plus fréquents sont la 
résidence dans la maisonnée du père de l'épouse (9,868) ou du mari de la sœur de l'époux 
(559%). 

Lorsque le couple dépendant habite chez le père de l'un des époux (125 cas, soit 41.1 1% 
des 304 couples ddpendants), la dsidence est «patriuxoridomestique~ dans 24% (30) et 
«patriviridomestique» dans 76% (95) des cas. L'analyse de Canasco montre de façon 
convaincante que le pattern secondaire (ptriuxoridomestique) se produirait lorsqu'un chef 
de famille n'a pas de fils adulte et tente d'attirer son gendre à la maison. Les enfants se 
marient entre 15 et 20 ans, les filles en moyenne plus jeunes que les garçons. Peu de 
nouveaux couples choisissent une résidence néodomestique, si ce n'est aucun. 

Le cycle familial le plus commun semble donc le suivant: un jeune couple se forme et vit 
chez le père ou un parent agnatique de I'6poux. Ce type de residence peut être très court et 
suivi d'une résidence néodomestique, ou se prolonger jusqu'à ce que les enfants soient 
élevés, ou encore jusqu'à ce que le jeune époux succède à son père comme chef de 
maisonnée. Lors de la mort du chef, c'est un fils marié qui lui succède ou, s'il n'a que de 
jeunes enfants, un frère. Les dépendants, jeunes frères et sœurs mariés ou non, oncles et 
tantes du  fils promu chef, restent en général sous la tutelle du nouveau chef de famille. La 
veuve peut rester ou aller vivre chez une de ses filles mariées. Cependant, un frère marié 

qui a lui-même un fils marié reste rarement dépendant du chef et fonde sa pmpre 
maisonnée: c'est pourquoi seules 2 maisonnées réunissent des membres de quatre 
générations. De la même façon, l'étendue collatérale est restreinte: on retrouve à Tepoztlan 
2 cas de couples mariés dépendant d'un cousin chef de famille. 

Cependant, il semble que la structure familiale observée à Tepoztlan était relativement 
simple, avec en moyenne 1 $ couple par maisonnée. Selon une autre source datant de 

1548, analysée par Borah et Cook (1960, The population of Cenird Mexico in 1548, cité 
par Carrasco 1%4: 2W), la moyenne aurait été, dans le Mexique central, de 293 couples 
par maisonnée. 



1.1.8.2 Le tlacamecqotl ou système de filiation 

Kellogg (1986, 1988, 1997) montre, a partir de l'étude de l'idéologie de la parenté. du 
système d'héritage, des schèmes de résidence et des termes de parenté, que le système de 

descendance nahua était de type cognatique. Ainsi, travaillant à partir d'autres sources que 
Carrasco, Kellogg (1997) obtient, pour les «maisonnées cornplexes>,, un ratio d'une 
maison sur quatre (10/41) obtenue par héritage matrilinéaire (466% de toutes les 
maisonnées sont complexes, sur un total de 88 maisonnées de 34 sites résidentiels de la 
ville de Mexico, décrites dans des documents judiciaires du 16ème siècle, cf. Kellog 
1986). Pendant la période préhispanique, bien ce soit le frère aîné qui héritait de la terre. 
celui-ci devait en léguer une part à ses frères et sœurs au fur et 3 mesure que ceux-ci se 
mariaient. Les femmes pochrecufl pouvaient transférer à leurs enfants les fruits de leurs 
labeurs. De façon générale, la proprieté de l'épouse et celle de l'dpoux restaient autonomes 
tout au long du mariage et chacun récupérait son bien en cas de divorce (cf. Duriin l984.I: 

57). Kellogg en conclut donc que sans être égaux, hommes et femmes étaient perçus 
comme des équivalents structuraux. 

Le système de descendance cognatique s'exemplifie à travers le t lacmcqot l  («chaîne 
des personnes»), s'&tendant sur cinq générations. Quatre principes généraux structurent le 
rlacarnecayotI: 

(1) ce système met l'accent sur la descendance linéaire; seuls des vrais germains 
appartiennent tous au même tlacamecayozl; 

(2) l'ancêtre que l'on invoquait pour justifier un droit ou I'appmtenance au groupe pouvait 
être masculin ou fkminin et chacun peut remonter à cet ancêtre selon des liens féminins ou 
masculins; 
(3) il y avait plusieurs façons de déterminer la ligne responsable des droits primaires, et 
celles responsables des droits secondaires et tertiaires; ici la résidence et le plus grand 
prestige de la lignée d e  entraient en ligne de compte; 
(4) le thcamecayotl pouvait servir de matière pour ddcouper des groupes corporatifs plus 
restreints (trois ou quatre générations). 

Les maisonnées ne st&endaient que très rarement au delà des liens constiniés par le 

tlacurnecayotl. Celuixi, et non le cuipulli (quartier) formait la base du système de parent6 
(Kellogg 1986). Notons toutefois que l'appartenance des individus au cdpulli ou au 
village était un élément important de leur identité. 



1-1-83 Mariages royaux et politique 

Carrasco ( 1984) a dégagé trois principales formes de mariages royaux. La smicture des 

mariages royaux se distingue de celle des mariages des gens du commun, sur lesquels on 
sait d'ailleurs peu de choses. Pour comprendre les premiers, Carrasco propose une table à 

deux entrées, l'une comprenant deux paramètres et l'autre trois, totalisant ainsi six 

situations possibles. Les mariages peuvent donc être hypogame (la femme est de statut . 
plus élevé que son époux), hypergarne (son mari est de statut plus elevé) ou isogame; ils 
unissent des individus d'une même lignée (intradynastique) ou de lignées étrangères 

(interdynastique). 

Selon les sources ethnohistoriques, le mariage le plus important en terme de transmission 
de pouvoir est le mariage hypogame interdynastique. C'est-à-dire que le seigneur 
(thmani) d'une cité, par exemple Texcoco au moment de la Triple Alliance, épousera en 
noces «légitimes, une princesse (cih~(~piffi) d'une cid plus prestigieuse (dans ce cas-ci, la 
seule possible étant Tenochtitlan). C'est le fils de cette épouse-là, quelque soit son rang de 
naissance dans la famille polygame, qui succédera il son père, grâce au statut prestigieux 
de sa mère. Le système est le même entre Texcoco et ses subordonnées, le seigneur d'un 

cité étant donc le fils d'une cihuapiffi, et le cousin matrilinéaire du thorni de la cité 
dominante. 

Quant à la cité au sommet de la pyramide, Tenochtitlan, elle doit pratiquer un mariage 
intradynastique puisque les femmes les plus prestigieuses se trouvent au sein de la famille 
elle-même. Cette forme de mariage serait associée, selon Carrasco, à la succession 
collatérale (d'un frère à l'autre) du pouvoir chez les Aztèques. Tant que Tenochtitlan fut 
sous la domination tépanèque, le tiarooni azttque était le fils d'une cihuapilfi tépanèque. 
Lorsque Temhtitlan prit le contrôle de la région, le système se modifia et la succession 

de père à fils, par le biais d'une mère tépanèque, ne fut plus la f o m  privilégiée. Le 
successeur potentiel épousait alors plutôt la fille aztèque du rhtouni précédent, sa parente 

agnatique. 

Enfin, la troisième f o m ~  de mariage importante en ce qui a trait au passage du pouvoir est 
le mariage hypergarne intradynastique. Ici, la femme muie un homme d'une cité plus 

prestigieuse, mais tous deux sont issus d'une même IignCe. Cenfant'né de ce manage 

règnera sur la citC subordonnée. Le tout premier mariage dans une telle cite subordonnée 
est en fait interdynastique et correspond en general B Itimposition d'un seigneur étranger: 



par exemple, un prince aztèque est envoyé pour régner sur une cité, épouse une cihmpilii 

locale. et leur fils lui succèdeni. Par après. le successeur pourra être un fils d'une cihuapiffi 

de la cité, si celle-ci a contracté un mariage hypergame dans la branche aztèque de sa 

famille. L'eofaat naît dans une autre cité, celle de son père, meis il devient seigneur de la 

cité subordonnée ipampu inumin: «de par sa mère». 

Ainsi. conclut Carrasco, l'existence de la polygamie associée à différents types de mariage 

permet la formation de plusieurs alliances politiques simultanées, et parmi les nombreux 
fils on peut toujours trouver un candidat adéquat à la succession, quelle que soit la 

situation politique du moment. 

1.2 Religion et cosmologie 

La religion tenait un rôle particulièrement important en Mésoarnérique préhispanique et 

imprégnait chaque secteur du monde social et intellectuel. 

All aspects of what are usually considered by anthropologists to be the religious aspect 
of a culture were nchly developed: ritualism, extensive pantheon of individual ized 
deities, cosrnogony, cosmology, mythology, esoteric and exoteric symbolism. 
hiermhicdly organized. formal priesthood, sophisticated digious art and architecture, 
theoiogical and philosophical speculation. magic and shamanism (Nicholson 197 1 : 
395) 

1.2.1 Structure de l'uni vers 

Les Nahua percevaient le monde les entourant selon certains principes fondamentaux 

communs à toutes les traditions: espace horizontal composé d'un centre d'où émergent 

quatre directions liées au temps, et auxquelles sont associés couleurs. arbres, animaux, 

etc.; espace vertical composé d'un ciel de neuf ou treize étages, d'une terre formée d'un 

monstre entouré d'eau et d'un monde souterrain de neuf étages. Un lieu de printemps 

éternel, Tlalocan ou Tamoanchan, était situé à l'est, au sud ou au ciel. Au-delà de ces 
généralités, les variantes régionales sont fort nombreuses, en particulier en ce qui a trait à 

la composition des etages verticaux, et aux composantes des points cardinaux. Nous 

offrons ici un risurnt5 simplifié des principales croyances, C l a M  h partir des Ctudes de 

Soustelle 1940, Nicholson 1971: 4 0 3 4 ,  Leon-Eortilla 1974: 83-127, L6pez Austin 
1984, 19% Les informations proviennent de plusieurs sources: repr6sentations 

iconographiques, mythes, priènzs, poèmes, discours moraux, etc. 



i -2.1.1 Chronologie nahua 

On considérait que l'univers était l'œuvre des fils de la dualité primordiale. qui craèrent et 

organisèrrnt les différents dieux et le monde avec ses étages (Pinfuras 1M). Quatre 

dieux devinrent successivement soleils* sans que la véritable humanité ne soit encore 
créée: ces soleils naquirent successivement un jour Jaguar. Pluie. Vent et Eau. Chacun 

des soleils fut détruit par une catastrophe en rapport avec son jour de naissance (menda 

1992). Selon les Pinturas. le dernier soleil fut détruit par une inondation et le ciel 
s'effondra sur la terre: les dieux Tezcatlipoca et QuetzalCoad séparèrent la terre du ciel et 

placèrent les arbres soutiens du monde. Puis la véritable humanit6 fut créée à partir des os 

d'humanités précédentes que Quetzalcoati alla chercher dans I'inframonde. Le maïs fut 

alors inventé ou trouvé pour noumr cette humanid. toujours par Quetmlcoatl. aidé de sa 

mère Cihuacoatl. Enfin. naquirent la lune (masculine) et le cinquième soleil, nomme 

d'après son jour de naissance Quatre Mouvement (Nahui Ollin): celui-ci devait être ddtruit 
par un tremblement de terre. 

Les mythes que nous analyserons dans cette étude font réfbrence à des événements qui 
entourent les débuts du monde et la naissance du cinquième soleil: naissance du maïs et 

guerres pour nourrir le soleil. D'autres racontent des événements plus tardifs. que nous 

avons rapidement évoqués en début de chapitre: chute de Tollan et récits de migration des 

Nahua, sortis de la grotte originelle de Chicornoztoc pour conquérir les terres du sud. 
Dans les sources, cependant, aucune division n'apparat entre récits mythiques et 

<<historiques»: il s'agit d'une suite ininterrompue d'événements précisément datés. bien 

qu'événements et dates puissent varier grandement d'une source à l'autre. Cette «histoire 
événementielle du monde>> se déroule de façon cyclique. spiralée. et le même type 

d'événements se reproduit lors de jours ou d'années portant la même date (sur cette 
dernière question, Duverger 1983). 

1.2.1.2 Espace vertical 

L'univers nahua est composé d'un monde infraterrestre (rnicth. «lieu des morts»), de la 

terre, plate ou en biseau (tlalricpac, «sur la terre») et d'un monde supratemestre (topan, 

<<par-dessus nous, ilhuicotl, <<ciel»). Le Mictlan est compost de neuf Cîages et rCgi par 
Mictlantecutli et Mictlancihuatl, Seigneur et Dame du Lieu des Morts. Les neufs étages ou 

  plain es^, lieux d'epreuves, doivent être traversés par le dbfunt avant d'arriver ii la rivière 



de la mort, que son chien (sacrifié pendant les funérailles) doit lui faire traverser a la nage. 

Parvenu de l'autre côté. le défunt reste quatre ans au Mictlan, puis se dissout dans un 
«stock commun» dont sont issus les nouveaux-nés (Upez Austin 1%). 

Le supramonde est composé de neuf ou treize étages, selon les traditions: il peut s'agir soit 

de neuf étages célestes, soit de un étage terrestre, neuf célestes et trois supracélestes ou, 

enfin, de quatre directions terrestres et neuf étages célestes. Le contenu de ces étages varie 

sensiblement d'une source à l'aube. Cependant, on y retrouve, au dernier palier. 
1'Omeyoca.n ou Lieu de la Dualité, demeure de Ometeotl, divinité de la dualité. sous ses 

deux aspects masculin et féminin, Ornetecutli et Omecihuati, Seigneur et Dame de la 
Dualité. Là, également. se trouve le Tamoanchan (?), lieu du printemps éternel et de 

l'arbre fleuri, Xochitlicacan («lieu où se dressent l a  fleursu). À cet arbre fleuri, principe 
nourricier, viennent téter les enfants morts en bas-âge; ils y redeviennent pierre de jade ou 

de tuquoise afin de pouvoir retourner sur terre avec de nouveaux parents. Un peu plus 

bas, Tlaloc (?), le dieu de la pluie, possède un palais forme de quatre pièces et d'une cour 

intérieure (correspondant aux quatre directions et au centre terrestres), où se trouvent les 

différentes formes de pluie que ses aides, les Tldoque, envoient sur terre à sa demande. 

Plus bas encore, vers le milieu ou le début des étages, on retrouve le soleil et Tonatiuh 

khan, la <<maison du soleil», lieu de délice que fréquentent les hommes morts à la guerre 
ou au sacrifice, et les femmes mortes à la guerre, au sacrifice, et surtout en couches. Les 

hommes accompagnent le soleil du lever au zénith, les femmes du zénith au couchant, 
puis elles donnent le soleil aux morts. Le Mictlan s'éveille alors jusqu'au matin et les 

morts accompagnent le soleil vers l'est où les hommes l'attendent pour commencer la 
nouvelle journée- Les hommes se trandorment en colibris et en papillons chaque après- 

midi, et définitivement au bout de quatre ans. Les femmes se transforment en fantômes 

chaque nuit et semblent rester déesses indéfiniment Au matin, elles se rassemblent pour 

aller rencontrer les hommes au zénith. Enfin, selon les sources (Hbtoyre 1905: 22-23, 
Pimuras 1965: 69-70, codex Varicano A 1979: fol. 2) les neufs étages célestes sont 

également occupés par les etoiles, les comètes, les phénoménes atmosphériques, les 

oiseaux, la planète Vénus, les dieux, etc. 

1.2.1 -3 Espace horizontal 

La tem, quant à elle, est formée d'un monstre crocodilien nommé ci'tli ou encore, 

selon d'autres versions, d'un batracien monstrueux, Tlal tecutli («seigneur t e m w ) ,  qui avale 



et rejette le soleil chaque jour. Ce monstre est posé sur la mer (teoifhuicuaff. Meau céleste 

divine»). qui l'entoure et se poursuit jusqu'à l'horizon, où elle rejoint le ciel. La surface 

terrestre (tlalticpac) est composée de quatre directions (nizuhcmpa, uquatre lieux») et 

d'un centre, tlalrico, le «nombriI de la terre» (Nicholson 1971: 403). 

- Tlapcopa, l'est, «le côté du lieu de I'auk, est le côté des hommes accompagnateurs du 

soleil. Cest aussi le lieu du Tlalocan. paradis terrestre régi par Tlalocantecutli ou Tlaloc et 
Chalchiuhicue, Seigneur de Tlalocan et Sa Jupe est de Jade. dieu de l'eau céleste et déesse 

de I'eau terrestre. Là se rendaient tous ceux qui étaient morts d'une façon que l'on associait 

à l'eau: noyade, foudre, hydropisie, etc. 

- Mictlampa, le nord, «le côtd du lieu des rnoCtSu, est à la fois lieu de mon et d'origine. Le 
Mictlan est sous terre mais aussi au nord, où se trouve la «plaine» reorluili (<<terre 

divine»), terre des Mixcoa et des Chichimèques, ancêtres mythicc~historiques des Nahua 

Le Mictian est un lieu de mort, mais ce n'est pas un lieu de punition: s'y rendent tous les 

adultes qui ne meurent pas de façon à aller au Tlalocan ou B la Maison du Soleil; 

- Cihuatlampa, l'ouest, le «côté du lieu des femrnes~ est la demeure des accompagnatrices 

du soleil; 
- Huitztlampa, le sud, «le côté du lieu des épine- est le lieu des divinités Huitznahua et de 

I'alcool. Comme le Mictlampa est à la fois au nord et sous terre, le Huitztlampa est à la 
fois au sud et au zénith. 

Dans chacune de ses directions, on trouvait un arbre sacré qui maintenait en place 

I'inframonde, la terre et le supramonde. Chaque direction est pode par une espèce 

différente, qui varie selon les sources: dans l'ordre, mesqui& (mizquit) , ceiba6 (pochori) 

cyprès7 (ahuehueti), et saules (huexotf) selon un codex apparenté au groupe 
Magl iabecchiano (Nicholson 197 1 : 404). À chaque direction est &gaiement associée une 

couleur (rouge, bleu-vert, jaune, blanc, noir, kgalement variables), et un oiseau ou un 
animal (voir Nicholson 197 1 : tableau 1; identification scientifique des espèces in Dibble et 

Anderson 1%3). Enfin, aspect fondamental, à chaque direction sont assignés cinq signes 

de jour du calendrier, dont un porteur d'année. Ainsi le temps et l'espace Ctaient-ils liés et 

interdépendants. formant des séries de <<lieux-insîantsu qui venaient déterminer tout a qui 

s'y trouvait placé (Soustelle 1940: 84-85). 

Prosopis julr;fora 
Ceih  pentandra Gaertn 
' Tacodiurn mucronatum 
.8 W k  L. spp. 



1.2.2 Les caiendriers et les rituels 

Le temps nahua est divisé selon trois cycles principaux: le calendrier «divinatoire» de 260 
jours et le calendrier «solaire» de 365 jours, et le cycle de la planète Vénus. On 
reconnaissait également les cycles lunaire et marsien, et on tenait compte des différents 
phénomènes cdlestes: constellations, Voie Lactée, comètes, éclipses. etc. Comme nous 
prendrons les trois premiers cycles en considération au cours de notre étude, il nous faut 
rappeler brièvement les principes structurant le calendrier utilisé par les Nahua (Soustelle 
1940: 79-85, Caso 1%7, 197 1, Andrews et Hassig 1984: 1 1-13, Thompson 1988: 152- 
172; Aveni 1993). 

1.2.2.1 Le calendrier divinatoire de 2fXl jours 

Le calendrier divinatoire de 260 jours (tonalpohwfli, acompte des jours>>) est composé de 
vingt séries de treize jours (cf. annexe 1). Ces séries sont formées en associant à une liste 
de vingt symboles un chime de un à treize; le premier jour se nomme Un Monstre (ce 
cipacrtfi), le deuxième Deux Vent (orne ehecmI), le troisième Trois Maison (ei calli), etc, 
jusqu'à Treize Roseau (lll~ttktli-omei Ac@. On recommence alors la série des treize 
chiffres avec l a  sep joun restants (Un Ocelot, etc.) puis on recommence la liste des vingt 
joua, etc. Au bout de 260 jours. les deux listes reviennent à leur point de départ, Un 
Monstre. Chaque jour (tonalfi) est associé à une direction dans un ordre invariable est- 
nord-ouest-sud, en commenwt par Monstre-est et à un dieu patron de ce jour. Chaque 
chiffre de un B treize est soit bénéfique, malffique ou indifférent L'association direction- 
patronchiffre permet ainsi d'attribuer une valeur à chaque jour. Chaque fois que le chiffre 
«un» réapparaît, une nouvelle utreizainen commence. Chaque misaine est associde & une 
direction et un dieu patron de la treizaine (différent du dieu du jour), souvent accompagné 
d'un dieu pamm secondaire. Cest la direction et les dieux patrons. qui viennent donner sa 
«valeur>> à la treizaine. qui sera MnCfique. maldfique ou mitigée. Edin, trois autres listes 
courent de façon concomitante tout au long du calendrier les neufs seigneurs de la nuit 
les treize seigneurs du jour et les treize oiseaux sacr6s. Le calendrier divinatoire ou 
tona.i'hualIi servait principalement a dtterminer l'influence ndfaste ou bénéfique d'un 
jour pour telle ou telle activitC et à prédire le destin d'un nouveau-né. Le tonolli (jour-âme 
de l'enfant) était dttermind par son  baptême^ qui pouvait avoir lieu soit le jour même de 
sa naissance. soit un des quatre ou cinq joun suivants si le premier était trop nçfaste. 



Certains rituels suivaient le tonalpohualli, en particulier les anniversaires des dieux, fêtes 

en général par leur fidèles (par exemple, les scribes fêtent leur dieu patron 

Cbicomexochitl, «Sept Fleur», le jour Sep Fleur) et les ritwls associés à un aspect de ce 

dieu (par exemple, fête de la poésie en Un Fleur, associé à Xochiquetzal). 

1.2.2.2 Le calendrier solaire de 365 jours et le xiuhmolpiili 

Le calendrier de 365 jours (une année se dit xiuhrfi) se composent de dix-huit mois (meztli. 

lune) de vingt jours et de cinq jours nenonemi (ails vont en vain>,) hors-compte et 

extrêmement néfsstes. On ne sait comment le calendrier était dajusté, peut-être par l'ajout 
d'un sixième nenonemi tous ies quatre ans.9 Selon le chroniqueur Sahagh, le calendrier 
solaire de la vallée de Mexico débutait le 12 de notre mois de février, mais, en fait. les 

informations sont contradictoires et il est probable que le début du calendrier différait 
d'une cité à l'autre. Chaque mois était l'occasion de fêtes et de rituels très élaborés 

auxquels participait la population, et ponctuks de sacrifices humains; l'une des 

célébrations donnait son nom au mois (cf. annexe 1). Broda (1982, 1983) a montré 

comment certains de ces rituels sont liés aux activités agricoles et guerrières; il s'agit ici de 
provoquer un bon déroulement des phénombes désirés. 

Ainsi, pendant les six premiers mois s'entremêlaient des rituels liés au cycle agricole 

annuel et d'autres liés au cycle de l'agriculture avec irrigation (tableau 3.1). Pendant les 

quatre premiers mois de l'année, on sacrifiait des enfants représentant les aides de Tlaloc, 

dieu de la pluie, afin d'obtenir une bonne saison des pluies. Avec les mois 5 et 6 se 
terminaient à la fois les rites de la saison sèche (demande des pluies et semences) et ceux 

lies à la culture avec irrigation (récolte et consommation). Les rites à camctère agricole 
suivants semblent liés à la croissance du maïs, et le mois t 1 surtout était consacré au bon 

mûrissement du mai's. 

Puis les mois 12 et 13 consacraient la fin de la saison des pluies, avec le culte aux aides de 

Tlaloc (sous forme de montagnes) et aux dieux de I'aiccd d'agave. Montagnes et alcool 
sont également liées à la chasse et à son dieu, fêté le mois suivant (le plus propice a u  
activités cynégétiques): ces trois mois marquent la transition entre la saison des pluies et la 

saison sèche. Pendant les quatre premiers mois de la saison sèche, après la récolte, avaient 

Pour Graulich (1987) et d'autres, le calendrier n'était pas réajusté. ce qui expliquerait certains désaccords 
entre les noms des mois, les ritwls et la saison correspondante, au moment de la conquête. Nous suivrons 
ici plutôt l'analyse de Broda (1982, 1983). 



lieu les activités guerrières: celles-ci sont marquées, pendant les mois 15 et 16. par le culte 
à Huitzilopochtli (dieu aztèque de la guerre) et au soleil qu'il incarne. Le mois 17 semble 
indiquer un retour à la symbolique agricole, autour du feu et du grenier à grain: c'est 
l'époque où, aujourdliui, on netîoie les greniers à grain pour y mettre le maïs, qui a 

terminé de sécher, Enfin pendant le mois 18 s'effectuait un rituel pour favoriser la 
croissance des enfants. 11 pourrait s'agit en partie d'une transition pour annoncer les 

sacrifices d'enfants, qui recommençaient au mois 1 (Broda 1983: 150- 157). 

Tableau 3.1: Correspondances enne les saisons, cenains rituels et les mois du dendrier de 365 jours, 
dans les hauts plateaux mexicains, d'après Brada 1 W 3  

xop~a 6 pluies et semences 1 culture d'imgation (suie) 23 mai - 1 1 juin 
7- 10 cmissanœ du maïs 12 juin - 30 août 

(saison des I l  mûrissement du niaiS 31 août - 19 sept 
pluies) 1 2- 13 montagnes et alcool 20sep,-290~t. 

14 chasse 30 mt - 18 MV. 

Tonako 15 soleil (guerre) 19 nov. - 8 déc. 
16 Weil et pluies 9 déc. - 28 déc. 

(saison sèche) 17 feu et vieux maïs 29- - 17- 
18 croissance des enfants 18jan- - I l  fev. 
1 -5 pluies et semences 1 culture d'irrigation 12 f6v. - 22 mai 

Certains événements astronomiques importants, comme les passages du soleil au zénith 
(le 17 mai et le 27 juillet à Tenochtitlan) et au nadir (16 novembre), ainsi que les solstices 
d'été et d'hiver semblent avoir été marqués pendant les rituels. En fait, Broda en vient à 

identifier deux cycles concomittants qui viennent colorer le symbolisme des rituels des 18 

mois: un cycle agricole (divisé, on l'a vu, en cycle annuel et cycle avec irrigation) et un 

cycle solaire, lit5 h la guerre et aux dirigeants (Broda 1982: 93-97). 

L'année solaire ne pouvait commencer que par quatre jours de l'année divinatoire, qui, au 
moment de la Conquête étaient, dans le Mexique central: Lapin, Roseau, Silex, et Maison; 
joua associés respectivement à l'est, au nord. à l'ouest et au sud (365 = 118 x 20 jours] + 5, 
on arrive donc chaque année cinq jours plus loin que l'année pracédente, et comme 20 + 5 
= 4, il y a quatre t<porteurs d'annéem). Chaque porteur d'année passe à travers la série des 
treize chiffres (365 = (28 x 13 chiffres] + 1, on arrive donc chaque annde un chiffre plus 
loin que l'année précédente), et les deux calendriers, divinatoire et solaire, reviennent B 
leur point de d 6 ~  commun à tous les cinquante-deux ans (4 jours porteurs x 13 ans = 52 



ans). Ce point de départ est l'année Un Lapin, mais, au moment de la Conquête, la 

jonction des deux calendriers se célébrait l'année suivante, en Deux Roseau. l'année Un 

Lapin ayant été, selon les sources, jugée trop néfaste. La reprise du cycle donnait lieu au 

rituel le plus élaboré chez les Nahua, le x~irhmofpilli ou «ligature des années». 

1.2.2.3 Le cycle de Vénus et le huehuelidli 

Le cycle de Vénus (pour un observateur terrien) est en moyenne de 584 jours. Pour des 

raisons d'ordre rituel les Nahua du Mexique central considéraient ce chiffre comme la 

durée constante du cycle; le lever héliaqw de la planète (moment où Vénus apparaiat pour 

la premitre fois B I'est avant le lever du soleil) éîait consid6ré comme le point le plus 

important du cycle et sans doute son point de dipart Cest le moment où la planète est la 

plus brillante. Le cycle se compose d'une période d'dlongation occidentale (263 jours) 

pendant laquelle la planète apparaîî à I'est, avant l'aube; d'une période de conjonction 

supérieure de 50 jours où la planète est invisible (elle passe derritte le soleil), un coucher 

héliaque (première fois où Vénus se couche à l'ouest après le soleil) qui ouvre la période 

d'klongation orientale (263 jours) pendant laquelle la planète est visible après le coucher 

du soleil, et enfin d'une période de conjonction inférieure où elle est invisible pendant 8 
jours (elle passe entre la terre et le soleil). Les nombres de jours indiqués constituent des 

moyennes, mais il semble que pour des raisons, encore une fois, d'ordre rituel (peut-être 
pour faire correspondre les périodes à un certain nombre de lunaisons), ces chiffres 

n'étaient pas respectés: le codex maya de Dresde (1988) indique plutôt, dans l'ordre, des 

valeua de 236,90,250 et 8, pour un total de 584. Dans le Mexique cenual, on aurait peut- 

être considéré des élongations de 260 ou 273 jours (Aveni 1993: 101-102 et figure 34. 

21 1-212 et note 22). 

Le lever héliaque pouvait se produire seulement lors de cinq jours du calendrier 

divinatoire (584 = [29 x 20 jours] + 4 et 20 c 4 = 5). soit Monstre, Serpent, Eau, Roseau et 

Mouvement, tous des jours d'ea Certains de ces signes (jour et chiffie) donnaient lieu, 

cinq fois par 1û4 ans B des 6vCwmena néfastes qui sont dCcria dans les codex Cospi 
(1988) et Vuticmo B (1993). ainsi que dans les A M ~ S  de Cuauhnlian (1- fol 7; cf. 
également coder Dresden 1988 pour une version maya de ces prédictions). À chaque 

cycle, le lever se produit douze chifies plus loin pour revenir au même chiffre et au même 

jour au bout de 65 cycles (584 = [44 x 13 chiffkes] + 12, c'est h dire qu'h chaque cycle, on 

arrive un chiffre avant celui de l'annbe précédente, et 5 joua porteurs x 13 = 65 cycles). 

Or 65 cycles de Vénus (37960 jours) font 146 cycles de 260 jours et 104 années soiaires, 



c'est-à-dire deux xiuhmolpiffi (2 x 52 ans = 104 ans). Ce cycle était la plus longue période 

de temps nommée par les Nahua: c'est un huehuefi3fi. une <<vieillesse>>. Par ailleurs. cinq 

cycles de Vénus (2920 jours) correspondent à huit années solaires: on verra que ce cycle 

était également célébré, 

1.2-2.4 Le cycle de vie 

Des cérémonies familiales ponctuaient la vie nahua: baptème; discours des parents à leurs 

enfants à l'«âge de raison» et à l'adolescence; entrée des jeunes au telpochcalli ou au 
calntecac, mariage; première grossesse; accouchement; prise et consommation d'un 

prisonnier (comportant un important aspect public, le sacrifice, d'où est exclue la famille): 

funérailles. Chacun de ces événements est l'occasion de discours et réponses standardisés 

et souvent de banquets. À l'approche de la mort, l'individu pouvait se «confesser» au 

prêtre de la déesse Tlazolteotl, afin de se purifier avant le dernier passage. Pour les 

purifications de moindre importance, les Nahua pratiquaient €galement I'autosacrifice: 

offrande de sang tiré de diverses parties du corps. 

De façon générale, c'est la crémation qui est utilisée pour disposer du corps du défunt. 

Toutefois, les jeunes enfants sont en général entem6s à I'intdrieur de la maison (Smith 

1996) et les femmes mortes en couches sont enterrées dans la cour intérieure des temples 

consacrés à ces femmes divinisées (Sahagiin 1997). Un individu très prestigieux, dans 

certains cas exceptionnels, peut être transformé en «momie sacrée», ce qui fait 

probablement de lui un ancêtre divinisé, comme les dieux tutélaires. 

1.2.3 Le panthéon 

Msenter le panthéon nahua n'est pas une tâche aisée, puisque que les dieux ne forment 

pas véritablement un système intégré: le panthéon tel qu'il pouvait s'observer au moment 
de la Conquête est l'aboutissement de milliers d'anndes de développement et de nombre 

d'emprunts intedgionaux (Andrews et Hassig 1984 9). Comme un résumé de la situation 
est cependant indispensable pour la suite de notre étude, nous tenterons, à partir des 

travaux de plusieurs auteurs, de présenter les principes fondamentaux autour desquels 
s'articule ce panthéon. 



1.2.3.1 Caractéristiques divines 

Chaque communautk nahua a son dieu tutélaire, souvent confondu avec un chef 
mythique responsable de la migration du groupe. Ce dieu est souvent représenté sous 
forme de upaquet sacré, mortuaire (tlaquünilolli) contenant objets ou cendres du dieu. 
Certaines commuaautés servaient de lieu de pèlerinage où l'on honorait des dieux au culte 
plus généralisé (non tutélaire): Queczalcoatl B Cholollan, Tezcatlipoca à Texcoco. 
Tlacochcalco et Tianguismanalco, Tlaloc au mont Tlaloc près de Texcoco (Nicholson 
197 1: 409-410)- la déessemère Tonantzin à Tepeyacac (aujourd'hui lieu de pèlerinage de 
la patronne du Mexique, la Vierge de Guadelupe), la déesse-mère Toci près de Tlaxcalla 
(Notre Grand-mère, transformée en Sainte-Anne, grand-mère du Christ; Sahagh 1997: 

704-705: Grutinski 1988: 247-25 1; Noguez 1996). Les divinités tutélaires plus connues 
sont Huitzilopochtli. dieu de Tenochtitian, Mixcoati, dieu de Tlaxcalla et Cihuacoatl. 

déesse de Colhuacan. Les differentes corporations ont également leur dieu patron: 
Xochiquetzal pour les tisserandes, Toci chez les guérisseuses, Nappatecutli régit les 
fabricants de nattes. Coyotlinahual les plumassiers. Chicornexochitl patronne les scribes, 
etc. (Nicholson 1971: 430). Dieux tutdlaires et patrons sont fêtés par leurs protégés lors de 
fêtes déterminées par l'un des deux calendriers. 

La plupart des éléments importants composant l'univers sont représentes par les dieux, 
mais peu d'attributions sont associées à une seule divinitd: le maïs, par exemple, se 
compose de nombre d'entités divines distinctes (par exemple, Caso 1953). De plus. chaque 
dieu incarne des aspects positifs et négatifs: ainsi. la divinité qui provoque une maladie est 
aussi celle qui la guérit. Le panthéon n'est pas manichden: la proportion des aspects 
positifs et néfastes varie selon les divinitds et il n'existe pas de séparation nette entre les 
principes divins du bien et du mal comme dans la tradition chrétienne (Andrews et Hassig 
1984 10,24,30,35). 

La ahstance divine» peut se diviser et réintbgrer sa source (par exemple, lors du 
sacrifice humain la substance divine est partagée enm le sacrifie et le dieu), elle peut 
répartir ses attributs (ainsi Quetzalmat1 est à la fois Ehecatl, le vent et 
Tlahuizcalpantecudi. l'aube) et se regrouper en une nouvelle entité divine, pour former. 
par exemple, une entité duelle (Lopez Austin 1995: 25; ces points sont aussi documentés 
par plusieurs autres auteursblors du sacrifice humain, où le sacrifié incarne le dieu, cette 
«substance>, immergeait les Cdifices de la cité. B travers le sang du prisonnier-dieu. et les 
êtres humains via l'anthropophagie (D. Carrasco 1 995). 



Généralement représentés de façon anthropomorphe (Nicholson 197 1 : 408) les dieux 
pratiquent la métamorphose et se transforment de fapn cyclique; ces métamorphoses 
peuvent provoquer des identifications lorsque deux dieux différents se rencontrent en un 
point donné d'un cycle et deviennent un (Lopez Austin 1994: 27; nous en verrons de 
nombreux exemples dans cette étude); de plus, ils meurent ou disparaissent et ressuscitent 
à l'instar des &oiles, du soleil et de la végétation (Seler 1963, Soustelle 1940: 40; Aveni 
1993: 103)a 

Le sacrifice humain est nécessaire aux dieux, et en particulier au soleil. Les dieux eux- 
mêmes se sont sacrifi& pour que le cinquième soleil puisse amorcer sa course. Les êtres 

humains (macehuaifi: «méritants») ont la responsabilité de fournir aux dieux cette 

nourriture divine essentielle à la poursuite du monde, ainsi que celle de les honorer. 

1 -2.3.2 Structure divine 

Bien que les liens entre les dieux et les déesses soient souvent exprimés en terme de 
parenté, aucune structure familiale ou hihrchique claire ne semble appmntre. Par contre, 
une divinité se fractionne pour former des constellations de deux, quatre, cinq ou quatre 
cents: duelle est en général chaque divinité, dans ses aspects masculin et féminin. Ainsi. 
Ometeotl est Ometecutli et Omecihuatl, à la fois deux et un. Elle est quatre lorsqu'elle se 
divise selon les directions de l'univers (comme les porteurs d'années): par exemple, les 
quatre Ixcuiname, déesses de l'adultère, ou les quatre Tezcatlipoca, dieux créateurs. Cinq 
si on ajoute à ce quatuor un centre, tout en imitant le nombre de jours d'une même 
direction: c'est le cas des cinq Tonaieque de l'est, des cinq Cihuateteo de l'ouest et d'autres 
encore (Nicholson 1971: 409). Enfin, nombre de divinités sont quatre cents, c'est-&-dire 
possèdent d'innombrables aspects: c'est le cas, entre autres, du dieu de la pluie Tlaloc et de 
ses quatre cents aides, du dieu de l'alcool Ornetochtli et de ses quatre cents lapins-ivresses, 
des deux fois quatre cents étoiles qui représentent les hommes (Tonaleque) et les femmes 

(Ci huateteo) du soleil. On reconnaît ces fractionnements & ce qu'ils partagent tous un ou 
plusieurs attributs de la divinité. Par exemple des dents apparentes pour les Ci huateteo, un 
masque aux yeux ronds pour les Tlaloc, une peinture corporelle de lignes rouges paralleles 
pour les Mixcoa. 

Au-dela de ces fractionnements Nicholson a identifié plusieurs acomplexes de divinités, 
regroupés en trois «themes cultuels fondamentaux»: 



- divinité créatrice: Ometeotl la divinité de la dualité et ses aspects. Aucun culte ne lui 

était consacré. Nicholson range égaiement ici Tezcatlipoca, dieu créateur mais aussi de la 

guerre et Xiuhtecutli, le dieu du feu 

- fertilité agraire: Tlaloc, Chalchiuhicue et les divinités de l'eau, les divinité du maïs dont 
Centeotl et Chicornecœtl, les divinités de l'alcool, les déesses-mères, et Xipe Totec, dieu 

associé au printemps 

-guerre-sacrifice: Tonatiuh, le soleil, Huikilopochtli, dieu solaire des Aztèques. Mixcoatl- 

Tlahuizcalpantecutli, et Mictlantecutli et les divinités des morts 

Cependant, ces thèmes se chevauchent et ne peuvent être véritablement isolés les uns des 

autres (Nicholson 1971: 408 et tableau 3): c'est bien ainsi que nous considérerons le 
panthéon et nous verrons que la place des déesses-mères peut être discutée, puisque 

nombre d'entre elles sont reconnues comme guerrières. Nicholson place hors categorie 

Quetzalcoatl, dieu de la planète Vénus et prêtre histoncwnythique de la ville de T ollan, 

ainsi que Yacatecutli, le dieu des marchands. 

Les attributs permettent de former d'autres associations entre les dieux, à l'intérieur ou 

entre fractiomements et «complexes», afin de mettre en évidence, dans un contexte 

particulier, un aspect spécifique qui les réunit, Ainsi Quetdcoatl, la planete Vénus, peut 

emprunter l'aspect décharné de Mictlantecutli un jour où il est Idtal; Tlaloc, le dieu de la 

pluie, peut se peindre le corps en Mixcoatl solaire s'il est néfaste (refuse de pleuvoir). 

Entre dieux de sexe différent, la situation est semblable: tous les dieux qui ont un rapport 

avec les Cihuateteo peuvent être associés au sceptre xonecuifli qui les représentent ou 

porter le bouclier teueuelli qui est le leur; Itzpapalotl, déesse guemère, peut emprunter la 

peinture corporel le de MixcoatI. Certaines associations se reproduisent fréquemment, mais 

les possibilités, en théorie du moins, sont innombrables. 

Par ses métamorphoses, ses correspondances et ses échanges d'attribut, le panthdon est 

donc en perpétuelle reconstruction et déconstniction, comme s'il n'était qu'un jeu de cartes 

aux mains du principe créateur. Les innombrables dieux du panthéon ne sont tous que des 

fractionnements des principes éternels fdrninin et masculin, eux-mêmes réunis en 

Ometeotl, la divinitC suprime. C'&ait sans doute la conception qu'en avait I'autoritt 
religieuse, même si celle-ci ne se trouve pas explicitement exprimée dans les sources 

(Nicholson 1971: 41 1). C'est pouquoi quel que soit le personnage divin par lequel on 

tente de saisir un mythe, on finit par attirer soi tout le panthdon. 



2. Études sar la femme nahua 

Les études sur la femme nahua que nous avons sélectionnées ici ~ ' ~ c u i e n t  autour de trois 

thématiques: le statut de la femme, la sexualité et la part du fbminin dans la représentation 

symbolique du genre. 

2.1 Le statut de la femme nahua 

2.1.1 Le statut de la femme en Mésoamérique nahua, quelques pionniers 

En 1 W 4 ,  George Vaillant consacrait une page de son ouvrage de référence sur les 

Aztèques au astatut de la femme» (1956: 118-119). Pour Vaillant, la sociétd aztèque 

forme une chefferie, et non un iht. Les chroniqueurs, espagnols ou métis, auraient 6té 

infiuencés par la culture européenne lorsqu'ils armaient l'existence de classes sociales 

héréditaires. Tous les statuts prestigieux auraient donc été atteints par des individus 

particulièrement doués. mais n'étaient cependant accessibles qu'aux hommes. Vaillant (qui 

cite Bandelier et Bancroft)lO indique que les femmes avaient certains droits (acquérir des 

propriétés, s'engager dans des contrats ou se prCsnter en cours pour obtenir justice), mais 
que ceux-ci étaient inférieurs à ceux des hommes, et il donne comme exemple le double 

standard en matière de relations sexuelles: l'épouse doit être fidèle, le mari non, à 

condition de ne pas séduire une femme mariée. Il en conclut donc que: 

While the legal position of women was relatively low, judged by modem standards in 
the United States, personal influence was great, and there were several instances where 
a woman acted as regent when her son was t w  young to assume the office of chief. (...) 
The pnesthood rnay have offered a modest field of influence attainment to women. 
However, history records no mention of any advantage deriving from temple service. 
(Vaillant 1956: 119) 

La position de Soustelle (1955: 2û5-287) est plus nuancée: l'homme est le chef de la 

famille, mais les femmes peuvent exercer de nombreux métiers; Les femmes les plus 

âgées jouissaient d'une vCritable inddpendance et d'une influence sociale non ndgligeable. 

L'antagonisme entre les sexes. tel qu'il s'exprimait lors de ceriaines fêtes où des groupes 

s'affrontaient plaisamment, semble assez maqué. 4 1  n'est pas douteux» poursuit 

'O Pour la petite histoire. on peut citer le jugement de Bandelier à la fin du I s m e  siècle: *The position of 
women was so inferior, they wen regarded as so far beneath ihe male. that the most degrading epithet that 
could be applied to any Mexican, aside from calling him a dog, was chat of "womeng~ (Bandelier 1880, 
cité par Bell 1992). 



Soustelle. uqu'au cours des temps le pouvoir masculin s'était renforcé et qu'on tendait à 

enfermer la femme, de plus en plus, entre les quatre murs de la maison>> (ibid: 285) bien 

qu'elle continue à exercer des professions <<où elle jouissait d'une ,-de indépendance. 

(ibid: 286)- 

Les premières études consacrées aux femmes nahua vont donc compiler les informations 

contenues dans les diverses sources, afin de constituer un tableau plus complet de la 
situation. Pour ce faire, on procède également à la traduction de certains textes en nahuatl 

(par exemple Durhd-Forest 1460, Fiem GonAes  1%0, HerniSndez Rodriguez 1%2, 

Sullivan 1966, Hellbom 1967). Ainsi, Fieno Gonzalez (1960) décrit le cycle de vie 

féminin, de la naissance à la mort. L'ktude la plus exhaustive quant aux aspects socio- 

économiques, est sans doute celle de Hellbom (1%7), bien qu'elle s'appuie presque 

uniquement sur des informations contenues dans le codex de Florence de Sahagun. On y 

trouve rassemblée une grande quantité d'information sur le rôle des femmes dans tous les 

secteurs de la société: participation aux rituels, prêtrise, différents métiers (vendeuse au 

marché, tisserande, fileuse, cui si nière, guérisseuse, sage-femme etc., à l'exception des 

auiani [pl. auiunimeJ ou «prostituées» qui ne sont pas étudiées), rôle familial selon les 

divers liens de parenté, etc. Pour chaque thème, Ie rôie des hommes est également 

considéré, et la situation comparée à celle du Mexique postdvolutionnaire. Hell bom 
conclut que la femme a un certain pouvoir économique, mais son rôle ne peut être que 

familial et local - c'est-àdire que tous les statuts sociaux de type «carrière» lui sont fermés 
(une conclusion qui sera contredite par des études subséquentes). Cependant, les activités 

féminines ne sont pas dépréciées, bien que la *virilité» (oquichyorL) soit une qualit6 
valorisée pour les deux sexes. 

2.1 -2 Statut de la femme et cosmologie 

On tenta souvent de mesurer le statut de la femme à partir de l'étude de la cosmologie 

nahua. Ainsi, le modèle théorique de LRacock inspira deux études de Nash sur le statut de 

la femme chez les Nahua (Nash 1978, 1980, Leacock et Nash 198 1). L'étude de Nash sur 

Irid6010gie de la domination masculine chez les Aztèques souffre de plusieurs faiblesses 

dues à la complexité des sources et à la difficulté d'y distinguer une évolution 

chronologique. Nash (1978) tente de montrer que la montde du militarisme chez les 

Aztèques s'accompagne d'une dégradation du statut effedif et symbolique de la femme. 

Entre autres, elle considère la montée du culte de Huitzilopochtli (dieu guerrier des 

Aztèques) comme un indice de domination masculine. 



Quel que soit l'intérêt de l'hypothèse de départ, la démonstration n'est pas convaincante. 

C'est ce que tenteront de démontrer McCafferty et McCafferty (1988). en utilisant une 

approche différente (et non chronologique), comme les auteurs le soulignent. 

Within an analytid framework of didectical relationships, with actors negotiating 
material and symbolic power, this approach explicitly recognises that although some 
groups may control diverse resources of authority, power and prestige, there is never a 
complete monopoly, and alternative sources are defined subjectively and exploited 
accordi ngl y. (McCafferty et McCafferty 1988: 45) 

Appliquée au domaine des relations de genre, une telle approche conçoit le genre comme 
un tout structurel, «made up of ongoing dialectical negotiation between male and female 

identities, both on group and individa leveb (ibid). Ainsi, le pouvoir social se réoriente 
en fonction des différentes situations contextuelles, comme les kvénements historiques et 

les actions humaines. Les auteurs suivent ici le modèle de Siiverblatt (1987). dont nous 

avons parlé au chapitre 1. Ils vont donc souligner les sphères d'influence féminines. 

l'importance des déesses au sein du panthéon et établir une connection entre le tissage 

féminin et les déesses qui lui sont associées. En conclusion, ils finnent que: 

While cornpetition for resources for pwer and prestige certainly existed between 
males and fernales, the actual distribution of power was separated by the unarnbiguous 
distinctions of gender identity, and was not considered in hierarchid ternis of 
domination and subordination within the pre-lonquest cultural system. Women 
controlled many resources of social power in Aztec society and displayed this power 
through the symbolic representations of female identity and through associations with 
their goddesses. (i bid.: 55) 

Cette toute dernière remarque (au sujet des déesses) s'appiique mieux, en fait, à la 

situation andine où, selon Silverblatt , les relations entre fidéles et dieux suivent la dualité 

des genres: c'est-à-dire que les femmes adorent des déesses et les hommes des dieux. Cette 

dichotomie est moins marqu6e dans le monde nahua. Ce qui produit cette apparente 

ressemblance entre Nahua et Inca est un probkrne d'interprdtation des murces: en effet, 

les auteurs considèrent les ticitf (sages-femmes et guérisseuses) comme des prêtresses de 

Tlazolteotl, ce qui n'est pas le cas. Enfin, l'approche théorique est int6resante mais reste 

en fin de compte inexploitée: les auteurs parviennent B un m d l e  relativement statique 

des relations de genre. 



Alberti Manzanares (1993) va égaiement s'intéresser au problème des correspondances 

entre le panthéon nahua et la statut de la femme. En effet, contrairement à ce que l'on 

retrouve dans la religion catholique (la Vierge Marie), aucun modèle ne vient représenter 

le comportement social féminin idéal. D'une compilaaion de données impressionnante. 

caracterisant tant le panthéon, les fêtes religieuses, les lois et le rôle social des femmes. 

Alberti conclut que la femme aztèque n'est pas opprimée, bien que cette société soit de 
type patriarcal, et que les forces féminines et masculines ne sont pas évaluées en ternes de 

valeur plus ou moins grande, mais sont plutôt complémentaires, contribuant ainsi à 

maintenir un équilibre (Albert. 1993: 474). Cette étude a le grand mérite de présenter deux 

documents inédits sur les prêtresses nahua (voir également Alberti Manmares 1994). Ces 
documents fort semblables (I'un anonyme, l'autre écrit par Sigüenza y Gongora en 1684) 

comportent des informations copiées des travaux dlxtiilxochid. l 

Pour Klein (1994). qui étudie les rapports entre genre et guerre, il est un modèle de 

comportement féminin ideal, et c'est celui de la cihuapiifi entendue ici au sens de femme 

déifiée parce que morte en couches. En effet, la femme idéaie. chez les Aztèques, est une 

femme guerrière. Cet aspect belliqueux se manifeste. cependant, non dans les activitds 
militaires, mais par le biais de la maternité, une matemité qui, comme la guerre, peut 

mener à la mort. Pour Klein, il existe donc plusieurs stéréotypes fkminins: 

- la femme idéale, qui reste à la maison (opposée à l'homme guemer) 

- celui de la «mauvaise» femme, où l'agressiviti disruptive féminine est vaincue et où la 
féminité représente les peuples soumis face aux Aztèques (cf le mythe de Coyoxauhqui, 
plus bas). Coyolxauhqui et d'autres déesses comme Cihuacoatl et Quilaztfi, sont donc en 

contradiction avec le modèle iddal (passive à la maison) en voulant dbfier le monde 
masculin (l'hdgdmonie aztèque), souvent à l'aide de sorcellerie ou d'une sexualité 

excessive. Une sexualité qui doit être contrôlée, puisque les femmes sont les porteuses des 

hdritiers des hommes. Cest pourquoi elles sont représentées en position de vaincues. 

Le texte anonyme fut écrit en vue de faire partie d'une a histoire * avec mention de la civilité des Nahua 
et de leur âme semblable il celle des Espagnols. De façon intéressante (il s'agit d'une observation 
personnelle), Toquemada utilisait les mêmes informations pour montrer que le w diable m est insatiable 
dans sa volonté de conct6ler les êtres humains, puisqu'il admettait même les femmes comme prêtresses de 
son culte. Cest que dans un cas, on considère principalement le fait que ces femmes vivaient dans des 
«monast&- comme les religieuses catholiques (soit une preuve & b n  sens), iandis qw dans le 
deuxième cas, on souligne le fait qu'elles avaient la possibilité de participer au culte & fawn active, une 
.usurpation de pouvoir aux yeux d'un catholique. 



- enfin la «bonne» femme est celle qui utilise son agressivité afin de protéger les hommes. 
sans contester leur pouvoir. Ce modde n'est pas représenté par une déesse (quoique 
l'auteur cite souvent la même Cihuacoatl-Quilaztii que précédemment). mais par certaines 
actions militaires de femmes au cours d'affrontements guemers. À l'appui de sa thèse. 

Klein avance que tous les outils domestiques féminins, et en particulier le «couteau» de 
tissage et le peson de fuseau, peuvent être interpdtés comme des armes symboliques 
(épée et bouclier). Enfin, les passages bien connus des huehuetiotolii de la sage-femme. 
où elle compare I'accouch& à un guerrier, sont certainement les expressions les plus 
claires de ce modèle dans le monde aztèque. 

Pour Klein, cependant, ce dernier modèle est asymétrique et «fictifm. Qu'elle soit mauvaise 
ou bonne, enemy ou go&, la femme guerrière est toujours le symbole de la défaite: 

The Aztecs thus fail into that common, if not universal category of peoples who have 
defined warfare in terms of male/femaie sexual relations - who have, in other words, 
construed the opposition of war to peace, aggression to resistance, and victory to 
defeat, in terms of gender. (Klein 1- 240) 

Cette idée était déjà présente dans une autre étude de Klein (1988). où la déesse 
Cihuacoatl est présentée comme le symbole de la défaite. 

Nous reprendrons de Klein l'idée que la cihuapillli est le modèle de la femme idéale 

aztèque. II appadtra cependant, au long de cette étude, que selon nous la categorisation 
du genre, même chez les sévères Aztèques, est bien diffbrente. En effet, la représentation 
du genre ne nous semble pas issue uniquement d'un État qui serait masculin et oppresseur. 

2.1.3 Les reines nahua 

En quoi les femmes contribuent-elles à la consolidation des alliances? Quel est leur 
pouvoir politique? Quelles sont pour elles les conséquences d'un système où l'attribution 
du pouvoir entre candidats potentiels se détermine par le lignage de la mère ou même 

directement par lignée materne1 le? Où l'ancêtre fondateur d'une nouvel le dynastie, chez un 
groupe qui veut 45tablim, est une femme noble d'une cité prestigieuse? Toutes ces 

questions sont loin d'avoir trouvé réponse, mais certains auteurs, comme Schroeûer (1%) 
et Bell (1992) s'y sont intdressés. 



Schroeder étudie plus particulièrement la situation de la seigneurie de Chalco. à travers les 

écrits du chroniqueur métis Chimalphin. Ici, les mariages sont le plus souvent 

hypogarnes et interdynastiques, comme dans le Bassin de Mexico. Schroeder (lm: 80- 

8 1) mentionne un titre féminin sur lequel nous reviendrons, ihueltiuh, la «soeur aînée». Ce 

titre semble désigner la femme la plus importante d'une lignée. ici la fille du chef d'un 
groupe de nouveaux arrivés dans la seigneurie de Chalco. C'est elle qui enfantera le futur 

seigneur du groupe, en devenant concubine (et non femme «légitime») d'un thtoani de 

l'endroit; puis elle revint chez son père pour y élever l'enfant Le schéma habituel (mariage 

hypogame) fut rétabli à la génération suivante, lorsque ce fils épousa une femme de statut 

plus élevé. 

Bell, dans sa thèse de doctorat (lm), documente la présence de plusieurs reines 

(cihuatlatouni: denune seigneun,) et régentes, quatorze en tout (en comptant quelques cas 

qui relèvent plutôt du mythe, mais acceptés par les Nahua comme historiques), Les reines 

se distinguent des régentes en ce qu'elles gardent le pouvoir jusqu'ii leur mort, tandis que 

les régentes cèdent la place à leur fils en âge de régner. De façon générale, il semble 

qu'une cihuatl~toani hérite du pouvoir par la combinaison de deux facteurs, l'absence 

d'héritier mâle direct et sa haute naissance par rapport aux autres candidats potentiels. s'il 

en est. Les trois cihuatlatouni de la seigneurie de Cuauhtitlan. toutefois, ont peut-être été 

choisies dans le cadre d'un système plus enclin à faire place aux dirigeantes. Fait 

intéressant, il y eut au moins une reine aztèque; cependant, pour reprendre un 
commentaire de 1532, «parce qu'il s'agissait d'une femme, ils ne la comptèrent pas dans 

leurs annales» (Refacibn de fa Genealogb, cité in Bell 1992: 62). Il semble, d'après 

plusieurs sources. que Motecuzoma l'Ancien n'ait eu qu'un fils, considéré impropre au 

pouvoir (sa mère étant une épouse secondaire), et sa fille Atotoztli, mariée a un parent 

proche (donc membre lui aussi de la famille régnante) fut préférée à tout autre candidat. 

Elle fut également la mère et la grand-mère des quatre ueytlatomi (grand-seigneur, titre 

traduit en général par «empereur») suivants, et son règne, qui aurait duré quelques trente 

ans, serait compté en partie avec celui de son père et en partie avec celui de son fils aîné. 

Bell (ibid.: 143-175) documente également la présence de femmes dans les conseils 

administratifs des cités, de façon certaine pour la guilde des marchands comme pour les 

conseils de quartiers. Peut-être étaient-elles présentes également au conseil supérieur des 

cités, mais les seuls exemples connus sont coloniaux: deux femmes et six hommes 

constituaient le «conseil» nahua (teccalli) deTexcoco entre 1575 et 1630. 



Enfin pour Gillepsie ( 1989), toute l'histoire de la famille régnante de Tenochtitlan est 

avant tout une construction symbdique, où les personnages et leurs liens de parenté 
auraient été «réanangés>>, pour suivre une structure fixe, dont nous reparlerons plus loin. 
Les hypothèses de Carrasco et de Gillepsie semblent à première vue irréconciliables, 
puisque l'un tente de découvrir la structure sous-tendant les mariages royaux, tandis que 
l'autre affirme que cette structure est de nature mythique. II nous semble, en fait. que ces 
deux aspects peuvent être complémentaires. La richesse des sowces est telle qu'il est fort 
possible de retracer, à travers les diverses variantes des généalogies royales, les formes de 
mariage effectivement retenues et les efforts évidents de réaménagement qui caractérisent 
l'histoire nahua 

2.1.4 En guise de conclusion au sujet du statut de la femme nahua 

Dans la société nahua préhispanique, hommes et femmes ne sont pas égaux mais leurs 
relations (sociales et symboliques) ne se conçoivent pas seulement, pour utiliser I'idke des 
McMerty et d'autres, en termes hiérarchiques mais sont egalement (et principalement) 
complémentaires. Les études que nous avons citées jusqu'ici dans ce chapitre démontrent 
toutes à quel point, une fois regroupdes les idormations éparses sur les femmes. le portrait 
qui s'en dégage est surprenant Celles-ci sont présentes dans tous les secteurs de la soci6té 
et seuls les plus hauts postes des differentes hiérarchies leur sont théoriquement fermés (à 

l'exception de la hiérarchie militaire, entiérement réservée aux hommes). 

Plusieurs auteurs s'accordent à dire que si hommes et femmes ne sont pas égaux chez les 
Nahua préhispaniques, le statut de la femme nahua y était certainement bien meilleur 
qu'aux temps coloniaux ou contemporains (Leon-Portilla 1958: 5-6, Hell bom 1 %7: 268- 
269, Nash 1980, Kellogg 1997). À cet égard, l'étude de Nash sur la transformation du 
statut de la femme au cours de la période coloniale est particulièrement intéressante. Eile y 
montre que les femmes voient leur échapper, pendant la colonie, tous les métiers 
prestigieux: elles ne produisent plus que des «objets pour Indiensu. La production des 
formes prestigieuses de ces mêmes objets est prise en charge par l'industrie d'origine 
européenne (tissage, broderie, poterie, etc.). À nom avis, les conséquences de la perte du 
monopole du tissu-monnaie (dont une certaine partie de la production est contrôlée par les 
femmes), accompagnee d'une d6valorisation du tissu autochtone, ont dû. en effet, être 

catastrophiques pour la femme indienne novohispane. De plus, I'impossibilit6 d'accéder 
dorénavant à la prêtrise et I'évincernent des guérisseuses par des médecins masculins (dans 



les groupes dominants de la société) a cenainement miné le atpital symbolique* du 
féminin. 

Enfin, doit-on penser que le statut de la femme s'est étiolé au cours de l'histoire du 

Mexique préhispanique? Le débat reste Ouvert. Une nouvelle lecture des figurines 
féminines retrouvées en abondance .dans les sites archéologiques du Mexique central 
antérieurs au Postclassique, indique une participation importante des femmes à la vie 
sociale: relations communautaires liées aux cycles de vie, échanges inter-communautaires. 
participation aux rituels et statut social élevé (Guillén 1993, Serra Riche et Durand V. 

1998; voir également Miller 1988, Roosevelt 1988). Cette participation et ce statut se 
seraient-ils amoindris au Postclassique, alors que les figurines féminines semblent moins 
abondantes? Les informations recueillies jusqu'à maintenant laissent croire qu'on doit 
considérer un déplacement des espaces d'activités, mais qui n'est pas nécessairement 
accompagné d'une baisse du statut social. II est grand besoin de multiplier les recherches 
archtologiques menées de façon à pouvoir répondre à des questions sur le genre. 

2.2 Amour, sexualité et procréation chez les Nahua 

La question la plus souvent posée, lorsque t'on traite d'amour et de sexualité chez les 
anciens Nahua, est de savoir si ceux-ci considéraient la sexualité comme un  péché^ ou 
non. Pour certains, les anciens Nahua possédaient une morale très semblable, à cet égard, 
à celle des Espagnols du 16ème siècle (Aguim &Itran 1987 [1%3]: 165) et la sexualité 
ne pouvait donc être acceptable qu'en fonction de la procréation (Alcina Franch 1991). 
Pour d'autres. que nous suivrons ici, la situation est plus nuancée. Puisque nous 
discuterons, dans cette étude, de poésie amoureuse, il est important de prendre position sur 
la vaieur de l'amour et de la sexualité dans la société nahua. 

L'étude de Quezada (1984 (19751) reste encore aujourd'hui un texte de référence pour qui 
s'intéresse aux pratiques amoureuses nahua, et en particulier à leurs aspects magiques et 
religieux. Ainsi, contrairement à ce qu'on observe dans la religion chrétienne, sexualité et 
rituel sont parfois directement reliés dans le monde nahua. La sexualité excessive est 
condamnée par la société, mais e e  livrer aux douceurs de l'érotisme c'est ou ce peut être, 

en ce qui a trait au sacrd, s'approcher de la condition des dieux de I'arnoum (Quezada 
1984 113). et cette sexualité rituelle est le plus souvent 6troirment associée la mort et 
au sacrifice. Quant B la magie amoureuse, elle ne s'emploie que dans des cas extrêmes, 
comme par exemple pour réunir des êtres que les règles sociales devraient séparer. Selon 



l'interprétation de Quezada, pour la personne «ensorcelée>b la croyance en l'utilisation de la 

magie peut également transformer un désir inconscient et socialement inacceptable en la 

peur d'une force extérieure, représentée par la magie. 

Lopez Austin s'est également intéressé à ces conceptions dans son ouvrage Cuerpo 

humano y ideologia (1984 [1980): 328-355 et passim). Analysant un huehuetlarolli 

(«parole des anciens»: discours moraux) d'un père à sa fille, il montre que les références 

au plaisir sexuel y sont claires; les plaisirs terrestres sont rares, et les relations sexuelles 

ainsi que les joies de la procréation en font partie. 

En principe, donc, la vie sexuelle est exaltée, et elle n'est pas entachée d'un lien originel 
avec le péché. Mais, malgré cette conception si libre, la cornplexit6 même de la vie 
sexuelle et son importance capitale pour les relations sociales donnaient lieu à un grand 
nombre de restrictions, de tabous, d'états d'impureté, de conditionnements, de craintes 
et de pudeurs. 

En principb, pues, la vida sexual es emlrada y no la rnancha un vinculo con el 
pecado. Pero a pesar de esta concepcion abstracta tan abierta, la compiejidad misma 
de la vida semai y su cardinal impnancia en las relaciones sociales daban lugar a un 
gran mimer0 de restriciones, fabues, estados de impurezas, conùicioli~~nentos. temores 
y pudores. (L6pez Austin 19W 328) 

Cependant, *la recherche du plaisir sexuel n'était pas réprimée chez les adultes, si elle se 
maintenait dans les limites de la modération» (ibid-: 335). 

Les excès sexuels menaient, en particulier chez l'homme, à de graves maladies. 

Épuisement de la semence et du corps en général menacent les hommes qui aiment trop 
les femmes. L'homme qui avait une aventure extra-rraritale avec une femme non mariée 

ne devait pas avoir de relations sexuelles avec son épouse afin de ne pas la contaminer 

(l'adultère, en tant que faute, étant associe à la maladie), et la loi prévoyait une peine pour 
le mari dans ce cas précis. Le manque de relations sexuelles peut Cgalement mener & la 

maladie, et comme la chasteté était exigée de certains individus, on conseillait soit de se 

*rrfroidir» par la consommation de cenains aliments (dans le cas des veufs. et selon les 

notions de chaud et de froid extrêmement importantes dans la médecine nahua), soit, pair 

les prêtres, une vie stricte consacrée à la pénitence. Quant aux femmes, selon un 

kuehuerlcztoflli célèbre, elles ne couraient aucun risque d'dpuisement de  leur semence, et 
restaient donc aptes aux relations sexuelles toute leur vie, alors que l'homme s'Cteignait 

sexuellement d'autant plus rapidement qu'il avait commencé jeune et sans mod6ration. 



L'analyse de Lopz Austin contient une grande quantité d'infomation sur la conception et 

les croyances en matière de grossesse et de petite enfance, ainsi que sur l'homosexualité. 

sur lesqueiles nous ne nous pencherons pas ici. Signalons simplement un point important: 

I'enfaat était considéré comme le résultat du mélange des deux fluides, féminin et 

masculin. Cest pourquoi on croyait que des relations sexuelles répétées, au début de la 

grossesse, aidaient l'enfant à bien se former. L'auteur résume les grandes lignes de la 

morale sexuelle nahua, qu'il interprète en t e m s  de cohésion sociale: 

- l'équilibre, le juste milieu est la règle en matière de comportement sexuel; pour l'auteur. 

la valorisation de la chasteté permet de contrebalancer la vision positive de la sexualité, 
qui pourrait déboucher sur une liberté sexuelle trop grande, qui viendrait ddsorganiser la 

société; 
- la procréation est exaltée; en effet cette societt5 constamment en guerre aurait besoin d'un 

niveau de natalité élevé pour ne pas être confrontée à une diminution de population; 

- la valorisation du mariage, de la chastetk chez les jeunes non mariés auraient favorisé la 

stabilité sociale. Une plus grande libert6 sexuelle était dévolue aux gens du commun, 

tandis que les nobles devaient mener une vie plus pure afin d'être forts et aptes au 

commandement; 

- finalement, la société nahua valoriserait les valeurs masculines au dépend des valeurs 
féminines. 

Enfin, on ne peut quitter le sujet de l'amour et de la sexualitt5 sans un mot sur les auiani 

(littéralement: celle qui réjouit), les prostituées quasi rituelles des cités nahua Les avis 
sont partagés sur leur statut, et dépendent principalement de la lecture faite des documents 

coloniaux. Pour certains, elles étaient franchement dépréciées. Pour d'autres, il faut 

comprendre que les textes les plus sév&res à l'égard des auimi (les Primeros Mernoriales, 
repris dans le cuda  de Florence) ont probablement été émis par d'anciens prêtres opposés 

à certaines valeurs du monde guerrier, hi-même sous l'égide du dieu Tezcalipoca. La 

conception catholique de la prostitution vient également teinter les documents coloniaux. 

Le discours sur I'auicuri serait donc une conjonction du discows des membres de la soci6t6 
préhispanique opposés A cette pratique et des missionnaires en charge de la compilation de 

ce discours. L'examen des pratiques mentionnées dans les sources présente un tableau 

différent et c'est parquoi Soustelle peut affirmer que les auiani exerçaient une profession 
«non seulement reconnue, mais  estimée^ (1565: 186). 



Arvey (1988) fait remarquer que les informateurs de Sahagin décrivent en fait deux 

formes de prostitution. L'une est «celle qui réjouib dont nous avons parlé, décrite dans la 

section intitulée «mauvaises femme* par le franciscain; elle est simplement représentée 

comme une jeune femme habillée de vêtements brodés. L'autre est «celle qui se vend» 

(monamacuc) et sa description se retrouve parmi la liste des vendeurs du marché. Cette 

prostituée-là, quoiqutindienne, est représentée coiffk et vêtue en grande partie à 

l'européenne - la seule femme dans toutes les images du codex à être ainsi dépeinte. Les 
deux prostituées pourraient bien êîre la représentation de deux concepts fort différents - la 

prostitution à l'européenne, sous le signe de l'argent (son client lui présente une pièce de 

monnaie) et celle préhispanique, non pas glorifiée, mais élément indispensable à la vie 

religieuse et sociale (cf. notre chapitre 6). 

2.3 La part des déesses, symbolique du féminin 

2.3.1 Féminité et vision du monde 

Soustelle (1940, 1979) distingue deux grandes classes de dieux, ceux des agriculteurs, les 

plus anciens, comprenant surtout des déesses terrestres, mais incluant aussi certaines 

figures masculines comme Tlaloc, le dieu de la pluie, ou Centeod, celui du maïs; et ceux 

des chasseurs, principalement célestes, guerriers et masculins (1979: 1 1 1 - 1 12). En effet. 
<<de nombreuses déesses étaient associées à la fertilité du sol ou à la fécondité des 

femmes»; elles donnent naissance aux divinités du maïs, mais sont également associées à 

la guerre. en tant que Terre dévoreuse de sang (ibid.: 47). Pour Soustelle, le fait que 

certaines déesses terrestres offrent des traits guerriers relève d'une wontami nation>> entre 

les deux lignées (celle des agriculteurs et celle des chasseurs): 

(...) il serait naturellement inexact de tracer entre elles un fossé infranchissable; des 
contaminations, des interpénétrations, des rationalisations récentes ont dans bien des 
cas rapproché ou confondu des personnalités divines d'origine diffdrente. Les déesses 
terrestres, par exemple, présentent des traits guerriers évidemment inspirés des 
traditions propres aux Nahuatl septentrionaux. (i bid.: 1 12) 

En somme, toutes les déesses sont soit terrestres, soit maternelles (les «mères des dieux»), 

en tout cas agricultrices, et l'aspect guemer de certaines d'entre elles s'explique par une 

<<contagion>> à partir d'un autre système de pensée. Les agriculteurs vénèrent donc des 

dieux des deux sexes, mais surtout féminins, tandis que les chasseurs, eux, ne vendreraient 

que des dieux masculins Une fois civilisés, cependant, ils adoptent certaines déesses 



auxquelles ils attribuent, en plus de leurs valeurs traditionnelles de fécondité et de fertilité. 

des valeurs guerrières et masculines. 

D'autres études vont plutôt chercher à mettre en évidence l'intégration des valeurs 

masculines et féminines sous fonne d'une dualité. 

Lopez Austin, dans ses derniers ouvrages (1994: 168 sq, 199ûa, 1998b). adopte une 

position quelque peu différente de celle de Cuerpo humano y ideologia. face à la sexualité 

et à la symbolique du féminin. C'est le c&6 morbide de la sexualité qu'il privilégie, et qu'il 

associe au d i t é  féminin du cosmow. Cest ainsi que le cosmos nahua est divisé en deux 

grands côtés, le féminin et le masculin, associt%, pour ce qui est du masculin, au chaud, à 

la lumière. à la gloire, etc.; et pour le féminin au froid, B I'obscurit6, ii la sexualité. à la 

maladie, etc. Ces deux aspects se compl&ent à fa fa~on du yUJymg chinois: il n'existe pas 

d'être pur, c'est la prédominance d'une des deux essences qui détermine la position d'un 

être dans l'un des champs taxonomiques (1998*10). Cest ce qui explique que l'on mmuve 

tant des dieux que des ddesses de chaque côté du cosmos, certains dieux étant de caractère 

féminin et vice-versa. 

Johansson ( l m ) ,  dans son étude de la concepion de l'espace-temps chez les Nahua, 

adopte également un modèle duel où masculin et féminin se partagent les sphères du 

cosmos: soleil, haut et ciel d'un côté, lune, bas et terre de l'autre. 

Par ailleurs Milbrath (1995) montre que les divinités assocides à la lune et à la boisson 

alcoolisée (octli) tirée du suc de l'agave, possèdent des caractères androgynes. 

L'ambivalence sexuelle de cette catégorie de dieux serait due en partie aux diverses phases 

de la lune, qui sont interprétées parfois en ternes féminins et parfois en termes masculins. 

C'est aussi le rôle de l'astre qui détermine le sexe qu'il prendra en certaines occasions: 

féminine si on l'associe à la naissance, la déesse de la lune incorpore certains traits 

masculins si elle s'occupe d'activités guemhs; elle peut être masculine, féminine ou 

bisexuelle lorsqu'elle est liée à la fertilité du maïs. Cette étude montre les limites du 

modde duel en ce qui à trait à la symboiique nahua (bien que ce ne soit pas le popos de 
Mil brath). 



2-3.2 Féminité et symbolique du sacrifice 

La découverte du monument de Coyolxauhqui, lors des fouilles du Templo Mayor, a 

éveillé un intérêt pour cette ddesse et pour le mythe bien connu où elle apparaît Le cas est 

en Met  exceptionnel: la représentation de Coyolxauhqui, déesse de la lune et m u r  de 

Huitzilopochtli, dieu des Azîèques et de la p e m ,  et la position du monument en bas de 

l'escalier de la pyramide de Huieilopochtli correspondent presque en tout point à ce que 

raconte Ie mythe. Résumons le mythe en deux mots: la mère de Huitzilophochtli. 
Coatiicue, tombe enceinte au contact d'une boule de duvet; ses enfants, Coyolxauhqui et 

les Quatre cents Huitmahua s'indignent (Coatlicue étant prêtresse à ce moment. elle se 
devait d'être chaste) et Coyolxauhqui convainc ses frères de tuer leur mère. Lorsque 

l'armée de ses fières s'approche, Huiailopochtli naît et massacre sa m u r  et ses frères. 
instaurant ainsi le sacrifice humain. Selon une autre version, qui place l'événement 

pendant la migration des Aztèques, Huitzilopochtli aurait abandonné sa sœur aînée. 
nommée ici Malinalxochitl, parce qu'elle pratiquait la sorcellerie. Son fils Copil tenta de la 

venger, mais il fut tué par Huitzilopochtli. Selon cette même version, Coyolxauhqui était 

la mère de Huiizilopochtli et il la tua par extraction du sur (cardiectomie), ainsi que ses 

oncles les Quatre Cents Huitznahua, parce qu'ils voulaient rester i% Tollan, où ils menaient 

une vie d'abondance, plutôt que d'aller fonder Tenochtitlan (Sahegh 1997: 191-192, 

Tezozomac 1992: 28-36, 3945). Duverger ( 1983), Matos Moctezuma ( 1987). Klein 

(19% voir plus haut) et Graulich (1992) vont donner leur interpdtation du mythe et de la 

symbolique du féminin à travers le personnage de Coyolxauhqui. 

Matos Moctezuma ( 1987: 47-58) fait remarquer que l'arrangement rituel du Templo 

Mayor reproduit les éléments du mythe: la pyramide est la colline de Coatepec: 
Coyol xauhqui est représentée démem brke au pied de l'escalier-colline. De la même façon, 

tes victimes sacrificielles étaient rejetées en bas de I'escalier du temple après la 
cardiectomie et par la suite démembrées pour être consommées. La défaite de la lune 

pourrait également symboliser le passage d'un calendrier lunaire à un calendrier solaire. 

Selon Duverger (1983: 284-287). l'tpisode de la défaite de la smir Coyolxauhqui 

représente la soumission des tribus soumises et la toute-puissance aztwue. Mais la version 

du meume de la mère pourrait plutôt signifier l'abandon d'un ordre social, celui de 

l'autorité de la d r e  et des oncles maternels. Les Huitznahua 6tam appelés prêtres, il 

pourrait s'agir d'une querelle entre prêtres et militaires, ou entre faction pacifiste et faction 



à la philosophie plus conquérante. Enfin et surtout le mythe instaure et justifie le sacrifice 
humain, par lequel s'imposera la suprématie aztèque. 

Le thème de la sorcière a été étudié par Graulich (1992). Qualitiant dhistoricistes les 
autres études du mythe de Mdinaûxochitl (comme celles de Klein ou de Duverger). 
Grauiich veut démontrer que le personnage féminin de la wmrcière» représente 
symboliquement la passivite, l'arrêt du mouvement de la migration et finalement 
l'ensemble des valeurs féminines (nettement négatives) opposées aux valeurs masculines. 
L'auteur adopte (comme d'autres déjà cités) un système yin-yang pour rendre compte de la 
symbolique nahua (ibid: 95-96). système qui, à notre avis, opère une réduction de la 
richesse de la pensée nahua, tout au moins en ce qui concerne la symbolique du genre. La 
plupart des chercheurs attribuent énergie négative au féminin et dnergie positive au 
masculin. Graulich va encore plus loin en plaçant t'énergie du côté masculin et la passivité 
du côté féminin (cf. par exemple Quezada 1996: 67 note 108). 

En résumé, selon ces auteurs un certain nombre de concepts sont ici reliés et symbolisés 
en termes de genre: un personnage féminin (et @ois son fils, neveu du protagoniste) 
représenterait le chamanisme, les anciennes religions agricoles, les populations 
autochtones et sédentaires du Plateau centrai, un calendrier lunaire, la lune ou la 
matrilinéarité. Toutes choses, donc, qui doivent être élimindes ou, du moins, contrôlées et 
éclipsées grâce (symbdiquement) au sacrifice humain. essence même de la religion d'État 

et de la suprdmatie aztèque. 

2.3.3 De la liminalité des femmes nahua 

Comme nous le mentionnons plus haut, Gillespsie s'est intéressée à la construction de 
l'histoire nahua. Identifiant les différents personnages féminins sacrifiés selon le récit 
historic~mythique des Aztèques (dont Coyolxauhqui), elle propose une analyse fort 

intéressante (1989: 3-120), oQ le sacrifice correspond au passage d'un Ctat B l'autre, que 
ce1 ui-ci soit compris en termes environnementaux (changement de saison, alternance jour- 

nuit) ou en termes historiques (migration d'une ville & l'autre). Elle identifie tous ces 

personnages fbminins B diverses incarnations de la déesse-mère. Selon ce modèle, les 
«reinesr mentionnées dans la succession -&que ne seraient que des réactualisations 
symboliques de cette liminalité structurale. 



Ainsi les trois reines aztèques correspondent au début à l'exact milieu et à la fin de la 
succession des tlatoani, et chacune représente la fin et le début d'un nouveau cycle. 

Ilancueitl (qui apparaît si anciennement dans l'histoire que tous les auteurs s'accordent à 

lui donner un statut mythique), vient fonder le lignage par son noble sang toltèque. 

Atotoztli (cette même reine identifiée par Bell 1992) permet de connecter deux séries de 
tlatoani eux-mêmes arrangés en successions identiques (trois frères suivis d'un eolitairr». 
seul représentant de sa génération. suivi d'une femme). Enfin Tecuichpo. fille de 

Motecuzorna II baptisde Isabel. représente la connection entre le monde préhispanique et 
la nouvelle domination espagnole, et la fin du cycle des tlaoani. L'analyse de Gillepsie se 

détache par sa qualité et sa profondeur; elle a cependant le d6ménte (à nos yeux) de nier 
toute wénté>> aux textes, et donc toute possibilitk d'analyse anthropologique autre que 
symbolique ou discursive. 

2.3.4 La grande tisserande, symbolique du tissé 

Parmi les rôles sociaux occupés par les femmes, les plus prestigieux, si l'on se Re à leur 
importance dans la symbolique nahua, sont certainement la production des tissus et celle 
de nouveaux êtres humains. Dans la symbolique mésoaméricaine, ces deux aspects sont 
d'ailleurs liés, comme ils le sont également aux activités sexuelles. Les tissus comptent 

parmi les produits les plus importants économiquement. et les femmes nobles se 
consacraient à la confection des plus fins. L'archéologie comme l'iconographie permettent 
d'associer activités de filage et de tissage, et les outils finement travaillés qui s'y 

rapportent, au prestige des femmes nobles (McCaffeny et McCafferty 1994, Hamrnan 
1997, Nendon 1947, pour des exemples mixtèques et maya). 

Chez les Nahua la déesse Tlamlteotl-lxcuina représentait, selon Sullivan (1 982). le filage 
du coton, la maternité et les activités sexuelles. En effet, le filage combine deux 
mouvements: l'amas de f i l  sur le fuseau qui croît comme un enfant qui se forme, et le 
fuseau qui  danse^ dans le petit bol sur lequel il prend appui, représentation du coït (la 
semence masculine était jugée bénéfique à la croissuice de l'enfant en début de grossesse, 

Sullivan 1%6: 81). Ainsi, une devinette rapportée p r  les informateurs de SahagiSn 

demande: *Qui met-on enceinte? Qui devient grosse d'un enfant là où on danse? Le 
fuseam (cite in Sullivan 1982: 14). Par ailleurs, tout un ensemble d'importantes d6esses 
nahua, incarnant l'amour, la matemit6 ou la fertilité, sont ainsi asociées au filage, au 
tissage et à la broderie, et reconnaissables aux V r e s  de coton brut, aux fuseaux ou au 



rzotzopaztli12 qu'elles arborent sur les représentations iconographiques: Tlazolteotl- 
Ixcuina, Xochiquetzal, Ci huacoatl-Tonantzin, Chantico, Toci, etc. (ibid. également 

Ddd-Forest 1988) 

Klein (1982), en s'appuyant principalement sur des données iconographiques et 

ethnographiques, élargit la symbd iq ue du tissage en proposant un modèle mésoarnéncain 

où l'univers serait conçu comme un tissu replié sur lui-même (les étages du monde 

souterrain et supraterrestre). Selon un autre modèle, un écheveau de fils emmêlés 

symboliserait maladie, mort ef finalement. le contenu du monde souterrain, tandis que la 

surface terrestre serait, elle, tissée. 

D'une façon générale, toutes les études qui s'intéressent à la symbolique du tissage 

s'accordent à dire que celle-ci tient un rôle important pour comprendre le prestige dont 

peuvent jouir les femmes (Mc-erty et McCafferty 1991, Burkhart 1997). 

2.4 Discussion 

Les études que nous avons brièvement mentionnées ici apportent toutes une contribution 

inestimable à un sujet encore bien inexploité. En effet, il est étonnant de constater à quel 

point certaines études récentes sur les Nahua comprennent peu d'information sur les 

femmes, et souvent regroupée dans le corps du texte, ce qui donne l'impression d'une 

société d'hommes où il y aurait aussi, auxiliairement, des femmes. Un travail de synthèse 

interdisciplinaire entre recherches archéologiques et ethnohistoriques «standard» et 
«féministes» reste en grande partie à faire. 

L'étude de la société nahua se caractérise par une grande complexité de l'objet, alliée à des 

données d'accès maiaisé et d'interprétation difficile. Toute tentative de simplification, 

comme le mentionnaient les mésoaméricanistes Nicholson et CarrasCo, ne peut mener qu'à 

des résultats insatisfaisants. Nous allons donc tenter de synthétiser l'apport des différentes 

études, tout en tâchant de tenir compte de la complexité de la situation. 

Tout &abord. la contextualisation semble un point de départ intéressant pour affher les 

catégories utilisées. Ainsi, les contradictions entre l'étude de Nash (1978) et celle des 

McCafferty ( I988), s'effacent, malgré leurs positions théoriques diff&rentes, si l'on 

I2 Le acouteau~ servant à egaiisr la toile. et qui remplace îe peigne dans ce type de métier il tisser (cf. 
. kroi-Gourhan 1971 : 288). 



considère que l'organisation du panthéon reflète en partie l'organisation sociale des genres. 
On y retrouve donc une complémentarité fondamentale des sexes. mais les deux ou trois 
paiiers les plus hauts dans la hiérarchie divine sont occupés par des hommes: 
Huiîzilopochtli, Tezcatlipoca et Tlaloc. À l'exception du dieu aztèque Huitzilopochtli. 
unique a cet égard dans le panthéon nahua, chacun de ces dieux possède une contrepartie 
féminine également honorée. Ce que Nash observe, c'est la position avantagée du dieu 
aztèque (accompagné de Tlaloc) et qui correspond au fait que les deux ou trois positions 
hiérarchiques les plus élevées sont principalement masculines; ce que Alberti Manzanares, 
les McCafferty et d'autres soulignent, c'est la complémentarité divine et sociale 
fondamentale que I'on observe partout ailleurs, tant chez les Aztèques que chez les autres 
Nahua. 

Deuxième point reli6, la plupart des études effectuent une comection directe et univoque 
entre idéologie, statut et pratiques. En d'autres termes, le discours est considéré avant tout 
comme un véhicule de cohésion sociale. Cet a priori a 6limin6 de la réflexion sur le genre 
nahua une série de discours non conformistes, que nous tenterons de réintégrer: c'est le 
propos de nos chapitre 5 et 6. L'étude des McCafferty se distingue à cet égard, en ce 
qu'elle distingue des stratégies féminines et masculines dirigées vers l'acquisition du 
pouvoir social. Mais comme I'btude ne considare que deux macrogroupes, les hommes et 
les femmes, les résultats restent à notre avis mitigés. 

Un troisième point essentiel serait donc la d6construction de la catégorie <<genre>>. La 
plupart des études qui se penchent sur la construction du genre nahua cherchent à faire 
correspondre un ensemble de concepts, accompagné d'une valeur, ai chacun des pôles. 
Ceci semble en partie injustifié, si I'on compare la construction nahua du genre avec ce 
que dit Kellogg du tlacurnecayoti, le système de descendance nahua, Ce n'est pas le fait 
que l'un ou l'autre ancêtre soit féminin ou masculin qui importe premi&ement, mais le 
contexte dans lequel la filiation proposée s'effectue. C'est l'attitude que nous adopterons au 
cours de cette thèse: le genre est un principe structurant important du système de 
représentation, mais la façon dont il est conçu dépend en premier lieu du contexte dans 
lequel s'effectue l'attribution des concepts et des valeurs. Ce contexte peut varier soit au 
sein du discours hégémonique (r6férence au cycle journalier, annuel, aux debuts du 
monde, ai ta généalogie princii!re), soit parce que le groupe émetteur varie. De plus, tout 
n'est pas toujours exprimd en termes de genre; celui-ci forme certainement une 
métacatbgorie du système de représentation, mais il n'englobe pas, en tout temps, 
l'ensemble des concepts nahua. Cette idée sera exemplifiée & L'aide du mythe de 



Coyolxauhqui: selon notre analyse. ce n'est pas uniquement une série d'(<autres chosesu 
qui y est globalement exprimée en ternie de genre. mais égaiement une relation homme- 
femme paxticdière et conicmialisée. qui est symbolisée à travers la déesse et son frère. 



Chapitre 4 

LA BELLE ET LE BOUCLIER-SILEX 
SymboOque du g e m  sdoa les antontés chica-reiigie~~~e~ 

Comme nous l'avons mentionné plus haut, en constituant notre banque de données sur les 
mythes concernant les rapports de genre, nous nous sommes rapidement aperçue que tous 
les personnages féminins pouvaient en fait C a  rapportés à deux protagonistes 
archétypiques: Xochiqueaal (&es Plumes précieuses sont Fleuri-) et Cihuacoatl 
((<Femme Serpent»), la belle et le bouclier-silex annoncés en titre de chapitre. Cihuacoatl 
Q u i l d i  illumine tout le cycle des Chichimèques du cinquième soleil, tandis que 
Xochiquetzai se partage entre le temps mythique présolaire, où elle est déesse. et ses 
incarnations humaines du cycle de Tollan. Notre propos se concentrera particulièrement 
sur le cycle des Chichimèques, parce qu'il réunit les deux conditions idéales de n'avoir 6t6 
que peu étudié et de dévoiler infiniment au sujet d a  rapports de genre. Nous verrons 
également le personnage de Xochiqueîzal. sur lequel beaucoup reste à dire. Enfin, on p u t  
penser des mythes aztèques qu'ils ont été ahyper-analysés>; reste-t-il encore. à leur sujet, 
quelque chose à éclaircir? Nous le croyons et nous traiterons des «méchantes femmes, 
aztèques; celles-ci ne s'apparentent ni à Cihuacoatl. ni à Xochiquetzal, ce sont des 
personnages nouveaux, qui se distinguent assez nettement des prototypes nahua pl us 
rdpandus. 

Cette introduction présentera brièvement les émetteurs du discours h6gémonique. puis les 
mythes étudiés. 

LRs protagonistes 

On sait finalement peu de choses sur les autorités civico-religieuses nahua: l'essentiel a Cté 
résumé au chapitre 2. Les informations au sujet des modalités de It6rnission du discours 
sont encore plus rares, et nous allons les pdsenter ici. 



La religion nahua n'était pas dogmatique: les nouveaux dieux y étaient bienvenus. chaque 

communauté avait son dieu tutélaire et son culte (auxquels les Azteques surimposaient 

leur propre dieu tutdaire), et l'hérésie y était impossible en l'absence de dogme absolu. 

II existait cependant une standardisation du discours, et une certaine forme de ucensure». 
Tout d'abord, les calmecm des provinces, là où s'enseignait ce discours, étaient surveillés 

par une autorité centrale. 

Certains prêtres avaient pour charge principale de veiller à ce que les hymnes religieux 
soient interprétés dans les normes: 

Le "gardienn était en charge des chants des dieux, de tous les chants divins. II veillait à 
ce que personne ne se trompe, et il enseignait aux gens les chants divins. II appelait les 
gens du peuple pour qu'ils se réunissent, et qu'ils sachent bien les chants. 

In tfapiscatzin quirnocuitlouicua yn incuic dLabfome yn ie mochi y teucuicatf. Ynic 
aiac tlatlacoz, uel quimocuithuiaicr ynic quitemachtiaîa in teucuicarl. Quintzatzifiaia. 
ynic monechicozque in ~ ~ c e u a i t i .  ynic uel quimatique yn cuicatl. (Primeros 
Mernoriales 1993: fol. 25%) 

Un autre agissait en tant que «responsable de la censure»: 

Le prêtre d'Epcoua Tepictoton avait pour f i c e  de régir ce qui a trait aux chants. Si 
quelqu'un composait un chant, on allait le lui dire, afin que les chanteurs se présentent 
et que le prêtre leur donne sa permission, et ainsi ils allaient chanter chez lui. Lorsque 
quelqu'un composait un chant, c'est lui qui en jugeait 

In Epcouaquacuiffi irequiuh catca tepictoton ipan zlatoaia in cuicatl. icoac in aquin 
tep@&, iehoatl conilhuiaia inic quimisquerzaz. quinnuoatiz in cuicanirne, ynic 
cuicatiui ichan. In aquin tepiguiz. uel iheoatl quitzontequia. (ibid.: 26&) 

Ceux qui savent lire les livres (les tlamariini) étaient considérés comme les guides de la 
société: 

Et voici ceux qui sont nos guides (...). Ceux qui voient [qui lient], ceux qui comptent 
[ou qui rapportent ce qu'ils lisent], ceux qui déploient les livres [les feuilles des livres J, 
l'encre noire, l'encre rouge, ceux qui ont la garde des livres Ce sont eux qui nous 
mènent, qui nous guident, qui nous montrent le chemin. Eux qui règlent le cours de 
l'année, le compte des destins et des jours, et de chacune des vingtaines. 



Y, acpi esth los que d n  son nuestros guiar (...). Los que est& mirondo [leyendo]. los 
que cuentan [O refieren lo que leen]. los que despliegan [las hojar de] los fibros. la 
tinta nebra. la tinta roja, los que tienen a su cmgo l m  pinturas- Ellos nos llevan, nos 
guim. dicen el camino. Los que ordenun c h  CM el a& chno siguen su cumin0 la 
cuenta de los desiinos y los dia. y c d  U M  & las veirztell~~. (Libro de los Coioquios. 
traduction du nahuatl de Leon-Portilla, 19%: 27-8) 

Enfin, parmi les mesures attribuées à Itzcoatl (1428-1440, premier empereur de 
I'htgémonie aztèque). et a son conseiller Tlacaelel, on retrouve une réinterprétation de 

l'histoire, qui exemplifie Ie contrôle qu'exerceaient l'autorité politique sur l'émission des 

mythes historiques: 

[la durée d'un séjour à Tarnoanchan 1 se connaissait par les peintures qui furent brûlées 
au temps de ce seigneur de Mexico appel6 Itzcoatl. Les seigneurs et les nobles de 
l'époque établirent et ordonnerent qu'elles soient toutes brûlées, afin qu'elles ne 
viennent à tomber entre les mains du vulgaire, et qu'elles ne soient ainsi dépréciées. 

... se sabia por las pinturas que se quemaron en tiempo del sear de Mkico que se 
dech Itzcoatl, en cuyo tienpo los seîbres y los principales que habk entonces 
acordaron y rnan&ron que se quemasen todQs. porque no vim-esen a manos del vulgo 
y viniesen en merwsprecio. (Sahagh 1997: 6 1 1) 

Le tlaquetzqui ou «raconteun, (Leon-Fûrtilla 1985a: 36) était en charge de mémoriser et 
diffuser cette histoire. Ce personnage est mentionné par Tezozomoc (1992: 25) et 

Motolinia (1973: 5). et il s'agit dans les deux cas d'un personnage masculin contant le récit 

de l'origine des Aztèques. II était particulièrement important de standardiser ce récit. 

élaboré sous sa forme définitive selon les ordres du thtoani Ahuimtl, parce qu'il 

comportait la justification divine du pouvoir des Aztèques sur les aubes peuples. Le 
hpetzqui  mémorisait le récit et en offrait une version similaire à celle conservée dans 

les codex. sans aucun doute pour fin de divulgation auprès de la population n'ayant pas 
accès aux livres. 

Quelle pouvait être, dans ces conditions, la participation féminine à la réinterprétation 

cyclique du stock mythique nahua? Puisque les chants sont contrôlés, puisque la 

normalisation du récit des origines est entre les mains de l'élite masculine, et puisque nous 

sont parvenus uniquement les versions a<officielles» à travers les informateurs nobles et 

masculins des compilateurs de la colonie, comment retrouver un discours féminin? 



Deux possibilités s'offrent à l'analyste. La première consiste à considérer le fait que les 
autorités civico-religieuses comprennent des femmes. Ainsi, les annales de Cuauhtitlan 
(1992) contiennent des informations mythiques intéressantes sur les femmes. en 

particulier sur la déesse Itzpapalotl et les Ixcuiname. Or Cuauhtitlan est une cité où le 
pouvoir féminin amble avoir été bien accepté (d'après les idornations contenues dans les 
annales. analysées par Bell 1992). L'une des reines de cette cité fut choisie justement parce 
qu'el le était prêtresse de la déesse tutélaire, Itzpapalotl. 

La deuxième possibilité consiste à identifier un personnage féminin, proche de l'élite 
religieuse, mais ayant un discours propre et agissant ii l'extérieur du cercle de l'autorité 
masculine. Un tel personnage existe, on l'a vu: c'est la sage-femme. La sage-femme fait 
partie de ces officiants qui sont en charge des cérémonies communautaires ou familiales. 
ayant le plus souvent trait aux prtrnisses ou aux rites de passage: ùénédiction d'une 
nouvelle maison, offrande des premières récoltes, ou, dans le cas de la sage-femme, 
arrivée d'un nouveau membre de la communauté. Elle accouche, extrait 

les enfants morts-nés, soigne la stérilité et pratique des avortements. 

Le discours de la sage-femme aztèque, pendant I'accouchernent, fait continuellement 
référence aux faits et gestes d'une déesse nommée Cihuacoatl Quilaztli. Or. le mythe 
relatant ces faits et gestes est connu, et pourtant il n'a ét6 que très peu étudié: il est 
rapporté en détail dans une seule source, qui se trouve être justement les annales de 
Cuauhtitlan. Ce ne peut être un hasard: ces annales rapportent, à notre avis. un discours 
qui était utilisé, et jusqu'à un certain point émis, par des femmes en position d'autorité 
discursive, à l'intérieur du discours hégémonique civico-religieux. 

Son art est rapporté dans le détail par le coda de Florence, et il est évident qu'on a 
consulté des sages-femmes pour écrire les chapitres concernant la grossesse et 
I'accouchement Neuf des quarante chapitres contenant des huehuetfutoffi ou discours 
standardisé du Livre VI du codex sont consacrés à la sage-femme, soit environ un quart 
des huehuetiutofii choisis par Sahagiin et ses informateurs. En tout, quinze diseours (avec 
ou sans réponses) ont rapport à la grossesse, l'accouchement et l'accueil du bébé dans sa 
nouvelle famille: c'est dire l'importance de l'événement, qui donnait lieu à trois ou quatre 
banquets. L'art de la sage-femme et les pratiques rituelles qui y sont associées étaient 
certainement peu connus des hommes, qui ne font jamais office d'accoucheur. Cest 
pourquoi, en une occasion, le chroniqueur nahua avoue son ignorance lorsqu'il dCcrit les 

agissements de la sage-femme au moment où les choses tournent mal: %elle invoquait, 



elle priait Cihuacoatl Quilaztli, puis elle appelait Yoalticiti (Guérisseuse Nocrume, Toci et 
double féminin de Yoaltecutii 1, et qui sait quelles déesses elle appelait encore». (quinurra 
quitlatlauhtia in ciwcoati in quilosrli; niman quirzatr'liia in iooalticiff, ac machique in 

quintzatzilia; coda de Florence VI, 28, 1%9: 160, Sahagiin 1997: 380). En général. 
cependant, le chroniqueur est plutôt admiratif devant les discours de la sage-femme, qu'il 
définit comme «un très beau langage, du genre qu'utilisent les femmes>. 

Nous étudierons donc les mythes de Cihuacoatl en considérant qu'ils sont une série de 
versions «officielles», ayant reçu l'approbation des élites civic*religieuses. Puis nous 
verrons, en conclusion, en quoi le discours des sages-femmes est légèrement différent, et 
comment il utilise une version quelque peu modifiée des croyances générales rattachées à 

Cihuacoatl Quilaztl i, 

Pour ce qui est des mythes mettant en scène Xochiquetzal, rien ne nous permet de 
distinguer un discours féminin ou masculin. Cette version officielle sera considérée 
comme principalement masculine, et c'est en chapitre 5 que l'on retrouvera la version 
féminine, énoncée à partir d'un autre discours, celui des sortilèges. 

- Les mythes 

Nous allons donc tenter d'analyser le corpus mythique nahua ayant trait aux rapports 

hommes-femmes: c'est-à-dire que notre critère de sélection a été l'apparition, dans 
l'épisode mythique choisi, d'un personnage féminin important. Et, en fin de compte, 
nombreux sont les mythes et les croyances cosmogoniques que nous avons, d'une façon 
ou d'une autre, incorporés à notre analyse: car le rapport hommes-femmes, tout au moins 
dans l'exemple natiua, semble bien être rien de moins que le fondement de l'univers. C'est 
pourquoi cette approche nous pennema d'apporter de nouveaux éléments pour la 
compréhension du cycle journalier, annuel et même vénusien, tels que les concevait la 
pensée nahua. Et pourtant, nous n'avons fait qu'effleurer la question, qui demeure encore 
pleine d'un potentiel inexploité. 

Nous nous pencherons tout d'abord sur le <<cycle chichimèque~b, un corpus antérieur à la 
suprématie poiitique des Aztèques, partag6 dans ses grandes lignes par les Nahua du 
Mexique centrai. II raconte les évhements qui ont eu lieu entre la naissance du cinquième 
soleil, celui des avéritables humainsr, et la migration des Aztèques depuis les dCarts du 
nord vers les terres fertiles du sud. II a pour décor les ddserts sacrés du nord (teotlalpM). 



Ce cycle chichimèque, nous l'aborderons d'une façon particulière, à partir des relations 

qu'enîretient un couple qui 1 'habite tout entier sous diverses métamorphoses: les parents de 

Quetzalcoatl, Chimalman et Mixcoatl, Fuis nous verrons l'histoire de la naissance du 

mai's1 à travers un autre couple, aux relations plus ombrageuses, Tezcatlipoca et 
Xochiquetzal, la mère du maïs. Par de nombreux parall5Ies, ce mythe s'apparente à celui 

de la chute de Tollan, et nous en analyserons simultanément certains passages. Nous 
verrons enfin deux épisodes de ce que nous appellerons les «classiques aztèques», ces 

mythes que l'on ne retrouve que dans le cycle mexica. On y observe sans conteste les 

rapports de genre les plus tendus de la pensée nahua. Dans ces trois <<blocs>), le couple 

homme-femme principal n'a pas le même statut: d'abord époux et épouse, il devient amant 

et amante. puis frère cadet et sœur aînée. 

Voici donc un résume de certaines versions des mythes que nous analyserons - d'autres 

épisodes et d'autres versions seront évoqués en cours de chapitre pour les besoins de 

l'analyse. Nous ne résumerons ici que des versions écrites en nahuatl; les versions en 

espagnol demande un travail de critique plus approfondi qui sera fait en cours d'analyse. 

Mythe 1: Les dieux veulent créer le anquièrne sdeil. Le pauvre dieu Nanahuatzin accepte 
de se jeter dans un bûcher et tous attendent son apparition comme cinquième sdeil (il 
sera suivi de la lune). Il surgit à l'est mais ne bouge pas: pour qu'il ne M e  pas le monde, 
les dieux acceptent finalement de s'autosacrifier. Le sdeil entreprend alors sa murse. Le 
sdeil dortne alors des flèches préaeuses aux Quatre Cents Mixcoa, fils de la déesse de 
l'eau, afin qu'ils chassent et le nourrissent. Mais ils s'amusent et  paressent Les cinq 
derniers nés des Mixcoa, parmi lesquds se retrouve Mixcoatl et  une femme, 
Cuidachcihuatl ,ont été noums par des aigles sur la arne d'arbres mesquitl, Ils sont 
chargés d'éliminer les Mixcoa, ce qu'ils font à coup de flèches; puis ils nourrissent le d e i l  
[des caeurs et du sang des Mixcoa]. (Leyenda de los Sdes, 1992: fd. 77-79) 

Mythe 2: Certains en réchappent; Xiuhnel et Mimich se promènent dans le désert et 
veulent tuer deux biches à deux têtes, qui, une fois transformées en femmes, les invitent 
plutôt à manger et boire avec elles. Ce sont des Tzitzimitl [créatures dangereuses et 
anthropophages]. Xiuhnel accepte la proposition, boit le sang que lui o f i e  la femme et 
couche avec elle. Puis celle-ci se retourne pardessus lui, lui owre la poitrine et le mange. 
L'autre Tzitzimitl poursuit Mimich qui allume un feu et  s'y jette; toute la nuit, la femme le 
poursuit dans le feu. Finalement, à midi, un cactus teoao~t l  (marmite divine») descend 
du ad, la Tzitzirnitl bute dessus et Mirnich peut revenir sur ses pas et  ta tuer à coups de 
flèches. Mimich porte le deuil de son frère et  va pleurant sa mort, Les dieux du feu 
l'entendent [prennent ainsi note des événements], récupèrent le corps de la Tzitzimitl, 
nommée ltzpapalotl («Papillon dlObsidiennem) et le bfile, Du bûcher jaillissent un à un 
cinq silex: bleu-vert, blanc, jaune, rouge et  noir. Les dieux prennent le silex blanc et  

Zea mays L. 



l'enveloppe dans des tissus pour en faire un paquet sacré, (Leyenda de los Sdes, 1992: 
foi. 79-80) 

Mythe 3: C'est Mutcoatl qui le prend comme déesse [qujmoteotia: il le fait dieu pour lui]. 
Alors Mixcoati, qui transporte sa déesse Itzpapalotl, part à la conquête de divers pays; il 
est toujours victorieux. II amve à Huitznahuac où [ia reine guemere] Chirnalman va à sa 
rencontre: elle dépose son boudier, ses flèches et  son propulseur, e t  se présente nue 
devant lui. Miicoatl tire quatre flèches qu'elle évite sans peine par des mouvements 
appropriés du corps. Ayant tiré en vain ses flèches, Mixcoatl se retire et Chimalman va se 
cacher dans une grotte. Ne la trouvant plus à son retour, Mixcoatl va attaquer les 
femmes de Huitznahua~ celles-ci vont trouver Chimahan dans sa retraite pour lui 
demander de pallier à la situation. Elle revient donc à Huittnahuac où elle se représente 
nue, et  Mixcoatl lui décoche, toujours sans succès, quatre autres flèches. Voyant cela, il 
s'approche d'elle et ils ont une relation sexuelle dont na- Ce Acatl Quetzalcoatl. 
Cependant, Chirnalman meurt à la naissance de l'enfant et  c'est Quilaztli Cihuacoatl qui 
l'élève, jusqu'à ce qu'il soit en âge de guerroyer avec son père. Mixcoatl est tue par ses 
propres fières et vengé par son fils. (Leyenda de los Soles, 1992: fd, 80-81 ) 

Mythe 4: Quetzalcoatl devient roi-prêtre de Tollan, la ville des Toltèques. Selon la version 
qui nous intéresse particulièrement ià, il est prêtre de la ville, tandis que Huernac en est 
le roi. Tollan devient la ville de toutes les richesses, d'où rayonne la civilisation. 
Tezcatlipoca veut mettre fin à la gloire des Tdtèques, et  instaurer le sacrifice humain. II 
tend donc une série de pièges qui sont autant d'actes de sorcellerie. L'un d'eux consiste 
à se transformer en un étranger à la nudité tout à fait irrésistible; à la vue de son pénis, la 
jdie fille du roi Huemac, que son père refuse de marier malgré le nombre de ses 
prétendants, tombe malade de désir. Le roi fait appder l'étranger, lui demande de se 
couvrir le sexe, ce qu'il refuse. Puisqu'il a rendu malade sa fille, il doit la guérir, ce à quoi il 
consent. On le coiffe, le baigne, le peint, l'habille et il se présente enfin devant la fille du 
roi qu'il guérit en coudiant avec elle. Puis, il devient le gendre du roi; celui-ci tente sans 
succès de faire disparaître ce gendre gênant, tandis que Tezcatlipoca profite de sa 
situation pour faire du tort aux Toltèques. Finalement, après bien des péripéties, les 
Toltèques sont diminués, Quetzalcoati fuit la ville et ceux qui ont survécu se disséminent 
ça et là. La sécheresse envahit Tdlan. Quetzalcoatl se suicide au terme de son exil et 
réapparaît métamorphosé en planète Vénus(C0dex de Hmence 1 952: 111, 1 7-22) 

Mythe 5: Pendant ce temps, une année Un Siiex, les Aztèques ont entrepris leur migration 
depuis Aztlan, ville mythique d'origine [les concordances chrondogiques avec l'histoire de 
Tdlan varient considérablement seion les sources, mais en général Tdtan est tombée à ce 
moment]. Ils sont menés par quatre teornama, *porteur du dieu», pr8tres de 
Huitzilopochtli, parmi lesquels on retrouve trois hommes, dont Mixçoatî, e t  une femme, 
Chimalman [il s'agit d'une réinterprétation des personnages]. (nombreuses sources: 
codex Boturhi, &ex Ramirez, &ex Aubm 1981: 218, Tezozomoc 1992: 18-1 9, 
Chirnalpahin 1987:10, Torquemada 1 976: 78, etc.) 

Mythe 6: Sur le chemin vers Mexico, près de Malindco, Huitzilopochtli décide 
d'abandonner pendant la nuit, sa m u r  Malinalxochitl, qui se livre à des pratiques de 
sorcellerie. C'est par la guerre et  non par la magie que i-iuitzilopochtli entend régner, d i i l  
à ses fidèles. Lorsque Malinalxochitl se réveille et se retrouve seule avec ses pr&tres et 



ses gens, elle demande asile aux habitants de Texcakepetl, qui la reçoivent, Malinalxodritl 
renomme alors la ville Malinalco, d'après son propre nom. Elle est enceinte du mi de 
Malinalco; l'enfant, un garçon nommé Copil, nait à ce moment. [mythe 7a] Deux siècles 
[de 52 ans] ont passés, les Aztèques sont instatlés à Chapultepec; Copil annonce à sa 
mère qu'il va la venger e t  s'approprier les richesses de son oncle. Une année Un Maison, 
en 1285, Copil (qui est sorcier comme sa mère) se transfome en piene à couteau de 
saaifice (iatapaltetl), rassemble des troupes, se fait accompagner de sa fille Azcatl 
Xochtzin et se présente devant son onde à Tecpantzinco. Huitrilopochtli tue son neveu, 
l'écorche et lui retire le mur;  il le décapite et dépose sa tête à Copilco. Le prêtre 
Cuauhtlequetzqui est chargé de retrouver, parmi les roseaux, une natte où Queaalcoatl 
fuyant Tdlan s'était reposé, et, de là, lancer le cœur. [Du cœur de Copil naîtra le cactus 
nopal/.. qui indiquera aux Aztèques I'enplacement de Mexico]. Azcatl Xochtzin épouse 
Cuauhtlequetzqui. (lezozomoc 1992: 28-31 e t  39-45) 

Mythe 7a: Après avoir abandanné sa sœur, Huitzilopochtli, ses prêtres et ses gens se 
dirigent vers Coatepec, près de Tollan, chez les Otomi. Huitzilopochtli installe son jeu de 
balle et son aprésentoir de cranesr, ( tzmantl i ) ,  les Aztèques construisent sous son 
ordre un barrage qui transforme Coatepec en paradis luxuriant. Alors les ondes de 
Huitzilopochtli, les Quatre Cents Huitznahua, avertissent leur neveu que c'est là qu'ils 
demeureront, que c'est là Mexico. Huitzilopochtli se fiche, s'arme et tue ses oncles et 
leur saeur aînée, sa mère Coydxauhqui, à minuit sur le terrain de jeu de balle. II les 
écorche, leur retire le a a u r  et les mange, et devient ainsi grand Tzitzimïtl. À l'aube. les 
Aztèques, épouvantés, constatent le carnage- Huitzilopoditli détruit le barrage et la 
sécheresse s'installe à Coatepec. Les Aztèques partent pour Tdlan, où il ne s'attardent 
pas, puis continuent leur périple vers le sud jusqu'à Chapultepec. [mythe 6, deuxième 
partie] (Tezozornoc 1 992: 3 1-39) 

Mythe 7b: À Coatepec, près de Tollan, Mt une femme nommée Coadicue: elle fait 
pénitence. Elle est la mère des Quatre Cents Huienahua et de leur sœur aînée, 
Coydxauhqui. Alors qu'elle balaie [acte rituel] une boule de plumes descend vers elle; elle 
la place sur son ventre et tombe enceinte. Ses enfants s'insurgent devant la honte de 
cette grossesse en période de retraite spirituelle et Coyolxauhqui décide qu'il faut tuer 
Coatlicue. Celle-ci est terrorisée mais l'enfant dans son ventre la rassure: il sait quoi faire. 
Les Huitznahua se préparent à la guerre; mais l'un d'eux, Quauitiiac les trahit et rapporte 
leurs paroles à Huitzilopochtli. Les Huitznahua se mettent en marche, Coydxauhqui en 
tête; Quauitlicac observe leur avance du haut de Coatepec [la montagne du serpent] et 
avertit l'enfant de leur progression. Lorsqu'ils arrivent enfin, Huitzilopochtli nait tout armé 
et attifé pour la guerre; il tue sa saeur aînée Coydxauhqui d'un coup de xbhcoatl 
enflammé [foudre] et la décapite; sa t&e reste sur la pente de Coatepec. Huitzilopochtli 
poursuit ses frères qu'il massacre malgré leurs suppliques. Quelques-uns en réchappent et 
s'enfuient vers le sud, Huitzdampa. Personne ne s'est jamais présenté comme étant le 
père de Huitzilopochtlk caiac nez in ita (&ex de noyence 1 952,111: 1 4). 

Chichimèques, Tdtéques m u e s :  la division est utile, mais aucun des =cycles» ne p u t  

se comprendre sans en dbgaget, paralklement, ce qui l'unit aux autres: logique du temps 
mythique, emprunts à peine ddguisés, visées fondamentaiistes en circuit fermé ou 
soudaine explosion d'un thème ailleurs timidement esquissé. Les Cvénements du cycle des 



Chichimèques sont souvent obscurs et rapportés de façon laconique. Plus on avance dans 

la chronoIogie du corpus (Chichimèques, Toltèques, Aztèques) et plus les mythes. tout au 

moins ceux rapportés en nahuatl, deviennent détaillés et précis. L'analyse ne pourra faire 

autrement que d'être tri butaire de cet état des choses. 

1. Chimalmzin et le bouclier cbichimèque 

Notre point de départ sera le mythe 3, pour ses qualités d'expression: il est en nahuatl, et il 

élabore plus que tout autre sur le personnage de Chimalman. Nous exposerons d'abord 

quelques définitions fondamentales: qui sont les dieux présents et les Chichimèques, 

quelle est la signification de la flèche. Puis t'exposé sera divisé en deux parties: les 
aspects diumes et les aspects nocturnes du mythe. En première partie, nous tâcherons de 

comprendre l'invincibilité de Chimaiman. 11 faudra alors relier ce personnage aux déesses- 

mères. On sait par des études tant iconographiques que mythologiques que les déesses- 

meres se répondent les unes les autres; on pourra consulter, parmi d'autres, Garibay 1965, 
Lopez Austin 1973, 1995, Graulich 1974, Durand-Forest 1988. Notre propos n'est donc 

pas de démontrer cette unité, mais de montrer comment Chimalman s'y rattache et quelles 

en sont les conséquences pour la conception des rapports hommes-femmes. Nous 

exposerons alors les composantes de l'aspect ôénéfique des relations entre Chimalman et 

Mixcoatl. Du côté nocturne, il nous faudra définir à nouveau les mêmes personnages et 

comprendre en quoi ils sont porteurs d'un aspect létal. En conclusion, nous verrons 

comment les rapports hommes-femmes décrits par cet ensemble mythique viennent 
structurer 1 'espace-temps. 

1.1 Quelques définitions 

1.1.1 Les protagonistes divins 

Voici la liste des déesses et des dieux qui apparaissent dans les mythes analysés ici, avec 

les ambutions qu'on leur reconnaît habituellement StiI s'agit d'une divinité tut&hite, la 
cite d'origine sera indiquée. 



Les femmes: 

Cihuacoatl Quilaztli [~Fernrne serpeiit Obsidienne du Lieu des herbes comestibles»(?)]: 
déesse-mère guerrière tellurique et  céleste; Cdhuacan, Cuitlahuac et  toute la 
région des chinanpas (ajardins flottan-) du sud de la vallée de Mexico 

Chimalman [aElle étend le boudiem]: mère de Quetzalcoati 
ltzpapalotl [aPapillon d'obsidienne»]: déesse guemère stellaire; Cuauhtitlan 
Teteoinan Toci [uMère des dieux Notre grand-mèren]: déesse-mère tellurique et patronne 

des tic&/ 
Tlazolteotl [«Divinité des balayures,]: déesse-mère de l'impureté et  de l'adultère 

Les Cihuateteo [aFemrnes dMnes»]: accompagnatrices du sdeil, en parthlier les cinq 
principales 

Les Huitmahua [rCeux près des épine*]: dinités stellaires et  solaires a ~ ~ f f l é e s  au sud 
Les Tzitzimitl   fiè èches en mosaïque de turquoise, ( ?  monstres stellaires 

anthropophages 
Les Ixcuiname  elles ont quatre v i s a g e  (?)]: déesses de l'adultère: Tiacapan, Teicu, 

T ~ ~ c o  e t  Xocotzin, c'est-à-dire l'aînée, la cadette, celle du milieu et la apetite 
- dernières 

Itzpapalotl [aPapillm d'obsidienne» sous forme de Tzitzimitl] e t  
ltztotli [afaucon d'Obsidennm~1: deux Tzitzimitl descendant du ciel pour séduire Xiuhnel 

e t  Mimich 

Les hommes: 

Mixcoatl Camaxtii [ e r p e n t  de nuages Yeux du visage, (?)]: dieu guerrier chasseur et 
stellaire père de Quetzalcoatl; Tiaxcallan 

Quetzalcoatl [ a r p e n t  de plumes précieuses»]: dieu du vent, de la planète Vénus et 
seigneur-prêtre de Tolian; Cholldan 

Tlahuizcalpanteartli [ a g n e u r  de l'aube»]: dieu de la planète Vénus lors de son 
élongation occidentale e t  du gel, aspect diurne (matinal) de Quetzalcoatl 

Xolotl [«Page»]: dieu de la planète Vénus lors de son élongation orientale et chauve- 
souris, aspect nocturne (crépusculaire) de Quetzalcoatl et  son serviteur 
jumeau 

Tezcatlipoca [«Miroir fumant»]: dieu créateur, guenier et sorcier 
Amimitl [aflècties d'eaun]: dieu guerrier e t  pêcheur, aspect de Mixcoatl; Cuitlahuac 
Nahui Ollin [quatre Mouvement»], le soleil 

Les Chichimèques ou Chichimeca [«Descendance du chien» ou «Habitants du lieu ou 
s'étend le chien*]: premiers habitants des plaines du nord, souvent confondus 
avec les Mixcoa 

Les Mixcoa Laserpents de nuage-]: divinités stellaires et solaires associées à Mixcoatl 
Les Tonaleque [«Possesseurs d'un jwm]: accompagnateurs du sdeil, en particulier les 

cinq principaux 
Les Cuexteca  habitants du lieu de la conque»]: les maris sacrifiés des lxcuiname 

Xiuhnel [«Véritable Turquoise» ou ~On'gine des Années» (?)] e t  
Mimich [pour Mimidime, aPoissons, ou plutôt Mimichiuhqui, afabricant de flèches, (?)], 

deux Mixcoa survivant au massacre 
Mixcoatl, Tozpan [alieu du Perroquet Jaune] et lhuitl [Plume] ou 
Tozpan, lhuitl e t  Xiuhnel: les trois pierres du foyer domestique (tenamutl~' 



1.1.2 Les Chichimèques 

Selon un passage du coder de Florence, il existait plusieurs peuples nommés 

Chichimèques et contemporains des Aztèques, que le texte classe par degré 
d'accd turation: 
- les Teochichimèques. chichimèques «par excellencem. nomades qui habitent les étendues 
sauvages et désertiques du nord; 

- les Tamirne, branche des Teochichimèques, qui se sont quelque peu sédentarisés et 
vivent sous la tutelle d'un seigneur nahua ou otomi auquel ils paient tribut; il comprennent 
les rudiments des langues nahuatl ou otomi; 
- enfin, les Nahuachichimèques, qui parlent le nahuatl; les Otonchichimèques qui parlent 
i'otomi, les Cuextecachichimèque qui parlent le Cuexteca: dans les trois cas il s'agit d'une 
langue seconde. leur langue maternelle étant ubarbarew. Ceux-là sont r i  vil isés* (c'est-à- 
dire qu'ils ont adopté les manières de leurs voisins respectifs); cependant. leur travail reste 
centré sur la fabrication et l'utilisation de l'arc et des flèches (Sahagun 1997: 598-600; 

coderde Florence X, 29, 1961: 171-173). 

Une fois projeté dans le temps, toutefois, le terme Chichimèque devient synomyme 
d'ancêtre, autant des Toltèques que des Nahua (par exemple ibid: 170). À ce titre. les 
Chichimèques en viennent à se confondre avec les Mixcoa, puisque Mixcoatl est le père 
de Quetzalcoati, seigneur des Toltèques. Cest la Hisroria de los Mexicanos por sus 

Pinturas (1%5: 36-37) qui établit le plus clairement l'identité entre Chichimèques et 
Mixcoâ 

1.1.3 Fièches chichimèques et javelots toltèques 

L'épisode mythique qui constitue le cœur de notre analyse, soit la rencontre de Mixcoatl et 
de Chimalman, met en scène un archer tirant des flèches sur une divinité qu'il ne peut 
atteindre. Que trouve-t-on dans les sources au sujet de la flèche. de I'arc et du propulseur* 

Le projectile (mith flèche ou javelot) peut se lancer A l'aide d'un arc (!lcuritollr? ou d'un propulseur 
(01lorr)- L'instrument de propulsion est riuement précisé dans les textes, mais selon les représentations 
iconographiques. les Chichimèques se servent d'arcs. La reine Chimalman, on le verra, utilise un 
propulseur. En fait, si l'arc est l'arme de prédilection des Chichimèques, te propulseur semble forrcment 
associé aux Toltèques: Quetzalcoatl prêtre-mi de Tollan, sa mère Chimalman e t  les atlantes du site 
archéologique de Tula sont armés de propulseurs. Nous utiliserons le terme aflèchu, pour Wuire  miil, 



La flèche est l'arme par ercellence des Chichimèques, expression & leur idenfité de 
chasseurs-cueilleurs nomades et nordiques 
Les Nahua sédentaires sont le plus souvent représentés, dans les codex, armés d'épées (une 

structure de bois taillée dont les bords sont encastrés de lames d'obsidienne) et cette 
représentation n'est utilisée que dans les épisodes guerriers. Le Chichimèque, quant à lui, 

est toujours accompagné de son arc et de ses flèches, ainsi que de sa besace, filet pour 

transporter les proies tuées. C'est également ainsi que le rhcuilo de Duran représente 
Mixcoalt (Du& 1984: 1, image 13). On a vu que certains Chichimèques se nomment 

Tamime, «ce qui veut dire archers, (in quitomequi tlaminque) et ils sont experts en 

production de pointes de projectiles et de flèches. (coder de Florence X .  29, I%l: 171- 

173). Cest le soleil lui-même qui a donné des flèches aux premiers Chichimèques. les 

Mixcoa, afin qu'ils le noumssent (mythe 1; ces flèches sont très probablement tirées à 

l'arc). La flèche, dans les mythes qui nous occupent définit donc l'univers spatio-temporel 

où se déroulent les événements: le temps des Chichimèques, au &but de ce monde régi 

par le cinquième soleil, et le désert sacré du nord, le reotfufli, où se trouve également 

Chicornoztoc, Sept Grottes, habitation originelle des Chichimèques et donc des Nahua 

La flèche est source de vie, car de sa marière céleste naissent des êtres vivants qui se 
servenr de flèches pour acquérir la nourriture nécessaire au maintien de la vie 
Ainsi, d'une flèche tombée du ciel naît le couple fondateur de Texcoco; l'homme se 
fabrique un arc et des flèches qui à tout coup atteignent une proie (Histoyre 1905: 8-9). 
Selon une autre version (Mendieta 197 1: 78-79) Citldcueye, déesse des étoiles, enfanta un 

silex (tecparl); ses autres enfants décident de jeter le silex du ciel sur la terre. Celui-ci 

tombe à Chicornoztoc et se transforme en 1 6 0  dieux (4 X 400: il s'agit des 

Chichimèques-Mixcoa) qui à leur tour créèrent les humains.3 

La flèche est source de mort; elle qmbolise ainsi les rayons surpuissants du soleil ou de 
la planète Vénus 

La flèche ou le javelot, dans les manuscrits 

représentant la guerre et la conquête. 

pictographiques, fait partie d'emblèmes 

On verra continuellement apparaik. dans les mythes. le chiffe  400. 11 est à prendre au sens propre, en 
ce sens qu'il est la multiplication de chiffres impomnts dans la pensée nahua (4 x 5 x 20). mais surtout au 
sens figuré, puisqu'il signifie les innombrables fractions de la divinité. Par ailleurs, on traduit e n  gdnéral 
tecpatl par silex et nous respectons cette convention ici. Une traduction plus exacte. cependant, serait 
«pierre taillée en forme de pointe de projectile ou de couteau sacrificiciel*. En ce sens, esilex* englobe 
sans doute tous les types de pierre utilisés pour la taille d'armes. dont l'obsidienne. Le silex est associe à la 
flèche en  ce sens qu'il est la matiere à partir de laquelle on taille la pointe. 



Cycle chichimèque: le soleil est à sa naissance sans mouvement pour bouger, il réclame 

le sang des dieux (Leyenda 1992: fol. 78). Tlahuizcalpantecudi (Vénus. mais aussi le gel). 
insulté, lui décoche des flèches pour l'inciter à se mouvoir, mais ne peut y parvenir: le 

soleil, lui, l'atteint sans difficulté de ses flèches empemées de plumes précieuses 

( c u e ç a l ~ ~ ~ ~ ~ , ~ c o  in imiuh zomtiuh). Celui qui a les rayons (flèches) les plus puissants a 

gagné. 

Cycle de Tollan: lorsque Quetzalcoatl se voit persécuté par Tezcatlipoca et décide de se 
donner la mort (pour renaître en Vénus), c'est une flèche qu'il utilise, selon la version de 

I'HistoOye du Méchique (1905: 38): il «s'en fuit en un désert, et tira un coup de fièche à 

une arbre, et se mit de dans le partuis de la flèche et ainsi moumur. La formulation n'est 

pas limpide; ce que nous comprenons, cependant, c'est que Quetzalcoatl retourne au 
teotlalli (désert) originel (nordique et Iéîal), et grâce à une flèche ouvre dans un tronc 

d'arbre une brèche (partub) qui lui permettra sans doute de se laisser glisser jusqu'au 

monde souterrain des morts, avec lequel l'arbre communique par ses racines. Selon les 

Anales de  Cuuuhtitfan (1992: fol. 7), une fois au Micdan (Lieu des morts) où il passa 

quatre jours, Quetzaicoatl rassemble des fleches. Après quatre autres j o u a  il apparaît 
pour la première fois en Vénus du matin (mit huit jours d'absence, c'est-àdire la période 

de conjonction inférieure de la planète, moment où elle est invisible entre sa période 

vespérale et matinale: Seler 1980, II: 19, cite in Aveni 1993: 212). Par la suite, lorsque 

Queealcoatl-Vénus matinal epp;uaiAt pour la première fois à certaines dates, il aflèchew 

différentes entités pour les détruire. II atteint ainsi la déesse de l'eau (il y aura sécheresse), 

les seigneurs (il y aura mauvais gouvernement), le maïs (mauvaise récolte), etc. 

(pronostics des coda Varicano B 1-3, codex Cuspi 1988, A M ~ S  de Cuauhtirlan 1992: 

fol. 7). Dans les représentations iconographiques de ces prognostics, Queaalcoatl utilise 
un propulseur (comme sa mère Chimalman dans le mythe 3). 

Enfin, fa flèches mortelles réapparaissent, toujours dans le cycle de Tollan, mais cette 
fois maniées par des femmes. 

Mythe 8: En l'an Huit Lapin (1 058)4 arrivèrent à Tdlan les Ixcuiname, déesses de Cuextlan 
(Huasthques). Elles voyagaient accompagnées de leurs captifs, à qui elles annoncèrent 
qu'une fois à Tdlan, elles seraient les instigatrices du sacrifice par flkhes, et qu'ils 
seraient les saaifiés. Les prisonniers pleurent e t  se lamentent à Cuextecaichocayan (a 
où pleurent les Cuextecan). Et, effectivement, elles en saaifient deux, instawant ainsi 
cette pratique; les captifs cuexteca, précise le texte, étaient leurs maris. (Anales de 
CuauhtitAan 1992: fd.: 9) 

" L'auteur indique en effet l'année Un Roseau comme celle de I'arrivde de Cortés (1519). ce qui permit aux 
éditeun du texte de remonter jusqu'ik la premihe date mentionnée dans te manuscrit, pour arriver à la 
correspondance suivante: début du compte des années, Un Roseau, 635 A.D. (Bierhont 1992: 4-5). 



L'événement fait paroie des diverses instaurations de sacrifices humains qui annoncent la 
fin de Tdlan et la chute de Quetzaicoatl. O n  verra plus loin en quoi le sacrifice des 
Ixcuiname est lié aux rayons célestes; on verra également que les larmes sont associées 
aux fautes et aux sacrifices nécessaires à la fertilité terrestre. Selon les représentations de 
de ce sacrifice (figure 4.7). nommé tlacacaliliaü (*action de combatm». <<combaub). il 
pouvait s'effectuer à l'aide d'arcs ou de propulseurs.5 

Si l'on voulait résumer ces différentes significations en un tout, on pourrait donc énoncer 
que la flèche, et plus particulièrement sa pointe, est la matière céleste et nordique d'où 
naissent des êtres vivants. qui effectueront un sacrifice porteur de mort, qui mènera lui- 
même à la vie. Cette structure circulaire et bipolarisée caractérisa l'ensemble des mythes 
que nous allons analyser. 

1.2 Soleil diurne: la rencontre de Chimalman et Mixcoatl 

1.2.1 Jeux de flèches: I'invincibilité de Chimaiman 

D'après le mythe, on pourrait croire que diis qu'elle se trouve en présence de Mixcoatl. la 
déesse sait qu'elle veut faire de Mixcoatl son kpoux. Elle pourrait le vaincre (on verra 
bientôt pourquoi) mais choisit de se présenter sans arme et nue, afin de le séduire. 
Mixcoatl ne comprend pas et, suivant sa personnalité (il est un dieu de la chasse et de la 
guerre), décoche une à une des flèches que Chimalman esquive de façon particulière: elle 
se penche en avant pour éviter la première, s'incline sur le côté pour laisser filer la 
deuxième. attrape de sa main la troisième et, finalement, laisse passer la dernière entre ses 
jambes. Mixcoatl, déçu, se tourne vers des victimes plus faciles et va tuer les femmes de 
Huitznahuac, c'est-à-dire les sujets de la reine Chimalman. 

II existe, dans les sources nahua, deux scènes semblables. L'une met en présence le 
chasseur et l'ocelot ou le jaguar (codex de Florence XI, 1, 1 %3: 2): il s'agit d'une croyance 

La représentation du codu N u d l  (1975) associe le tlacuculiliztli P un autre sacrifice. qui. 1 I'4poquc de 
la Conquête, avait lieu tous les ans en l'honneur du dieu Xipe Totec, pendant le mois Tlacaxipehudiztii 
(mois 2: période associée à la demande des pluies). II s'agit du rlohuahwnalirifi, urayagea, où un 
prisonnier, pourvu de fausses armes et attaché à un monolithe circulaire nommé remulucufl le *fuseau de 
pierrew. devait affronter cinq gwmers bien armés. Retenons pour l'instant que le tkàcucalilitrli semble 
associd aux pluies et aux femmes. 



concernant le comportement du félim6 L'autre présente un dieu rebelle et le Soleil 

immobile (Mendieta 1971: 79). Ce dernier cas est une variante de l'échange de flèches 

décrit plus haut entre Tlahuizcalpm et le Soleil. 

La rencontre entre l'ocelot et le chasseur commence de façon semblable à celle de 

Chimalman et Mixcoatl: lorsqu'il voit le chasseur, I'ocelot ne court pas, ne fuit pas. 
«simplement il se place face à lui, il s'installe bien, en aucune façon il ne se cache» (çun 

quùnamictimotldia, uel motlaka, hatle quimotactüz). L'analogie avec Chimalman qui 

dépose ses armes et ne cache pas sa nudité est frappante. Lorsque le chasseur décoche ses 

flèches, I'ocelot attrape la première avec ses pattes antérieures, la déchiquette entre ses 

dents, puis s'assoie dessus. Le chasseur lance en tout quatre flèches qui recoivent toutes le 

même traitement: s'il a lancé quatre flèches, ie omîc, in flamqui, «il est mort, le chasseun>- 
En effet, l'ocelot se prépare, s'étire, se secoue, se lèche, prend son temps, puis s'élance: 

quelle que soit la distance à laquelle se trouve le chasseur, il l'atteindra d'un bond et le 

mangera. Mais le chasseur averti aura pris soin d'accrocher une feuille de chêne à la pointe 

de sa flèche: le bruit que fera la feuille en volant et sa chute, distrairont I'ocelot. et la 

flèche pourra ainsi atteindre son but. 

Le Soleil, quant à lui, se voit décocher trois flèches par Citli («Lièvre»).7 Citli agit de la 
part de l'ensemble des dieux, qui refusent de se sacrifier pour que le Soleil puisse 

entreprendre sa course. Le dieu lance donc trois flèches, et tente d'atîeindre le front du 

Soleil; à la première flèche l'astre se baisse et évite le trait, à la deuxième et troisième il se 

dérobe (hurtde el c u e p ) .  Puis, exaspéré, le Soleil prend une de ces flèches et la relance 

à Citli: il atteint en plein front et le tue. Alors les dieux acceptent de s'autosacrifier (de 

façon à ce que le soleil puisse se noumr de leur sang). 

Felis h e d s i i  hernundesii ou Felis onca h c d e s i i  Gray selon Dibble et Anderson 1%3: 1.  Un 
probkrne d'identification particuli2rement sévere frappe les félins de Nouvelle-Espagne, en nahuatl 
comme en espagnol. Au cours de cette €tude. nous avons traduit tecuani et tigre par jaguar (Felis o m ) ,  
ocelot1 par ocelot (Felis parctalis, Fefis henuutdesii); comme le jaguar est absent des hauts plateaux 
mexicains (mais très imporiant sur le plan symbolique), les deux espèces peuvent porter en nahuatl le nom 
d'ocelorl ou de recuani, en espagnol celui de tigre. Tecuni (acelui qui mange les gens*) désigne tout 
mammifere carnivore et feroce, le jaguar et I'ocelot étant les recumi par excellence. Le texte du codw de 
Florence donne ici comme catégorie globale tecuoni et nomme l'animal ocelotl. ' Lepus spp. 



Figure 4.1: La déesse cihuacuati Quiladi (Chimalman) selon le codex Borbonico (a) et les Primeros 
Memoricrles (b). Elle tient à la main son trotzopadli, le *couteau* qui sert à égaliser la toile; celui & droite 
est incrusté d'une mosaïque de turquoise. (D'am Mohar Bécancourt lm 58 et Primcms M~emoriales 
1993: fol. 253r) 

Figure 4 2  Le dieu Mixcoatl, selon le codex préhispanique Vaicano B (a), où ii fait partie d'une série de 
prognostics pour les nouveaux-nés; le même, selon seion le rkrcrrilo (upehbew) de Du- (b): il porte arc, 
flèche et gibeciiire. (D'après Durin 1984: image 13 et coder Vaficuno B 1993) 



Dans ces deux variantes du jeu de fiches, la victime est solaire: le jaguar-ocelot 
représente dans la pensée nahua le soleil nocturne, il est associé à la terre, à la guerre et au 
féminin. Cette victime solaire est, par un renversement de la situation, gagnante. Cest un 

premier indice de la nature solaire de Chimalman. Dans l a  trois cas. un être qui pourrait 
bouger reste immobile et attend patiemment des flèches qu'il sait inoffensives: son seul 
mouvement consiste précisément à éviter ou saisir les projectiles. Puis le soleil et l'ocelot 
effectuent un deuxième mouvement, qui consiste à tuer l'archer, ce qui leur permet de 

commencer ou de continuer leur propre course. L'ocelot (contrairement au soleil) peut être 
vaincu par un subterfuge; bien que ce ne soit pas mentionné dans le texte. on sait que le 
but principal de la chasse à l'ocelot est l'acquisition de sa peau 

Tableau 4.1: Trois cas du jeu de flèche 

Cible Archer Resulat Conséquence 

Soleil Citli Archer tué Wei l  nourri et bouge 

Ocelot Chasseur 1. Archer nié 1. 0 d o t  noum 
2. Cible aiteinte 2.Chasseur riche (peau) 

Chidman Mixcoatl Archer déconfÏt Chimalman uempliem 
devient mari et riche d'un enfant 

Mais dans le cas de Chimalman. il n'y a ni attaque de sa part, ni subterfuge de la part de 
Mixcoatl: la situation s'enlise dans un srmu guo qui se traduit par l'absence de mouvement, 
ou plutôt le mouvement de retrait de Chimalman. Elle se retire dans une grotte et n'en sort 
qu'à la demande de ses sujettes abandonnbes. C'est que Chimalman devrait tuer Mixcoatl 
(elle en a la possibilité, se trouvant dans la même position que l'ocelot et le d e i l  
vainqueurs) mais ne le fait pas, puisqu'elle entend plutôt l'épouser. Ce n'est qu'a la suite de 
la deuxième série de projectiles que le dieu laisse ses a m ~ s  pour répondre à son désir. 
Cest Chimalman qui prend l'initiative du rapport sexuel (pour une discussion de ce point, 
voir la note 1 du tableau 4.V). tout comme c'est le jaguar qui va vers I'archer déconfit8 

11 ap-va claimnent plus loin que l'acte sexuel n'est pas conp par les Nahua m m m  une défaite. ni 
pour l'homme, ni pour la femme. Cependant, il y a faute et pleurs lorsqu'un individu, homme ou femme. 
ne peut résister à la tentation d'une relation sexuelle alors qu'il n'est pas en position d'accepter (retraite 

- religieuse. partenaire inapproprié. etc.): ce n'est pas le cas ici. 



II s'agît donc d'une situation qui, en un premier temps, fait une synthèse inversée du cas de 

l'ocelot (tableau 4.1): l'archer n'est pas tué et la cible n'est pas atteinte. L'issue. dictée par la 

nature des protagonistes, est également une synthèse de celle de la chasse à l'ocelot: 

Chimalman est uempliob (que l'on peut équivaloir à nourrie, quoique dans le registre 

corporel «inférieut», associé à la féminité chez les Nahua) et elle acquiert une wichesse». 

un enfant Ce qui fait de Chimalman la wainqueum de ce combat, car elle est noume et 

riche comme le gagnant des autres cas. On verra plus loin que pour les Nahua 

préhispaniques, l'acte sexuel est du registre de la nourriture (via la symbdique agricole. cf. 

note 23 et tableau 4.IX) et l'enfant de celui de la richesse (cf. note 43 et tableau 4.W). 
Comme le soleil, qui exige d'être nourri du sang des dieux pour bouger, Chimalman exige 

d'être «emplie» pour mettre un enf't au monde. Dans un cas comme dans l'autre. c'est la 

«suite du monde» et la fertilité qui est en cause: car le soleil ( r o d l i )  qui bouge permet 

aux jours ( t od l i )  de se dérouler et à la terre d'être fertile (plus exactement, de ne pas 

brûler, de ne pas être infertile), tandis que de la naissance de l'enfant de Chimalman 

dépend le destin de Tollan, lieu de la civilisation et de l'abondance. La mort du jaguar aux 

mains du chasseur n'a pas de telles conséquences cosmiques, et c'est probablement 
pourquoi il est le seul à pouvoir être vaincu. 

Mais pourquoi la déesse a-t-elle le don, comme le d e i l  et l'ocelot, d'éviter les flèches? 

Pourquoi n'est-elle pas, comme les victimes de la planète Vénus ou des Ixcuiname. tuée 
par les traits du dieu guemer? 

1 -2.2 Biche céleste et papillon d'obsidienne 

1 -2.2.1 Métaphore religieuse des rapports hommes-femmes 

Pour répondre à cette question il faut considérer les Tzitzimitl et les relations particulières 

qu'elles entretiennent avec les Mixcoa (mythe 2 et début du mythe 3). Ceux-ci, on l'a vu, 

ne nourrissent pas le soleil, comme ils le devraient ils s'amusent (muhuiltia), s'enivrent, 

couchent avec des femmes à des moments inopp~rnins.~ Lorsque les deux Tzitzimitl 

descendent du ciel sous forrne de biches à deux têtes et tentent de séduire deux Mixcoa 

ayant échappé au massacre ordonne par le soleil, elles ne font qu'exploiter la propension 
des Mixcoa A s'amwr. L'un d'eux Mimich se méfie pourtant: contrairement B son fière 

- 

Le récit insiste sur le fait qu'ils ont des relations avec des femmes au moment où. après avoir tué un 
jaguar, ils sont parés de plumes. Ils semblent donc effectuer un rituel guerrierlcynégétiqw et ne devraient 
sans doute pas avoir de relations sexuelles à ce moment 



Xiuhnel, il résiste à la tentation et bascule ainsi quelque peu du côté des «bons» Mixcoa 
(ceux qui ne s'amusent pas et obéissent au soleil), dont Mixcoatl lui-même est le 
représentant. Sa nouvelle sagesse ne permettra cependant pas à Mirnich de tuer la 
Tzitzimitl sans une intervention divine: pendant que celle-ci le poursuit, un cactus tombé 
du ciel ar&e la course de la poursuivante. Ce sont également les dieux du feu qui vont 
transformer la Tzitzimitl en silex et opérer la m&unorphose nécessaire pour qu'elle 
deviennent déesse, sous le nom de Itzpapalotl, Papillon d'obsidienne. Alors seulement 
sera possible l'association entre la nouvelle déesse, sous forme de paquet sacré et le bon 
Mixcoatl qui la transporte sur son dos, une relation où la déesse protège le dieu et lui 
permet de vaincre dans toutes les batailles. 

Tableau 4-11: Caractéristiques de la femme par rapport il l'homme dans la remnue entre 
Tu'zimitl et Mixcoa (mythe 2) 

Position 
Vertical Horizon ta1 Espace Action 

état 1 dessus face proche tue 
état ZI arrière loin menace 
état 2.2 face loin est tuée 
état 3 dessus arrière pmche protège 

En quelques scènes, le mythe a donc opéré un certain nombre de revirements, et d'un 
rapport hommes-femmes dysharmonique, où la femme tue l'homme en étant sur lui et face 
à lui, on passe à un rapport dysharrnonique oh l'homme tue la femme de loin. au moment 
où il peut lui faire face, à finalement, un rapport harmonieux où homme et femme sont à 

nouveau proches, mais cette fois la femme est sur Iliomme qui lui fait dos. La première 
position est la transformation d'une relation sexuelle, les deuxièmes forment une attitude 
guemère, la troisième, enfin, une aüitude religieuse: car Mixcoatl porte la déesse 
Iapapalotl sur son dos, dans la position traditionnelle évoqude par les codex et récits 
nahua traitant de la migration; Mixcoatl est devenu teornama, pomur du dieu ou prêtre 
nomade. Parmi les trois atîitudes, qui rekvent des trois fonctions identifiées par Dum€ziI 
dans les mythes indo-européens (sexualité-richesse, guerre-pouvoir et religion), le mythe 
place donc le bon rapport hommes-femmes du côté du religieux. En d'autres termes, 
l'union stable et productive entre un homme et une femme doit reproduire le lien qui unit 
le prêtre i la deesse, ou le dieu à la ddesse. On passe donc d'un état ndfaste (1, 

particulièrement, et 2), où le rapport homme-femme est semblable à celui de prêtre-sse à 

sacnfid-e, à un état bénéfique (3) où le rapport homme-femme est de prêtre à déesse. 



Mais le mythe ne s'arrête pas là et identifie un quatrième état (issu du troisième) qui 

représente, cette fois, le véritable mariage idéal. 

1.2.2.2 Identité d'Itzpapaloti, Ci huacoatl et Chimalman 

Mixcoatl porte sa déesse, le silex blanc Itzpapaiotl dont les dieux du feu ont fait un 
«paquet sacré» (tlaquimilolli), et part B la conquête de ses voisins. Si Mixcoatl est 

perpétuellement en guerre, affirment les Pinturas (1965: 37), c'est qu'il fournit ainsi le 

soleil en vivres (cœurs et sang des prisonniers). La version des Pinturas fait l'économie 

de la transformation en silex: 

II y eut un grand bruit dans le ciel, et il en descendit un cerf à deux têtes (.,.) Camaxtle 
[autre nom de Mixcoatl] entra en guerre contre quelques voisins et pour les vaincre, il 
prit ce cerf et le porta sur son dos - ainsi il fut vainqueur. 

hubo un gran mido en el cielo, y cay5 un venado de dos cabezas (.J hubo guerra 
Carmutle con aigunos comarcos y para los vencer, rom' q u e l  v e d o  y iievandolo a 
cuestas, vencib. (Pinturas 1965: 37) 

Ce cerf, en fait une bicheIo, se nomme Quilaztli (ibid.: 40). Dès son apparition. Mixcoal 
ordonna qu'elle soit vénérée à Cuitfahuac: Quiladi est un autre nom de la déesse-mère 

Cihuacoatl (Leyendcl 1992: fol. 76-80; Sahagiin 1997: 38 1 -2; Torquemada 1976: 98, etc.). 

La version de fa Lqenda fait de Q u i l d i  Cihuacoatl la mère d'adoption de Quetzalcoatl, 

suite à la mort de Chimalman. Dans l'hymne religieux dédie à Quilaztli Cihuacoatl, que 

l'on chantait en son honneur, celle-ci parle à Mixcoatl comme s'il était son époux: 

Treize Aigle, notre mère, aya! Seigneur des Chalmeca: 4~ a! son tzihuuctli est sa 
renommée: qu'il me comble mon prince aya! MixcoatJ, a!>> 
Notre mère, Dame guerrière, aya! notre mère, Dame gueniere, aya! biche de 
Coliuacan. sa parure O! est de plumes, yal 

A orney quuuhtli ye tonan aya c h a k c a  tecurli a yrtihuac ymahuiz tla nechtetemilli 
yeua nopilttin aya mirrcoatl a 
Yu ionan i yaociuazin, aya tonan yuucihuarzin aya imaça coliuaca y yuitla y potma ya 
(Primeros Mernorides 1993: fol. 278~) '  

I o  Odocoileus virginiarurs mexicanus 
[ Les divisions et l'orthographe sont ceux du manuscrit 



Presque chaque strophe des vingt hymnes des Primeros Memoriales est accompagnée d'un 
commentaire explicatif en nahuatl. Ici le commentateur paraphrase: Matlactli o m q  

quouhtfi y notonal i n ~ l l ~ l ~  auh ynan rwpilhuan 0n~halmec0 xicuiti intzihuactli 
x i n e ~ h r e ~ l i c a  :  treize Aigle est mon tonal, je suis votre mère et vous êtes mes fils. vous 
les Chalmeca, allez prendre le r j h m t l i  et comblez-moi [emplissez-rnoil~). 

Le tzihuactfi (cactus ou agave non identifié) peut représenter deux choses: 
- le bois de la flèche de Mixcoatl: le soleil a donné aux cinq Mixcoa vengeurs des flèches 
de tz$huactli, (Leyenda 1992: fol. 79) et ceux-ci s'exclament, dans l'hymne qui leur est 
dédié, le Mimkcoa incuic: O yu nitemoc ayaica nitemoc norzihuaquimiuh: «Oh, je suis 
descendu, à ce moment je suis descendu avec ma flèche de tzïhuuctli>> (Primeros 
Memoriales 1993: fol. 276v; par <<je suis descendu», explique le commentateur nahua. il 

faut comprendre <<je suis nés et, en effet, les Mixcoa naissent en tombant sur la terre). 
- la boisson alcoolisée faite à m r  de ce cactus (@enda 1992: fol. 79) et dont les 
Mixcoa s'enivrent. Les Pinturas ( 1965: 37) font également de Mixcoatl l'inventeur du jus 
fermenté («vina») d'agave et «d'autres sortes de vins». 
Ici nous opterons pour le bois de flèche et suivrons Garibay (1995: 147) pour faire de ce 
ttihuuctfi le symbole à la fois du membre viril et de la c m ,  instrument aratoire (car le 
chant comporte également une thématique agricole; les termes de parenté [mère, fils] sont 
purement métaphoriques et expriment le respect que les fidèles doivent à leur déesse (sur 
cette question, voir chapitre 5). Ce qu'il faut retenir ici, c'est que le commentateur nahua 
identifie le dieuépoux (Mixcoatl) et les fiddes (Chalmeca) de la déesse; c'est-àdire que 
nous retrouvons le rapport homme-femme symbolisé par la relation qui unit le dieu et les 
prêtres-fidèles à la déesse. Ici encore, la déesse est une biche, une biche guerrière qui 
possède les plumes d'aigles12 (spécifie le commentateur nahua) nécessaires à la parure des 
guerriers. 

Récapitulons: 

ltzpapalotl est une biche qui devient silex (apapillon d'obsidenn-) e t  déesse de Mixcoatl 
Quifaztli Cihuacoatl est une biche guerrière, déesse et épouse de Mixcoatl, mère adoptive 
de son fils 

II nous reste quelques pas pour clore la boucle qui mène de la 

I2 L'aigle est l'animal daire par excellence; il s'agit de plusieurs espèces. 
Anderson et Dibble 1963: 40. 

biche celeste au papillon 

dont Aquih chrysaëtos selon 



d'obsidienne et finalement à Chi malman, 

Muiïoz Camargo ( 1978: 39-40) permet de faire le lien le plus direct entre Chimalman et 

Quilaztli Cihuacoatl, Ce chroniqueur métis de Tlaxcala raconte, en une version aussi 

brève qu'incomplète, comment après avoir quitté Chicornoztoc («Sept Grottes»), les 

Chichimèques arrivèrent à Mazattepec («Montagne du C e f i ) ,  où ils laissèrent Xiuhnel et 
I tztolli ou Itztotl i , donc d'Obsidienne» ou «Faucon d'Obsidienne»: il s'agit certainement 

du nom de la première Tzitzimitl, compagne de Papillon dt0bsidienne.'3 Après que 
Mimich eût tué Itzpapalotl à coups de flèches à Tepenenec («Lieu du Sexe féminin de la 

Montagne»), les Chichimèques gagnèrent une guerre contre Comallan puis amvèrent 

(.,.) à Teohuitznahua: là, ils voulurent tuer à coups de flèches une dame cacique 
nommée Cohuatlicue, maitresse de cette contrée, mais ils ne la tuèrent pas à coups de 
flèches, ils lièrent plutôt amitié avec elle, et Mixcohuatl Carnaxtii l'eut pour femme. et 
de cette Cohuatiicue et de Mixcohuatl Carnaxtli naquit Quetzalcohuatl. 

(...) a Teuhuitznahuac: aqui quisieron flechar y rnatar a um Sehra Cazicu que se 
IIamaba Cohuatlicue. Senara de esta provincia, ci la c u l  no flecharon. antes Aicieron 
amistades con ella y la hubo por mujer MUrcohuatl Cam~xtli, y de esta Cohuatlicue y 
Mùcohuatl Camartli naci0 Quetzolcohuati. (Muiioz Camargo 1978: 40) 

Sahagun (199'7: 141) donne également Coatlicue pour épouse de Mixcoatl. En fait. 

Coatiicue est le nom aztèque d'une transformation de Cihuacoatl. Puisque Coatlicue est 

exactement dans la même position que Chimaiman, c'est qu'elle est ici Chimalman. 

Ainsi: 

ltzpapalotl est une biche qui devient silex (acpapillon d80bsidenne») et déesse de Mixcoatl 
Quilaztli Cihuamatl est une biche guerrière déesse et épouse de Mixcoatl, mère adoptive 
d e  son fils 
Coatlicue est comme Chimalman, l'épouse de Mixcoatl et la mère de Quetzalcoatl 

Soit. en suivant les noms donnés par les Anales de Cuauhtitlan et en laissant pour l'instant 

de côté Quilaztli: 

Tzitzimitl-biche -> Itzpapaloti-silex -> Chimalman 

l3 Le manuscrit comporte ici une erreur, alors que le scribe transcrit: «ltztolli Axiuhneln. Nous suivons 
l'éditeur, Alftedo Chavero, qui corrige «y a Xiuhnelr. II nous reste à retrouver le nom de l'autre 
personnage: Iztolli est plus proche du texte, mais Itztotli est plus probable, car le faucon. comme le 
papillon, est un animal ail& et solaire. 



1.2.2.3 Les métamorphoses de Chimalman 

Ainsi, luppalotl et Chimalman seraient une seule et même déesse; il s'agit cependant 

d'une série de métamorphoses ayant un déroulement précis dans le temps et dans l'espace. 
Tout d'abord, comment passe-t-on de Itzpapalotl, la déesse silex, à Chimahan. reine des 

Huiiznahua? Cest encore une fois les Pinnrrus qui nous donnerons la clef nécessaire: 

Ils affirment, comme le montrent leurs peintures, que lors de la première année de la 
sixième treizaine, les Chichimèques, faisant la guerre contre CamaxtJe, lui prirent le 
cerf qu'il portait et à la faveur duquel il gagnait les batailles. Et la cause de cette perte 
fut ceci: allant de par la plaine, iI  rencontra une parente de Tezcatlipoca, qui descendait 
des cinq femmes qu'il (Tezcatlipoca] créa lorsqu'il fit les quatre cents hommes - eux 
furent tués, mais elles, elles survécurent Et celle-ci descendait de celles-là, et elle eut 
de lui .[Camaxtle] un fils qu'on nomma Un Roseau. l4 

Dicen. y por sus pinzura muestran, que el uib primer0 del sem trece los chichimecas 
îraian guemu con el Carnaale y le tomaron el ciervo que rrai'a, pur cuyo favor vench 
Y la causa porque lo perdid fie, porqw andando en el campo top6 con una parienta 
de Tezcatiipuca, la que descendia de las cinco mujeres que hito cuondo cri6 los 
cuarrociemos hombres, y ellos rnurieron y elùas quedaron vivas. Y ésta descendia de 
ella, y p d  de éL un hua que dueron Ce Acarl- (PiniUras 1965: 37) 

Ainsi, Mixcoatl se fait kidnapper sa déesse par les Chichimèques-Mixcoa. Or, selon le 

même manuscrit, de tous les Chichimèques, massacrés avant l'apparition de la biche, seuls 
Xiuhnel et Mimich ont survécu et peuvent donc voler la biche (cf. annexe 2). Cest aussi 
ce que raconte un hymne où apparaît Itzppalotl (Primeros Mernoriales 1993: fol. 275r- 
275v): Xiuhnel et Mimich ont volé la biche. Le passage cité des Pinturas indique 

également que c'est à cause de Chimalman que Mixcoatl s'est fait voler sa biche. Par un 
transfert dont les détails nous sont inconnus, Mixcoatl perd sa déesse Quilaztli au moment 

où celle-ci réapparaît sous forme de Chimalman et cette dernière a profité, pour sa 
métamorphose, de l'aide volontaire ou non des Mixcoa ennemis de Mixcoatl . 

l4 Olmos d i t*  un xiuhantcul, ou chronique historique: plutôt que de transcrire les &tes (il ne donne que 
les deux premières. Tochtii et Acail), i l  en suit le compte à partir du *&luge*, c'est-à-âire à panir de la fin 
du quatrième Soleil Nahui Quiauiil, le soleil de pluie. Nous avons reconstitué les dates du xiuhamrztf et  les 
c o ~ p o n d a n c e s  avec les événements mppontss par le chroniqueur entre la fin du quauiéme soleil et  le 
départ d'Azilan. à partir duquel commence un nouveau décompte. On trouvera ces informations. qui 
couvrent dix mizaines, soit 130 ans, en annexe 2; l'exactitude du compte d ' O l m  est confirmée par sa 
coïncidence avec plusieurs dates connues par ailleurs: Deux Roseau pour le feu nouveau, Un Tecpatl pour 
la sortie dtAzdan, etc. La *première année de la sixieme treizainem est bien Un Roseau, année et  jour de 
naissance de Quetzalcoatl. 



Une telle métamorphose nous est décrite dans un autre passage des Pinturas (L%5: 43); il 

s'agit d'une réinterprétation dans le contexte de la migration aztèque: 4es  macehuales 
[êtres humains. ici les Aztèques] transportaient en grande vénération les tissus [paquets 
sacrés tlaquimniolli] des cinq femmes, et a s  cinq femmes réssucitèrent de ces tissus, (los 
macehuales tracan en mucho veneracion las mantas de las cinco rnujeres [.-] y de lm 

rnantas resucitaron las dichas cinco mujeres). 

Ainsi, si l'on reconstitue les métamorphoses en suivant le cadre du mythe de référence (qui 
indique la transformation de la biche en paquet sacré), nous aurions une Tzitzimitl-biche 

transf~rrn~e en silex-paquet-sacré-Iapapdotl rettansformé en femme-divine-Chimalman 
développée des tissus et ressuscitée du paquet sacré. Les deux transformations se font par 
l'intermédiaire des Mixcoa Xiutinel et Mirnich. Ainsi, le dieu perd une déesse et gagne une 
épouse: il perd son pouvoir de vaincre mais gagne celui de faire un enfant Celui-ci. à son 
tour, sera un guerrier renommé et c'est pour sa valeur militaire que Quetmlcoatl sera 
nommé seigneur de Tollan (Pinnrrm 1965: 38). Les Mixcoa n'ont donc pas atteint leur but 
supposé (éliminer Mixcoatl en lui enlevant son pouvoir), puisque la &esse est ressuscitée 
sous forme de Chimalman. Les Mixcoa vont finalement réussir à tuer Mixcoatl. alors que 
Quetzalcoatl est encore enfant, et celui-ci enterrera les os de son père à l'intérieur du 
temple de sa déesse-mère, Quilaztli (Anales de Cuauhtitlm 1 9 9 2  fol. 4). Les époux seront 
alors réunis pour I'dtemité, et Quetzalcoatl peut penser à devenir seigneur de Tollan. 

Voilà donc pourquoi Chimalman est invincible face aux flkhes de Mixcoatl: non 
seulement celui-ci a-t-il perdu la biche-silex qui lui permettait de vaincre à tout coup. mais 
il se trouve maintenant face à elle. Chimalman est une m6tamorphose d'ltzpplotl, la 
deesse-obsidienne maîtresse du silex, et a donc tout pouvoir de cont&ler les flèches faites 
de sa matière.15 À la relation de prédation, elle substitue. de sa propre initiative, le rapport 
sexuel d'où naîtra Quetzalcoatl. 

1.2.3 Le pavois de la maternité 

II est une autre raison à I'invincibilitd de Chimalman. Au moment où Mixcoatl tente de la 
fldcher, le Soleil, l'archer par excellence, est du cÔtC de Chimalman. Voici pourquoi. 

l5 Tout au long de ce chapitre nous utiliserons le t e m  ~ Î t r e s s e  comme le fhninin âe d ü e .  sans 
aucune connotation d'ordre scx wi. 



Lorsqu'elle aperçoit Mixcoad pour la première fois, Chimalman va à sa rencontre 

(quihuuinamic) et aelle pose sur le sol son bouclier, puis elle place ses flèches Ljavelotsl 

et son propulseun> (quimana in ichimul nima ye quirem imiuh ihuan iyatlauh).16 Le geste 

a tant d'importance qu'il donne son nom au personnage: Chidman, c'est celle qui ua 

déposé son bouclier». Le propulseur n'est pas non plus sans signification: alors que 

Mixcoatl, on l'a vu, est représenté avec son arc et sa besace de chasseur, Chimalman 

utilise déjà l'arme des Toltèques, le propulseur. Alors qu'il est sans doute vêtu. comme le. 

sont tes Chichimèques, de peaux de bêtes ou même entièrement nu comme le représente le 

codex Vaticmo B (figure 4.2), elle s'habille de tissu: utle icue, d e  ihuipil. <celle ne porte 
ni sa jupe, ni sa chemiseu (littéralement, arien est sa j u p ,  rien est sa chemiseu). Alors 
qu'ltzpapalotl est profondément chichimèque, Chimalman a déjà un pied dans la 

civilisation toltèque que viendra parfaire son fils.17 

Si par sa nudité Chimalman indique son intention séductrice, en posant son bouclier elle 

annonce que son but ultime est une grossesse. Et d'un type particulier: une grossesse 

«guerrière» dont elle mourra afin de parachever sa série de métamorphoses par une 

apothéose finale. À la naissance de son fils, Chimalman meurt en couches, redevient 

Quilaztli-Cihuacoatl, la déesse-mère éternelle, et retourne au ciel, bouclant la boucle de 
son périple terrestre. 

Soit: 

Tzinimitl-biche -> Itzpapalotl-silex -> Chirdrnan-reine -> Quiladi déesse-&re céleste 

Mais pouquoi un bouclier? 

1.2.3.1 Les accompagnateurs du soleil: yoamicqui et rnocihuaque~zui 

II faut, avant de continuer la discussion, rappeler quelques faits. Dans la pensée nahua, les 

femmes mortes en couches ou suite ih une guerre. sont les doubles féminins des guerriers 

morts au combat ou au sacrifice. Ces hommes marchent devant le soleil de l'est au zénith 

et le réjouissent de chants et de musique, puis ils cèdent le soleil aux femmes qui sont 

l6 On a vu qu'un seul terme, mitf* désigne en nahuati les flèches et les javelots. '' R u  importe que le propulseur miai soit une arme plus ancienne que l'arc: dans la pensée nahua l'arc 
est d'abord l'arme des Chichimèques, des nomades du ddsert. Les Aztèques utilisaient plus w m m u ~ m e n t  
le propulseur (Soustelle 1955: 321) et c'est l'arme que portent les atlantes du site archéologique de Tula 
(TOI lm). 



venues l'attendre au zénith- Celles-ci le mènent dans un palanquin de plumes précieuses 

jusqu'au couchant, le réjouissant en lançant des cris de guerre et en simulant des batailles- 

Elles le cèdent alors aux habitants du monde souterrain et le soleil continue alors son 

parcours inversé parmi les morts jusqu'à revenir à son point de départ, où les hommes 

l'attendent. Après quatre ans passés auprès du soleil, au milieu des agavesi8, des ~huactli  

et des mezquizl, c'est-à-dire au sein de la végétation nordique du cycle des chichimèques. 

les hommes se transforment en colibris et en papillons pour butiner les fleurs. ce qu'ils 

faisaient d'ailleurs déjà pendant les heures d'après-midi. Les hommes sont dits yoaMicqui: 
«mort à la guerre», tandis que les femmes sont dites mucihuclquer~qui: %qui s'élève elle- 

même [vers le sdeil] à la façon des femmes» ou encore Tonaleque a Cihuateteo (Sahagh 

1997: 437,38 1 ; codex de Fbrence III, app.$, 1952: 47445; VI, 29,1969 162-164 ). 

Une fois le soleil couché, les femmes à leur tour reviennent sur terre. Elles se dispersent et 
chacune cherche ses instruments pour tisser. Comme une Tzitzimitl apparaît pour tromper 

les gens le texte) ainsi elle appelle, elle apparaît à celui qui fut son mari pour lui 
offrir jupes et blouses (ibid.). La métaphore pour une femme, vue par l'homme comme 

objet de désir, étant précisément la jupe, ka blouse, c'est à la fois la vie quotidienne et la 

sensualité humaine que cherche à revivre la morte. Cinq fois par année rituelle. elles 
redescendent sur terre lors des îreizaines associées à l'ouest (cihuufl~mpa, le <<côté des 

femmes»): Un Cerf, Un Pluie, Un Singe Un Maison et Un Aigle. Lors des quatre derniers 

signes, elles infligent des maladies, en particulier certaines formes de paralysie, aux 

enfants qu'elles rencontrent près des carrefours; on dit qu'elles sont jalouses de la beauté 

des enfants (c'est-à-dire qu'elles envient les femmes vivantes d'avoir de si beaux enfants). 

En Un Aigle, seules les plus jeunes des Cihuateteo descendent, et elles sont 

particulièrement féroces; on peut penser que ce sont celles qui sont mortes lors d'un 

premier accouchement, et n'ont donc pas eu la chance d'avoir un enfant Le signe Un Cerf 

est épargné cependant, peut-être parce qu'il fait référence à l'animal de la déesse Quilaztli. 

dans son aspect positif. Ce jour-là comme les autres on fëtait les Cihuateteo et on leur 

apportait des offrandes, mais elles ne donnaient pas de maladie. Lon du signe Un Maison. 

guérisseuses et sages-femmes Tetaient les Cihuateteo. Indépendamment de l'apparition des 
Cihuateteo. ces signes ne sont pas nécessairement mauvais: Un Cerf et Un Singe ont une 

influence bénéfique, Un Pluie, Un Maison et Un Aigle sont maléfiques. Un Maison &ait 
cependant considCr6 comme Mnâique par les marchands. 

l8 Agave spp. 



Dans tous les quartiers. à un carrefour, on érigeait en leur homeur un temple nommé 

Cihuateocalli ou Cihuateopan, c'est-à-dire <<temple des femmesd9 On a vu que dans la 

cour intérieure de ce temple, on enterrait les femmes mortes en couche. Les Cihuateteo 

étaient temblernent craintes, mais on pouvait aussi leur demander des faveurs (voir 

Sahagiin lm: %%, 226, 234, 243 et 249). Au-delà de leur aspect terrifiant et de leur 

bistesse, cependant, le sort des Cihuateteo est explicitement décrit comme agréable. parce 

qu'elles sont les sœurs aînées du soleil et se réjouissent avec lui: leur séjour au ciel sera 
rempli de plaisir. C'est une consolation pour le mari et la famille qui, de plus. bénéficient 

maintenant d'une alliée divine ( c d a  de Florence VI, 29, 1%9: 163- 164). 

1.2.3.2 Sous l'égide de la mère 

Les hommes qui accompagnent le sdeii sont tous munis de leur bouclier. ce qui leur 

permet de ne pas être aveuglés par l'astre. En effet, précisent les informateurs de Sahagun. 

celui dont le bouclier a été percé par des flèches peut apercevoir le soleil au travers des 

orifices, celui qui possède un bouclier non abîmé ne peut le voir (coder de Florence III. 
app.3, 1952: 47). On peut penser que le premier a toujours fait face à l'ennemi, qu'il est 

particulièrement valeureux; il a fait face au <<jeu de fikhesw. et peut donc affronter les 

rayons solaires. Du côté des femmes aussi, on est muni de boucliers (ibid: VI, 29, 1969: 

163). Lorsqu'une femme meun en couches, la sage-femme doit réciter une prière qui 

comporte un rappel du récit de la mort de Chimalman-Quiladi. que nous pouvons dès 

maintenant considérer comme le mythe fondateur des Cihuateteo: 

Tu (H) as agi en accord avec ta mère, CihuapiIli, Quauhcihuatl, Cihuacoatl, Quilaztli. 
tu as saisi, tu as lev6, tu as soi@ le bouclier, le teueuelli, que ta mère, Ci huapilli, 
Cihuacoatl, Quilaztli a placé à ton bras. 

oticmonânanu~uili in rnonantzin. in cimpilli, in quaucioatl. in cioacontl. in q u i l d i :  
otoconcuic, otoconacoc, o i t h  tonac in chimaili, in teueuelli: in omornac quiman in 
iehoorl monant~in. in ciwpilli. in c ioac~~~tl .  in quilaztli (coder de Florence VI, 29; 
1969: 164) 

Auparavant, la sage-femme avait exhorié la pamriente en difficultt: *place bien ton 

bouclier, ma fille chérie. ma petite, tu es Quauhcihuatl, agit comme elle>, (uel xicmmia in 
teueuelli, mchpucht$n, nomcoiwh. eu t~uauhcioa~l, xicnomiqui). Lors de l'enterrement 

l9 Le cpmfour est une mifnncpréscntation des directions de l'univers; on y tmuvait Cgalement un autel à 
Tezcatiipoca qui, lui aussi. envoie des maladies (Sahagun 1997: 195. c k  & Florence 111, 2, 1952: 1 I- 
1 2). 



de la femme morte en couches. de jeunes hommes tentent de voler le corps de la femme. 
dont le doigt ou les cheveux, accrochés à leur propre bouclier, leur donnera une force 
invincible à la guerre: plus précisément, ces talismans vont paralyser l'ennemi. comme les 

Cihuateteo paralysent les enfants (Sahagh 1997: 380-38 1 ). 

Le bouclier, du côté des femmes, est donc associé tant à I'accouchement, vécu comme une 
véritable bataille, qu'au soleil, à qui toute bataille est consacrée. Mais suivant quelle 
logique? Que représente exactement le bouclier? Est-il le ventre bombé de la femme 
enceinte? Plus métaphoriquement, la protection que la déesse solaire de la maternité offre 
à toute femme qui accouche? Où se situe exactement le boucliei: au bras, au ventre de la 
parturiente? Sur le sol? 

En fait, pour comprendre ce complexe symbolique. il faut établir au préalable une 
condition fondamentale: la parfaite identification, au moment de I'accouchement. de la 
mère et de son enfant, qui se conjugue pourtant avec l'inévitable séparation des deux. 

Cette idée est exprimée clairement dans le premier verset de l'hymne religieux décrivant la 
naissance de Huitdopochtli. Cet hymne est annoncé comme étant le Chimaipanecatl 

icuic ioan tlaftecouo &hant de celui qui est sur le bouclier et de [celle qui1 laisse 
quelqu'un sur la terre>>. ce à quoi le commentateur a ajouté nanotl, muterni té» (Primeros 
Mernoriales 1 993: 27Sv). 

Sur son bouclier qui s'est enflé d'une masse, il a vu le jour en appelant à la guerre, yu. 
sur son bouclier qui s'est enflée dune masse, il a vu le jour en appelant à la guerre! 20 

ichirnalipan chipuchica ueya, mU:iuiloc yautlazloaya ichimalipan chipuchica ueya, 
rniriuiloc y u t l d o a  (Primeros Mernoriales 1993: 276r) 

Ce que le commentateur glose ainsi: 

ce qui veut dire: en appelant à la guerre la maternité a accouché, elle a accouché sur le 
bouclier, Le., sur lui la matemit6 a fait naître Huitzilopochtli le guerrier 

q.n. [quitoznequi] yautlutolli ipan omixiuh nanotl. chimaiipan in omkiuh, id est ipan 
oquitùacaiiili ynanotf in uitzilopcht fi yn yuuyutl (ibid.) 

2o Nous suivons ici Garibay pour faire de chipuchica un dérivé de  chiporli, amasse. idlarnmation*; *se le 
crecio el chipote, serait employk aujourd'hui encore pour signifier: elle approche de son terme (Garibay 
1995: 80). 



Immédiatement après sa naissance, Huiailopochtli prend le bouclier, un teueuelli (petit 

bouclier circulaire orné de cinq touffes de plumes blanches: ces dernières symbolisent le 

sacrifice) et s'en sert comme d'une parure sacrée (moxauh; naua veut aussi dire, en parlant 

des fruits, <<prendre les couleurs de la maturité*). La maternité accouche en appelant à la 

guerre; mais c'est aussi Huitzilopoçhtii qui naît en poussant des cris de guerre (dirigés 

contre les Huitznahua cf. mythe 7); le bouclier est gros d'un enfant; mais c'est sur le 
bouclier que celui-ci naîtra. et le bouclier alors lui appartient. L'expression 

rnocihuaqueiqui («celle qui s'élève elle-même à la façon des femmes,) parle également 
de l'identification mère-enfant, car on considère à la fois que c'est l'enfant qui tue la mère 

(voir plus bas) et que pourtant elle s'est élevée vers le soleil elle-même, sans l'intervention 

d'un sacrificateur (comme c'est le cas pour les hommes). 

On a vu qu'Itzpapaiotl-Quilaztli est le silex, la pointe de flèche (tecpatl). Mais l'analogie 

mère-enfant opère ici aussi, car l'enfant est également silex. On a vu que c'est d'un silex 

enfanté par Citlalicue que naissent les Mixcoa (Mendieta 1971: 77-78); selon d'autres 

versions, c'est une année Un Silex qu'a eu lieu la naissance (menda 1992: fol. 78; 

Pinîuras 1x5); les Mixcoa sont sacrifiés au soleil. 

On disait également que Cihuacoatl avait un porte-bébé sur son dos, et que parfois elle 
l'abandonnait au marché. Lursque les femmes s'avisaient du berceau qu'elles croyaient 

oublié, elles regardaient à l'intérieur et y trouvaient un silex, un couteau de sacrifice: alors 

toutes comprenaient que le berceau avait été déposé par Cihuacoatl (Sahagun lm: 33)? 

Ce n'est donc pas n'importe quel enfant qui est silex, mais celui qui est lié au sacrifice pour 
le soleil et plus précisément dont la mère sera sacrifiée par sa mort en couches. L'enfant- 

silex est celui de Quildi,  il est celui qui cause la mort de sa mère: nahuiIhuitI i çenca 
quitollini inantzin, «pendant quatre jours il ne fit que tourmenter sa mère chérie,, précise 
la Leyenda (1992: fol. 80). L'enfant est la fièche, l'instrument de sacrifice utilisé p les 

dieux pour fournir au soleil ses indispensables accompagnatrices, et on peut penser qu'il a 

21 Selon Du* Bn(19&2: 1, 130-131) cenc mise en scène Clait  orchcsîrée par les prêtres pour signifia qu'il 
était temps de procéder à un sacrifice humain, parce que le fils de Cihuacoatl (c'est-àidre le couteau 
sacrificiel en silex et le soleil) avait faim. Pour Du*, ce sont les prêtres eux-mêmes qui ont faim de chair 

. hu maine... 



percé le bouclier de sa mère. comme les flèches ont percé celui des plus valeureux 
yoarnicqui. 

1.2.3 -4 Le cortège solai te 

Mais il faut faire entrer un troisième personnage, le Soleil lui-même. auquel s'identifie 

également la mère et l'enfant. 

Lors des funérailles de la femme morte en couches. à la tombée de la nuit. la morte est 

portée par son mari. Des sages-femmes armées de boucliers poussent des cris de guerre. la 

défendant contre les jeunes hommes. Les parents laisseront le corps dans la terre. sous la 

cour intérieure du temple: il s'agit d'un des rares cas où la crémation n'est pas observée (ici 

le verbe est nitoca. «enterrem: cudex de Florence VI, 29; 1 %9: 16 1 ). 

Quant au soleil, lorsque les femmes le portent en poussant des cris de guerre. il est 

quettaIapanecati (que~alapanecaiotica in quiuica; codex de Florence VI. 29: 1%9: 163): 

ce terme signifie littéralement «celui qui est sur une surface de plumes de quetzal» 

(queizafli-ifan-pan-ca-tl'). II est construit comme chimulpanecatl, terme utilisé pour 

décrire la naissance du Huitzilopochtli sur le bouclier («celui qui est sur la surface du 

bouclier>,). Et les femmes 4aissenb (con-caua: ibid) le soleil à l'ouest, à l'entrée du 

monde des morts, comme la mère «laisse» l'enfant qui nait sur la terre (dalre-caua: 

Primeros Mernoriales 1993: 276r). Signalons que les hommes ne portent pas le soleil: 

c'est l'astre lui-même qui avance jusqu'au midi (in ie otlarocariuh in iehoatl ronariuh: 

codex de Florence VI, 29; t%9: 163), accompagné de leurs cris et de leurs batailles. 

On peut donc dès maintenant résumer les parallèles entre les trois situations: 

Tableau &III: Conjonction mère-enfant-soleil et te cortège solaire 

Porté Soutien Porteurs Accomm~naieurs Déoart û é ~ Ô t  

Cortège soleil palanquin cihuateteo mocihuaquetzqui zénith terre 
Funérailles mère dos époux sages-femmes kmazcalli terre 
Naissance enfant bouclier mère ventre terre 



À ce tableau, nous pourrions joindre plusieurs autres situations (tableau 4.W). Par 

exemple, les pochteca ou marchands. dont la façon étrange d'être des guerriers (leur 

voyage dans les pays lointains les transforment en espions) offrent une similitude avec le 

monde des femmes. Le cortège des pochteca est cependant quelque peu différent: les 

pomurs (tlamama, cf. teornama) ont chacun ce que nous pourrions appeler leur <<sdeib, 

les précieuses marchandises transportées dos d'homme. Au retour des pays lointain, au 

moment de rentrer dans la ville, les marchands doivent attendre la tombée de la nuit. Cette. 

entrée doit ce faire un jour favorable: Un Maison ou Sept Maison, jours où on était assuré 

que toutes les marchandises rentreraient à bon port dans la maison du puchrecarl (Sahagh 

1997: 500, cité par Séjourné 1987: 325)F Or Un Maison est le signe par excellence des 

Cihuateteo. maîtresses de l'entrée à bon pon du soleil dans le monde des morts, le monde 

nocturne. Quant à Sept Maison, il est le septième (chiffre bénéfique) de la treizaine Un 
Mouvement, jour du soleil. Du soleil qui se a c h e  on dit qu'il <<entre>>: calqui. de calli, 

maison», et q u i ,  centrem. Et «maison» est le signe de l'ouest 

C'est aussi ce que fait le porteur du dieu dans les récits de migration: il porte son dieu 

(sous fonne de paquet sacré) de viiiage en village, où on lui offre un autel temporaire, qui 

est une hutte de roseau. Cest pourquoi nous retrouverons Chimalman et Mixcoatl 

«recyclés>> parmi les teonomn, les uporteurs du dieu, pendant la migration aztèque 

(mythe 5). Quant au périple complet, il se fait d'une grotte à Teocolhuacan où vivait le 

dieu, au temple de Tenochtitlan enfin fondée. 

La mariée est également portée. Auparavant. à la tombée du jour, les parentes âgées du 

jeune homme arrivent chez elle avec fracas, annonçant qu'elles vont faire peur aux 

membres de la maisonnée, parce qu'elles sont venues chercher leur fille. Une parente, de 

la famille de la mariée (ou de celle de 1'6poux. le texte n'est pas clair sur cette question). 

transporte alors la jeune fille sur son dos dans un large tissu noir (tIi4uemirl) où l'épousée 

est en position assise, à la lueur des flambeaux tenus par les parents de l'époux. Les 

parents de la mariée l'accompagnent en groupe. les yeux fixCs sur elle, jusqu'à la maison 

de If6powr. où elle est dépos6e devant le foyer. Le jeune homme est alors conduit lui aussi 

au foyer et la œkmonie du mariage comme telle pouvait commencer (coder de Fforence 
VI, 23, 1969: 131-133). 

22 Séjourné cite. bien entendu. une édition antérieure: afin de ne pas multiplier inutilement In réfdreaar 
nous donnons ici l'année et la page de I'édi tion que nous utilisons, 



Tableau -UV: Ensemble d u  situations apparentées au cortège solaire 

Porté Soutien Porteurs Accompagnateurs Dépot 

Soleil palanquin cihrcrueteo mocihuaqueisqui zénith terre 
Mère dos é~oux sages-femmes teinaxaNi terre 
Enfant bouclier mete - ventre terre 
Marchandises armature marchands marchands maison maison 
Dieu tissu reomcu~  pédgrins k?'o‘t= tempie 
Manée tissu noir parente parents de la mariée maison 1 maison2 
Silex berceau Cihuacoatl femmes du marché ciel marche 

Toutes ces situations sont en fait issues d'une situaaion prototype qui, elle, est peu présente 

dans les mythes: la mère portant son enfant sur son dos, dans un berceau, comme 
Ci huacoatl. 

Le soleil, le corps de la mocihuuquetzqrri, les marchandises e t  la mariée sont tous portés 

ou déposés à la tombée de la nuit Le ddpôt s'effectue toujours dans un lieu associé aux 

femmes: terre, ouest, maison, marché et temple, puisque celui-ci se nomme le teocaffi. la 
amaison du dieu». Le départ se fait souvent d'un lieu assuci6 à la matrice féminine: bain 

de vapeur, d'où la parturiente en difficulté doit sortir morte ou vive, ventre, grotte, maison. 

Mais il peut se faire également d'un lieu cdleste, comme le zénith, point de dkpart des 
Cihuateteo. 

Le premier code, celui qui ailie grotte, féconâation et naissance est utilisé par Chimalman: 

suite à la première rencontre, «elle va se cacher dans la grotte Lieu-Rouge), (motlorito 
oaoti  tlatiauhcan). Pour Mixcoatl les entités «bouclier féminin,, et qrotte>. ne sont pas 

immédiatement compréhensibles: on peut en déduire qu'avant sa rencontre avec 
Chimalman, Mixcoatl est parfaitement ignorant du monde des femmes. Mixcoatl, comme 

son double Tezcatlipoca, on le verra plus loin, est un <<hyper-masculin», et ce n'est qu'à la 

troisième tentative de Chimaiman pour communiquer ses intentions séductrices - la 

répétition de l'offrande du bouclier - qu'il aentendm le langage des femmes et devient un 
époux. C'est dors que Chimalman devient elle-même une ugrotte  nordique^ (le muge 
étant associe au nord), nimun ye ic odti: ret ainsi elle devint enceintew. II n'est pas 
impossible que omia (rdevenir enceintew) et oaotl  (agrotte*) proviennent d'une même 

racine, comme le suggère le verbe oztetiu, «germer».u 

23 Pour d'autres arguments au sujet des rapports grotte-matrice. cf. Johannson 1995. 



Le deuxième code. céleste, serait plutôt associé au masculin: le zénith est le moment 

précis où le soleil passe des hommes aux femmes et symbolise ~ e ~ n e m e n t  plus la 

fécondation que la naissance. TernmcuIli le *bain de vapeum. provient de temn (nite.). 

wlaver quelqu'un<<, mais tema (nie.) signifie également aplacer, remplir, mettre quelque 

chose au foum. Or c'est également le terme que Quilaztli, dans son hymne. utilise pour 
parler d'une relation sexuelle:temifiu (nic.) étant la forme applicative de tema: «remplis-le 

pour moi». c'est-à-dire, ici, uemplis-moida En somme, ce que la déesse demande au dieu 

solaire, c'est de remplir son temzcaIli-ventre d'un membre et d'un enfant; et c'est pour 

répondre à cette demande que les hommes remettent aux femmes, au zénith, le soleil dont 
eltes feront leur enfant. Puisque Chimaiman est l'instigatrice de cette relation. puisque la 

sexualité est surtout l'affaire des déesses, il est normal que le feminin gouverne le sud où a 
lieu la relation fécondatrice. C'est pourquoi les femmes sont à ta fois de Cihuatlampa. 

I'ouest, le véritable côté féminin et de Huitznahuac. le sud, qu'elles régissent mais 

partagent avec les hommes. 

1.2.4 La liaison ausraie 

Ainsi, le geste de Chimalman est clair: en offrant son bouclier devant Mixcoatl, elle désire 
une grossesse, dont elle connaît l'issue fatale. Pourtant, cette issue est nécessaire, car il 

faut porter le soleil quotidiennement vers le monde des morts et les guerrières de la 

matenité, les Cihuateteo, en ont la charge. Chimalman-Quilaztli est la première 

Cihuateotl, la conductrice des Cihuateteo; son 6poux Mincoati, instigateur des premières 

guerres pour noumr le soleil, est le chef des Yoamiqui, les guerriers morts à la guerre. 

Et c'est pourquoi nous disions, au début de ce paragraphe, que le soleil était du côté de 

Chimalman au moment où se décide le destin des Cihuateteo. Cest justement parce qu'il a 
besoin du convoi féminin que l'astre lui offre son aide, et c'est sans doute lui, par 

l'intermédiaire des Mixcoa, qui libère la déesse-silex et son pouvoir du paquet sacré: parce 
qu'il veut et doit atteindre le Cihuatlampa, le côté des femmes. Nous voici donc en mesure 

de connecter Ctroiternent le mythe de Chimalman et le cortege solaire. De cette connection 

sont absents les «problèmes de communication» de la déesse et de Mixcoatl, car la course 

quotidienne du soleil est la version accomplie, idéale, de cette rencontre. Nous donnons 

** Karttunen (1983: 221-223) diffbrencie la verbes transitifs r ê m :  arcmplir, et rem: absigner dans un 
remuzcalfim; également têwù (intransitif): use remplin, et r ê d  (iramitif): aremplir*. Temilu, lorsqu'on 
en ignore l'accentuation comme c'est le cas dans I'hymne btudié, peut êîre la forme applicative de r 2 m .  
tema ou rêmia: faire cette action rpout quelqu'un». Ces tribis verbes s'emploient plus particulièrement dans 
le cas de noumture: remplir un contenant de graines, de liquide. 



Tableau 4 V  Correspondances entre la rencontre de Chidnian et de Miscoatl 
et celle des Mocihuaquetzqui et des Ywmiqui 

 AS Yaomicqui accueillent le soleil MUW obtient une déesse silex 
in Sclc repactf quinwteotiu 
in Mucohuatl 

Aube - Est 

Mucoatl part à la conquête de 
diverses contrées 
niman ye yauh in tepehrra,- 

Matin 
Est vers Sud 

Les Yoamicqui accompagnent le 
d e i 1  avec des baiailles 

Les Yaomicqui et le soleil 
s'approchent du zénith 

Midi - Sud 

Les Cihuateteo montent vers le zénith 
à la rencontre du soleil 

Chimalman vient h sa rencontre 
quihualnamic in ChUnalmari 

Matin 
Ouest vers Sud 

Les Cihuateteo dé'senr le pakuiquin Chinialman dépose son bouclier 
nùnan ye quimana in ichunal 

Midi - Sud 

Chinialman rejoint Mixcoatl 
i c c m  

Midi - Sud Les Yaomicqui et les Cihuatelm 
se rencontrent 

Coït de M i x d  et Chimalman 
à l'initiative de Chimalman 
irhn morecac in c i h d  in 
Huilznahuzc CU -whuatl in C h i d m a n  

Midi - Sud Les Yoamicqui prennent le d e i l  
dans leur riiains et le remettent 
entre les mains des Cihuatecm 

Chimalman devient enceinte 
nùnan ye ic oWi 

Midi - Sud Les Cihuaeteo instailenr le soleil sur 
le pkznquiri et se préprenr u pcuhpcuhr 

Les Cihuatereo transportent le d e i l  
sur le palanquin vers le couchant 

Les Cihuateteo remettent le soleil 
entre les mains des Morts 

Les Cihuatete0 se dispersent sur la 
tem et se lamentent 

Les Cihmeteo rassemblent et se 

[Grossesse] et accouchement 3 jours 
ouh in iquac k a t  nuhuilh~irl~.. 

A près-midi 
Sud vers Ouest 

Crépuscule 
Ouest 

Nuit - Ouest 

Naissance de l'enfant 
ic tiucd in Ce h t l  

Mort de Chimalman 
_veic onmiqui in inaneh 

Quiladi-Ci huacoatl prend la relève Matin-Oues t 
quihuclpahua in Quiladi in Cihuac~~~I  préparent à remonter vers le zénith 
1. k texte nahuatl n'est pas parfaitement clair. mais il est pratiquement certain que c'est Chimalman qui 
wjoint Mixcoatl. Am (nk) sknifv *rejoindre un objet h 4  ph&. a qui decnt bien k mouvement de 
celles qui anivent au zénith. La même ambiguïté se pose au point suivant. niais l'auteur insiste fortement sur 
l'identification & Chimalman (*la femme & Huitmahua, vraiment elle, Chimalman») qu'il place ap* les 
deux verbes (MO. et teca). position habituelle du S U I  Le tex& dit li&takment *elle se coudia à son CM=, 
expression designant la relation sexuelle; idm signifie en fait aà son côtém. avec iui lclk~ ou encore *sous 
lui/elle». 
2. Dans le mythe, l'enfant n'est pas exactement le soleil mais plutôt Vénus annonciatrice du d e i l ;  il est 
possible que le cortège du soleil soit un arecyclaga, du mythe de Chimalman, dont h version réorganisée ne 
nous serait pas parvenue. Ainsi Coatlicue, mère du soleil Huitzilopoditli, est-elle une version tardive de 
Chimaiman, 



également le texte nahuatl de la Leyenda, sur lequel s'appuie le découpage des 
événements. Les éléments du cortège qui apparaissent en italique sont reconstruits par 
nous; pour le reste. nous suivons mot à mot Ie texte du codex de Florence (VI. 29. 1969: 

163). 

II apparaît, selon le tableau 4.V. que Mixcoatl recevant et portant sa déesse symbolise les 
guemers du soleil accompagnant l'astre de l'aube à midi. Pourtant. les guerriers ne pment 
pas le soleil, ils l'accompagnent précisément. Cest que le mythe de Chimalman est un 
mythe qui se place entièrement du «côté des femme-: il représente donc le «côté des 
hommes). la montée du soleil. à la façon des femmes. Mixcoatl porte sa déesse sdaire 
comme les femmes portent le soleil. Mixcoatl devient <<comme une femmeu et la déesse 

portde devient acomme un hornme-enfant», c'est-à-dire qu'ils représentent chacun la partie 
de la dualité qu'ils ne sont pas. Au midi. la dualité bascule vers la normalité qui est sienne 
a l'ouest: Quiianii redevient femme à part entière, portant l'enfant d e .  tandis que le 
masculin devient cet enfant m l e  à la merci des femmes (tableau 4.VI). 

Tableau 4VI: Inversion orientale du genre du prié. selon le mythe de Chimaiman 

Cortège Mythe 

Est Mm Mf 
Ouest Fm Fm 
Majuscule = prieur (ou accompagnateur) 
Minuscule = port6 (ou accompagné) 
F = féminin; M = masculin 

Le cortège solaire affirme que les meilleures femmes sont celles qui se comportent comme 
des hommes. comme des guerriers. Le mythe de Chimalman reprend cette logique, mais la 
pousse un cran plus loin. À I'unilatéralisstion de la valeur. il réplique en faisant culbuter à 

nouveau la dualit6: même du côté des hommes, les choses se passent, en fait, ((à la façon 
des femmesu. La même ddmonstration pourrait être reprise pour les autres situation du 
tableau 4.V. qui chacune offre une version du genre des porteurs et des portés en accord 
avec le symbolisme propre à la situation. 

Avant d'offrir une synthèse des résultats obtenus jusqu'ici, il faut trait6 de l'autre face de 

Mixcoatl et Chimalman-Quilaztli: leur côte nocturne. 



1.3 Soleil nocturne 

1.3.1 Maux étoilés 

En effet, si Mixcoatl et Qui ld i  sont associés au soleil, ils ne sont pas pour autant le soleil 

lui-même, qui est Tonatiuh- Mixcoatt et Quildi,  tout comme leur fils QuetzaJcoatl, sont 

des étoiles (Vénus étant considérée comme une étoile par les Nahua pm5hispaniques). Ils 

sont donc pourvus d'un aspect diurne, en tant qu'accompagnateurs du soleil. mais 
également d'un aspect nocturne, plus sombre et maléfique. Cet aspect est particulièrement 

représenté par l'ivresse chez Mixcaatl et l'adultère chez Cihuacoatl: i1 s'agit là, selon la 

pensée nahua, des deux grands maux affligeant I'humanitd. Cest cet aspect nocturne et 

maléfique que nous allons explorer ici; nous y parlerons d'adultère, de maladie, de 
sécheresse, de famine et de ciel étoilé. 

On a vu plus haut que Mixcoatl est l'inventeur de I'alcd et que les Mixcoa sont associés à 

l'ivresse. Un autre nom de Mixcoatl est Citecatl. «Habitant du lieu des Li$vres» 

(Chimalpahin 1963: 5 1 cité par Kirchhoff et al. 1989: 227) et le tlcicuilo de Durin (1984: 

1. image 13, cf. nom figure 4.2) le repiesente avec un lièvre ou un lapinSS sur la poitrine. 

Or les Quatre Cents Lapins sont les divinités de l'ivresse (également associés & la lune). 

Dans le chapitre des Primeros Mernonales ( 1993: 270v-27 1 r) consacré aux domaines que 

régissent les dieux, on trouve accolé au terme «Cihuateteo» celui d'adultère 

(te~laxidiztli). Les Cihuateteo peuvent sans doute induire à l'adultère, car par leur 

association aux flèches elles sont parentes des Ixcuiname, les quatre déesses de la 

sexualité excessive. En tant qu'instigatrice du sacrifice humain par flèche les Ixcuiname 

jouent un rôle p u  connu. Leur aspect sexuel est rappelé par le fait que leurs captifs sont 

leun maris. irnoquichuan, c'est-à-dire des hommes avec qui elles ont eu des relations 

sexuelles. L'analogie avec les biches du mythe 2 apparaît dors clairement; bien que les 
Ixcuinarne ne soient pas des Tùtzimitl (car etles ne mangeront pas leur mari, et leur acte 

n'est pas réprouvé, puisqu'il est fait en l'honneur des dieux), leurs actions s'inscrivent dans 
un monde où relation sexuelle et amant/époux sacrifi6 sont lies au siielr/obsidie~e 

féminin et céleste. 

" Sylvilagu spp. 



Mais c'est surtout en tant que vengeresses que les Cihuateteo se distinguent: on sacrifiait 

en leur honneur les condamnes à mort pour délit. parmi lesquels celui d'adultère. Un 

passage de la description des Chichimèques par les informateurs de Sahagh est éclairant 

à ce sujet: nous le considérerons ici comme une croyance mythique. 

Mythe 9: Les Chidimèques étaient strictement monogames et  I'adultère presqu'inconnu 
entre eux (entendre: ils respectaient parfaitement les lois de la dualité divine). 
Cependant, si un couple était trouvé coupable d'adultère, tous les Chichimèques de la 
tribu se rassemblaient dans le désert, et chacun tirait quatre flèches sur les deux 
coupables, jusqu'à ce que mort s'ensuive. (codex de Florence X. 29, 1 961 : 172) 

Après son pouvoir sur le silex et l'aide du soleil, voici donc une troisième raison pour 

Iaquelle Chimalman est invincible devant les flèches: el le est I'anti-adultère. car ce qu'el le 
recherche n'est pas le vain plaisir fauteur de trouble social. mais au contraire la plus haute 

expression du lien conjugal, la mort dans l'enfantement pour réjouir le soleil. Elle ne peut 
donc en aucun cas être victime du châtiment réservé aux adultères. 

Selon Sahagun ( 1997: 37). celui qui a commis l'adultère devait se purifier avant de mourir 

et de rejoindre le Mictlan. Le pénitent. suivant l'ordre d'un prêtre, devait, pour se faire. 

effectuer un sacrifice soit aux Cihuateteo, lors des cinq jours où elles «descendent,,. soit 

aux Ixcuinarne. le jour où elles étaient fêtées. Ce sacrifice consistait à se percer la langue 

ou l'oreille avec un huizli (l'extrémité épineuse de la feuille d'agave) puis à passer par 
l'orifice ainsi obtenu 400 ou 800 tiges de roseau (teoc&acati, eroseau du temple>,). Le 

pénitent devait tout d'abord passer le roseau devant son visage, puis, une fois la langue ou 

l'oreille traversée. le jeter demère lui. Ainsi, ce geste reproduit le sacrifice pratiqué par les 

Ixcuiname sur leurs maris: chaque roseau représentant une flèche qui transperce le corps 

du coupable. Ainsi, les déesses seraient les deux faces d'un même concept: les Ixcuinarne. 

déesses de la sexualité excessive, sont les incitatrices à I'adultère; les Cihuateteo, on l'a vu, 

sont plutôt les anti-adultères. Toutes, cependant, ont pouvoir de punir et de pardonner. 

Enfin, les Ixcuinarne-Cihuateteo sont liés aux perturôations des précipitations. En effet, un 
sacrifice par fièche tlacacaliliztli, répétition du premier sacri fi ce orchestré par les 

lxcuiname. fut ordonné en Un Lapin (1508) pour contrer une famine due à la sécheresse et 

aux souris ( Telleriano-Remensis. fol. 4 1 v; on retrouvera les souris26 pl us loin, quimichin). 

Un Lapin. porteur d'année associé au sud et donc aux Huitznahua. etait réputé apporter la 

famine (ibid: Sahagun 1997: 438). Le premier sacrifice, organisé à Tollan en Huit Lapin 
- 

26 Mur murculus jolapae in Anderson et Di bble 1 %3: 17. 



(1058) comspond à la fin de la gloire des Toltèques. entre la mort de Queaalcoatl qui 

réapparaît en Vénus, et celle de Huemac, dernier seigneur toltèque. Cette chute finale 

serait due. selon la Leyenda (1992: fol. 82) à une vengeance de Tlaloc. le dieu de la pluie 

et des récoltes. Celui-ci envoie de la neige en été, tout autour de la ville, tandis qu'à Tollan 

même la sécheresse et un soleil intense sévissent pendant quatre ans. 

1.3.2 Celles du Sud 

Quilaztli-Ci huacoatl est nommée Itzcueye dans la Hisroria Tolreca-Chichirnecu ( 1989: 

fol. 48r et p. 227 pour discussion par Kirchhff et d.): .<Sa Jupe est d'Obsidienne». Ce 

terme définit bien Cihuacoatl comme une étoile, ayant à sa disposition de nombreux 

rayons-projectiles symbolisés par les flèches (cf. les rayons létaux de Vénus). Les 

appellations Cihuacoatl et Coalicue («Femme Serpenb et «Sa Jupe est de Serpents,,) 

peuvent aussi se comprendre dans ce sens. 

En quoi serpents, rayons et étoiles sont-ils liés? On connaissait un serpent du nom de 
citlakoatl, «~erpent-&oile»2~ (coder de Florence XI, 5: 1963: 8 1): celui-ci se nommait 

également cithlin imiuh: «la flèche de l'étoile». II s'agit ici d'une flèche de Vénus. car 

celui que le serpent piquait devait mourir au moment où l'étoile apparaît au matin. Ce 

serpent était particulièrement craint des Chichimèques; lorsque l'un d'entre eux était piqué. 

on l'entourait de flèches et on attendait l'aube. Si l'étoile apparaissait et que la victime 

vivait toujours, elle était sauvée, et plus certainement encore lorsque le jour se faisait 

(ibid.: 8 1-82). On aura reconnu, bien entendu. le jeu de flèches; mais ici il se joue à trois: 

Ia victime entourée de flèches, Tlahuizcalpantecutli-ai-Vénus et le Soleil. Car si le 

Chichimèque ne meurt pas au moment où apparaît l'étoile, c'est qu'il est le plus fort, il a 

bien lancé ses projectiles. Et a foriiori s'il reçoit l'aide du soleil (levée du jour), qui est 

toujours, au jeu de flèches. l'ultime vainqueur. 

Les noms Cihuacoatl et Coatlicue peuvent donc signifier: «déesse serpent-flèche-rayonw 

et «déesse ayant à sa disposition des serpents-flèc hes-rayons B. c'est-&-dire dtoile>>." 

Drymobius margmMt#erus. Anderson et Di bble 1963: 8 1 n. 7. 
Bien entendu, cem interprétation se superpose aux autres sens de ces noms. Par exemple, Garibay fait 

remarquer que cwrl, userpenb, signifie également ujumeaux Cihuacoad forme donc un couple de 
jumeaux avec le principe masculin (Garibay 1995: 138 ). De la même façon. Quemicoati est à la fois le 
#Serpent à Phmesr, le crayon qui se dresse, s'éleve» de Venus, et le =jumeau précieux* & et avec Xoloù, 
.son double nocturne. 



Mais de quelles étoiles s'agit-il? Identifier les étoiles représentées par les dieux dans la 
mythologie nahua s'avère toujours une entreprise risquée. En effet les sources sont 
imprécises, de deux façons: tout d'abord parce qu'elles n'identifient pas toujours les étoiles 
selon la nomenclature occidentale, ensuite parce que ce que les Nahua voyaient dans le 
ciel ne correspondait pas nécessairement à cette nomenclature (Aveni 1993). D'une façon 
générale, l'interprétation de Seler (cité in Graulich 1974: 318) est toujours aussi 
parfaitement convaincante: le massacre des Huitmahua aztèques, dont nous n'avons pas 

encore parlé, et par analogie celui des Mixcoa, tout comme le duel de Vénus et du Soleil. 
symbolise la disparition des étoiles à Saube. Quant à l'identité de ces étoiles, bien des 
hypothèses ont été émises: nous en reprendrons certaines et tâcherons d'en ajouter une. 
Surtout, nous tenterons, dans la mesure du possible, de comprendre les relations qui 
unissent les différents corps célestes selon la mythologie nahua, et le sens que celle-ci 
donne à celles-là. Mais pour ce faire, il nous faut tout d'abord marquer la différence entre 
Mixcoal, les quatre autres bons Mixcoa, les Quatre Cents mauvais Mixcoa et les trois 
survivants; entre Chimalman, tes quatre autres Huitznahua et les Quatre Cents Huitznahua 
ses sujettes. Leur point commun est d'être, tous autant qu'ils sont, des sacrifiés du soleil; ce 
sont les modalités du sacrifice qui varient. 

Nous verrons d'abord les étoiles féminines, puis nous analyserons quelles sont leurs 
relations avec les étoiles masculines. Le tableau 4.VII résume les informations qui seront 
discutées. 

Tableau 4.VII: ixs Huitznahua et les Mixcoa noaumes: données disponibles sur ces constellations nahua 

Constellation Observation 
Entités Nahua Occiden ta1 Heure Direction Date Rituel 

Huitadtua Xoncuilli Petite Ourse aube sud-ouest ? ? 
3 Mixcoa Marnalhuaztli Ceint d'Orion ? est' deb-juil? Nahui Ollin 
5 Mixcoa Marnalhdi  Ceint d'Orion tte nuit - - Quotidien 
-U)OMixcœ Tianquiztli Pléiades minuit zdnith mi nov. Feu nouveau 

couchant ouest 2 finavril ? 
aube est3 fin mai Semailles 

1. Lever heliaqw 2. Coucher héliaque 3. k v e r  hkliaqw 
Informations tirées de Broda 1982 -98, Aveni 1993: 4449. 135 et Sahagh 194)7: 171. 435; k s  daics 
correspondent au ciel observaMe à Tenochtitlan en 1500 A.D. 
L'identification des Mucoa en tant que Ceinture d'Orion est le résultat de la priésente analyse. 



1.3.2.1 Le quinconce des Cinq 

Tout d'abord, les principales Huitznahua, les Cihuateteo par excellence. Les Huitznahua et 

les Ci huateteo représentent les même personnages; nous utiliserons le terme Huitznahua 

pour le côté nocturne, car Cihuateteo est franchement associé au soleil. Le codex de 

Florence (I, 10, 1950: 6) précise que les véritables Cihuapipiltin (synonyme de 

Cihuateteo) sont cinq: ce sont elles qui accueillent les mortes dans le cortège solaire et 

dirigent ce dernier (ibid: VI: 163). Elles sont cinq comme les touffes de plumes qui ornent 
le bouclier teueueili, comme les silex qui naissent du bûcher d'ltzpapalotl. Ces derniers 

sont chacun d'une couleur: bleu, jaune, rouge, noir et un blanc, qui représente ta déesse 

principale. Son époux Mixcoatl est blanc lui aussi, et souvent nommé Iztacmixcoad, le 

Mixcoa Blanc. Mais c'est sans doute en tant qu'époux, en tant qu'homme «connaissant le 
monde des femme- que Mixcoatl est blanc, car le blanc est la couleur des femmes: celle 

de l'ouest, celle d'Iztaccihuatl, la femme blanche, autre nom de Cihuacoatl et Teteu inan; 

blanc comme le sel (iztati) dont la divinité est une femme, et qui donne son nom à la 

couleur, blanc comme la peinture faciale des Cihuateteo, 

Tableau 4.VIII: IAS Huitznahua et le chiffre cinq 

Domaine Ouaw Un 

Cihuateteo principales chef 29 
Silex couleuts blanc 
COW membres bouche 
Infrcl~tt\~:ture carrefour centre 
Signe ollin branches centre 
Plumes du bouclier angles du quinconce centre 
leu de flèches 4 flèdies de Mixcoafl ~ ï t  
Calendrier signes d'ouest Maison 

Ce chiffre cinq correspond par ailleurs aux cinq signes de jours associés à une direction, 

ainsi qu'aux directions du monde, les quatre points cardinaux et le centre (on a vu que les 

Cihuateteo hantent les carrefours), et à la forme de paraiysie qui frappe leurs victimes, 

dont le corps est un microcosme: les pieds, les mains et la bouche (5) deviennent tordus. 

Cette forme de maladie renvoie également au signe du soleil, Ollin (Tremblement de terre; 

figure 4.3), Cgalement composé de quatre abras> fomiçs par deux courbes imbriquées 

29 Cette hiérarchie nous permet de mieux visualiser, de f q n  hypothétique, le cortège solaire: la chef 
Cihuacœd en tête, les quatre principales tenant les quatre coins du palanquin, et  les mucihuuquetzqui (les 
Quatre Cents) devant, autour ou plus probablement derrière, à l'inverse des hommes qui eux marche 
devant le soleil. 



l'une dans l'autre, ainsi que d'un centre qui est parfois représenté comme une étoile et un 
œil. La maladie est donc en rapport avec le tremblement de terre qui causera la fin de 

soleil, c'est-à-dire que le malade devient un soleil mort il arrête de bouger, il met un terme 

à sa course quotidienne, il est paralysé- C'est parce qu'elles ont à leur merci le mouvement 

solaire. depuis le passage du zénith jusqu'à celui du couchant, que les Cihuateteo sont les 

maîtresses de la paralysie. 

Le nom des quatre principales Cihuateteo n'est pas donné par les sources: Itztotli, la 

compagne d'Itzpapalot1 en est peut-être une, mais il est peu probable qu'elle ait gardé son 

nom de Tziaimi ltl une fois transformée en Cihuateteo. Wus certainement s'agit4 d'une 

métamorphose des quatre Ixcuiname, expertes au jeu de flèches et présentes, avec les 

Mixcoa, lors de la naissance du soleil. Le groupe se composerait alors de Quilattli. 

Tiacapan, Teicu, Tlaco et Xocotzin. 

Figure 4.3: Le jour Un Mouvement (Ce Ollin) et son dieu tutélaire aux membres recourbés. (D'aprb 
Séjourné 1987: détail de la figum. 17) 

1.3.2.2 Les innombrables Quatre Cents 

Qu'en est-il des 400 autres Huitznahua? Comme on peut s'y attendre, ce sont soit des 

femmes, soit des hommes sous la tutelle de femmes. Nous aborderons plus loin le tMme 



des Huitznahua aztèques, version recyclée où des hommes sont menés par une femme. 

Coyolxauhqui (cf. le point 3.2). 

Dans la kyen&, les Huimahua sont les «sœurs cadettes>> de Chimalman, et devant les 
flèches de Mixcoatl, en l'absence de leur reine qui s'est réfugike dans la grotte. elles sont 

sans défense. C'est pourquoi elles vont la chercher et l'implorent de retourner vers 

Mixcoalt (cf. mythe 3) qui, immédiatement, détourne son attention des Huitznahua pour 
réattaquer sans succès Chimalman. Selon les Pintur i  (1965: 3 4 4 3  et 69) les Huitznahua 
sont 400 hommes créés par Tezcatlipoca (alors que lui-même vient de se transformer en 
Camaxtle-Mixcoatl); le but de leur création est d'entretenir une guerre qui fournira de la 

nourriture au futur soleil sur le point d'être créé. Au bout de quatre ans. les 400 hommes 
sont tous morts et on les retrouve au troisième ciel, où ils sont d6crits comme étant de cinq 

couleurs, les mêmes que celles des silex d'ItzpapaIot1. Les Tzitzinütl quant à elles, habitent 
le deuxième ciel. En même temps que les hommes, Tezcatlipoca avait créé cinq femmes- 

Celles-là moururent le jour de la naissance du soleil, et devinrent des paquets sacrds: de 
l'un d'entre eux ressuscitera bien plus tard Coatlicue. 

Nous croyons que les Huitnahua sont d'abord et avant tout tes sujettes de Chimalman. 

c'est-à-dire les habitantes de Huitztlampa-mi-uet~aui. En effet, le mythe nous 

explique pourquoi le sud se nomme Huiatlarnpa, et pourquoi il est considéré comme 

féminin. Comme le français, le nahuatl confond le midi et le sud: on a vu que les 

événements ayant lieu à midi dans le cortège d a i r e  reproduisent ceux ayant lieu à 

Huiiznahuac dans le mythe. Or le sud se nomme en nahuatl Huitztlampa, et il est dit qu'on 

le nomme ainsi parce que c'est là «que sont allées les déesses Huitmahua» (Sahagh 

1997: 435). De plus, Cihuacoati est la ddesse du sud de la vallée de Mexico. 

Les Huitzahua ont été identifiées le plus souvent avec une constellation nommée 

Xonecuilli, dont la forme est un S allongé (figure 4.4). Cette constellation serait, selon 
Sahagiin (1997: 435, cité par Aveni 1993: 50) la Petite Ourse. l'une des constellations les 

plus importantes du ciel nahua Aveni (ibid: 48) montre que les principales constellations 

représentent les quatre directions de l'univers. Mais Xonecuilli est 3 part: il faut l'observer, 

aninne Temzomoc (1975: 574, cité in ibid: 48) à l'aube, au sud-ouest (apor parte del Sur, 

hacia las Indias y chinosm), en même temps que l'on doit porter attention à Vknus, B l'est 
Lors des fêtes des Cihuateteo, on offrait aux ddesses, parmi d'autres offrandes de maïs, des 

tortillas en forme de papillon (cf. ïkpapaioti) et des tamales en forme de Xonecuilli 



(coder de Florence 1, 10, 1950: 5). Enfin, Xonecuilli signifie «pied tordu», et on a vu que 

c'est une des caractéristiques de la paralysie donnée par les ci hua te te^.^^ 

La petite Ourse représente-t-elle toutes les Huitznahua ou seulement les cinq principales? 

Les unes et les autres, sans doute. Le nombre d'étoiles représentées, sept tant sur la Piecira 
del Sol (Aveni 1993: 46, figure 11) que dans les Primeros Mernoriales (1993: 261v. 
282v), n'apporte pas de réponse. Xonecuilli est également un attribut des dieux Mixcoatl 

et Quetzalcoatl (Graulich 1974 342), qu'ils empruntent vraisemblablement à leur épouse 

et mère. Le codex de Florence montre l'intérieur du Xonecuilli-sceptre de Quetzalcoatl 

décoré d'une multitude d'étoiles (1, 1950: image 5), ce qui pourrait correspondre aux 

Quatre Cents Huitznahua, tandis qu'ailleurs, le sceptre, toujours entouré d'étoiles, contient 
cinq fleurs, symbole associé aux femmes (UI, 1952: images 9 et 10). Dans ce dernier cas, 

le Xonecuilli apparaît dans Ie ciel, et pourrait représenter la constellation elle-même 
protégeant les libations nocturnes de Quebalcoatl. Le codex Borgia, quant à lui, montre 

un Mixcoatl dont le sceptre comprend un Xonecuilli à cinq étoiles, tandis que le codex 
Mendoza (1992: fol- 2), présente une variante du bouclier teueulli à sept toliffes de 

plumes. 

Figure 4.4: Queczalcoati faisant ses ablutions nocturnes; en haut à droite, son scepbe représentant la 
constellation Xonecuilli. (D'après codex de Florence III. 1952: image 1 O) 

W, Ainsi on observerait la Petite Ourse aux pieds tordus, les Cihuateteo, et la Grande Ourse au pied coupé, 
Tezcatlipoca (voir plus loin). 



En tant qu'étoiles, les Huitznahua seraient donc la Petite Ourse. que l'on doit observer au 
sud-ouest (directions féminines) alors que Quetzalcoati apmt à l'est. 

Maintenant, quel est le rapport entre ces étoiles. l'adultère et les perturbations climatiques? 
Pour tenter de répondre à cette question, il faut tout d'abord identifier les Mixcoa et défini r 
les relations qu'ils entretiennent avec la Petite Ourse-CihuatetecAxcuiname-Huitmahua. 

1.3.3 Les Sergents Nuageux 

Les Cihuateteo sont cinq, l a  Mixcoa vengeurs du de i l  sont aussi cinq: ce sont les 
Tonaleque. dont on dit qu'ils sont, eux aussi. chacun d'une couleur. et qu'ils vivent au 
cinquième ciel (Histoyre 1905: 22). Mais la nuit, leur personnalité se transforme et ils 

deviennent, comme tous les quatre cents Mixcoa, des étoiles. 

1.3.3.1 L'épreuve du feu 

C'est certainement la cérémonie du feu nouveau (xiuhmopiili) qui permet de mieux 
comprendre le rôle nocturne des Mixcoa. En quoi, cependant, les Mixcoa sont-ils liés au 
feu? Le deuxième folio des Anales de Cuauhfitlan. dont la première page est perdue. 
commence à mi-chemin d'un mythe menant en &ne Iapapalod et les Mixcoa. 

Mythe 10a: ltzpapalotl apprend aux Chichimèques cornment ils doivent lancer des flèches 
dans les quatre directions afin de tuer, dans chacune d'entre elles, cinq animaux (aigle, 
ocelot, serpent, lapin et cerf). Ces demiers sont d'une même couleur, dictée par la 
direction. Les animaux, poursuit la déesse, doivent être offerts au dieu du feu, Xiuhtecutli, 
et lui-même est gardé par Mixcoatl, Tozpan («Lieu du Penoquet Jaune») et lhuiti 
 p pl urne^), les trois pierres du foyer? Les Chichimèques partent pour accomplir cette 
mission, avec à leur téte les Quatre Cents Mixcoa. (Anales de Cuauhtiuan 1992: foi. 2) 

Ici, le texte explique comment les Mixcoa sont morts et ont ressuscité du lieu des morts, 

mais il n'est pas très clair s'il fait réérence A des 6vénemenî.s antérieurs ou à la suite de 
l'histoire: nous optons pour la première solution. pour des raisons qui seront exposées plus 
loin. 

3 i  Ces pierres elaient nommées tenamattii. Si la jumeaux &taient nommés coarl. utripl& se disait 
temvmzîii. 



Mythe 11: Les Mixcoa étaient tombés entre les mains d'ltzpapalotl, qui les avait tous 
dévorés; seul le Mixcoatl Blanc avait survécu, il s'était échappé e t  s'était caché dans un 
cactus hueycmitl. Lorsque ltzpapalotl saisit le -cars, Mixcoatl en bondit et la transperça 
de flèches, tout en appelant les Quatre Cents qui ressuscitèrent e t  lui prêtèrent main 
forte. Alors ils brûlèrent le corps d'ltzpapalotl et  se frottèrent de ses cendres, en 
noircissant le contour de leurs yeux (cf. figure 4.2). puis ils en firent un paquet sacré et 
s'en furent à Mazatepec (aMontagne du C e )  pour se parer (peinture corporelle et  
parures). C'est là que le compte des années fut lancé. (Anales de Cuauhtiîlan 1992: fol. 
2) 

Cette dernière phrase qui termine l'épisode fait référence, croyons-nous, au début perdu de 

l'histoire qui devait annoncer ce dénouement, comme c'est souvent le cas dans les Anales 

et la Leyenda. II faut entendre: c'est là que le compte fut lancé (mythe 1 1) une fois que les 

Chichimèques eurent fait ce qu'Itzpapalotl leur avait ordonné (mythe LOa). Ce mythe 1 1 

est très proche structurellement du mythe 2; seulement ici les Mixcoa ne sont sacrifiés par 

Mixcoal pour le soleil, mais par Itzpapalotl. 

Le mythe 10 est repris un peu plus loin, lors de l'intronisation du premier roi de 

Cuauhtitlan. 

Mythe 10b: ltzpapalotl (sous sa forme de paquet sacré, peut* croire) parle à nouveau 
aux Chichimèques: après avoir préparé une maison de tzihuactli e t  d'agave pour le roi, il 
leur faut tuer dans les quatre directions les animaux (idem mythe 1 Oa), bleu, jaune, blanc 
e t  rouge. Puis il leur faut placer les trois gardiens de Xiuhtecutli, Tozpan, lhuitl et  Xiuhnel 
et, là, faire cuire leurs prisonniers (les animaux). Lorsque le roi aura terminé son jeûne de 
quatre jours, les Chichimèques auront besoin des prisonniers, etc. (Anales de Cuauhtitlan 
1992: fl. 3; le «etc.w sur lequel se termine le mythe renvoie à quelque chose qui a déjà 
été dit, peut-être le sacrifice des animaux au feu, mythe 10a) 

Ainsi se termine le discours d'ltzpapalotl. Plus loin (fol. 25), on apprend que les 

Chichimèques de Cuauhtitlan se remémoraient le discours d'Itzpapalotl à chaque mois 

Quecholli, c'est-&dire lors de la fête en l'honneur de Mixcoatl. 

On se souvient que dans le mythe de la Leyenda, Mimich allume un feu pour se sauver 

d'itzpapaiotl, et c'est également par un feu qu'elle devient, par le vouloir de Xiuhtecutli, 

paquet sacré. Le sacrifice par le feu qu'Itzpapalot1 subit ou ordonne, selon le cas, maque 

donc le passage à un Ctat autre: début du compte des années, intronisaiion du roi. 

transformation de la Tzitzimitl (méchante) en déesse (bonne). Nous croyons donc que le 

déroulement va ainsi: le tout premier sacrifice par le feu est celui d'ltzpapaiod par 

Xiuhtecutli, aidé des Mixcoa, (ou par les Mixcoa, grâce au feu Xiuhtecutli), qui la 



transforment en déesse, en paquet sacré contenant un silex ou des cendres. Porte-parole 

du dieu, elle devient alors celle qui apprend aux Chichimèques la façon de faire un 
sacrifice au dieu du feu lors d'un passage important début du compte des années, à l'aube 

du monde, intronisation d'un nouveau roi, Ressuscitée de son paquet sacré, en tant que 

Cihuacoatl, elle devient celle qui instaure les modalités d'un autre passage: la naissance 
porteuse de mort, qui est aussi celle de Venus, celle du soleil. 

Or s'il est un passage important, primordial et en fait le plus risqué de tous, c'est bien la 
ligature des années (xiuhmolpilIi), que l'on marquait tous les 52 ans par la cérémonie du 

feu nouveau. Le premier compte des années dont parle le mythe d'Itzpapalot1, c'est le 

lancement des deux calendriers vers le premier des xiuhmolpilli. En effet. au bout de 52 
ans les deux calendriers, agricole et divinatoire, revenaient à leur point de départ commun 

et un tout nouveau cycle, répétant un à un les jours du cycle précédant, devait commencer. 

À tous les 52 ans, la fin du monde était donc possible, si le nouveau cycle ne se mettait 

pas en marche, si le soleil refusait de reprendre le collier pour parcourir à nouveau les 18 

980 jours d'un cycle, Cette ligature des années avait lieu lors du mois Quecholli. 

On se souvient que les Mixcoa échappant au massacre du soleil sont toujours trois 

(Pinntras 1945: 37, l m :  fol, 79-80), et ceux mentionnés par le discours 

d'1 tzpa pal otl également: 

- Mixcoatl, Xiuhnel et Mimich 

- Mixcoatl, Tozpan et Ihuitl 

- Tozpan, Ihuitl et Xiuhnel 

Mixcoatl, Xiuhnel et Mimich sont rdunis par leurs aventures avec Iapapalotl, les 

tenumazrli sont réunis en tant que gardiens du feu Xiuhtecutli. Or il existe un autre cas où 

le chiffre trois, le feu et les Mixcoa sont réunis: il s'agit de l'appareil à feu. fonctionnant 

par rotation d'une baguette dont l'extrémité repose sur une concavité creusée dans une 

planchette (maniQlhuaztIi~ de d i *  qerforem). Cest avec cet appareil que Mimich 
allume le feu à l'intérieur duquel il fuit Itzpapalotl, et c'est aussi grâce ii lui qu'on allume le 

feu nouveau pendant la cérémonie; or, sur les représentations pictographiques, ces cavitds 

sont toujours au nombre de trois. Selon Saha@n (1997: 434), on appelait Mamaihuadi 
une constellation composée de trois étoiles, et qui est très probablement la Ceinture 

d'Orion (musteiejos en espagnol du l ame  siècle, Aveni 1993: 4849). On les fêtait 

lorsqu'elles apparaissaient nouvellement ii l'est, au soir de la fête du soleil (Nahui Ollin): 



on les saluait alors trois fois, parce qu'elles sont trois. Le nom du dieu de Mamalhuaali est 

Yohualtecutli («Seigneur de la Nuibb) et Yacahuimli (&pine Guideu); Yacahuitztli serait 

l'équivalent féminin de Yohualtecutli (Nicholson 19'71: 428) et, en effet, son nom pourrait 

bien signifier <<celle qui guide les Huitznahua». Selon Tezozomoc (1975: 574. cité in 

Aveni 1993: a), la constellation se nomme égaiement yahruafirqui: «il gouverne la nuit» 

et Sahagh affirme que ces étoiles ont appris aux humains à faire du feu. Le terme 

Yohualtecutli nous renvoie à Mictlanteculi, le dieu des morts, et à Tezcatiipoca, seigneur 
des sorciers et de la nui t  Et c'est effectivement Tezcatiipoca qui est, d'après les Pinnrras 
( 1 s ;  33), le premier à avoir utilisé le lluunalhuaz~li, mais cette première utilisation 

correspond au moment même où il se transforma en Mixcoatl. Le premier feu allumé et la 

métamorphose furent accomplis une année Deux Roseau, celle où avait lieu chez les 

Aztèques la ligature des années, qui se célébrait, rappelons-le, lors du mois dédié à 

Mixcoatl. 

Parce qu'elle est dite «Seigneur de la Nuit», parce qu'on fêtait son apparition à l'est et que 

sa fëte avait lieu le jour anniversaire du dei l ,  il est clair que la constellation 

mamolhhuaztli, Tezcatlipoca-Mixcoatl, était considérée comme le soleil de la nuit. Et le 

soleil nocturne, c'est aussi le feu, dont on dit qu'il était la seule lumière avant la naissance 

du soleil (Pinturas 1%: 34). et dans lequel est né le soleil diurne lui-même, puisque pour 

se faire il dut se jeter dans un bÛcher.32 Et chaque jour de l'année, précise Sahagh (1997: 

17 1) on faisait de jour des offrandes au soleil, et de nuit des offrandes aux nuunalhhaali, à 

Yohualtecutli. Plus exactement, on honorait quatre fois le soleil le jour, et lors de la 
première offrande, à l'aube, on se demandait comment serait cette journée, on souhaitait 

prospérité au soleil. Fuis on effectuait cinq offrandes de nuit, et lors de la première, on 

saluait Yohualtecutli des mêmes paroles: c'est dire à quel point on considérait cette 

constellation comme le soleil de la nuit Et si on le salue cinq fois de nuit, peut-on penser. 

c'est parce que les Mixcoa alliés du soleil sont cinq: Mixcoatl et ses quatre germains (cf. 

mythe 1). 

En effet, ce n'est certainement pas par hasard que l'on salue trois ou cinq fois les 

ltuunalhuazrfi, alors que les Mixcoa sont également trois et cinq. Cest Mixcoatl le 

vainqueur qui est représente, celui qui s'oppose aux autres Mixam. Celui qui survit au 

massacre avec ses deux acolytes, les trois qui deviennent les alliés du feu, les tenamuzîli, 

et les trois cavités du d h u a g f i -  Ceux-là, on les fête lors du jour où le soleil naquit 

32 C'était &alement un feu bdlant pendant quatre jours près du nouveau-né qui permettait I celui-ci 
d'acquérir son tonaifi, à la fois âme et jour de naissance (Sahagun 199f: 25 1). 



d'un bûcher (Quatre Mouvement). Mais il est aussi celui qui, avec ses quatre assistants. 

orchestre le massacre pour que le Soleil puisse vivre après sa naissance: les cinq qui sont 

les accompagnateurs de Soleil le jour, mais de nuit apparaissent sous forme d'étoiles, et 

dont on commémore les hauts-faits quotidiennement. 

1 A3.2 Pléiades 

Le feu nouveau 

À l'occasion de la cérémonie du feu nouveau. cependant, Mixcoatl rejoint les rangs des 

Quatre Cents Mixcoa, 

Cette cérémonie avait lieu, on l'a vu, pendant le mois Quecholli, consacré à Mixcoatl. 

Tout d'abord, tous les feux, dans tous les foyers, étaient éteints, tous les objets usuels. 

même les représentations des dieux, jetés à l'eau. L'ignition du nouveau feu, que I'on 

propageait par la suite dans toute la portion sud du Bassin de Mexico, avait lieu à 

Huixachtlan. Tout d'abord les prêtres, incarnant les dieux, partaient de Mexico à la tombée 

du jour et arrivaient à Huixachtlan vers minuit Le feu n'&ait allumé, cependant, que si 

I'on était sûr que le monde ne s'arrêterait pas; on tenait le fait pour contirmer lorsque les 

Pléiades atteignaient le zénith vers minuit et te dépassaient quelque peu (cet événement a 

lieu à la mi-novembre). Alors le prêtre activait le mumaihuaztli sur la poitrine d'un captif 

de guerre qui devait être particulièrement généreux=, et que I'on sacrifiait au feu par la 
suite (comme le disait le discours de Itzpapald: d o r s  vous aurez besoin de vos 

prisonniers...»). Une fois un énorme bûcher allumé, chacun venait y allumer une torche, 

et, à Mexico, le feu se rendait tout d'abord au temple de Huitzïlopochtli, puis les prêtres 

des temples principaux venaient y chercher la flamme, que l'on propageait dans les autres 

temples, où chaque foyer venait s'approvisionner. Dans chaque quartier, on allumait un 
immense bûcher autour duquel les rCjouissances allaient bon train. Chaque ville des 

environs faisait de même, puis chacun installait chez soi des objets nouveaux. On disait 

alors que la famine était definitivement terminée, Deux Roseau étant I'annCe qui suit Un 

Lapin réputée être année de famine (Sahagh 1997: 43841; coda de Florence VII, 8- 

12. 1953: 23-32). 

On comprend pourquoi: l'ignition de l'étoupe 1 l'aide du mumaihuozrli est un acte qui demande une 
grande dextérité; d'ailleurs Sahagiin ptécise que le prêtre qui en avait la charge s ' e x e w t  tout le long du 
chemin entre Mexico et Huixachtlan ... (cela avait aussi sans doute pour effet d'empêcher que I'inswumtnt 
ne devienne tmp humide pendant cette marche nocturne). II fallait donc un captif extrêmement coopératif. 



Bien des craintes avaient cours en attendant le feu nouveau. Entre autres, on croyait qui si 

le monde s'arrêtait, si le soleil refusait de réapparaître, dans les ténèbres éternelles les 

étoiles Tzitzimitl descendraient du ciel pour dévorer les humains (ibid.. Tel leriano- 
Remensis fol. 12). On enfermait Les femmes enceintes dans les greniers à maïs 
(cuezcomu~c) car on croyait qu'elles aussi se transformeraient en bêtes féroces et 
dévoreraient les humains. On empêchait les jeunes enfants de dormir car on pensait qu'ils 
se transformeraient en souris (coda de Fiorence VII, 10, 1953: 27). 

Les Pléiades. fiarzquizîii («marché», c'est-à-dire «multitude») sont, on l'aura deviné. les 
Quatre Cents Mixcoa. On sait que c'est le Popof Vuh, récit maya-quiché, qui permet 
d'identifier la constellation. En effet, on y trouve une version maya du meurtre des Quatre 
Cents Mixcoa (cf. mythe 4)- qui n'est pas identifiée comme un meurtre destiné au soleil. 
La mère est Chimalmat (Chimalman), le père Uucub Cachix («Sept Perroquet»), le fils 
Zipacna (Cipactli, le monstre terrestre) et les méchants, les Quatre Cents Garçons. Ceux-ci 
veulent tuer Zipacna au fond d'un trou mais celui-ci, par ruse, réussit plutôt à les 

massacrer tous ensemble. Ils deviennent une constellation, les Quatre Cents, les Pléiades. 

L'identification de Zipacna avec Mixcoatl apparaît également en ce que Mixcoatl, lorsqu'il 

tue les Quatre Cents, le fait en se cachant sous le sol dont il jaillit au moment opportun 
(Tedloc k 198% 9497,342-343). 

Btoda a montré comment les Pléiades, pour un observateur de Tenochtitlan. semblent 

mener un parcours inverse à celui du soleil: le soleil passe une première fois au zénith 
(annuel) alors que les Pléiades sont invisibles (autour du 17 mai), tandis que le nadir du 
soleil correspond à leur passage au zénith autour du 17 novembre (1 982: 97-99).j4 Lors 

de la fête du feu nouveau, en novembre, les Mixcoa suivent donc un parcours inversé à 

celui du soleil, et, en même temps, ils font office à leur tour de soleil nocturne, puisqu'ils 
passent au zénith au milieu de la nuit. 

3-1 La latitude géographique de la Mésoamdnque permet d'observer les deux passages annuels du soleil au 
zénith. Pour un observateur, ces passages correspondent aux deux jours où le soleil aüeint le point le plus 
élevé dans le ciel. Ainsi, B Tenochtitlan (21" de latitude nord), le soleil passe une premiere fois au zénith 
le 17 mai. puis atteint son point le plus extrême, au nord, lors du solstice d'été le 21 juin; il redescend alors 
vers le zénith qu'il traverse une seconde fois le Y7 juillet. Le soleil se dirige alors vers le point qu'il atteint 
lors de l'équinoxe d'automne le 20 septembre, puis traverse le nadir. Le nadir est le point qui correspond à 
l'inverse du zénith; il est donc traversé par le soleil six mois plus tard, le 16 novembre. Enfin, l'astre se 
dirige vers le point conespondant au solstice d'hiver, le 22 décembre, moment où on l'observe à son point 
le plus au sud, puis il remonte vers le zénith (BroQ 1982: 90, W, 97-99; Aveni 1993: 76 et figure 24). 



Nous pouvons donc interpréter leur passage au zénith comme le garant de la poursuite du 

monde: si le soleil nocturne parvient à maintenir sa course. alors le soleil diurne le fera 

aussi. C'est pourquoi on attendait ce passage avec tant d'anxiété. Mais les Quatre Cents 

Mixcoa ont été sacrifiés au soleil, ils sont les guerriers qui l'accompagnent dans sa course. 

Ce qui compte ici, c'est le passage du soleil noctume des mains des hommes à celles des 

femmes. comme au cours de la journée: c'est cette liaison-là, au zénith, qui est garante de 

la suite du monde, Et les femmes doivent prendre la relève: si certaines &toiles descendent 

sur terre sous forme de Tzitzimid, cela indique bien que le passage ne s'est pas fait, que les 
femmes n'étaient pas à leur poste et qu'elles se dispersent, comme si leur travail était 

terminé, comme elles se dispersent au couchant pour hanter la terre. En somme, si les 

Pléiades-Mixcoa ont quelque peu dépassé le zénith et que le monde existe toujours. que 

les Tzitzimitl-Huitmahua sont toujours au ciel, s'est que tout c'est bien passé. 

Ce n'est pas par hasard si les femmes redescendent sous forme de TzitUmitl (figure 45).3s 

On a vu comment les femmes du cycle des Chichimèques sont d'abord Tzitzimitl, puis 

déesses, puis Cihuateteo, C'est Ie feu qui transforme la Tzïtzimitl en déesse; si le feu 

nouveau ne peut se faire, alors if y a régression: les Cihuateteo redeviennent Tzitzimitl. et 
c'est le retour du chaos sur terre. Et pas seulement les Cihuateteo, mais toutes celles qui 

pourraient le devenir à ce moment: c'est pourquoi on enferme les femmes enceintes dans 
les greniers à mais, de peur qu'elles ne deviennent TWtzimitl, elles aussi? Et comme deux 

35 Tous les Tzitzirnitl ne sont pas des femmes; d'une certaine façon. parce qu'ils se nourrissent de cœurs 
humains. tous les dieux du complexe guemer et céleste sont des Tzitzimitl. des étoiles cannibales (cf. par 
exemple Telleriano-Remensis fol. 12) et Huitzilopochtli, le soleil guemer est dit Grand Tzitumitl. Mais 
ces références sur les hommes Tzitzimitl sont moins claires et moins nombreuses: les Tzitzimitl par 
excellence sont des femmes, celles qui sont associées au complexe guerre-ciel. Le côté Tzitzimitl. létal et 
cannibale des Cihuateteo est rappelé dans leur représentation par un decharnement de la tête ou des 
mâchoires, ou simplement par des dents apparentes. A ce sujet, les Nahua croyaient en l'existence d'un 
cerf-fauve (mar~mittli. tectuuzi, codex de Florence XI ,  1, 1%3: 5-6), dont le corps est celui d'un cerf et la 
gueule celle d'un fauve. II profite de sa fausse apparence pour s'introduire parmi les véritables cerfs et les 
dévoret.; ceux-ci peuvent cependant l'identifier A sa mauvaise odeur. On aura reconnu la Tzitzimitl 
lapapalotl-biche se nourrissant de cœurs de cerf, Itzpapalotl-femme se nourrissant d'hommes. " L'image du codex Botbunico et l'information de Sahagtin disant que les femmes pouvaient accoucher 
dans le cuezcomtzrf laisse penser qu'il ne s'agit pas de toutes les femmes enceintes, mais de celles qui 
pourraient éventuellement accoucher cette nuit-là. Les Tzitzimitl prendraient égaiement le contrôle de la 
terre si le soleil ne pouvait sortir d'une éclipse; éclipse du soleil se disait tonariuh quaio. d e  soleil est 
mangé* [par la lune. associée aux Tzitzimitl). Lors d'éclipses de la I w i e  (meali qualo: *la lune est 
mangée* [par le soleill), les femmes enceintes craignaient que leurs enfants ne naissent sous forme de 
souris ou avec une imperfection majeure affectant le visage. Pour contrer ces p s i  bilités, la femme devait 
mettre un morceau d'obsidienne dans sa bouche (coder de Florence VII, 1-2: 1953: 2 et 8-9). On aura 
compris que l'obsidienne représente l'enfant parfait, le soleil, et la bouche la matrice. Ainsi, la c d h  du 
soleil contre le fœtus serait soit détournée vers l'obsidienne, soit calmée par la présence de l'enfant-silex 
garant d'une future accompagnairice. En somme, la femme enceinte leurre le soleil pour proléger son 
enfant à naître. 



précautions valent mieux qu'une, on les enferme en un lieu qui leur rappelle leur état dans 

tout son aspect binéfique, par analogie avec le maïs, enfant de la terre-mère: le c u e z c o ~ l  

devient la mairice positivement fécondée. Quant aux petiis enfants, on les empêche de 

dormir (de sombrer dans le monde nocturne) pour qu'ils ne deviennent souris: la figure 

4.12 montre que l a  souris (et autres petits animaux nuisibles) sont aux récoltes ce que 
sont les Tzitzimitl aux humains: ils dévorent sans retenue. Au couple mère-enfant divin, 

Cihuateteo-silex, s'opposerait donc le couple mèreenfant néfaste. Tùtzimitl-souris.37 

Figure 45: Une Tzitzimid dans son aspect le plus monstreux; elle porte la représentation d'un ciel étoilé sur 
le front et des pendants d'oreille en forme de constellation Xonecuilli, ainsi qu'un pagne dhomme où ap-t 
le signe de jour Un Aigle (Ce Quauhtli). Un Aigle est le jour où *descendeno, les Cihuateteo les plus 
fdroces; sur les rubans de sa coiffure (côtés de la shtueae) sont gravés les quatre autres signes de l'ouest 
(D'après Pasmry 1983: planche 49; pierre verte incrustée de coquillage, 22,s cm x 12 cm) 

37 De nombreuses croyances se rattachaient aux souris, dans une société qui semble avoir eu p u  de 
protection contre elles, à l'exception peut-être d'une plante qui semble les empoisonner. Les souris, 
indique le c& & Florence, sont tuées par le chat, agarom du terme espagnol guro (le chat ayant &té 
introduit après la Conquête). Deux croyances nous intéressent ici: les souris savent qui est adultère, 
homme ou femme, et elles sont liées aux enfants pat le thème des dents, car en échange de la croissance 
des nouvelles dents elles exigent celles qui sont tombées (cette demiixe croyance est sans doute d'origine 
espagnole, cependant). On reconnaît des thèmes liés aux Cihuateteo-TWtzimitl, l'adultère, les dents et 
donc l'acte de dévorer. 



Les pluies nouvelles 

Les Pléiades jouent un autre rôle important dans le calendrier nahua. Celui-ci est lié. là 

comme ailleurs. à leur apparition au moment de la saison des pluies (Broda 1982: 99; 

Aveni 1993: 4448). Les Pléiades. après une période d'invisibilité d'environ un mois, 

effectuent leur lever héliaque autour du 29 mai à Tenochtitlan; elle apparaissent alors à 

l'est un peu avant l'aube. Cette apparition. qui coïncide également grosso modo avec le 
premier passage annuel du soleil au zénith autour du 17 mai à Tenochtitlan. est 

annonciatrice du temm des semailles.38 

Figure 4.6: Un serpent étoilé jaillit de œ qui semble être un nuage ( c o m p r  avec fig. 4.1 l), de la vapeur ou 
de la fu* treizaine Un Mouvement (Ce Ollin) du coder Borg& (D'après Séjourné 1987: détail de la fig. 
LOO) 

Bien que cette concordance ne soit pas mentionnée dans les sources ethnohistonques, elle 

s'accorde si bien à ce que nous avons vu jusqu'à maintenant qu'il est difficile de douter de 

l'importance de la conjonction Pléiades - pluies. En premier lieu, elle permet une 

38 ~Actualmente, entre los mayas chortis de Guatemala las Pleyades, a las que se denomina "El Siete 
CabriIlas", determinan el dia de la siembra y la Ilegaâa de las lluvias cuando tienen su orto heliaco en el 
cielo matutino del 25 de abri]. En esta ocasih. anuncian el primer paso anud del Sd pot el cenit, 
fendmeno al que segh se dice obedece la fertilizacih de las simientesw (Aveni 1993: 48). 



Figure 4.7: te sacrifice tlPcacaiilütli («action de corn- quelqu'un»). Selon le coder Nunaii (figure du 
haut), un personnage portant un masque de tête de mon utilise un propulseur pour lancer huit (d'apds les 
pointes de projectiles représentées à gauche) javelots au sacrifie: au coin de I'œii de ce dernier, tes larmes 
nécessaires à la venue des pluies. L'Hîrroria tolteca-chichheca représente le tlacacaliliztli en contexte 
chichimèque, cene fois exécuté par quatre archers lançant huit flhhes. (D'après Dyckerhoff et Prem 1986: 
1 9û- 1 99 et Historia tolteca-chichimeca 1989: fol. 28r) 



interprétation du nom des Mixcoa les «Serpents de Nuages*, qu'on p u t  alors entendre 

comme les «rayons d'étoiles qui  sont liés aux nuages» porteurs de pluie (cf. figure 4.6 et. 

ci-dessus, l'identification serpents-rayons de corps céleste). De plus, la coïncidence du 

lever héliaque des Pléiades avec le passage annuel au zénith du soleil replace les Mixcoa 

dans leur rôle d'accompagnateurs (inversés et nocturnes) du soleil, par analogie avec le 

passage zénithal quotidien- 

C'est sans doute ce qui explique pourquoi le sacfice des Ixcuiname, le thcaca1ifi:rfi 

(figure 4.7) est utilisé en cas de perturbation de la saison des pluies. Lorsque les 

Ixcuiname annoncent a leurs maris qu'elles vont les tuer, ceux-ci se mettent à pleurer, et le 

lieu où ils se trouvent alors prend le nom de Cuextecatlichocayan, «Là où les Cuexteca ont 

Pleuré» (Anales de Cuouhrirlan 1992: 39). Lorsqu'on sacrifiait des enfants à Tlaloc. le 

dieu de la pluie, il fallait également les faire pleurer, car cela annonçait une bonne saison 

des pluies (Sahagh 1997: 99). Si les Cuexteca sont sacrifiés par les Ixcuiname-Cihuateteo 

vengeresses de l'adultère, c'est qu'ils sont eux-mêmes coupables d'adultère, d'une faute 

d'ordre sexuel, comme les Mixcoa (en plus d'être ivres), Et l'adultère est associé au côté 

nocturne des êtres, à la nuit et, dans le cas des Mixcoa, aux Pléiades. Le sacrifice 

permettrait donc de réparer la faute des Cuexteca-Mixcoa en les faisant pleurer et en les 

fléchant, de ramener ainsi l'ordre normal des choses et de bonnes pluies. 

C'est peut-être parce que ce lever crucial se produit après un mois d'invisibilité (la seule 

période d'invisibilité des Réiades) que la possibilité d'un adultère est évoqué à ce moment: 

qu'ont fait les Mixcoa alors qu'ils étaient cachés? Le mythe 11 qu'ils étaient morts, 

qu'ils &aient Chicnauhixtlahuacan (les «Neufs Plai nesw du Mictlan), car ltzpapalotl les 

avaient tous dévorés. En ce sens, il y a bien eu faute, puisque Ie cannibalisme des 

Tzitzimitl est lié à l'acte sexuel (Leyenda lm: fol. 79), mais cette faute explique 

simplement leur disparition. Les Mixcoa s'en libèrent lorsque MixcoatJ qui, lui, était cachC 

dans un cactus, les fait ressusciter pour flécher la Tzitzimitl et la brûler, la transformant 

ainsi en déesse. Cest là le cours idéal des choses, le cycle n'est pas interrompu. 

Mais si les Mixma ont i<gâché* les s'ils ratent cette sortie du lieu des morts, s'ils 

ne peuvent se défaire de l'influence néfaste des Tzitzimitl du sud, bref s'il y a faute ou 

39 Du naht.mil tlocm (nith:). rgâcher les chose-. terme qui s'emploie pour marquer le bris d'un vœu, ou 
I1av&nement d'une situation impure, comme une relation sexuelle en période & pénitence. k t e m  a blé 
repris pendant la colonie pour signifier ~péchem, en déviant son sens. 



adultère. cela aurait le pouvoir de perturber les événements. au moment crucial du passage 

du soleil au zénith. et de la montée des Pléiades annonciatrices de la saison des pluies. 

Une telle situation fautive se pmduisait, sans qu'il y ait moyen d'y remédier. une fois par 

52 ans, lors de l'année Un Lapin. Cern année était associée, dans le déroulement des 

débuts du monde, à la fin du Soleil de pluie, à la fin du ddluge et à une faute. 

Mythe 12: À la fin du déluge, un couple sauvé par les dieux allume un feu, pour powoir 
cuire et manger un poisson, alors que seul Tezcatlipoca peut *invente- le feu et lancer 
ainsi le nouveau compte des années. Pour leur punition, l'homme et la femme sont 
changés en chiens. Le premier feu nouveau, celui de Tezcatlipoca-MixcoatI, vint marquer 
la fin du déluge. (Leyenda 1992: fd. 76) 

Par ailleurs. l'année Un Lapin, selon les sources, était toujours frappée par la famine: on 

appelait ceîte famine necetmhuiliztZli: <<action de se "unlapiniser">>. Alors, les gens se 
vendaient en masse aux marchands d'esclaves: on disait que s'ils en étaient venu à cette 

extrémité, c'était parce qu'ils avaient fauté, qu'ils s'étaient amusés et avaient q$chC les 

choses> plutôt que de se prévenir contre la famine, pourtant inéluctable cette année-là* (in 
çan onmotIacom~~tque, orunauifmatque (...) hic quicuique ueuetlatIacofIi; coder de 
Florence VII, 8-9, 1953: 24 et 23-26). En somme, on pourrait dire qu'ils étaient comme 

les Mixcoa avant leur massacre par le soleil: insouciants, ne pensant qu'à s'amuser. comme 

ivres. Et on se souvient du parallèle entre les marchands pochteca et les Cihuateteo- 

Ixcuiname; ici, les pochtecatl, comme les déesses, punissent la faute. 

Tableau 4i.X: Rapports entre différents événements concernant la nourritune, la faute 
et le porteur d'année Lapin 

AM& Événement Sentence Effectuée par Retour à la 

Couple UnLapin Feufmanger Chiens Tezcatlipoca Deux Roseau 
Humains Un Lapin Imprévoyants Esclaves Pochieca Deux Roseau 

nouninire 
Cwxteca Huit Lapin Adultère/famine Sacrifiés Ixcuiname Huit Maison ' 
400 Mi~xcaa - * 1 mprévoyants Sacrifiés 5 Mixcoa Di Maison 

nourriture soleil 
1. Fin de La famine de Tollan selon les A d s  de TIareloko conjointement avec Leyenda- Le 
s ~ c r i k  des C u u m  fait partie des événements annonçant la f h n e  a la fin & ~ o l l a n -  
2. Rénitence & Mucoatl en Trois Lapin pour que les Quatre Cents Mixcoa soient sacrifiés. selon 
les Pinruras: Dix Maison est la date du sacrifice selon ceüe même source- Irs événements 
occupent toute la treizaine nordique Un Silex. 



L'année Un Lapin est donc l'année de la faute, une faute associée (1) à l'absence de pluie 

et à la famine, (2) au sud, le côté des Huitznahua, maîtresses de l'adultère et du porteur 

d'année Lapin et (3) au sacrifice par flèches d'hommes, par les déesses Ixcuinarne qui 
punissent I'adultère. C'est pourquoi les Cuexteca-Mixcoa doivent alors pleurer et être 
sacnfSés par flèches, afin d'effacer l'impureté et de  rappeler les pluies bienfaitrices. 

Mais la véritable consécration du retour à l'ordre, c'est le passage des Pléiades au zénith 

lors du feu nouveau l'année suivante, Deux Roseau. Alors seulement, on l'a vu, on était sûr 

que la famine était bien finie. A moins. bien sûr, que les Cihuateteo a leur tour ne soient 

pas au rendez-vous, auquel cas non seulement la famine ne s'achève pas, mais la fin de 

l'humanité devient irrémédiable. 

1.4 En guise de conclusion: apologie du mariage 

1.4.1 L'harmonie du mariage 

Aff~mons d'emblée ce que l'on aura déjà deviné: Mixcoati et Chimalman, dans leur aspect 

diurne et positif, sont les divinités maîtresses du mariage (Sema 1987: 354, à partir 

d'informations recueillies par un compilateur anonyme à Colhuacan). De plus, la fête des 

Cihuateteo en Un Cerf (signe bénéfique) est ddclarée fêtes des coupla  mariés (ibid.: 350). 

On l'a vu. Chimalman est la mdtresse du silex; il est temps d'affirmer que Mixcoatl est le 

maître du bâton. En effet, il manie le tuhuuctii dont on fait la tige des flèches, il est 

associé au mumaihuatrli, formé d'une baguette et d'un bâton. C'est grâce à un bâton avec 

lequel il touche un rocher qu'il en fait naître les Quatre Cents Chichimèques, et enfin le 
dieu honoré à Cuitlahuac, Arnimitl («Flèches d'eau») est décrit comme étant «un bâton de 

Mixcoatl. qu'ils tenaient pour dieu, et en sa mémoire ils transportaient ce bâton» (Pinturas 
1%5: 36.40, le terme espagnol est vara). Le baton peut facilement être interprété comme 

un symbole du sexe masculin. Si l'on considère que le silex est représenté en un ovale, 

f onm qui rappelk le sexe féminin4, le symboiism pourrait être celui-ci: l'union des deux 

On retrouve parfois la langue représentée sous forme de silex; or langue se dit menepifli, *enfant de 
l'organe sexuel féminin*. Pour l'interprétation du bâton (ligne droite) et de l'ovale en tant que sexes 
mascuiin et féminin. nous nous sommes inspirée des enides de Leroi-Gourhan sur l'art pariétal 
paléolithique (1983: 87-89). En fait. le couple formé par l'&poux au bâton et l'épouse silex est peut-être un 
view thème américain: on les remuve dans un mythe tsimshian de la Côte nord-ouest (in Uvi-Strauss 
1973: 199). Les parallèles sont nombreux: prouesse perdue de I'épotm au bâton (ici une lance, qu'il 



sexes. union représentée par la flèche tige-silex, est nécessaire à la bonne marche du 

monde, à la complétude du pouvoir qui le met en mouvement 

Sans le silex, Mixcoatl ne peut rien: il le lui faut soit sous forme d'une déesse. soit sous 

forme d'une épouse; alors seulement il peut mener les guerres nécessaires pour nourrir le 

soIeil.4 Cette deuxième forme est bien sûr la meilleure: car If6pouse peut tomber enceinte 

et par l'enfantement létal nourrir elle aussi le soleil, doublant ainsi l'apport d'énergie 

indispensable à l'astre dépendant. Et parce qu'elle permet le transfert des générations qui 

nourriront à leur tour le soleil: Mixcoatl meurt peu après Chimalman (en Neuf Roseau, 

neuf étant le chiffre de la mort et Roseau le signe de leur fils), mais l'enfant Quetzalcoatl- 

Un Roseau reprend les guerres pour le soleil (cf. annexe 2 et Leyenda 1992). 

1.4.2 Le chaos prénuptial et l'instauration du mariage 

Avant l'instauration du mariage, cependant, les rapports hommes-femmes sont hostiles et 

chaotiques. Ainsi, les biches Tzitzimitl ont deux têtes, elles sont donc comme les 

carrefours nt5fastes où se tiennent les Cihuateteo nocturnes: un des principaux carrefours 

de Mexico se nommait Xoloc («Lieu du double», Paso y Troncoso 1892: 380). La déesse 

Chantico Quaxolotl («Son lieu est la maison Double tête») était également considérée 

comme néfaste dans ses rapports avec les hommes (voir plus loin). 

Aujourd'hui, cependant. dans la kgion mixtèque, la blouse (huipii) de mariage de la 

femme est décorée, parmi d'autres représentations, de plusieurs aigles à deux têtes: 

Cet oiseau existait il y a de cela très longtemps, et il ressemblait à l'aigle que l'on 
nomme tmu kao. L'oiseau à deux têtes représente le pouvoir, l'union de deux âmes, qui 
n'en deviennent qu'une. Ce n'est pas que l'aigle ait réellement deux têtes, simplement 
deux vies en deviennent une seule. Ce huipil est comme un sceau ou un symbole que 
porte la femme rnixtèque pour indiquer qu'elle est mariCe. (Cw Ortiz s.d.: 142, 
Pi note pa Nacional, Oaxaca) 

II semble donc que l'animal à double tête représente d'abord et avant tout un certain 
rapport hommes-femmes Dans une prière-huehuetlatolli dite par les prêtres lorsqu'une 

guerre était déclarée, Itzpapalotl est nommé Naioc Tene, ucelle qui a deux visage. 
- pp - - - - -- 

oublie), probltmes de communication entre les époux, appétit démesud de l'épouse (cf. la Tùtzimitl 
anthropophage), vansformation de son corps en silex par éclatement. 
41 Lorsque Mixcoa massacre avec ses germains les Quatre Cents Mixcaa. il est aidé d'une sœur qui 
représente au sein des cinq l'indispensable apport féminin. 



Necoctene signifie (Sirneon 1% 3 1 1 ), lorsqu'on parle d'un personnage. <avoir deux 

visages», «semer la discorde>, mais aussi, appliqué à un couteau d'obsidienne. «avoir 

deux tranchants». Itzpapalotl, dans ses rapports avec les hommes, est comme un couteau 

de sacrifice. 

Ce rapport, dans l'état pré-mariage et pré-naissance de l'enfant-astre, est franchement 

hostile, à commencer par les tensions entre les Tzitzimitl et tes Mixcoa du début du 

monde. C'est aussi ce que rappelle, pendant le mois Panquetzaliztli, le combat entre 

Ruitznahua et Mixcoa que I'on organisait lors de la fête du Soleil Huitzilopocbtli (combat 

reconstitué par Graulich 1974 324-325)3 Ce serait également la signification des 

combats entre sages-femmes (c'est-à-dire les Huitmahua) et jeunes hommes (c'est-à-dire 

les Mixcoa) lors des funérailles de la femme morte en couche, avant sa déification. 

C'est qu'il est un temps, au début du monde, où la «sexualisation de l'univers» (expression 

que nous empruntons à Lopez Austin l99ûb) n'est pas complétée. Les hommes Mixcoa 

ont été massacrés, leur période de <<folie» est terminée. Mais les femmes, elles, sont 

toujours des Tzitzimitl, des êtres dangereux. Comme les Mixcoa avant leur massacre, 

mais de façon différente, elles accaparent la nourriture divine: elles boivent du sang et 

sont cannibales, agissements réservés pour l'instant au seul Soleil. Leur longue 

transformation, beaucoup plus complexe que celle des Mixcoa (figure 4.8). en fera, on l'a 

vu, des mères, et passe par le feu. Car le feu, la fois culinaire, et nocturne, vient donner 

au féminin son association plus prononcée avec le monde nocturne; de leur côté, les 

hommes ne «passen@ que par les flèches solaires. Même s'il est associé à la nuit, le feu est 

cependant une entité positive, et il vient donc qmsitivem les femmes. Chez la femme, le 

soleil intervient également, cependant, et au même moment que pour l'homme: de façon à 

faire d'elle une guerrière du soleil. 

Ce n'est donc pas par hasard que I'on associe les femmes au feu lors des deux passages les 

plus importants de leur vie: la naissance et le mariage. On a vu que le cortège nuptial se 
fait à la lueur des flambeaux et que la cérémonie a lieu près du foyer domestique. Lors de 

Pour Gradich, la signification de ce combat niest pas claire. et la fusion des Huiaiahua et âes Mixcoa 
en tant que sacrifiés du soleil étonnante. II émet l'hypothèse que ce combat représenterait Ics tensions 
encre les sédentaires du sud et les nomades nordiques. ce que représenterait aussi le mythe de Chimalman. 
Ces relations sud-nord, sédentaires-nomades s'inscrivent, on lia vu. dans le contexte (à notre avis 
englobant) des rapports femmes-hommes. La signification du combat devient claire si on prend comme 
point de départ le mythe de Chimalman, et non les modifications apportées ultérieurement, par les 
Aztèques, à la nature des Huitznahua (cf plus bas). 



ta naissance d'une petite fille, son cordon ombilical était enterré près du foyer: bien sûr. on 

associe ainsi l'enfant à la maison. dont le foyer est le cœur. Mais cela ne signifie pas que la 

femme ne doit pas sortir de la maison, puisqu'il est de son devoir d'aller au marché acheter 

les vivres n6cessaires. ce qui peut signifier un long trajet à travers la ville. Ce qu'il faut 

comprendre, c'est que la jeune femme ne doit pas «etrem, elle ne doit pas se comporter en  
Tzitzimitl, il lui faut rester associée a u  feu qui est le garant de sa conduite ordonnée. 

G whem du deil <- Mère <- Silex <--Morte <- Biches/Femmes <- Tzitzimitl 
Huienahua I 

JOO M~~~ - - - - -  ----. 

M u i i g e  
A-- - Mixcoati -- 

Enfantement Soleil F ~ U  flèches 
létal 

l 
solaires 

. - >  Gwmers du soleil 

Pti-- 
survivants -------- 

Propre 
pouvoir 

Figure 4.8: Métamorphoses des Mixcoa et des Huitznahua 

+ 
rF-oricst 
e n  italique. agent de la métamorphose 

Nous avons construit la figure 4.8 sur le modèle de la figure 4.1 1: pour placer les figures 

dans le même sens. il faut donner un quart de rotation à l'ensemble de la figure 4.8 de 

façon à placer l'ouest et le nord en haut du diagramme. Le parcours des hommes et des 

femmes du cycle des Chichimèques etait donc considdré comme inversé, tout comme l'est 

- 
F-sud 

en italique gras, agent de  la principale méiamorphoçe, qui transforme le négatif en positif 
en pointillés. liens entre les Mixcoa et les Huitznahua 



leur point culminant: soleil diurne pour les hommes, feu nocturne pour les femmes.* 

Pourtant. hommes et femmes culminent ensemble au zénith. sur la diagonale est-ouest: 

cette apparente contradiction sera traitée en conclusion de chapitre. 

Le silex féminin est d'abord une «étincelle,, qui jaillit du bûcher (cuepni: «faire du bruit 

comme quelque chose qui tub, abrillem, ~~explosem). Et le feu est celui, comme le dit 

Itzpapalotl elle-même dans son discours, qui permettra de cuire les sacrifiés, afin de 

pouvoir les consommer (ammüzuan, wos prisonniers», animaux, mais aussi humains; 
Anales de Cuauhtitlan 1992: fol. 3). Itzpapaloti institutionnalise ainsi l'anthropophagie. 

Que le cannibalisme soit sous la tutelle d'une femme n'est pas étonnant car celui que I'on 

mange est considéré comme un t<enfanb, il est le fils de celui qui l'a capturé (qui ne p u t  

prendre part au repas). On pourrait même affirmer que le prisonnier est l'enfant de son 

capteur comme le silex est celui d'kpapalotl-Quilaztli. En effet, on disait de la femme qui 

venait d'accoucher qu'elle avait «fait un prisonnier», son enfant, et la sage-femme jetait 
alors des cris guerriers (codex de Florence VI, 30, 1%9: 167). Si l'accouchée meurt. elle 

est sacfiée, si elle réussit, elle est toujours une guenière: elle vient de mettre au monde 
un funir sacrifié. On comprend mieux aussi fa présence récurrente du cactus teocomirl, 

«marmite divine>+. sur laquelle on bute, dans laquelle on se cache, ou que I'on saisit de 
ses mains: c'est la marmite qui servira à la cuisson du prisonnier. Avant la transformation 

d'ltzpapalotl en double du feu Xiuhtecutli, cependant, les rapports qu'elle entretient avec la 
marmite sont à son propre désavantage. 

1 -4.3 L'effroyable adultère 

Après le mariage, il se présente également des rapports hostiles et fautifs, mais d'un autre 

ordre: c'est l'apparition de l'adultère (mythe des Ixcuiname). Alors que Chimalman est 
invincible face aux flèches, celles-ci sont efficaces contre les Tzitzimitl séâuctices et 

cannibales, contre les Cuexteca adultères. Les deux états sont également liés aux boissons 

OLes vents suivaient Cgalement ce schém aux du sud et du nord empêchaient la navigation (sur les lacs 
de Mexico), ils &aient ufurieuxw. ceux de l'est et de l'ouest permetîaient la navigation, bien que celui 
d'ouest était considéré comme *froid» (Sahagh 1 9 9 7  435). Par ailleurs. cette division du monde en 
ouest-sud féminin et nord-est masculin permet de rendre compte du mouvement annuel du soleil, dont le 
lever varie du nord-est vers le sud-est. tandis que le coucher varie du nord-ouest vers le sud-ouest En 
effet. si I'on suit le  pian du codcr Feje~ary-Mqer le sud serait la section du monde qui va du sud vers 
l'ouest. et l'ouest se déroulerait du point ouest vers le nord Toute cette moitié du monde. début sud - fin 
ouest serait donc à la fois celle des femmes et celle où s'observe effectivement la variation annuelle du 
coucher de soleil (comparer c h  Fejervq-Muyer 1985: fol. I et Aveni 1993: figure 24). 

Cactus de forme sphérique: ManuniUaria tenucanrha Saim-Dyck. Mammiiluria dolichoccntra Lehm, 
ou encore Ferucacm spp. selon Anderson et Dibble 1963: 2 18. 



fermentées. inventées par Mixcoatl: car les Mixcoa du début du monde s'enivrent et le 

premier enivré parmi les humains fut justement un Cuexteca (Sahagin lm: 612). À 

l'époque qui précède la Conquête, on était, selon le chroniqueur Cemantes de Salazar 

(1985: 48), plus indulgent envers les adultères ayant agi sous I'effet de I'alcd. lors de 

fêtes où l'ébriété étaient permis. On considCrait sans doute ces réjouissances comme des 

reproductions de l'état pré-mariage (l'enivrement des Mixcoa). et en ce sens l'acte commis 

n'était plus un véritable adultère. Très proche, donc. de l'hostilité pré-mariage. l'adultère en 
difEere en ce qu'il brise un ordre établi. il romp l'ordre cosmique et provoque donc des 

dérèglements qui mènent à l'infertilité et à la famine. Et la rupture de l'ordre cosmique 

ouvre le chemin au retour possible du chaos originel, où les Tzitzimitl tuent les hommes. 

où les étoiles, délaissant l'ordre des constellations, tombent et dévorent les humains. 

Tableau 4.X: Ensemble des caractéristiques (significations, modalités et influences) aux mis états des 
relations hommes-femmes 

Domaine Flédable Ère Course Noumture !kxuaii- b i l e s  
État (négativité) d e i l  sation 

Pré-mariage Oui H->F DébutiFin Demie Enivrement Homme Néfastes 
du monde (aicod) 

Mariage Non - Ordre Complète Fertilité Union Bénéfiques 
cosmique RBcoltes 

AduIt2re Oui F->H Bris Rompue Famine Femme Nifasies 
de I'ordte (adultère) 

De cannibale usurpatrice et volage, la déesse se métamorphose donc, par le feu et en 

collaboration avec lui, en mAtresse du 'cannibalisme ordonné et rituel, puis, par l'effet du 

soleil. en maitresse du mariage. Cette transformation temporelle est pourtant exprimée 

tout entière dans Cihuacoatl. comme si le temps, cyclique, n'avait pas de prise sur les 

dieux éternels. Et pounant il nous semble que pour comprendre la complexité des 

divinités nahua, il faut réintroduire le facteur temps. qui permet de departager leurs 

différents aspects. 



2. Les amants terribles: Xocbiqaeîzaî et Tezcatiipoca 

2.1 Introduction 

Nous verrons ici un autre ensemble de mythes, qui aborde le thème des relations hornmes- 

femmes de façon différente. Tout d'abord, nous quiîtons le domaine des quatre directions. 

L'action se passe maintenant entre le bas et le haut, à travers les 22 niveaux qui s'étagent 
du plus profond de I'infrarnonde (mictlun) jusqu'à l'ultime sphère du supramonde 
(ilhuicarC) neuf étages pour le monde des morts, treize pour la terre et les demeures des 

astres, des vents, et des dieux. Au tout premier étage, le couple létal, Mictlantecutli. 
«Seigneur du Lieu des Morts» et Mictlancihuatl, «Dame du Lieu des MO->, au tout 

dernier, le couple faste,  seigneur de la Dualitt% et   dame de la Dualid», aussi appeler 
<<Seigneur de notre Chair» et <<Dame de notre Chain,, ou encore «Brillance d'Étoile>> et 

«Sa Jupe est d'Étoilesu (Ornetecutli, Omecihuatl, Tonacatecutli, Tonacacihuatl, Citlaltona. 

Citlalcueye). Ces deux derniers noms sont peu employés (nous les retrouverons dans un 
autre contexte, au chapitre suivant), mais Citlaltona et Citlalcueye, malgré la référence aux 

étoiles qui devraient faire d'eux des êtres nocturnes et inquietants, sont tout à fait 

bénéfiques, ou du moins autant qu'on peut l'être dans le panthéon nahua Au ciel, mais 
aussi à l'est, se trouve le Tamoanchan Xochitlicacan: lieu de l'arbre fleuri, l'arbre de la 

nourriture et des fleurs, toujours entour6 d'oiseaux merveilleux. Là ont été noums les 
premiers humains, et les enfants morts en bas-âges vont à Xochitlicacan, là où se dresse 

l'arbre nourricier: Tamoanchan est donc le lieu d'où émane la nourriture, Ce cadre est 

suffisant pour notre propos, mais on peut trouver de plus amples informations sur les 

caractéristiques du Tamoanchan et sur les études passées et récentes sur la question, dans 
Lopez-Austin 1995. 

Xochiquetzal (~Pîume précieuse Fieurie», figure 4.9) est la déesse de l'amour; jeune et 

belle, elle incarne la sexualit6 et l'amour sous sa forme la moins répréhensible, tandis que 

Tlazolteotl et les Ixcuinarne représentent l'adultère et les excès. Elle est aussi la maîtresse 

des fleurs, et régit le domaine du tissage, ainsi que celui du chant et des aris en 

collaboration avec son double Chicomexochitl (<<Sep Reum). Elle est parfois égaiement 

la première femme ayant vécu sous le cinquième soleil, tout comme Quemilcoatl fut la 
fois le deuxième soleil. le seigneur de la ville de Tollan et la planète VCnus. D'après les 
informations de Saha@n, Xochiquetzal etait peu fêtée B Tenochtitlan, sauf le jour S e p  

Fleur par les tisserandes dont elle est la patronne (Sahagun 1997: 94) et lors de la fête 

Atamalcual iztli, tous les huit ans (Primeros Mernoriales 1993: fol. 253v-254r); selon 



Durin, par contre, elle était honorée d'une grande fête lors du mois Pachontli, en octobre 
(il s'agit peut-être d'une tradition propre à la région de Tlaxcallan; cf. égaiement Muiioz 
Camargo lW8: 155). On y célébrait un adieu aux fleurs) avant la saison sèche, lors de la 
naissance du soleil Huitzilopochtli Yaotzin (Du& 1984 1, 15 1 - 158). 

On s'accorde à dire que Tezcatlipoca («Miroir fumant+ est certainement le dieu le plus 
multiforme du panthéon nahua: il est à la fois dieu universel, jeune dieu de la guerre et 
sorcier. Selon les Pinntras il est aussi la Grande Ourse. En effet, Tezcatlipoca incarna le 
premier soleil; au bout de 13 fois 52 ans, Quetzalcoatl, qui devint le deuxième soleil, le 
frappa avec un bâton et il tomba à I'eau. Il en sortit sous forme de tigre et dévora les géants 

qui vivaient sous ce soleil; en souvenir de cet épisode, la Grande Ourse retourne 
périodiquement vers I'eau. (Pinturas: 1%5: 30). On peut en déduire que c'est la raison 
pour laquelle Tezcatlipoca n'a pas de pied gauche: c'est celui-18 qui est dans I'eau 
(Soustelle 1955)- 

Figure 4.9: La âéesse Xochiqueczal tissant au pied de l'arbre fleuri à Xochitlicacan, tandis que des colibris 
viennent butiner les fleurs. (D'après Primeros Memuritués 1993: dé0ril du fol. 254) 



Les sources traitant de la relation entre Xochiqueaal et Tezcatlipoca pèchent 
malheureusement par de graves défauts. Tout d'abord, elles sont toutes en langues 

occidentales (espagnol, italien, français), et ne nous offrent pas la précision d'un texte en 
nahuatl. Ensuite, certaines, en particulier le codex Telleriano-Remensis et sa copie 
imlienne des archives du Vatican, le Vaticam B. semblent avoir pour mission de retrouver 
à travers ce mythe le péché originel commis par h e ,  tout en y greffant des épisodes du 
déluge et de la chute des mauvais anges. On sait l'importance cruciale que pouvait revêtir 
de telles coïncidences, pour une pensée religieuse qui croyait que le Diable avait pris 
possession de l'Amérique avant sa dkcouverte. Elles étaient la preuve d'une connaissance 
des événements bibliques sur ce continent, connaissance qui ne pouvait s'expliquer que de 
deux façons, peut-être conjointes: admeme la présence du Diable et faire des Indiens les 
descendants de la tribu perdue d'Israël. Ces interrogations propres P l'Occident chrétien de 
la Renaissance ont malheureusement produit des versions de mythes relativement altérées, 
à travers lesquelles il faut tâcher de retrouver l'esprit préhispanique. 

2.2 Le triangle Tlaloc-Xochiqueeal-Tezatlipoca et la fin de Tollan 

Pour ce faire, pour comprendre si Xochiqueaal a apéchb comme Ève ou si nous avons là 
un tout autre canevas, nous allons comparer les éléments du mythe de la <<descente aux 
Enfers>> de Xochiquetzal à d'autres mythes mieux conservés. Pour ne pas ajouter à la 

confusion, nous utiliserons les termes «inframonde» plutôt qu'errfer (le Mictlan n'étant pas 
un lieu de punition, mais simplement un lieu de la mort) et «supramondo plutôt que ciel, 

qui rappelle par trop le paradis chrétien. Nous considérerons le mythe de la descente 
comme une sorte de prototype, parce que ses catégories sont plus englobantes (par 
exemple la mort, plutôt que telle ou telle fin particulière). Ce mythe nous est raconté de 
façon fragmentaire par le Telleriam-Remensis* à mvers les semaines du to~fpohualli ou 
calendrier divinatoire: en conclusion, nous tâcherons donc de retrouver la séquence des 
événements à pmir de l'ordre intrinsèque au calendrier. 

2.2- 1 États nocturnes de la déesse 

Mythe 13a: Poussée par le diaMe Termtlipoca, Xochiquetzal-Oxomoco-Eve, épouse de 
Huehuecoyod-Adam et vivant au paradis terrestre Tamanchan, a cassé une branche de 
l'arbre fleuri ou a cueilli une fleur. Cet acte ne plaît pas à la divinité supdme Tonacateotl 
(Tonacatecutli et Tonacacihuatl) qui la chasse du paradis. Elle pleure sous forme d'lxnextli 
(disage de Cendrw) et  devient le démon ltzpapalotl. D'autres démons, appelés 



Tzibimitl, l'accompagnent dans sa chute. (codex Td/ena&emensis, paraphrasant 
l'histoire d'Adam et  Éve et de la chute des mauvais anges). 

Tableau 4X: Xochiqueeal et personnages mythiques apparient&. en tant qu'agent Iiminal 

No Personnage Élat Responsable Corespons Initial Terminal Lieu 
et victime 

13 Xochiquetzai 1 amorte, Tezcatlipoca - v ie mort monde , 

14 Queizalpetlatl ivre Teuiaiiipoca Queaalcoatl gloire chute Tollan 
4 ? malade Teuratlipa Hwmac gloire chute Tollan 
16 Quetzalxochitl sacrifiée Tlaloc Huemac fui Tollan Aztèques Chapultepec 

Mythe 13b: Xochiquetzal, déesse de I'arnow, est au Tarnoandian, là où se dressent les 
fleurs, l'arbre fleuri. C'est un Iieu meweilleux de printemps éternel où la déesse, servie par 
ses suivantes, s'occupe à produire des tissus extraordinaires e t  à se réjouir de la musique 
e t  des danses de ses serviteurs. Aucun homme (dieux masculins) ne peut la voir, mais 
elle envoie ses serviteurs en «ambassadem aux autres dieux quand elle le désire. Elle était 
l'épouse de Tlaloc, mais Tezcadipoca l'enleva, la mena aux aneuf cieux» et  la transforma 
en déesse du abon vouloin, (buen quefer), de l'amour. (Muiioz Camargo 1978: 1 54-1 55) 

Cette version malheureusement trop brève contient plusieurs éléments extrêmement 
intéressants: tout d'abord Xochiquetzal est la maîtresse des fleurs et même si Tarnoanchan 
est la demeure de nombreux dieux, Xochitiicaca, le lieu où «se dresse l'arbre fleuri». est sa 
propre demeure. En effet, précise le chroniqueur, toute personne qui pouvait toucher 
l'arbre fleuri devenait heureux et fidèle en amour, c'est-à-dire tombait dans les bonnes 
grâces de la déesse. II semble qu'elle vive retirée des pratiques sexuelles, comme la plupart 
des personnages séduits dans ce cycle, mais peut-être doit-on comprendre ses 
«ambassades» aux autres dieux comme des invitations amoureuses. Une chose reste 
claire: elle fréquente d'abord le monde de Tlaloc, puis celui de Tezcatiipoca. Celui-ci la 
transporte en un autre Iieu. Parmi les désignations de Tamoanchan, on retrouve Itzehecatl, 
«Vent d'obsidienne>>. Ce Itzehecatl est, en fait, le sixième étage du monde infra-terrestre, 
qui semble avoir son parall5le, son arefleb dans le supramonde. II est intéressant de 
remarquer que If6tage céleste des vents, d'après les Pinturas, correspond selon I'Histoyre 

(1905: 22) à celui de Mictlantecutli, dieu des morts et de I'inframonde et selon le coda 

Vaticam A (in Nicholson 1971: 407 et table 2) au ltuunalhuaztii, la constellation de 
Tezcatlipoca-Mixcoati en tant que Seigneur de la Nuit. Ce que fait Tezcatlipoca, ce serait 
donc amener Xochiquetzal à son étage des <<neuf cieuxm, le sixième niveau, r d e t  de 
I'inframonde. Cette adescente» du Tamoanchan au sixième étage serait rappelée dans les 
termes mêmes désignant le Tarnoachan. Dans un sortilege que nous étudierons au chapitre 



suivant, c'est Xolotl qui transporte Xochiquetzal du supramonde au véritable inframonde 

où il la remet à Tezcatlipoca: ce dernier promet à la déesse qu'il la réjouira 

Les mythes racontent des événements liés à la chute de Tollan. 

Mythe 14: Un Roseau. Tezcatlipoca veut provoquer la chute Tdlan, ville de toute les 
richesses dont le seigneur-prêtre, Quetzalcoatl, vit en continuelle pénitence. II fait boire 
Quetzalcoatl, alors que celui-ci est dans sa maison de pénitence,, à son habitude. 
Quetzalcoatl, ivre, demande que l'on fasse venir a < ~ a  sœur ainée» Quetzalpetlatl. Celle-ci 
se présente et Tezcatfipoca la fait boire également. Quetzalcoatl et  &etzalpetlatl passe 
la nuit ensemble à s'enivrer et à chanter au lieu de vaquer à leur occupations religieuses. 
Au matin, ils pleurent; Quetzalcoad invoque sa mère Caacueye qui, avant cet événement 
malheureux, le guidait. La amaison de pénitence, est détruite. Devant la gravité de la 
faute, Quetzalcoati décide de partir en exil. (Anales de Cuauhtidan 1992: fol. 6-7) 

Li, Queoalpetlatl est comme le seigneur de Tollan Quetzaicoatl, victime de Tezcatlipoca. 

Nous sommes parfaitement d'accord avec Gardner ( 1982) pour faire de Quetzalpetlatl non 

pas la sœur aînée de Quetzalcoatl, mais la grande prêtresse de Tollan. En effet, nohueitiuh, 
«ma sœur aînée», était chez les Nahua le terme utilisé pour s'adresser aux prêtresses 

principales. La faute n'est donc pas un inceste, contrairement aux interpdtations 
précédentes. Nous irions plus loin: comme le texte ne mentionne aucune relation sexuelle 
(ce qu'il ne se prive pas de faire en d'autres occasions), il faut conclure que la faute est tout 

simplement d'avoir négligé les dieux et les devoirs rituels, un acte tout à fait 

impardonnable de la part des deux responsables religieux de la ville. Quetzalpetlatl, 
,orande prêtresse de Tollan, est leurrée par Tezcatlipoca, mais aussi par Quetzalcoatl (qui, 
une fois ivre, participe à sa propre chute), afin d'inclure dans la fin de Tollan les principes 
masculin et féminin. Selon cette version, sans la chute de la grande prêtresse, la fin ne 

pourrait être totalement consommée. Cependant, Quetzalpetlatl s'apparente à Xochiquetzal 
en ce qu'elle ne peut résister à la tentation de s'amuser: Coatlicue (Chimalma-Quilaztli- 

Cihuacoati), la mère de Quetzalcoatl est, elle. irréductible et le prêtre pleure la perte de sa 
protection. Les deux aspects du féminin, Cihuamat1 la mère et Xochiquetzal l'amoureuse 
fautive, qui s'unissent ailleun à travers Tlamlteotl et les Ixcuiname, sont ici opposés. 

Mythe 4: Tezcatlipoca veut mettre fin à la gloire des Toltèques, et  instaurer le sacrifie 
humain. II tend donc une série de pièges qui sont autant d'actes de sorcellerie. L'un d'eux 
consiste à se transfanner en un étranger à la nudité tout à fait irrésistible; à la w e  de son 
pénis, la jolie fille du roi Huemac, que son père refuse de marier malgré le nombre de ses 
prétendants, tombe malade de désir. Le roi fait appeler l'étranger, lui demande de se 
couMir le sexe, ce qu'il refuse. Puisqu'il a rendu malade sa fille, il doit la guérir, ce à quoi il 
consent. On le coiffe, le baigne, le peint, l'habille et il se présente enfin devant la fille du 



roi qu'il guérit en couchant avec elle. Puis, il dewent le gendre du rok celui-ci tente sans 
succès de faire disparaître ce gendre gênant, tandis que Tezcatîipoca profite de sa 
situation pour faire du ton  aux Tdtèques. Finalement, après bien des péripéties, les 
Tdtèques sont diminués, Quetzalcoatl fuit la ville et ceux qui ont survécu se disséminent 
ça et là. La sécheresse envahit Tdlan. Quetzalcoatl se suicide au ternie de son exil et 
réapparaît métamorphosé en planète Vénus. (codex de ncwellce 111, 1 952: 1 7-22) 

Dans cette version, la jeune fille de Huemac est séduite par Tezcatlipoca Cette jeune fille 

(non nommée) est si bien gardée que son père ne veut la marier malgré le nombre de ses 

prétendants: en ce sens, Huemac est responsable de son propre malheur, car il aurait dû 

fournir à sa fille en âge de se marier un époux convenable. Au lieu de quoi la jeune fille 

tombe sous le coup de la séduction orchestrde par Tezcatlipoca et contracte un mariage 

déshonorant Cest là qu'est la faute, mais encore une fois, la jeune fille-Xochiquetzal est 

surtout coupable de ne savoir résister à la séduction. Comme la prêtresse ivre, la jeune 

fille malade de dési+ ne peut véritablement recouvrer de son état pouriant passager: il y a 
eu faute, il y a eu &at nocturnes, et il faudra en payer les conséquences, c'est-à-dire 

accepter la fin des richesses et de la gloire. Dans une autre version, Tezcadipoca séduit 
deux jeunes filles. 

Mythe 15: Tezcatlipaca se vante de s'être moqué (nr'qu~ueque/o) du seigneur Maxtla de 
Tdtecatepec (*Montagne du Tdtèquew) et de ses deux filles, Quetzalqueri et 
Quetzalxilotl- Celui-ci les tenait enfermées dans un dra1cf7iuhtepet/acaIcoI un tombeau ou 
une urne de jade; Tezcatlipoca les mit enœintes chacune d'une paire de jumeaux ayant 
l'apparence du tlaquatl, l'opossum" (Anales de Cuauhtitlan 1992: fd. 10). 

Les deux jeunes filles ont pour noms «Habit de Plumes précieuses et deune maïs de 

Plumes précieuses>>, appellations qui, à cause du tissu, du maïs (on le verra) et des plumes 

précieuses, identifient les jeunes filles à Xochiquetzai. Ici le père fautif cache ses filles 

dans un objet mortuaire (littéralement, «coffre de pierre en jade,) qui évoque kgalement 
les cendres funéraires; l'opossum représente principalement, chez les Nahua. le principe 

d'évacuation, de sortie précipitée (il avait la r6putation d'évacuer l'intérieur de qui en 
mangeait, et on l'utilisait comme remède de dernier recours dans les accouchements 

45 Selon les mois de Sahagiin ( 1997: 197). entojdsele el miembro de aqwl touew. dp que luego comenzb 
a estar muy mala pur el awwr de aquello que via; kUicMselo todo el cuerpo: [la jeune fille] eut envie du 
membre de cet étranger. et elle commença alors à se sentir très mal, par amour pour ce qu'elle avait vu: 
tout le corps se mit à lui enfler. En nahuatl: nimm ye ic mococouo, tepo~ciui. popopoztam. yuhgui 
guimorolini yn itotouh touenyo, walors elle tomba malade. elle se mit à enfler, à se boursoufier: c'est ainsi 
que le pénis de l'étranger la fit souffrir par privation*. Le sens premier de motolinia est aêue pauvre, 
souftïr de privationm. 
46 ~i'delphis lltesc~nenc~114 



difficiles). Enfin le dédoublement vient à la fois montrer le côté monstrueux de toute 

l'affai re et la dimension binaire (ici, dehors-dedans) qui marque tout particulièrement le 

mythe de Tezcatlipoca et Xochiqueaal. Encore une fois le père ne doit pas cacher ses 

filles (les soustrairr au mariage). au risque de basculer définitivement dans le monde de la 

mon et de voir ses filles lui échapper de façon précipitée et infamante. S'il y a un inceste 

dans le cycle de Tollan (ce qui n'est pas certain). ce serait bien plus un inceste père-fille 

que frère-sœur. L'idée principale, cependant, semble être qu'il ne faut pas retarder le 

mariage d'une jeune fille en âge de répondre aux avances d'un homme, au risque de la 
perdre? 

Mythe 16: Huemac joue au jeu de balle avec les Tlaloc, gagne et dédaigne le gage des 
Tlaloc, un épi de maïs, alors qu'il s'attendait à des richesses. En punition de sa superbe, 
une terrible famine sévit à Tdlan. Huemac s'exile; à Chapultepec, un Tlaloc réapparaît à 
un Toltèque et lui redonne du mai's. Mais, en échange du retour des pluies et de 
l'abondance, Tlaloc exige que I'on samfie Quetzalxochitî, la fille du seigneur aztèque. Le 
dieu annonce qu'après le saaifice (qui consiste à jeter l'enfant à l'eau en un lieu 
déterminé, Pantitlan), ce sera la fin définitive des Tdtèques et le début de l'ère des 
Aztèques. En Deux Roseau l'abondance revient, en Ck, Silex, les Tdtèques disparaissent. 
(Leyenda 1992: foi. 82-83) 

Dans cette version, le sacrifice n'annonce pas te passage des Toltèques de la richesse à la 

debandade, mais plutôt celui des Toltèques de la ddbandade a l'extinction totale, et de cette 

fin des Toltèques au début des Aztèques. Le mythe pousse donc la logique de la faute 

jusqu'à revenir au point de départ: richessdgloire - faute et perte - richesse/gIoire. La faute 

est celle de Huemac, cependant, et Quetzalxochitl est une enfant totalement innocente 

(elle ne cède à aucune séduction). Pour marquer ce renversement des valeurs qui «boucle 

la boucle>> amorcée par les autres versions, il n'est pas juqu'au nom de la déesse qui ne 

soit inversé: Xochiqueîzai est devenue Quetzalxochi tl. Ce sacrifice était commdmoré une 

fois par année pendant le mois printanier Atlcahualo, alors qu'une enfant personnifiant 

Quetzaixochitl était sacrifiée sur la montagne du même nom, située dans la lagune de 

Mexico (Sahagh 1997: 99). On se souvient des liens entre Xochiqueaal et Tlaloc, époux 

selon Mu iioz Camargo; les sacrifices d'enfants dtaient destinés à Tlaloc pour s'assurer une 

bonne saison des pluies. Selon cette version. Huemac se nommait Cgalement Tezcacoatl 

a Selon le codex de Florence (VI. 43. 1969: 248). celui à qui I'on reprochait de mal surveiller sa fille 
répondait cette formule: «Est-ce que je peux la meure dans un coffre @ctlclcdli), dans une boîte?* (sous 
entendu: unon, bien sfm). Ainsi, le mythe et la sagesse populaire s'accorde pour condamner une trop 
gmnde restriction de la liberté des filles. Sahagun (lm 417). dans sa traduction. fait parler ainsi les 
parents d'une jeune fille; le texte nahuacl dit seulement: inin flmolli. inrechpa miraz in ciw. in amo uel 
nopia. con se sert de cette expression pour parler des femmes qui se surveillent mal». 



(«Serpent Miroim); or Duran affirme que les deux jeunes filles sacrifiées lors de la fête de 

Xochiquetzal devait être «de la lignée de Tezcacoatb ( 1984: 1. 154). 

2.2.2 Xochiquetzal devient complice 

Tableau 4x11: Xochiquetzai et personnages mythiques apparentés: cas où l'agent liminal devient 
coresponsable eVou séparation corespnsabie-victime 

-- 

No Personnage Responsable Coresponsable V ictimcs 

13 Xochiqueuail Tezcatiipoca Xochiquetzai 1 Humains 
17 Xochiquenal2 Tezcadipoca Xochiqueaal: 2 Queealcoail 
1 8 Enfants de Huemac Tezcad i pou  Xochiqueeai 1 En fan ts/Huemac 

Mythe 1.7: Afin de perséaiter Quetzalcoatl, Tezcatlipoca introduit une prostituée, 
Xochiquetzal, dans la amaison de pénitence» de Quetzalcoatl pendant que celui-ci n'y est 
pas. A son retour, il trouve Xochiquetzal, Tezcatlipoca a annoncé publiquement sa 
présence, et l'affront est tel que Quetzalcoatl décide de partir en exil. (Duran 1984: 1, 
1 4) 

Durin rationalise quelque peu l'histoire en voulant à tout prix faire de ses personnages de 

véritables êtres humains historiques. Le personnage de la prostituée n'est cependant pas 

complètement déplacé. car on verra que Xochiquetzal est la déesse que personnifient les 

auianime ou prostituées rituelles. Ici. l'introduction d'une dynamique amoureuse au sein 

de sa pénitence ferait de Quetzalcoatl une victime fautive. qu'il ait cédé ou non. À notre 

avis. cette version est peu fiable. car dans tous les autres cas il y a véritablement eu faute. 

Mythe 18: En Neuf Lapin, année de l'intronisation de Huemac, Tezcatlipoca et Yaotl se 
transforment en femmes, et Huemac se laisse séduire par elles. En Sept Lapin (25 ans 
plus tard), une grande famine se dédare; Tezcatlipoca e t  Yaotl exigent que Huemac 
sacrifie ses propres enfants chéris. Ce qui est fait, dans un canal consacré à Xochiquetzal, 
ainsi qu'à Huitzcoc   lieu de l'Épine*) e t  à Xicococ (dieu de l'Abeille+ C'est le premier 
sacrifice humain, suivi de bien d'autres et de la chute de Tollan. (Anales de Cuauhtitian 
1992: fol. 8-9) 

Tezcatlipoca Yaotl n'a plus besoin de Xochiquetzal pour séduire le seigneur de Tdlan. 

Huemac: il se transforme lui-même en femme. Xochiquetzal n'est plus la fille asacrifiéem 

de Huemac. mais la déesse à qui il sacrifie ses enfants. Comme la version 16. celle-ci a 

rapport au sacrifice et voit plusieurs de ses termes inversés. mais Tezcatlipoca et 

Xochiqueaal sont ici complices pour rperdre» Huemac. Celui-ci ne peut résister à la 



séduction des femmes et doit. pour sortir Tollan de la famine et de la ruine. sacrifier ses 
propres enfants. Le sacrifice est bénéfique en ce que la famine est éloignée et le triangle 
Tlaloc-Xochiquetzal-Tezcatlipoca satisfai f mais il marque l'emprise de Tezcatli poca sur 
Tollan et le début de la fin. Les deux noms de lieu sont associés aux femmes: nous ne 
reviendrons pas sur l'épine, et xicotii* <<abeille,, est un terme souvent utilisé dans les noms 
féminins. 

Cette brève revue des différentes versions relatant les rapports houleux entre 
Xochiqueaal, Tezcaili poca, ~uetzaIc&-~uemac et Tlaloc permet de dégager quelques 
principes. Tout d'abord, la relation qui unit Tlaloc, le dieu de la pluie et Xochiquetzal est 
toujours positive: l'amour, ies fleurs, la pluie et l'abondance vont de pair. Le triangle 
Xochiquetzal-Tezcal tipoca-Quetzalcoatl est plus complexe et reflète la double nature de la 
relation entre Xochiquetzal et Tezcatlipoca. Parfois on insiste sur la séduction que 
Tezcatlipoca exerce sur la déesse, et qui mène celle-ci à la faute: c'est le cas lorsque la 
grande prêtresse de Tollan s'enivre ou lorsque la jeune princesse toltèque ne peut résister à 

la vue d'un membre viril. Ici, la victime masculine, Queaalcoatl ou Huemac, précipite sa 
propre chute en entraiAnant une victime féminine représentée par Xochiqueaal. Cest 
l'homme qui est fautif. soit de ne savoir résister à la tentation, soit d'empêcher une jeune 
fille de se marier, si bien qu'elle ne peut résister à la tentation. Dans d'autres cas, c'est la 
complicité des amants fautifs qui est utilisée: lorsque Xochiquetzal accepte de rouler 
Quetzalcoatl ou d'exiger un sacrifice humain. Ici, la victime n'est que masculine et 
Xochiqueaal se place du côté des séducteurs fautifs. D'une façon générale, la relation 
entre Xochiquetzal et Quetzalcoatl-Huemac est négative, mais sans être teintée 
d'agressivité. Cest plutôt qu'elle ne respecte pas les limites de la bienséance et devient trop 
«proche»: un prêtre s'enivre avec une prêtresse, un père refuse de marier sa fille. 

Dans la version de la <<descente» au sixième ciel ou dans I'inframonde, il n'y a plus de 
tierce personne: alors Xochiquetzal devient à la fois complice et victime de séduction. 
Comme Quetzalcoatl, elle permet au séducteur de s'introduire dans sa demeure 
d'abondance et se laisse entraînée au plaisir. Consciente de sa faute, elle la pleure comme 

Qwealpetlatl et Quetzalcoatl pleure la leur, mais elle sait par ailleurs que cette faute est 
garante de renaissance. Ixnextli est le nom de Xochiquetzal pleurant sa faute. ixnex, 
«Visage de Cendre», &tait employd pour désigner une personne ayant fait une faute 
connue de tous (coder de Florence VI, 41, 1969: 225). À la diffdrence de Queaalcoatl, 
cependant, la demeure de Xochiquetd n'est pas une maison de pénitence terrestre, mais 



un lieu de réjouissance éternelle. Elle peut y retourner. car Xochidicacan existera toujours. 

au-delà des alternances entre la faute et la sérénité. 

Dans cette affaire. Tezcatlipoca joue donc bien le rôle d'un *diable, séducteur et 
trompeur, mais Xochiquetzal n'a rien d'une Gve. Car sa «faute% ne se solde pas par 

l'expulsion définitive de I'hurnanitt5 du paradis terrestre, une humanité soudain consciente 
de sa nudité et condamnée au travail. La faute de Xochiquetd est de se laisser séduire par 
les promesses de plaisir de Tezcatlipoca, et de se laisser enlever vers I'inframonde tout le 
temps que dure ce plaisir. Pendant ce temps, l'humanité est privée de fleurs, car 
Xochiqueaal devient habitante de I'inframonde, amorm. Cest la saison sèche. juste avant 
laquelle avait lieu le rituel de l'«adieu aux fleurs», en l'honneur de la déesse. Cest en tant 
qu'habitante du monde nocturne, en tant que compagne de Tezcatlipoca. que 
Xochiqueeal, transformée en Itzpapaiotl-Tzitzimitl, devient la séductrice létale. celle qui 
mène à la ruine de Tollan. Mais la ruine. comme la saison sèche, est passagère: de retour 

auprès de Tlaloc, au Tarnoanchan, Xochiquetral règne à nouveau sur les fleurs. tout 
comme de la ruine des Toltèques naissent les Aztèques, grâce à Quetzalxochid. En fait, le 
séjour passager de Xochiquetzal dans le monde des morts est nécessaire, on le verra, à la 
renaissance printanière. 

Ainsi. Xaihiqueeal n'est ni Ève* ni ange déchu. Comme l'avait rapidement signalé 
Soustelle ( 1940: 40). l'hymne à Xochiqueaal (que l'on verra plus loin) fait réfbrence à un 
enlèvement similaire à celui de Pedphone. Étonnamment, cette hypothèse! semble avoir 
été ignorée des études subséquentes Mais, à notre avis, la déesse ne correspond pas 

exactement au personnage de Perséphone: car Xochiquetzal est complice de son 
enlèvement et, après avoir pleur6 sa faute, retourne d'elle-même à Tarnoanchan. On se 
souvient que Hadès, roi des Enfers, enlève Perséphone; la mère de la jeune fille, la déesse 
des récoltes Déméter, éplorée, refuse de poursuivre sa fonction divine et la terre devient 
stérile. Zeus impose un compromis à Hadès qui ne peut garder la jeune fille que trois mois 
et doit la rendre à sa mère le reste de Ibnde. Xochiquetzal, quant à elle. est ih la fMs 
Perséphone, Déméter et Zeus, car elle incarne autant la jeune fille enlevée. la mère 

maîtresse des récoltes et le preneur de décisions. Quant à Tezcatiipoca, Ctant à la fois le 
Seigneur de la Nuit et l'une des formes du dieu suprême, nul. sans doute, ne peut lui 
imposer de compromis. 



2.3 Le couple Xmhiquetzal-Tezcatlipoca et le cycle du maïs 

2.3.1. Le maïs solaire 

Nous avons dit que Xochiquetzal retournait à Xochitlicacan et que sa «mort>, était garante 
de renaissance. En effet, la déesse n'est pas qu'une jeune fille amoureuse, elle est aussi 
mère. Selon les Pinturus (1965: 13, 15, îî,33), Xochiquetzal est la déesse mère des quatre 
Tezcatlipoca. Le premier couple humain se nomme Cipactonal et Oxomoco; ils ont un 
fils, filaintecutli, mais comme celui-ci ne peut se m e r ,  étant seul, les dieux font une 
femme des cheveux de Xochiquetzai. Cette femme et Piîdintecutii ont un fils, Centeotl. le 
maïs. Selon llHkroyre (1905: 30) qui rapporte une version de Texcoco, les dieux 
Piltzintecutli et Xochiquetzal avait un fils, Xochipilli et un fils adoptif, Nanauaton, qui 
devint le soleil. Selon les gens de Chalco (ibid 31-32), Piltzintecutli coucha avec 
Xochiquetzal dans une grotte: ainsi naquit Centeotl, le mais. Celui-ci s'enterra lui-même: 
de ses cheveux naquit le coton, de différentes parties de son corps toutes les plantes 
comestibles. et de ses ongles le maïs. Pour cela il fut aimé des autres dieux et prit le nom 
de Tlazopilli, <<Enfant Chéri» ou «Rince Précieux». On reconnaît au passage une 
association cheveux-fernme-coton que nous retrouverons au chapitre suivant. Mais nous 
nous attarderons plutôt ici sur le couple et son enfant-maïs solaire. En effet. Piltzintecutli 
(«Seigneur Enfant», «Prince») et Tlazopilli sont de jeunes dieux solaires associés à la 
danse et aux réjouissances. Xochipilli («Enfant Heur>,) est également un jeune dieu solaire 
associé aux fleurs, au jeu et aux arts. Comme Xochiquetzal, ils ont un aspect bénéfique, 
mais également un côté plus obscur dû à leur propension trop marquée pour le jeu, les 
réjouissances et la sexualité. Sans doute représentent-ils, de part leur jeunesse, le nouveau 
soleil printanier, après le soleil brûlant et guemer de la saison sèche. Ajoutons à la liste 
Macuilxochitl, 4 i n q  Fîeum, le dieu du jeu et des plaisirs sensuels, plus sombre à cause 
de son association au chiffre cinq et aux Tonaleque (Nicholson 197 1 : 416-41 8. Pastory 
1983: 62,234). 

Ces personnages apparaissent dans les différents hymnes religieux où est nommée 
Xochiqueeal. Nous offrons la version complète du chant consacré B la déesse elle-même, 
avec les explications du commentateur: 

Je viens du lieu de l'eau et de la brume, moi Xochiquetzal, de jour, je viens de tes 
demeures riveraines, de Tamoanc han 
Maintenant tu pleures prêtre vent Piltzintecutli, il cherche Xochiqued, il s'est gâte, 
j'irai au ciel 



c.-à-d. Je viens de Ià-bas, moi Xochiquetzal. de Tamoanchan 
c.-à-d Piltzintecutli pleure, il cherche Xochiqueaal, il s'était gâté. moi aussi f i n i  là- 
bas 

q.n. Umpa niuit: ynixochiquetzal tamounchan 
q.n. Choca piltziruecutli quitemoa inrochiquetzal xoyauia no umpa niaz 
(Primeros Mernoriales 1993: 277r-277v) 

L'hymne rappelle le cycle de Xochiquetzai: elle vient de Tamaanchan (vers I'infrarnonde) 
et Piltzintecutii, son époux soleil-maïs, la cherche en vain. Dans une prière-huehuetlatolli 

à Tezcatiipoça, on dit que le dieu <<cache» (tbtiIia)celui qu'il fait mourir (Anderson et 

Dibble 1%9: 2ï note 9). C'est probablement le grain de maïs lui-même qui se <<gâte» 

dans la terre pour devenir plante, comme on le conçoit aujourd'hui chez les Nahua (P. 

Beaucage, com. pers.). Pi ltzi ntecutl i affirme cependant qu'il retournera à Tamoanchan, 

qu'il ira rejoindre Xochiquetzal au sixième ciel: le grain se conservera jusqu'à la prochaine 

saison des pluies. 

Le chant (incomplet) de Macuilxochitl fait intervenir directement Tezcatlipoca: 

Je viens du lieu où se dressent les fleurs, prêtre vent, au milieu de la nuit! 
Toi, ma grand-mère, au masque divin, accompagne-moi en ma demeure, prêtre vent, 
au miiieu de la nuit! 
Dieu effroyable, notre seigneur Tezcatlipoca, aidons Centeotl! 

c.-à-d. La demeure du prêtre Macuilxochitl se trouve Ià-bas, au Lieu où se dressent les 
fleurs 
c.-à-d. Allons, ma grand-mère, Ià-bas en notre demeure, nous y serons désirés 
c.-à-d. Dieu effroyable Tezcatlipoca, nous sommes allés Ià-bas, et ainsi en y allant nous 
aiderons Centeotl 

- --  - 

Tlamucoywle est une erreur de transcription; Seler et Garibay (Garibay 1995: 222) corrigent en tlqpco 
vohualle, que l'on peut uadui~e par uposesseur de la nuit vers I'esb. Macuilxochitl est associe aux cinq 
 ona ale que (les acmmpagnateun du soleil). et il est donc n o d  qu'il soit maître de la nuit vers l'esi. où il 
attend le lever de I'asue. Mais on pourrait aussi lire rla tnucoyohuati. aqu'il devienne possesseur de 
coyote* (nous venons plus loin pouquoi) ou encore tlaco yohualli: au milieu de  la nuit. Cest cette 
derni2re solution que nous adoptons. parce que la naissance de Cented  a lieu à ce moment (cf. l'hymne 
suivant. où le «milieu de la nuib est octhographi6 t k o  y&). 



A-wa yao. xochitiicaca umpa niui~a tlarnacc ecatla tlamoyodea 
A-va -wao ayu in tinoci Ca ya teurnechue oya p. rùtuica yu c a k  rfamacat ecatfo 
rlamocoyouaiea 
Tetzauhteurla notecuio tezcatlipoca quinanquilican çinteutla oay 

q.n. Umpa noch0 inrochitlicaca ymirlamacaz~ui nimacuikhiti 
q.n. Màtihuia intimci inumpa titlaecoliiio=que umpa tochan ez 
q.n, intetzauitl imezcatiipuca caoyaque cruh inictiui umpa tit1manquiIi:que in cenreul 
(Primeros Mernorides 1993: 28 1 r) 

Ici, Macuilxochitl inciterait Xochiquetzai à revenir avec lui à Xochidicaca, leur demeure: 
il lui donne le nom de la déesse-mère Toci, Notre Grand-mère, patronne des sages- 
femmes et  mère du maïs Centeotl (Saha- l m  133). Fuis il m e  au Tezcatlipoca 
nocturne et effrayant, à qui il semble expliquer qu'il est nécessaire que Xochiquetzal 
retourne à Xochidicacan pour le bien du d s ;  en effet, l'hymne suivant explique que 
Xochiquetzal accouche du maïs à Xochitlicacan. La scène pourrait donc se passer au 
moment du retour de Xochiquetzal vers Xochitlicacan: Macuilxochitl serait présent 
pendant l'épisode de la <dame>>, comme le montre le codex Borgia (figure 4.14). En fait, 
Macuilxochitl est peut-être l'avocat de Tezcatlipoca auprès de Xochiquetzal; mais comme 
il est de  Tamoanchan et fait partie du même groupe de jeunes dieux solaires que 
Piltzintecutli, il est égaiement celui qui propose le retour. II est aussi possible que 
Piltzintecutli-Macuilxochitl ne soit qu'un et  parte a la recherche de Xochiquetzal (au 
moment où le soleil se couche dans le monde des morts), la retrouve et l'exhorte à revenir. 
La p s i  bilité d'un thème «orphéique» mettant en scène Pi tkintecudi et Xochiquetzal est 
évoquée par Nicholson (1971: 43 1). 

2.3.2 Le maïs régénéré 

Tous les huit ans avait lieu, dans le monde nahua, une célébration nommée 

Atarnalcudinli, act ion de manger des gâîeaux de maïs 1 I'eauw. On y jeûnait aux 
« t d l i  d'eau», c'est-à-dire en ne mangeant que des pâtés de maïs sans assaisonnement 
pendant plusieurs jours, et la fête comprenait un rituel en Ilionneur de Xochiquezal et 
Tlaloc. Voici l'hymne qu'on y chantait, paraphrad dans ses principaux élCments (on 

pouma en trouver le texte nahuatl dans Primeros Memoniales 1993: 279~-280r, le 
commentateur nahua est muet au sujet de cet hymne): 



1. Mon cœur fleuri s'épanouit, au milieu de la nuit, Tlazofteoti est arrivé, Centedt est né à 
Tamoanchan, là où se dressent les fleurs, en Un Fleur 

II. le jour se lève, sur la terre, toi, Quetzalcoati tu t'es dressé près du marché, qu'il se 
réjouisse près de l'arbre fleuri avec les oiseaux préaeux, en faisant de la musique. Je 
garderai mes fleurs, mes fleurs de maïs, au Lieu où les fleurs se dressent 

III. Xolotl joue près du jeu de balle; Piltzinteanli s'étend dans sa demeure nocturne, qu'il 
se repose sur le jeu de balle. Le marchand porte Xochiquetzaf sur son dos, il règne à 
Cholldan (dieu de la Fui te)  mon caeur a peur! Le marchand désire des bijoux de 
turquoise. Centeoti est arrivé. Celle qui couche, ceile qui couche, de nombreuses fois, je 
l'entoure de mes bras, ici, moi, la femme, je suis ceile qui couche [avec un homme]. 

Le chant s'éclaire si on se souvient que les Pléiades se nomment en nahuad tianquitrli 

(«marché>>) et que cette fête était célébrée pendant le mois Tepeilhuitl ou Quecholli, donc 

à I'époque qui entoure le passage au zénith de ces étoiles (Sahagh I497: 152). Le marché 
représente ic i  les Pléiades, Quetzaicmd est la Vénus matutinale. Xolotl, la Vénus 

vespérde, et Piltzintecutli est le  jeune dieu soleil. Enfin, tlachtfi, <<jeu de balle», est le nom 

donné à une constellation non identifiée (cf. Aveni 1993: 49). Le chant, circulaire, 

pourrait donc se comprendre ainsi: 

1. A u  milieu de la nuit Tlazolteotl-Xochiquetzal revient à Tamoanchan et donne naissance 

au mais 

II. À l'aube, Queealcoatl-Vénus se Iève près des Pléiades. Quetzalcmtl-Vénus passe la 

journée avec Xochiquetral à Tamoanchan. 

III. Au coucher du Soleil, Xolotl-Vénus se trouve près de la constellation Tlachtli. Le 
marchand (un dieu en rapport avec le marché-Aéiades, sans doute ici Quetzalcoatl-V6nus) 

amène Xochiquetzal au «lieu de la fuiten (Chollolan, où se trouvait le plus important 

temple dédié à Quetzalcoatl). Cette fuite nocturne a quelque chose d'effrayant (nmon cœur 

a peur»: on se souvient que les parentes de l'époux prétendaient semer la peur dans la 

maison de la future maribe). Mais le but de cette fuite, ce que le marchand désire, ce sont 

des bijoux-enfants-mai's? Les rapports sexuels, décrits par la femme (aie I ' en tou~ de mes 
bras, je suis celle qui couche»), sont nombreux et fructueux: CenteotJ arrive, sans doute au 

49 Une pni% à Tlaioc indique que les enfants morts en bas-âge allaient au ciel, dans la maison du soleil, 
où ils se u a n f o d e n t  en jade et en turquoise. Jack et tuquoise sont également, dans la même prière, les 
plantes comestibles et le maïs (codex de Fiorence VI, 8, 1W- 39). Tout au long des huehuetûuolli, les 
enfants sont nommés bracelets, jade, et tuquoise, On a vu tgalement comment l'enfant s'identifie aux 
. richesses des pochrecd (tableaux 4.1 et 4.3). 



moment de la conception, et se forme au cours des nombreuses relations sexuelles (cf. 

chapitre 3, point 2.2). 

1. Xochiquetzal retourne à Tamoanchan et accouche du maïs-Centeotl au milieu de la nuit. 

Une identification exacte des phénomènes astronomiques correspondant au chant 

demanderait une étude beaucoup plus approfondie de cet aspect particulier. Retenons 
simplement que les mois Tepeilhuitl et Quecholli sont importants pour l'observation des 

Pléiades, dont le coucher héliaque vespéral (les Pléiades se couchent 8 l'ouest après le 

coucher du soleil) avait lieu autour du le' novembre et, comme on l'a VU, le passage au 

zénith vers le 16 novembre. Le 18 novembre pouvait également s'observer leur lever 
héliaque vespéral (les Pléiades se lèvent à l'est après te coucher du soleil; voir Broda 1982: 

98). On a vu également l'importance des rappom que les Pléiades entretiennent avec la 

saison des pluies et le cycle agricole nahua Mais la fête est avant tout liée au cycle de 

Vénus: en effet, on a vu que huit années solaires correspondent à cinq cycles de Vénus. 
Une position donnée de Vénus se reproduit donc tous les huit ans, et c'est ce qui &tait 

célébré lors de I'Atarnalcualiali. Comme environ 313 jours séparent le lever héliaque de 

Vénus et sa première apparition vespérale (Aveni 1993: 102, 212), la fête du mois 

Quecholli ne pouvait correspondre qu'à l'une de ses apparitions, bien que les deux 

semblent mentionnées dans le chant. On peut noter également que les deux apparitions de 
Vénus sont de 263 jows chacune, ce qui correspond grosso modo au calendrier de 260 
jours et au nombre de jours d'une grossesse humaine (cf. Aveni 1993: 172). Il est peut-être 

tenu compte de ce dernier calcul dans le chant. qui associerait la grossesse environ à la 

moitié du temps alloué au cycle de Vénus ou à l'élongation orientale, symbolisés ici par la 

moitié du cycle quotidien, c'est-à-dire de Ilapparition de Xolotl au crépuscule, jusqu'au 
milieu de la nuit. 

Cette importance accordée à Vénus dans le mythe de Xochiquetzai donne une autre 

dimension à ce dernier: la planète à la fois diurne et nocturne vient «r&g&nénm le mai's par 

une naissance autre que celle qu'il doit en général à Tezcatlipoca, le soleil nocturne. Car 
c'est bien d'une purification du maïs dont il s'agit: on disait qu'on le laissait se «reposer», 

parce que tout le reste du temps on «l'habillait et le déshabillaib> en le mêlant avec de la 

chaux, du salpêtre et du sel. Le maïs ressortait de la fête AtarnalcualiztIi rajeuni et 

revitalisé (Sahagh 1997: 1 57), comme Centeotl naissant de Xochiquetzal à Tamoanchan. 

Et si on mentionne que Queaalcoatl est pr6s du marché, c'est sans doute pour signifier le 

dmnsfert de paterniteu effectué cette année-18: de Mixcoatl-Tezcatlipoca dieu des 



constellations du marché (Pléiades) et du ntamcJhuaztIi (Ceinture d'Orion). au 
régénérateur Quetzalcoatl. Car on remarquera que si la relation a lieu de nuit Quetzalcoatl 
a auparavant passé tout le jour à Tamoanchan, où il a pu se reposer auprès de l'arbre fleuri. 
se réjouir parmi les oiseaux sacrés et les fleurs. Et c'est justement cette scène que l'on 
jouait lors de toute fête dédiCe à Xochiqueaai: la personnification de la déesse tissait au 
pied de l'arbre fleuri. tandis que d'autres protagonistes, habillés en oiseaux ou en animaux. 
dansaient autour d'elle (Duran 1984 155; Primeros Mernoriaies 1993 253v-254r). En ce 
sens, Quetzalcoatl a le privilège de profiter du monde merveilleux de Xochiquetzal avant 
de l'entraîner dans sa fuite nocturne. Car malgré ces quelques différences, le mythe 

reproduit l'habituelle «faute>> noctume, et le jour de la fête se disait hextioa. <<devenir 
visage de cendre», comme Ixnextli. Mais cette faute inverse celle de Quetzalcoatl le 
seigneur de Tollan: car au lieu de passer des richesses ii la déhandade. elle revitalise le 
maïs-richesse. 

Il n'est pas impossible, cependant, que le «marchand» soit Tezcatlipoca lui-même, puisque 
son double Mixcoatl est, comme on l'a vu, le achef du marché». Dc plus, dans une autre 
version, Xolotl, la Vénus noctume, amène Xochiquetzal à Tezcatlipoca, faisant ainsi des 
deux dieux des comparses. Dans ce cas. Xochiqwaal serait trompée par le double aspect 
de Quetzalcoatl, qui la mènerait vers Tezcatlipoca lorsque son époux Piltzintecutli se 
couche. Celui-ci transporte Xochiquetzal comme si elle était sa déesse (quimama), comme 
Mixcoati transporte Quilaztli. Quoi qu'il en soit. si selon certaines versions le maïs est fils 
du solaire Piltzintecutli, selon d'autres c'est un dieu nocturne, Tezcatlipoca ou Xolotl, qui 
est son père. En fait, il e n  probable que tous deux contribuaient à la conception et à la 
formation de l'enfant-maïs. qui a besoin du cycle vie - mort pour naître. C e a  pourquoi 
Xochiqueeal aiteme entre ses deux amants: un de jour et un de nuit, un printanier et un 
pour la saison sèche. 

De la même façon, selon les manuscrits du groupe Magliabecchiano, les fleurs elles- 
mêmes sont nées du jour et de la nuit, de la vie et de la mort 

Mythel9: Au début du monde, Quetzalcoatl, alors qu'il se lavait Dl s'agit sans doute 
d'ablutions rituelles nocturnes, cf. figure 4-43, se masturba et sa semence se déposa sur 
un rocher. Ainsi naquit Xddt, la chauvesouris, son double nocturne: c d u à  fut envoy4 
par les dieux vers Xodiiquenal pour lui prendre pendant son sommeil *ce qu'elle a dans 
son membre féminin» [sans doute l'hymen (pétale de fleur?)]. La chauve-souris prit le 
morceau avec ses dents et  le rapporta aux dieux [diurnes] qui le lavèrent [c'est-à-dire 
qu'ils évacuent l'aspect fautif de toute l'affaire, le bain h e l ,  s'il est bien mene, effaçant 
toute impureté]: de cette eau naquirent les fleurs sans odeurs. Puis Xdotl porta l'hymen 



à Mictiantecutli, le seigneur des morts et & la nuit: cduiu le lava une deuxième fois et 
de cette eau naquirent les fleurs qui sentent bon. (codex Magliabecchiano 1983: foi. 
61 r) 

On retrouve donc X o l d  comme internédiaire entre Xcxhiquetd et Quetzalcoatl d'une 

part, et Mictlantecutli-Tezcatlipoca d'autre p a ~  Ici la déesse ne prend aucune pan active 
aux événements: elle dort et n'est pas fautive. Mais, grâce à la feuùiud nefondo. la 

urépugnante fdonieu de Queealcoatl, elle se réveillera sans virginité et maîtresse des 
fleurs.50 La principale attribution divine de la d&sse naît donc de la faute d'un homme. 
première faute qui, on l'a vu, se répète alors indéfiniment et de plusieurs façons. mais 
toujours orchestrée par le principe masnilin. Mais, en même temps. c'est du monde létal et 

nocturne que naissent les fleurs les plus prisées, les plus puns: celles qui ont un parfum 
agréable. 

2.4 Le coyote, la belle et l'arbre brisé 

Tezcatlipoca est beau: c'est ce qui explique que Xochiquetzal se laisse séduire. C'est sous 
l'aspect du dieu que se présente le jeune amoureux voulant séduire, grâce à un sortilège, la 
femme qu'il aime (voir chapitre 5). L'homme qui incarnait le dieu lors du rituel qui lui 
était consacré devait être jeune et d'une beauté m a i t e ,  d'un corps sans défaut II 
représentait Tezcatlipoca toute une année, pendant laquelle il lui fallait faire montre d'un 
grand savoir-vivre: il devait saluer les gens aimablement, savoir marcher éIégamrnent, une 
fleur à la main, recevoir les seigneurs qui venaient l'honorer. Vingt jours avant son 
sacrifice, on coupait ses cheveux (qu'il portait à la taille) et l'habillait à la façon des 
guemers, et il vivait alors en compagnie de quatre jeunes filles, avec lesquelles il devait 
passer le temps en tendres devis, chants, musique et réjouissances. Celles-ci, qui n'étaient 

Le terme ne doit pas Ctonner. le bris de la virginiie hors mariage était tenu par les religieux du 18me 
siècle comme un acte particulièrement grave, même s'il n'était pas accompagné de violence (cf. Giraud 
1982: 209-3 10). Mendieta rapporte que chez les Totonaques (habitants non nahua des stem chaudes, de 
l'est et en particulier de la région &&te & l'actuel Érat de Veracruz), les prêtres étaient tenus de cimncir  
les petits garçons et  de briser (avec le doigt) l'hymen des petites filles, à vingt-six ou vingt-huit jours de la 
naissance; on recommandait à la mère de la petite fille de &péter l'opération au bout de six ans: uchose 
abominable et indigne d'être rappotub s'exclame le franciscain (1 97 1 : iO8). Toquema& qui. vingt-cinq 
ans plus tarâ. suit Mendieta pratiquement mot à mot dans le chapitre 48 de son livre VI. ne peut se 
résoudre à parler & la rupture de l'hymen: *et pour les petites filles. ils procédaient à une autre cérémonie. 
si indécente que nous n'en traiterons pas ici, (1976: 129). De la même façon, l'un des copistes de la &rie 
du groupe Magliabechiano se refuse tout net à raconter l'histoire de la création des fleurs parce qu'elle est 
m p  *nef-. répugnante. II est probable que ces deux cas de censure aient trait à la rupture de l'hymen. 
Le t ro is ihe  cas de censure semblable que nous ayons renconiré concerne un sortiltge décrivant une 
relation sexuelle entre Tezcatlipoca et Xochiquettaf: le chroniqueur estime qu'il offenserait  la modestie 
et les chastes oreilles» (Alanc6n 1987: 18 1). 



pas sacrifiées, représentaient les déesses Xochiqueîzaî, Xilonen. jeune déesse du maïs. 

Atlatonan, «Notre Mère au Milieu de l'Eau», associée à Xilonen et à Chalchiuhicue. et 
Huixtocihuatl, la déesse du sel (Sahaan 1997: 108): c'est-à-dire qu'elles incarnent l'amour 
nécessaire à la naissance du maïs, le mais lui-même dans sa version féminine, et l'eau et le 
sel nécessaires à sa préparation. 

Car ce que I'on sait moins de Tezcatiipoca c'est qu'il es& comme Xochiqueeal, le dieu de 
l'amour: il est la contrepartie masculine. le double de la déesse. À Colhuacan. une fête en 
l'honneur du dieu était organisée en Un Morts1: weae fête était égaiement celle des 
Serviteurs de ces Dames, et ainsi tous ceux qui aimaient les femmes vénéraient 
Tezcatlipoca sous le nom de Titiacahuaa, comme si nous disions le Dieu Cupidom (Era 
rumbien esta Içesta de los Servihres de Damas, y por est0 t&s quellas, que amaban 

rnugeres en este nombre de Ti itlucahuan era reverenciado Tezcatlipoca, que era como si 

dexeramos el Dios Cupide; Sema 19û7: 35 1). Titlacahuan signifie «Nous sommes ses 

Gens» ou «ses Esclaves», ce qui convient fort bien à un dieu de l'amour. Si on fête l 'mur  
à Colhuacan, en Un Mort on honore les esclaves chez les Aztèques: ceux-ci sont 
considérés comme les «enfants chéris» de Tezcatlipoca-Titlacahuan (Sahagiin 1997: 232- 
233). Il ne faudrait surtout pas en déduire une association symbolique femmes-esclaves; la 
connection s'effectue entre amour et esclavage. On a w que l'esclave est considér6 comme 
quelqu'un qui a fauté: il s'est amusé plutôt que de s'occuper de son bien et du bien public; 
on se souvient que I'on pouvait également devenir esclave en punition d'un délit. Chez les 
sévères Aztèques, chez qui on honore peu l'amour, c'est donc la faute de l'amusement que 
I'on «fête» à travers l'esclavage, en inversant momentanément sa vaieur, à Colhuacan, on 
se contente de fêter l'amour-séduction en honorant son patron masculin, Tezcatlipoca. 

En fait, Xochiqueaal et Tezcatlipoca forment un dualité très particulière, associée au 

fdminin. Ils représentent bien, comme toute dualité, l'aspect fdminin et masculin d'un 

même concept, ici l'amour. Mais il se trouve que ce concept, contrairement aux autres 
(nourriture, eau, etc.) est précisément lié aux relations hommes-femmes. II en incarne 
donc tant l'aspect agréable que l'aspect conflictuel, tendu et polarisé. 

Sema donne une liste de uRres mobileu. c'est-à-dire qui suivent le calendrier divinatoire de 260 jours, 
mais ne fournit pas les dates exactes des fêtes. Une comparaison attentive de l'ordre des Etes avec celui 
du calendrier divinatoire et une confrontation avec une liste semblable chez Sahagh, ainsi que le livre IV 
(1997) permet de retrouver la plupart des dates. 



Figure: 4.10: Un coyote brise l'arbre. Jour Un Vautour (Ce Cozcaquauhtli) et sa déesse tutélaire Iîzpapaiotl, 
selon le coder Borgkz (D'aprés Séjourné 1987: fig. 3 1) 

Mais les apparences sont trompeuses et Tezcatlipoça, s'il est beau, est aussi un séducteur 

rusé: il prend alors la forme d'un coyote.= On croyait que le coyote était rusé, et qu'il 
pouvait être aussi vindicatif que reconnaissant (coder de Florence XI, 1, 2, L%3: 6-8 et 

note 1 p. 6). On se souvient que le chant de Macuilxochitl faisait peut-être référence à une 
transformation du dieu en coyote. Coyotlinahuai, «Son Double nahuaIli est un Coyote, est 

un des complices de Tezcatlipoca lors de la chute de Tollan. Enfin, Tezcatlipoca lui-même 
se transformait souvent en coyote de mauvais augure, barrant la route au promeneur qui 
tenait ainsi pour certain qu'un péril l'attendait (Sahagh 1997: 277). Et c'est sous cette 

forme de coyote qu'on retrouve Tezcatlipoca tout au long de l'iconographie propre au 

to11(21pohicalfi, le calendrier de 260 jours. et qui raconte l'histoire de Tezcatlipoca et 
Xochiquetzal. II est donc temps d'y revenir. 
- - - 

Cariis Lutram cagonis. Olivier (1999) a étudié les rapports entre Tezcaclipoca et le coyote. 



Cinq scènes décrivent les rapports entre Xochiquetzal et Tezcatlipoca. qui occupent ainsi 

un quart des vingt semaines du rod'ohLL~i. Telle qu'elle apparaît dans la séquence du 

calendrier, l'aventure est présentée en fragments qui semblent désordonnés par rapport au 
déroulement de l'histoire (soit 2-5-34 1 ). Voici l'ordre qui semblerait suivre la logique du 

mythe: 

1. Un Aigle, ouest, treizaine 19 (figure 4.13) 

Séduction de Xochiqueîzal par le coyote Tezcatlipoca, qui porte un attribut de la déesse. 
la double coiffure de plumes queizalli (coda Borbonico et Telteriiuno-Relttemii). Dans le 
codex Borgia, Tezcatlipoca est remplacé par un Macuilxochitl noir. 

2. Un Fleur, sud, treizaine 4 (figure 4.14) 

Xochiquetzal-Ixnextl i pleure sa faute devant Tezcatii poca-Hue huecoyotl. le vieux coyote. 
qui se révèle sous son vrai jour (Telleriano-Remensis). Le Borhnico montre Xolotl et 
Macuilxochitl jouant de la musique et dansant: réjouissance des «vilains». Le Borgia met 
en scène Xochiquetzal-Ixnextli pleurant dans une maison brisée, tandis que Macuilxochitl 
et le coyote Tezcatlipoca se font face. Les larmes de la faute sont garantes de fertilité et de 
renouveau, comme celles des enfants sacrifiés à Tlaloc (Sahagh 1997: 99). 

3. Un Maison, ouest, treizaine 15 (figure 4.15) 

Xochiqued-Itzpapaiod devant l'arbre brisé: la déesse assume sa faute et séjourne au lieu 
des morts. Une scène du codex Borgia et une autre du codex Fejémiry-Mayer montrent 

que l'arbre est brisé par un coyote (figure 4.10). Maison est un porteur d'année et cette 
scène est extrêmement standardisée, apparaissant sans variante dans tous les 
tollQl'huuIli, ce qui nous amène a penser qu'elle est la pièce centrale du mythe, son titre 

en quelque sorte, en même temps que son point tournant 

4. Un Vent, nord, treizaine 1 8 (figure 4.16) 

Xochiquetd-Chantico (complice de Tezcatli poca, non représenté) brise le jeûne de 
Queealcoati. ChanticoQuaxolotl était Et& en Un Heur (Sahagh 1997: 160). Comme 
Ixnextli, Quetzalcoatl pleurera. Selon les Anales de Cuauhtitïan. lorsque Quetzalad 
romp son jeûne, la poutre maîtresse (cahuitf, «arbre») de sa maison se brise. Chantico est 
Quarolotl, 4 deux têtes» comme Itzpapalotl est Necoc Tene, uP deux visageu. 



Figure 4.1 1: Rognostics pour la culture du maïs selon le coder Borgia, Cinq divinités portant te masque de 
Tlaloc. dieu de la pluie, regissent les quatre directions et le centre de l'univers: l'eau céleste coule de leurs 
mains. En haut à droite, à l'ouest, les nuages sont abondants et la pluie bénéfique; en haut à droite, au nord, le 
gel et la grêle (?) frappent (hâches dans la pluie et étoiles par terre) et les sauterielles dévorent les épis; en bas 
à droite, à l'est, les nuages sont parsemés d'étoiles, la pluie est ùénéfique; en bas à gauche, au sud, le gel et la 
grêle (?) frappent et les souris dévorent les &pis. 
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Figure 4.1 2: Mythe de Xochiquetzai et Tezcatiipoca selon les directions de l'univers 

5. Un Mouvement. est, treizaine 13 (figure 4.17) 

Xochiquetzd-Tlazolteotl (revenue à Tamoanchan) accouche devant Tezcatlipoca sous 

forme de vautour (Borbonico). Le Telleriano-Remensis et le Borgia ne montre que 
Tlazolteotl face au vautour Tezcatlipoca La scène est solaire et Tezcatlipoca prend son 

déguisement de soleil létal. le vautour.9 ltzpapalotl est la patronne du jour Vautour. 

En fait, pour découvrir l'ordre définitif i l  faut replacer les treizaines en suivant le 

diagramme de ta figure 4.11: on se rend alors compte que la logique suivie est celle des 

directions de I'univers. et que plus que le déroulement chronologique de l'histoire. c'est le 
parallélisme entre ses épisodes qui est déterminant (figure 4.12). 

j3 Surcoramphus papa L. 



Figure 4.1 3: Treizaine Un Aigle (Ce Quauhtli). Le coyote-Tercatlipoca séduit Xochiquetzai. selon le codex 
Borbonico. A la place de la languc de XochÏqwizal. des fleurs et un silex. les deux symboles du sexe 
féminin. (D'après Séjourné 1987: fig. 85) 



Figure 4.14: Treizaine Un Fieur (Ce Xochitl). Xochiquetzal pleure sa faute devant le coyote-Tezcatlipoca, 
selon le codex Borgia et le codex Telleriono-Remensis. Ce dernier montre la déesse en larmes et tenant un 
plat rempli d'excréments, symbole de la faute. (D'après Séjourné 1987: Fig. 35.36 et 89) 



Figure 4.15: Treizaine Un Maison (Ce Calii). Xochiqueizai-IctpapaiotI et l'arbre brisé selon le c h  Borgia 
et le cuùex Borbonico. (D'après Séjounie 19a1: fig. 8 1 et 102) 



Figure 4. f 6: Treizaine Un Vent (Ce Ehecati). Xochiquebal et le jeûne de Quetzaicoatl, selon le coda 
Borbonico. (D'après Sé,punié 1987: fig. 84) 



Figure 4.1 7: Treizaine Un Mouvement (Ce Ollin). L'accouchement de Xoc hiquetzal-Tlazolteod selon le 
coder Borbonico. (D'après Séjourné 1987: fig. 79) 



Ici, cependant, tous les événements relatés sont marqués négativement par les attributs qui 
entourent les dieux sur le t~nalpohualii~ Certains le sont moins que d'autres: le jeu est sans 
doute moins dommageable que le bris du jeûne; l'accouchement est plutôt positif. mais il 
est effectuk par Tlazolteotl, déesse de la sexualité excessive- Bien qu'elle soit absolument 
nécessaire à la naissance du maïs, la faute reste toujours présente, et la naissance du maïs 
n'est pas aussi positive et diurne que celle du soleil. Xochiqueaal et Tezcatlipoca 
représentent le côté essentiel mais nocturne de la relation sexuelle. Tezcatlipoca reste le 
maîne trompeur, le coyote rusé, et il manipule ses complices-victimes à sa guise: 
Xochiquetzal sa complice fait fauter Quetzalcoatl, et Xolotl son complice introduit 
Xochiquetzal dans le monde nocturne où elle fautera. La déesse est, plus que son amant. 
du côté diume. car contrairement à lui elle pleure sa faute, et elle alterne entre le soleil 
printanier-pluvial et la nuit, entre la saison des pluies et la saison sèche, dans un monde où 
un jour est aussi une année. En ce sens, elle est comme Vénus Quetzalcoatl-Xolotl, qui ne 
peut se contenter d'un seul côté du monde, et qui, comme elle, doit sans cesse 
recommencer sa faute et la pleurer, pour toujours revenir à son aspect serein et diurne. 

Puisque Xochiquetzal devient Itzpapalotl, il y a toujours risque qu'elle ne puisse redevenir 
diume: c'est pourquoi en tant que Itzpapalotl elle peut devenir Tzitzimiti et tomber sur la 
terre. La confusion du commentaire du codex Telleriano-Remensis est donc quadruple: 

- ce n'est pas Xochiquetzai qui acueille la fleur ou brise la branche» mais Tezcatlipoca qui 
brise l'arbre avec la complicité de la déesse séduite. L'erreur provient de ce que 
XochiquetzaI est constamment associées aux fleurs et le chroniqueur en conclut que c'est 
elle qui a cueilli la fleur, acte duquel découlerait sa «punition» 

-Huehuecoyd n'est pas Adam, la victime, mais au contraire Tezfailipoa le trompeur 
sous son déguisement de coyote 

- Xochiqueaal n'est pas jetée hors du paradis sous forme de diable Tzitzimiti, mais c'est 
parce qu'elle est Itzpapalotl , compagne de Tezcatli poca, qu'eHe peut éventuellement, 
comme d'autres Tzitzimitl, retomber sur terre pour dévorer les humains. Mais surtout, elle 
descend dans I'infrarnonde tous les ans à la saison sèche, séduite par Tezcatlipoai. Quant 
aux adiaMesu tombés sur tem ou en enfer en même temps que Xochiqueaal selon le 
codex, ce sont tous, en fait, des avatars soit de Qwaalcoatl, soit de Tezcatlipoca, ces 
derniers &nt efTectivement liés à l'aventure. Le chmniqueur f i t  l'erreur d'inclure 
Tonacatecutii dans cette liste, alors qu'il est avec Tonacacihuatl, celui qui punit les autres 



selon le folio précédent Quant à Mictlancihuati et Mictlantecutli, ils ne sont pas tombés 

en uenfem, mais ont été créés par les dieux et placés en leur demeure souterraine au tout 

début du monde. en même temps qu'étaient créés le feu, un demi soleil, la terre, le ciel et 

l'eau (Pin~uras 1%5: 25). Selon IIHisroOwe (1905: 26), c'est Mictlantecutli lui-même qui a 
créé I'inframonde. Dans la tradition nahua, I1«enfen> est donc une création des dieux 

comme toute autre, et non le fruit d'une faute et d'une punition (chute des mauvais anges). 

De la même façon, le Mictlan, la demeure souterraine des morts, n'est pas un lieu de 

punition des âmes mais de transformation. Cependant, l'iconographie préhispanique 

montre que les dieux nocturnes qui adescendentm sur terre le font la tête en bas, ce qui a 

permis une confusion encore plus totale entre le Tzitzimiti qui descend et le diable jeté 

hors du paradis. 

- enfin tous ces événements ne se sont pas produits une seule fois, mais font partie d'un 
cycle dternellement recommencé. Bien entendu il y a eu un début, une première fois où 

XochiqueizaI était vierge et où Quetzalcoati n'était que diurne (mythe des fleurs), où 

l'arbre fleuri devait être éternel puisque la mort n'était pas encore cr&e (mythe de la 

création du monde), mais cette première discontinuité n'est que la première dent d'un 

engrenage engendrant toutes les autres. 

Cest pourquoi nous ne suivons pas Graulich (1 983: 58 1) lorsqu'il affirme que dans le 

corpus, tel qu'il nous est parvenu, des mythes nahua relatant f e début du monde, «Christian 

influence is negligibb et que tous relatent une transgression qui mène d'une part à la nuit, 

la vieillesse et la mort, et d'autre part, en compensation, à la création du maïs et de Vénus. 

L'histoire de Xochiquetzal ne fait pas intervenir une transgression envers les dieux, la 

déesse est l'aspect du principe divin fondamentai, Ometeotl, qui accepte l'inéluctable 

nécessité de la mort et de la faute pour créer la vie, qui accepte la séduction de 

Tezcatlipoca, moteur de l'univers. Ometeotl est en effet le père/m&re des quatre 

Tezcadipoca, créés au tout début du monde, avant toute autre chose, alors que n'existait 

que le treizieme ciel (Pinturus 1965: 23). Xochiquetzal incarne le concept non-manichéen 

de la faute - mort nécessaire à la vie. Cest la rencontre de la mort souterraine avec I'etemel 

printemps céleste qui est relatée ici, et la mise en marche du cycle nécessaire à la 

naissance du mals qui noumra les humains terrestres: tout était en place, il n'y manquait 

que le mouvement II y a faute parce que cette relation est conçue comme étant hors- 

mariage. Mais cette relation, qui n'est pas un adultère, puisque Xochiquetzal est une 

éternelle jeune fille amoureuse, est nécessaire & la naissance du maïs. 



II n'en va pas de même. on l'a v u  lorsqu'il y a adultère ou relation sexuelle nanarchiquea 
et létale comme celle des véritables Tzitzimiti. Ici il s'agit bien d'une transgression. celle 
de l'année Un Lapin, représentée au débui du monde par un couple sauvé du déluge qui 

allume trop tôt un feu (mythe 12). C'est pourquoi, suivant notre analyse, l'année Un Lapin 
est, elle, si dangereuse et porteuse de famine: cette année, qui ne se produit qu'une fois 
tous les 52 ans, est celle de la faute totale du couple, transgressive, adultère, génératrice de 
chaos, et elle est l'année la plus auseale de toutes, porteuse du sud. lieu des Tziaimitl 
éternelles qui en sont l'expression, et de l'ivresse. 

L'influence de Un Lapin est si forte qu'apparemment, cette année-IL Xochiquepal aurait 
du mal à revenir à Tamoanchan, à opérer sa métamorphose diurne, à se séparer de 
Mictlantecutli-Tezcatlipoca-Mixcoatl: elle demeure Iapapalotl-Micdancihuatl-Ttinimitl. 
elle ne pleurerait pas sa faute mais la perpétuerait, et le maïs ne naît pas. ou meurt en bas- 
âge. Car s'il n'y a pas de larmes sacrées, on l'a vu, il n l  a pas de pluie, et pas de 
renaissance. La faute est négative mais nécessaire, et eHe se transforme en force positive à 

condition de la pleurer la Tzitumit.1 qui pleure sa faute est fertile et donne naissance au 
maïs, celle qui ne pleure pas est stérile et ne donne naissance qu'au chaos de l'année Un 
Lapin. 

Nous pouvons maintenant terminer en donnant la liste des métamorphoses cycliques de 
Xochiquetzal: 

Xuchitlicacan Mictlan 
ouest nord-sud 
soir nuit 

saison des pluies saison sèche 

Xochitficacan 
est 

aube 
début soison &s pluies 

Séducrion Enlèvement Pkurs Sépuc Grossesse er Rerour Accouchement Sérdnité 
Complice 

Avant de dégager la structure globale des rapports hommes-femmes et de leur insertion 
dans l'espace-temps, il faut s'attarder quelque peu sur les mythes d'origine aztègue. 



3. Le cycle aztèque 

3.1 Le recyclage aztèque 

L'histoire mythique aztèque a repris nombre des Cléments du cycle chichimèque. 

transformant leur signification. L'analyse de ces «recyclages» a été faite par Graulich 

( 1974) et nous renvoyons le lecteur à cet article pour plus de détails. Mais soulignons 

quelques points importants: 

- Chimalman et Mixcoatl deviennent les premiers prêtres du dieu Huitzilopochtli. avec 

deux autres feomama ou (<porteurs du dieu»: on a ni plus haut la logique de cette 

transformation 

- Quilaztli devient une Tzi~irnirl-aigle; les Huitznahua deviennent les frères sacrifiés de 

Huitzilopochtli, et sont menés par Coyolxauhqui (voir plus bas et mythe 7). Huitznahua et 

Cihuateteo sont ainsi séparées et les Huiknahua changent de sexe, ce qui porte facilement 

à confusion 

- Sous le nom de Coatlicue, Quilaztii devient également la mère de Huitzilopochtli le dieu 

solaire, comme Chimalman en est la teornama 

Toutes ces significations, les anciennes et les nouvelles, courent de façon concomitante et 

seule I'attnbution à leur cycle respectif permet d'y voir clair. Les mythes aztèques de la 

migration et de la consolidation du pouvoir à Mexico sont certainement les plus analysés 

du corpus nahua; nous en avons donné un aperçu au chapitre 3. Nous allons pourtant 

proposer notre propre vision des passages présentant la plus grande richesse de 

symbolisation des rappris hommes-femmes. Cette analyse vient ajouter au corpus 

analytique aztèque déjà fort riche quelques hypothèses, mais aussi en nuancer d'autres. 

Nous verrons donc les deux grandes figures féminines de la migration aztèque, 

Coyolxauhqui et Malinalxochitl, ces deux sc~urs infortunées de Huidilopochtli, le dieu 

tri bal des Mexica Coyolxauhqui et Mali nalxochiti sont toutes deux des surs alnées, mais 

elles n'apparaissent pas au même moment dans le cycle de Huitzilopochtli. Coyolxauhqui, 

selon la version du codex de Fbrence (notre mythe 7b), met en péril la naissance de son 

frère en voulant tuer sa mère. Malinalxochitl, quant à elle, selon la version de Tezommoc 

(mythe 6), est une sorciere fauteuse de trouble, qui dbnature la mission de Huizilopochtli 

et de son peuple, pendant la migration aztèque. La distinction entre les deux sœws se 



brouille quelque peu chez Tezozomoc (mythe 7a). où Coyolxauhqui (après l'aventure de 

Malinalxochitl. mais sans lien entre les deux mythes) s'oppose à la poursuite de la 

migration. Cette dernière version n'est pas conforme à ce que l'on sait de la déesse grâce 

aux fouilles du Grand Temple de Tenochtitlan: I1iconoepiphie et la position du monolithe 
représentant Coyolxauhqui correspond à la version du c h  de Florence. Dans le cycle 

mythique, les deux sœurs ne sont jamais mises en présence l'une de l'autre: elles n'ont 
d'existence qu'en tant que sœurs de Huitzilopochtli. 

3.2 Pour en finir avec Coyolxauhqui 

On a vu que les mythes de Coyoxauhqui ont été interprétés en tant que symbole de la 
défaite du féminin par le masculin: lune par le soleil. peuples soumis par les Aztèques. 
pouvoir de la mère et des oncles maternels diminué. Sacrifice et défaite seraient donc. 
dans cette optique, intrinsèquement associés au féminin. 

Pourtant. on devrait plutôt prendre en considération le fait que l'impressionnant mono1 ithe 

représentant Coyolxauhqui correspond à une certaine époque, et donc à certains 
événements historiques. C'est ce que font Klein (1988: 249) et Umberger (1993: 96-97) en 
reliant l'élaboration du monument à la victoire aztèque sur la ville jumelle de Tlatelolco. 

en 1473. Ainsi. la sœur aînée représenterait la branche rivale enfin vaincue. II y a d'autres 
événements, néanmoins, qui viennent marquer cette période, et nous voudrions proposer 
une hypothèse complémentaire. Cette hypothèse, plutôt que d'associer le féminin dans son 
ensemble à la défaite, propose qu'il s'agit ici de la défaite d'un certain aspect du féminin. 

Auparavant, nous présenterons un bref résumé des données archéologiques et 
ethnohistoriques qui permettent de situer le monolithe. 

Tout d'abord, il est intriguant de constater que seules trois représentations de déesses 

apparaissent parmi la liste des offrandes du Grand Temple de Tenochtitlan: une déesse 

avec bouclier, une Cihuacoatl-Mayahuel et une Chalchiuhtlicue. Toutes procéderaient du 
règne de Motecuzoma 1 (1440-1469; Matos Moctezuma 1987: 414, que nous suivons 

également pour les associations subséquentes entre les règnes des hueytlatoani masculins 
et les aménagements du Grand Temple, en parallèle avec Matos Moctezuma 1999: 143- 
154). On se souvient que ce règne inclut celui de sa fille Atotoztii (cf. Bell 1992). Une 
première représentation de Coyolxauhqui démembrée (que nous appellerons 

Coyolxauhqui 1) est alors installée au pied de la pyramide de Huitzilopochtli; cette image 
en stuc ne comporte aucun des riches éléments symboliques qui caractérisent le monolithe 



(Matos Moctezuma 1989 136. Lévine 1997: 10 1 : période IVa). Puis cette Coyolxauhqui 

est recouverte par un plancher de stuc sans trace de représentation (période IVa'). Or cette 

période de construction. entre les règnes de Motecuzoma I et Axayacatl. pourrait très bien. 

selon nous. correspondre au règne de la reine Atotoztii. Par après. lors des 
réaménagements dus à son fils Axayacatl (1469- 148 1)- le fameux monolithe circulaire de 

3.3 mètres de diamètre (Coyolxauhqui 2. période IVb) fut installé sur un nouveau plancher 
de struc scellant celui de la période [Va' et exactement au-dessus la première 

représentation. celle attribuée au règne de Motecuzorna 1 (Matos Moctezuma 1987: 33: 

1999: plan Coyolxauqui 6). Le glyphe Trois Maison, sur la façade sud du temple ( 1469. 

date d'ascension dtAxayacatl) serait associé a cette période de construction. Lors du 
réaménagement suivant, attribué à Tizoc (1481-1486) et inauguré par son successeur 

Ahuitzotl en 1487 (Lévine 1997: 114), la nouvelle façade du grand temple recouvrit 

l'aménagement rituel dtAxayacatl. Le monolithe de Coyolxauhqui 1 n'aurait donc été 

visible qu'une quinzaine d'années. au maximum. Cependant, il existe des fragments de 

deux autres monolithes de Coyolxauhqui (3 et 4) semblables à celui attribué au règne 

dtAxayacatl. dont l'un tout au moins est un peu plus volumineux que Coyolxauhqui 2 
(Matos Moctezuma 1999: 146-150). Ils n'ont pas été retrouvés en contexte. mais 

appartiendraient aux aménagements ultérieurs des trois derniers hueytlatouni. Tizoc. 
Ahuizotl et Motecuzoma 11. 

Pouquoi la première représentation vraiment colossale. détaillée, de Coyolxauhqui fut- 
elle installée pendant le règne d'Axayacatl? On se souvient que dans la vallée de Mexico. 

la cité dominante impose. par la voie des femmes, un héritier de sa lignée (Carrasco 

1984), un ordre que les Aztèques ont accepté puis renversé en leur faveur. Coyolxauhqui 

est dite «saeur aînée». ihueltiuh. un titre donné aux femmes prestigieuses. Coyolxauhqui 

pourrait représenter cette étrangère prestigieuse, et c'est en la tuant symboliquement (ainsi 

que ses frères) que l'Aztèque peut affirmer enfin sa suprématie. 

Cette femme sacrifiée. croyons-nous. est le symbole de ces femmes étrangères par qui la 

lignée se perpétue. Car Axayacatl était précisément le premier empereur, si l'on suit 

Carrasco ( l984), dont la mère n'était pas étrangère, mais plutôt aztèque. Coyolxauhqui 

défaite représentait ainsi ces mères étrangères. tépanèques, dont les fils pouvaient tenter de 

contester l'accession au trône dtAxayacatl. hisque Coyolxauhqui est aussi, par certains 

aspects. une déesse aztèque, elle pouvait égaiement représenter, en une superposition des 

symboles, la fin d'un règne féminin (celui d'Atotoztli) et un retour a la normale. 

Cependant, la déesse, bien que démembrée, garde les yeux ouverts, à l'encontre des 



représentations habituelles de sacrifiés en Mésoamérique. Ces yeux ouverts pournient être 

une promesse de résurrection, attribuable à la qualité lunaire de la déesse, mais également 

au fait qu'un jour, puisque les successions de h ~ e y t l a t o a ~  suivent un modèle idéal 

cyclique dans la conception nahua (cf. Gillespie 1989)- il y aura une autre reine aztèque. 

Le monolithe serait donc le symbole de deux événements extraordinaires pour la lignée 

royale de Tenochtitlan, indissociables et déstabilisants, liés aux reines-mères: le 

renversement des règles de succession et pius précisément le changement d'origine 

ethnique de la mère de l'héritier, et la fin du règne d'une femme. 

Et cette Coyolxauhqui devait être d'autant plus monumentale, que pendant le règne de la 

reine Atotoztli, la déesse sacrifiée aurait été absente de l'iconographie architecturale du 

Grand Temple. En fait, il est probable que lors du règne de cette femme, la symbolique 

officielle du genre ait subi quelques transformations: l'absence de Coyolxauhqui est le seul 

témoin qui nous reste de ces remaniements. 

Figure 4-18: Tête colossale de Coyolxauhqui, en pierre verte (80 x 85 cm; d'après Pasnory 1983: planche 
99). Il s'agit probablement de la tête colossale qui, selon les informateurs de Du& (1984: 11. 333), fut drigée 
en haut du temple près de la pierre sacrificielle, lors des changements apportés par Ahuimtl(l486-1502). 

Par ailleurs, il n'existait, d'après les sources et à notre connaissance, aucun rituel, aucun 

sacrifice rappelant l'histoire de Coyolxauhqui: même lors du sacrifice de ses frères les 

Huitmahua, reproduit pendant les festivités du mois Panquetzaliztli, la déesse lunaire était 

absente.54 En fait, comme le fait remarquer Broda (19û7: 78-79), alors que le cycle des 

5Q Des crânes fkminins ont kt6 retrouves dans une cache près du monolithe dtAxayacatI (Matos 
Moctezuma 1995: 67). mais il s'agit probablement de femmes sacrifiées lors d'un dvénement particulier, 



cérémonies annuelles est lié aux cultes agricole et solaire. les arrangements du Grand 

Temple célèbrent avant tout la grandeur des Aztèques et les accomplissements de leun 
dirigeants. Un mythe et une représentation sculpturale de Coyolxauhqui au Grand Temple. 

c'est déjà beaucoup, mais l'absence d'une représentation annuelle du drame devait limiter 
l'impact que pouvait avoir le message sur l'ensemble de la population. 

3.3 Malinalxochiti, un étrange sorcier féminin 

Le personnage de Maiinalxochitl reste bien mystérieux. Aucune représentation 
préhispanique n'en existe, elle n'est l'objet d'aucun culte et son nom nlapparajt que dans 
certaines versions du récit de migration des Aztèques. Son apparition dans le récit est sans 
doute un ajout relativement tardif, car rien, dans celui-ci, ne nous avertit de la présence de 
cette sczw: elle surgit bmsquement au moment où est narré son abandon. Elle serait. selon 
la légende aztèque, la reine de Malinalco; mais même dans le site aztèque de Malinalco, 
poste militaire construit après la conquête de cette ville matiazinca, Malinalxochitl 
n'apparaît nulle part dans la riche iconographie sculptée et peinte à même le roc. 

3.3.1 L'indésirable aînée 

Malinalxochitl («Fleur d'Herbe sèche»), soeur de Huitzilopochtli est 4rès belle, de gentille 
disposition et si talentueuse, si savante qu'elle en vint à donner dans la magie et la 
sorcellerie» (muy hermosa y de gentil disposicih y de tanta habi1idku-f y saber que vino a 

dur en d g i c a  y hechicera; Durhi 1984 II, 30). Elle utilise ses pouvoirs contre son 
peuple, se faisant adorer en tant que déesse, grâce à la peur qu'elle inspire. Elle est 
tqvollocuani, tecottanani, reixcuepani. teot~il iani .  tecochntcu~rù. tecohuaqualtiani, 
tecolqualtiani. ca mochi quinotza in petla:ocohuatl in tocatl (T'ezozomac 1992: 28): 
«elle mange le cœur des gens, leur agrippe les mollets, elle les manipule, les égare et les 
hypnotise pour les transporter, envoie serpents et scorpions les piquer, enfin elle appelle à 

son aide mille-pattes et araignéesu. La version espagnole du même r&cit, également écrite 
par le métis Tezozomoc (1975: 225) ajoute qu'elle peut se transformer en oiseau ou en 
animal de son choix. Plusieurs termes renvoient B la sorcellerie masculine. en particulier le 
pouvoir d'hypnotisme, apanage des temucpalitoti (voir chapitre sui van t). Si 
Huitzilopochtli abandonne sa mur, ce n'est pas seulement pour SI mauvaise conduite. 
mais parce qu'il ddsire imposer sa propre vision des choses: a m  notequiuh in 
quimotequiuhtia in MalinaLroch (...) ca yaoyotl inotequiuh, dit-il aux prêtres qui portent la 
déesse: ale travail de Malinalxochitl n'est pas B ma charge: (...) mon travail, c'est la 



guerre» (Tezozomoc 1975: 225, 1!XQ 29)F Ainsi, paradoxalement, le récit raconte 

l'abandon d'une déesse et de son culte? en lui reprochant des agissements typiquement 

masculins. Par un tour de force, le mythe réussit donc à raconter le rejet d'un féminin trop 
puissant, en lui attribuant les caractéristiques masculines les plus unanimement décriées. 

Du côté du masculin, ne resteraient que la guerre et ses valeurs positives. 

Mais l'histoire de Malinalxochitl ne s'arrête pas là: elle a un fils, Copil, enfant du roi de 

Maiinalco, Chimaicuauhtl i («Aigle Bouclier+ Copilli signifie d'ailleurs acouronne 

d'intronisation~ (Simeon 1994: 126). Copil est uun grand sorcier-nahualli, quoique moins 

expert que sa mère» (ca cenm huey d u a l l e  umo machidqui in inan; Tezozomoc 1992: 
41). Il veut venger sa mère et convoite les richesses de son oncle; il part avec son armée et 
sa fille, mais est tué et sacrifié par Huitzilopochtli. Son cœur est lancé dans la lagune par 
Cuauhtlequetzqui («Celui qui dresse le bûcher de ['Aigle), chef des Aztèques et premier 

teornama. celui-là même qui avait été chargé d'abandonner Malinalxochitl. De ce cœur 

naîtra le figuier de Barbarie qui indiquera l'emplacement de la future Mexico aux 

Aztèques. La fille de Copil, Azcatlxochitl («Fourmi Fleum) épouse Cuauhtlequetzqui 

( D u h  1984 11,37-38; Tezozomoc lm: 3945). La boucle est bouclée; la sorcellerie va 

en décroissant dans la famille, et la petite-fille de Mdinalxochid rdintègre finalement le 

groupe aztèque. quelques 158 ans (trois *siècles>>) après I'abandon. La défaite de Copil a 
lieu une a ~ d e  Maison, signe associé à l'ouest et aux femmes. Tous les hommes liés aux 

femmes protagonistes (à l'exception des deux fils. Copil et Coatzontli) portent le terne 
cuauhtli. «aigle», dans leur nom, ce qui les associe au soleil et au pouvoir. 

Cuauhtlequetzqui, en particulier, porte un nom qui le piace du côté des femmes, puisque 

«celui qui dresse le bûcher funéraire de I'aigleu est forcément associé à l'occident, lieu où 
le soleil rneufi chaque jour. 

La version espagnole de Temzomoc va comme sui t  no es a mi corgo ni mi vo~wtfad que fuies oficios y 
cargos renga mi hernrana MàiinaLrochitl desde la saiida harra qui .  A d  mIIUsmo tambien yo fUI' madudo 
& esta v e n i k  y se me did por cargo naer armas. arco. flechas y rodela; mi principal venida y mi oficio 
es la guema ...; littéraiement: *ce n'est ni à ma charge ni par ma volonté que ma sœur Malinalxochitl a 
ces travaux et ces charges depuis le depart et jusqu'ici. Moi aussi, jiai été envoyé, et on m'a donné comme 
charge de porter les armes: arc. flèches et bouclier. la raison principale de ma venue et mon travail, c'est la 
guerre ... m (Tezommoc 1975: 225). 
56 Et put-êire, historiquement, l'abandon du culte d'une dualité homme-femme pour la remplacer par une 
dualité homme-homme, soit HuiuilopochUi et Tlaloc, comme le propose Nash (lm) il partir d'autres 
SOuCCe!L 

Opuntia spp, sans doute Opunriaficus-indica L 
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Figure 4.19: Malinalxoctii tl et ses descendants 

Car en fin de compte, même si toute l'histoire concerne les femmes, c'est par Copil que les 
événements se relient Maiinalxochitl est exclue du groupe, mais aucun mal ne lui est fait: 
elle devient reine d'un peuple qui se spécialisera, comme elle, dans la somllerie (selon le 
mythe et la réputation des Matlazinca chez les Aztèques). Azcatlxochitl sa petite-fille 
réintègre le groupe, donne naissance à un fils, Cmtzontli («Chevelure de Serpenb), qui 
lui-même mariera Nsrohuatl (?), princesse culhua fille de Acxocuauhtli («Aigle Branche 
sacrificiellem). C'est dire que même si Coatzontli n'hkrite pas du tr6ne de son père (car. 

comme son grand-père Copil, il n'est qu'un intermédiaire), il contribue par son manage à 

anoblir le sang aztèque. En effet, les Culhua avaient la réputation d'être les descendants 
des Tolt2ques, et étaient donc les plus nobles des habitants du Bassin de Mexico. Les 
mariages entre Aztèques et Culhua furent nombreux, selon l'histoire mythique, et furent 
utilisés pour fonder la montée de pouvoir des premiers. Ici s'achève I%istoire de 
Malinalxochitl, et il n'est plus fait mention de ses descendants dans la suite des 

événements. 

Le mythe trace donc le chemin sinueux que suivent les Aztèques dans leur rapport a u  
féminin et au pouvoir. II indique la nécessit6 de a séparer dune sœur trop puissante. mais 

c'est du cœur de son fils (son double sorcier), Couronne d'intronisation. que naîtra le 
symbole du pouvoir des Aztèques. Sa petite-fille deviendra dpouse du chef des AzhSques, 
mais ce n'est pas par elle que se passera le pouvoir. par contre, le type de mariage que fait 



son fils permettra aux Aztèques de s'anoblir et de justifier leur ascension. Voilà la boucle 

véritablement bouclée: car d'une femme trop puissante, consanguine, qui utilise son 

pouvoir contre son peuple. on aboutit, par l'intermédiaire de deux hommes de pouvoir. à 

une femme raisonnablement puissante, alliée, qui transmet son pouvoir à ses descendants 

(figure 4.19). La morale de cette histoire, c'est qu'il est bon (ou en tout cas inévitable) que 

le pouvoir soit fondé et transmis par les femmes, mais non pas exploit6 par elles. 

Cependant, cette possibilité est admise, à condition qu'elle reste étrangère aux Aztèques. 

tout comme Maiinalxochitl reste reine et puissante, mais chez les Malinalca. Car après 
tout, la femme aztèque qui part se marier chez des étrangers doit y être respectée - elle est 

par son origine supérieure à son mari. Ce qu'il faut éviter à tout prix, c'est que son fils n'ait 

des ambitions sur les richesses du peuple de sa mère, car il n'a pas le droit de s'en sentir 

lé&, pas plus que de venger sa mère  abandonnée^ aux étrangers. Car le devoir du f i ls  
d'une mère aztèque et d'un père non aztèque est de régner sur le royaume de son père: c'est 

ainsi qu'il doit renforcer le pouvoir des Mexica. 

3.3.2 Malinalxochitl, une broderie coloniale? 

Malgré cette interprétation qui fait ressortir un grand nombre de composantes symboliques 

typiquement préhispaniques, nous ferons ici une hypothese qui pourra surprendre. Nous 

croyons que l'histoire de Malinalxochitl, telle qu'elle nous est rapportée par Durin et 

Tezozomoc, est une broderie coloniale, travaillée à partir d'un canevas préhispanique 

beaucoup moins élaboré. Les Pimras, antérieures à ces deux sources, ne font de 

Malinalxochitl que la fondatrice du peuple de Michoacan: avant d'amver à Cuauhtidan. 

les Aztèques menèrent une femme (non nommée) au Michoacan, et d'elle «procèdent tous 

ceux de Michoacan, parce qu'ils étaient autrefois des Chichim&ques» (y de ella proceden 
todos los de Michuean. porgue m e s  eran chichimecas; Pinturas 1965: 45). Copi 1, fils 

de cette femme, vient visiter les Aztèques il Chapultepec, mais ceux-ci décident de le 

sacritier. Copil proteste qu'il ne peut être sacrifié qu'au Michoacan, là ou est sa mère; 
Huitzilopochtli entreprend une guerre contre lui avec Cuauhtliquetrin. Copil est vaincu, 

son cœur enterré à Tenochtitlan et sa tête à Tlachtonco. (ibid 4849). Dans cette version, 
Malinalxochtil est fort effacée et ne se &rite aucun opprobre. 

Mieux encore, les Anales de Tlatelolco (1939: 1W107 et I N :  33-35) ne font aucune 

mention de Malinalxochitl. Ce texte, &rit en nahuatl et date de 1528 par son copiste, serait 
la plus ancienne chronique coloniale; elle relate principalement les hauts-faits des gens de 
Tlatelolco, ville jumelle de Tenochtitlan, et la partie qui nous interesse traite de la 



migration mexica, avant la séparation des deux «tribu-. Ici, on ignore complètement qui 

est la mère de Copil; celui-ci s'est séparé accidentellement des Mexica en même temps 

que d'autres branches, et est devenu un vassal du roi de Colhuacan. En d'autres termes. il a 

marié une femme colhuaca, qui n'est pas mentionnée dans le mythe. 

Mythe 20: Copil revient parmi les Mexica, sous l'ordre du roi de Colhuacan, pour les 
ensorceler. Quauhtliquetzqui prend finalement la déasion de s'en débarrasser, mais Copil 
confie tout d'abord à celui-ci sa fille Xicomoyaual (aJoumoiement dlAbeilb): 
~Nochpochne xicuica yn quauhdiquetzqui ca ça motla, d a  fille chérie, accompagne 
Quauhtliquetzqui, car il est ton onde».SB Puis Copil s'adresse à sm futur meurtrier: 
~Quauhdiquetrque xicub napocfrtzr: ma r'ca timocaçayaub, a@auhtliquetzqui, 
accompagne ma fille. Ne lui fais pas de mal,. Quauhtliquetzqui reconduit Xicomoyaual en 
la prenant par la main. Puis il tue Capil, le décapite et lui retire le cœur: le corps est 
enterré à Acopilco et le cœur Ianœ dans les roseaux, 18 où poussera (où se dresse déjà?) 
le figuier de Barbarie. 

Ici le mythe est limpide, et s'accorde parfaitement à la pensée aztèque: il faut récupérer la 

jeune fille qui porte en elle le noble sang colhua-toltèque, tout en se débanassant du père, 
encombrant parce que trop assimilé par la socidtt5 colhua. Le meurtre de Copil et la 

réintbgration de Xicomoyaual au sein des Mexica sont garants h la fois de l'indépendance 
de Tenochtlitlan, de sa gloire par le sacrifice humain et de sa noble filiation. Et le tout se 

fait avec respect et compassion pour la femme aztèque. 

En fait, il n'existe aucune représentation de Malinalxochiti, et celle-ci ne peut être filiée 

à aucune autre déesse (sauf à Coyolxauhqui, en tant que sœurs indésirables de 

Huitzilopochtli), ce qui en fait un personnage hautement suspect, dans une pensée qui 
multiplie à l'infini les correspondances et les fractionnements d'entités. De plus, on le 

verra au chapitre suivant, la sorcellerie est une activité principalement masculine. 

L'identification femme-sorcière fut importés d'Europe et inverse les proportions 

préhispaniques, où les hommes sorciers sont majoritaires et les femmes minoritaires. 

Ces quelques constatations nous amènent à penser que Malinaixochitl la sorcière fut 

élaborée à l'époque coloniale et représente une volonté de s'approprier, B travers le mythe, 

la conception européenne de la féminité. Cette conception est celle des vainqueurs 

espagnols, comme les Aztèques furent, en leur temps, les maîtres des Nahua: 

SB Ce qui fait de Copil. non pas le neveu de Huiailopoch~i. mais le frère du prêtre du dieu. A moins que 
«onclem ne soit entendu ici au sens figuré de upère adoptifm. ce rôle &tant joué normalement par l'oncle 
dans la société nahua (on ne sait, cependant, s'il s'agissait de l'oncle paternel. maternel. ou de l'un ou 
l'autre indifféremment; Rammov 1 %4). 



pdhispaniser celle-ci. c'est, pour les Aztèques, s'identifier aux nouveaux maîtres du 

monde. 

Nous serions assez encline à interpréter le mythe de Coyolxauhqui tel que rapporté par 

Tezozomoc au début du 17ème siècle (mythe 7b) d'une fqon similaire. On a vu que dans 
cette version particulière Coyolxauhqui est une femme qui fait obstacle au bon 

déroulement de la migration aztèque, tout comme Malinaxochitl. La version originale.. 

telle que rapportée par Sahagb, exploitait une divergence entre Coatlicue (la bonne) et 

Coyolxauhqui (la mauvaise, tuée par le fils de la bonne). En faisant de Coyolxauhqui la 

seule femme du mythe, Tezozomm instaure un conflit entre le fils et la mère, une 

situation que l'on ne retrouve nulle part ailleun dans la mythologie nahua. Alors que la 
première version exposait un versant féminin victorieux (grâce à son fils) et un autre 

vaincu, la deuxième ne connaît plus qu'un seul aspect féminin, qui doit être vaincu. Cette 

nouvelle relation mère-fils pourrait symboliser la degradation des rapports hommes- 

femmes à l'époque coloniale, alors que le statut feminin se détériore (cf. chapitre 3. point 

2.1.4). Eile pourrait également être une variante coloniaie de la version originale. variante 

influencée par les nouvelles valeurs de la société novohispane. 

En effet, comme Maiinalxochitl, Coyolxauhqui, en tant que femme sacrifiée à Tollan 

pendant la migration aztèque, s'estompe au fur et à mesure qu'on interroge d'autres 
versions. Duriin (1984: II, 33-34), dans le dernier tiers du 16ème siècle, rapporte une 

version semblable, mais où aucun lien de parenté n'existe entre Huitzilopochtli et 

Coyolxauhqui. Le cadex Rumirez (1975: 2425), contemporain, ne mentionne aucune 

femme dans cette aventure: seuls des hommes rebelles sont sacrifiés. Les A M ~ S  de 

Tlaielolco (1939), plus anciennes, ne rapportent aucun sacrifice entre l'histoire de Copil et 

I'amivée à Chapultepec. II est donc probable que la version d'une Coyolxauhqui faisant 
partie de la migration aztèque ne soit pas très ancienne. Nous croyons donc que la seule 

vraie Coyoixauhqui préhispanique est la saur que Huitzilopochtli nouveau-né tue au 

combat pour sauver sa mère, puis démembre, comme le rapporte Sahagin. Et c'est bien 

ainsi qu'elle est représentée sur les monolithes, et non dcorchée et le cœur retiré, comme le 

rapportent Tezozomoc et Dur&. La déesse ne représenterait donc pas la première sacrifiée 
des Aztèques. 

La relève de l'aspect positif de la féminité, dans la société coloniale, r r a  prise p la 

Sainte Vierge, aspect positif devenant alors inaccessible. Car la pensée préhispanique 

glorifiait la matemite sans en exclure a priori une sexualitb bien encadrée; avec la Sainte 



Vierge comme modèle, toute mère devient impdaite (non vierge), et non conforme à un 

idéal strictement inaccessi ble.9 

La division sexuelle du monde 

Ainsi il est deux naissances nécessaires à la marche de l'univers: celie du soleil, et celle du 

maïs, cette dernière reprdsentant en fait celle de toutes les plantes comestibles et. par le 

biais des fleurs, la renaissance printanière en général. To~uu:axochiitl, 4 e u r  de notre 

maintien», «de notre chair», était un des noms par lequel on désignait l'épi de maïs 

immature. Riisque ce sont des naissances, elles nécessitent une relation sexuelle préalable. 

et tout le processus met de l'avant le rôle primordial du principe fdminin. Maïs ces 

naissances ne sont pas semblables. La valeur et le cowage sont les garants de la vie 

diume: hommes et femmes solaires s'y partagent moitié-moiti6 un demi-monde, celui du 

jour. Les femmes, qui remettent te soleil entre les mains des mon, sont plus proches du 

monde inquiétant de la nuif et en tirent leur polarité un peu moins positive, un peu plus 

n6gati ve. 

La naissance du maïs. quant à elle, est due a une femme qui a deux hommes, l'un diume, 

Pi1 tzintecutli ou Tlaloc, l'autre nocturne, Tezcatlipoca.60 Plutôt que de parcourir un demi- 

s!~  NOUS ne détaillerons pas les différentes formes de syncrétisme à l'œuvre dans la transformation des 
déesses en saintes catholiques, malgré l'aspect fascinant de  ce sujet On sait comment, sur l'emplacement 
du temple de  Tonanain, s'est élevé le sanctuaire de La Sainte Vierge de Tepeyacac- Diaz Cintora (1990: 
97-78) émet l'hypothèse que la Vierge de Tepeyacac est également Xochiquetzal. Une analyse du récit 
nahua de l'apparition de la Vierge (Nicm Mopohua IWû), que nous ne présenterons pas ici, pourrait 
montrer, en effet, qu'il s'agit d'une version renouvelée du mythe de Xochiquetzal, où la déesse des fleurs 
devient l'avocate d'un nouveau printemps. d'une résurrection suivant la mon du monde préhispanique: 
résuniection qui prend ici la forme d'une certaine appropriation de la religion catholique par les Nahua On 
y retrouve, transformés. les themes de la mort. d e  la tristesse et des fleurs, ainsi qw le convaste saison 
sèche - saison des pluies. 

Il exisze une variante de la «découverte du maïw qui fait l'économie de la naissance & Centcotl: le 
maïs se trouve dans une montagne où n'entrent que des fourmis et Quetzalcoatl se transforme en fourmi 
noire (animal associé au monde des morts parce que souterrain). II peut ainsi amener quelques grains au 
Tamoanctran où les dieux nourrissent les humains. Selon la divination effectuée par Cipactonai et 
Oxomoco, c'est Nanahuatzin. le futur soleil. qui doit aller frapper la moniagne; a qu'il fait et les Tlaloqw 
volent le maïs et les autres plantes (Leyendtl 1992. fol. 77). On ~econnaiî les grands thèmes: altemance 
monde nocturne. monde diume. monde soutenain, Tamoanchan, principe fbminin, principe masculin. 
Nous avons laissé de  côté cette version p e  qu'elle ne fait pas intervenir directement Xochiquetml: c'est 
la prerniere devineresse (associée à Xochiquetzal en tant que première femme), en accord avec le premier 
devin, qui prend la décision de libérer le maïs, c'est-à-dire de la faire &tre. 



monde qu'elle partage avec un homme en temps alterné, elle p o u n  le monde dans sa 
totafité spatiale et temporelle, mais en compagnie alternée. La naissance du mais fait donc 

appel de façon beaucoup plus importante aux forces maléfiques mais indispensables du 

monde nocturne. Mais la situation générale est beaucoup plus complexe qu'une simple 

attribution du maléfique au principe féminin et du bénéfique au principe masculin. ou 

encore du monde agricole au principe féminin et du monde guerrier au principe masculin, 

comme on l'avance parfois. Le masculin se sépare en principes négatif (Tezcatlipoca) et 
positif (Piltzintecutli-Taloc) tandis que le féminin les porte tous deux en un même 

personnage. Or, au début, il n'y avait qu'un principe positif actif, alors que Xochiquetzal se 
réjouissait sereinement à Xochitiicacan. Cest le monde nocturne qui vient séduire et 

s'introduire dans le monde dime. Cest la moquerie et la séduction qui, en fin de compte. 

sont le moteur véritable de l'univers, car sans Tezcatlipoca le coyote, le monde serait 

statique et l'alternance inconnue. C'est certainement pourquoi Tezcatiipoca est à la fois le 

trompeur et le dieu principal du panthéon nahua, au delà des dieux locaux comme 

Huitzilopochtli (Tenochtitlan), Mixcoalt ~Iaxcalla, Chaico) ou Ci huacd  (Col huacan. 

Xochimilco). Ainsi, parmi ses épithètes on retrouve Moyocoyatzin, Moneneq ui et 

Moquequeloaîzin; le premier signifie «celui qui s'invente lui-mêmw (Mn-Portilla 1974: 

385), c'est-à-dire le principe créateur, le deuxième «celui qui œuvre comme il l'entend» 

(ibid), le principe décideur. Moquequeloa est le <moqueur» (Anderson et Dibble 1969: 

14), c'est-à-dire le «principe moqueur». En tant que Moquequeloa, on demandait a 
Tezcatlipoca de rendre les ennemis ivres pour qu'ils se jettent entre les mains des guerriers 

sans reproche (coda de Florence VI, 3, 1- 14). ivre comme Quetzalcoatl à Tdlan, 
comme les Mixcoa sacrifiés au soleil. 

Un passage du codex de Florence (1, 3, 1950: 2) illustre le côté néfaste de Tezcatlipoca: 
«il était responsable de tout ce qui peut arriver de mauvais: tout cela il le créait, le faisait 

descendre, il divisait les gens, il les agitait: il s'amusait des gens, il s'en moquait» (muchi 
quiiocaiaia, quitemouiaiai, quitecuuiltiaia, quifecuitiaio yn yxquich aqualli repon 
muchioclia: teca muuiltiaia, fequequeloaia). Selon la logique des dieux nahua, il est aussi 

bén6vole: c'est lui qui amibue richesse, honneur et courage. Dans la prière adressée au 

dieu lors d1épid6mies ou de catastrophes, le prêtre lui demande donc de «cesser de 
s'arnusem (codex de Florence V 1, I , 1 %9: 4). 

Par ailleurs, le chroniqueur Alarcch (1987) traduit Moquequeloa par d e  Chatouilleux*. 

En ce sens, quequeioa évoque la sexualité masculine, le ucupidonm nahua: en effet, ce 

verbe signifie également «chatouiller*, de qucquelli, <<chatouillle~; or on disait du gland 



du pénis qu'il était quequele, quequelmicqui: chatouilleux. extrêmement chatouillewc>> 
(codex de Florence X, 27, 9, 1%1: 123). Le trompeur est aussi le séducteur qui ne peut 

contrôler sa sexualité. 

La moquerie est cyclique et mène le monde; elle se joue à I'int6rieur d'un trio temMe dont 
Tezcatlipoca est le meneur, et Xochiqueîzal et Queaalcoatl ses partenaires à la fois 
victimes et complices. On comprend pourquoi il est l'ennemi rdes deux côtés», Necoc 
Yaotl. Tezcatlipoca a la vie facile avec eux, car ils semblent incapables de résister au 
plaisir qu'il leur promet: ivresse de  l'alcool ou de l'amour. Cest qu'ils portent déjà en e w ,  

en dormance, le principe nocturne qui sera «activé» par Tezcatlipoca, agent catatyseur. La 
figure 4.20 permet de comprendre l'importance de la coïncidence du cycle annuel 
(T'ezcatlipoca-Xochiqueaal) et du cycle de Vénus (Tezcatlipoca-Queaalcoatl)* fêtée lors 
de I'Atamalcualiztli: cette rencontre permet de boucler la ronde de la moquerie, tous les 
huit ans. 

Cycle QwWcoet l  Xold 
Vénus 

Cycle 
annuel 

ivresse \ i 

Xochique (= Piltzintecutli) 

Figwe 42Ck Cycle de la moquerie propulsé par T e d i p a a  et doubfe aspect, diurne et nocturne de 
Xochiqueîzal et Qwizalcoarl (cycles solaire et de Vénus) 



Du côti du soleil, les choses ne sont pas plus simples. On a w que le cycle est bénéfique. 

mais que le zénith est étrangement maqué: à la fois lieu de la rencontre fertilisante et 

Huitznahuac, le sombre côté du sud. Comment expliquer cette doubte attribution? Cest 

encore Tezcatiipoca qui nous en donne la clé. Selon l a  Pinturus (1965: n), Tezcatlipoca 

fut le tout premier soleil; or, ce soleil ne parcourait pas tout le ciel, il allait jusqu'au zénith 

puis revenait sur ses pas vers Ife% Ce que l'on voyait entre le zénith et I 'ouest n'était que la 

if clarté» du soleil, son reflet. Ici encore, Tezcatlipoca agit en maître de la tromperie. de 

l'illusion; il se sert, peut-on penser, du «miroin> qu'il a au pied gauche pour créer du reflet 

de I'ill usion. D'où son nom: «son miroir projette une fumé-, une illusion. 

Car Tezcatlipoca est boiteux: son pied passe au travers d'un miroir dont il ressort coupé et 

décharné. Le miroir, selon l'étude de Taube (1491). peut représenter le passage entre le 

monde des vivants et celui des morts. On sait aussi que Lévi-Strauss (1966: 395-400) 

associe boitement et périodicité saisonnière et que pour Hdritier (1996: 165-189) le demi- 

homme de la mythologie indo-européenne, parfois représenté en simple boiteux, est un 
«concentré» de masculin. Les deux définitions conviennent parfaitement à Tezcatlipoca. 

Mais il est aussi, par son passage incomplet au travers du miroir. celui qui porte en lui un 
peu du monde des morts, celui qui porte en lui la contradiction et la liminalité. Et le miroir 

représente aussi, chez Tezcatiipoca le principe féminin: Tezcatlipoca, comme ultime mais 

prévisible contradiction, est I'ahyper-masculin» qui porte en lui le féminin. 

Cette double identité sexuelle de Tezcatlipoca a rarement été soulignée. Olivier ( 1997) qui 

documente de façon si fouillée la question de la moquerie du dieu, n'insiste pas sur l'aspect 

féminin qu'implique le miroir. Graulich ( 1987: 70-7 1) interprète le passage des Pinturus 
sur le faux d e i l  de Tezcatlipoca comme l'union, du côté ouest, des contraires masculin et 

féminin. Mais, selon nous, il y a plus. Cest une inversion du principe féminin, orchestrée 

par Tezcatlipoca lui-même, qui caractérise l'ouest et c'est dans son propre corps que 

Tezcatli poca est féminin. Une démonstration s'impose ici. 

Afin de mieux comprendre les rapports entre k genre. les diffirentes parties du corps et 

I 'espace-temps, nous avons étudié deux représentations du codex préhispanique Borgia 

Ces deux icônes associent l'anatomie corporelle de trois dieux avec les vingt signes de 
jours du calendrier divinatoire; I'Chide de l'emplacement de ces signes permet de situer 

chacune des parties du corps en fonction de l'espace (chaque signe étant associé à un point 

cardinal; voir l'annexe 1).  II ne s'agit pas. cependant, d'une carte anatomique à 



Figure 4.2 1: Le dieu Tezcatlipoca selon le coder Borgia 1 %3 



Figure 4 a  Numéros et direciions de l'univers amespondant aux signes du cekndrier, tels quê di ibids  
sur le Tczcaüipaa du cadu Borgia Les asttrisqucs indiquent les signes assaiés aux manbics 



figure 423: Trois organisations des numéros et directions de l'univers correspondant aux signes du 
calendrier, tels que distribués sur le Tezcatlipooi du c d -  Borgia. (a) correspondances entre les quath 
membres: (b) organisation en moitiés inférieure et supérieure du oorps; (c) organisation selon le bas, le 
milieu et le haut du corps 



l'européenne. associant un signe astrologique à une partie du corps. L'attribution des 

signes du calendrier n'est pas fixe. et change selon la situation et le message qui doit être 

perçu par le lecteur de l'icône. Nous ne traiterons ici que de la première. qui représente 

Tezcatlipoca (figure 4.2 11, parce qu'elle s'intéresse plus particulièrement à la symbolique 
du genre. Chacun des vingt signes correspond (dans ta tradition nahua) à une direction de 

t'univers ainsi qu'à un numéro (de un à vingt) suivant son ordre d'arrivée dans le 

calendrier: les signes sont donc remplads par la direction et le numéro correspondants 
dans le schéma de la figure 4.22. 

À partir de cette distribution des directions et des numéros. au moins trois schèmes 

peuvent être observés. comespondant à une répanition chiffrée (figure 4.23): 
a) quatre: les membres 

b) deux et quatre: séparaion du corps en deux selon le genre et en quatre à l'intérieur de 

chaque genre 

C) deux et trois: séparation du corps en deux selon le genre et en trois à l'intérieur de 

chaque genre 

Schéma a: comme on pouvait s'y atîendre. les quatre membres représentent bien les quatre 

directions de l'univers: le pied gauche à l'est, le pied droit coupé au nord. le bras gauche 

(OU plus exactement le bouclier qu'il tient) au sud et le bras droit (ou plus exactement 

l'éventail de plume qu'il tient) à l'ouest On peut observer qu'en plus de l'attribution aux 
directions, le tlocuilo a conçu son rhème de façon à ce que les membres possèdent un 

même écart en deux combinaisons. Un écart de + 5 sépare les membres supérieur et 

inférieur d'un même côté, (14 + 5 = 19: 16 + 5 = 21=1), mais en sens inverçe (pied droit + 
5 = main droite; rnain gauche + 5 = pied gauche). Un écart de + 2 permet de relier la 

main droite au pied gauche et le pied droit à la rnain gauche. On verra plus loin que la 

partie supérieure du corps est associée au masculin et la partie inférieure au féminin. Mais 
notons dès maintenant que la relation de genre se voit symbolide ici par le chiffre de 

I'dquilibre et de la dualité (2) et celui du déséquilibre et de I'instabilitk (5). qui relient les 

membres supérieurs et inférieurs. À la dualitd et à l'équilibre (2) correspond l'axe est- 

ouest (et son corollaire. nord-sud) représentant la relation de genre idéaie. Cependant, 

pour obtenir les directions de l'univers de façon réaliste. il faut regarder l'image de 
Tezcatli poca d m  un miroir. 



Le schéma b sépare le corps en deux à la taille, répartissant les vingt signes en deux 

groupes de dix, Le hautlavant, masculin, est marqué par le signe silex (guerre/sacrifice). 
qui apparaît sur le pectoral du dieu. Le badarrière, féminin, est indiqué par le signe 

maison (foyer/décès en couches), sur le miroir de ceinture du guemer divin, porté du coté 

du dos (sur le miroir de ceinture des guemers, cf. Taube 1992). Le coda Carolino (1967: 
54) précise que le mariage de meilleur augure est celui d'une jeune tille Maison et d'un 

jeune homme Silex. Jusqu'à maintenant, nous avions associt5 le silex à la mère et à. 

l'enfant, via Iepapalotl, l'obsidienne et le silex blanc, mais le silex est symbole des valeurs 

guerrières, et à ce titre masculin. Cette constatation montre, encore une fois, à quel point le 
symbolisme nahua se prête peu à une dichotomisation globale en terme de genre. 11 n'y a 
pas de signe aussi clairement associé au masculin que Maison au féminin, mais le signe 
Silex est probablement le meilleur candidat. Les deux signes sont en position inverse dans 
la suite des signes du calendrier: Maison est le troisième après le premier signe (1, 2, 3). 
Silex est le troisième avant le dernier (20, 19, 18). 

Qu'est-ce qui nous autorise à séparer le corps de Texfatlipoca en deux? Les signes Silex 

et Maison sont inclus chacun dans une &rie de quatre numéros qui entoure l'une. le haut 
du coq, I'auîre, le bas. Ainsi, la skie du bas est formée par les quatre premiers signes du 

calendrier ( 1 -E-Monstre, 2-N-Vent 3-O-Maison et 4s-Lézard) qui indiquent 
respectivement le pied gauche, ['extrémité au sol de la ceinture, le miroir de la ceinture et 

l'extrémité au sol d'un ornement du bras droit. Cette série du bas est féminine parce qu'elle 
inclut le signe féminin par excellence, Maison. La série du haut est composée des quatre 
derniers signes du calendrier (17-E-Mouvement, 18-N-Silex, 19-O-Pluie et 20-S-Fleur) 
qui marquent respectivement la mâchoire, le pectoral, l'éventail de plumes et une fleur 
tenue entre les dents. Cette série du haut est masculine parce qu'elle inclut le signe Silex. 
Le sens indiqué par les numéros de la série du haut (départ en haut, dans le sens des 
aiguilles d'une montre) est à l'inverse du sens de la série du bas (départ en bas, dans le sens 
inverse des aiguilles d'une montre). Le point de départ (le numéro le pl us petit de chaque 
série) est ie seul signe directement associé a un diement du corps: tête pour le 

haut/masculin, pied gauche pour le badfdminin. 

Le schéma c reprend la répartition en fonction du genre. mais en l'étendant cette fois à 

tous les signes du calendrier. On observe en effet que la division enm haut et bas semble 

suivre, en fait, une diagonale qui sépare le bas du corps et le bras gauche, d'une part, du 

haut du corps comprenant la tête et le bras droit, d'autre part. En haut de la diagonale. tous 

les signes correspondent à l'est ou a l'ouest (sauf trois), tandis qu'en bas, tous sont de 



direction nord ou sud (sa& trois). Si l'on rapporte cette division à celle par genre amorcée 
au schéma b. ceci signifierait que selon cette codification4 de l'image de Tezcatlipoca. le 
masculin serait associé à la course du soleil (est-ouest). et le féminin à l'axe qui relie 
I'i nfrarnonde au zénith (nord-sud). 

Qu'en est-il des trois signes divergents dans chaque moitié? On peut les associer en trois 
groupes de deux signes chacun: 

- un groupe comprenant le marqueur maculin 18-N-Silex et le marqueur féminin 3-0- 
Maison qui viendrait signaler le centre du corps, avec ses sections avant-poitrine-masculin 
et arrière-bas du dos-féminin; 
- un autre groupe réunit deux signes d'est dans la partie du bas: ils représentent le pied 
gauche ( 1 -€-Monstre) et le sexe (5-E-Serpent) ou plus exactement l'extrémité du cache- 
sexe; 
- un dernier groupe est constitué par les deux signes de sud en partie supérieure: ils 
marquent la fontanelle (12-S-Herbe sèche) et la langue (20-S-Fleur, ou plus exactement la 
fleur est placée de telle façon qu'elle pourrait être le prolongement de la langue). 

Notons qu'en nahuatl, le mot langue se dit neriepiffi, d'enfant du sexe féminin>? (c'est-à- 
dire: le sexe féminin est la mère de la langue). Le pied gauche et la langue sont représentés 
par le premier des signes du calendrier (Monstre) et le dernier (Fleur). Ces deux 
constatations semblent corroborer le parallele entre ces deux groupes, ainsi que la division 
du corps en deux sections. 

Tezcatlipoca est donc l'ahyper-masculin» qui porte en lui le féminin. Ainsi, chez 
Tezcatlipoca* le cet6 féminin est le bas du corps, le reflet du miroir qu'il prie à la taille. Si 
le signe féminin par excellence est placé sur le miroir de ceinture, ce n'est pas que celui-ci 
soit feminin, mais il est l'instrument liminal avec lequel Tezcatlipoca fait, à partir du 
masculin, du féminin, c'est-à-dire du masculin inversé: vu à travers ce miroir, la série de 
quatre signes du bas tourne à l'inverse de celle du haut. Et c'est pourquoi lorsque 
Tezcatlipoca est soleil, le «wt6 des femmes» est le reflet de son miroir. 

Si Chimalman est strictement monogame et Xochiquetzal bigame, TezcatJipcxa, lui est 
«derni-game», tant parce qu'il partage avec un autre sa seule compagne, que parce qu'il 
porte en lui son double feminin, qui est aussi son reflet inversé. Parce qu'il se moque des 
gens, on pouvait insulter le dieu; ainsi le malade réduit 5 la dernière extrémit6 le traitait 



précisément de «grand homosexuel efféminé» (cuilonpor). Ce dont Tezcatlipoca ne se 
formalisait pas nécessairement le malade pouvait obtenir ainsi sa guérison ( c ~ ~  de 

Florence II 1.2, 1952: 12)? 

Le véritable côté des femmes, celui du cinquième dei l ,  en restera marqué: on se souvient 

que c'est Tezcatlipoca qui crée, selon les Püzzurcrr, les Huitmahua et les Mixcoa 

accompagnateurs du cinquième soleil. Les femmes font effectivement les choses à 

l'envers puisqu'elles donnent naissance au soleil au moment même où il atteint le monde 

des morts. Et si elles font les choses à l'envers, alors Huitznahuac, le zénith et le sud, le 

lieu du début et de la fertilisation est aussi le aefleo, de l'origine: il est le lieu de la mort et 

de la destruction. 

cycle annuel 
agriculture 

Tezcatlipoca 
hypcr-masculin 

Figure 424: Divisions du masculin et du fbminin selon les cyclesjounialiers et annuels 

On l'a vu, toutes les deesses-mères se rejoignent: Quiladi est Toci, Xochiquetzai aussi; 
Quilaztii est Itzpapdotl, Xochiquetzal aussi. C'est par la matemit6 et la mort qu'elles sont 
liées, au travers du principe masculin. Tezcatlipoca fait ümowim temporairement 

Xochiquetzal pour la rendre enceinte; Mixcoatl fait mourir Chimalman éternellement en 

61 Sur l'homosexualité masculine. les sou- sont contradictoires. Selon certains chroniqueurs, elle est 
punie de mort, mais il se peut que le crime soit principalement d'avoir interverti les rôles masculins et 
f6minins. puisque le  simple fait d'emprunter les vêtements de l'autre scxe mérite &galement la peine 
capitale (Ltycs 1941; cité & Texcoco). Par conth. chez les daxcalibquts, les travestis masculins 
pouvaient offrir des sacrficcs à la #esse de l'amour Xochiqucaal lors du mois Quecbolli, en même temps 
que les femmes qui se consacraient la gucm (et donc empruntaient dgalemcnt les fawns de faim de 
I'autile sexe). Tous ces individus, de commenter Ie chroniqueur, f i en t  très bassement estimés 
(Torqwmaâa 1976, üi: 427). Il sembie que les travestis pouvaient devenir concubine-s des thmuni 
( c k  T&h fol. 62r). Une remarque de Torquemada (1976, III: 125) laisse penser que le cbtnlache, 
mésœmdn'cain ne fut plus tddré à Texcoco à partir du règne de Nezahuaipilli, soit vers la fin du 15hne 
siècle; I'Hystoire (1905: 18) mentionne plut& le ttgnc de son père Nezahualcoyoü, reconnu pour son 
travail de 16gislateur. II s'agit peut-être d'une tendance géntralisée dans les grandes cités du Bassin de 
Mexico. II est int€ressant de noter que si  Tezcatlipoca présente des éI&ncnts &s deux sexes. c'est B sa 
compagne Xochiquetzal que les travestis. en tant qw afemmcs social-, portent un cutce. 



l'ayant rendue enceinte. Xochiqueaal retourne au ciel p+s du soleil pour accoucher. 

Chimalman ayant accouché devient Quilaztli la porteuse du soleil. Ainsi se trouvent 

identifiés. confondus tels qu'ils <<doiveno> l'être selon la logique nahua. le cycle journalier 

et le cycle annuel, tous deux issus, quoique différemment, du partage du monde entre les 
femmes et les hornrrtes. Quant à la cmnectim des deux cycles. elle s'opère principalement 
à travers Pilczintecutli. qui est à la fois proche des Yoamicque-Tonaleque. et pourtant 
double de XochiquetzaI (c'est-à-dire qubn peut concevoir la figure 4.25 comme ci elle 

était une boucle inversée en son centre par Tezcatiipoca). Enfin, l'aspect Tzitzimitl- 
Tezcatlipoca, moteur du monde, se situe au centre du monde, c'est-à-dire au point de 
communication. selon la pensée nahua, du haut et du bas, a des quatre directions, et qu'on 
doit visualiser comme une ouverture. un conduit et un miroir. 

Nous reprendrons en conclusion finale une synthèse du discours h6gémonique en matière 
de genre. 

Aspect guemier 

M Y aomicque <- Mixcoa 

Aspect noumicier 

J Centre 
Tonacatccutli - 

Journalier 5ème SaCeil 
En-Ouest Nord-Sud 

Apport Mn@que 
solaire et igné 

Annuel 
Haut-Bas 

Moteur 
Masculin + Féminin invers4 

Figure 425: Divisions du masculin et du fdminin et m u r  du mouvement 



Le discours singulier des sages-femmes 

Nous avons annoncé en introduction de chapiîre que nous allions accorder une place 
particulière au discours de la sage-femme, discours qui propose une interprétation quelque 
peu modifiée de l'hégémonie officielle en ce qui a trait à CihuacuatI. Mais auparavant. que 
sait-on du discours associd à cette déesse, parmi les femmes en général? 

Cihuacoatl Quilaztli était adorée des femmes à plusieurs occasions. EIles lui demandaient 
d'effacer les fautes commises en effectuant un pèlerinage nocturne à l'un de leur temple 
(Sahagiin 1997). On adressait également des prières à Cihuacoatl en rapport avec le 
mariage et I'accouchement, domaine des sages-femmes et des cihuariunqui. Selon D u i n  
le principal <<monastère> des jeunes filles était situé près du temple de Huitzilopochtli (et 
donc du temple principal de Cihuacoatl), et les novices, chargee du balayage rituelle. de 

~'omementation et de la nouninire. servaient au temple de Huitzilopochtli et des autres 
dieux (Du& 1984: 1, 27). Or Diaz del Castillo mentionne comment, lors de sa visite de 
l'enceinte du Grand Temple, il observa la maison des jeunes filles, où se trouvaient deun 
paquets sacrés (bultos) représentant des déesses «du mariage féminin» (abogNlrr+c de lar 

cusurnientos de las mujeres), il apprit que les jeunes filles s'autosacrifiaient et leur 
préparaient des fêtes pour obtenir un bon mariage. Un peu plus loin, près du tzompuruli ou 
«présentoir de crânes> (des sacrifiés) les hommes avaient également leurs «idoles> du 

mariage masculin (aquellos idolos decian que eran abogados & las caramientos de los 

hombres; 1992: 176- 177). Mal heureusement. rien n'est resté des prières qui devaient 
accompagner ces événements, pas plus que de celles qu'adressaient à Toci les prêtresses 
cuacuifli. mais il est intéressant de constater que les déesses semblent bénéfiques pour les 

femmes. 

La sage-femme, on l'a vu, est une prêtresse un peu particuli&re. à la fois guérisseuse et 
maitresse de cérémonie. Dans les nombreux discours (huehuetliaolli) qu'elle prononçait 
lors des diff6rentes étapes de la grossesse et de la délivrance, la sage-femme endossait, on 

l'a vu, la symbolique de la femme-guemère.62 Elle invoquait continuellement Qui ld i -  

62 Une certaine partie de ces discours consiste en formules scandardides qui sont plus ou moins les 
mêmes dans l'ensemble du corpus. La sage-femme commence par avertir ses clients qu'elle n'a aucun 
pouvoir contre la mort, mais qu'elle fera de son mieux, que Toci Yohualiicitl prendra en charge la jeune 
femme dans le bain de vapeur; qu'elle est inutile, inintelligente, que d'autres sont meilleures sages-femmes 
qu'elle: pourtant elle cst aussi une praticienne habile: qu'il faut laisser le tout entre les mains du dieu 
suprême; puis, après de nombreuses recommandations pour la santé de la mère et du bébé. elle demande 
aux parents ptésents de bien s'occuper d'elle. Une fois l'enfant né. elle I'avcrcit qu'il vient d'arriver sur une 

.terre de désolation. et fait des suppositions sur son destin. Puis, après avoir coupé le cordon. elle lui 



Cihuacoatl et décrivait les événements entourant l'accouchement (aisé ou difficile) en 
termes de bataille et de port d'armes. «Vraiment c'est notre mort à nous. nobles femmes, 

c'est notre guerre, c'est à ce moment que notre mère Cihuacoatl Quilaztii impose la mom 
(cuk a tomicca h ticiaot&inti eu oiaoiouh: ca unam nuquittequiti in Ciwcoarl in 

Quiloztii tonanmn; codex de Fbrence VI, 33, 1%9: 1 %O). Ainsi la sage-femme aztèque 
n'utilisait aucun des personnages féminins des mythes aztèques: ni Coyolxauhqui. ni 

Malinalxochitl, ni même la version mexica de Quilaztli-Cihuacoatl- CoatIicue. la mère 

sans reproche de Huitzilopochtli. Car cette dernière est trop timorée: elle attend la 
naissance de son fils pour qu'iI la sauve de ses ennemis. Cesr là un piètre modèle pour une 
femme qui doit prendre une part active à son propre accouchement. La sage-femme utilise 
donc parmi les personnages mythiques celle qui est à la fois sans reproche. active et 
valeureuse; pour ce faire, elle puise au vieux fond nahua du cycle chichimèque. 

Ce qui est particulièrement singulier, c'est que la pmfessio~elle élimine de la symbolique 
entourant la Cihuateteo tout ce qui poumit en être déplaisant. Quoi qu'elle fasse. la 
parturiente est toujours qualifiée de vaillante, toujours félicitée. Et si la jeune femme 
meun il n'est fait aucune mention de son retour en tant que Tzitzimitl, des maladies 
qu'elle pourrait donner aux enfants, des nuits qu'elle passera à se iamenter et qui Sont 
pournt évoquées dans le même chapitre par les informateurs de Sahagin. Selon le 
discours de la sage-femme, elle ne connaîtra qu'un séjour de délice. se réjouissant près du 

soleil; elle lui recommande egalement de ne pas oublier sa famille, car maintenant qu'elle 
est déesse elle pourra les aider (et non leur nuire). Ce séjour de ddlice, la amaison du 
soleil». c'est aussi le Tamoanchan, en tant que paradis du supramonde: 

Et maintenant réveille-toi, lève-toi, dresse-toi, il fait jour, I'aube est là. le jour s'est 
dressé comme une plume précieuse, la maison de I'aube est dressée, dkjà chantent 
l'oiseau précieux. Iliirondelle précieuse, partout chante le flamand rose précieux; 

-- - -. - - - - 

affirme qu'il fait partie de telle famille et lui parle de ses obligations sur tene: travail et guerre pour le petit 
garçon. travaux domestiques et vie à la maison pour la petite fille. Fuis elle baigne l'enfant en le confiant à 
la deesse de l'eau, Chalchiuhicw, pour qu'elle le nettoie dc la saleté de ses parents, Enfin, elle le présente 
aux dieux célestes. Puis elle se tourne vem la mère. qu'elle félicite de s'être comportée comme Cihuacoail. 
maintenant qu'elle est revenue de la bataille; mais elle l'avertit qw le dieu suprême lui prendra put&rc 
son enfant. Un discours de même teneur est répété par une parente âg& & la jeune femme. Puis la sage- 
femme s'adresse aux parents: l'enfant est bien arrivé. cet être précieux. mais ils ne doivent pas trop se 
réjouir, put3tre que I'enf'ant les décevra II ne faut pas trop montrer leur désir d'enfant car Ic dieu 
suprême pourrait le leur enlever. Une fois le nom de l'enfant choisi. grâce au devin rondpuhqui le 
baptême avait lieu, où la sage-femme exhortait le bébé et les dieux plus ou moins dans les mêmes tennes. 
Wle consacre l'enfant au soleil, en tant que futur gemer, et la petite fille est mmnmandée à Yoalticitl 
Yacauiztli (double de Tezcatlipoca en tant que soleil nocturne), repréxntde par le berceau. 



élèvestoi, dresses-toi, mets tous tes atours, tu vas rejoindre, tu vas connaître le bel 
endroit, l'endroit parfait, la maison de notre mère, notre père le soleil. Là .  il y a 
réjouissance, bien-être, plaisir et richesse. Accompagnes, suis le sdeil, notre mère. 
notre père: que ses grandes sriews, les Cihuateteo, les Femmes Célestes. te le fassent 
coanaiAtre, elles qui en tout Iieu, en tout temps sont heureuses, contentes. satisfaites. 
glorieuses près de notre mère, notre père le sdeil: elles le réjouissent, elles poussent 
des clameurs guemères pour lui (...). Vraiment tu t'es m6riâé la meilleure, la plus belle. 
la plus désirée des morts. 

Auh in MCCUZ ma xiçu. ma ximew, ma ximogueta, ca ie tiacu ca ie tlutui. ca 
otlacueçaleoac, CU omoquetzuco in tlauizcalli. Ca ie tlatoa in cueçui'itl. in 
cueçalcuicuirzcarl, ie tiatoa in neppan cueçalquechol= ma mu ximeoa, ma ximoquerra. 
ma ximochichiorz. tnu ximouica, ma x o n t k t i  rir qualcan, in ieccw in monan, mota 
in to~ t iuh  ichan: in wnpa auido. in uel&unacho, in pacw. in netlamachrilo. Mu 
xommouica, ma xoconmotaguili in tonan, in rota tolt~tiuh: ma itec mifzonmacitili in 
iueItioat&ir~~n in cioapipiitin. in iiuicaciao: in muchi' in cemicac in uuiia. in 
uellamati, in puqui. in motamachtia in iitloc, i~tcu)ac~ in tonan. tota tocnatiuh: in 
cuuiltia. in coiouia (...) Ca o[tiJmonuiceoltic in qualli, in iectli. in tlaçotli miquilictli. 
(codex de Florence VI, 29, 1969: 164) 



Chapitre 5 

LA CHUTE DU SCORPION 
Symbolique du genre chez Ics qmmdmt= * -  - du sortilège 

Parallèlement au spectacle grandiose des fêtes. à la somptuosité des temples et à l'ascèse 

des préas, existe un autre monde spirituel nahua, celui des guérisseurs. devins et sorciers 
œuvrant dans le quotidien et l'anonymat Leur domaine est celui de la maladie. de 

l'incertitude et des tourments de l'âme.' Dans ce chapitre, nous ferons un bref tour 
d'horizon du monde magique nahua. nous attardant quelque peu sur les distinctions à 

établir entre les protagonistes de la religion officielle et de la magie, puisque cette 

distinction est essentielle à notre propos. Fuis nous analyserons les caractéristiques de 

différents spécialistes selon leur sexe: quelles sont les diffbrences entre fa pratique de  la 

guérisseuse et celle du guérisseur? Comment opère, chez les sorciers, la dualité masculin- 

féminin? Le corps du chapitre seni  cependant constitud par l'analyse des sortilèges utilisés 

par les spécialistes du monde magique, afin de dégager la symbolique du genre spécifique 

à ces habitués du surnaturel. 

1. Le m o d e  magique 

1.1 Quelques généralités 

1.1.1 Les officiants du monde magique 

Comme base de travail, nous reprendrons certaines des catégories identifiées par L6pez 
Austin (1%7), que nous avons quelque peu remaniees, à l'aide des Primeros Memorioles 

(édition de Garibay 1944-47) et d'autres sources. 

'II existe une multitude de spécidistes du monde magique, et on peut en retrouver la liste, ainsi que les 
principales informations contenues dans les sources. dans l'article classique de Lbpez Austin (1967). 
aCuarenra clcries & mogos del m d o  nahuarl s; sur le système conceptuel préhispanique et colonial. 
relatif à la maladie et à la médecine, C œ  et WhitîaJcer 1%2: 32-39. Upez Austin 1984, Andrews et 
Hassig 1984: 29-36, Aguine Beltran 1987, etc. 



1.1.1 1 La guérisseuse ou ticitl 

La ticitl acquiert son art par apprentissage auprès d'un maître, ou par révélation divine 
lors d'une maladie grave avec perte de connaissance. La ticitl utilise conjointement des 
moyens empiriques et magiques, et en aucun cas les premiers sans les deuxièmes: tous 
font usage de sortilèges. 11 s'agit en général d'une femme, et les Primeros Mernoriales 
(Garibay 194447: 240-242) listent les ticitl dans un chapitre traitant des femmes. Nous 
employerons donc en général le féminin, bien que selon les exemples connus, tous les 
ticitL. à l'exception de la tetonalmacani («ceMe qui redonne l'âme») puissent être de sexe 
masculin. Une zicitl peut accumuler plusieurs spécialités, et elle est souvent également 
devineresse. La maladie, quant à elle, est provoquée généralement par une divinité 
mécontente ou un sorcier, aussi le diagnostique se fait-il par divination. Les remèdes. 
(herbes médecinales, eau, sel, etc.) sont de nature spirituelle. Les noms suivis d'un 
astérisque sont reconstitués à partir d'un verbe ou d'un substantif désignant la cure. 

- la tepaiuni: (<<celle qui soigne les gens avec des potions») soigne avec des herbes 
médicinales, qu'elle peut administrer en potion, clystère, aspersion, ou massage. El le 
utilise également d'autres produits comme l'onguent &nt. le copa13. des produits animaux 
ou le sel. 
- la tetorzafmucmi (<<celle qui redonne leur âme aux gens») soigne principalement les 
enfants ayant perdu leur tolfalli ou &nem. Elle voyage au &jour des morts et appelle 
I'âme, qu'elle ramène et réintroduit dans la bouche du patient. Afin de diagnostiquer la 
maladie, elle tient le patient au-dessus d'un vase rempli d'eau: si l'image apparaît 
assombrie, c'est que I'âme a déserté l'enfant La perte du tonal* est due à la peur ou à la 
maladie. 
- la tethcuicuiliqui (rcelle qui prend des choses aux gens,) mâche de l'herbe iztauhyatl 

et en asperge le patient, puis lui extrait de petits objets représentant la maladie 
(obsidienne, silex, papier, brindilles de pin, vers, etc.). 
- la techichimi («celle gui tète les genw) procède de la même façon. mais en aspirant les 
objets. ou encore du sang ou de la poudre. 

Substance tirée de l'insecte Coccw pan. vivant sur l'arbre aqcu~~(i t î .  fatropha curctzs. S ' a s  sp n 
autres. selon Di bble et Anderson 1 % 1 : 90. 

Résine de différentes espèces d'arbres, la plupart du genre Bwsera, selon Andrews et Hassig 1984: 249. 
* Tout au long de ce chapitre, nous emploierons les termes aionai. et anahuai. pwr désigner 
respectivement I ' * h d e s t i  n» d'un individu (tonalfi) et le double animal d'un sorcier (Mhucrlîr3. 
%metnisia nuicana Wild. appelée par les chroniqueurs aabsinrhe du pay-. 



- le ou la tecuicuilomi * («celui ou celle qui rase»?) rase sur la tête du patient des motifs 

en forme de serpent Le médecin doit être de sexe opposé au patient 

- le rezdoloi * («celui qui répare les os des gensm) soigne les fracnues avec attelles et 

herbes médicinales. Cest en général un homme. 

- la tepclpachoani* (scelle qui masse les gens») soigne par pression des mains sur les 

parties douloureuses, en particuiier la poitrine et les reins. 

- le ou la tetleicmP («celui ou celle qui comprime les gens avec du feu>>) chairffe les 

callosités de ses pieds pour ensuite marcher sur le dos endolori du patient 

- la teipimni * (acelle qui souffle sur les gensp) guérit grâce au pouvoir de son haleine. 

- les reimimni et tezoni («celle qui pique les gens avec de Ifobsidienne» et «celui qui 

saigne les gens»): il est difficile de déceler l'origine de ces deux pratiques. nommées t'une 

après l'autre par les informateurs de Sahagtin (voir plus bas). ta première est peut-être 

préhispanique et avait sans doute pour but de faire saigner la partie malade à I'aide de 

piqûres d'aiguille (tout comme le techichiani extrait du sang par succion); la deuxième est 

peut-être la version importée d'Espagne, la asaignb européenne. Des sortilèges en 

nahuatl étaient utilisés dans les deux cas, et nous sont rapportés par Alarc6n ( 1981). 

1.1.1.2 La devineresse ou tlaciuhqui 

Dans sa forme populaire, la divination sert principalement à diagnostiquer la maladie ou 

identifier son auteur, ou encore trouver k remède adéquat et prédire le déroulement de la 

maladie; démasquer un voleur, retrouver un animal ou une personne ayant fui. Le 
rhciuhqui acquiert son art tout comme le ticitl, et bien souvent une même personne 

cumule ces deux professions complémentaires. Les Prirneros Memorides (Garibay 1967: 

237-241) classe la tlaolnniani, la atlan teittaya et la mecarlapouhqui parmi les femmes. et 

le devin au serpent ou coayolitiuni chez les hommes: 

- le ou ta pahini: (<<celui ou celle qui boit une potionu): divination à I'aide d'une plante 

hallucinogène qui appadt sous forme d'une divinité à laquelle on peut poser des 

questions: ololiuhqui 6, peyotl ', tlitiltzin 8, et pipilhintii 9. 

- le corryofitiani * («celui qui donne vie au serpenb): pour démasquer un voleur, le &vin 

rkunit tous les voisins de la maison cambriolée. Ceux-ci qui doivent s'allonger sur le sol et 

le serpent du devin se dirigera de lui-même vers le coupable. 

Turbina co~mbosu L 
Lophophoru w i l l i ~ i s  Lam. 
lpmea violacea 
Salviu divinonun 



- la marlapouhqui («celle qui compte avec la mainm) mesure l'avant-bras gauche du client 

à l'aide de sa main droite: la réponse à la question dépend de la distance de la main avec 

les doigts du client, au bout du compte. 

- la tlaoLxiniani («celle qui répand les grains de llliiim): la lecture se fait selon la façon 

dont les grains de maïs se placent les uns par rapport aux autres ou encore selon les 

directions de l'univers. 

- la atlculteitrani * ou at1antI~~:hixqui («celle qui voit les gens dans I'eaun. «celle qui 
regarde les choses dans I1eau»): la divination peut également se faire dans une écuelle 

remplie d'eau, avec du mai3 ou autres petits objets pouvant flotter ou couler. Atlanteiftuni 

est peut-être le nom de la tetonalnuzcuni lorsqu'elle observe le reflet de l'enfant dans l'eau. 

- la rnecarlhpouhqui (welle qui compte avec des corde-): la devineresse étire des 

cordelettes nouées et le verdict dépendra de I'ktat des nœuds. 

Dans les quatre derniers cas, le verdict est défavorable ou la réponse négative si: la 

distance entre la main et les doigts est minime; les grains de maïs s'amoncellent, tombent 

du côté sectionné (de l'épi) ou coulent dans I'eau; si les nœuds se resserrent 

1.1.1.3 Le sorcier ou tlacafecolotl 

Le sorcier utilise son pouvoir, le plus souvent acquis de naissance, pour nuire aux autres: 

il peut rendre malade, tuer ou voler. L'art particulier qui lui est d6volu se manifeste à 

l'adolescence. II agit de nuit (quatre nuits de suite), à certaines dates propices à ses 

activités, en particulier les jours portant le chiffre neuf, associé à la mort. II s'agit en 
général d'un homme, mais on retrouve aussi des spécialités ~mixtem et une sorcière 

exclusivement féminine. 

- le fkafecolotl («personne-hibou», qui donne son nom à la categorie des sorciers), peut 

asperger ses victimes de son sang, ou, s'il veut détruire des biens, les ensanglante, les fixe 
du regard ou les touche de la main. II peut rendre un champ infertile ou tuer les habitants 

d'une maison en peignant ses murs de sang. 

- le ou la nuhuafli possède un double animal; il jette des sorts aux autres sous cette fome 

(il peut également agir de façon bénéfique). l0 

- le ou la tecotzcuani ou feyollocuMi (aalui ou celle qui mange les mdlets des gensr, 

%celui ou celle qui mange le cœur des gens>) il amange* les jambes de sa victime (peut- 

être sous forme de nahual) pour le tuer. ou encore pour le rendre malade et ainsi obtenir 

. Chez les Nahua préhispaniques. seul le sorcier possède un double animai. 



ses biens en échange de la guérison. Selon Tezozomoc (1975: 225) le sorcier mange 
vivant le cœur de sa victime. mais c'est par le regard qu'il lui dévore les mollets. 
- le ou la tlohuipuchtli (4umière à gauche» ou encore «encenseur lumineux>>) est un type 

de nahual se transformant en feu ou encore éjectant des flammes par la bouche. La victime 
meurt ou devient folle de terreur. 
- le teehihiaîiani ou tetlepanquetzgui («celui qui fait brûler ce qui est levé pour les 
gens%, «celui qui  dresse le lieu du feu pour les gens») brûle I'eff~gie de celui qui lui déplaît 
en un simulacre de cérémonie funéraire, ou, plus simplement, brûle une mèche de cheveux 
de la victime afin de la faire mourir. 

- la rnometzcopinqui («celle qui se d6sarticule les jambes»), dont nous débusquerons les 
caractéristiques plus loin. 
- le temacpalitoti: à l'aide de sortilèges et du bras d'une femme morte en couches, qu'il 
frappe sur les murs de la maison de ses victimes, il hypnotise les habitants pour voler et 
violer impunément. Ce sorcier est le seul à agir en groupe. 
- le ou la xochiua (&ducteun>) séduit les autres par sortilège, afin de parvenir à ses fins 

amoureuses. 
- le teixcuepuni («celui qui retourne les yeux des gens») agit par son regard et provoque 
chez sa victime des visions épouvantables (Tezozoma: 1975: 225). 
- le ou la teyollocuepani («celui ou celle qui retourne le cœur des gens) utilise potions et 
sortilèges afin de modifier les sentiments des gens, et en particulier faire tomber la colère 
(agit de façon bénéfique ou maléfique, à l'insu de la personne concernée). 
Le sorcier peut travailler pour un client; malgré cela, le sorcier maléfique est réputé rester 
pauvre et misérable toute sa vie. On peut s'en protéger en déposant dans la cour intérieure 
de la maison une écuelle contenant de I'eau et une lame d'obsidienne: voyant son image 
reflétée par l'eau et rayée d'une lame, le sorcier prend peur et fuit la demeure (Sahagfin 
lm 284). Ou encore, si l'on connaît l'art des sortikges, quelques formules énoncées 

avant de se coucher maintiennent les sorciers à distance (Alarcon 1987: 154- t 55). On peut 
tuer le sorcier en  lui rasant les cheveux du haut de la tête (Garibay 1967: 170); en effet, 
ces cheveux étaient considérés comme un siège de l'âme ou tonaili (Mendieta 1971: 162). 
Les voleurs ternucpulitoti, quant à eux, sont lapidés (coder de Florence IV, 32, 1957: 105- 
106). 

1.1.2 Contexte de réalisation 

La plupart de ces spécialistes utilisent des sortilèges qui possèdent une même forme et 
structure, ce qui permet de fa réunir en une seule catégorie. Cependant, deux types de 



spéciaiistes ne semblent pas utiliser la parole magique pendant leur prestation: les divers 
genres de riahuaiLi (nahualli. tecotzcuani* tlahuipuchrli et mometzcopinqui) et le paQ1niII( Le 
nahuafii s'exprime plutôt par sa transformation et le paini entre en contact direct avec la 
divinité lors de sa transe hallucinatoire: de façon diffkrente, tous deux escamotent l'étape 
du sortilège par une entrée fracassante dans le monde magique. Tous les autres doivent 
s'aider des paroles magiques pour se transformer en êtres surnaturels et même en divinités 
- une transformation très circonscrite dans le temps, et qui ne nécessite pas de 

métamorphose complète ou une perte de contact avec la réalité, comme c'est le cas du 
MhuuIii et du paini, respectivement En plus d a  sortilèges, ticiti et devins appellent à 

l'aide un allié, le tabac? invoqué en début de cbrdmonie, il facilite le passage dans le 
monde parallèle et accompagne l'officiant tout au long de son périple (cf. Raby 1997, ainsi 
que pour d'autres informations sur le contexte de réalisation). 

Outre les activités professiomelles ou maléfiques des gudrisseurs, devins et sorciers, les 
sortilèges sont utilisés par des gens du commun dans le cadre de diverses activités. Il s'agit 
de la chasse, la pêche, les semailles, la récolte du suc d'agave, la coupe du bois, le 
transport de charge, les voyages, le transport de blocs de pierre et la fabrication de la 
chaux (Alarcon 1987: livres II et III). Dans ce dernier cas, les faiseurs de chaux doivent 
obligatoirement connaître les sortilèges assciciks à leur métier (Ponce 1987: 9-10). Duran 
(1984, 1: 209) permet d'ajouter à la liste une activité préhispanique. le jeu de balle. Le 
joueur supplie la balle de lui être favorable <avec certaines paroles superstitieuses et 
sortilèges» (con cierras palabras supersticiosar y conjuras), où il invoque également de 
nombreux autres êtres surnaturels. 

1.2 Religion officielle et monde magique 

Un tableau (tableau 5.1) résume aisément les différences entre la pratique de la religion 
officielle et les pratiques magiques populaires; on y trouve réunies des informations que 
nous avons récoltées tant chez les chroniqueurs anciens que dans des études classiques 
(Leon-Portilla 1974, Lope2 Austin 1984, etc.). 

Prenons comme exemple le cas de la divination. Un examen attentif des diffdrents types 
de divination permet d'observer que la forme populaire, ~magiquew, se cantonne dans le 
domaine des relations entre vivants, ou avec les esprits et les dieux: car la cause de la 

' ' Nicotiana rusrica L. 



maladie fait intervenir un tonal effrayé, un sorcier ou un dieu et les produits médicinaux 

sont investis d'une personnalité spirituelle. 11 s'agit de savoir quel être spirituel est en jeu 

ou quel sera son comportement. La tournure d'une affaire personnelle ou étatique (guerre. 

récoltes. voyage, etc.) ou la destinée se prédit plutôt à partir des signes du calendrier 

pouvant l'affecter et des dieux régisseurs de ces signes; c'est donc l'affaire des devins du 

temple. Dans ce dernier cas. il s'agit d'interpréter un ensemôle de co~aissances données. 

codifiées et complexes, nécessitant un long apprentissage et en particulier celui du 
déchiffrement des codex- Dans le cas de la divination populaire, c'est l'art lui-même qui 

permet de deviner, et il suRit de connaître une technique simple pour répondre à toute 
question. 

Tableau 5.1: Principales caractéristiques des officiants du monde magique 
et de la religion officielle 

femmes 
gens du commun 
sortikges 
murmunis 
maîire/révéiation/naissance 
bon ou mauvais 
individualisé 
relations humaines 
imprévisible 
technique 
clientèle privée 
privée 
sur demande 
maladiekentirnent 
Tacatlipodïoci 

hommes 
nobles 
p r i h  
à voix haute 
coliège caimecac 
bon 
individualisé ou sociaI 
destinée 
déienninée 
codex 
doit et citoyens 
publique 
principalement calendrier 
agricultucelguerre 
QueWcoatl 

individu ou  corporation hiérarchie 

Aux limites de ces clivages, cependant, les «brouillages» sont fréquents: les prêtres de 

Tezcatlipoca font office de guérisseurs ( D u h  1984 1,52); des nahuulii sont attachds aux 

temples (Gari bay 1944- 1947: 1 68); le savoir des sages-femmes tient de l'un et l'autre 

monde (cf. notre chapitre 2). Teteoinan Toci, ddesse tutélaire des gudrisseuses, sages- 

femmes et devineresses. protège kgalement le foruzi'uhqui, le devin du temple (SahagBn 

lm: 33)- et les premières offrent une femme pour le sacrifice en son honneur. En fait, les 
prêtres eux-mêmes ont arecycle5 nombre de techniques populaires (Paradis 1988). Si cet 

état de choses est p s i  ble, c'est qu'il n'existe pas de dogme absdu de la religion nahua, 



ensemble polythéiste et «ouvert» qui ignore le concept d'hérésie et où les seuls aspects 

immuables relèvent plus de la forme que du contenu (par exemple, tous les Nahua 
observent un cycle de rituels associés aux calendriers). La guérison est premièrement 

dévolue aux femmes, et cette pratique est jugée bénéftque, quelle que soit la méthode 
utilisée; aucun médecin «officiel» masculin ne leur fait compétition. Il est un spécialiste. 

cependant, qui œuvre à l'extérieur de  cette ambiance qui semble bénévole: il s'agit du 

sorcier (tlacatecoloti). 

2. Les protagonistes= catégories définies par te genre 

Avant de discuter du genre des spécialistes, il faut évoquer brièvement les non 

spécialistes. On peut constater, dans la liste donnée plus haut (point 1.1.2). que toutes les 

activités féminines sont absentes; elles demandent pourtant une grande habilité et sont 

souvent hasardeuses: filage, tissage, préparation des couleurs pour la teinture, préparation 

du maïs. Mais il y manque également une série de métiers typiquement masculins: scribe. 

plumassier, orfevre et artisan lapidaire. On pense également au producteur de lames 

d'obsidienne, ou de nattes de roseaux. Quant à la poterie, il est difficile de dire s'il s'agit 

d'une activité féminine, masculine ou mixte. l2 

Bien que tous les gens du commun qui fassent appel aux sortilèges soient des hommes, 

tous les hommes n'y font donc pas appel. Ainsi, l'indice de catégorisation ne semble pas le 

genre. En fait, si on observe les cas connus, il s'agit toujours d'activités non quotidiennes 

se déroulant hors de l'enceinte domestique, ce qui exclut effectivement toutes les formes 

d'artisanats, masculines et féminines, pratiquées à la maison. C'est en seconde instance 

donc qu'apparaît le clivage sexuel: les femmes procedent rarement seules à des activités 

exceptionnelles à l'extérieur de la maison. II n'y a ainsi, parmi elles, que les 

professionnelles du monde magique qui autaient besoin de recourir aux sortilèges. 

l2 Sahagun et ses informateurs s'entendent pour la  mettre du cÔtC masculin (Sahagun 1997: 569. codex de 
Florence. X, 1961: image 136). Cependant, le peintre a représenté le potier en habit de Castille. devant un 
f o w  à poterie de type eutopéen. Ici, texte et image concerne donc principedement la forme européanisk 
de cette activité, telle que pratiquée par les Nahua du Mexique colonial. II n'est pas impossible que la 
poterie de type préhispanique, sans tour et cuite à l'air Iibre, ait été une activid fdminine. Sut la poterie, 
textes et codex restent muets; on ne connaît pas de dieu associe la dramique. alors qu'abondent les 
déesses filandières et tisserandes et que l'on connaît les d i e u  adorés par pratiquement tous les autres 
corps de metiers, même les producteurs de natte, objet humble et périssable s'il en est (paradoxalement, la 
poterie est ['artefact le plus abondant sur les sites archéologiques, grâoc, entre autres, à ses quaiités de 
conservation). 



Pour ce qui est des spécialistes, une compilation de ois coloniaux. éparpillés dans les 
textes et les archives. permet de commenter quelques chiffres. Au total. 114 guérisseurs. 
devins et sorciers, pratiquant selon la tradition nahua préhispanique, s'y mnivent réunis. 

Sans se vouloir un reflet exact de la situation coloniale ou pdhispanique. cette 
compilation nous aide à dégager certaines tendances - cette remarque vaut pour toutes les 
autres compilations et tableaux présentés dam ce chapiûeJ3 

On l'a déjà dit, ce monde est un domaine inainsèquement féminin. dans ce que la féminité 
rec5le de plus positif: un certain pouvoir de guérison. L'envers de ce pouvoir, celui de 

mort, est ici réservé aux hommes. Ainsi, dans l'univers magique, les femmes sont 
guérisseuses et les hommes sorciers. Les Primeros memonales, premiers textes écrits sous 
l'égide de Sahagh en 1541. font une distinction nette entre les sorciers masculins. les 
oquichtIaueiiloque ou «hommes mauvais, (parmi lesquels sont également rangés les 
devins) et les cihmiaueiiioque, les amauvaises femme-, les devineresses et 

guérisseuses. Le classement de ces individus en tant que «mauvais> est celui de Sahagun 
et des Indiens convertis, et seuls les sorciers masculins mériteraient cette épithète à 

l'époque préhispanique. 

Un fois posé ce jalon d'ordre général, il va sans dire que les exceptions sont nombreuses. 
Tout d'abord parce que la conception nahua des principes duels n'est jamais exclusive; le 
bien et le mal n'occupent en aucune façon des domaines étanches. Ainsi, celui qui est 
accusé de sorcellerie, d'avoir rendu malade un individu, est bien souvent le seul qui pourra 

sauver le malade: il est donc aussi guérisseur. Bien souvent, c'est d'ailleurs l'unique 
activité qu'il se reconnaît, et seule la calomnie explique, selon lui, sa réputation de sorcier. 

La sorcellerie amoureuse est devenue dans la societé novohispane une affaire 
presqu'exclusivement féminine (bien que les clients soient bien souvent masculins: cf. 
Madsen et Madsen 1989). Cependant, les sortilèges d'amour rapportés par les 
compilateurs sont principalement é m n d s  par d a  hommes. II semble donc que la 

proponion d'hommes soit sous-estimée dans cette catégorie. Si l'on ne tenait pas compte 
des teyollocuepani, le ratio homrne/femme serait proportionnellement inverse chez les 
guérisseurs et les sorciers, soit environ 70% et 30%. D'après une étude menée en 1990 au 

-- 

l3 Un grand nombre des protagonistes de nom liste sont en fait métis, mulâtres ou Espanols; les 
techniques cependant sont d'origine préhispanique, et parfois on peut r e m r  le arnaî trem nahua qui les 
leur a enseignées. 



sein de 206 communautés nahua contemporaines, les femmes composeraient 60% de 

l'ensemble des thérapeutes (Zolla 1994). La spécialité qui compte le pius de femmes est 
celle de sage-femme (95%). tandis que la spécialité la plus masculine est celle de huesero. 

le spécialiste des os (75% d'hommes), comme cela semble être le cas à l'époque 
préhi spani q ue . 

Tableau 5-11: Types de protagonistes par sexe selon diverses compilations coloniales 
(nombre de cas et pourcentages) 

Sorciers 
N & M ~  5 41.7 
T q d b c ~ p i n i  7 77.8 
Thatccdo 1 14.3 
T U  13 464 

TOM 73 113 4s 381 118 180 
Cas d e  dédoublement: Teyollocuepan~citl: 2F; Nahualli/TicitI: 1 H; Tiachixqui/llcitl: 1 F 
Toiai des sorciers sans tenir compte des reyollocuepani: femmes: 6 (3 1,6); hommes: 1 3 (68.4) 
Pahini: guérisseurs et devins utilisant une substance hallucinogène 
Tlachùqui: devins 
Nahualli: sorcier se uansforman t en animal 
Teyollocuepani: sorcier des sentiments 
Tlaoîecolo: sorcier en génkral 

2.1 Les guérisseuses et devins 

2.1.1 Les ticitl ou guérisseuses 

Les instruments de travail du ticitl varient peu selon le sexe du professionnel. La methode 
d'acquisition semble tgalement être la même pour tous: soit par apprentissage auprès d'un 
maître, soit par révélation divine lors d'une maladie grave. Dans ce dernier cas, ce sont 
souvent les parents defunts du futur ticiti qui lui indique sa nouvelle voie, et le medium 
qui sera le sien de préfikence: herbes, lancettes ou ventouses, petit récipient pour la 
divination, etc. (voir par exemple Sema 1987: 303 et les cas recensés par ce dernier et 
Alarcon 1987). Le futur ticitl colonial peut aussi recevoir ces informations d'anges, de 



saints ou de Dieu - celui-ci peut même fixer le prix de la consultation! (Sema 19ûî: 304. 
deux reales par saignée). 

Le type de patient, cependant, n'est pas le même pour les deux sexes. Ainsi. les 
guérisseuses sont les seules à traiter les maladies enfantines et sans doute les femmes les 
consultent-elles pour toute maladie gynécologique ou reliée à l'allaitement (voir le c~~ 
de Florence, livre X ,  1961: images 165-166; figure 5.1). En contrepartie. les guérisseurs 
masculins semblent se spécialiser dans Je traitement des blessures et fractures (ibid.. 
images 175- 1 79).14 Alarcon, quant à lui ( 1987: pussim), mentionne quatre ricirl hommes et 
seize femmes; l'un des hommes se spécialise dans le traitement des fractures. Ainsi, alors 
que les guérisseuses traitent les maladies courantes des hommes. femmes et enfants, les 
guérisseurs soignent principalement des hommes blessés et les fractures. Le tableau 
suivant classe par sexe et âge des protagonistes les seize cas de traitement médical 
représentés dans le codex de Florence: 

Tableau 5.UI: Guérisseurs et patients par sexe et âge selon les images 
du codex de Fbrence X 8.24 et 28 

Toutes les femmes ticitl sont représentées en habits autochtones. Les hommes ficitl portent 
une chemise européenne recouverte d'une cape préhispanique. Le seul ticiti habille 
entièrement à l'européenne est précisément celui qui ne soigne pas une blessure ou une 
fracture, c'est-à-dire qui déroge à la tradition préhispanique (il tente d'éliminer des poux). 
Les patients masculins portent souvent une simple chemise, peut-être simplement parce 

qu'ils ont enlevé leur cape pour se faire soigner. Par contre, la seule femme représentée à 

l'européenne (coiffure et vêtements) est précisément celle qui se fait soigner par un 
homme, comme si l'on voulait montrer que ce rapport entre les sexes (homme méclecin. 

l4 Les cas mités sont les suivants: ticid femme, patient enfant hume; ticitl femme. patiente femme: 
problèmes dûs iî I'allaicement (2 fois); ticirl femme. patient homme: poux, hémomïdes, pustules, coup à la 
poitrine dû à une chute; ricirl homme, patient homme: poux. fracture de la jambe (2 fois), cou rotdu. 
blessure à la tête. Dans les autres cas, la maladie n'est pas précisée. 



femme patiente) est une pratique novohispane. U est probable qu'aux temps 

préhispaniques, une femme eût jugé inadéquat ou inconvenant de se faire soigner par un 

homme, et ce d'autant plus que la grande majorité des guérisseurs étaient de sexe féminin. 

La situation change avec la conquête, puisqu'en Europe la médecine est une affaire 

d'hommes. Les huit informateurs nahuas consultés par Sahagun comme «examinateurs» 

du chapitre sur le traitement des maladies sont d'ailleurs des hommes. Leur liste est 

précédée de la mention «medicos mexicanos», médecins mexicains. Autre signe des 

temps, la saignée, d'importation européenne, est pratiquée uniquement par les ricitl 

masculins (Sema 1987: 307). 

Figure 5.1 : La guérisseuse soigne une patienie souffrant de probl&rnes dus h l'allaitement, 
selon le coder de Florence (X 1 % 1 : image 165) 

Selon les informations du tableau 5IV, la ticitl semble posséder un savoir plus étendu que 

son collègue masculin - chose certaine, le tlacuifo a été plus prolixe dans son cas. Seul 

spkidité du ticitl masculin: il coud des points de suture. une technique sans doute, 

comme la saignée, d'importation européenne. L'informateur n'a pas tenu compte des 

distinctions faites par le dessinateur. et que nous commentions plus haut. 



Tableau 5.W: Caractéristique du «bon» riciri p genre. selon le coder de Florence X. 8 et 14 

celle qui wnWt les herbes 
celle qui wnnaii les racina 
celle qui wnnaît les arbres 
celle qui connaît les pienes 
celle qui connaik les choses 
possesseur d'expérience 
possesseur de consultation 
possesseur d'obkts rituels 
possesseur de connaissance 
possesseur d'enchantements 
celle qui aide les gens 
celle qui relève les gens 
celle qui apaise les gens 
e l l e  qui fait nkupérer les gens 
ceUe qui couvre les gens de cendre 
elle donne des potions aux gens 
elle aide les gens 
elle poinçonne les gens avec & I 'obs id i i~e  
elle fait saigner les gens 
elle fait saigner les gens à répétition 
elle perce les gens avec de l'obsidienne 
etle fait boire des choses aux gens 
elle purge les gens 
elle donne des potions aux gens 
elle purge l'anus des gens 
elle oint les gens 
elle touche les gens 
elle froue les gens 
elle masse les gens 
elle replace les os des gens 
elle replace les os des gens à répétition 
eiie réchauffe les gens 

celui qui donne des potions aux gens 
celui qui fait dcs potions 
celui qui aide ies gens 
celui qui examine 
du i  qui connaît les choses 
celui qui conml  les herbes 
celui qui conmit Ies pierres 
celui qui conmi  les herbes 
celui qui con& les racina 
pclssesseur d'expérience 
possesseur de consuliation 
posseseur de prudence 
celui qui agit avec modération 
il aide les gens 
il donne des potions aux gens 
il masse les gens 
il replace les os des gens 
il purge les gens 
il fait vomir 
il fait boire des choses aux gens 
ii perce les gens avec de l'obsidienne 
il réchauffe les gens 
il fait des points de suture aux gens 
il releve les gens 
il couvre les gens de cendre 

elle soigne 1 s  infectées des gens avec des potions 
elle soigne les rhumatismes des gens avec des potions 
eue soigne les yeux des gens avec des potions 
elle exüait les excroissances de l'œil 



Tableau 5.W: Caractéristique du &on, ticitl par genre 
selon le codex de Fiorence X. 8 et I l  (suite) 

siuiximatini 
tlaneloaioiximtini 
quauhiximoini 
teiximatini 
tlaiximacqui 
tlaieiecole 
rlaztiade 
piale 
machice 
n o n d e  
tlapdeuiani 
ieeoatiqueaani 
teiamaniani 
teneuelmac hitiani 
nextii mloloani 
tepatia 
tepaleuia 
teitzrnina 
teCo 
tecoço 
teihitzaquia 
tetlai tia 
tetianoquilia 
tePamaCa 
tetzinana 
teuca 
tematoca 
temamatoca 
tepapac hoa 
teCalm 
tecâçal- 
texda 
tepaiancapatia 
tecoaciuizpatia 
teixpatia 

2.1 -2 Les tbchixqur' ou devins 

II existait de nombreuses formes de divination «populaire>> et elles étaient pratiquées le 
plus souvent par des femmes. Ainsi le codex de Fbrence mentionne, du côté de la ticitl, 

la utlanteiitqui (divination par réflection dans l'eau pour voir si le patient, le plus wuvent 



un enfant, a perdu son âme), la mecutlapouhqui (divinatiun à l'aide de cordelettes) et la 

tkzolfiquichaiaouhqui (divination à I'aide de = h n  de maïs). Du côté des hommes ticirl, on 
ne mentionne que le mecatlapouhqui (cf. tableau 5. N). Alarcon, quant à lui, affirme que 

les devins sont pratiquement toujours ticitl, que pl us de femmes que d'hommes pratiquent 
la divination, et qu'elles sont particulièrement estimées (Alarcon 1987: 190). Les cinq 
devins qu'il nomme sont des femmes, et deux d'entre elles sont de f h l l e  noble. Selon 

notre compilation, ce sont également principalement des femmes qui œuvrent dans la 
divination (1 1 femmes et 4 hommes). Les hommes utilisent principaîernent une mdthode 
qui consiste à suivre le cours de  petits objets (grains de  maïs, ôrindilles, coton, etc.) jetés 

dans un récipient rempli d'eau: ~ ~ f a n t ù z c h ~ ~ f i z t f i .  

Le @hi, celui qui utilise une plante hallucinogène pour retrouver une personne, un objet. 
ou te responsable d'une maladie, peut être homme ou femme. Notre compilation recense 
12 hommes et 15 femmes: parmi ces dernière, 1 1 s'adressent au peyotl, 3 préfèrent 
I'oioliuhqui et une privilégie le pipiltzintli. Chez les hommes, 4 utilisent le peyotl, 3 
I'ololiuhqui, un fait usage des deux plantes et un autre préf'ère le pipiltzinili. Parmi les 1 1 

femmes qui privilégient le peyotl, 10 se le procurent par importation, puisqu'elle habitent 

hors de la zone de  croissance de la plante (c'est aussi le cas pour 3 des 5 hommes). On 
observe donc une préférence des femmes pour le peyotl. qu'un sortiliige presente d'ailleurs 
comme une plante déesse, tandis que I'ololiuhqui est un dieu. Tous deux sont cependant 
des divinités guerrières, probablement Cihuacoal et Tezcatlipoca (voir plus loin et Raby 
1997). Il s'agit ici bien entendu de la tradition nahua, l'identification du peyotl étant 

différente chez les autres ethnies qui l'utilisent (voir Aguirre Beltran 1987: 147-155). La 
symbolique guerrière qui imprègne le monde du pahini est certainement liée, d'une façon 
ou d'une autre, à la forte proportion masculine chez ces devins. 

2.2 Les sorciers 

Panni les activités de sorcellerie, il existe bois pratiques pnvilégi6es par les femmes: 

celle des nahualli, qui compte ses adeptes parmi l'un et l'autre sexe; celle des 
mometzcopinqui (acelui/celle qui se ddsarticule les jambes»), qui pourrait être, si l'on en 
croit l'informateur de Sahagiin, exclusivement féminine; et enfin celle des xuchiua et des 
teyollocuepani, sorciers de l'un ou l'autre sexe qui se spécialisent dans la séàuction ou la 
manipulation des sentiments d'autrui. 



Un passage du coda de Florence (N. 3 1. L957: 41-44) permet en fait de clarifier quelque 
peu les catégories sociales où se retrouvent certains types de sorciers. II s'agit en effet de la 

section traitant du destin des enfats né un Ce Ehecati, signe de mauvais augure 
prédisposant à la sorcellerie. S'il est noble, l'enfant deviendra un nahuaIli puissant - le 
texte précise: pincipalement jaguar (tec-) ou coyote - devin ou encore enchanteur 
utilisant le sortilège (nerwnotzaie). Du noble (sans doute homme ou femme) on dit qu'il 
connait les thcatecoIotIatolii les paroles du sorcier et plusieurs termes font référence à la 

parole: thtoffi mais aussi rzanotza et nonochilia, de nota, appeler. 

Tableau 5.V: Tjpes de sorciers par catégorie sociale et sexe selon le coder de Fbrence IV-3 1 

Nahualli 
Tlaciuhqui 
Nenonotzale 
lïacatecof otlatolli 
Tlacatecoloioti 
Tei pi& 
Texoxani 
Tetlachi huiani 
Tetlanonoc hi l i 
Tetlateononochiii 
Tecuanahuaîli 
Coionahual ii 

Tlacatecdou 
Tetlatiacatecdcla 
Tepupuxaquahuia 
Temamacpaiitotia 
Tepdoani 
Tee huilotiatia 

Nahuai (Celui qui se cache?) Homme-hibou Celle qui se désarticule 
Celui qui cherche les choses (devin) Il ensoncelle les gens les jambes 
Possesseur de  sortilèges II rend les gens stupides Celle qui se désarticule 
(II connait) les paroles de II fait danser les gens les jambesL 

l'homme-hi bou (sorcier) dans la paume de la main 
(II connait) la sorcellerie Destructeur des gens 

(homme-hibou + abstractif) II brûle œ qui est levé pour les gens 
Celui qui souffle sur les gens 
Celui qui ensorcelle les gens 
Celui qui enchanie les gens 
II invoque le mal sur les gens 
Il invoque les dieux pour causer du mal aux gens 
Nahual-Jaguar 
~ a h u a l - ~ o ~ o t e  

1. qui et -ni sont tous deux des suff~xes qui s'ajoutent au verbe pour former des *noms d'agenb. qui, est une 
f o m  du p M ç  lorsque le verbe est &sitif. il indique un &a< ( r d u i  qui fait telle chosci.). -ni est une 
forme verbale nommée réventwb: il indique plutôt une capacité. un don (*celui qui a la capacité de faire 
telle chose») et peut également servir pour &signer des C- sociales ou  d'animaux ( t laro~i :  aroi~, 
rec-.: ufauvem). Mais. sauf exception, q u i  marque une profession. -ni une capscité (Launey 1979: 155- 
160). Les deux se traduisent en général par un nom, et la nuance est souvent inexistante. trop subtile pour êûe 
rendue. ou encore son expression donnerait lieu à des constructions exagérément lourdes. 



L'homme du commun, quant à lui, est simplement qualifié de sorcier (thcatecoioti). et 
dans tous les termes qui le définissent, la parole est absente. En fait, l'homme du commun 
utilisait certainement des sortilèges (voir Alarch, et Sahagtin lui-même); I'infonnateur 
(noble) de Sahagiin aurait donc établi ses catégories en plaçant la parole du côté de la 
noblesse, puisqu'elle e a  un aîtribut de cette demière (le seigneur est le thouni. <<celui qui 
parle»). L'une des formes de sorcelleries associée au plébéien est celle des 

temacpaii?ozique, «celui qui fait danser les gens dans la main», voleurs nocturnes qui 
hypnotisent les habitants d'une maison à l'aide de sortilèges et du bras d'une femme morte 
en couche. Quant à la sorcellerie des femmes du commun, elle se résume ici à la 
rnomezzcopinqui. La liste qui précède (tableau SN) comprend tous les termes utilisés par 
les informateurs de Sahagwi au chapitre 31 du livre IV; chacune des rubriques (noble. 
homme du commun, femme du commun) est suivi d'un &etc.» dans le texte et n'est donc 
pas exhaustive. 

Dans la traduction espagnole de Sahagh, version fort simplifiée du texte nahuatl, le 
temantacpalitoqui et la rnornefpinqui sont opposés comme versions masculine et 
féminine du sorcier d'extraction commune et né un jour Ce Ehecatl - c'est-à-dire possédant 

son talent de naissance. La semaine Ce Quiauitl (Un Pluie) est également un temps 
propice à la naissance de sorciers (coda de Florence N-Il ) .  Malheureusement, il n'est 
fait ici aucune classification selon le sexe. On y apprend cependant que les nobles 
deviendront nahual-jaguar ou devin (c'est-à-dire qu'ils pourront utiliser leur don à bon 
escient, si tel est leur désir), tandis que les plébéiens deviendront nahual (dindon, belette 
ou chien), séducteur sorcier, rlacatecolot~, feuillotlariani, tlahuipuchffi ou mornetzcopina. 
Le texte, cependant, informe que la femme née un jour Ce Quiauitl sera simplement 
pauvre (comme le sorcier, par ailleurs); son travail sera toujours vain et voué à t'échec, 
pire, elle n'aura pas de foyer et ce. même s'il s'agit d'une noble dame. En fait, ce qui 
semble important ici, ce sur quoi insiste le tlacuilo diis sa première phrase, c'est la vie 
misérable que mèneront les natifs de ce signe; le texte va donc opérer l'opposition 
masculin-féminin selon ce critère premier. Et il n'est pas de vie plus vaine que celle de 

sorcier pour un homme, et celle de «sans foyem pour une femme, car ces deux situations 
vont à l'inverse de ce qui est socialement souhaitable. L'homme doit être un guerrier (c'est- 
àdire faire montre d'une énergie solaire et non nocturne), la femme doit tenir maison. 



2.2-1 La femme nahucrlli 

Le nahuaiii est un sorcier d'un type particulier, car il ne se cantonne pas dans le maléfice. 

Son activité peut aussi bien être destructrice que positive. Le Mhualli prend la forme d'un 

animai, toujours le même; mais ce qu'il fait sous sa forme animale n'est pas déterminé. II 
peut molester les gens, les tuer; mais il peut également se rendre utile. Lorsque le 

ueyrfatoani Motecuzoma veut percer les secrets du lieu d'origine mythique de son peuple. 

Adan, ce sont des nahualli qu'il envoie effectuer ce voyage mystique. L'histoire veut que 

seuls les plus foits revinrent les lapins et autres petites bêîes se firent manger par les 
pr6dateun (naturels) pendant la traversée du desen.. Le nahualli n'est donc pas 

véritablement un sorcier maléfique, mais plutôt un individu, homme ou femme, doué 

d'une capacité extraordinaire qu'il peut utiliser à bon ou à mauvais escient Cette capacité 

consiste entre autres à voyager aisément d'un monde à l'autre, à se jouer de cloisons 

infranchissables pour le commun des mortels (retour à Aztlan, voyage souterrain). Un 

autre exemple vient illustrer ce principe: au debut de la colonie, une jeune fille tlahuica 

(Nahua de l'actuel État du Morelos) éîant emprisonnée pour <<pratiques supers titi eus es^, sa 

grand-mère se métamorphose en faucon afin de la delivrer; avec son aide, la petite-fille 

s'évade sous forme de colombe (coda Corolino 1967: 2 1 ) .  

L'observation de notre compilation de cas coloniaux montre que le nahualisme est 

pratiqué par les deux sexes, avec sans doute une légère prépondérance des hommes (5 
femmes sur 12 cas). L'étude des mentions de nahualisme relevées dans le coda  de 

Florence (tableau 5.V) et tes Primeros Menoriales semble indiquer la même tendance. Le 
nahualisme est tout d'abord associé aux hommes et même aux hommes nobles (codex de 

Florence, IV, 3 1, 1%7: 101 ); il est pratiqué par des prêtres du temple, selon les Primeros 
mernoriales (Garibay 1944 1947: 167- 168). mais le nahualisme revient continuellement 

parmi les épithètes attribuées aux femmes comme aux hommes pratiquant la sorcellerie. 

Selon les cas coloniaux que nous avons recensé, il semble que les animaux vdants soient 

préférés par les femmes (chauve-sourisl5, fauconi6, colombe'3 tandis que les mammihres 

sauvages carnivores sont plutôt masculins (jaguar ou ocelot, coyote ou renard'*). Le 

l5 Une dw nombreuses espeCes de chauve-souris présentes au Mexique. 
i6 Probablement Fdco m e . r i ~ ~  Schlegel, cf. Anderson et Di bble 1963: 43. 
I7 11 s'agit probabiement de la tourterelle, cocofli, associée aux jeunes filles et l'amour (cf. chapitre 6): 
Sc(u&feella incu L e s  selon GarÏbay in Sahagun 1997: 923 
l8 Nous avons traduit zorro (renard) par coyote suivant en cela Sahagun 1997: 623. S'il s'agit 
véritablement d'un renard, ce pourrait être celui mentionné par les informateurs de Sahagin. le renard 
argenté (otrma), une des sous-espèces de Urocyon cinereuurgenm, cf. Anderson et Di bble 1963: 9. 



chien'9 et le ~~rnan20 semblent avoir la faveur des deux sexes. Les animaux associés à la 
nuit et au monde souterrain. domai ne des sorciers, sont prisés par les deux sexes (chauve- 
souris, jaguar, chien, caiÏnan). Le découpage féminin-masculin, lorsqu'il est présent. suit 

plutôt la classification nahuatl telle qu'on la retrouve aujourd'hui dans la Sierra Norte de 
Puebla (Beaucage et Taller 1990): aux hommes de l'époque c d o ~ d e  correspondrait la 
famille animale «fauves>? (tekuanimej~, aujourd'hui le tonal ou double animal des sorciers: 
aux femme. correspondrait la famille des  oiseaux^ (chibejnej, à laquelle il faut ajouter 
dans notre cas la chauve-souris), animaux moins puissants puisqu'à l'inverse des fauves. 
ils sont chassés par les humains; mais certains, comme l'aigle, sont des prédateurs 
renommés. Ainsi, il faut prendre en considdraîion que les femmes peuvent utiliser un 
oiseau prédateur, le faucon, ainsi qu'une bête féroce, le (associé à l'eau terrestre 

féminine et au monstre original Cipactli). Les oiseaux font partie des animaux 
susceptibles, toujours selon les Nahua de la Sierra Norte. d'être affectés par l a  

comportements humains, et en particulier par Irinfidélité conjugale. On pourrait peut-être 
établir un rapport entre la vie amoureuse (illicite) et les femmes sorcières, via les animaux 

volants (cf. également le cas de la mometzcopinqui, au point suivant). C'est certainement 
le cas pour la chauve-souris: on a vu les déboires de Xochiquetzal avec la chauve-souris 
Xolotl et on verra que la déesse est invoqude dans la sorcellerie amoureuse. 

Autre classification éclairante, celle des militaires aztèques: le monde militaire et le 

monde des sorciers se recoupent aisément, parce que Tezcatlipoca est un dieu à la fois 
guemer et sorcier. Or les deux ordres militaires, celui de l'aigle et celui du jaguar. 
correspondent précisément aux catégories animales marquées par le genre. À l'inverse des 
rapports qui s'établissent dans la symbolique militaire et dans la symbolique nahua en 
général, la composante ciel-haut (aiglelfaucon) correspond ici au féminin et la composante 
terre-bas (jaguar) au masculin. On verra que nous retrouverons souvent ce rapport 
d'inversion entre le monde magique et le discours hégémonique, et que ce rappMt 
s'effectue en premier lieu à travers le genre. 

Cette division masculin-féminin semble faire en partie écho à la kpcutition noble-homme 
du commun des temps préhispaniques En effet, selon le cader de Florence (IV, 1 1, 1957: 
42), traitant des signes de naissance selon l'ancien calendrier, seuls les nobles (nés un jour 
Un Pluie) peuvent avoir un jaguar comme nahual, tandis que les sorciers plébéiens se 

l9 Conir ~uriccuu(s ou CMir ~ariboeus. selon Anderson et Dibbie 1963: 16. s'il s'agit du chien sans poil 
américain. 
2o CrocodyIus aeuw. Crocoàjdus moreletti selon Anderson et Dibbk 1963: 67- 



transforment en dindon% en belette= ou en chien. Les femmes ne sont pas mentionnées 

ici parmi les Mhuaffi. D'après ce qu'en dit Alarc6n (1987: 148) le serpent serait peut-être 

masculin (a esra [v ib r a  celcoati O metlapilcoati J no q inùio que crea ser mimal. sino 
indio nuhudfi: uce serpent, pas un Indien ne croit qu'il s'agit d'un animal, mais bien plutôt 

d'un sorcier indienu). II est donc possible que le découpage suivant ait été plus ou moins 

observé: 

Tableau 5.W: Types de nahual animal par catégorie sociale et sexe 

Terre Hommes nobles Hommes du commun 
Air Femmes nobles? Femmes 

Auraient fait exception les nahual dindon (un oiseau, mais qui ne vole pas), chien, caiinan. 

et iaibouf3, les trois derniers partagés par les deux sexes. Notons que le dindon et le  chien 

sont les deux animaux domestiques de la Mésoamérique, tandis que le hibou et autres 

oiseaux semblables sont I'embleme de la sorcellerie (tlacarecolotl, personne-hi bou) 

Les caractéristiques de la mometzcopinqui ne sont pas définies dans les textes anciens. 

Selon Sahagh,  comme on l'a vu, cette forme de sorcellerie serait typiquement fdminine. 
Une étude ethnographique rkalisée dans le Bassin de Mexico en 1952-53 (Madsen et 

Madsen 1989, Tecospa e t  Tepepan) permet de jeter quelque lumière sur la mometqpinqui 
préhispanique. Selon cette étude, le «vampire» (thciqui: ~<celui/celle qui atteint les 

chosesu?) provoque la mort ou un 6t . t  morbide en suçant le sang de sa victime. Ce 

thciqui semble tenir à la fois de  la nahuaifi et de  la mornetzcopinqui: 

There used to be several vampires in Tepepan [village métis) but only one is still living 
and he is too old to suck blood. (...) r h e  vampire] possessed the power to turn into a 
turkey, a vulture o r  a bal1 of fire and fly to the house of his sleeping victirn. Throughout 
the Valley of Mexico, tales are told of the vampire who twists off his legs and a m ,  
buries them in the f o m  of a cross under the hearth, puts on petate wings, and flies 
away. (Madsen et Madsen 1989: 233) 

2i Meleugris g a l l o p u s  L. selon Anderson et Dibble 1963: 53. " Probablement Musteiufienura Lichtenstein (eoçurlr'), Andaon et Dibble 1963: 13. 
* Une des nombreuses espèces de tecolotl. ahibow, listées dans le livre XI du codu de Fbrence. 



Bien que le vampire puisse être homme ou femme dans le Bassin de Mexico des années 
cinquante, tout dans la description fait réfbrence au monde féminin: le sorcier se 

transforme en oiseau, un animal privilégié par les femmes, ou en boule de feu volante: 
celui qui retire ses membres les déposent sous le foyer. Les ailes de petal, natte de roseau. 
évoquent à la fois l'oiseau et l'objet domestique. Enfin, le fait de retirer jambes et bras 
correspond assez bien au terme de momerzcopinqui, aelui/celie qui se désarticule les 
jambes». 

Dans le village indien de Tecospan, la dernière vampire serait décédée au début du siècle. 
On raconte que cette jeune fille, grasse et jolie, se mit à dépdrir après son mariage, 
puisqu'elle ne pouvait plus sortir la nuit, Un ami informe le mari qu'il s'agit d'une tiàciqui. 
Alarmé, ce dernier feint un voyage et l'observe à son insu, sur un arbre perché. La nuit 
tombée, il voit une boule de feu sortir de la maison et y revenir, puis son épouse faire un 
repas de sang assaisonné de cheveux humains et accompagné de galettes de maïs. La 
jeune femme reprend immédiatement ses couleurs. La nuit suivante, 

her husband saw her take off her legs from her knee down and put them under the 
c o d  in the fonn of a cross. As soon as she finish this, she left the house. Her h u s h d  
came inside and burned up her legs. When she retumed, she couldn't find her legs and 
couldn't walk. Soon afterwards she died. (ibid: 238) 

Ce récit semble être très proche de ce que pouvait être la mometzcopinqui préhispanique: 
il s'agit d'une femme, autochtone, et seules les jambes sont désarticuldes au cours de la 
métamorphose. Deux concepts45s méritent ici d'être quelque peu explorés: la nourriture, 
et le corps en tant que microcosme. La jeune femme abandonne le foyer au sens propre: 
le comal est la plaque de cuisson pour les galettes de maïs et au sens figuré: elle «trompe» 

son mari en visitant d'autres personnes pour en extraire sa nourriture. L'inversion est 
presque trop patente: la sorcière se nourrit des autres en les affaiblissant plutôt que de 

nourrir les autres pour les fortifier, rôle de I'dpouse. 11 n'est pas impossible qu'aux temps 
préhispaniques les sorcières aient mangé le cœur et les mollets de leurs victimes, plutôt 
que d'en boire le sang (ce qui semble quelque peu européen comme croyance): c'est ce que 
sugghnt les termes teyoflocuuni («celui qui mange le cœur des gensw) et tecotzcuuni 
(«celui qui mange le mollet des gens»), cids par les Primeros mernoriales (1993). 

Sous le foyer réel, celui de la bonne épouse, elle laisse ses mollets en forme de croix, c'est- 

àdire repdsentant les quatre directions de l'univers. II semble donc que la 
momeîzcopinqui, en se defaisant de ses jambes (et éventuellement de ses bras), concentre 



son énergie (n'oublions pas qu'elle devient une boule de feu) dans ce qu'elle a de plus 
associée au monde des morts (le centre du corps: cf. Gillespie 1991). Mais on se souvient 
que chez Tezcatlipoca (dieu associé à la sorcellerie), la féminité est contenue dans le bas 

du corps (cf. la conclusion de notre chapitre 4). Lorsque la sorcière désarticule ses jambes. 

c'est donc sa féminité qu'elle rejette. La mornetzcopinqui, privée du bas du corps. 
concentre son énergie de type masculin, afin de pratiquer son maléfice. Ses jambes. elle 
les laisse sous le c o d ,  lieu de la féminité, en sécurité dans leur domaine, bien rangées 

selon les directions de l'univers. La métamorphose doit être temporaire: privée de sa 
féminité par la destruction de ses jambes, la t&zciqui/rnomerzcopinqui de Tecospa ne peut 
survivre et meurt. 

Une fois les caractéristiques de la rnomeîzcopinqui établies, il devient possible de les 
comparer à celles du ternacplitoti, le voleur hypnotiseur masculin qui lui est opposé par 
Sahagtin. Le temucpulitoti se munit d'une part de féminité, grâce au bras gauche d'une femme 
morte en couches. Cette femme est une guerrière et le bras gauche (toujours selon le 
Tezcatlipoca du codex Borgia) appartient au domaine féminin, tout en portant les armes du 

guerrier; ce bras est d'ailleurs, on l'a vu, tout aussi recherché par les jeunes guemers pour 

augmenter leur valeur sur le champ de bataille. 

Tableau 5.VII: Cornparnison des caractéristiques du temacpditoti et de la MOrnc=opinqu. selon le codec de 
Florence et les informations in Madsen et Macisen 1 W9i 

désarticule ses membres désarticule le membre d'une autre 
sedébarrasse prend 
jambes bras 
deux membres un membre 
cache sous le foyer intérieur montre et frappe les murs extérieurs 
foyer = centre murs = points cardinaux 
agit seule agit en poupe 

Encore une fois, l'inversion propre au genre est manifeste, mais elle est déséquilibrCe et 
plutôt masculine: le voleur se munit d'une part de ferninit6 masculine, tandis que la sorcière 
se débarrasse de sa féminité. 



Enfin il est intéressant de noter que le seul devin «populaire» de sexe masculin est celui 
qui doit démasquer l'auteur d'un vol: il s'agit peut-être d'un temacplito~i mais quoi qu'il en 

soit, le vol est fortement identifié au monde masculin- 

Ainsi, les femmes sorcières de type lxahuulli, auxquelles la rnometzpirqui put être 
associée, se transforment le plus souvent en êtres associés à l'air, aux oiseaux: sa 
caractéristique principale est de voler. Comme tous les Mhuulli. la femme qui pratique 
cette forme de sorcellerie se départit de son humanité; elle peut utiliser cette 
transformation à bon ou à mauvais escient La momet;pinqui, quant à elle, est la plus 
néfaste de toutes les sorcières, puisque ses actes ont toujours une conséquence morbide. 
Elle abandonne non seulement son humanité, mais 6galement une part de sa féminité. se 
transformant, un peu à la façon des Cihuateteo, en femme masculine et guerrière/sorcière. 
La sorcellerie d'amour nous permettra d'explorer un type de sorcellerie un peu plus bénin 
et qui fait usage de sortilèges. 

2.2.3 Sorcellerie d'amour: xochiua et tqoliocuepni 

Deux types de sorciers jouent plus particulièrement avec les sentiments humains: le 
xochiiuu (suchiou, selon l'orthographe du codex de Florence, à raprocher de xochiuia, 
«séduire» et de xochiioua, «fleurin>) femme ou homme, un séducteur et le yollocuepani 
(«celuifcelle qui retourne le cœur des gens») qui transforme les sentiments d'une personne 
envers une autre, et le plus souvent apaise la colère. Ces deux types de sorciers peuvent 
agir soit pour eux-mêmes, soit pour un client. 

Alarcon (1987: 181) nous fournit un sortilège utilisé par le xochiua masculin; le cadex 
Carolino (1%7: 29 sq) en note un autre, de facture assez différente et également adressé à 

une femme. Le seul sortilège féminin, à notre connaissance, est rapporté dans un 
document de l'inquisition (1665, Aguine Beltrzin 19û7: 303). 11 est utilisé par Francisca 
Rodriguez, une ticiti d'origine afroaméricaine (muiuîu libre, «mulâtresse libre«, selon la 
terminologie novohispane en matière de classification raciale et sociale) qui a appris son 
art d'une femme nahua (indio maicana). Francisa enseigne le sortilège en nahuatl. 
malheureusement très court, à une dame espagnole ayant perdu son amant Pourtant, le 
ccxiex de Florence est très clair: le xochiua est autant féminin que masculin, tous deux 

possèdent des sortilèges adaptés à l'autre sexe (tableau 5-VIII). 



L'image correspondant au paragraphe xochiua (Livre X-1 1. image 61a) montre un homme 
et une femme de pan et d'autre d'une fleur, xochiri. car xochiw (suchi étant une variante 
pour xoch> peut se traduire littéralement par aenfleurim. Les deux xochiuu porte le signe 
qmden~ dirigé vers la fleur, qui représente peut-être également la déesse Xochiqueaal. En 
effet, l'auteur anonyme du coder Cwolirto nous informe que le xochiuu utilise 

(...) une certaine invocation à une ancienne diablesse nommée Xochiquetzal. déesse 
des tisserandes. et quelques pauvres petits Cgarés implorent toujours sa faveur pour 
attirer les petites jeunes femmes. On dit: Cioa tlatolli ou C i o a n d i z  tlatolli («parole 
[pour ensorceler] une femme» ou «parole pour l'appel d'une femme»). 

Tableau 5-VIII: Caraaéristiqws du xochiua ou sorcier séducteur, par sexe, 
selon le coda de Florence X- t 1 

posesseur de sortilèges pour séduire possesseur de  sortilèges pour séduire 
les hommes1 les femmes1 

possesseur d'enchan ternent pour possesseur d'enchantement pour 
séduire les hommes séduire les femmes 

possesseur de choses gardée$ idem 
~ossesseur de choses gardées hiturées 
possesseur de choses gardées 

Rotrées entre les muins 
celle qui change le aPur des gens 
celle qui mêldétourdit le cœur des gens 
cei le qui s'amuse avec: la chair des gens 
elle captive les gens 
elle séduit les hommes par sorcellerie 
elle &le le cœur des gens 

idem 
idem 

celui qui change le mur des gens 
celui qui mêlelétourdit le caeur des gens 
celui qui s'amuse avec la chair des gens 
il captive les gens 
il séduit les femmes par sorcellerie 
il mêle le m u r  des gens 

elle change le cœur dcs gens il change le cœur d& gens 
1 .CioarkuoIii ou cïanorzalir rlatolli: sortilège pour séduire les femmes (coda C'olho 1967: 29, 35); 
d'où oquichriutoIIi: sortilege pour d u i r e  les hommes Texmhiuia: aensonxller une femme pour 
l'amener, (ibid: 35); -te étant un suffixe neutre, s'il s'agit d'une femme on doit donc traduire à l'inverse 
(ensorceller m homme), Dans tous les autres cas, le suffixe neum -te est utilisé. 
2. Nous traduisons pue a m m e  un dérive de pio. opitquiltilla, garder. Plusieurs indices nous permettent 
d e  le faire: l'expression tlapiolli *chose g a r d b  utilisée par les infomiaieurs d'AlamSn pour décrire les 
paniers sacrés contenant ofFrandes et représentations divines. m s m i s  de générations en g6néiations (voir 
également piale. un peu plus haut dans la liste); le fait que SahagUn Wui t  le verbe tepuhuia (un p u  
plus loin) cmbeIesur* acaptivem; enfin le terme tlapùqui agardicnw Dans un cas, sans préfute. il s'agit 
d'objets conservés; dans I'autre, avec le préfiic -te. œ sont les victimes qui sont a c a p t i v b  par le sorcier. 
Le suffixe -e indique qu'il s'agit d'une personne qui possede l'attribut nom&. Pùsbrexe et 
putlaruqualole peuvent faire dfdrence au traitement des herbes médicinales utriturées, et *frottées enme 
les mainsr pour les émietter avant utilisation . 



Tableau 5.VIiI: Caractéristiques du .rochirra ou sorcier séducteur, par sexe. 
seion ie coder de FGorence X- 1 1 (suite) 

oquichtlatole ciuatlatole 
oquichnotzale ciuanoczaie 

pice 
p&ht?xe 
p ~ a q u a l o l e  
teïdlocwpani 
teidmalamchoani 
tenanixxiuiani 
tepixuia 
tesuchiuia 
teixmaiacachoa 
teidcwpa 

Les termes en italique ddfinissent des tâches préhispaniques stigmatisées uniquement selon les 
valeun catholiques du 1 6 k e  siècle. k jugement préhispanique dépend parfok du conte~te (par 
exemple le cpossesseur de sortikgesw peut les utiliser à bon ou mauvais escient). 

Nite mchiuia. En est0 hay cierta invocacidn a una diable antigua llamada 
XochiquéRol. diosa de las teredora, y piden agora a lgws  perdidillm su favor para 
atraer mujerciIlas. Dicese: Cioa tlatolli ou Cioanotuùiz tlatolli. (coda Carolino 1967: 
35-36) 

Mendieta. pour sa pan, affirme laconiquement 

On a dit que certains faisaient pénitence afin de pouvoir satisfaire leur mauvais désir 
charnel avec la personne de leur gré: et à cette fin ils procédaient à cenaine sorcellerie 
avec diverses fleurs, qu'ils plaçaient en certain endroit pour rCaliser leur mauvaise 
intention. 

Afgunos se dïjo que hacian penitencia para alcanzar su mal deseo carnul con la 
persona que les agradoba: y para est0 hocian cierto hechizo de diversas flores. y b 
ponian en cierra parte para cumeguir su mal intenio. (Mendieta 197 1: 108) 

La fleur ou la racine de poyomati avait la réputation de prier à l'amour: on l'utilisait pour 
aromatiser les tubes de tabac (non identifit selon Garcia Quintana et Lopu Austin 1989: 
899; selon Gima 1990: 68, il s'agirait peut-être de la fleur de l'arbre c~~:ahuax~~hitF,) .  

Mais le xochiua peut la mClanger à du plantain (à l'époque coloniale) ou de la courgeLS et 

24 Lexarzajùnebris OU Qtmrcuïbeafwiebris " Cucurbita spp. 



l'offrir à celle qu'il veut séduire. selon une technique utilisée plutôt par le teyoilocuepani 

(voir plus bas). Dans le même but. Motecuzoma s'entourait de fragrance de poyommii lors 

des danses publiques (cd=  Carolino 1967: 38). On peut également le porter sur soi ou 

encore asperger la personne convoitée de poudre de poyomdi (Aguirre Beltriin l9û7: 

172). pour un effet semblable à celui recherché par Matecuzoma À l'époque coloniale 

tout au moins, le colibri est également utilisé comme amulette d'amour. En &et, le colibri 

est à l'époque préhispanique l'âme d'un guemer mort sur le champ de bataille. II s'agit 
donc ici d'utiliser la contrepartie masculine de la fleur, le colibri qui vient la butiner, selon 

le schéma habituel: guerre - amour; masculin - féminin; Tezcatlipoca / Huitzilopochtli - 

Xochiquetzai- 

Le codex Caroiino donne par ailleurs plusieurs termes pour désigner le xochiua masculin 

(ibid: 35): teüruepani, «celui qui transforme les yeux des gens», c'est-à-dire leur donne 

des visions, sans doute ici pour leur faire apparaiAtte séduisant celui qui ne l'est pas; teca 

mocacayouani, «celui qui se moque des gens>, tequeloani,  celui qui séduit les gens par la 
tromperie>, le duplicatif de queloa, quequeloa, ayant une connotation sexuelle et se 

retrouvant dans un des épithètes de Tezcatlipoca, Moquequelaani et enfin moyuuUi~wni. 
«celui qui se nomme lui-même Nuib, Yohualli (uNuitm) étant également un des noms du 

dieu Tezcatlipoca. De ces derniers, l'auteur se plaint particuli&ement: 

Ils sont malfaisants, ils laissent, ou laissaient entendre qu'ils étaient quasi immortels, ou 
encore impassibles. Ils trompaient, et plaise à Dieu qu'ils ne trompent point encore 
aujourd'hui les femmes. Aussi les hommes, mais par une autre voie. 

Son daîïosos, hocen, O hacian, entender que eran quari inmortales seu impasibiles. 
EgaMban, y plega a Dios que agora no engaiien a mujeres. También a hombres, pro 
por otra vU2. (codex Carolino 1967: 35) 

Les termes utilisés laissent d'ailleurs entendre que l'auteur a eu en main un sortilège fort 

semblable à celui rapport6 par Alarc6n cinquante ans plus tard, mais a malheureusement 

négligé de le tninscrire; en effet, dans nombre de sortilèges, I'off~ciant se dit immortel ou 

insensible à la douleur (umo nezo. amo nitlapaiio,  je n'ai pas de sang. je n'ai pas de 

couleur»). La mention des hommes renvoit certainement à des pratiques homosexuelles, 

également sous le signe de Tezcatlipoca. 

Le ou la ~eyollocuepani, de son côté, cherche non pas tant à attirer l'amour qu'à calmer les 

sentiments trop cdériques, et par là provoquer pitié, amitiC ou amour. Ce type de 



sorcellerie semble avoir gagné en popularité pendant la période coloniale, alors que bien 

des membres des «castas& (noirs et métis) soriffrent des mauvais traitements de leurs 
supérieurs et que la violence conjugale devient sans doute plus courante avec la montée de 

l'alcoolisme et les nouvelles conceptions relatives au genre, importées d'Europe. Le 
teyoIlocuepi peut également provoquer la colère ou le degoût chez sa victime. et ainsi 
faciliter les amours illicites (Alarcon 1987: 180). 11 suffit, selon la tradition. de préparer un 
arollr' ou une boisson de cacao en y ajoutant des grains de maiS ayant poussé en sens 
contraire des autres sur l'épi (ibid.), ou encore du sang menstruel (coder Carofino 1967: 

45). Ce type de sorcellerie semble pratiqué principalement par les femmes. puisque ce 

sont elles qui préparent les boissons et qui ont accès. bien entendu, au sang menstruel. 
Selon le cdex Carofino, il s'agissait, dans ce dernier cas, de conserver l'amour du mari o u  
d'«éviter qu'il ne soit dur» envers l'épouse ( a f i q u ~  muiieres &bmt in esu aut in potu suis 
viris ut eas amment. vel quod non essent sev[er]i ad iflas, ibid.: 45). 

On peut conclure, à partir de la répanition des spécialistes de la sorcellerie amoureuse 

selon le genre, que celle-ci soit pratiquée par les deux sexes. Cependant, le sortilège 
d'amour pour séduire l'autre est peut-être plus souvent utilisé par l'homme. Cest ce que 
semble suggérer le fait que ces sortilèges nous sont surtout parvenus dans leur version 
masculine, bien que cet état des choses puisse aussi s'expliquer par d'autres facteurs: gêne 

des femmes face aux prêîres catholiques masculins, absence de sensibilité de ces derniers 
aux affaires féminines. La sorcellerie teyoilocuepuii~fi quant à elle, semble plutôt le fait 
des femmes. 

On trouvera en annexe 3 d'autres listes de termes tirés du livre X et concernant la 
sorcellerie. Leur étude n'a rien apporté de plus que ce qui a 6té dit jusqu'à maintenant; elle 
confirme simplement la proportion pl us élevée de sorciers rnascul i ns. 

3. Analyse des sortilèges 

Les sortikges font intervenir un grand nombre d'êtres surnaturels féminins et masculins: 
objets, herbes médicinales, 6léments naturels et animaux se voient dotés d'une 

personnalité surnaturelle. Dieux et déesses entrent également en action, quand ce n'est pas 

I'off~ciant lui-même qui incarne une divinité. Par être surnaturels, nous désignerons 
principalement la substance spirituelle de l'objet materiel ou i'êm vivant (ou partie d'être 
vivant) invoqué. Cependant, il faut préciser que pendant le sortilège tout au moins et pour 



l'officiant, l'objet est l'être surnaturel: la distinction n'est donc pas toujows aisée a faire. 

Par ailleurs, le termes &tres surnaturelsu englobe les divinités. sauf lorsqu'il sera 

nécessaire de distinguer ces dernières. Sinon, le terme divinité désignera plutôt 

Citialcueye, un des rares êtres surnaturels «abstraitsu du Traite' des superstitions. en ce 
sens qu'elle ne représente pas un objet ou un être utilisé ou touchd pendant le sortilège. Le 
terme désignera également les êtres humains transfonnQ en dieux pendant le sortilège, 

Être surnaturels, divinités et officiants interagissent entre eux tout au long de la 

performance. Ainsi, ce n'est pas seulement les caractéristiques de tel ou tel être invoqué 
qui nous aideront à définir la symbolique du genre, mais les modalités de leur interaction. 

La t ds  grande majorité des informations proviennent du Traité des Superstitionr 
d'Alarc6n (1987)- Afin de familiariser le lecteur, nous donnerons immédiatement deux 

exemples de sortilège. Alarcon d 0 ~ e  souvent le sens des métaphores, qu'il a en général 

obtenu de ses informateurs autochtones. Tout d'abord, voici un extrait du sortilège 

qu'utilise un chasseur. Ce dernier demande à la terre et A la corde @Un Herbe sèche») de 

l'assister, en éveillant leur colère contre le cerf («Sept Fleur>)) et la biche («Femme 

Serpent de nuage»): 

Venez, ma mère, Seigneur Terre, mon Nre, Un Lapin, Miroir étendu qui ne fait que 
fumer vers ici, ma sœur aînée Un Herbe sèche. Ma mère Seigneur Terre, personne 
n'attire ta colère? Personne n'attire ta fureur? Le prêtre Sept Fleur, habitant du désert, et 
ma saur aînée, Femme Serpent de nuage, à la chair fleurie [grasse J, passent leur temps 
à se servir de toi en te creusant! 

T h  xihuiqui nonan thltecuintli, nota ce tochtli tezcarl yncan huaLpopocati111(~1i. 
nohueltiuh cenmalli~lli, nonan tlaltecuidi ayocac ynmoquaian? ayocac yn motlahue1 
yman titatacacpui mitznemitia ynrlamacazque, chicomexochitIp teo tlaIhua yn 
nohueltiuh yn mkcoacihuatl ynaca xoch. (Alardn 1987: 162) 

Ou encore, cet extrait d'un sortilège utilisé par la guérisseuse pour soigner d'une affection 

(la «paralysie verte», terme souvent utilisé pour la maladie) les yeux (le «miroir sorcier») 

d'un malade. Elle le fait à l'aide d'écorce de mesquitl  remède ve*) et de ses doigts 

(Khevel ure de nacre»): 

Je suis le Prêtre, je suis le Seigneur des sortiliiges, je vous ai amenées ici, Chevelures 
de nacre, allez chercher la paralysie verte, allez chercher, Chevelures de nacre, quel 
dieu, quel être puissant veut détruire mon miroir sorcier? Viens Rêtte remède, Remède 
vert. 



Dans ce chapitre. nous verrons tout d'abord en quoi le monde symbolique du Trairé 

constitue une vision originale: nous analyserons donc le d e  de la divinité principaie du 

monde du sortilège, Citlaicueye. «Celle à la Jupe d'Étoiles», la voie lactée; puis nous 

étudierons les complexes symboliques qui entourent les êtres surnaturels et les divinités: 

nom, couleur, type de relation. etc.. en fonction de leur genre et de celui de l'officiant. 

Enfin. nous traiterons des rapports harmonieux entre Xochiquetzal et Centeotl («Dieu 

Maiw) et ceux plus houleux entre Xoçhiquetzal et Tezcatlipoca. 

3.1 Une vision du monde originale 

3.1.1 Une dualité féminine 

Dans le monde spirituel des sortilèges rapporté par Alahn. il n'est qu'une déesse-m ère 

principale. et c'est Citlalcueye. O n  y retrouve fort p u  de dualité masculine-féminine (les 

Omecihuatl-Ometecutli du panthéon nahua traditionnel) et aucun exemple de dualité 

masculine (Huitulopochtli-Tlaloc chez les Aztèques. Queaalcoatl-Mictlantecutli du 

coda Borgia). 

Selon le panthéon traditionnel du Mexique central. Citlalcueye est une déesse des plus 

secondaires. réputée habiter le deuxième ciel. celui des étoiles, entre le premier étage du 

ciel. celui que parcourt la lune. et le troisième. sillonné par le soleil; pratiquement aucun 

mythe ne fait allusion à elle. Elle est souvent confondue avec Omecihuatl, dont elle 

constitue une des facettes, comme de nombreuses autres déesses (Torquemada 1976: 66: 

Andrews et Hassig 1984: 225; Leon-Portilla 1985b: 104, 141-142). En un sortilège du 

Traité. un dieu est invoqué immédiatement après Citlalcueye (I'off~ciant est un homme, 

chasseur de cerf). Ce dieu se nomme Totonametî  fièc èche très resplendissante>) et 

représente sans doute l'étoile Vénus: la dénomination poumit également s'appliquer au 

Soleil. mais celui-ci est plutôt dénommé Nanahuatzin dans les sortMges. Quoiqu'il en soit, 

Totonametl est un dieu céleste mais discret. apposé à Citlalcueye en tant que complément 

duel. Bien que nocturne (ce sont des étoiles) Citlalicue et Totonarnetl presentent un aspect 

néfaste-bénéfique tout à fait équilibré. 



Dans les sortilèges. Citlalcueye est la mère de toute créature et elle est presque toujours 

nommée seule (Alarcon 1987: 184). Mais à l'encontre de toutes les autres divinités du 

Truité (sauf son double Totonametl), elle ne représente jamais un objet. un élément ou une 

personne ayant pait à l'action. Citlalcueye est appelée pour elle-même. en tant que déesse- 

mère toute-puissante. Une guérisseuse l'invoque au sujet de son client: 

Ma mère Citlalcueye, tu I'as crCé, tu lui as donné vie, et voilà que toi-même tu te lèves 
contre lui, tu te détournes de lui, tu I'as créé, tu lui as donné vie, en ta vénérée présence 
il a été parachevé. 

N o m  Citlalcueye, oticmochihuili, oricmoyoïïitili. ca no fehuatl ica tehua. 
ica timilacwza, oticnuichihuili, oticmoyollitili mixpanhinco oyecauhqui. (Alarcon 
1987: 184) 

Citlaicueye donne la vie aux humains, mais peut aussi s'en dbtourner. Deux guérisseuses 

lui demandent donc de ne pas abandonner leur client; un guérisseur se pose en envoyd de 

Citlalcueye, c'est-à-dire qu'il se considère comme dépositaire de son pouvoir de vie qu'il 

utilisera pour p6rir. Enfin, un chasseur l'invoque pour le succès de sa chasse (voir plus 

loin). Dans tous les au- cas, Citlalcueye est appelde en tant que mère de l'être le plus 

invoqué du monde magique: le tabac. Celui-ci est nomme enfant, fils et créaaire de la 

déesse (iconeuh. ipiltzin itlachihual) par celui qui l'utilise, homme (bûcheron* pêcheur) ou 

femme (devineresse). Ce faisant, on rappelle au tabac son origine divine afin qu'il en tire. 

peut-on penser, un surcroît d'efficacité. C'est également ce qui pourrait expliquer pourquoi 

le tabac n'est jamais utilisé dans le cadre d'activités maléfiques. car il est fils d'une divinité 

céleste foncièrement bén6fiq~e.2~ 

Mais Citlacueye n'est pas seulement mère; elle fait également partie d'un étrange 

qatrumvira qui inverse les proportions habituelles. On a vu qu'en gén6ral, au sein du 

panthéon et de la mythologie nahuad, le féminin-masculin se conçoit selon un rapport 
O.SE 1H (Tezcatlipoca), 1 F/lH (les dualités), lF/3H (les teornama) ou 1 F/4H (les 

Mixcoa), c'est-à-dire que la pan féminine, si elle est prdsente, compose la moitié, le quart 
ou le cinquième d'un ensemble. Ici, le rapport est 3F/lH et même IFIOH; Citlalcueye a 
deux murs, Chaichiuhcueye,  celle à la Jupe de jade», l'eau terrestre), et Xochiquetzal; 

ainsi qu'un acolyte, Yaotl (&memi&) c'est-&-dire Tezcatlipoce Mais, selon des 

informations que nous analyserons plus loin, ce sont Citlalcueye et Chalchiuhcueye qui 

*' Merci I ma mlPgue et amie l m l y n e  Tousignant pour m'avoir suggérée l'idée du tabac rennemi dcs 
sorciem. 



décident ensemble de la marche à suivre, formant ainsi une dualité féminine (le seul 

exemple dans le panthéon nahua connu). Xochiqueaal et Tezcatlipoca, quant à eux. 

exécutent leurs ordres. 

En fait, Citlalcueye et Chalchiuhcueye forment la même dualité unisexe que 
Huitulopochtli et Tlaloc chez les Aztèques: le ciel et I'eau. Dans le Traité, la dualité de 

type classique est rare: on préfcre attribuer les deux sexes à une même divinité. avec 

prédominance de I'un des genres: ma mère mon père la Terre (avec prédominance du 
féminin), mon père le Feu père et mère des dieux (nette prédominance du masculin; on 

devrait plutôt parler, en fait, d'une divinité masculine englobant un aspect féminin). te 
plus souvent (à l'exception, donc, de la terte et du feu), la divinité, nommée seule. est 

pourvue d'une identité sexuelle fixe. Dans trois cas seulement, on reconnaît une dualité 

bien dbfinie: Citlalcueye et Chalc hiuhcueye (fbminin/férninin mixte); Citlalcueye et 

Totonameti (féminin/rnasculin céleste); Chalchiuhcueye et TlalocatecutJ i 

(fémininlmascul in hydrique). II est intéressant de noter que Totonametl et Tlalocatecutli 

n'apparaissent dans le Traité qu'en tant que complément de dualité. une seule fois chacun. 
Cest dire qu'ils ne sont invoqués que pour fournir un surcroît de puissance au principe 

normalement appelé uniquement dans sa forme féminine. Et, en effet, ces deux dualités 
sont invoquées dans les deux sortilèges les plus élaborés du Traire', I'un correspondant au 

monde masculin, l'autre au féminin: ainsi le chasseur de cerfs en appelle à Cidalcueye- 

Totonametl pour assurer le couronnement de ses efforts et la guérisseuse tetonalmacmi 
demande au couple divin maive de I'eau de nettoyer l'âme étiolée de l'enfant malade. 

Les Nahua anciens, en résumé. reconnaissent donc trois formes de dualité non exclusives 

qui se construisent à partir des composantes du genre et des éléments: 

Prédominance d'un sexe chez une divinité androgyne = même élement, 

invoqué ensemble 

Divinités de sexe opposé = deux aspects d'un même élément (eau terrestre 

et céleste: corps cCIestes distincts, etc.), 

invoqués ensemble ou séparément 

Divinités de même sexe = deux éldments opposés, invoqués séparément 

Le deuxième cas est le plus fréquent dans le monde religieux nahua en gdnCral. 

Cependant, le Traité permet de mieux comprendre les deux autres cas; et, ce qui est 



primordial pour notre propos. il y apparait que la dualité de même genre peut être de sexe 

féminin. 

3.1.2 Des dates sans calendrier: usage métaphorique des noms de jours 

Dans le Traire' dVAlarc6n, les dieux possèdent le nom de calendrier que lui attribue la 
tradition nahuatl en général: Quatre Roseau pour le feu, Un Lapin pour la terre. Sept 
Serpent pour le maïs, et le cerf porte le nom du dieu Sept Fleur. Cependant. et 
contrairement à ce qu'on retrouve dans les autres sources, un certain nombre d'êtres 
invoqués dans le Traité reçoivent égaiement un nom de calendrier. Ces noms se retrouvent 

principalement dans les incantations des guérisseuses et des utilisateurs non professionnels 
du sortilège; on en retrouve moins d'exemples chez les sorciers. 

Ces dénominations métaphoriques sont données ici dans l'ordre d'apparition des vingt 

jours selon le calendrier nahua: 

- Chicnahui Ehecatl, Neuf Vent: le souffle (vent) magique (neuf) du guérisseur. 

- Ce Coati, Un Serpent: chaam des atours féminins de forme effilée: ruban pair  les 
cheveux, ceinture, e t  peut-être le reboto, châle européen. 

- Ce Coati, Orne Coatl, Eyi Coatl, Nahui Coati: Un, Deux, Trois et  Quatre Serpent: les 
veines de l'œil, tortueuses e t  effîlées comme des serpents. 

- Ce Miquiztli, Un Mort: la pierre, qu'elle serve d'arme (M) ou de matière (F) pour élaborer 
la chaux. Ce signe est représenté par une tête de mort, ronde e t  dure comme ia pierre; 
de plus, les pierres sont souvent enfouies sous la terre, e t  donc en contact avec le 
Mictian. Dans les deux cas, la mort est présente, car l'arme servira à tuer, et le calcaire 
devra mourir par le feu pour se transformer en chaux. La métamorphose est si totale que 
la chaux porte un autre nom, lztac Cihuatî «Femme blanchem. 

- Ce Atl itonal, -on jour de naissance est Un Eau~, le bois, peut-être à cause de I'eau 
nécessaire à sa croissance, où parce qu'il croît tout particulièrement dans les montagnes, 
associées à la pluie e t  au dieu de I'eau céleste l ialoc 

- Ce Malinalli, Un Herbe sèche, désigne certains objets de corde ou contenant de la corde 
(fibre végétale tressée, Malinali signifiant également &tordu en spirale, tressé»): lien ou 
filet pour la chasse au cerf, sandales. 

- Chicnauh Acatl, Neuf Roseau: l'herbe coanenepilli, aussi appelée Femme Rwge (parallèle 
féminin de <cchichimèque rougew) parce que sa racine devient rouge en séchant (dixit 
Alarcori). Ces noms évoquent Le nord et le monde des morts, associés à cette direction 



e t  au chiffre neuf; Neuf Roseau signifierait alors aherbe du mande des morts», peut-être 
parce que c'est la racine, en contact avec le Midan souterrain, qui est utilisée. 

- Ce Ocelod, Un Jaguar: la lancette pour saigner, instrument d'inspiration européenne. 
Peut-être pour son aspect guerrier e t  perforant comme les autres objets associés au 
métal (le jaguar réprésente un des deux ordres guemers). On attendrait plutôt 
~chichimèque rouge*, désignation habituelle des objets de métal dans le Traité, mais tout 
le sortilège où I'on retrouve cette dénomination est assez original e t  peu traditionnel. 

- Chicome Ocelod, Sept Jaguar: sac en filet de fibre d'agaw (nommé également d'un nom- 
se rapportant à l'agave, Tialocxochitl). Selm Serna (1987: M O ) ,  il est nommé asept fois 
jaguan, parce que fabriqué de fibre de différentes couleurs (cf. Andrem e t  Hassig 1984: 
330). Mais on peut faire un rapprochement avec les guemers de l'ordre du jaguar e t  le 
manteau de filet que portaient certains gueniers particulièrement valeureux. Ce sac 
contenait des biens préaeux: le tabac e t  une figurine verte, c'est-à-dire sans doute de 
pierre verte, de type Metcala. 

- Chicome Quauhain, Sept Aigle vénéré: la courge, on joue ia sur l'homonymie entre 
Aigle et  bois (comme le suggère la traduction dlAlarcbn), pour évoquer les nombreuses 
branches rampantes du calebassier. 

- Ce Tecpatl, Un silex: la graine de courge, dont la forme s'apparente à la représentation 
traditionnelle du couteau de silex; le couteau, désigné par sa matière, le silex. 

- Chicueye Tecpatl, Huit Silex: l'agave, pour les raisons exposées plus loin. 

Si I'on compare cette liste avec t'attribution des dates de calendrier aux différents dieux 

nahuas (Nicholson 1 !37 1 .  tableau 3), seulement quelques cas présentent une possible 

correspondance? 

- Un Mort est le signe de Tezcatlipoca, ce qui s'accorde bien avec la pierre utilisée comme 

- Neuf Roseau est celui de Tlazolteod, déesse des excès sexuels: le counenepilfi est 

justement utilisée, dans le Bassin de Mexico, pour guérir Ies maladies des organes sexuels 

(codex de Florence XI, 7 ,  5,  34 et 35; 1963: 148). Ce n'est pas le seul usage de la plante, 

cependant, et, dans le Traité, cette vertu spécifique du coonenepilli n'est pas mentionde. 
- Huit Silex (l'agave) fait partie de la treizaine U n  Singe, gouvernée par Pahtecatl, l'un des 

dieux rCgissant le jus fermenté d'agave et l'ivresse. 

- - - - 

Un dieu peut-être IiC B une &te de calendrier de mis fqons principales et non exclusives il p u t  8tre 
patron d'une des vingt5 mitaines, pamn d'un signe de jour, ou encore pomur d'un nom de calendrier qui 
est aussi son ajour anniversaire», un peu à la façon des saints catholiques (ex: Quettalcoatl peut aussi être 
appel6 Un Roseau ou Neuf Vent; Sept Serpent est le nom principal de la déesse du maïs, etc.). 



- Sept Ocelot fait partie de la mizaine Un Lapin, régie (en collaboration avec le feu) par 

Itztapahotec («Notre-Seigneur-Pierre-pour-couteau-de-&) ce qui nous ramène au 

monde guemer et éventuellement au manteau de filet. 

- Neuf Vent est un des signes de Quetzalcoati; bien que celui-ci ne soit jamais nommé de 
ce nom de calendrier dans le Traité, il n'est pas impossible que l'officiant ait connu la 

correspondance et souhaiter ainsi identifier son pouvoir à celui du dieu. 

II existe donc peu de lien entre les dates de calendrier nommées dans le Traifé et 

l'interprétation officielle du premier. Les noms de jours correspondent bien plus à l'aspect 
matériel de l'être invoqué, à la matière dont il est issu ou à une association d'idées (jaguar 

pour guemer, etc.). Quant aux chiffres, ils sont également choisis en fonction de l'aspect 
physique. Seuls les numéro un, sept, huit, et neuf sont utilisés (sauf lorsqu'il s'agit d'une 

série un-deux-trois-quatre). Un designe toujours quelque chose d'unique et de forme 

compacte; sept est attribué à quelque chose formée de plusieurs composantes (branches, 

mailles du filet) et neuf établit un rapport au monde magique ou au séjour infra-terrestre. 

Dans un cas, comme variante de sept, pour exprimer les nombreuses branches des veines 
de l'œil, on retrouve la &ne un, deux, trois, quatre, ce qui montre bien le caractère 

descriptif du nom de calendrier, puisqu'un dieu n'est jamais associé à une série ordonnée 

de chiffres. Dame Agave se voit attribuée le chiffre huit parce qu'elle se doit de posséder 

un nombre pair et relativement élevé, comme ses feuilles (le codex Borgia représente 

l'agave par deux séries de quatre feuilles en miroir, le codex Telleriano-Remensis par 
deux séries de trois feuilles, le Borbonico par deux série de six feuilles, soit six, huit, et 

douze feuilles). On remarque donc que, d'une façon générale, le choix de chiffres est 
limite aux besoins descriptifs. 

La conclusion de tout ceci est plus importante que ne le laisserait croire ces quelques 

remarques. Les noms de calendrier, contre toute apparence, se rapportent peu au 
calendrier, c'est-à-dire qu'ils n'ont qu'un lien très ténu avec le comput du temps régi par les 

dieux. L'utilisation de ces noms représente donc une appropriation et une réinterprétation 

de la science calendaire par les offkiants du monde magique. En effet, les femmes et les 

gens du commun étaient exclus du savoir lié au comput du temps. enseign6 aux seuls 
garçons nobles dans les calmecac. 

" codct TefleriianoRemensis (f. 23v) glose ainsi l'image dltztapdtotec: ffz&@k propriamcnte es 
fosu O p i e h  de que se sacOban los cuchiflos para el sacrificio. altzrapali: à proprement parier c'est une 
dalle ou pierre dont on faisait les couteaux pour le sacrifice. Bien que cette phrase ait été biffét, elle 
conespond tout à fait ii la représentation du dieu- Comme Xipe Totec dont il est un avatar, ce dieu est lié 
à la fois au monde guerrier et à la terre. 



Lors d'une naissance, on devait consulter le spécialiste ronuipouhqui pour connaître le jour 

attribué à l'enfant, son t o d l i  qui, bien souvent, lui servait également de nom «de 

baptèmew. Ainsi, tout un chacun connaissait les chiffres et les signes de jour, sans en 

maîtriser précisément la logique. II était cependant facile d'utiliser les noms de calendrier 

selon une autre logique, litk à la nature des êtres invoqués, et de s'approprier ainsi un 

savoir prestigieux que l'on semblait (devant le client crédule) manipuler à son aise. Mais il 

ne s'agit pas que de  faux-semblant, car il  n'est pas douteux que l'officiant, en invoquant les 

noms de  calendrier, était convaincu de faire appel à un pouvoir émanant du monde 

sumaturel. Simplement la nature de ce pouvoir a été déplacée, réinventée selon les axes 

d'un nouveau système, moins complexe sans doute, mais profondément original. 

3.1.3 Le sexe des êtres invoqués 

Deux paradigmes essentiels permettent d'appréhender le complexe symbolique qui 

caractérise chaque être invoqué: le genre et la relation avec l'officiant. Nous verrons tout 
d'abord la question du genre, après une brève présentation de notre corpus de données. 

Quatre-vingt-onze êtres surnaturels sont appelés au cours des sortilèges; panni ceux-ci, 27 
sont féminins, 54 sont masculins, et 10 se voit attribuer l'un ou l'autre sexe. Parmi les 169 

invocations29 où le genre de l'être sumaturel est précisé (soit la majorité des invocations), 

IOQ sont prononcées par des hommes: il s'agit dans 13 cas de  guérisseurs, dans 10 cas de 
sorciers, tandis que les 81 autres cas sont dûs à des utilisateurs non professionnels. De 
plus, 5 cas oit le sexe de l'officiant n'est pas indiqué ont pu être classés parmi les quelques 

spécialités thérapeutiques masculines. Par ail leurs, 29 in vocations sont prononcées par des 

femmes, 28 guérisseuses e t  une sorcièrr tqollocuepani. Pour 31 invocaiions en contexte 
thkrapeutique le sexe de l'officiant n'est pas précisé, mais comme Alarcon affirme que la 

majorité des thérapeutes sont des femmes et que notre compilation de cas coloniaux 
indique une proportion de 66,796 de femmes chez les guérisseurs (tableau 5.11). nous les 

avons inclus du côté féminin. Ainsi, en terme d'incantations complètes, 6û% (30 sur les 

50 incantations prononcées par des guérisseurs) sont attribuées aux guérisseuses. et 40% à 

des guérisseurs (le T r d é  comprend en tout 87 incantations, 56 pmnondes par des 

hommes et 31 par des femmes. selon notre découpage). En résumé, parmi les 169 

ts Ce que nous appelkrons une uinvocation~ est une Cpithète domde par I'ofEciant A un être sumaturrl 
pour s'adresser à lui. Par exemple =Plêtre remhie, Remède ven, ou =Sept Ficir. habitant du &rt, 

constituent des invocations. 



invocations d'êtres surnaturels étudiées, 109 sont attribuables à des hommes. tandis que 60 

invocations sont prononcées par des femmes. Parmi les guirisseua. 18 de ces cas ont été 

classés parmi les hommes et 59 du côté des femmes. Comme Alarcon nomme rarement 

ses informateurs, il n'est pas possible de savoir combien d'officiants sont considérés ici: 

cependant, compte tenu des informations disponibles et du nombre d'incantations 

rapportées, ce groupe d'officants ne peut comprendre plus de 59 individus. 

Les êtres surnaturels sont, en général. dotés d'une personnalité stable, qui rend compte 

premièrement de sa substance matérielle, mais aussi de sa forme et de sa couleur. Ainsi. le 

bois, sous toutes ses métamorphoses, de l'arbre sur pied aux attelles pour fracture. est 

invariablement masculin et nommé Ce At1 itonal («Son tonal est Un Eauu, entendre «il est 

né sous le signe de l'eau»). Tous les objets métalliques, et par analogie d'autres de couleur 

rougeâtre et qui piquent (fourmis, éruption cutanée), se voient attribué le terne 
«Chich.imèque rouge» et le sexe masculin (TlatIauhqui chichrinecatk traduire, aguemer 

sauvage et resplendissant», ce qui rend compte à la fois du caractère dangereux des outils 

coupants ou perforants, et de la réflection du métal). L'agave, et sa mdtarnorphose, le jus 

fermenté d'agave, se nomment «Dame Huit Silexs (Chicueye tecpaîi cihuarjn), évoquant 

ainsi les feuilles dont la pointe est acérée comme celle d'un couteau de silex . 

Comment peut-on discriminer les principes qui sous-tendent I'attri bution d'un sexe aux 

êtres surnaturels? Un premier facteur semble être fié à la division sexuelle des tâches. 

Ainsi, tous les outils des hommes, de métai, de bois ou de pierre, sont de sexe masculin: 

armes de guerre, armes de chasse, outils agricoles, etc. Les instruments de la guérisseuse 

sont en général de sexe féminin: eau, copal, coton, sel, terre. Tous les animaux, chassés. 

pêchks ou craints, ainsi que l'arbre que l'on doit abattre, sont masculins, et c'est l'homme 
qui a affaire à eux. Les animaux sont toujours invoqués en groupe sous le vocable 
«oncles». 

Exceptions: - outils des hommes: la corde fait en général partie du monde féminin, puisqu'efle pute le 
signe Malinalli, féminisé, et parce qu'elle est proche du tissu, objet des femmes; de 
mêrnenman ical ihuipil, a h  maison, la Mwse de ma mère», désigne le filet de pêche. 
- instruments de la guérisseuse: la lancette d'obsidienne, pour sa matière masculine, et 
les herbes médicinales, dont le genre suit un autre système (mir plus bas). Les 
instruments du arabouteur» (en général un homme) sont masculins: atelles et herbe 
rlawpahtii. 
- animaux: deux animaux extrêmement importants et  dotés d'une personnalité individuelle 
(les seuls à part le scorpion, masculin): la biche (Mixcoaxochitl Nacaxoch, *Fleur de 



Serpent nuageux Chair fleuriem), distinguée du cerf mâle (Chimexochitl, &ept Ffeum), 
et le caïman, toujours femelle. Sur l'attribution de ce sexe au caïman nous n'avons que 
des hypothèses: c'est un animal d'eau, élément féminin (mais c'est aussi le cas du 
poisson, masculin) et sa queue était peut-être assimilée à une jupe, les protubérances de 
sa carapace à des broderies, d'où son nom de apossesseur d'un v6ternent de femme en 
pien- (teûhuatlaqueme); le caïman est aussi nommé aaretzpa~mall', acaïman 
bwdiem (Alarcon 1987: 141) et ses dents sont apparentes, comme celles des 
Cihuateteo. 

Un deuxième critère tout aussi important pour l'attribution du sexe est la divinité qui régit 

l'être ou la chose en question. Ainsi, la plupart des «êtres» agricoles (terre, champs, 
plantes) sont féminins, sous l'égide de l'aspect fbminin de Tlaltecutli, Tonacacihuatl. L'eau 

et ses avatars (rive, sang) sont féminins et relèvent de la déesse Chalchiuhcueye. Les 
esprits alliés, Xochiteteo, Tlazol teteo, Tlaltetecuin, Tonacame, Tlalloque, Ol loque- 

Y aoyoque, Tlamacazq ue Tonatiuh, Teteo impiltzin Centzon tlarnacazque, portent le sexe 

de leur dieu tutélaire, soit, dans l'ordre, Xochiquetzal (?, F), Tlazolteotl (F), Tlaltecutli 

(FM), Tonacacihuatl (?, F), Tlaloc (M), Tezcatlipoca (M) et Tonatiuh (M); le sexe des 

«quatre cents prêtres fils des dieux» (Centzon tlarnacazque) n'est pas connu. 

Exceptions: le hancot30 et la courge sont masculines, le maïs est de l'un ou l'autre sexe, 
car il dépend également de Centeotl (M) et de Chicornecoati (F). 

Enfin, un troisième critère est la couleur de l'être désigné (tableau 5.IX). Le nahuafl du 

Traité reconnaît un univers en six teintes: blanc, noir, rouge, jaune, bleu-vert et brun-gris 

(iztac, tliliuhqui, tlaflauhqui, cozauhquii, xoxouhqui et yuyauhqui). Le blanc est la couleur 

de prédilection des êtres sunaturels féminins: sur 14 dont la couleur est donnée, neuf sont 

blanches. Le sel (iziatf, qui donne son nom à la couleur blanche), le coton et la chaux sont 

blancs et intimement liés à des domaines féminins: la cuisine, le tissage et la maison; il 
n'est pas impossible que d'autres êtres surnaturets féminins (eau, copal, etc.) aient été 

nommées «Femme blanche» par analogie. D'autres «femmes» (cih~arf) sont nommées 

verte (2), jaune (1) ou rouge (3), mais aucune n'est noire ou brun-gris. L'êae surnaturel 

jaune (iyauhffi), un des vertes (atiinan) et deux des trois rouges (Cniption cutanée, 

coanenepifli) font partie des êtres androgynes. En résumd, tous les êtres surnaturels qui ne 
sont pas blancs (sauf le vent et le sang) peuvent aussi être de sexe masculin. Du côté du 

masculin, le jaune et le rouge sont justement les couleurs de prédilection, mais de façon 

moins marquée que le blanc chez les femmes (8 et 7 sur 22). Pour le jaune, il semble bien 

que le principal instigateur soit le feu; pour le rouge, l'aspect resplendissant du mCtal. On 

- 30 Phareolus spp. 



reconnait également des <<prêtres% (tlomacuqui), des «chichimèques» (chichimecut) ou 
des «habitants du pays des remèdes» @ahtecati) blancs (S), verts (4), bruns-gris (4). ou 

noir (1). Parmis les êtres masculins «blancs%, les poissons et le ver de terre qui sert d'appât 

au pêcheur, sont intimement liés à l'eau et en tirent sans doute leur couleur. C'en dire que 

la couleur est bien sexuée, mais est loin d'être toujours déterminante dans l'attribution du 

genre de l'être surnaturel. On semble l'utiliser également pour signaler une caractéristique 

féminine chez une être surnaturel masculin, et vice-versa. 

Tableau 5.E: Occurrences des codeun per sexe, chez les êtres surnaturels (nombres, pourcentages des 
couleurs selon le sexe de l'être et pourcentages d'êtres féminins et masculins selon la couleur) 



De façon générale. la couleur attribuée à l'être surnaturel sexué est celle qu'on reconnaît à 

l'objet ou à l'être vivant vert pour les plantes vertes, muge. jaune ou blanc pour d'autres 
plantes de ces teintes, jaune ou ban-gris selon le pelage de l'animal chassé. etc. Lorsque 
l'attribution du sexe est faite à partir de la couleur, on classera donc généralement les êtres 

que I'on reconnaît blancs du côté des femmes et ceux que I'on reconnaît jaunes, rouges. 
vertes, noires ou brun-gris du cÔt6 des hommes. Tout comme pour les noms tirés du 
calendrier, les couleurs ne correspondent donc pas à l'attribution traditionnelle de la. 
religion off~cielle (qui peut elle-même, par ailleurs. varier considérablement selon les 
sources). Cest pourquoi il n'est pas possible de comprendre la question des couleurs dans 
le Traité à partir des connaissances ioffi~ciellesr. Pourtant, et comme pour les noms de 
caiendrier. encore une fois, toute référence au système habituel. celui des prêtres. n'est pas 
exclue: ainsi, le noir est la couleur de Tezcatlipoca; le rouge est bien la couleur associde au 
nord (lieu des chichimèques), et le jaune celle du MC&& des hommes>,, l'est, selon 
Sahaen. Le blanc est la couleur du «côté des femmew, l'ouest, selon la Hlnoru de los 

Mexicmos por sus Pinturas Pour ce qui est de I'identification des couleurs/genre avec les 
orientations, cependant, seul le nord est nommé dans le Traité, métaphoriquement, par le 
terme chichimèque. Malgré ces comspondances, dans l'ensemble le système des couleurs 
du Truité est original et relève, encore une fois, d'une réinterprétation sur le même mode 
que celle des noms de calendriers. 

L'attribution du genre chez les êtres surnaturels suit donc un système complexe à au moins 

trois facteurs. où l'un ou l'autre de ces facteurs, si ceux-ci ne concordent pas, finit par 

remporter l'influence finale. Les cas limites soulignent le mieux, comme en négatif, les 
subtilités du système: ainsi les poissons sont masculins parce que chassés par les hommes. 
mais possèdent une couleur féminine parce qu'animaux d'eau- L'eau (terrestre) est 
féminine parce que représentée par Chalchiuhcueye, et on dit de la déesse qu'elle est 

habillée de vert (xoxouhqui icue. xoxouhqui ihuipin; mais lorsque I'on veut insister sur le 

fait qu'il s'agit d'un être précisément sexué, on l'appelle «Femme blanche», réitérant ainsi 
deux fois. par le genre et la couleur. sa féminitb. Les plantes de couleur jaune o u  rouge 
sont tantôt masculines (la couleur l'emporte) tantôt féminines (parce qu'utilisées 
principalement par les femmes). 

Le genre des plantes médicinales reste cependant encore mystérieux. et l'existence d'un 
facteur non identifie semble nécessaire pour rendre compte de la totalité des cas. II s'agit 
peut-être de l'aspect chaud-froid, mais dans le Traité, tous les êtres dont cette qualit6 est 

précisée sont froids: cinq masculins, deux féminins associés à l'eau et un indéterminé, 



l'haleine de I'off~ciant. Dans la tradition propre au Traité, la maladie, quant à elle. est 
considérée chaude. Le sexe de I'off~ciant (d'après les sept cas où celui-ci nous est connu. 
pour les plantes nommées plus d'une fois) ne joue ici aucun rôle. C'est peut-être la partie 
utilide de la plante qui détermine en partie le sexe, mais le Traité n'est pas assez précis à 

ce sujet; les racines sont peut-être plus souvent masculines. Les potions concoctées de 
plusieurs plantes sont toujours masculines; c'est le cas aussi de celle de queue de tlacuatf, 
mais ici c'est sans doute la masculinité des animaux qui joue. Pour le reste, la variabilité 
pourrait bien être tout simplement due à la croyance personnelle ou la tradition familiale 
de I'ofticiant car les plantes médicinales nommées plus d'une fois sont presque toutes des 
deux sexes (utlinan, coanenepilli, ïyauhtli. tzopibrl; exceptions: tkopatli, 2 fois 
masculin, et le tabac, à la personnalité masculine bien établie)- Dans ce cas, chacun 
donnerait préséance de façon originale à l'un ou l'autre des facteurs énumérés pour 
déterminer le sexe. 

Bien que les facteurs énumérés entrent en jeu dans tous les cas, on peut constater qu'en 
général. un facteur préponddrant correspond à un type d'être surnaturel, soit le 
domainelmatière, la divinité protectrice ou la couleur: 
- le dornainehnatière détermine les outils; deuxihe facteur: la couleur ou la divinité. 
- la divinité protectrice determine les Cléments et les êtres vivants. plantes agricoles et 
animaux. surtout si I'on veut bien placer les animaux chassés sous la tutelle de Mixcoatl, 
maître de la chasse (non nommé dans le Traité, mais connu: la biche chassée se nomme 
Mixcoaci huatl, «Femme Mixcoatb). 
- la couleur détermine le genre des éléments liés à la médecine, dont les plantes 
médicinales avec les réserves que I'on sait, et à I'exclusion des outils (lancette, aiguille, 
ventouse, attelle); deuxième facteur: la divinité ou le domaine. La maladie (non sexuée), 
on le verra plus loin, possède toujours une couleur, ce qui confirme l'importance du lien 
médecine-couleur. 
- lorsqu'on a affaire A un être humain (épouse de l'officiant. personne malade, ennemis, 
etc.) c'est autant le sexe de cette personne que celui de l'officiant qui determinent le genre 
spirituel; mais on entre ici dans le domaine des relations entre êtres surnaturels, divinites 
et officiants, ce qui constitue la matière de nos prochains points. 



3.2 Nocihuupo, «toi qui est femme comme moi»: les rappom à l'officiant 

3 -2. I La belligérance magique 

On peut maintenant aborder l'autre grande caractéristique des &es surnaturels. la nature 
de sa relation avec I'officiant. On a vu que l'ensemble des êtres invoqués peut se diviser en 
deux grandes catégories: les alliés et les ennemis. En fait, la situation est complexe. Les 
dl iés» englobent des êtres puissants qui assistent I'officiant, mais dgalement des êtres 
qu'il faut protéger ou soigner. Les «<ennemisr comprennent des êtres qui menacent 
l'officiant ou son client et d'autres qui, sans être pourvus d'une telle agressivité. sont la 
cible de l'officiant. 

Ainsi, pour la pfrisseuse. I ' e~emi  c'est la maladie et le dieu, ou le sorcier. qui l'a 
provoquée; ses alliés sont les substances médicales, les instruments de son métier. le 
malade qu'elle doit guérir. Pour l'agriculteur, la plante est une alliée qu'il doit protéger. 
Pour le chasseur, la relation d'aide s'effectue principalement avec les armes cynégétiques. 
Mais quelle est sa relation avec les animaux chassés? La question est complexe: certains 
indices laissent croire que l'animal se donne de son plein gr& & condition que le chasseur 
connaisse le bon sortilège pour l'attirer et qu'il soit dans un dtat spirituel adéquat, sans 
tourment, sans avoir commis de faute. Ainsi, les chasseurs ~afirment que les cerfs 
obéissent sans répliquer à ce sortilbge, et que non seulement ils se montrent, mais ils 
aîîendent le coup>> (a este conjuro a B m n  que sin replica obedeçen los venudos, y que 
no solo se muestran sino que esperan el tiro. Alarcon 1987: 166; une telle conception se 
rapproche par certains points de celle des actuels Nahua de la Sierra Norte de Puebla, où 
le rapport entre chasseur et animal en est un d'identitk complexe: ainsi, le gibier ne se 
laisse plus «attraper, par le chasseur fautif: P. Beaucage, comm. pers.). Mais par ailleurs. 
grâce au soriilège. le chasseur trompe l'animal en lui faisant nombre de fausses promesses; 
par exemple, le pêcheur cherche à attirer les poissons en leur affirmant que son @muse les 
attend pour leur offrir un bon repas; dans d'autres cas (apiculteur, chasseur avec chiens), 
l'homme s'identitie il Tezcadipoca et se présente comme un guerrier envoyé vers les 
animaux (Alarch 1987: 160. 167. 172-173). On a vu que le chasseur éveille la colère de 
ses alliés contre sa cible (ibid: 162). Enfin, l'appellation   on cl es^, donnée aux animaux, 
est la métaphore d'une relation antagonique (cf. plus loin). La relation homme-animal est 
donc ambivalente, mais plutôt antagonique, tandis que celle de l'homme avec ses 

instruments de chasse et autres alliés est positive. En raison de ce contraste. et parce que 
dans d'autres cas la relation avec les animaux est Franchement négative (fourmis et 



mammifères dévastateurs des champs, caïman descîructeur des pièges à poisson), nous 
avons choisi de catégoriser les animaux parmi les êtres ennemis, que nous appellerons 
également les êtres-cibles. Par ailleurs, il faut se souvenir que dans la pensée 

hégémonique, Mixcoatl est à la fois un dieu de la chasse et de la guerre. 

En fait, dans le monde des sodlèges, la relation avec l'être-cible est beitiqueuse: que ce 
soit l'attitude de I+omme envers sa proie ou de la guérisseuse envers la maladie. Cette 
attitude, cependant, est propre au temps du sortilège où l'officiant opère une 
transformation de lui-même et se métamorphose en êîre surnaturel puissant. Dans ce qui 
suit, on aura souvent l'impression que l'homme est plus belliqueux que la femme. Cest en 
partie vrai, surtout dans le cas des sorciers. Mais cette impression provient également du 
fait que cette attitude peut s'observer chez l'homme à partir de la question du genre, car 
l'être-cible est sexué (masculin). tandis que dans les sortilèges de la guérisseuse, le genre 
de l'être-cible est rarement précisé. 

Existe-t-il une corrélation entre le sexe de l'être, celui de l'officiant, et la relation qu'ils 
entretiennent? D'après les 168 cas où l'on peut vérifier une telle relation, il semble bien 
que oui. On a vu qu'il existe moins d'êtres surnaturels féminins (27) que masculins (54); 
cependant, ces êtres féminins sont proportionnellement plus souvent invoqués (tableau 
5.X). Ainsi, 76 invocations sont dirigées vers des êtres féminins, et 92 font appel à des 
êtres masculins. Cet état des choses est du principalement à la diffbrence de nature entre 
les activités des hommes, qui sont variées et nécessitent de nombreux outils, et celles des 

femmes qui se spécialisent dans le domaine de la médecine et font appel à un nombre 
restreint d'êtres surnaturels qu'elles appellent continuellement (sel, copal, eau, etc.). 

Les alliés de l'offkianf tant homme que femme, se partagent assez équiiablernent entre 
êtres surnaturels masculins et féminins (environ 454  de chaque Eexe pour les femmes, et 
40 % pour les hommes, en nombre d'invocations). On a vu que les outils de l'homme sont 
en général masculins; parmi ses alliees féminines, on retrouve, en plus des déesses (terre, 
eau. esprits). des êtres qu'il faut protéger (les champs; les plantes agricdes.dont quelques 
unes peuvent être masculines). et une qui lui vient en aide, IUpouse de I'oniiciant Les 
alliés masculins de la femme sont des herbes médicinales, auxquelles il faut ajouter le dieu 
du feu; on y retrouve égaiement le malade qu'il faut secourir ou son tonal qu'il faut 
retrouver. 



Tableau 5 X  Relations d'aide et d'antagonisme par sexe des êtres surnaturels et des officiants (nombres. 
poumencages d'alti& et de cibles féminins et masculins selon le sexe des officiants et pourcencagcs des 
officiants féminins et masculins selon le sexe des alliés et des cibles) 

tamsiuniaud Invocations &e Invocations b e  I.voc.t#as rlrn 

O m i i t  Fcmmc Homme Total 
fitnsiuii.aud Invocations Êne Invocations Êbe Iwmtioas h 

O a i n t  Femme H O ~ D ~ C  Total 
Êtriesrirnrtnrcl Invocations b e  Invocations Être Invocations Êar 

Si les allies de même sexe sont des aides dans les deux cas, la situation se cornplexifie 
lorsque I'alli6 est de sexe opposé. Pour l'homme. l'alliée fCminine doit Qns la majorité des 
cas être prot6gée et soignée. et c'est uniquement lorsqu'elle est une d&sse du panthéon. ou 
une femme considede comme déesse pendant le sortilège, que l'officiant lui demande de 
l'aide (dans ce tout dernier cas. il s'agit toujours de l'épouse de l'officiant, tmnfotmée en 
déesse Xochiquetzai). La situation inverse prévaut chez les femmes: l'être surnaturel 



masculin est le plus souvent un aide, et c'est seulement IorsquFl s'agit d'un homme 

transformé en dieu que l'officiante doit le protéger et le soigner (c'est-àdire le malade. 

transfomé en dieu Icnopiltzintli, toujours masculin/neutre quel que soit le xxe du client). 

Les êtres-cibles (23) sont beaucoup moins nombreux que les alliés (83), car si l'officiant 

s'entoure du plus grand nombre possible d'aides, sa cible est assez précise. La relation que 

I'officiant entretient avec sa cible est toujours plus ou moins teintée d'agressivité ou de 

ruse. La cible, l'ennemi, c'est avant tout un être masculin ( 18). On retrouve, du côté de 

Iliornme, les animaux pêchés et chasses, les animaux nuisibles (mammifères ou fourmis 

qui dktniisent les récoltes), l'accident qui a mené à une fracture (symbolisé sous forme de 

perdrix, suivant en cela le mythe de Queaalcoal aux enfers), les aôeilles productrices de 

miel, l'arbre à couper (que le feu doit «détruire» popolw, un verbe également utilisé pour 

parler d'un peuple conquis). On cible également de potentiels ennemis humains: sorciers 

d'une part, et, d'autre part, hommes de la famille de celle qu'on aime, et qui pourrait 

s'opposer à l'accomplissement du bonheur de ItofTiciant. En somme, principalement des 

animaux et des hommes.3t Du côté des cibles féminines (5) de l'homme, même tableau: 

deux animaux que nous avons déjà rencontrés, la biche et le crocodile, l'un paisible et 

l'autre féroce. Les autres sont des êtres humains que I'on présente sous les traits de 

l'inverse de Tezcatlipoca, la déesse Xochiquetzal, pour précisément les dépouiller de toute 

agressivité guerrière: il s'agit des voleurs de grand chemin et des habitants d'une maison 

qu'un autre voleur, le tenzacpaiitoti, veut dépouiller. 

Du côté des guérisseuses, on retrouve peu d'ennemis dont le genre soit connu (entre 3 et 5 
selon le découpage que I'on prévilégie). II s'agit de l'éruption cutanée, créature du dieu de 
feu, à la fois féminine et masculine; du sang trop abondant, fdminin et du venin de 

scorpion, toujours masculin. Deux sortilèges distincts s'appliquent B deux &atm du 
venin, concentré si la morsure est récente ou propagé si le venin a eu le temps d'envahir le 

corps du malade. Cest ce dernier cas qui, de loin, obtient le traitement symbolique le plus 

riche, car la guérisseuse s'appuie sur un mythe. Bien entendu, la guérisseuse ne manque 

pas d'ennemis, mais la maladie est rarement sexuée. Par contre, elle est toujours colorée, 

ce qui permet d'émettre quelques hypothbes. Tout d'abord, il semble que les incantations 

de la guérisseuse, en général, ne font pas intervenir le genre dans les relations avec les 

êtres4bles. La maladie est souvent l'envoyée des dieux, et se battre directement contre 

ceux-ci n'est pas une mince affaire. La tetomdmacuni le fait, avec force précautions 

31 Dans quelques cas, un outil peut être momentanément ennemi; c'est le cas du roseau dont on fera la 
canne à pêche, et de la hache, auxquels l'officiant intime de ne pas le blesser. 



puisqu'elle doit arracher aux dieux le tonal du malade. Mais. en général. la guérisseuse 

évite de nommer les dieux et, par là, nous prive d'une information sur le genre. Dans les 
sortilèges, la maladie est simplement nommée (thhuelli, «colère»; tlakolli, «ùalayure». la 

maladie provoquée par un comportement amoureux illicite; coacihui31ii, xparalysie>>, 
totonqui, «chalem, papalotl, «papillon», coati, <<serpentw, etc.) et pourvue d'une à quatre 

couleurs. Il est loin d'être certain que la couleur soit ici porteuse d'une identité sexuelle, 

car une même maladie peut se voir attribuer presque tout le c h p  chromatique nahua.. 
Quoi qu'il en soit, les couleurs les plus nommées sont le vert, le brun-gris et le jaune. les 

moins utilisées le blanc et le rouge, ce qui mettrait fa maladie plutôt du côté du masculin 

(jaune et brun-gris étant nettement masculins). On aurait donc, si c'était bien le cas, une 
masculinité de l'être-cible attestée tant chez les hommes que chez les femmes. 

Cet état générai des choses s'expiique aisément par des correspondances avec la 

mythologie, à travers deux de ses aspects: les relations entre parents mythiques et les 

tensions entre dieux. 

3.2.2 Une parenté métaphorique 

Bien souvent, l'officiant nomme l'être surnaturel en lui attribuant un lien de parenté, avec 

lui-même dans la plupart des cas (74), parfois avec d'autres êtres (7 cas)? Ces liens de 

parentés sont choisis et seules six possibilités sont exploitées: l'être surnaturel peut être 

appelee en tant que 
- sœur ainée d'un homme: nohueitiuh, nohueitihuun , «ma sœur aînée», «mes sœurs 

aînée-, de la part d'un homme; 

- frère aîné d'une femme: noquichtiuh. mquichtihuan, «mon frère aînén, <<mes frères 

aînés». de la part d'une femme33 

- mur d'une femme: nocihuapo, «ma sœum, ema parente», «ma compagne», 

littéralement: demme comme moi » 

- mère (d'une femme ou d'un homme): n o m ,  «ma mèrxe 

- père (d'une femme ou d'un homme): notah, umon père>> 
- oncles (d'une femme ou d'un homme): notiiahum, «mes oncles» totlahuan, «nos on cl es^, 

toujours au pluriel dans le Truité. 

32 Nous ne comptons ici que les cas où la parent& s'Ctabiie entre l'officiant et I'être surnaturel. mais les sept 
autres cas confirment en touts points ce qui sera avancé ici. 

Même racine que noquichhui. mon mari: oguichtli: uhomme. d e m .  



3.2.2.1 Quelques définitions 

Avant de commencer toute tentative d'analyse, il nous faut nous attarder quelque peu sur 
la signification de ces termes de parenté, souvent plus large que celle indiquée ci-haut, 
Ceux-ci varient principalement en fonction du sexe de celui qui parle et sont toujours 
utilisés à la forme possessive: nous les présenterons ici le plus souvent précédés de no- 
(mon, ma) i- (son, sa) ou te- (des gens, des autres). Gardner (1982) a identifié deux 
domaines d'utilisation des termes de parenté: le biologique et le social; dans ce dernier cas. 
l'usage peut être métaphorique, ou faire partie d'un système de politesse. Sur les termes 

d'adresses et le système de parenté on peut consulter, entre autres, Rarnmow 1964, 
Carrasco 1966 et Gardner 1982; sur les termes de parent6 utilisés pour marquer la 
déférence, l'étude de Gardner est particulièrement éclairante. Mais l'usage métaphorique 
n'a pour ainsi dire pas été exploré, et c'est précisément les sortilèges du Traité qui en 
fournissent les exemples les plus nombreux et les plus systématiques. Après avoir dkfinis 
les termes nohueltiuh, noquichtiuh et mcihuapo, nous 6tudiemns l'usage métaphorique 
des termes de parenté dans les sortilèges, et ce que cet usage nous apprend sw la 
symbolique du genre. Puis nous venons comment cet usage emprunte B la fois au substrat 
mythologique et à la structure sociale nahua, et comment il en vient à se différencier de 
l'un et de l'autre. 

Nohueltiuh et noquichtiuh 

Nohueltiuh, <(ma sœur aînée>> (M) est le terme de parenté le plus souvent employé dans 
le Traité (38% des cas). Notons dans I'ordre les termes d'adresse pour la fratrie (d'après 
Alarcon 1987, codex de Florence X, 1963, Molina 1992): sœur ahde, frère aîné. sœur 
ou frère cadet 
pour un homme (M): nohueltiuh, noachcauh, niccauh 
pour une femme (F): nopi, noquichtiuh, nicuh 
(radicaux: hueltiuhdi, achcautli ou teachcautli, iccautli ou teiccautli, pitli, oquichtli, 
icutli) 

Les plus jeunes sont nommés inmamal (eleur charge,, deur responsabilité»), des plus 
vieux. nommCs teachcuuh et tepi, littéralement *frère a h €  des gens,, «sœur ahCe des 
gens», et aussi «premier n6», «première néem. (codex de Florence VI, 1969: 105, 108; 



X: 1961: 8. etc.)?On remarquera que les aînés sont précisément identifiés par les plus 
jeunes, mais l'inverse est moins vrai: un seul terme (nicuh) désigne les germains cadets 
d'une femme, un seuI (niccauh) ceux d'un homme; ce dernier peut également appeler 
nicuh sa jeune sœur et les deux termes proviennent sans doute d'une même racine. À 

notre avis, les termes englobant pour les jeunes, les «charges», et distinctifs pour les 
aînés, les «chefs>>, rendent compte précisément de cette relation d'autorité qui s'instaure 
dans la fratrie. D'après le codex de Florence, il semble bien que l'aîné ait la charge des 
jeunes garçons, I'ainée celle des fillettes, mais la relation particulière qui marque les 
rapports entre la fille et son frère aîné, le garçon et sa sœur aînée n'est malheureusement 
pas détaillée. Cependant, puisque la fratrie est divisée par sexe, il est fort possible que 
les aînés garçon et fille, particulièrement si la différence d'âge est réduite. se soient 
nommés mutuellement «frère aîné» et «sœur aînée», afin de marquer leur position 
d'autorité respective par rapport aux plus jeunes. Quelle qu'ait été la situation dans la 
famille réelle. c'est ce qui se produit dans le Traité, où ii l'adresse nohueItiuh (ma sœur 
aînée) on répond noquichriiuh (mon frère ai&). Enfin, des passages du Dictiorzarium 
anonyme et du lexique de Pedro Arenas, cités par Carrasco (1%7: 159 et 164). 
suggèrent qu'en fait, la distinction entre cadet et aîné importait surtout entre germains de 
même sexe. ce qui s'inscrit parfaitement dans le système hiérarchique de la fratrie. Tout 
frère de la femme devient alors ioquichtiuh, toute mur de l'homme iueftiuh. Cest 
d'ailleurs la traduction que choisit Alarcon lui-même. 

Tous les termes d'adresses utilisés par les frères englobent également les cousins 
(Rammow 1964, Carrasco 1%6). Ceux-ci, comme les frères, ne sont distingués que par 
leur sexe et leur statut d'aîné ou de cadet par rapport au cousin parlant; les mêmes termes 
s'appliquent aux cousins parallèles et croisés (Gardner 1982: 106). L'ensemble des 
cousins issus de frères et de sœurs se nomme teikuiuun, «les petits-enfants de 

quelqu'un», parce qu'i 1s proviennent tous d'un même grand-parent (Canasco 1966). 
D'après les sources citées par Carrasco, seuls les termes nicuh (<<cousin-e cadet-te» d'une 
femme) et nopi («cousine ahde>> d'une femme) n'auraient pas été répertoriés, mais c'est 
très certainement un oubli dû aux diff~cultés rencontrées par les chroniqueurs dans leur 
compilation, ainsi qu'à un biais en faveur du discours masculin.35 En somme, on peut 

Ainsi le père appelle son fils aîné mteuchcauh. non pas rmon frère ai&. mais amon premier nb. 
*celui qui est l'aîné de mes autres fil*. 
3S Ces dificultés sont dues tant I*incomp&ension dlun système plus complexe que celui utilisé p l a  
conquérants, qu'à l'insuffisance des termes espagnols ou latins pour rendre compte & la situation s ~ i s  
forme de lexique (à ce sujet, voir Carrasco 1966). Le biais en faveur des temies d'adresse utilisés par les 



traduire ihueitiuh par <ma sœur», «ma sœur aînée» ou ana  cousine», «ma cousine 

alnée». 

On trouvera dans les diverses traductions du Traité «femme comme moi». Cependant. 

Molina (1992, II: 92v) inscrit à tecihuapo: compakra & mujer, o hernuura suya. o 

parientu, «compagne d'une femme, ou sa sœur, ou parenteu et à nocihuapo: mujer como 

yu. o mi comp&era y parienta, «femme comme moi, ou ma compagne et parente». Ces 
doubles sens ne sont pas rares en nahuatl et on les retrouve dans teachcauh, «frère ainé 

d'un homme» ou «chef militaire* ou «homme excellenui; tepi, «sœur aînée» ou «dame 

de compagnie» ou« servante d'une femme» (Molina 1992). Ces deux termes servent 

également à désigner les prêtres et prêtresses qui avaient la charge des jeunes gens et 
jeunes filles des calmecac (Gardner 1982). Puisque nocihuapo s'utilise, dans le Traiti, 

comme un équivalent féminin de mhueitiuh, nous le consideremns ici comme un terme 

de parenté signifiant asœum. 

Nacihuapu est moins précis que nicuh, «ma sœur cadette* ou nopi, «ma sœur alnée», 

mais il a t'avantage de marquer que cette relation entre parentes (quelles qu'etles soient) 

est une relation positive, marquée par la reconnaissance de similitudes, la bonne entente 

et l'absence de hiérarchie. Cette signification est particulièrement évidente dans la 
définition du verbe ninocihuapotia, littéralement «se faire femme semblable- rornur por 

co+era UM mujer a o m ,  por via de mistad et, donc, lier amitié entre femmes 
(Molina 1992); et dans celle de la particule po, de potli: «égal», «compagnon>>, 

«camarade» (Siméon 1994). Nicnopotiu signifie <daire une paire de deux objets» et 

nimitznopotiu , <<je te fais mon égal» (Clavijero 1974: 123)? 

hommes s'expliquent aisément par le fait que chroniqueurs et informateurs sont ltih rnajorilairemen~ de 
sexe masculin. 
36 Lrs icrmes (dans I'ordrc) pour bcllc-mur et bcau-fri?rc. qu'ils soicnt grmains dc I'dpoux ou dpux dcs 
germains, sont: 
pour la femme: muezui. nouepl (oquichtli) 
p u r  I'hommc: nouepol (cihuatl). nota 
(codcr de Florence X, 1 % 1 : 8; Canasco 1 W6: 163- 1 dJ), 
Dans le discours & demande en mariage du H.hrrct&olli A (1971), icihuapottirzinhruui signifie ases 
bclles-scrurs, (honorifique), c'cst-à-dirc ici ales sacurs de son marir: le km exact pour bcllc-mur d'une 
femme étant uezuaitli. Par ce choix de terme, l'interlocuteur fait miroiter aux parents de la future épouse 
que celle-ci trouvera en ses belles-scieurs des compagnes attentionnées. Far ailleurs, dans ce casci (un 
mariage entre les familles régnantes de Texcoco el Mexico), cemines sont égaiement ses cousines et donc 
doublement parentes, Les beaux-frères sont simplement n o m e  du terme exact (iuelpoltzi~zinhiurn)~ 



Signalons égaiement que, selon Molina (1992). bien d'autres termes se construisent 
comme nocihuapo: nohuehuepo, «ancien-ne comme moiu OU «mon compère», «ma 

commère»; noquichpo, «homme comme moi», ou umon compagnon»: noronalecupu. 
«mon ami particulier», celui qui partage un même tond ou jour de naissance: enfin 
nopilpo, «enfant comme moi» (ibid.)ou «ma première  femme^ (Siméon 1994). Dans ce 
dernier cas, nopilpo désigne, dans un mariage polygame, la première épousée (qui était 
nécessairement de famille noble comme son mari), mais puisque tous les termes en -pu 
sont réciproques, cette première épouse (et elle seule) l'utilisait sans doute pour parler de 

son époux; le terme pilli est à entendre ici dans son sens de «noble» plutôt que dans 
celui d'aenfhnb. 

3-2.2.2 Chicanes et harmonie familiales 

Revenons à la «parenté?> métaphorique telle qu'elle s'exprime dans les sortilèges, Tout 
d'abord, les ternes de parent6 sont utilisés plus souvent par les hommes (75% des cas) que 
par les femmes. Dans le discours des hommes (cf. tableau 5x1). ces termes servent très 
souvent à distinguer, parmi les êtres invoqués, les alliés des êtres-cibles et, en général, les 
alliés sont femmes (ma sœur aînée, ma mère), les ennemis sont des hommes (mes oncles, 
toujours négatifs chez les hommes). On a vu que du côté des guérisseuses, les ennemis 
sont rarement sexués et c'est sans doute la raison pour laquelle elles ressentent peu la 
nécessité de faire appel ici aux liens de parenté. Pour les femmes, sœur, frère, mère et père 
sont en général leurs alliés; dans deux cas, cependant, l'être-cible est doté d'un terme de 
parenté: frère aîné et père. Un seul terme jouit d'un statut toujours positif: nocihuapo, on a 
vu pourquoi plus haut 

N o m ,  ma mère, est toujours positif lorsque l'officiant, homme ou femme. invoque un 
être surnaturel ou une divinité de ce nom: par contre la mère apar excellence>>. 
Citlalcueye, peut être sévère et se tourner contre ses enfants (cf. pius haut).37 Nota, m o n  
père>), est en genéral un allié pour la femme comme pour l'homme (9 cas), mais il peut 
également représenter un ennemi (2 cas). II est intCressant de noter qu'avec leur père et 

-- -- - 

comme le seront les mêmes beaux-frères et belles-saurs ( m o h e z h a t z z r z )  dans le discours de 
bienvenue adressé à I'&pousée par l'un de ses éminents sujets. 

Citlalcueye n'est pas comptabilisée dans les compilations pata qu'elle ne représente pas un être w un 
objet utilisé pendant le  sortikge: sa personnalité reste une abstraction. En fai l  Citlalcueye reste l'alliée de 
la guérisseuse, même si la déesse se retourne contre son client: c'est précisément la raison pour laquelle la 

. guérisseuse pourra ramener la santé à son patient 



mère spirituels, les officiants femmes et hommes entretiennent exactement les mêmes 

rappoits, tant en terme de muence d'invocation que de polarité de la relation: au sein de 
ces relations. on ne retrouve pas dans les sortilèges de préférence intergénérationnelle 
entre même sexe, ou d'un sexe pour l'autre. 

Tableau Sm: Relations d'aide et d'antagonisme par sexe et lien de parenté méfaphorique 
(nombres et pourcentages) 

Rdrtion Positive Nmtive 
Fcmmc Homme Famm Hamme T d +  T d -  T d  

Sœur aînée O.ûû% 7857% 0,0046 21,4396 78$7% 21,4396 180% 
Frère(s) .id (SI 50,Oû% O.ûO% 50.0% 0,WZ 50,0996 Sb,OO% 1ûW6 
Fcmaic/moi iOO.oosS 0.00% 0,0096 0.00% 100% @#O% l a %  
Mère 5238% 47,628 0.096 0.0096 108% 0,0096 100% 
Père 36.36% 45.45% 9,094b 9.0996 81,825 18.18% 108% 

ReIation Positive Négative 
Fcmmr Homme Fanmc Homnr T d +  T0t.l- T0t.I 

Tamc d'aômst 

Fcaimc/moi 1053% 0.00% 0,009b 0.0% 3Jl% @m% 57% 
M b e  57.89% 27.03% 0,0096 O,ûû% 37,!ï@% Om% =% 
P&e 21.05% 1331% 50,008 6 3 %  1W% 11.11% lU96 
Ondes 5.26% 0.00% 0,009b 5625% 1,7996 Sû#û96 13,W 
Total lm% lm% l m %  l a %  l@O% l m %  1-96 



Le ais de l'être allié par excellence, les mains de l'officiant, offre quelques 

éclaircissements: ce n'est pas le sexe du propriétaire qui est ici premièrement considéré 

pour attribuer un genre à cette partie de son corps, mais une relation considérée comme 

positive et collatéraJe. Cest ainsi que la femme possède des mains en générai masculines 

(3 cas), mais aussi féminines (1 cas), tandis que l'homme, dans la catégorie positive et 

collatérale, ne trouve que des femmes (2 cas). En effet, le tableau 5.XI1. qui donne la 
valeur positive ou négative d'une relation par genre, montre que les femmes entretiennent 

des relations toujours positives avec leurs frères (lorsqu'ils sont plusieurs), leun oncles et 
leurs s a p u s  Füur leur pan, les hommes entretiennent de telles relations. positives et 

collatérales, uniquement avec leurs sœurs (bien que cette même relation puisse également 

être négative, cf. tableau 5.M). Lorsqu'un terme de parenté est donne, on retrouve donc 

«mes saurs aînées» pour l'officiant, urnes frères aînés, ou ames oncles» pour l'officiante. 

La parenté sprituelle des sortilèges est une parent6 métaphorique vidée de toute 

vraisemblance dans la aréalit6. À l'intérieur du monde spirituel, cependant, le genre est 

respecte, c'est-à-dire qu'un être sumaturet nommé d'un terme de parenté est effectivement 

considér6 du sexe qui lui est ainsi attnbué (ainsi, un être appelé «ma mer- sera appelée 

<<femme* si le terme de parenté n'est pas utilid, etc.); et, comme on le verra, la logique 
des valeurs attribuées aux relations parentales y est respectée. De cette parenté, on ne 

retient donc que l'aspect systématique de la parenté et la substance de la relation, qui est 

bonne, mauvaise ou ambivalente, d'une part, hiérarchisée ou non, de l'autre. 

Tableau S.XII: Valeur de la relation avec les êtres surnaturels considérés comme parents, 
selon le Traùé d'A larc6n 

Femme Homme 

Saeur + +/- 
Frère +/- 
Frères + 
Mete + + 
Père +/- +/- 
Oncles + - 

La plupart de ces valeurs font référence à certaines relations familiales décrites dans les 
mythes. 



Discorde chez les hommes, harmonie chez les femmes 

Ainsi, dans le cycle chichimèque, un dieu masculin. Queaalcoatl, souffre de graves 

problèmes d'entente avec ses oncles paternels, les Mixcoa. Le jeune finit par vaincre ses 

oncles qui veulent l'éliminer; il se pose ainsi dans la lignée de son père, avec qui les 
oncles, ses frères, sont également en antagonisme. Cest pourquoi le t e m  «mes oncle* 

est attribué aux animaux chassés ou pêchés, nuisibles ou dangereux, ou encore aux 
sorciers, soit des catégories plurieIles, quelque peu indéfinies (on ne sait quel animal sera 
attrapé, le sortilège s'adresse donc à une pluralité plus ou moins circonscrite). Ces êtres 
sont également des cibles dont on souhaite la défaite aux mains de l'officiant comme ce 
fut le cas dans le mythe. II n'est pas impossible que ce type de relation ait effectivement 
prévalu dans les familles nobles, où l'héritier du pouvoir pouvait être choisi parmi les 
frères ou les fils du dirigeant L'homme oficiant n'invoque jamais ses freres aînés. sans 

doute parce que dans le cycle chichirnèque, ces frères sont victorieux du héros (Mixcoatl 
est tué par ses frères). Par ailleurs, il ne fait pas refkrence au cycle aztèque où 
Huitzilopochtli tue ses frères. 

La bonne entente entre frères du cycle chichimèque (Mimich et Xiuhnel, Mixcoatl et les 
bons Mixcoa) ne semble pas exploitée ici. Seule la relation Nre-fils est génhlement 
positive, comme c'est le cas dans le cycle chichimèque (Queaalcoatl et Mixcoatl). 

Aucun mythe du cycle chichimèque ne relate un conflit entre femmes, qui y sont toujours 
altiées (Chimalman et les Huitznahua, Itzpapalotl et Itztotli): tous les êtres surnaturels 
féminins nommées mère ou saeur par l'officiante sont ses alliées. Dans les sortilèges, 

Xochiquetzal et ses murs font également bonne entente. Les officiants ne font donc pas 

appel au cycle aztèque, où Coyolxauhqui et sa mère sont en desaccord. 

Ambivalence dans les rapports hommes-femmes 

Contrairement Zi l'homme, la femme entretient toujours de bons rapports avec ses parents 
masculins pluriels collatéraux: ses frères aînés, ses oncles la protègent et I'aide11t.3~ II s'agit 

38 Une exception: l'officiant appelle le champ usmur  aînée^^ des fourmis. alors que celles-ci lui font du 
tort, Mais il s'agit ici d'une tactique incitatoire: les fourmis devront respecter le champ, parce qu'elles sont 
Uses frèm d n b ,  c'est-àdire qu'on leur intime l'ordre de réintégrer la valeur positive caractéristique de 
cette relation, qu'elles auraient momentanément abandonnée. 



d'êtres ou d'objets divers: les protecteurs de celui que I'on veut voler, les nuages, frères de 
l'épouse de l'agriculteur, ou encore les mains, oncles ou fières de l'officiante. Seul le cycle 
aztèque présente une relation sœur-frères plurielle (Coyolxauhqui et ses fières) et celle-ci 

est positive; le propos du mythe est justement la rdvolte d'un seul de ces frères. 
Huitzilopochtli, qui renverse l'ordre normal des choses. 

La relation père-fille est en général positive, à l'encontre de ce que I'on trouve dans le 
cycle toltèque (Xoc hiqueaal et Huemac), mais, exceptionnellement, en accord avec le 
cycle aztèque (Copil et sa fille). 

Les termes frères et surs (individuels) sont utilisés régdièrement, dans le Traité, pour 
signifier une relation où la sexualité est présente: dpoux ou amants. On y f i r m e  
également que les frères doivent respect à leur sœur (Alarcon 1987: 169, ici les fourmis et 
le champ) et tout porte il croire que l'inverse est aussi vrai. La relation nohueltiuh- 
noquichtiuh est donc marquée par l'amour et le respect, et c'est ce que I'on retrouve en 
génkral dans le Traité. Cependant, la saur semble souvent la personne dominante du 
couple. Le pouvoir de la femme, en tant qu'amante ou épouse, est exploité dans les 
sortilèges: l'officiant fait souvent appel à son Cpouse (Xochiquetzal) pour qu'elle l'aide: la 
guérisseuse ne fait jamais appel à son époux. Dans le seul cas où le frère est un ennemi de 
l'officiante (iI s'agit du scorpion), le terme métaphorique ufrère a înb est utilisé comme 
garant de la victoire de la guérisseuse, qui s'identifie B une amante? 

Lorsque l'officiant veut marquer un antagonisme avec un être surnaturel fdminin, c'est du 
nom de sœur aînée que se fait l'apostrophe: une telle relation négative se produit dans 2 1 5% 

des cas où l'homme invoque la s ~ ~ u r . ~ ~  II s'agit de deux stragtégies différentes. D'une part 
les sorciers (4 cas) considèrent la femme (ici aussi représentée par Xochiquetzal) comme 
impuissante, et donnent le nom de «sœur aînde» et le genre féminin à celui qu'ils veulent 
vaincre (dans un cas, le pluriel, «sœurs>, est utilisé). D'autre part les chasseurs (2 cas) 
identifient une saur aînée puissante qu'ils doivent vaincre et font appel à la symbolique du 
cycle chichimèque: la biche et le caïman. Ainsi la biche Mixcoacihuatl doit être vaincue 
dans le dtsert du nord. avec l'aide de cihuacoatl ((<Femme Serpent», il s'agit de l'unique 
apparition de cette ddesse dans le Traité), qui devient ici le pitge en corde. Mixcoeci huatl 
la biche pourrait fort bien être perçue comme une Tzitizimitl, que le chasseur pourrait 

39 Le cas de Xochiquetzal et du scorpion sera longuement discute au point 3.3. 
Dans un seul cas, l'officiante s'oppose plutôt A son père* le feu (toujours nommé phc qu'il soit 

bienfaisant ou malveillant). responsable d'une maladie. 



vaincre à l'aide de la «bonne» Cihuacoati. Le caïman, on l'a vu, est peutêtre égaiement 

rattaché à la Tzitzimitl. Ce serait alors la victoire du mircou Mirnich (sans que celui-ci soit 

nommé) contre la biche Tzitzimitl qui serait utilisée dans ies deux cas. Signalons 

cependant que la symbolique qui lie le chasseur et le cerf est la même que dans le cas de la 

biche: le cerf «Sept Fleur>, est également chassé A I'aide du pi5ge «Femme Serpenb,. 

Cest dire qu'il est deux aspects aux relations entre les sexes dans le monde spirituel du 

Truite celui qui devrait être, serein, empreint d'amour mutuel et de stabilité, que l'on 

retrouve le plus souvent, et l'aspect plus controversé, celui que l'on associe au jeu dans le 

sens français de «se jouer de quelqu'un», idée que le nahuatl rend par l'expression tepan 

auia, &muser aux dépens de quelqu'unm. On verra que c'est ce que fait le sorcier; dans le 

cas des chasseurs et de la guérisseuse, c'est l'être-cible qui s'amuse (implicitement par 
l'analogie avec la Tzitzimitl, explicitement pour le scorpion), et c'est pourquoi on peut le 

vaincre. 

Dans le Traité, les relations entre époux, placées sous le signe de la noumture (coupie 

Xochiquetzal et Centeotî), sont toujours sereines. Lorsqu'il s'agit d'une telation non 
maritale (comme celle qui est mdtaphonquement dvoquée par le sorcier pour vaincre sa 

victime. par la guérisseuse pour vaincre le scorpion), celle-ci est négative. 

3.2.2.3 Conclusion 

En résumé, on peut donc dire que les références métaphoriques à la parenté, telles qu'elles 

apparaissent dans le Traité reflètent en partie la tradition mythique nahua et plus 
particulièrement le cycle chichimèque. Les termes utilisés sont souvent choisis 
précisément parce qu'ils cristallisent, dans cette tradition, un type de relation, antagonique 

ou amicale. Cest particulièrement vrai en ce qui concerne le conflit entre le neveu et ses 

oncles. et la bonne entente entre les scpurs. Pourtant, des desaccords se ddgagent aisément 

enm la tradition mythique, en particulier le cycle aztèque, et les relations entre «parents> 

du Traité. 



Tableau 5X111: Valeur de la relation entre p n t s  selon le qcfe aztèque 

Femme Homme 

Saur - 
Frère - 
Frères + - 
Mere - +/- 
Père + 
Ondes + 

Le tableau 5.MII considère l'ensemble des versions mettant en &ne Mal inalxoc hitl et 
~o~drauhqui. Une comparaison entre les tableaux S.XI11 et 5.XlI montre que les relations 
entre parents. en particulier de sexe opposé, sont plus tendues chez les Aztèques que dans 

le Trait&.Alors que mères et murs sont en gdnérale des alliées pour l'homme, et le frère 
pour la femme, dans le cycle aztèque ce sont le plus souvent des ennemis. 

II en découle que la relation avec les oncles maternels, dont nous n'avons pas parlé 
jusqu'ici. peut être ndgative pour les Aztèques (comme c'est le cas entre Huitzilopochili et 
les frères de Coyolxauhqui dans la version de Tezozomoc), mais semble harmonieuse du 

côté du Traité. En effet, la relation avec la mère étant ici toujours positive, et celle de la 
mère avec ses frères l'étant également, celle du neveu et de ses oncles utérins devrait être 
amicale. Et c'est bien ce que l'on retrouve dans un sortikge pour les semailles du mals 
(Alarcon 1987: 176), où le maïs est le fils de l'épouse de l'officiant, et les nuages les frhes 

de cette dernière; le neveu est donc bénéficiaire et même dépendant de ses oncles 
maternels. Cependant, ii est impossible de démontrer à partir du Traité seulement que les 
oncles ennemis y sont bien les oncles paternels, aussi la distinction entre oncles paternels 
et maternels reste-t-elle hypothétique. 

De plus, la relation entre une femme et ses parents masculins est beaucoup plus présente 
dans le Traire' que dans I'ensemble des cycles mythiques. On apprend par les sortil&ges 
que la relation d'une femme avec ses frères et ses oncles (sans spécification) est 
normalement positive. 

II appert donc que, dans l'ensemble, le modèle familial du Traité rend compte de rapports 

hommes-femmes plus harmonieux que dans l'ensemble des cycles mythiques nahua. Les 
femmes ont en général de bonnes relations avec tous les membres consanguins et affitns de 



leur famille métaphorique, tandis que les hommes affrontent leurs oncles. En faif si I'on 
exclut les trois sortilèges des sorciers. les seules relations systématiquement discordantes 
ont lieu entre hommes. 

Puisque les couples germains et fils-mère représentent en g6néral les époux, et que les 
relations évoquées sont souvent celles attendues par la morale nahua, toute comparaison 
avec les formes réelles de la famille nous semble exclue. Les catégories confondues dans 
le discours symbolique nahua semblent être les suivantes: mère-sc~ur-épouse, frère-époux. 
oncles-frères pour Iliomme et peut-être pour la femme. 

3.3 Xochiqueeal et Tezcatli poca: l'affrontement fleuri 

Maintenant que nous avons étudié la symbolique du genre d'après les invocations du 
Traité, nous pouvons nous attarder quelque p u  sur des exemples particuliers et riches de 
sens Nous verrons donc ici plus en detail les relations qui s'établissent entre dieux: 

Xochiqueeal, Centeotl et Teugtlipoca En gbnéral, il s'agit d'êtres humains 
momentanément déifiés (Ifofficiant et son épouse, par exemple) et, dans pratiquement tous 
les cas, on met en &ne des dieux de sexe opposé. 

3.3.1 L'amour conjugal 

Le chasseur et le pêcheur, on l'a vu, partent à la conquête de leurs (<oncles, les animaux. 
Dans cette activité, qui met en scène l'expédition mythique du neveu contre ses oncles, ils 
appellent souvent à l'aide leur saeur-épouse. Ils le font en exploitant la relation 
hannonieuse que celle-ci entretient avec ses parents masculins: ma sœur vous attend, vous 
prendrez vos aises à la maison, elle vous nourrira, fait miroiter avec ruse le pêcheur aux 
poissons. Autre situation, le chasseur implore sa mur la biche (et le cerf, aucun lien de 
parenté invoqué) d'avoir pitié de son autre sœur (son épouse) qui pleure sans cesse dans 
l'espoir de manger de la viande: ici c'est la bonne entente entre femmes que I'on veut 
mettre en œuvre. Ailleurs, le cerf et l'épouse sont le père et la mère de l'officiant: le fils 
cherche à attirer son père en lui rappelant que son épouse (du cerf-père) l'attend. Dans tous 
ces cas, le chasseur semble donc attirer sa proie, avec laquelle il entretient lui-même un 
rapport plutôt négatif, en utilisant l'harmonie qui caractdrise les relations etablies par la 
femme. 



Dans tous les cas où une relation mari-épouse s'établit, et où I'offlciant choisit d'incarner 

un dieu, celui-ci est Centeotl, dieu du maïs et des plantes agricoles: cette divinité 

bienveillante s'accorde bien au pouvoir restreint de l'homme du commun qui ne peut, 

comme le spécialiste, incarner des dieux trop puissants. L'autorité de Centeotl est donc 
élargie à l'ensemble du domaine de la nourriture, et il prête son aide aux agriculteurs. aux 

chasseurs et aux pêcheurs. Son épouse est soit Xochiquetzal (4 cas), soit Tonacacihuatl 

Xochiquetzal (1 cas); nommée Xochiquetzal, l'épouse est représentée dans son aspect 

amoureux, mais l'apposition du nom Tonacacihuatl, déesse de la nourriture et du mais, 

vient rappeller que l'action du sortilège se déroule dans le domaine de l'acquisition des 

Centeotl et Xochiquetzal (qui, dans un mythe en provenance de Texcoco, se 
trouve à être plutôt sa mère) entretiennent toujours des relations hannonieuses. Ils 

représentent le pan positif de l'amour conjugal, identifié ici à la nourriture, acquise par 

l'homme mais préparée et servie par la femme. 

Dans un cas, l'époux est incarné par Yad-Tezcatlipoca; ce dieu représente ici l'apiculteur 

(reconnu par ailleurs comme étant un spécialiste, ticitl) qui radnefa une ruche chez lui, à 

son épouse. Sa persomalité est cependant atténude à ce moment précis, car s'il se présente 

face aux abeilles (M) comme «le seul Yaotl, le véritable Titlacahuan Moquequeloakin», à 

l'évocation de Xochiquetzai, il devient lcnoyaotzin Motolinicatzintli, «le pauvre orphelin 

Yaotl, le Nécessiteux»: personne, dit-il, ne doit avoir peur de fui, il ne vient que chercher 
son gagne-pain pour le porter à son épouse. «Et il paraît. commente Alarcon, qu'il fait 

miroiter aux abeilles la beauté de son épouse, pour leur donner le goût d'aller vivre a ses 
côtés» (1987: 161). 

Chez les sorciers et les guérisseuses, au contraire, c'est le guemer, «le véritable Yaotb et 
Xochiquetzal qui s'affrontent. 

3.3.2 Du côté des «amusés»J2 

En effet, les choses se passent autrement dans le domaine de l'amour non conjugal. 
L'exploitation de ce domaine par les officiants-es est multiple, et force nous est d'analyser 

les occurrences cas par cas. Car à chaque officiant - sorcier, voleur te~~uu:pulitoti, 

séducteur xuchiuu, guénssuse ticitl - cornspond une vision differente de Xochiquetzal et 

j1 Tonacihuatl invoquée seule rep&nte le grain de maïs et non I'tpouse. 
a Les cas que nous vemms mettent tous en réne un être qui s'amuse ( tepn mis) aux dépens d'un autre. 



des rapports qu'elle entretient avec Tezatiipoca: anti-guerrière, visiteuse du monde des 

morts, incarnation de la beauté ou séductrice. Nous pourrons cependant effectuer une 

distinction entre les sorciers, minoritaires dans le Traitéet dont le symbolique. on le verra. 

forme un système à part, et la guérisseuse qui s'inscrit dans la dynamique que nous avons 

étudiée jusqu'à maintenant 

3 -3.2.1 L'amour sorcier 

II est intéressant de noter que les trois sorciers du Traité (un tueur, un voleur-hypnotiseur 

temacpiitoti et un séducteur) s'incarnent en Tezcatiipoca et invoquent Xochiquetzal: un 

aspect de cette relation particulière vient illuminer l'essence même de la sorcellerie, le fait 

de «s'amuser» des autres, de se «moqueru à la façon de Tezcatiipoca. Dans chacun de ces 

sortilèges, le terme auia, aamusem, apparaît sous l'une ou l'autre de ses formes. L'amour 

non marital (mais non adultère) est donc la métaphore préfktée de la sorcellerie, la relation 

qui viendra colorer toutes les tentatives d'ensorcellement. 

Juan Vernal, originaire du village d'Iguala, porteur du tribut royal de son état, eut maille à 

partir en 1618 avec la justice novohispane, d'abord pour avoir tué des voleurs de grand 
chemin, ce pourquoi il fut acquitté, ensuite pour avoir utilisé un sortilège grâce auquel, 

affirmait-il, il avait pu vaincre ces mêmes voleurs; l'issue de cette deuxième affaire reste 
inconnue (Alarch 1981: 152). À partir des caract&istiques de son sortilège, nous 

classererons Juan Vernal parmi les sorciers, et ce pour plusieurs raisons: son incarnation 

en Tezcatlipoca, normalement effectuée par les spécialistes, l'agressivit6 remarquable de 

son sortilège, le nombre d'êtres surnaturels qu'il parvient à se rallier, et enfin l'absence du 

tabac, le fils de Citlalcueye étranger au monde de la sorcel1ene.a 

Ainsi. l'atîaque des bandits et l'envoûtement des victimes du voleur sont présentés comme 

des entreprises de séduction, dérisoire ou irrésistible. Dans le monde sombre des sorciers, 

Xochiquetzal est perdante: elle n'est jamais complice de la faute, comme il lui arrive dans 

le discours mythique hégérnonique. 

On peut d'ailleurs comparer et opposer ce soniltge à celui d'un autre porteur, sacristain par ailleurs au 
village de Cwtlaxochitla (ibid.: 156-157), qui, de son côté, utilise les couleurs à la façon des guérisseuses, 
s'incarne en Queczalcoatl et invoque le tabac: celui-là n'est pas sorcier, et son but est de surmonter la 
fatigue corporelle, non de tuer ceux qui pourrait l'attaquer. 



Ainsi, l'hypnotiseur amène la déesse dans le monde des morts, où elle dormira pour un 
temps défini par le sorcier. Il serait faux de croire, cependant, que la victime par 
excellence de l'hypnotiseur est une femme: le temacpalitoti endort et lèse tous les 

habitants de la maison, mais pour ce faire, il emploie la symbolique de l'amour illicite. et 
plus précisément simule un enlèvement. Dans ce drame, l'hypnotiseur se dit à la fois 
Y aoti -Moquequeloa, Moyohualitoao? c'est-à-dire Tezcatlipoca et Xolotl. le dieu chauve- 
souris qui transporte Xochiqued et la remet entre les mains de Tezcatlipoca Et il 

transporte dans Ifinframonde non seulement la dkesse, mais tous ceux qui pourraient la 
protéger. ses frères afnés, les guemea aigles et jaguars, qu'il endort grâce à son cri. Tous 
font le voyage au travers de Chicnauh Topan, les neufs cieux, jusqu'aux Chicnauh 
Mictlan, les neufs niveaux du monde des morts, à travers le centre de la terre. Là. dit le 
dieu en parlant de la déesse, nicaahuiltiz, je lui donnerai beaucoup de plaisir. inversant la 
situation réelle puisque c'est l'officiant qui uslamusera». Mais I'artifke consiste ici à 

promettre ce qui devrait être (le plaisir, ce que Xochiquetral attend de l'aventure). à 

l'inverse de ce qui sera, pour mieux endormir la victime. La symbolique de l'enlèvement 
recouvre ici à la fois les vols et les viols commis par le temucplitoti. 

Le sortilège comprend également un éveil: celui-ci consiste à nier qu'il se soit passé quoi 
que ce soit, avant d'ordonner I'éveii. 

ce n'est pas Vrpi que je les transforme. ils ne dorment ps ,  ils n'ont pas Cté à Neuf Lieu 
des morts, ce n'est pas vrai que le Crieur nocturne les a amenés. viens! cette fois je les 
transforme, moi Fleur rêvée, moi, Ivresse nocturne! 

~nàmo nelli yn noniquincuepa yn &no cocha ynàmo o y h ï  chiucnauh mictfan y 
umnelfi oquinhuicac yn moy~hunlywzin. &a yeniquincuepa ynyèhuatl yntêmîxoch, 
yn nèhuatl yn niyohuaflahuantzin (Alarcon 1987: 154) 

Quant au sorcier-porteur (Juan Vernal), il appelle ses ennemis nohuelfihuan, mes saeurs, et 
leur chef est sa s e u r  Xochiqueaal. Des premiers. il répète plusieurs fois qu'il leur donnera 
du plaisir (niquimauuiltiz), et il invite ses esprits alliés à y participer. Quant à la déesse, 
elle se présente avec son bâton à égrener le coton et une balle de fil. qui lui servent de 
massue et de pierre; avec cela, elle et ses saurs vont également donner du plaisir au 

" On se souvient que selon le codrr CuroIino (1967: 35). le moyouiinoa. .celui qui se nonune lui-même 
Nuitr est un des plus dangereux sorciers masculins, et qui peut être hétéro- ou homosexuel. 11 s'agit sans 
doute d'un autre nom pour le remucpalitoti, faisant référence principalement à ses méfaits d'ordre sexuel. 
La description détaillée des actes de sorciers se trouve dans le codex de Florence. N. 31-32; Mpez 
Austin 1 %6; cf. également noue tableau 4.W. 



sorcier, Tezcatlipoca: c'est-à-dire que les ennemis seront inoffensifs et trompés. Encore 
une fois, on promet une relation amoureuse et réciproque là où il n'y a que discorde et 
irrespect, en jouant sur les formes du verbe artia. Ce sorcier est le seul du Traité à utiliser 
des objets (ses armes), et ceux-ci sont tous masculins. 

Le sortilège du X O C ~ ~ U L L  nous est parvenu sous une forme incomplète, car, juge Alarcch. 
ses paroles «sont telles, quoiqu'un peu déguisées, que par t5gard pour la modestie et les 
chastes oreilles elles resteront tues» (lar demas palabrus son tales aunque algu 
dLrJiaçadas, que por la Modesna y custos oydos no se ponen; Alarcon 1987: 18 1). Nous 
voilà donc réduits à supposer que le sortilège consistait ii provoquer L'évCnernent par sa 
description, dans la tradition du «dire, c'est faire» ou «énoncé performatif>> (cf. Toumi 
1992: 243). Mais les quelques paroles conservées permettent d'affirmer qu'ici. 
Xochiquetzal est honorée - ce qui place le séducteur, encore une fois, à la limite de la 
sorcellerie. Dans ses paroles. tout au moins, l'intention est pure, rien ne semble indiquer un 
autre sentiment que l'amour et le respect - jusqu'à la chute finale, qui contredit le sortiRge, 
et en dévoile la ruse. La déesse est décrite comme une reine de beauté, dont les atours 
irrésistibles portent le nom de calendrier Un Serpent (cf. plus haut). Elle est nelli teotl. 
nelli mahuiiric, une vrai déesse, un être véritablement merveilleux. Pour elle, l'amoureux 
va et vient comme une âme en peine, il pleure (nonnerttla~ati, nihualnentlamati ... 
nichocn): soit très exactement les termes utilisés pour décrire Xochiquetzal el le-même. 
possédée par le désir de viande de cerf (ibid.: 164, sortilège de la chasse au cerf). 
L'amoureux, enfin, se présente sous les traits de Tezcatlipoca, mais sous son jour le plus 
attrayant, celui de Telpochtli Yaotl, le jeune et séduisant guerrier (sa seule appartion sous 
cet aspect dans le Traite?. 

Le sortilège du séducteur s'achève sur une chute un peu semblable à celle du 
fenracpulituti: &lis-je vraiment Yaotl? Mais non, je ne suis pas vraiment Yaotl. Je ne vais 
qu'à la conquête des femmes, (Cuir nelli niyaotl? Amo neffi niyaoff. Zun 

nicihuuy[ajot~. Il s'agit peut-être de la version 6courtée d'une nkgation du sortilège. 
utilisée pour libérer la personne séduite. L'off~ciant y rév6le que sa véritable action, 

Le texte indique nieihuqotl* *je suis la fdrninitb. a qui est une erreur. Andrew et Hassig (1984: 353) 
corrigent en nicihuuyoh, -fuse des femmes, et C œ  et Whinaker (1982: 1 9 0 )  en nicihrrayûotl, aje suis 
l'Adversaire des fe-. Nous adoptons la même solution que Coe et  Whitiaker, pour deux raisons. 
hmièrement, Alarcon (1-7: 181) traduit ohmo nelli niycrotl, niciîwqotf par no es guerra la mica sino 
conquisfa de mjkres, ace n'est pas une [vraiel guerre que la mienne, mais la conquête des fcrnmesw. 
Deuxièmement, l'expression utiliserait une technique habituelle au Trait&* le jeu de mots et de 
consonances, en utilisant deux fois le terme yautl. 



maigré ses sentiments bienveillants, est de tromper la pcmnne qu'il aime, puisqueil 
l'ensorcelle. 

Heureusement, il nous est parvenu un autre sortilège. d'une tradition quelque peu 
différente. Celui-ci a tt6 rapporté par un confesseur. En voici une version quelque peu 
abrégée, Urée de la version complète du coda Caroüm de 157 1 ( 1967: 29-32). 

L'officiant se munissait de quatre cailloux, bleu-vert, jaune, rouge et Manc, et en les 
choisissant disait 

Venez petits cailloux-abeilles sauvages (H)& 
vous qui butinez (H) les fleurs diverses 
là où se lève le soleil 

Puis, les quatre cailloux en main, vers l'orient: 

Je t'en supplie (H) 
toi, noble jeune fille verte 

Ni mitz notla tlauhtr'la 
in ti xoxouhca cihuapiIli idrpuchtli 

On répétait les mêmes pardes dans les autres directions: sud jaune, ouest rouge, nord 
blanc. Alors, prenant la petite pierre verte entre trois doigts: 

Que ce soit maintenant, caillou! 
Vient parcourir 
sa cheville, son poignet, peut-être que parfaitement 
nous lui donnerons du plaisir, e t  elle nous contentera 
peut-être que parfaitement en elle nous entrerons 
en elle nous installerons quelqu'un 

na ye cuei é xaltetl é 
tla ye xi queahtiatlai maque&& [tla ycxiquechtla, tla iimquecfida] 
xi ual nenemi azo uel 
toconaahuittizque tech on ahuilz 
azo hue1 itec toncalaquirque 
itec ton tedalizqoe 

. 46 Forme honorifique. 



II fallait alors lancer le caillou dans le dos de la femme désirée, prononçant sans qu'die ne 
les perçoive ces pardes: 

Nos soeurs fleuries 
que je vienne à vous suivre [à vous semer] (H) 
que je vous dépose [vous abandonne] (H) 
sur I'arnmcellement de œndre, à la bifurcation des chemins 
[au lieu de la conquête sombre, sur le chemin déviant de la séduction] 
que je vous accompagne (H) 
que je vous dépose [vous abandonne] (H) sur le chemin de l'eau (?) 

To xoxOChjuaItiuane 
ma namech nototpilitr'uh 
ma namech nocauili 
in nextepeualcu utîamaxako 
ma namech no uiquiütiuh 
ma namech nocauili in apanopax 

Bien que le texte s'interrompe ici, le pluriel laisse penser qu'il fallait lancer chacun des 

cailloux. L'officiant implore XodiiqueaPI (cihuapilfi ichpuchtii), mais la femme aimée 
n'incarne pas la déesse. Ce sont les cailloux (rmes sœurs fleurie-, à qui l'on parle à la 

forme honorifique. H) qui intègrent le pouvoir amoureux de Xochiquetd, une fois qu'ils 
ont été présentés aux quatre directions - auparavant ils incarnent plutôt un aspect 

masculin, puisqu'ils butinent les fleurs. La déesse est ici complice de la tromperie, comme 

dans le cycle toltèque. 

La prière est à double sens et ce qui semble innocent ne l'est pas. Ainsi, le tas de cendre, 

qui pourrait évquer le foyer et la nourriture qu'on y prépare, représente plutôt un aspect 
malheureux de Xochiquetzai, Ixnextli, Visage de cendre, celui qu'elle prend pour pleurer 

sa faute. Et tepehualco, c'est le «lieu de l'amoncellernenb, (ni-tepeualria, amoncellem, de 

tepetl, «montagne»), mais aussi celui de la conquête (de nire-pehuc~ltio, <<attaquer 

quelqu'unu). La fourche ou bifurcation des chemins (muxdtic,  divisé^, «bifuqub>t) est 

aussi le lieu de la séduction mauvaise (nitemuxalw: <<séduire quelqu'une, d e  foire 

déviem). Enfin, l'officiant annonce a mots couverts, par le verbe nicoua: <<déposer*, 

«lakCm, mais aussi abandonnem. que son intention est bien une relation furtive. brève, 
et non le mariage. 



Ainsi, dans les deux premiers sonilèges, ceux du tueur et du voleur. Xochiquetzai est 

trompée, elle est dénuée de tout pouvoir sur la situation. Dans les sortilèges du xochiua. 
c'est plutôt le pouvoir de séduction et la complicité de Xochiquetzal qui sont exploités. 

Mais que se passe-t-il lorsque la xochrhrua est femme? Nous ne possédons qu'un fragment 
d'un tel sortilège, tiré d'un document d'archive de 1S5 (Aguim Beltrain 1987: 303. procès 
de l'Inquisition tenu à Zacatecas). Afin de récupérer un amant volage, l'officiante doit 
remplir un vase d'eau, y lancer des morceaux de coton (attribut de Xochiquetzal) et, à 

l'aide de l'herbe iztau/yatP, les appeler avec ces mots: J m h ,  ximo cuepa r w ~ g u a c ;  nous 
suivons Aguirre Beltriin dans sa correction: 

Yoalli, reviens à mon côté 

Yoalli (~Nuitw) étant un des noms de Tezcatlipa (il pourrait s'agir également d'une 
apocope de son nom Yohuallahuantzin, «Ivresse nocturne»), l'amoureuse attire donc dans 
ses filets l'amant de Xochiquetzai, s'identifiant à cette dernière. Le sortilège est simplifié: 

en fait, ni l'officiante espagnole, ni la sptciaiiste mulâtre, qui lui a fait apprendre les 
paroles, ne parlent le nahuatl ni même ne comprennent ce qu'elles disent. On a déjà 
mentionné que les mots magiques furent enseignés par «Luisa» qui, elle, était 
«mexicaine» (Aguirre Beltran 1987: 156, citant le document AGN 513.31). Cette petite 
phrase laisse soupçonner que la xochiua utilisait la même symbolique que le séducteur: 
amours illicites de Xochiquetzal et Tezcatlipoca. Et qu'elle cherchait sans doute A faire 
tomber le dieu sous le charme de ses atours. Car la déesse. qui est aussi tisserande, séduit 
@ce à la beauté des tissus de coton dont elle se pare: c'est ce que disait le xochiuu, c'est 
ce que laisse entendre la xochiua en manipulant du coton, et c'est aussi ce que fait la 
déesse dans le mythe du scorpion que nous analyserons plus loin. 

Un autre sortilège, connu de la même spécialiste par l'enseignement de Luisa, était utilisé 
pour avoir si une cliente marierait l'homme qu'elle désire (ibid.: 155-156). Plus que d'un 
enchantement, il s'agit donc d'un exercice de divination. Comme on pouvait s'y attendre, 

puiqu'il est question de mariage, la symbolique mise en place ici est celle de Cihuacoatl. 
II fallait tout d'abord fumer du tabac. puis, dans une demi-calebosse remplie d'eau et 



placée devant une image de la Vierge (identifiée au peyotl), on jetait un morceau de coton 
représentant l'homme et un autre représentant la femme. On chantait dors le sortilège au 
son de la guitare, en mode huaxtèque (la guitare est ici jouée par une autre femme. 
indienne). En même temps, l'officiante prenait une flèche dans sa main et lui imprimait un 
mouvement de va-et-vient au dessus de la calebasse, sans toucher l'eau. II fallait alors 
ingkrer le peyotl; si les cotons se rejoignaient, la cliente aurait son amoureux. sinon. 
l'affaire était sans espoir. Le sortilège va comme suit: 

Tasot suapile, semicaquis iruposnsn iauquri l a r o ~ r i  iaguah ioguali aguaia aguaian cani 
chichimeco nix racuiloli 

ce que nous tentons de comger en: 

Tazocihuapilfe, cemicac in ichpochti, aoc i! tatomfi ya! ualla yohualli ahuayan. 
ahuayan, çan nichichimeca nUrracuilolli 

Noble dame chérie, éternelle jeune fille, il ne fait pas encore jour. ya! la nuit est venue. 
parmi les Cpines, parmi les épines, moi. la chichiméque. moi. au visage peinta 

Le style du sortilège. plus que dans tout autre exemple, est proche de celui des hymnes 
religieux nahua. Bien que le sortilège soit adressé à la Vierge (Noble dame chdrie. 
éternelle jeune fille), la chichimèque au visage peint est certainement Cihuacoatl. 
représentée le viuige peint (blanc. rouge-noir). Les épines (ici ahuatl) rappellent le 
Huitnlampa et les va-et-vient de la flèche dvoquent le «jeu de fl8chew du chapitre 4. 

En somme, d'après les maigres données disponibles. la xochiuu féminine. comme le 
xochiuu masculin, s'incarne en divinit6 pour accomplir son œuvre. S'il s'agit d'amour, elle 
utilise uniquement le pouvoir érotique de Xochiqued, sans qu'il n e  soit question 
d'impuissance ou même de ucomplicité»: c'est elle-même qui appelle Tezcatlipoca. S'il 
s'agit de manage, c'est au cycle des chichimèques que l'on fait appel. et à la déesse du 

mariage. 

On put  consulter Aguim & M n  (19û7) pour une autre reconstitution. 03  la prière est directement 
adressée à la déesse. La traduction que nous proposons fait parler la déesse, comme c'est le cas dans les 
sortileges et dans les hymnes religieux. 



3.3.2.2 La fleur et le scorpion, ou la suprématie du féminin 

La guérisseuse exploite elle aussi la dynamique qui lie Xocùiqueaal et Tezcatli poa, et ce 

d'une façon assez similaire à la xochiua féminine; elle le fait dans un cas aès particulier. 

lorsqu'elle doit soigner un patient ayant été piqué par un scorpion. Le sortilège qu'elle 

utilise alors est fondé sur un mythe, dont on ne trouve qu'une seule version, celle rapportée 

ici. Ce mythe est souvent considéré comme une variante d'un ensemble mythique que 

nous avons déjà étudié. celui qui raconte les frasques de Xochiquetzai et de Tezcatlipoca. 
Mais, et c'est ce que nous tenterons de montrer ici. il offie une particularité extraordinaire: 

il s'agit de la seule version inversée selon l'axe de la faute, devenant ainsi une version 

contre-hégémonique en ce qui a trait à la représentation du genre. 

L'ineffable empire du coton 

Mythe 21: Peu de temps avant la transformation des humains en animaux, Yappan, le 
futur scorpion, décida de faire une retraite spirituelle pour améliorer sa condition à venir. II 
se retira sur un pierre nommée tehuehuetl de i l le  pierre,. Voyant cela, les dieux le firent 
obsewer par Yaotl. Plusieurs femmes vinrent tenter Yappan sans succès. Alors Citlalcueye 
e t  Chalchiuhcueye décidèrent d'envoyer Xochiquetzal pour le séduire, car s'il continuait 
ainsi, il en viendrait à tuer par son \renin. Xochiquetzal descend donc du ciel vers Yappan 
e t  lui di: 

- Mon frère aîné, Yappan, je suis venue, moi ta sawr aînée, moi Xoctiiquetzal, je suis 
venue te  saluer, je suis venue te visiter. 
- Tu es venue, ma sQur aînée, Xochiquetzal 
- Je suis venue. Par où puis-je monter? 
- Attends, je vais là-bas [te ctrercherp9 

Nooquichtiuh yappan onihualla nimohueitiuh, nix0Ct)iquetzal nimivtlapallaco, 
nimitzciauhquetzam. Otihuallauh nohueltiuhe, xahiguetzale. Onihualla. Campa ye 
nitlewz. Xïcchie, ye ompa niauh. 

Yappan desœnd e t  transporte Xochiquetzal sur le rocher. Alors la déesse le muMe de sa 
chemise de coton, e t  Yappan brise son vœu de chasteté. Yappan se disculpe en affinnant 
que la déesse vient du ciel Chicnauhtopan, e t  que ace n'est pas merveille que d'avoir 
manqué à son intention première pour l'amour d'une déesse comme Vénus» (no era 
maravilla auer tWa& d el propOsito coynençado pur el a m  & una Diasa m o  Venus). 
Yaotl observe les événements, ail ne domiait pas» (no se dormia). Yaotl dit à Yappan: 

-N'as-tu pas honte, prêtre Yappan, d'awir gâché les choses? Tout le temps que tu  
vivras sur terre, t u  ne feras rien de bon sur terre, t u  travailleras en vain. les humains 

49 L'identification des inteilocuteurs est fournie par AlaiEon dans sa traduction espagnoie. 



te nommeront scorpion [cdotlJ: et vraiment je te nomme ici, je te cannais sous le 
nom de scorpion. Viens, ainsi t u  seras. 
II lui cwpe le cou, il paotl] porte la tête sur ses épaules, et c'est pourquoi on le 
nomme, lui, Tzonteconmama [porteur de tête]. 

Arno tipinahua, tlamcazqui yappan otidatlaco? In quexqw& cahitl timmemiîiz in 
tlalticpac, a m  tle huel ticxhihuaz in îtalticpac, a m  tk huel titequipanoz. 
M'ocayotizque in macehualtin ticdotl: ca nican nimiîztocayotia, nimitztocamati 
cdoü. Xihualhuia, yuhqui tiez. 
Oquiquechcoton, oquiquechpano itzontecm; yehuatl ica itoca tzonteconmama 

Yappan est métamorphosé en scorpion. Yaotl va cherctier l'épouse de Yappan, l'amène 
sur le rocher où il a décapité son mari et dit: 

Sache, nahuitzin, que par ordre de la déesse Citlalcueye, qui est la voie lactée, et qui 
m'a envoyé à cette fin, je t'ai amenée en ce lieu où j'ai coupé la t&e de ton mari, au 
cas où ce serait par ta faute que ton man t'a laissée et entreprit cette pénitence 
mensongère et ratée: je dois te faire subir le même sort qu'à lui. 

Sabe, nahuinn, que par mandado de la Diosa Citlalcuek, que es la Ma lactea, que me 
embio para este fin, te è mido a este lugar, dtnde corté /a cahe~a a tu mdo, y p w  
si acaso tu fuiste causa de que tu marido te &rasse y tmasse pov medio SU fingido y 
mal logrado retiro: è de hazer contigo /O que cm tu marido. 

Sur ce, il lui coupe la tête, et, transformée en scorpion rouge (tlahuitzin; espèce nori 
identifiée), elle se jette en bas du rocher, où elle retrouve son époux: c'est pourquoi ils 
vivent encore aujourd'hui sous les pierres. Cette première transformation marquant le 
début de la métamorphose des hommes en animaux, et des animaux en hommes. 

Yaotl partit avec la déesse Xochiquetzal, qui est Vénus, pour rendre compte [des 
événements] à la déesse Citlalcueye, et, en ayant entendu la relation, Citlalcueye 
détermina que les gens mordus par un scorpion ne mourraient pas, en général, parce 
que le scorpion, alors qu'il était Yappan, a ~ i t  péché; et que Yaod ne devrait pas rester 
impuni pour la trahison qu'il awi t  faite à Yappan, qu'il se convertirait en sauterele, 
qu'ils appdlent Ahuacachapdin, et  que, puisqu'il avait coupé la t6te de Yappan, e t  
l'avait portée sur ses épaules, il serait nommé perpétuellement Tzonteconrnama, ce 
qui veut dire porteur de tête 

(tiré de Alarcon 1 987: 221 et Sema 1 987: 381 -382; textes nahuati in Alardn) 



Commençons par une constatation fondamentale: le mythe inverse les relations de pnre 
du discours hégémonique- Voilà un monde céleste dirigé par les femmes (Citlalcueye et 

Chalchiuhcueye), où le dieu principal, Yaotl-Tezcatiipoca, joue le rôle de serviteur. 

Mieux: il est puni pour avoir outrepassé son rôle d'observateur, car Yaotl a coupé la tête 

du scorpion et s'en est cbargé, alors que la décision finale revenait à Citlalcueye. II a trahi 

Yappan. Pour cette faute, Yaotl, alors qu'il aurait dû en toute logique se transformer en 
fauve ou en quelqu'animal plus convenable à sa nature de guemer, ou même rester dieu. 
est mt5tamorphosé en insecte. 

Comme dans le cycle toltèque, Tezcatlipoca et Xochiqueaal sont complices pour leurrer 
une tierce personne, là Quetzalcoatl, ici Yappan. Mais ici c'est Xochiqueaal qui est en 
charge de la ruse, et Tezcatlipoca qui est t'assistanb,. Malgré cette dynamique à trois, le 
mythe de Yappan se compare et s'oppose plus aisément 3 la version de l'enlèvement de 
Xochiquetzal (mythe 13b). Ici, ce n'est pas le principe masculin, mais Xochiquetzal, 
principe féminin, qui est active et incite à la faute. Le mythe inverse bgatement le sens 

des mouvements haut-bas de la version eoficiellea, hégémonique. Selon cette dernière 
(comme selon celle des sorciers masculins), Tezcatiipoca va chercher Xochiqueaal au 
ciel, dans la version contre-hég&monique, XochiquetzaI descend du ciel vers Yappan. Par 

ailleus, on peut résumer de la façon suivante les différents mouvements verticaux (où (a) 

est la version hégémonique et (b) la version contre-hégémonique): 

1 .  fhème du déplacement p w r  rencontrer la déesse 

(a) Tezcatlipoca ou son messager monte au ad pour chercher la déesse (bas -> haut) 
(b) Yappan descend de son rocher pour chercher la déesse (haut ->bas) 

2. Thème du transport de la déesse 

(a) Tezcatiipoca transporte la déesse vers I'inframonde (haut ->bas; lieu de la faute F) 
et Xochiquetzal se transforme en Tzitzimitl malfaisante 

(b) Yappan transporte la déesse sur le rocher (bas ->haut; lieu de la faute M) 
et Yappan est transformé en scorpion moins malhisant (par Tezcadipoca) 

3. Thème du retour au m'nt de la r e m t r e  ( 1 )  

(a) Xochiquetzal remonte au ad et reprend sa forme originale (bas -> haut) 
(b) Yappan transformé se retrouve en bas du rocher (haut ->bas) 

Enfin, les conséquences à long terme de la faute ne sont plus ce qu'elles étaient: on a 
plutôt vu Xochiquetzal, jusqu'à maintenant, provoquer avec Tezcatlipoca une catastrophe: 



fin de la saison des pluies, chute de Tollan. Voilà qu'elle évite une catastrophe. plutôt que 

de la provoquer. sans son intervention, des êtres humains seraient morts. La déesse réussit, 
en un moment charnière, celui de la métamorphose d'une humanité en animaux (et vice- 

versa), à faire basculer le monde d'un éventuel état letal à un état où ta guérison est 

possible. Cet apport est de première importance dans le monde spécifique aux 
guérisseuses. De plus, Xochiquetzal n'est fautive en rien, elle obéit aux ordres de 
Citîalicue: seul Yappan est blamé. Ses «pleuru, ou justifications donnent une idée de ce 

qu'étaient celles de Xochiqueaal dans la version officielle (et qui ne nous sont pas 

parvenus): ce n'est pas sa faute, il n'avait pas les moyens de résister au pouvoir érotique 
mis en œuvre. 

En somme, dans la version hégémonique, un dieu décide de séduire une déesse, et c'est 
elle qui pleure et est blamée. Dans cette versionci, une ddesse décide qu'une autre déesse 
séduira un héros, et c'est lui qui se lamente et est blamé. En somme, le genre, les 
mouvements des protagonistes et les conséquences pour l'humanité sont inversées, et le 
seul point fixe, dans cette affaire, celui autour duquel le mythe est inversé comme par un 
miroir, c'est la faute elle-même et sa conSequence immédiate, tes pleurs et la 

m6tamorphose en être malfaisant. 

Ainsi. ce qui est répréhensible dans les deux cas, ce n'est pas la sexualité comme telle, 

mais le fait de n'avoir pas su résister en une retraite religieuse, consacrée la chasteté. 
Ceci permet de croire que lorsqu'elle est au Taomanchan (mythe 13) Xochiquetzal est sans 
doute chaste; c'est le fait qu'elle n'ait pu résister au channe de Tezcatiipoca venu l'enlever 
qui ferait porter sur elle le blâme d'une faute, qu'elle doit pleurer. Cependant, dans la 

version officielle, Tezcatlipoca est aussi à blamer, pour s'être «amus&. en habitant de 
Ifinframonde qu'il est à ce moment. Xochiquetzai, elle, dans les deux versions, est 
habitante du supramonde. 

La faute de Yaotl-Tezcatlipoca, dans le mythe du scorpion, mente qu'on s'y attarde un 
peu: il coupe la tête de Yappan et se l'approprie. Yappan lui-même (*Bannitre noirna) 
est Cgalement nommé Rlxayaqui, %Visage rastu, dhornination rappelant le sexe 

De ~ i t l ,  amaïs noin (A rapprocher de yuyuuhqui. *noirâtre. sombm); p h -  put  se transformer en 
_vap devant la letm p. Yappan signifie donc  bannière [de la couleur du W s ]  noin, (Andrews et Hassig 
1% 378). 



masculin (Andrews et Hassig 1% 378-379)s': Yad métamorphosé se nomme ~Poneur 

de Tête» mais aussi Ahuacac hapol in, usauterelle Avoca~ ou  sauterelle Testicule*. 
Yaotl devient ainsi un porteur d'objet, ce qui le relie au monde des femmes (cf. chapitre 

4). Ce pouquoi Yaotl semble puni, en définitive, c'est d'avoir accaparé pour lui-même la 

virilité d'un autre, en le trahissant. On croirait entendre ici une critique de la polygamie: 

car ce que fait le pdygarne, c'est bien s'accaparer la masculinité des autres, comme s'il 

était plusieurs maris. Une telle critique, si c'&ait le cas, ne pourrait venir que des gens du 

commun, monogames et respectant le principe divin de la dualité. 

Enfin, l'épisode de I'kpouse de Yappan n'est pas commenté dans la suite du mythe par 

Citlalcueye, représentant ici l'essence du bon discours. Ce que l'on reproche à I%puse, 

c'est d'avoir, peut-être, poussé son mari à vouloir plus que son dû. Le discours de Yaotl à 

cette occasion met en œuvre la solidarité époux-épouse: la responsabilité individuelle 

s'efface devant l'unité que forme le couple. 

Les diverses personnalités de Xochiquetd 

Mais, dans cette affaire. le plus blâmé reste Yappan: parce qu'il a voulu être trop fort, et 

parce qu'il n'a pas su résister à la tentation. C'est donc contre lui que sont dirig6s les 

sortilèges de la guérisseuse (Alarcon 1987: 222-223). La cure s'adapte ih deux situations? 

Si la piqûre est récente, le venin peu répandu, le ou la ticitl se trandonne en 

Chicomexochitl, le dieu Sept Heur. On a vu que Chicomexochitl est le double de 

Xoçhiquettal. II partage de nombreux traits avec Centeotl, le jeune dieu du maïs époux de 

Xoc hi quetzal dans le Traité. 

Dans le monde des sortilèges, Chicomexochitl («Sept Fleum) est le cerf. Selon les 

commentaires qui accompagnent le mythe, avant sa m6tamorphose, il se nommait 

Piltzintecutli (Serna 1987: 423). Chicomexochitl, le cerf, «domine Yappan~ (Sema 1987: 

423). Dans le sortilège, Chicomexochitl rappelle comment sa sœur Xochiquetzal a brisé la 

11 est intkressant de noter. à cet égard. que deux des Wazotetm (déesses de la sexualité et de la maison 
affiliées à nazolteotl et appelées lors des accouchements et des maladies dues à des amours illicites) se 
nomment Tlahui, nom du scorpion femelle, et Xapel, *Surface &B. 

Ironiquement, le sortilege contre les piqûres de scorpion nous est parvenu à m v e a  le témoignage d'un 
homme noble, Don Martin Sebastian y Ceron, ticitl nahua de Chilapa Au moment où le ticitl téactualise 
la séduction de Xochiqwczal, à l'instant crucial où elle couvre Yappan de son huipilli. sa chemise de 
coton. Alarcon précise: et si le ticitl est un homme, il couvre le malade de son manteau. si c'est une 
femme, de sa chemise (lm: 223). 



pénitence de Yappan; il s'adresse au scorpion et lui remémore les paroles de Yaotl: «tu ne 

feras jamais rien de bon sur terrew. 

Mais si le venin est déjà bien répandu dans le corps du malade, le ou la ticitf. p u r  un effet 

plus puissant, se transforme en Xochiquetnl elle-même. Encore une fois, elle lui rappelle 
la honte qu'elle lui a infligée. Mais elle lui poite, de plus, une grave accusation: «pourquoi 
t'amuses-tu des gens?» (rleica in teca tirnahuiltiu). Elle identifie ainsi le scorpion aux 

sorciers, à l'aspect négatif de la masculinité et, en dernière instance, fait de lui un violeur 
comme le temacpiit~ti~ Mais ici la d&sse est plus forte que le sorcier (même si, on l'a vu. 

les sorciers pour leur part affirment le contraire), elle annule le flux négatif du viol 
commis envers le malade par le contre-courant de sa force séductrice: 

Voilà que je t'obscurcis de mon huipiffi, je te couvre de mon huipili, je t'enveloppe de 
mon huipiffi, endors-toi paisiblement, voila que je pose ma tête entre tes bras, je te 
prends dans mes bras Ije te dirige], je t'embrasse Lie te coupe de prts] 

th nhirzhuipiftepooya tlo nim*tthuipiIpacI~o. tia nimiizhuipi@uimIIUIo, çan ihuian 
xicochi, th mrt (mi~~och iu i ,  tfu nimirznopab, rlrr nirniruiaiiutuequi (ibid.: 222) 

dit-elle à Yappan, utilisant des termes à double sens. Puis, après avoir utilisé ainsi son 

huipilli, sa chemise, c'est le ruban de ses cheveux qu'elle dCnoue pour faire un garw 
exploitant encore une fois la puissance qu'elle tire du travail du coton, et de la beauté qui 
lui est associée: çan nican tlantica in monemuc. Ahmo t i 'pmz,  «ici même prennent fin tes 
facultés: tu ne passeras pas>). 

On se souvient que les dieux avaient envoyé T e d i p o c a  surveiller Yappan, et que le 
premier avait outrepassé ses droits. Cette <<observation» ressemble &rangement h un 
dédoublement. Tezcaltipoca est l'homme «par excellence», mais aussi par excès, par 

concentration d'essence, pourrait-on-dire. Tezcatlipoca est donc le dieu de la guerre 
(masculinité positive), mais aussi de la sorcellerie (masculinité négative). Yappan est un 
homme qui tente d'ouîrepasser ses droits, et c'est pourquoi on lui délègue Tezcatlipoca: le 
premier reprdsente ici, sous forme du scorpion, l'aspect ultra-masculin mal contrôlé du 
dieu 

II devient alors aisé de comparer le discours du sorcier (non xuchiua) et celui de la 
guérisseuse, sous forme graphique: 



donnera aU plaisir 
(1) Tezcatliprxa Xochiquenal 

(sorcier) (s'amuse: abuse, vole, viole, vainc) (v icrime F ou Ml 

Figure 5.2: Relation entre TezcaUipoca et Xochiqueaal (rapport masculin-féminin) 
selon ( 1 ) les sorciers, (2) les guérisseuses (entre parenthèses. réalité) 

On le voit, le discours n'est pas exactement inversé. Tezcatlipoca est constamment actif; 
XochiquetA ne le devient que dans le discours des guérisseuses. Tezcatlipoca s'amuse 
toujours, Xochiquetzal, elle, ne s'amuse pas: elle utilise ce qui poumit être en fait 
catalogué du côté de l'amusement, la séduction, si elle n'était mise en œuvre pour sauver 
l'humanité d'une malédiction, la mort par piqûre de scorpion. 

Le monde des sortilèges est donc bien un monde a part, qui puise au substrat mythique et 
spirituel nahua, tout en se structurant de façon originale. Ce discours, 6mis par une voix 
sociale à dominante féminine, présente une conception diffbrente des dates du calendrier, 
du systhe des couleurs, et surtout des rapports homme-femme. Ce dernier discours se 
reconnaît tant dans la valeur accordée aux relations de parenté mythiques, oir les femmes 
sont les agents de l'harmonie, que dans le rôle actif et positif joué par la dbesse de l'amour, 
de la sexualité et du tissage, Xochiquetzaî, la femme par excellence. 

Dans cet ensemble, une note discordante: la symbolique du genre mise en œuvre par les 
sorciers. Pour les sorciea les plus sombres, Xochiquetzal est foncièrement passive et 
victime. Ce discours n'a pas d'équivalent féminin, c'est-à-dire qu'il n'est aucun discours 



féminin où l'homme soit complètement passif et victime. De plus, le monde «ultra- 

masculin» de la sorcellerie n'a pas son équivalent du côté du féminin. c'est-à-dire qu'il 

n'est pas, chez les Nahua, d'ultra-féminin intrinsèquement négatif. Ici, la pensée nahua 

s'oppose point pour point à la conception européenne, qui fait de la féminité le lieu où 

éclot la sorcellerie. Cependant, le discours des guérisseuses, tel qu'énoncé dans le contexte 

particulier du mythe du scorpion, présente un monde où les valeurs positives sont 

féminines (sexualité comprise), et où les fautifs à punir sont des hommes qui, soit se 
refusent à la sexualité, soit accaparent celle des autres. C'est-à-dire des êtres qui viennent 

perturber, en dernière instance, la sexualité des femmes, 

Pour les xochiua ou sorciers séducteurs masculins Xochiquetzal est une déesse 

irrésistible, mais qu'on p u t  tromper sur ses intentions, et qui peut être complice. De tous 

les discours du sortilège sur Xochiquetnl, celui-ci est sans doute le plus pmche de la 

version «ofTicielleu. Pour les xochiua féminines, Xochiqueaal es& comme pour les 

guérisseuses, un être actif. 

En somme, la véritable distinction à faire, dans cet ensemble, semble bien être entre 

discours à prédominance féminine (guérisseuses et xochiua), et le discours masculin 

(sorciers et xochiua). 



Chapitre 6 

XOCHIQUETZAL AU PALAIS DIB CHANTS 
Poésie amoarease et voix féminines 

Dans ce chapitre, un monde bien différent sera présenté: il n'y sera plus question ni de 

mythe, ni de sortilège, et les textes que nous étudierons ne mettent pas en jeu des 

divinités.' Pourtant, on y retrouvera une certaine continuité, car de l'amour au sortilège il 

n'y a jamais bien loin,.. et Xochiquetzal ne tardera pas à réapparaîire. Ce monde, c'est ce1 ui 

de la poésie d'amour, le cococuicaltl ou chant des tourtereaux, la seule forme poétique 

dont on pu t  démontrer sûrement qu'elk est l'œuvre de femmes. La spécificité des voix 

féminines et la dichotomie complémentaire des discours féminins et masculins y sont donc 

particulièrement manifestes. 

Nous verrons tout d'abord le contexte d'émission et de transmission de la poésie, qui était 

toujours chantée. Puis nous verrons la spécificité du cucocuicarl et de ses auteurs- 

interprètes; enfin nous tenterons de dégager les modalités du discours qui le caractérisent. 

1. Contexte d'interprétation du cucmuicatl 

1.1 Apprentissage et interprétation des chants et danses 

Motolinia, dans un passage bien connu de ses Mernoriales, donne une description fort 

dCtail16e de certains genres de danses et de chants, ainsi que des instruments de musique 

qui marquent le rythme et le ton (Motoliinia 19%: 537-544). Si l'on rassemble les 
informations données par Motolinia, 

principales de danses, le ~~uu:ehuafi~li 
on en arrive à caractériser les deux formes 

(«action de mériter>,) et le netotifiztfi (wction de 

Ce chapitre est une version modifiée d'un 
. Ndhuatl. no. 30. 

article paru en 1999 dans la revue Estudios & Culturu 



danser>,). Le macehuali3li est une danse à caractère religieux accompagnée de chants. 

solennelle et grave, que I'on r é s e ~ e  aux fêtes des dieux (tous les mois, qui comptent vingt 

joua) et aux céie%rations de victoires guerrières, toujours dans le but de remercier les 

dieux. Le netotiiiztIi, se danse également accompagné de chants, mais est d'un caractère 
plus profane; on se réjouit d'une victoire guerrière, de l'intronisation d'un nouveau seigneur 
ou d'un mariage princier, ou encore pour toute novedad alguna. toute nouveauté. À ces 

occasions, on composait de nouveaux chants, venant s'ajouter à ceux exaltant les hauts 

faits du passé et les prouesses des antiques seigneurs, et que I'on transmettait de génération 
en génération. 

Ces danses profanes, donc, pouvaient avoir un caractè~ plus ou moins public. Les danses 

les plus générales avaient lieu sur les places des villes, et pouvaient rCunir plus de mille 
danseurs, qui, tous, suivaient la mesure sans le moindre faux pas, et chantaient en cœur les 
couplets que l'on répétait jusqu'à trois ou quatre fois. Un seigneur pouvait également 

donner une fête à caractiire semi-public, dans la cour principale de son palais, ou encore 

recevoir dans les salles intérieures du logis. Enfin, toujours selon Motolinia, le netotilizti, 
du moins sous sa forme publique, adopte une formule en crescendo: on commence tout 

d'abord. au matin ou en fin d'après-midi, par une danse au rün grave, en mode mineur et au 
rythme lent (peut-être s'agit-il, en fpjt, de macehunliztli, car la division sacré-profane n'est 

peut-être pas aussi nette, dans la société nahua, que ne le croit Motolinia, si I'on en juge 

par les écrits d'autres chroniqueurs). Une fois ces premiers chants dansés, le rythme se fait 

plus vif et le ton plus aigu. Et ainsi de suite, si bien qu'une fois la nuit tombée. le chant est 

fort joyeux et le rythme endiablé; à ce moment, le groupe des danseurs se dirige vers le 

palais pour continuer à chanter, au plus tard jusque vers minuit. Ces danses et ces chants 
sont affaires d'hommes: les nobles et leurs jeunes fils y participent: certains font office de 

bouffons et se depensent en pitreries, déguisés en étrangers, en vieilles femmes ou en sots. 

Et vraiment, conclut le franciscain, «c'était quelque chose à voim (cierro era muy cosu de 
ver, Motoli nia 1996: 540). 

Pour retrouver les danses où participent les femmes, il faut se tourner vers Duriin (1984 

188-196). Les informations de D u h  sont organisées d'une tout autre façon: il décrit les 

danses en prenant comme point de départ l'enseignement et les activités des cuicacalli, ou 
«maisons de chanb. Ainsi, selon le dominicain, une heure avant le coucher du soleil, 

chaque soir, des personnes âgées des deux sexes (teanque: «ceux qui dirigent les gens» et 
cihuatepùque:«celles qui gardent les gensu), désignées à cet office dans chaque quartier 

de la ville, réunissent, qui les jeunes gens, qui les jeunes filles, et les accompagnent au 



cuicacalii, la «maison des chantu>, pour y apprendre à jouer la musique. chanter en 
mesure et danser en cadence. Pas question pour les jeunes, qui ont entre douze et quatorze 
ans, de s'en dispenser: des peines sévères attendent les récalcitrants. Quant aux gardiens. 
ils doivent s'assurer que les jeunes vont et viennent directement de leur domicile ou des 
collèges à la maison des chants, et vice-versa, sans qu'aucune ernalhonnêteté~~ ne 
survienne. Dans chaque ville, le cuicucalli est situé «p*s des temples, (junro a los 
ternpfos). Le cuicacalli principal de Tenochtitlan, vaste et élégant, se trouve près de 
l'enceinte du centre cérémoniel du Grand Temple: là, les jeunes filles sont regroupées dans 
une pièce, les jeunes gens dans une autre. Une fois tous les jeunes arrivés, on les réunit 
dans la cour centrale où sont déjà installés les professeurs de musique et de chant. les 
jeunes gens prennent les jeunes filles par la main, et la le~on se poursuit du coucher du 
soleil jusqu'assez avant dans la nuit. Toquemada (1976, In: 321) précise que ces danses 
sont faites en l'honneur de Tezcatlipoca: en effet celui-ci n'a pas, à l'encontre des autres 
dieux, de «monastère» où ses fidèles seraient réunis, et c'est donc au cuicalli qu'on se 
réunit pour le célébrer. 

Bien entendu (ici nous reprenons le récit de hh), les séances au cuicacalli sont pour les 
jeunes l'occasion de rencontres amoureuses; soit qu'un jeune couple choisisse de danser 
toujours ensemble (les danseurs se tiennent par la main) en attendant sagement I'âge du 
mariage, soit que, plus impatients, le jeune s'arrange pour rencontrer la jeune fille chez 
elle, de nuit et à l'insu de tous. Une punition sévère attend le garçon: il est battu à coup de 
pierre et de bâton et ostracisé du groupe. S'il s'agit d'un novice de 116cole des prêtres, le 
calmecac, c'est la peine de mort qui attend le garçon. Toquemada (1976, III: 321) 
mentionne plutot, quel que soit le statut des jeunes, la peine de mort pour les deux fautifs. 

Quant aux danses qu'on enseigne au cuicacalli, elles sont de plusieurs sortes. sacrées et 
profanes, et la liste recoupe assez bien celle énoncée par Motolinia. Si Duriin décrit des 
danses préhispaniques, il a cependant pu assister à plusieurs genres, encore en vogue au 
16ème siècle*: il ne fait pas de differenciation selon le sexe, et plusieurs fois mentionne la 
présence des femmes. II nous décrit donc. dans l'ordre: 

Du& arrive au Mexique P I'âge de 5 ou 7 ans. en= 1542 et 1%. soit une vingtaine d'années après la 
Conquête. On sait qu'en 1570 son Libro de los Ritos y Ceremonias est terminé (Garibay 19W xii. xvii). 
C'est pendant cette période qu'a donc assisté à ces danses (et probablement h maintes occasions) le jeune 
homme d'une trentaine d'années qui les décrit. Selon ses dires, les cuecuechcuicurl etaient toujours 
représentés au moment où il: écrit: adolescent, il a assisté aux danses des waurienw (Durh 1- 193- 
194). 



- les danses graves et lentes des seigneurs, pour les occasions solomelles; 
- les danses <<de plaisir», dont les chants sont de tonalité plus aiguë. 11 s'agit de chants 
d'amour, aux thèmes galants, que Du& nomme les adanses des jeunes gens» (bailes de 

mancebas); il s'agit des cococuicd 
- les cuecuechcuicarl, (uchants mouvementés* ou, selon la traduction de Duran. «chants 

des chatouilles») se dansent de façon «anaihomêteu, «quasiment semblable à la sarabande 
de nos naturels» d'Espagne (que casi rira a esta tara&nda que nuestras narurales usan). 
Durh en condamne la lascivité, et mentionne la présence, en plus des personnages 
masculins, tant de femmes que d'hommes vêtus en femmes; 
- la <<danse de Xochiquetzab, comme exemple de danse rituelle, où les jeunes gens 
s'ornent des costumes les plus raffinés, se transforment en dieux ou en animaux et 
interprètent une sorte de ballet chanté au scénario elaboré; 
- la danse burlesque, dite <<des vieux* parce que les danam y portent des masques 
d'hommes âgés et contrefaits. uce qui est bien amusant et propre à rire» (que no es poco 

gracioso (...) y de m c h a  risa ). Un type de danse apparenté à celui des «vauriens» 
(truhanes), où le personnage principal est un sot et où ont lieu des acrobaties ; 
- la danse des voldores. où des voltigeurs suspendus à des cordes tournent autour d'un 
poteau; 
- enfin, une danse joyeuse, où hommes et femmes richement costumés imitent des 
ivrognes (bien que Dur611 ne le précise pas, il s'agit ici sans doute d'une danse rituelle en 
l'honneur des dieux de I'ocrlr', boisson alcoolisée). 

Tous ces chants et danses sont l'apanage des jeunes, pour la plus grande joie des citadins, 
qui se voyaient divertis, lors des manifestations publiques, de mille jeux, farces, interludes 
et chants 4 c t r è s  agréables» (de mucho contenta). Au palais, on affectionnait 
particulièrement les chants racontant les hauts faits de la lignée du seigneur, ou ces autres 
d'une telle tristesse, dit le dominicain qui a pu en entendre, «que cela me rend triste et 
sombre» (que me da pesadiunbte oirlo y aisteta; ibid.: 1%). et dans lesquels on reconnaît 
le icnocuicatI ou «chant de privationm. 

Mais le cuicacalli. la maison des chants, n'est pas seulement le lieu de la jeunesse. kndant 
la journée, et jusqu'à I'arrivte des jeunes, donc jusqu'au coucher du soleil, un autre type de 
réunion y a lieu Les tequihua, ou guerriers ayant obtenu une cenaine gloire. sont libres &y 

danser avec des jeunes femmes qui se dddient B cette occupation, les ouimi; ils sont libres 
également, contrairement aux autres hommes, de mener leurs liaisons avec ces femmes au 
vu et au su de tous. Les vaillants, vêtus de leurs meilleurs atours, y dansent tout d'abord 



entre eux, semble-t-il, et lorsque l'un d'eux note qu'une femme le fixe avec intérêt. il 

l'appelle et danse avec elle en la tenant par la main, lui offrant plumes précieuses. bijoux et 
maquillage, bref, &tant cette femme du mieux qu'il pouvaib ( f e s t e j d  10 mejor que 

podur a aquelia rnujer; ibid.: 1%). Ces femmes, Dudn les nomme cmioneras ou rumercrr 
(<<prostituées»). Ce dernier terme apmt dans le dictionnaire de Mdina (1992. 1: 101 v): 
ramera puta onesta: aautani, c'est-à-dire <<putain honnête»: nous reviendrons plus loin sur 
ce terme. Malheureusement, D u h  ne mentionne pas le type de chants qui accompagnait 
ces danses. 

En somme, qu'observe-t-on? Tout d'abord deux ensembles assez nets, des danses 
solennelles et des danses plus joyeuses. Les danses pour les Etes sacrées sont 
minutieusement réglées selon l'ordre propre au rituel. Du côté des réjouissances profanes, 
on observe plutôt un crescendo qui va du grave et solennel au plus burlesque, et qui suit le 
déroulement chronologique de la fête. Ces différents genres ne correspondent pas à une 
dichotomie public-privé, puisque tous peuvent également être représentés au palais du 
seigneur comme sur la place publique; en général, cependant, les fêtes rituelles ont un 
caractère public. Par ailleurs, tous les jeunes, garçons et filles, peuvent participer aux 
danses profanes, dont ils connaissent à la fois les pas, le rythme et les paroles; seules 
certaines danses parmi les plus graves sont réservées aux nobles et peut-être même aux 
seuls hommes nobles. Ces derniers affeçtionnent particulièrement les chants où leur 
lignage est exalté, et les icnocuicutl. Le codex de Florence montre dgalement que tous les 
genres, indifféremment, pouvaient convenir aux cdlébrations de la treizaine Un Fleur, une 
semaine particulièrement consacrée aux chants et aux danses (codex de Florence , ci té in 
Ldn-Portilla 1985a: 29). Les chroniqueurs décrivent donc des danses qui sont organisées 
par les autorités civiles et religieuses: fêtes rituelles réglées par les prêtres, célébrations 
profanes et publiques commandées par les seigneurs, et fêtes privées ne franchissant pas 
les limites du logis royal. Tous les exemples de chants que nous possédons s'insèrent dans 
ces catégories, et, comme nous le verrons, sont des compositions soit d'habiles 
professionnels, soit de nobles particulièrement doués. Mais les gens du commun 
composaient-ils, eux aussi, une poésie chantée qui leur serait propre ou répétaient-ils les 
chants appris au cuicacalfi? Que chantait-on lors des réjouissances privées des 
macehuales, les paysans? Làdessus, comme sur bien des points touchant les gens du 
commun et leurs coutumes, nous sommes laissés dans l'ignorance par les chroniqueurs. 



1.2 Qu'est-ce que le cococuicd ? 

Voyons maintenant ce que Dur611 qualifie de chant d'amour. Tout d'abord. il classe ce 
genre tout de suite après celui des danses solennelles, et le distingue très clairement des 
cuecuechcuicatl. Ce qu'il en dit tient en peu de mots: 

Il y en avait d'autres, moins graves et plus aigües, qui étaient des danses et chants de 
plaisir, qu'ils appelaient les «danses des jeunes gens», et où I'on chantait des chants 
d'amour et de galanterie, comme ils en chantent aujourd'hui encore. pendant leurs 
réjouissances 

Otros habu de menos grmedad y nuis agudos. que eran bailes y cantos de placer. que 
ellos lfamaban "bailes de mancebos", en los cuafes cantaban algunos cantares & 

amores y de requiebros. como hoy en dià se caman, cuando se regocijan. (Dîiran 1984: 
192- 193) 

Du* attribue donc à ces chants le nom, traduit du nahuatl, de bailes de mancebus; or on 
sait que Duriin, qui n'est pas toujours très exact dans ses interprétations du nahuatl, traduit 
cuicarl par danse et non par chant (puisque la danse s'effectue au son du chant). Si l'on 
suppose qu'il manque également de précision en ce qui concerne le genre du mot 
mancebos, on obtiendrait canto de mozus, «chant des jeunes filles>, ce qui est bien proche 
du nahuatl cococuicatI. En effet, selon Molina (1992, 1: 85v), coco signifie moça de 
servicio, <<jeune servante», soit l'équivalent féminin de xolo, moço de servicio ou <<jeune 
serviteum. Le terme coco permet également un jeu de mot avec cocotli, «colombe», 
«tourtereau», et ainsi cocmuicatl peut se traduire, comme on le sait, «chant des 
tourtereaux» ou «chant de jeune suivantem. Pouquoi pas cmto de manceba? L'équivalent 
féminin de mancebo, chez les chroniqueurs du lotme, est également moça. En effet, alors 
que le terme nuutcebo est sémantiquement neutre, et désigne le jeune homme, le terme 
mmceba signifie «jeune amante». Motolinia (1- 443) et Molina (1992, 11: 97v) 
traduisent munceba ou rnanceba de soltero par remecuuh. Or, aucun genre de chant connu 
ne porte ce nom. II est cependant un autre sens au terme manceba, utitisé par Du- et 
d'autres, et c'est celui de concubine d'un seigneur. Comme nous le verrons plus loin, il est 

possible que hi& ait quelque peu confondu tous ces sens, pour harmoniser le terme 
cococuicatl avec une certaine fête où prennent part B la fois les jeunes hommes 
(muncebos), les concubines et les amoureuses (mancebas), et où I'on interprèterait des 



<<chants de jeunes suivantes» (mozas). 

Mais ces cococuicati sont aussi des uchants de  plaisirw (canros de M e r )  que I'on chante 

pour se réjouir, et sans doute doit-on prendre en ce sens le terme auilcuicati («chant pour 
réjouir») mentionné dans le coda de Florence en tête d'une liste (Leon-Portilla 1985a: 
29). mais jamais retrouvé associé à un @me particulier. Ce qui ferait de aui lcuicd un 

terme générique pour divers styles «légers>. Mais il s'agit, dans le cas du c ~ ~ u c u i c r l ,  non 
seulement de  la simple réjouissance, mais aussi du plaisir lié & l'amour; cependant, il ne 
faut pas prendre ici le terme <<amOum dans un de ses sens occidental, romantique ou 

platonique. Au contraire. l'amour entre hommes et femmes, chez les anciens Nahua, c'est 
avant tout un amour qui s'exprime par la sensualité et lWérotisrne, tels qu'incarnés par 

Xochiquetzal. 

Dans le cuecuechcuicatl, un genre qui est somme toute apparenté au cococuicarl. il n'est 
plus question d'amour. mais de  sexe (voir Leon-Portilla 1985.: 33-34 et l'analyse de 

Johansson 1991). Le fait devient, même s'il est souvent métaphoriquement rendu, 
purement sexuel, c'est-&-dire dépouillé de l'enveloppe de  sentiments humains qui 
caractérise l'amour. C'est là que se situe, à notre sens, la différence fondamentale entre le 
cococuicati et le cuecuechcuicarl. De plus, il existe, selon D u h ,  certaines différences 

d'interprétation entre le cococuicatl et le cuecuechcuicatI: le cuecuechcuicatl se danse 
lascivement, avec force mouvements suggestifs, quoique, si I'on suit notre auteur, pas de 
façon burlesque. Ces cuecuechcuicatf, selon Du& toujours, étaient, tout en étant 

publiques danses de <<femmes malhonnêtes et d'hommes libertins, (mujeres &shonestus y 

hombres fiviano; 1% 193). un commentaire que I'on peut interpréter soit comme une 
indication sur le statut réel des danseurs, soit comme l'exclamation indignée et générale 
d'un religieux sincèrement choqué. II semble bien qu'il faille aller dans le sens de  la 
deuxième hypothèse. En effet, selon Vétancourt (197 1: 64) le cuecuechcuicatl aurait &é 
dansé. la nuit venue. lors de la fête du mois Ueitecuilhuid. Chaque femme. les cheveux 

défaits, posent les bras sur les épaules des hommes à ses côtés, et la danse s'effectue uavec 
mille malhonnêtetés>> (con mil deshonestiddodes). S a h a g h  rapporte* à l'occasion de  a 
même mois, une danse aux flambeaux précédant la fête en l'honneur de la déesse du 

premier maïs, Xilonen ou <<Figurine/Sexede-jeune- épi^. Des jeunes filles. coifftes 
comme des auioni, se tiennent chacune entre deux guemersm3 Ces jeunes femmes ne sont 

La uuiuni est représentée les cheveux ddfaits sur l'une d a  images du cddice Florentine ( X  1 % 1 : loi). 
Le texte de Sahagwi précise qu'elles portent @alement des tresses qui, ii llnverse de celles que portent les 

. femmes mariées, partent du front et se terminent à la nuque. Seul le texte nahuail du codex & Florence est 



pas des auiani. cependant, et si un danseur organise un rendez-vous amoureux avec l'une 
d'elle après la représentation. il est sévèrement déshonoré et battu. La jeune fille. quant à 

elle, ne pouna plus participer à la danse et est ostracisée du groupe des jeunes filles. Le 
tout se conclut par un mariage entre les coupables (Sahagtin 1992: 123-125, codex de 
Florence . iI, 27, 1951: 98 sq)J En somme, l'érotisme débriâé du cuecuechcuicarl serait. 
lorsqu'il est publiquement interprbté, une représentation rituelle strictement circonscrite. 
Par ailleurs, ce chant pouvait aussi être interprété de façon profane, comme en témoigne le 
passage de Chimalphin (1965: 21 1-214) sur la représentation, s u  palais du ueytlatoani de 
Tenochtitlan, Axayacatl, du «chant des femmes guerrières de Chalco», un cuecuechcuicarl 
dont les paroles nous sont parvenues (Cantares mexicams, fol. 72r-73v). 

Nous n'avons aucune indication sur la chorégraphie du cucocuiccrti. Cependant, et à 

l'encontre du sort qu'il fait au cuecuechcuicati, DDursa ne condamne pas cette danse, ce qui 
nous amène à penser qu'elle restait assez sobre pour, du moins, ne pas choquer un 
religieux du 16ème siècle. Par contre, le dominicain nous suggère en quelle occasion le 
cococ~~iccrtf &tait publiquement chanté, lors des fêtes du mois Tecuilhuitontli. mois 
précédant Ueitecuilhuitl dont nous venons de parler.5 Le passage vaut la peine d'être cité 
en entier (les pointillds correspondent à une courte digression sur le fait que la polygamie 
était permise seulement aux plus nobles): 

Ce jour-la toutes les concubines des seigneurs sortaient des maisons et des lieux où on 

les tenait enfermées et on leur permettait d'aller par les rues, avec des guirlandes de 
fleurs sur la tête et autour du cou Elles allaient en des endroits agréables, les 

ambigu face au statut de ces jeunes filles, et on ne sait s'il s'agit d'miani ou de femmes qui se comportent 
comme des auiani, Le texte est par contre cri% clair en ce qui concerne le statut des participantes LI la danse 
du mois suivant (Tlaxochimaco): it s'agit bien d'auiani, et non de jeunes filles de famille (teichpuchm). 
Notre propos n'est pas ici la représentation du cuecuechcuicurl. Quelques remarques s'imposent 

cependant. L a  plupart des sources font mention d'une danse entre hommes et femmes où les protagonistes 
se tiennent par la main. la taille ou les épaules, selon le rang social du danseur. Cette danse se nomme le 
nenahditrfi (Molina 1992, II: 67v). uaction d'être proch-, urappmchemenb. ï~ nenohuoliafi pourrait 
donc, comme le neturifiafi et le mzcehrrcrliilrli. être un terme ghérique englobant phsieurs types de 
danses, certaines fort sobres (comme lors du mois Tiaxochimam. où pariicipent les a u i ~ i ) ,  d'autres plus 
suggestives comme le cuecuechcuicurf. Contrairement au terme cuicarf, qui fait référence au chant (et par 
métonymie à la danse, puisque la plupart des chants sont dansés), les tenncs en -isli désigneraient ici le 
carocth général de certaines danses. L'essence du nenahuufizzli est le contact physique entre les 
protagonistes de sexe opposé. 

Les sources sont assez peu hannonides en œ qui concerne les comspondanccs entre les mois nahua et 
le calendrier européen- k s  deux mois dont nous parlons ici totalisent cependant quarante jours entre les 
mois de juin et d'août, et il s'agit donc de @tes d'&té, où les fleurs tiennent un d e  irnporîant. Or les fleurs 
symbolisent, entre auues, l'amour et la sexualité. Les divergences au sein des sources ne sont pas 
seulement dues à la qualité du travail du chroniqueur; il faut &gaiement considérer que chaque ville 
principale, dans le monde nahua, a sa pmpre interprétation du calendrier et des rituels qui s'y rapponent 



concubines d'un seigneur se réunissant avec celle d'un autre, vêtues d'atours élégants et 
de chemises très travaillées. Nombreux étaient les chevaliers et les nobles qui les 
fêtaient et leur faisaient des galanteries, et elles amenaient leurs précepteurs et leurs 
gouvernantes, qui les surveillaient avec toute la diligence du monde. (...). Une fois la 

promenade finie, les dames et leurs galants dansaient et chantaient, puis, une fois la fête 

termi née, el les retoumaien t au palais dont elles étaient sujettes. 

Este dia salian todas las concubinas de los seiiores de las casas y ettcerramientos 

donde las fenian, y les era permitido andar por las calles, con guirnaldas &flores en 
las cabezas y a los cuellos. Ibame a los lugares recreables, las mancebas & un sefior 

juntanàose con lus del otro, v e s t i h  fodas de muy galanos aderezos y carnisas de 

muchas labores. [banlas festejando y requebrando rnuchos de los caballeros y gente 

principal de la corte* llevundo el& s u  ayos y amas. que m i r a h  por ellas con toda la 

dilrgencia del mundo. (...) Hecho el p e o  esta damas, habia baile y cantos entre ellas 

y los galanes, y saruos, y acabados* se iban cada una a su palacio donde erun sujetas. 

(Duriin 1984: 263-264) 

Figure 6.1 : Danse des jeunes gens au cuicacuflli ou amaison des chan-. 
(D'ap* D u h  1984: image 30) 



Torquemada ( 1976: 424) complète les informations de Du&: tous les chanîs de ce mois 

traitaient d'amour et de hauts faits historiques, d'exploits guerriers ou de chasse: à ces 

réjouissances ne se mêlait aucun plébéien. Comme le cuecuechcuicatl, le cococuicd 

serait donc offert publiquement une fois par année, à date fixe. On ne sait, cependant, en 

l'honneur de quelle divinité avait lieu la «sortie des dames»; on se souvient que Serna 

(1987: 351) décrivait une fête quelque peu semblable, ayant lieu le jour Un Mon, en 

I ' h o ~ e u r  de Tezcatlipoca à Cothuacan. Ces danses, celle du cuecuechcuicatl et celle du 

cococuicarl viennent donc briser le cours normai des choses, en une inversion qui rappelle 

le carnaval à l'occidental. Sans passer à l'acte (du moins théoriquement), les hommes et les 

femmes, qui font montre d'une grande pudicité dans la vie courante, peuvent s'exhiber; les 

dames envahissent soudain les rues et se laissent courtiser par d'autres galants que leur 

époux. Dans les deux cas, le ratio hommes/fernrnes est particulier. La situation de la jeune 

femme entre deux hommes offre un caractère exceptionnel, que I'on peut rapporter à celle 

de Xochiquetzal entre ses deux amants. Les concubines, qui partagent (dans quelques cas 

avec de nombreuses autres femmes), le même époux, se retrouvent soudain dans la 

position du commun des mortelles, et le ratio hommes/femmes est un instant rééquilibré. 

Nous verrons plus loin que ces chants d'amour étaient certainement représentés de façon 

plus régulière, en particulier dans les appartements des dames du palais. De plus, il est une 
autre occasion de réjouissance, où I'on chantait des cococuicuîl de façon publique ou semi- 

publique: les noces. En effet, on se souvient que Motolinia plaçait les mariages princiers 
panni les occasions de fêtes. Selon Hermindez (1986: 1 17), el Cococuicd, O sea canto de 

r6rîoià, se cantaba en las nupcias y en él se alaba6a a los que contnOan mairimonio. La 
description donnée («on y louangeait les époux») ne correspond pas, cependant, au 

contenu des cococrricarl qui nous sont parvenus, et Hemhdez, qui ne connaissait pas le 

nahuatl et n'est resté que six ans en Nouvelle-Espagne, ne parle peut-être pas ici en 

connaissance de cause? Que le chant d'amour soit interpréd lors des noces et des 

réjouissances qui s'y rattachent semble cependant on ne peut plus probable. Et dans les 

appartements des dames, on ne retrouve pas que Les épouses du seigneur, mais aussi de 

très nombreuses jeunes filles accueillies là en attendant un mariage avec quelque noble de 

l'entourage du tlatoani, et qui sont sous la tutelle des femmes plus âgées. 

Le médecin Francisco Heniandes envoyd du roi klipe II en Nouvelle-Espagne, y mena une &tude 
pharmacologique fort d&taillée et documentée sur les plames et les animaux du pays, ainsi que sur leur 
usage par les amérindiens. 



E d n .  mentionnons un dernier témoignage sur le chant d'amour. II s'agit d'un bref 

avertissement donné aux codesseurs. en 1 57 1, par l'auteur anonyme du Cadice Carolino 

(1%7:22): il faut interroger les amants et les jeunes gens. écrit-il. à propos de certaines 
chansons dont le contenu serait licencieux7 Ce religieux, qui le nahuatl. a donc 

saisi la teneur de ces chants. 

1.3 Relations entre chant d'amour et société 

Garibay (1993: nlv-xlvi) proposait les auiani w m e  interprètes des cucocuicd et. 
effectivement, notre revue des interprétations des uchants Iégen~ nous a souvent ramenés 
à celles-ci. Nddoute qu'elles faisaient partie de celles qui interprétaient ces chants. Nous 
voudrions cependant explorer plus en détails I'hypothèse de Garibay et voir s'il n'est pas 
d'autres femmes qui, sans être des auiani* endossaient un instant les valeurs rattachées à 

celles-ci pour interpréter le chant d'amour. En effet, celui-ci etait chanté en des occasions 
qui ne nécessitent pas la présence des OUiMi, en particulier lors de la fête (pour laquelle on 
composait certainement de nouveaux chants) où le cococuicuîl devenait une danse d i a n t  
les jeunes hommes et les concubines des seigneurs. On aurait là. une fois par année. une 
représentation archétypique du chant d'amour. 

C'est donc. si nous avons vu juste, non seulement le groupe social qui peut changer mais 
également le contexte d'élocution. Si I'auimi peut chanter le cococuicati en tout temps (et 
sans doute en particulier au cuicacaffi, lors des réunions avec les guerriers), les femmes 

nobles peuvent également le faire soit lors d'occasions où une certaine licence est permise 
(asortie des darnes>. noces), soit dans leurs appartements. La valeur dominante chez les 
anciens Nahua reste celle des huehuetlatolli, qui veut former de jeunes hommes et de 
jeunes filles chastes, sobres et oùéissants, mais rien n'empêche que parallèlement, on ne 
permette. en particulier Ion de cenaines réjouissânces, des pièces légères qui parlent 
amour et galanterie, dansées par tout un chacun, hommes et femmes, galants et 
concubines, guerriers et auiani, et que l'on nomme cococuicatl. 

' Cima confessionem hic crdvenum de hi: conriunculis utroqw modo; de quibus intenogan! amantes ac 
odolescenrules : cA propos de la confession, i l  faut faire aaention ici à ces chansonnc#es, des deux modes; 
a ce sujet, on interroge les amants et même les petits jeunes genw. 



Mais qui compose ces chants d'amour? Nous tâcherons de répondre à cette question en 
deux temps. Tout d'abord nous verrons qui, de façon générale, compose de la poésie chez 
les anciens Nahua, et quelle part y tiennent les femmes. b i s  nous verrons ce que disent 
ces chants afin d'en déduire quelle voix s'y exprime. 

2.1 Les compositeurs, professionnels et amateurs 

Sur les compositeurs, les sources sont à la fois succintes et unanimes. II existe tout d'abord 
des compositeurs professionnels, profession qui compte deux spécialités: les compositeurs 
de chants religieux, attachés aux temples, et les compositeurs de chants profanes, qui ont 
leur quartier général au palais. Tous sont rémunérés; les compositeurs profanes sont au 
service du seigneur, et doivent composer les chants nouveaux pour les réjouissances 
publiques et les fêtes privées. Ils partagent avec les maitres danseurs et les musiciens une 
pièce du palais nommée rnixc~acalli~ où I'on entrepose les intruments de musique et les 
costumes, où I'on prépare les danses, et où, lorsque rien n'est prévu, les professionnels se 
tiennent à la disposition du seigneur. Celui-ci peut demander à apprendre les chant., et 
chante pour passer le temps les paroles associées aux danses. Même chose chez les dames: 
dans leurs appaJtements, elles dcoutent leurs suivantes chanter et jouer du tambour 
huehuetl (Sahagun 1992: 459,468459). Et en effet, selon Pornar (1993: 18 l), qui, pour 
sa Relacidn de 1582, a compilé de nombreux chants préhispaniques, une jeune fille 
pouvait choisir de s'adonner plus particulièrement à la musique: imponïanfes s w  nradres o 
tejer, hilar, y hacer de corner: alguluzs habia que se inclinaban a t e r ,  cantar y bailar. 

La question de I'existence de chanteuses-compositrices professionnelles n'est 
mal heureusement pas documentée. 

Mais point n'est besoin d'être professionnel pour composer de la poésie. Selon le même 
Pomar (ibid.: 190). tous les nobles, et &me quelques plébéiens, pouvait s'essayer 8 la 
composition, et en particulier ih celle de chants louant les hauts faits des seigneurs et des 

vaillants. Ainsi les plus doués parvenaient-ils à une certaine renommée et étaient 
récompensés par la nobksse. Enfin, Ixtlilxochitl (LW. 11: 295) nous apprend que les 
nobles dames pouvaient égaiement s'adonner B composer de la poésie, et il cite le cas de la 
«Dame de tu la^ concubine du seigneur de Texcoco Nezahualpilli, qui, comme son 



surnom l'indiques, était fort savante et «très douée pour la poésie» (en fa poesr'a rnuy 

avenrajada). Et sans doute est-ce là qu'il nous faut chercher les femmes composiaices. 

parmi les épouses des hauts dirigeants. En effet, celles-ci réunissent toutes les conditions 

nécessaires: elles peuvent être fort instruites, et disposent d'un temps de loisir suffisant. 

Une poésie qui, comme le cas de la «Darne de Tula> en témoigne, en vient à être connue 
et répétée. Celle-ci finit d'ailleurs par s'attirer des ennuis puisque, toujours selon 
Ixtlilxochitl, le fils aîné de Nezahualpilli échangeait avec elle des chants, si bien qu'on finit 
par penser qu'il y avait là affaire galante, ce qui coûta la vie au jeune homme. Quoi qu'il en 
soit, cette histoire resserre les liens entre poésie féminine et liaison amoureuse. Car le 

crime, ici, ne serait-ce pas d'avoir partagk de la poésie avec l'épouse d'un seigneur, en 
dehors du jour consacré à cet effet? Une situation qui s'apparente fortement à l'adultère. 

Les femmes ne composent sans doute pas que des chants d'amour. Au moins un chant 

racontant des événements guerriers est certainement de composition féminine: peut-être 
s'agit-il d'une nièce de l'empereur itzcoatl, Macuilxochitl, n6e vers 1435 (Le6n-Portilla 

1- 195-209)- D'une part, d'après les sources, les femmes composent moins que les 
hommes, mais elles le font. D'autre part, la fête où les femmes du palais sont les actrices 
principales est une fête de l'amour. kut-on en conclure, comme nous le faisons, que le 
chant d'amour est un style investi partîculièrement par celles qui composent? On pourrait 
fort bien objecter, en effef que cette poésie d'amour est composée par des hommes, et 
chantée par des femmes. Cest la teneur des pikes qui viendra répondre ii cette question. 

2.2 Ce que dit le cacocuicarl 

Avant de présenter quelques exemples de cococuicarl. il nous faut dire quelques mots sur 
notre traduction. Le cococuicorl. comme tous les chants, fait m e  de l'ensemble de textes 
le plus ardu de la littérature nahuatl, tant par l'obscurité de cerilines métaphores, obscurité 

sur laquelle les chroniqueurs sont unanimes, que parce que nous possédons fort peu de 

traductions espagnoles faites en collaboration avec les chanteurs eux-mêmes (comme c'est 
le cas, par exemple, des sortikges ou Mhu(11Iatolfi). À ces difficultés, s'ajoute celle 
particulière au cococuicatf et à quelques autres genres peu représentés: le manque 
d'6léments de comparaison. 

* Ce surnom serait en nahuatl Toltecacihuatzin: -dame B la culture parfaim. puisque Iton abbuait aux 
Toltèques l'invention des arts et des sciences. htlilxochitl préfise lui-même que Iton appelait ainsi la 
dame, d'origine assez modeste, non parce qu'elle venait de Tula mais en hommage ses qualités. 



Nous nous appuierons donc sur les traductions antérieures, comme il est coutume, mais 
aussi nous proposerons. en plus du découpage donné par le manuscrit. un deuxième 
dignement intérieur, et qui suit, à notre sens, le rythme indiqué par cenaines répétitions. 

Par ailleurs, nous croyons que les changements de personnages, lorsqu'ils ont lieu. sont 
indiques par le texte, et, de façon hypahétique maïs sysiématique, nous attribuerons à un 
même personnage tout le texte qui suit un terme d'adresse répondant ii un autre terme 
d'adresse, ou le texte associé à un changement de nom. Enfin, comme dans le cas des 

sortilèges, la poésie chantée fait app1 tant aux jeux de mots qu'aux doubles sens, et nous 
l'indiquerons lorsque nécessaire. Tous les exemples sont tirés des folio 74v-77r des 
Cmtares mexicanos, où l'on retrouve l'unique version d'un long chant, composé en fait de 
plusieurs parties distinctes, réunies sous le titre de cococuic ai.. La traduction s'approche 
le plus possible du nahuati, tout en restant compréhensible en français: elle est suivie de 
notre interprétation. Les interjections sont indiquées en itaiiques. Voici donc quelques 
extraits: 

- Est-il possible que tu sois souffrante, toi ma soeur, Nanotzin ? 

- Figurine-de-jade, ah! je ne le sais pas encore 
que je sois chez moi ! 
ma mère Maiment me réprimande 
mais moi je ris, tu me vois, femme qui a un homme, 
je ne désire que b maison 
ah, que je sois plutôt chez moi! 
ma mère Maiment me Rprimande 

- Figurinede-jade, que je meure, femme comme moi [mon amie] ! 
je ne comprends pas encore 
ma mère vraiment me réprimande 
pourtant, près de lui, et lui à mes côtés 
alors je serai en paix, ah! je serai en paix 



Carnach timitlaco tiniuct=in Naa no0 tzin? 

Chalchiuhnene yu ayoc nonmati 

yem chan in yeto y m  ohuaye 

ne nachau ya ç m a  ye nonan 
Çani huertca yu tinecha yta quiche cihuati 

mochan O nicnequi a 

ma nochun niyeto yao ohuaye 

nech a ahuaya çancayeno M n  a. 

Nunozzin campa qui .., ? 

[Chaichiuh?] nehne yn manimqui 

in tirtocihuapoyu ayoc ne1 niccaquia 

necha huaya a çancuye nonan 

Matei ytlaycaya aquinocaya 

ancap ancan 

tlacaco niez tlacaco nietoz ha . 

Interprétation: itlaco, nitfa <<signifie faire du maln ( d e ) ,  mais, réflexif, il p u t  avoir le 

sens de tomber malade por se dm mucho a mugeres, selon Molina (1992, 11: 43): «pour 

s'être trop adonné aux femmes». Le réflexif semble indiquer ici que Nanotzin souff~  
d'amour, tout en suggérant qu'elle a &té trop active sexuellement. Le dialogue a lieu entre 

Chalchiuhnene et Nanotzin, cette dernière étant l'amoureuse confuse (je ne sais pas, etc.). 

Elle hésite entre sa maison sécurisame où I'atîend sa mère, cette dernière condamnant la 

relation amoureuse, et la présence de son amant, qui seul la laisse en paix (toujours avec 

une connotation érotique: être en paix, être satisfaite). Ma tel itfa icu oqui nora reste 
obscur, q u i  pouvant se traduire soit par «celui quiu (in aqiùn) ou «se poses, mais dans un 

cas comme dans l'autre le sens est le même: les amants sont réunis. Nanotzin dit vouloir 

être chez Chalchiuhnene: s'il ne s'agit pas d'une erreur de copiste pour «ma maison», c'est 

que les rendez-vous galant. de Nanotlin y ont lieu. Deux hypothèses peuvent être 

formulées: il s'agit d'une amie complice de la jeune femme, qui peut être une auiuni ou 

non, ou il s'agit d'une &pouse de son amant, auquel cas la jeune femme est imecauh. 

amante et non 6pous.e secondaire. 

Mon cœur sera dévasté, ma mère, 
lui qui va heureux, qui vit dans les plaisirs, 

certainement je I'écouterai encore, pour cela ni me réprimandes 

je vis dans les plaisirs, oui vraiment ma mère, 



mon homme s'en va 
est-ce que seulement je suis appréciée de lui, 

est-ce que seulement je suis satisfaite? 

Je pleure, moi, femme parfaite 
moi Heur-de-mai's-précieuse, qui vis dans les désordres 
vraiment mon visage s'échauffera et ainsi je mourrai 
je ris de moi-même 

comment t'avoir à mes côtés, toi, petit frère? 
ah! pour cela je pleure, et ainsi je m o u d  
moi qui me moque de moi-même 

O hum ca tiazzihuiz noyolri nonan 
aquin huefamaiia uhuilnemia 
yn machnel ocnicaquiga ycatinechahuayu 

Yenahuilnemïa çan catinonun ohuayae 

noquichin y e h e h q a  

uço nittoluya cuk  ninocaquia . 
Yohuaya nichocaya O niyec cihuatl 

niquetzaImiyahuaroch ninahuilo nicihuatl aya 
a ca nixîona~i çmiuhqui nimiquiçin 

rnah quya ho O huaye ninohuetzquilia ayaha ohuaha 

Quen tinocaya tiniuctzi? 

ica nichocaya çaniuhqui nimmrquiçin 

yah aya yu O O ninohuetapilia yaha ohuaya . 

Interprétation: la jeune femme se plaint à sa mère: elle sait que le relation amoureuse va 

mal finir, malgré l'aveuglement présent Son amant, en fait, ne lui porte pas autant 
attention qu'il le devrait, il s'en v a  La jeune femme s'en veut, et pourtant elle ne peut se 
défaire de l'idée de retenir son amoureux. Icutli signifie la «sœur cadettew ou le &ère 
cadeb. lorsque c'est la femme qui parle. Nous croyons qu'il s'agit du petit frère, un terme 
désignant ici l'amant Ixtona, avoir la chaleur au visage, indique une trop grande quamit6 
de chaleur, un déséquilibre corporel et l'émotion. Les pleurs de Fleur de maïs rappelle la 
fois les larmes dlxnextli repentante et celles de Xochiqueaal pleurant de désir pour 
Chicomexochitl (Sept Fleur), le cerf à la chair exquise des sortïlbges. 



Je suis Reurde-Quetzal , 

je m'aime et je suis une femme parfaite 
je réprimande mes soeurs cadettes 
Collier-tressé et Perfectionde-turquoise 
vraiment elles vivent dans le plaisir, elles confectionnent la coiffure de quetzal 
Toi aussi, mère [Nano?], réprimande-les, mes soeurs cadettes, 
Col lier-tressé et Perfection-de-niquoise 
vraiment elles vivent dans le plaisir, elles confectionnent la coiffure de quetzal 

Çan ye niquetzairotzin qaho 

ninotlaçotlo niyectlo nicibat[ 

niquimahuuya niuchuan i 

cozcamulintzin xiuhtlomiyahuulttin 
ye ahuiilnemIIUa quetzalcuaiequi yao O yao ohaye yaaya ayah 

Nano (Ma nu ?) timnanon ohuuye 
llulxiqui maya aya nicuihuani 

cozcamalint~in xiuhthiyahuaitzin 
yeahuilnernia qwtzakmequia EP . 

Interprétation: une jeune femme qui tient le beau rôle rdprimande celles qui se laissent 
aller à une vie trop dissolue, et exhorte sa mère (pour un surcroît d'autorité) à ajouter sa 
voix à la sienne (il est possible que le personnage de la mère porte ici le nom de Nanotzin. 
comme la jeune fille du premier extrait). Qet~aIcuutequi: dans les Primeros mernoriales 
(1993: f- 6th. 73v) le quenalcua est une coiffure faite de plumes de quetzal. Le 

que~alcuaquauitl est un casque militaire surmonté de deux houppes de ces mêmes 
plumes, coiffure par ailleurs caracteristique de la déesse Xochiquetzal. Le sens de 
quebahtequi serait donc «elles confectionnent la coiffure de Xochiqueaal~, c'est-&dire 
qu'elles vivent en suivant les voies de la déesse, donnant toute la place aux activités 
amoureuses. 

C'est commencé, ici au Lieu-du-serpent-de-turquoise, mes frères cadets (soeurs 

cddettes) ! 

qu'il résonne tout d'abord, le tambour fleuri de mon nahual 
mon cœur le savoure, 
de telle sorte que je fais se lever mon chant 
VoilP qui me réjouit, moi Heur-de-papillon 



que je chante à ses côtés 

ma dispute fleurie réjouira 

je l'offre, je le chante mon chant: 

Voici ce que nous avons fait, ma soeur cadetîe (frère cadet), 

et pour cela mon homme s'est fâché 
pour ce que nous avons montré, ma nièce (neveu) 

ah! notre mère, je devrais le réprimander mon homme, le laisser. 

Vraiment elle me trouve belle, sa femme, 
alors elle vient s'asseoir au bord des roseaux 

que vais-je faire? 

mon homme se laisse émouvoir par la fleur des roseaux 

entre ses bras je me suis étiolée, et il me laissera 

Pehuahya nican zziuhcohuac a niuc huani 

na0 coco montoc 
ixochihuehueuh ahaya nonahaiah 

ah noyoiquirnatia ohuanca 

yenocuic çan nocon yayehuaya 

lcaya nompaquia mpapaloxoch 

maym i tlanqa noncuicaya 

y noxmhiyecollin ahuiliz 

nicmnaya noo cuica yhro huaya 

Iztleyeticchiuhgue çan tiniuctzin 
yca quaiania aya noquichui 

yuh qui& zintuehque an nopilodiri 
ma çan nicahuaya 

niccahua ç a  tinonan aya noquich an 
O qualli nechitzaya çancayeichuouh 

nehuulmotfali acatempani 
achquen noconchihuaz aya 

noquichin acumchiîi o ipan m o m i  

ymac non cuetlahuix nechyaeahuat . 

Interprétation: il semble bien qu'il nous manque un mouvement de la danse pour 
comprendre le nce que nous avons montré* (tinatehque: par ailleurs, ce verbe reste 



incomplet). Quoi qu'il en soit. te chant commence (comme bien d'autres) par une 
présentation des chanteurs. Papaloxoch est celle qui raconte l'histoire à l'auditoire. 
composé des frères-saeurs et des neveux-nièces (termes qui viennent marquer l'affection. la 
f'ratemitis); celle-ci se termine par un refrain que nous n'avons pas inclus ici, sur une 
invitation à danser près de l'arbre en fleur (rappel du Xochitlicscui, le paradis de la déesse 
de l'amour). Voici comment nous interprétons ce texte assez obscur: 

Interprétation 1 (suit la syntaxe du texte): il y await quatre personnages, Fapaloxoch et 

quelqu'un avec qui elle a fait quelque chose (aous>& l'amant fâché de Papaloxoch 
(noquichut+), et la femme de l'amant ( i c i h h ) .  La dispute fleurie a donc lieu entre 
Papaloxoch et l'amant. Elle menace de le laisser tandis que lui, de son côte, se laisse 
émouvoir par sa femme (acarochiti ipun mumati) qui, jalouse de Papaloxoch, est allée se 
retirer près des roseaux. La fleur des roseaux, c'est cette femme, et I'amant de Papaloxoch 
profite de leur dispute pour aller retrouver cette fleur. Voyant cela, Papaloxoch constate 
que, quoi qu'en pense la femme de son amant (cualli nechina ÇM ca ye icihwuh, construit 
comme nechahua çun ca ye m m  ), elle a perdu son charme et celui-ci va la laisser. 

Interprétation 2 (demande un certain nombre de «correctionsn syntaxiques): 
Papaloxoch ne parle que d'elle-même: elle dit qu'on la trouve belle, elle va s'assoir près des 
roseaux suite à la dispute, son amant se laisse finalement émouvoir par elle. mais elle sait 
qu'elle «s'étiole» et qu'il va la laisser. 

On peut donc remarquer dans ces chants (comme dans l'ensemble des cococuicl) 
plusieurs particularit6s: 
- les personnages parlant sont tous féminins et s'autodéfinissent souvent en termes positifs 
- le personnage de la m&e, à qui on fait appel, représente l'aspect moralisateur, 
- l'autre, c'est-à-dire le partenaire masculin ou la rivale, est perçu comme I'6lérnent 
perturbateur; 
- les themes tournent autour de la passion amoureuse et la perte de l'autre; 
- le ton est parfois joyeux, parfois triste, souvent B double sens érotique (les fleurs peuvent 
s'interpréter comme le sexe féminin, les plumes de quetzaJ comme sexe masculin, nombre 

de termes font référence à des excès d'activités sexuelles, etc.), mais le ton n'est jamais 
franchement burlesque ou obscène; 
- le chant a en définitive un aspect moral: les relations amoureuses y sont le thème central, 
certes, mais elles ne sont pas glorifiées en soi, représentant plutôt une source de soufhnce 

qu'il vaudrait peut-être mieux dviter. 



Ce sont ces caractéristiques, ainsi que les réfdrences constantes au  monde de 

Xochiquetzal, qui nous font croire qu'il s'agit bien d'une p m l e  d e  femme. II n'existe que 

fort peu de poésie érotique Ccrite udu côté de l'ho- et aucune qui ne soit le 

cornplCrnent évident du cocucuicd féminin. À l'intérieur même du cococuicurl des 
Cunzares rntxicanos il existe une section du chant où tous les personnages sont des 

hommes: on n'y discute pas amour mais guerre et renommée, comme dans d'autres genres. 
Ce qui nous amène à penser qu'il existe bien une dichotomie poétique: en géndral. alors 

que les femmes parlent de relations amoureuses, l a  hommes discutent gloire guemére, et 

ce, même à l'intérieur d'une seule représentation. Dans ce cas, le chant de guerre aurait et6 

chanté en l'honneur des femmes, comme un don du meilleur d'eux-&mes de la part des 
hommes. 

3. Un poème guerrier féminin 

Les cuecuechcuica~l, comme nous l'avons vu, explorent non pas les relations amoureuses, 

mais les relations sexuelles. Le fameux «chant des femmes de Chalco» (folios 67r-6ûr. 

Garibay 1993, III: 39-42, Johansson 1991) où des femmes prennent la parole, a 6té 

composé «par les Chalcm (et plus particulièrement par le seigneur Quiyauhtzin, selon 

Chimalpahin 1%5: 214) et non par les femmes de Chalco elles-mêmes; le point de vue y 
est masculin, le ton burlesque. On y décrit comment les femmes d e  Chalca ~conquièrentw 

l'empereur aztèque, grâce a leur «guerre» sexuelle. 

Le point mérite qu'on s'y attarde quelque peu, à partir d'un autre poème composé par une 
femme. Le chant de Macuilxochitl mentionné plus haut a ceci d e  particulier que les 

femmes y tiennent le beau rôle: Tlilati («Eau noire»), un chef otomi (non nahua), a blessé 

l'empereur Axayacati («Masque d'eau>>) sur le champ de bataille, et maintenant que ce 
dernier a gagné la guerre, Tlilati doit lui présenter ses hommages. L'otomi est terrorisé, et 
il demande à ses femmes de préparer des vêtements tissés qu'elles offiiront elles-&mes, 
wous  qui êtes vaillantes» ( ~ u i c h u i ) .  Tlilatl se présente devant l'empereur avec une 

peau de ad et une massue (c'est-&dire comme un pauvre chichimèque), mais il a si pur. 
que finalement ce sont ses femmes qui demandent merci à Axayacatl. Le poème ridiculise 

l'ennemi, en le montrant moins courageux qu'une femme: c'est-&-dire qu'il utilise le genre 
en mettant en valeurs les qualités fdminines (qui sont, en fait, masculines), et en 
dépouillant Iliomrne de qualitCs masculines (mais sans lui attribuer des défauts réputCs 



féminins). Une telle stratégie rehausse le genre féminin en général, et n'abaisse I'homme 
que chez l'ennemi conquis: Macuilxochitl manipule habilement la symbolique du genre. 

Tlacaelel, demi-frère du premier empereur Itzcoatl, etait conriller suprême pendant le 
règne de Motecuoma; il aurait donc conseillé l'élection de la reine Atotoali, mère 
d'Axayacati. II est intéressant de constater que la fille de Tlacaelel présente devant 
Axayacatl, ce même empereur dont nous avons parié à propos du monolithe de 
Coyolxauhqui, un modèle féminin valorisé. Le chant ne dit pas comment Axayacati réagit 
C'est pour Axayacatl également les Chalca composent le <<chant des femmes 
guerrières», où, cette fois, l'ennemi vaincu s'auto-ridiculise sous forme féminine devant 
l'empereur. On a vu que Coyolxauhqui reprknte la femme prestigieuse issue de ceux qui 
avaient les Aztèques sous leur tutelle, et qu'il faut renverser. 

Ce règne, et le univenir qu'il a laissé, mmbk marqué par un intérêt. dans le discours des 

nobles, pour la question du genre en tant que repiesentation des relations de prestige. Le 

genre féminin ne représente pas le même pôle, cependant, selon I'émetteur du discours: 
prestige de femmes étrangères (version fdminine, qui semble contredire spécifiquement le 
discours hégémonique), prestige renversé de femmes étrangères ou encore étrangers 
per&nt du prestige en entrant sous la tutelle des Aztèques (version hdgérnonique). En 

somme, le féminin, dans ce contexte précis, ne représente pas la defaite, mais plutôt le 
prestige étranger, dont on décrit les aléas dans les divers discours. Rien ne permet 
d'affirmer que ce schème affectait la représentation des femmes de l'intérieur de chaque 
société nahua. Aztèques compris: la femme adulte était considérée «vaillante* comme 
l'homme, à travers sa féminité (cf. les descriptions de femmes dans le livre X du coder de 

Florence). Selon l'expression soulignée par Lmn-Ponilla (1998). <<la féminité se dvèle 
sur son visageu (cihuuyorl iixco ca). 

4. Les cbaotres de Xochiqueîzai 

Revenons à la poésie amoureuse. II existe une pièce où un homme aime et admire une 
femme, le <<chant de Tlaltecatzin* (folios 301-30v, Garibay 1993, 1: 17-19. Le&-Pbrtilla 
1994: 67-77). Ce chant est particulièrement intiressant pam qu'il constitue, plus qu'un 
chant d'amour, un icnocuicatl. Mais un icnocuicutl où les beautés de la terre ne sont plus 
concentrées sous fonne de fleurs et de plumes précieuses. si vite disparues, mais dans le 
corps d'une femm qui. elle aussi, devra finir au séjour des morts. Cette femme n'a pas de 



part active dans le chant, simplement elle est là. elle est belle et elle disparaîtra. d ~ ~ a n t  
ainsi l'occasion au poète d'élaborer sur les tristesses de la vie. 

Ceci ne signifie en aucun cas que l'homme nahua ne connaîtrait pas les affres de l'amour: 
le fait que tous les exemples de poésie d'amour qui nais sont parvenus soient de 

composition féminine ne suggère qukne chose: que le genre littéraire qui exploite ce 
thème ait été investi plus souvent par les femmes. 

Lors d'une représentation de cococuicatl, d'après l'exemple qui nous est parvenu. on 
alternait chant d'amour féminin et chant guerrier masculin. Cette structure nous renvoie 
donc directement à la dynamique Xochiquetzal-Tezcatlipoca, tout comme la danse des 
auiani et des guerriers, qui représente en fait le couple divin. De là provient, put-on 
croire, la situation sociale ambivalente de I'auiMi, qui incarne l'aspect néfme et pourtant 

essentiel de la déesse, au moment même où elle se laisse séduire par Tezcatlipoca 

La poésie amoureuse reprend cet aspect et l'investit dans toute son ambiguïté. La poétesse 

s'autodéfinit en termes positifs, et reproche à l'homme son manque d'attention, mais 
pourtant elle accepte les réprimandes de sa mère. Elle en «@aite» et pourtant elle vit 
dans le désordre, les plaisirs excessifs. 

C'est qu'en fait la «ccompositrice~ tente de rallier deux modèles symboliques 
irréconciliables: celui des abonnes mœurs» représenté par la mère, c'est-à-dire la femme 
mariée, cihuacoatl, et un autre, où Xochiquetzal serait un modtle positif, ayant la parole, 
équivalent structurel du guerrier et fondement du monde. Cependant, elle investit 
principalement le charme de Xochiquetzal, et sa prise de parole honore la déesse et 
Tezcatlipoca, tout en constituant un discours original où l'amour est l'élément cenual. Ce 
faisant, la chanteuse d'amour fait appadtre le nœud même de la contradiction qui frappe 
la symbolique des relations hommes-femmes dans le discours hégémonique. 

Cette contradiction vient marquer I'auimi et, en fait, toutes les jeunes filles. Le mod&le 
divin de la jeune fille, c'est Xochiquetzal, l'amoureuse, et pourtant, idéalement, elles ne 
devraient pas lui ressembler, elles devraient être chastes jusqu'au mariage. Les jeunes 
hommes, quant à eux, n'ont pas ce problème car ils peuvent se cdormer aux agissements 

de Tezcadipoca: être guerrier et avoir des relations sexuelles pré-mariage. Tout a qu'on 
leur demande, c'est de n'être ni sorciers, ni homosexuels. Quant aux jeunes fillis, elles 
doivent prendre une voie ou l'autre et si elles incarnent la voie de Xochiquetzai, elles 



seront moins valorisées. mais en tant qu'uuimi elles ne seront pas rejeties pour autant et 
pourront même un jour se marier. Et si elles font un choix définitif. leur statut social n'est 

pas pour autant négligeable: les uuiani ont leur place au sein de la société et de la vie 

religieuse nahua. 



chapitre 7 

VARIABILITÉ DISCURSIVE ET KEPRÉSEIVTATION DU GENRE CHEZ LES 

Introduction 

Nom propos, au travers de cette étude. a été de tenter de mieux comprendre la diversité et 
la complexité de la représentation du genre chez les Nahua. Pour ce faire. nous avons tout 
d'abord distingué au sein de l'ensemble discursif nahua trois sous-ensembles associés à 

l'utilisation privilégiée d'un style littéraire: mythe. sortilège ou poésie. En effet, ce sont 

trois groupes distincts que l'on peut considérer comme dmettant ces trois styles: (1) les 
autorites civico-religieuses. qui contrôlent l'émission des mythes historiques et des 

hymnes religieux; (2) les guérisseuses, lu sorciers et divers individus d'humble origine 
qui utilisent les sortilèges lors de leurs activités (professionnelles ou non) et (3) les poètes, 
en générai des nobles, qui exercent leur art dans une relative liberté. Mais il fallait 
également, à l'intérieur de chaque sous-ensemble, distinguer un discours féminin et un 
discours masculin: nous avons donc à notre disposition* de prime abord, six possibilités de 
discours à étudier- La représentation du genre chez les Nahua est donc loin d'être une 
entité unique; mais il est temps maintenant de tâcher de comprendre comment s'articulent 
les divers discours entre eux et par rapport au discours h6gCrnonique. Nous avons en effet 
en main tous les éléments pour étudier quelles sont les relations entre ces diverses 
versions et celles entre les divers groupes sociaux émetteurs. 

Mais tout d'abord, il nous faut rappeler les principaux résultats de notre analyse de la 
représentation du genre, classés selon le style principal utilisé par les bmetteurs: mythes, 
sortilèges ou poésie. À l'intérieur de chaque style, nous verrons en quoi les discours 
fdminins et masculins se diffdrencient Fuis, au point deux, nous présenterons plus en 
detail la situation sociale des trois groupes d'Cmettrices (sages-femmes, guérisseuses et 

poétesses) par rapport aux Cmetteun masculins qui utilisent le même style qu'elles et par 
rapport aux autorités émettrices du discours ht5gémonique. II sera alors possible de 
proposer une synthèse de l'utilisation discursive de la représentation du genre selon les six 

sous-groupes considérés. 



1. Synthèse de la repr6sentatioo da genre d o n  les trois styles littémirs 

1.1 Le discours hégémonique 

Le discours hégémonique est extrêmement riche et aborde la quesiion du genre à partir de 

deux angles différents: le cycle journalier et le cycle annuel. Ce discours est issu des 
autorités civiccwdigieuses, elles-mêmes principalement (mais pas uniquement) 
composées d'hommes nobles. 

Le cycle journalier, celui du cinquième d e i l ,  présenté par cycle mythique chichimèque. 
considère l'état de différentes relations hommes-femmes autour du pivot cenw que 
constitue le mariage. Ainsi. les relations pré-maritales, antérieures à la véritable 
organisation des rapports entre les dieux et les humains par le sacrifice d+ommes et de 
femmes au soleil, sont chaotiques et letales, sous le signe de l'ivresse masculine et de 
l'agressivité féminine. Pour accéder à l'ordre cosmique, représenté ici par le mariage, les 
hommes (les Mixcoa) et surtout les femmes (les Tzitzimitl) doivent subir une série de 
m&amorphoses, sous le signe du d e i l  du côté masculin et sous celui du feu et du soleil 
du côté des femmes (cf. le tableau 4.8). Le mariage et le cycle des accompagnateurs du 
soleil sont institués par Mixcoatl et Cihuacoatl, parents du héros civilisateur Quetzalcoatl: 
cette organisation est représentée à travers une symbolique diurne et solaire. Les relations 
adult2res (donc, post-maritales) sont de loin considérées comme les pl us Iktales, parce 
qu'elles viennent briser un ordre 6tabli. Cette dynamique létale était exprimée à l'aide d'un 
symbolisme nocturne et stellaire, où diverses constelfations représentent les divinités. 
Cette terrible faute peut être masculine ou féminine, mais l'adultère est régi par la déesse 
Ci buacoatl (sous forme des Ixcuiname et des Ci huateteo), qui peut le provoquer et surtout 
le punir. Une telle faute, commise du côte masculin représente par Mixcoatl (sous forme 
des Mixcoa), avait lieu tous les 52 ans et provoquait la famine de l'année Un Lapin. Si 

cette faute avait ét6, au même moment, perpétrée également du côt6 des femmes, alors la 
fin du monde serait survenue: c'est-&-dire une régression B l'état chaotique premier, où les 
femmes deviennent des monstres anthropophages, les Tzitzimitl. 

Un autre ensemble mythique traite des relations houleuses entre Xochiquetzal, dCesse de 
l'amour et Tezcatlipoca, dieu de la guerre, de la sorcellerie, de l'amour masculin, principe 
créateur et motcur de l'univers. Le mythe le plus englobant raconte comment Tezcatlipoca 
séduisit Xochiquetzatl, alla la chercher dans le supramonde, brisa l'arbre fleuri et l'amena 
dans I'infmonde par le centre de la tem. Xochiquetzai ne put &sister, se laissa séduire, 



puis pleura sa faute et se transforma en Tztitzirnitl. avant de revenir accoucher du maïs 
dans te supramonde. Le cycle est ici annuel, et la relation fautive est le garant de la 
première mise en marche de ce cycle et de sa perpétuation. En effet, le mythe rend 
compte des deux aspects du cycle: la saison sèche, pendant laquelle XochiquetzaI est dans 
I'inframonde, et la saison des pluies, dont le retour est garanti par les larmes de la déesse 

trompée. Alors, Xochiquetzal redevient elle-même: elle peut donner naissance au maïs. et 
régir le temps des fleurs. Lm mythes apparentés, liés pour la plupart au cycle toltèque. 
exploitent différents aspects de cette relation. Parfois, Xochiquetzal ne peut simplement 
pas résister à la tentation (thème de l'enlèvement), parfois elle est également complice des 
méfaits de Tezcatlipoca (pendant son séjour dans I'inframonde). QueHe que soit la 
version mythique, cette relation est toujours liminale: la faute amène une catastrophe (la 
fin des Toltèques), mais elle est aussi garante d'une renaissance (la grandeur azthue). 

Les cycles journaliers et annuels peuvent, en fait, être connectés. Ainsi, une représentation 
graphique de l'ensemble de ces relations (figure 4.20) permet de penser que Tezcatlipoca 
au confluent des deux cycles, inverse le mouvement des rapports hommes-femmes et fait 
des femmes, des hommes. En effet, les Cihuateteo du cycle journalier sont avant tout des 
guerrières. Ainsi, Tezcatlipoca porte en lui-même cette ferninite, dans la partie inférieure 
de son corps. représentée a travers le code iconographique du codex Borgia comme si elle 
était inversée par un miroir. 

Un troisième ensemble mythique est formé par le cycle aztèque. Celui-ci exploite les 
rapports homme-femme en relation avec certaines situations historiques spécifiques, liées 
au pouvoir et au prestige. Ainsi le monolithe de Coyolxauhqui, dont l'iconographie 
correspond au mythe de cette dbesse tel que raconté par les informateurs de Sahagtin. 
pourrait représenter la fin du regne d'une femme et la fin d'une certaine forme de 
succession du pouvoir via des femmes étrangères. Cette interprétation viendrait se 
surimposer à celles qui exploitent le symbolisme guerrier inhérent au mythe de 
Coyolxauhqui. Le mythe de Maiinalxochitl, dans la version peu étudiée des annales de 
Tlatelolco. exprime une autre fome de passation du pouvoir: la récupération du sang 

toltèque par le biais d'une jeune fille de mére colhua et de père aztèque. A nom avis, et 
pour des raisons qui sont explicitées chapitre 4, les versions de D u h  et de Tezommoc 
sur Coyolxauhqui et Malinalxochi tl pourraient être considérées comme des broderies 
coloniales sur un canevas préhispanique. 



Ce discours hégémonique est respecté par la sage-femme, qui utilise le mythe de 
Cihuacoatl. La particularité du discours de la sage-femme consiste à mettre en valeur 
i'aspect féminin le plus valorisé du corpus, et à passer sous silence toute connotation 

négative. De plus. elle ne fait pas intervenir de personnages masculins: seule Cihuacoatl et 
d'autres d é s s s  sont invoquées et miss en jeu, car les hommes (les humains comme les 
dieux) sont exclus au moment de I'accouchement. Cependant, le discours de la sage- 
femme ne fait jamais intervenir une femme qui blâmerait la conduite d'un homme. comme 
c'est le cas chez les guérisseuses et les poétesses. Nous le consid6rerons donc comme une 
variante du discows hégémonique, ou, tout au moins, wrnrne le discours féminin qui s'en 
rapproche le plus. En somme, il serait une réorganisation intérieure et féminine de ce 
discours, 

1.2 Le discours des spécialistes du sortilège 

Le discours du sortilège se caractérise par l'omniprésence de la représentation symbolique 
du genre. D'une façon génthle, on y retrouve surtout des rçferences directes aux dieux et 
aux mythes relatifs au cycle annuel agricole. Mais le sortilège n'ignore pas les thèmes du 
cycle journalier et les exploite parfois lorsque le contexte l'exige: pour la chasse au cerf, 
animal fortement associé au cycle mythique chichimèque, et pour la divination relative au 
mariage, via le (<jeu de flèche» entre Mixcoati et Cihuacœtl. La valeur des relations de 
parenté métaphoriques mises en jeu dans le sortilège est également assez semblable à 

celle que l'on retrouve dans le cycle chichim6que. Comme le discours hbgémonique, le 
discours du somlège considère que les relations maritales sont harmonieuses. et les 
relations horsmariage houleuses et fautives. Mais là s'arrête le parallèle. 

1.2.1 Discours de type féminin 

Nous incluons ici tous les officiants qui utilisent la même symbolique que les 
guérisseuses: guérisseurs, hommes non spécialistes et la séductrice xochiu.  

Ce discours se caractérise tout d'abord par une interpretation originale de certains 
Bltments du discours MgCrnonique: dates de calendrier et couleurs. En &et, dates et 
couleurs ne sont pas attribuées selon le calendrier ou selon les directions de l'univers, mais 
à partir d'un système basé sur les caract6ristiques physiques et symboliques des entités. 



Un système tout aussi original permet d'attribuer un genre à un être srnaturel: 

-le genre des êtres surnaturels qui représentent les outils est déterminé tant par le genre de 

celui qui les utilise que par leur matière 

- les êtres sumaturels représentant les déments et les êtres vivants sont en gbnéral du sexe 

de leur divinité tutelaire 

- les êtres sumaturets liés à la médecine (sauf ceux représentant tes outils) sont déterminés 

principalement par la couleur qu'on leur attribue 

Le nombre et la complexité des facteurs permettent, dans l'utilisation des invocations, de 

faire ressortir l'aspect fdrninin d'un être surnaturel masculin et vice-versa. 

Selon les relations de parenté mCtaphonques qu'entretiennent les officiants avec les divers 

êtres surnaturels, ainsi que ces êtres entre eux, les femmes se caractbrisent par des liens 

harmonieux avec l'ensemble de lem parents, tandis que les hommes sont en antagonisme 
avec leurs oncles. La relation d'époux, en particulier, est sereine et positive. 

Les guérisseuses offrent une vision particulière de la féminité, que l'on peut retracer 

aisément à travers le mythe qui fonde la cure contre le venin de scorpion. Ici, et à 

l'encontre du discours hégémonique, la féminité symbolisée par Xochiquetzal est non 

fautive, et ses actions (toujours Iiminales) ont des conséquences positives. Quant à la 

masculinité, symbolisée par Tezcatiipoca-Yaotl et Yappan, le scorpion, elle est 

doublement fautive: pour ne pas savoir résister à la tentation et pour outrepasser ses 

droits. En somme, la guérisseuse fait abstraction de la faute féminine et inverse le sens de 

la faute masculine. 

L'univers est ici gouverné par une dualité féminine, composée de Citlalcueye, la déesse 

de la voie lactée et de Chalchiuhcueye, la déesse de l'eau terrestre. Cest donc une dualité 

féminine comparable à la dualité masculine de Tenochtitlan, où le ciel (diurne) est 

représenté par le dieu solaire Huitzilopochtli et I'eau (céleste) par Tlaloc. Cependant, la 

divinitd céleste de la dualité fçminine, Citlalcueye représente le pouvoir créateur féminin, 

tandis que Huitzilopochtli, dieu de la guerre, représente le pouvoir létal masculin. 

Enfin, la XOC~U'LUZ ou spécialiste du sortilège d'amour, semble elle ausi  utiliser l'énergie 

de Xochiquetzai et l'impossibilité de Tezcatlipoca de résister B la tentation. Par ailleurs. 

dans un sortilège en rapport avec le mariage, elle fait réfhrence au mythe de Cihuacoati, 

dont elle exploite l'aspect nocturne plutôt que diurne. 



Ainsi, le discours des guérisseuses (et des hommes qui adoptent cette version: guérisseurs. 
professionnels, etc.) présente de façon générale un monde où l'inversion apportée par 

Tezcatlipoca est absente: un monde où la féminité serait d I'endroibr, positive. non 
guemère (quoique puissante) et créatrice. 

1 -2.2 Discours de type masculin 

Ce discours est celui des sorciers masculins. t~utecolot l ,  temucplitoti et xochiua. Tous 
utilisent la relation antagonique et érotique qui lie Xodiiqueaal e t  Tezcatiipoca. Pour les 
deux premiers. la déesse n'est qu'une victime impuissante. qui ne peut résister la 
tentation, et que l'on peut berner. Le xochiua, quant 1 lui, reconnalt le pouvoir de 
Xochiquetzal mais se sert de sa propension il être complice d'une faute. 

Les deux premiers portent B son point ultime la logique du discours hégémonique. en 
accentuant la passivité et l'aveuglement de la déesse. Le xochiuu masculin semble, de tous 
les utilisateurs de sortilèges, celui qui respecte le plus la dynamique du discours 
hégémonique. 

1.3 La poésie amoureuse 

La poésie a ceci de particulier qu'elle ne traite que très p u  tout au moins dans ce qui 
nous en est parvenu, des rapports hommes-femmes En géntral, elle ne fait pas réfçrence 
aux dieux des mythes et préfère invoquer une divinité abstraite et suprême associée à 

Tezcatlipoca et à Ometeotl, le dieu de la dualité. En fait, les seules fomes  poétiques qui 
investissent systématiquement le domaine des relations de genre sont le cocucuicatl ou 
poésie amoureuse et le cucuechcuicatl ou poésie érotique et souvent burlesque. 

1.3.1 Les femmes 

Le cucocuicatrl a d'abord une @sic féminine; toute la symbolique et tous les concepts 
qu'elle met en jeu renvoient à Xochiquetzal, déesse de l'amour. On y décrit les tourments 
et les joies de l'amour, la jalousie, la p u r  de ne plus plaire, l'inconstance des hommes. La 
poétesse s'estime il la fois belle, parfaite et pourtant dissolue: elle n'est pas toujours i l'aise 
avec l'expression de sa vie amoureuse, stigmatisée par la morale que représente sa mère et 
(implicitement) Cihuacoatl, la femme mariée et fidde. Cest la contradiction entre deux 



sysrèmes, tels qu'exemplifiés par le discours hégémonique et le discours de la guérisseuse. 
que la poètesse tente de résoudre à travers son chant, 

On doit également mentionner le poème attribué à la princesse Macuilxochitl. où la 

poétesse propose un modèle valorisant de la femme «&rangèrem. Le modèle qu'elle 
présente repose sur la vaillance et sur le travail du coton, en tant que source de prestige 
féminin. tandis que l'homme étranger, lui, e n  un couard qui se cache demère ses femmes. 
La représentation du genre que véhicule ce poème rehausse le prestige de la femme 
étrangère, malmené par le discours hégémonique, mais sans ternir l'image de l'homme 
aztèque. 

1.3.2 Les hommes 

La poésie masculine nous est connue par des exemples beaucoup plus nombreux et traite 
de maints sujets. En ce qui concerne les rapports hommes-femmes, cependant, les poètes 
proposent trois «discours» différents, assez en accord avec le discours hégémonique: 
- le poème guemer, lorsqu'il est l'opposé complémentaire du cococuictl, comme 
Tezcatlipoca et Xochiquetzal, comme le guemer et I'auimi, comme le galant et sa 
flamme lors de la &te des Damem. Ici, l'homme est l'auditeur et le complice du discours 
du cocucuicuti, puis lorsqu'il prend la parole, c'est pour offrir aux femmes le meilleur de 
1 ui-même, son talent guerrier. 
- le cuecuechcuicarl: le seul exemple connu présente une vision de la féminité et de la 
sexualité féminine qui est contraire à la fois au modèle de la femme vaillante du poème de 
Macui lxochitl et à l'érotisme contenu du cocucuicuri. 

- un icrwcuicatl de la région de Texcoco, où le poète pleure la brièveté de la beauté 
féminine et lFn6luctable de la mort. Ce genre exploite plutôt, en gdnéral, la fragilit6 de la 
vie humaine, des fleurs et des plumes précieuses, et associe donc la femme B un objet 
précieux. 

1.4 Conclusion 

En somme, m u s  aurions cinq types de discours: 

- le discours hégémonique des autorités civico-religieuses, auquel on p u t  rapporter dans 
les grandes lignes celui des poètes et du xoctUua masculin; 



- Le discours quasi-hégémonique des sages-femmes. qui réarticule le premier d'un point de 

vue féminin; 

- le discours des poétesses d'amour. qui tente une synthèse de deux modèles 
contradictoires; 

- le discours des sorciers, qui detourne le discours MgCrnonique, exploitant 
principaiement le côté «mal&queu du masculin et l'aspect ufaible~, du féminin. sans que 
cette délectation dans la zone trouble de l'univers n'aboutisse à une conséquence positive; 

- enfin, le discours contre-hégémonique des guérisseuses, des guCrisseurs et autres adeptes 
du sortilège (& I'exception des sorciers), qui inverse à plusieurs occasions les valeurs 
attribuees au genre par le discours hégemonique. 

C'est cette inversion des valeurs qui fait, à notre sens, du discours des gCrisseuses le seul 
qui soit véritablement contre-hégdmonique chez les Nahua Les deux autres versions, 
celles des sorciers et des poétesses, forment plutôt des espaces f lo t ian~~ .  selon la 
terminologie que nous avons empruntée B Orhier (lm), et ce sera pour nous l'occasion 
de tenter de comprendre l'émergence de tels espaces discursifs Quant au discours «quasi- 
hegémonique~ des sages-femmes, il se situe un peu en amont du «discours subordonnén 
de Messick (1987), c'est-à-dire qu'il reprend bien la version hégkmonique d'un point de 
vue féminin, comme le discours subordonné, mais en le modifiant par abstention, en 
gommant toute reférence au masculin et au côte maléfique de la femme masculini&. 

II est intéressant de constater que tous les discours, à l'exception de celui de la sage- 
femme aztèque, mettent en scène Xochiquetzal. Auvernent dit, seul le discours 
hégémonique (y compris la variante féminine des sages-femmes aztèques) met de l'avant 

le personnage de Ci huacoatl. Ce n'est pas surprenant, puisque Xochiquetzal est l'essence 
même de la féminité, et que Cihuacoatl est une version, on l'a vu, modifiée par l'apport 
d'un aspect masculin. Bien que, d'une certain façon, Xochiquemi et Cihuacoatl ne font 
qu'une dans leur aspect negatif, celui de Tzitzimitl. 



2. Situation des émettrices 

Nous allons maintenant tenter d'évaluer le statut de chacun des groupes d'érneîîrices par 
rapport aux hommes. à l'intérieur de leur propre groupe qu'en fonction des autorités 

civic~religieurs. Les données qui permettent d'évaluer k statut social des femmes sont 

maigres, ce qui explique en partie le caractère quelque p u  synthdtique de cette section. 

Par ailleurs, nous avons puisé, pour l'élaborer, aux informations déjà exposées au chapitre 

2 (point 1.2)- au chapitre 3 et dans la première section des chapitres 4 , s  et 6. Aussi, pour 

tes détails des sources et des études qui sous-tendent cette synthèse, nous renvoyons le 
lecteur à ces chapitres. 

Cette évaluation du stah~t social des émettrices se fera dans chaque cas selon les deux 

paramètres annoncés au chapitre 1: le prestige et l'autonomie. II s'agira ici d'évaluer la 

situation sociale sans faire référence au contenu du discours, puisque nous voulons 

justement comparer statut et discours par la suite. 

2.1 Les sages-femmes aztèques 

Nous avons vu que la sage-femme aztèque officie des cérémonies et travaille en 

collaboration avec le devin chargé de lire le calendrier divinatoire: elle se situerait donc à 

l'échelon le plus bas de la hibrarchie religieuse. Ainsi sa place, comparée à celle des 

prêtres (en majorité des hommes), n'est pas particulierement prestigieuse. 

Par contre, la sage-femme jouit sûrement d'une cenaine autonomie dans la pratique de son 

métier. qui se déroule en milieu familial. Pendant l'accouchement, en particulier, elle est 

seule ou avec d'autres femmes et la parturiente, comme le précise l'auteur du codex 

Carolino (1967: 49). De plus, la sage-femme bénefkie d'une relative «autonomie 

financière» en tant que femme du commun (@ce à la production textile qu'elle 

contrôlerait en partie) et surtout en tant que professionnelle. 



Figure 7.1 Esquisse de la situation des émettrices par rapport aux hommes de leur groupe (a) 
et par rapport aux autonrés fivicm'eiigieuses (b) 
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2.2 Les guérisseuses 

2.2.1 Situation à l'intérieur du groupe 

O n  a vu que la guérisseuse serait la plus prestigieuse des utilisateurs des sortilèges: selon 
Alarcon. les femmes sont plus estimées que les hommes dans ce mdtier. De plus. elles 
sont utiles socialement, alors que les sorciers sont unanimement dCpréciCs. 

D'après les informations que nous avons. la pratique des guCrisseurs est tout P fait 
autonome: enseignement et pratique se font de façon individuelle. Quant b l'autonomie 
financière de la guérisseuse. elle suit les mêmes modalités que celle de la sage-femme. 



2.2.2 Situation par rapport aux autorités civïco-religieuses 

Les guérisseuses formaient un groupe estimé, qui participant à une fête religieuse 
importante du calendrier annuel: cependant, elles sont rangées parmi les gens de basse 

classe par les informateurs de Sahagiin, qui n'ont pas jugé nécessaire de rapporter leur 
parole. Le statut des guérisseuses devait donc être considére peu prestigieux par les 
autori tés. 

Puisque les guérisseuses travaillent de façon tout ii fait autonome, seule avec leur client 
(le sortilège est murmuré et compris de la seule spécialiste) son art ne faisait sans doute 
l'objet d'aucun contrôle de la part des autorités. 

2.3 Les poétesses 

2.3.1 Situation à l'intérieur du groupe 

Nous vertons ici uniquement le cas des poétesses de c ~ ~ ~ ~ u i c a t f .  En effet, le cas de 
Macuilxochid est unique, et relève d'une autre dynamique, probablement ii cause du statut 
social extrêmement élevd de cette dame noble. Dans toute repksentation de cococuicatI. 
il est probable que la poétesse était honorée des autres poètes en tant que femme- 
Xochiqueaal, comme c'&ait le cas à la maison des chants entre guerriers et auiani, et lors 

du «festival de I'amoum. Chanter un COCOCU~C~U~ devait s'accompagner de cette 
dynamique archetypique. 

En tant que composimces, les chanteuses de c o c ~ ~ u i c r l  possédaient certainement la 
même autonomie que tout autre poète. 

2.3.2 Situation par rapport aux autorités civico-religieuses 

La &te des Dame- est un rituel d'inversion: la poétesse du cococuicatf, chantre de 

Xochiquetzai, n'&ait donc sans doute pas considérée comme une compositrice 
prestigieuse en temps normal. On la retrouvait Ie plus souvent pvmi les épouses 
secondaires, les jeunes filles du cuicalli, les auiuni, c'est-B-dire, pour paraphraser l'auteur 
du codex Caroline, «panni les amantes et les petites jeune-. 



Dans kur vie quotidienne, il est très probable que ces femmes (les épouses secondaires et 
les jeunes filles nobles, en particulier) aient été les moins autonomes de la société nahua. 
Les propos de Du& et de Pomar sur les jeunes femmes «bien gardées» srnt 
probablement excessifs, mais si elles ne jouissaient pas d'un statut particulier (comme 
celui que la favorite Toltecacihuatzin de Texcoco doit à son talent) leur Iibettd d'action 
devait être plutôt restreinte. En &et, les jeunes filles et jeunes femmes sont placées sous 
l'autorité de femmes plus âgées (ichpuchtiachcuuh, ciuutepixqui, etc.) elles-mêmes 
dirigées par une femme (prêtresse du tel'chcdii, épouse principale, etc.). La figure de la 
«mère», dans les cocucuicatl, repdsente sans doute cette autorité. De plus, nombre de ces 
femmes étaient épousées pour leur travail productif (tissage et préparation des aliments). 
sur lequel elles ne semblent avoir eu que très peu de contrôle. 

2.4 Synthèse 

Étant donné le peu d'information que nous possédons sur les paramiitres observés. l a  

commentaires suivants doivent principalement être considérés comme des hypothèses, à 

vérifier à partir d'autres cas: 

- le discours le plus «subversif», celui des guérisseuses, semble correspondre à une 
situation de grande indépendance générale, alliée à une dichotomie entre le prestige 
qu'elles ont par rapport aux hommes de leur groupe et le prestige moindre par rapport aux 
autorités. De la même façon, on pourrait supposer que le discours des sorciers envers les 
femmes pourrait être en rapport avec la contradiction de leur prestige en tant qu'hommes 
et le fait qu'il soient en état d'inférioritb par rapport aux femmes de leur groupe. 

- le discours ambivalent des poétesses, aux prises avec deux systèmes de valeurs, semble 
se refiéter dans leur position ambivalente, entre un prestige intéressant lors de la 
performance, et un prestige et une autonomie réelle moindres. 

- la tactique de la sage-femme pourrait peut-être être celle de quelqu'un qui a l'autonomie 
suffisante pour modifier le discours hégémonique, tout en conservant le prestige que lui 
donne l'utilisation de celui-ci. 

En somme, on pourtait identifier les situations suivantes: 



Chez les hommes: 
- un groupe constitué principalement de nobles. émettant un discours hégérnonique: les 
poètes font également partie de cette catégorie, pour ce qui a trait à la représentation du 

genre. 

- un groupe marginal et déprécié des autorités comme des femmes qui utilisent le même 
style discursif: les sorciers, utilisant une version détournée du discours hégémonique où le 

masculin est survalorisé, en terme de puissance. 

Chez les femmes: 
- un groupe de femmes âgées, les sages-femmes, qui ont assez d'autonomie pour utiliser 
une version modifiée du discours hégémonique, tout en jouissant du prestige que leur 
donne l'utilisation de ce discours. 

- un groupe de femmes de tous âges, ayant p u  de prestige mais assez d'autonomie pour 
utiliser un contre-discours; elles ne se reconnaissent pas dans le discours hégémonique, ni 

en tant que femmes, ni en tant que groupe social. 

- un groupe de femmes jeunes, ayant peu d'autonomie, et dont le discours reflète et 
accentue les contradictions du discours hCgémonique en tentant de concilier deux 
systèmes de valeurs. 

Au-delà des diversités soulignées, peut-on trouver des caractéristiques communes aux 
paroles féminines? Le dénominateur commun des discours féminins ou à prédominance 
fbminine serait une féminité perçue en ternes positifs: active, attirante, riche de beaux 
tissus, honnête, forte. Mais ce sont surtout les versions de la guérisseuse et de la poétesse 

(discours non-hégémoniques) qui offrent d a  parallèles, car toutes deux présentent 
également une vision de la masculinité: celle-ci y est perçue comme une entité qui peut 
être négative: fautif, présomptueux, frivole ou peureux. Et pourtant, l'homme est aussi un 
allié pourvu de qualités: il aide la guérisseuse, il est source de plaisir et d'émotion pour la 
poétesse. Ainsi, le discours féminin m-hégdmaiique attribue des valeurs positives et 
négatives au masculin et au feminin, mais avec une neae prédominance du positif du côté 

du féminin. De son côté, le discours hégémonique génCral conçoit masculinité et fdminité 
comme des entités 3 la fois positives et négatives, avec une prédominance relativement 
accentuée du masculin du côté du positif. 



Le discours féminin le plus original est de loin celui de la guérisseuse, qui présente un 
monde éprouvé par des tensions entre les sexes, mais où la féminité se taille une place de 
choix. Le genre n'est certainement pas la seule variable qui influence cet état des choses: 

on peut penser à une dichotomie entre la ville et la campagne, ou entre la zone centrale et 
la périphérie provinciale, hypothèse invérifiable puisquiil ne nous est parvenu aucun 
sortilège des milieux urbains, même si I'on sait qu'ils &aient utiiisés. Ainsi, dans la région 
périphérique d'où proviennent les incantations. les sages-femmes utilisent des sortilèges: 
elles invoquent les objets nécessaires à l'accouchement (doigts, tabac, eau, feu, copal. 
herbes médicinales, etc.) ainsi que la ddesse de la terre et les Tkuolteteo, que l'on peut 
rapprocher des Cihuateteo. S'agit-il d'une dichotomie entre centre urbain et région rurale, 
ou encore la guérisseuse aztèque usait-elle d'incantations, bien que seul le discours sur 
Cihuacoatl Quitaztli ait été rapporté par les informateurs de Sahagiin? Rien ne permet de 
trancher, mais il reste que dans les campagnes où ont été compilés les sortilèges, les 

sages-femmes ne mettent pas en scène le personnage de Cihuacoatl. 

Malgré cela, le genre du groupe émetteur est très certainement le facteur principal pour 
rendre compte de l'originalit6 des guérisseuses, car seul le genre (lié ici à une certaine 
répartition des activités) pourrait expliquer certaines disparités et antagonismes entre le 
discours des guérisseuses et celui des sorciers qui habitent les mêmes villages. En effet, si 
la guérisseuse n'exploite jamais le thème de I'enkvement de Xochiquetaîl vers les enfers 
(et même le nie implicitement à travers une version contre-hégdmnique), le sorcier, lui, 

ne s'en prive pas. Car guérisseuses qui combattent la maladie et sorciers qui la répandent 
se livrent une continuelle bataille surnaturelle où I'on s'escrime à l'aide de ta 
représentation du genre et, dans ce monde-là, c'est la guérisseuse qui a le «bien», le 
«positif» de son côté. 

La sage-femme rdussit assez bien 3 utiliser le discours hégémonique tout en valorisant le 
féminin, puisqu'elle ne parle ni des hommes, ni des défauts attribués à la femme. 
Cependant, lors du baptème du nouveau-né, la sage-femme se fait la porte-parole des 
valeurs traditionnelles: à &avers des discours moraux, et une cérémonie familiale. Cest 
que la sage-femme a un double mandat: elle doit mener à bien un accouchement (activité 
dont dépend sa réputation professionnelle) ce qu'elle fait en identifiant la parturiente une 
figure vaillante et positive. Mais elle doit &alement intégrer le nouveau béa, garçon ou 
fille, dans une soci6td qui tient un discours un peu moins Cclatant sur la féminité: ainsi, la 
sage-femme consacre le petit garçon B la gloire guemère et le présente au sdeil. tandis 
qu'elle confie la petite fille au soleil nocturne et à son berceau. 



Enfin, les poétesses remportent la palme de l'ambivalence: tout comme les auiani ou 
«courtisanes rituelles», elles s'identifient à Xochiquetzal dans un monde qui ne valorise 
pas ce qu'elle représente. mais qui n'en fait pas abstraction. Ainsi. chants d'amour et 
uuiuni ont leur place au cours de certains rituels et au cuicacalli ou «maison des chants», 
lieu consacré oficiellemeot à Tezcatlipoca mais aussi, par la présence des wimi, à 

Xochiqueeal. Tout comme dans le cas des sages-femmes, leur position ne leur permet pas 
de proposer un discours autonome et cohérent qui mettrait tout à fait en valeur la féminité. 
Elles doivent composer avec l'ambiguïté du personnage, qu'elles incarnent précisément au 
moment ou elle a fauté: et pourtant, elles présentent une image d'elles-mêmes qui a des 
résonnances positives. 



CONCLUSION 

Cette étude cherchait à déceler, au sein de la Iitîérature nahua préhispanique. une 
variabilité discursive au sujet de la représentation du genre. Mvoiler la parole des 

femmes nahua, la faire émerger d'une littérature qui avait jusqu'à maintenant surtout été 
étudiée comme un tout, un discours social unique, demandait une approche particulière. 
Nous avons tout d'abord effectué un premier ddcoupge à partir du style: mythes, 
sortilèges et poèmes semblaient, tout en parlant un même langage, communiquer un 
message différent. En &et, ce ne sont pas les mêmes groupes sociaux qui émettent et 
contrôlent les discours que véhicule de façon privilégiée chacun de ces styles: autorités 
civico-religieuses, guérisseuses, sorciers et poètes ne partagent pas en tout point une 
même vision des choses. Néanmoins, pour comprendre quelle est la spécificité des 
discours féminins, il fallait effectuer un second découpage: car à I'intdrieur de chaque 
groupe émetteur, les hommes et les femmes ne s'accordent pas toujours sur ce qui est 
«bon à direu, et sont même parfois franchement en antagonisme. La représentataion du 
genre, lieu fondamental de l'identité humaine, vient exemplifier merveilleusement ces 
disparités de discours. 

Pour analyser mythes, sortilèges et poésie, nous nous sommes inspirée du structuralisme, 
mais également de la méthodologie élaborée au sein du courant de pensée connue sous le 
nom d'interactionnisme symbolique. Cette méthodologie, par son souci de flexibilité, par 
la relation symbiotique qu'elle veut cr&r entre données et interprétaion, offrait les 
particularités nécesspires à nom propos. Elle permettait d'introduire dans l'analyse du 
corpus nahua le mouvement qui lui est, à notre avis. inhérent: un déploiement cyclique de 
m&unorphoses divines à l'intérieur d'un espace - temps qui lui insuffle son sens. 

C'est ainsi que nous avons pu cerner cinq discours sur le genre. tous reliés à la fois au 
genre des émetteurs et à leur situation sociale, évalués selon deux param8ms principaux: 
le prestige et l'autonomie. 

- le discours hégt5monique des autorités civico-religieuses, auquel on p u t  rapponcr âans 
les grandes lignes celui des poètes et du xochiua ou sorcier d'amour masculin. II s'agit 
d'un groupe émetteur constitué principalement d'hommes nobles. Ici. f6minin et masculin 



sont complémentaires, mais la faute d'ordre sexuel, une relation hors mariage nécessaire 
au cycle de la vie, est attribuée au féminin. 

- le discours quasi-hégémouique des sages-femmes aztèques, qui réarticule le premier 
d'un point de vue féminin lors d'un évdnement spécifique, l'accouchement. C'est la vision 
d'un groupe de femmes âgées, qui ont assez d'autonomie pour utiliser une version 
modifiée du discours hégémonique, tout en jouissant du prestige que leur donne 
l'utilisation de ce discours. Selon cette version, le féminin serait uniquement valorisé et 

glorieux, comme le masculin, dont il n'est pas fait mention. Lors du baptème de l'enfant. 
cependant, la sage-femme utilise la version hkgémonique non modifiée. 

- le discours des sorciers, qui détourne le discours hégémonique en survalorisant le 

masculin (en terme de puissance), exploitant principalement le côté mmléfiquem du 
masculin et l'aspect <<faible» du féminin, tout en privant la &aute» de ses conséquences 
positives pour l'humanité. Cest un groupe marginal et déprécié des autorités comme des 
femmes qui utilisent le même style discursif. 

- le discours ambivalent des poétesses d'amour, un groupe de femmes jeunes, ayant peu 
d'autonomie, et dont le discours reflète et accentue les contradictions du discours 
hégémonique en tentant de concilier deux modèles de féminité. Ici, la valeur de l'identité 
féminine alterne entre les pôles positif et nkgatif, tandis que le masculin peut être blâmé 
pour sa conduite. 

- enfin, un véritable discours contre-hkgémonique, celui des guérisseuses, des guérisseurs 
et autres adeptes du sortilège (à l'exception des sorciers), qui inverse à plusieurs occasions 
les valeurs attribuées au genre par le discours hégémonique. II est issu d'un groupe de 
femmes de tous âges, ayant peu de prestige mais assez d'autonomie pour utiliser un 
contre-discours. De plus, la puissance dont jouit le féminin ici peut être opposée à sa 

victimisation du côté des sorciers: tout comme, dans la réalité, ces derniers sont les 
ennemis des guérisseuses. 

Les discours nahua sur le genre en symbdisent les modalités B travers deux couples de 
divinités: Cihuacoatl et Mixcoatl, les dieux du mariage. et Xochiquetzai et Tezcatîipoca 
dont la relation est fautive. En fait. il s'agit de deux aspects d'un seul et même couple 
fondamental (dont l'aspect dtenel est reprdsentt par Ometmtl, dieu de la dualid) aux 
relations parfois tumultueuses, M o i s  sereines, mais toujours complexes. Ces relations, 



réinterprétées par un jeu d'accentuation, de gommage et d'inversion. offrent une 

gamme de possibilités d'expression très étendue. que les différents groupes émetteurs ne 

se sont pas privés d'exploiter. 

L'univers nahua est d'une richesse qui semble infinie: certaines modalités de la 

représentation du genre n'ont pu être qu'effleurés et bien des points mériteraient d'être 

exploités. 

- ainsi, cette représentation ne semble pas uniforme; il n'y aurait ni ensemble conceptuel. 

ni valeur fixe attribués définitivement à chaque sexe. C'est-à-dire que le genre n'est pas un 
référent de base, même dans la version officielle. Par exemple, le cycle journalier attribue 

la mort du côté de femmes masculines et la vie du côté des hommes, tandis que le cycle 

annuel place la mort du côté du masculin et la vie du côté du féminin. Le cycle journalier 

divise le jour en sections fbminines et masculines, tandis que le cycle annuel considère la 

nuit masculine et le jour féminin. Selon la reprdsentation du corps, le haut est masculin et 

le bas est féminin (inversé), tandis que selon la représentation du monde du cycle annuel, 

le bas est masculin et le haut féminin, etc. L'attribution de valeurs et de concepts à la 

dualité est donc circonstancielle et non globale, même en tenant uniquement compte du 

discours hégémonique. De plus, la question des valeurs reste difficile à saisir, puisque les 

mêmes principes englobent en générai un aspect positif et négatif. Ainsi le sacrifice est 

symbole de défaite, mais aussi de régénération et de divinisation. 

- le principe moteur de l'univers (Tezcatlipoca) est à la fois masculin et féminin inversé; 

les versions qui ne tiennent pas compte de cet aspect présentent une vision plus 

dichotomique et moins conflictuelle de la complémentarité du f6rninin et du masculin. 

En fait, il nous semble que la représentation du genre chez les Nahua préhispaniques peut 

être conçue selon le même modèle qui vient déjà structurer le panthdon et le 

tlacamecayoti, le système de filiation. 

Ainsi, le panthéon offre un modèle où l'unité globale des choses se divise d'abord par 
domaine (eau, ciel, agriculture, etc.) puis par genre. Le genre n'est donc pas la première 

division qui engloberait toutes les autres; il ne vient effectuer une répartition des choses 

qu'en deuxi&me instance. Les seuls cas où le genre est la première instance de repanition 

se retrouvent dans des domaines bien précis: la conception abstraite de la dualité, 

Orneteoti, «modèle» de tous les fractionnements par genre, et le domaine du mariage 



(Cihuacoatl et Mixcoatl). Dans tous les autres cas, les unions et les divisions des dieux et 
des déesses se font par union et division de concepts autres que le genre- 

Le tlocallfecayoti. quant à lui, offre un modèle de la dynamique discursive: encore une 
fois ce n'est pas le genre qui importe en premier lieu, mais le contexte dans lequel se fait 
l'interprétation du tiàcwnecayoti. II n'y a donc pas d'atbibution statique de telle ou telle 
p s i  bilité de filiation via le genre. De la même façon, les concepts et les valeurs attrÏbués 
au genre ne sont pas statiques, et dépendent de ce que le discours veut dire»,  et dans que1 
contexte. 

Paradoxalement, le genre est donc une catégorie omniprésente et structurante, mais à 

l'intérieur d'une structure extrêmement dynamique, où les éléments se fractionnent et se 
réassemblent en un mouvement kaléidoscopique accélék 
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ANNEXE 1 

Année divinatoire 

Les 20 jours de l'année divinatoire: 

No. Nom Orientation 

Cipactli 
E h d  
Calli 
Cuetzpalli 
C d  
Miquiuli 
Mazau 
Tochtli 
At1 
Izcuintli 
Ourmatli 
Malinalli 
Acatl 
Ocelotl 
Quautli 
Cozcaquautli 
Oiiin 
Tecpatl 
Quiauiti 
Xochitl 

Monstre 
vent 
Maison 
uzard 
Serpent 
Mort 
Cerf 
Lapin 
Eau 
Chien 
Singe 
Herbe séchc 
Roseria 
Ocelot 
Aigle 
Vautour 
Mouvement 
Silex 
Pluie 
Fleur 

Est 
Nord 
Ouest 
Sud 
Est 
Nord 
Ouest 
Sad 
Est 
Nord 
Ouest 
Sud 
Est 
Nord 
Ouest 
Sud 
Est 
Nord 
Ouest 
Sud 

No. 

1 
2 
3 
4 
5 
6 
7 
8 
9 
10 
I l  
12 
13 
14 
15 
16 
17 
18 
19 
20 

Nom Orientation 

1 Cipactii Est 
1 Ocelot Nord 
lMazatl Ouest 
1 Xochitl Sud 
1 Acatl Est 
1 Miquiztii Nord 
1 Quiauiti Ouest 
1 Malinalli Sud 
1 Coati Est 
1 Tecpatl Nord 
10Z0matli Ouest 
1 Cueztpslli Sud 
1 Oliin Est 
1 Itzcuintli Nord 
1 Chili Ouest 
1 Cozcaquautli Sud 
1 AU Est 
1 EhaA Nord 
1 Quautli Ouest 
1 Tachtli Sud 



Année solaire 

Les 18 mois de vingt jours: 

1. Cuahuitlehua ou Atlcahuaio 
2 Tlawnipcuhaliztii 
3. Tozoztontli 
4. Hueitozoztli 
5. Toxcatl 
6. F;Iliricualiztii 
7. Tecuilhuitontli 
8. Hueitecuihuitl 
9. Miccailhuitontli ou Tlaxochimaco 
10 Hueymiccailhuitl ou XocotI Hu& 
il. Ochpanidï 
12. Pachtontli ou Teotleco 
13. Huey Pachtli ou Tepeilhuitl 
14. Quecholli 
15. Panquetzaiiztli 
16. Atemoztli 
17. Tititl 
18. Izcalli 

Lever de l'arbre: Abdon  à I'eau 
Ecorchement des hommes 
Pcbte veille 
Grande veille 
? 
Action & manger un plat de ma% et fèves 
Petite Etc des seigneurs 
Grande fête des seigneurs 
Petite Etc des morts; Don de fleurs 
Gran& Rte des moirs; Tombée du Xocoti 
Balayage des chemins 
Petite herbe "mauvais-acila; Le dieu arrive 
Grande herbe "mauvais-œil"; Fête des monts 
(Oiseau au beau plumage, flamand?) 
kver  des bannières 
Descente àe l'eau 
semmeat 
Résurrection ou Croissance 

Principaux dieux fêtés Cakndner de Sahagtln 

1. Chalchiuhicue, ics Tlaloque et Quetzalcoatl 
2. Xipe Totec 
3. Tlaloc 
4. Ctnteotl 
5. Tezcatiipoca 
6. Tlaloc et les Tlaioque 
7. Uixtocihuatl et Tlaloc 
8. Xiloaen (Quetzalcoatl) 
9. HuitElopochtli 
10 Xiuhtecutii 
I I .  Toci Tetco Inan et HuitPlopochtli 
12. Tous les dieux (Huitzilopochtli) 
13. Lts Montagnes et les Ehecatotontin 
14. Mixcoatl Camaxtli 
15. Huitzilopochtli 
16. Tlaloc a les Tlaloque (Huitzilopochtli) 
17. Tonan Ilama Tecuhtli (Mixcoatl Camaxtli) 
18. Xiuhtecutli (Tialoc) 

Février 
Fbvrier-mars 
Mars-avril 
Avril 
Avril-mai 
Mai 
Juin 
Juin-juillet 
Juillet 
Août 
AoOt-septemûre 
Septembre 
Odobrit 
Octobit-novembre 
Novembre 
Novembre-décembre 
Wcembrc-janvier 
Janvier 

Entre parenthèses, idonnations de D u d  lorsqu'elles diffèrent de celles de SahagUn 



ANNEXE 2 

Reconstitution de la trame chronologique du xiuhamatl 
ayant rcrvi h la composition des Pinturas 

de la fin du Soleil de Pluie au dbpart dAztlan 

1 1 ï i~ ,ht I i  2Acd 374cparl 4Calli 5Tuchrli 6Acnrl ifecputl 8 Cnlli 4loclitli 1 OAsatl 1 llec pcrll 
I I S I 
Fin Solcil Fcu nouvcwu par Tezcadip~iu Naissaiwe ûc Cintetdl Création dcs humains 
de \Y uic Tczcat l ip~ dcvieni Mixcoail 

Mision des dieux 3c c k r  Ic Solcil; gticrrc pour nourrir le S i M  M m  (k XachiqucI;'.l A Iü gucrrc Fin dc lu guem 
Crhiitm des [Huitmahuas) pu Tczcailipocii: 400 homrncs tués et cinq fcmmcs Crtaiion du !Weil par Quciuilcoüil 

Mori rtcs 5 femmes IHuikmdiua) 

CWon des  dation &s Wniience Je Mixuxitl pour que les 5 (Mixml 
5 (PJLixaw] 400 Chichim&quc.u tucnt les Chichimi!ques et mort des Chichimèques dc Mixcaatl 
pu Mix~wd (Mixcoa) pür M i x c d  ;iTin ûe nourrir le Soleil sauf Xiuhnel, Mimich ci  Mixcoail 

4 1 Calli 2Tochrli 3 A d  Il'ecyilrl 5Calli 6Tnchtli 7Aml 8Tecpatl 9Cdi lO7'bchlli l l  Acall l2Tecparl l3Culli 
s I' J s 

Dcsccnic & Adomtioii de Quilaztl à Cuhliacün 
I 
Guerre de Mi~coa t l  wnûe Ics Chiçhimtqw 

lit bichc Quilazili 

5 1 l inW 2Aciill 3ïècpatl 4Calli Sïuchtli 6 A c ~ l  7Trcparl 8 Calli Wochrli I0/lcarl I l  ï'ecpatl I2Culli 13Torhtli 
s 

Fcu ncwvcaii cdldbd au cicl par Mixcwtl Guei~e de Mixcwtl pour nuunir Ic Solcil pcndunt toute la trciïainc 



I 
Vol dc lu biçhc pu Ics Chichirn&qucs 
Rcconirc tlc [ChimalmanJ et Mixcaiil 
Nai:mcc ûc Q~ueiwlr~iatl 
Mon clc Chimalman selon LeyendriJ 

9Accirl IOTecpirrl I l  C'alli 12Tocihili 13A~ciIl 
I 

IMon cle Mixcmil par les Miww d o n  
conjonction Anriles de Ciruuhtitla# c i  1.eyeruh) 

Consiruciion d'un kmplc B Tollan 
Tezcaili pocri chasse Quclratcoail 

I 
Mc* rle Queilda4 Toilm dtpeuplde et sans seigneur penrlirni 9 ans 



ANNEXE 3 

Type de sorcellerie par sexe et rubnque selon le Codex de Florence X-ûî 14 

Femme Homme 



Savant 

Nahualli 
Nahual 

TonalpouRqui 
Devin du temple 

Tlacaiecolotl 
Sorcier 



voleu; sorcier 

~ 0 c h o I o a  
Les tenaes enue parenthèses définisseni dcs iâcbcs pdhispaniques stigmarisécs uniquement selon les vaieurs 
catholiques du 1-e siècle. Lt jugemeni pr6bispaniqut dépend pidois du contexte (par exemple le "possesseur de 
cortili?gec' p u t  1- utiliser à bon OU mauvais a i e n t )  

Femme Homme 

Tici t l  possesseur d1er1chmnent celui qui nie les gens avec des p o n s  
Guérisseur c e l i e q u i e n c ~  celui qui dome um surdose aux gens 

p s s ë s s a ~  d'&jeu rituels celui qui empire les ch- 
personne connairsonte celui qui met m danger les gens 
wssesscw dC clloscs gmdéa celui qur qpve  la mise 
~ ~ u r  & chsct gm&s uittctées celui qui empire l'étai des gens 
p s e w  ds c h e s  g d é s  pssess~ur d'e~~~hontement 

fiorrées enne les m41*m ceiui qui enchcuire 
possesseur de sorcellerie possesseurs d'obpts ritueIs 
s & J C t n ~  ~ ~ t n  

nahual nahual 
pr;csscur d'un nahual &vin 
personne-hi bow celui gui compte (les jours, devin) 
clle foit boire des pon'om a u  gens ceiui qui prédit à l'aide de cordes 
elle me les gens avec des potions il tue I c s  gens avec des potions 
elle empire I'dtat des gens celui qui empire les choscs 
elle met en danger les gens il captive les gens 
elle empire les choses il Wuit les femmes par so~ccllerie 
elle d d ; d t  
elle nie toute chose 
elle trompe les gens 
elle siamuse des gens 
elle captive les gens 
elle séâiut 1 s  hommes pu sorcellerie 
elle enscxcelle les gens 
efk s o u ?  sur les gens 
die en- des obfits a u  gem (pur les guérir) 
elle regarde Ics gens dunr Peau 
SUC @&f O l'ai& ik cor& 
el&l;cUe les grains & ma& 
cllc rctire dcr vers au ~ C I L I  



Tlumotini - 
Savant 

elle rerire du papier. du silex. de l'obsidienne. des vers cru gens 
elle manipule ies gens 
elle fart changer le scmr des gens 
elle leur fait croire des choses 

Nahuulli 
Nahual 

Tonalpouhqai 
Devin du temple 

Tlacotecolotl celui qui se immforme 
Sorcier 

possesseur d'obje~t riru& 
possessc~ d ' c ~ ~ : ~ n f  
cehi p i  cfini.hanre 
il se vante 
possesrcur de vant;irdtse 
cc!-li qui se mmmc lui-même savant 
vaniteux ck Panuco 
(aussi danger tu^ que) tomnt et précipice 
(aussi s o m k  que racoin et muraille 
messager (du monde des m m  ?) 
nahuai 
iI e&c des objets aux gcns 
&vin 
g- 
il manipule les gens 
il se maque ks gens 
il les gens 
il empire les choses 
il met toute chose en dii?iculté 
il tue toute chosc 
il démit les gens 
il dm la terre 
il d4tniit toute chose CR tant que nahual 

pomeseur de sodlerie 
celui qui cnsorctlle Ics -pens 
s86iicteur 
il mêle Ic caur des gens 
il manipule les gcns 
il enchante les gens par des sonilèges 
il ~ d l c  l c s  pcns 
il channe les gens 
il rend ics gens personne-hibou 
11 se moque bes gens 
il perturbe les gens 

celui qui trompe les gens 
celui qui se moque &s gens 
jmsesseur de paroles mmpeuses 
posscsscur de sortikges 
posscsscur de prudes sorcihes 
possesseur de paroles pernirbanks 
pcrtirrbatcur 

posscsscur & nahual 
cetUr qui rend malade les gens 
celui qui détruit les gcns 
celui qui est cause de la d & i e  des gens 
aluiqui ~ s o n s a n g s u r k s  gens 
celui h l ~  ICS gcns ..cc: d a  potions 
celui qui fait boire aux gens des poiions 
celui qui brûle l'effigie des gens 



lai  

Temacpoiito ti 
Voleur sorcier 

il rend les gens personne-hibou 
il dduuit les gens en tant que nahuai 
il  C Ü L ~ T ~  le ÜEW d a  E C ~ S  

il  x transforme en chien. en dindon. en 
chouette, en et tame. h l b u  

possessew d'enchan;nnent 
po-nr d'&@a rituels 
p o ~ L P &  10riiligcs 
pOmSS3tï & 
celui qui hypiotisc les gens 
d r i i  qui eudort les gens 
voleur 
il fait danscr I c s  gcns dans la paurnc dc 1s 

main 
il byp~otisc les gens 
il fait mourir Le taeur des gens (de peur) 
il Ctourdit les gens 
il dunit toutes les passemons 
il rransponc mut (hors dc la maison) 
il pork mr s o ~  dos Ic p i c r  à grain (par 

magie). il le transporte 
il &anse 
il@Jpe drr tomboyf 
i! ChanAt 
il l'hit le t'ou 




