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LE CERF ET LE ROI : MODELE SACRIFICIEL
ET RITE D’ INTRONISATION DANS L’ANCIEN MEXIQUE

Guilhem OLIVIER *

Aprés une bréve description des rites préliminaires a la chasse et des techniques
cynégétiques, cet article prétend établir un parallele entre les cerfs chassés et les
guerriers capturés et sacrifiés. De méme, certains aspects des rites d'intronisation
suggérent que le futur roi était assimilé a une victime sacrificielle suivant un modéle qui
pourrait renvoyer A celui du cerf immolé, peut-étre en tant qu’ancétre. [Mots-clés :
Mésoamérique, cerf, chasse, sacrifice, intronisation.]

El venado y el rey : modelo sacrificial y rito de entronizacion en el México antiguo.
Después de una breve descripcion de los ritos previos a la caceria y de las técnicas
cinegéticas, este articulo pretende establecer un paralelo entre los venados cazados y los
guerreros capturados y sacrificados. Asi mismo, algunos aspectos de los ritos de
entronizacion sugieren que el futuro rey era concebido como una victima sacrificial,
segln un modelo que podria remitir al del venado inmolado, tal vez en su aspecto de
antepasado. [Palabras claves : Mesoamérica, venado, caceria, sacrificio, entronizacion. ]

The deer and the king : sacrificial model and enthronment rite in Ancient Mexico. After a
brief description of the rituals previous to hunting and the cynegetic techniques, this
article pretends to establish a parallel between hunted deers and captured and sacrified
warriors. As well, some aspects of the enthronment rites suggest that the future king
was assimilated to a sacrified victim, according to a model who could refer to an
immolated deer, may be in its ancestor aspect. [Key words : Mesoamerica, deer,
hunting, sacrifice, enthronment.]

Un rituel singulier et touchant, réalisé par les Quiché de Mazatenango au

début du xvui© siécle, a été décrit par Fray Francisco Vasquez (1938, 11, pp. 94-
95) dans sa Crénica de la provincia del Santisimo Nombre de Jests de Guate-
mala... :

* Instituto de Investigaciones Historicas, Ciudad de Investigacion en Humanidades, 3er circuito

cultural universitario, Ciudad universitaria, 04510 México DF [olivier@servidor.unam.mx].
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[...] Llegé [el fraile] al paraje que buscaba, que era la espaciosa placeta que hacia un
Jfrondoso drbol. Al pie de éste estaba un altar formado del altor de los nuestros; pero de
carrizos y ramas, y de él salia un respaldo a modo de sitial todo enrejado de hojas y floves.
En el altar estaba, enuno como batl fabricado de caiias, y cundido de flores, un venado, que
aquel dia habian cogido, que era a quien adoraban y hacian aquel culto, ofreciéndole
perfumes y todo el pueblo velandole, sentadas las indias en el suelo con sus nifios y nifias,
¥ los indios como en corro, haciendo danzas, al son de aquellas tristes flautas.

Au-dela de ce témoignage d’un culte rendu a un cerf, un tant soit peu idyllique
quoique sans doute fidéle, la figure du cervidé me semble idéale & bien des égards
pour étudier les rapports étroits et complexes qui existaient entre la chasse, la
guerre et le sacrifice en Mésoamérique . Malgré I'abondance des sources, la
littérature scientifique, mis a part quelques articles ou extraits d’ouvrages, ne
comporte pas, & ma connaissance, d’études complétes sur le cerf ou la chasse dans
I'ancien Mexique. Tl n’est donc pas inutile de présenter, dans un premier temps,
quelques données sur la chasse au cervidé, notamment quant a ses aspects rituels.
On insistera sur le traitement rituel des cranes de cerfs qui se révéle proche de celui
assigné aux cranes des ennemis sacrifiés. Ensuite, il sera question des liens entre la
chasse et la guerre et de I'équivalence, attestée dans de nombreux documents,
entre le sacrifice du cerf et le sacrifice humain. La derniére partie sera consacrée
a certains aspects des rituels d’accés au pouvoir et aux liens éventuels entre le
sacrifice symbolique du futur gouvernant et celui du cervidé en tant qu’ancétre,

LA CHASSE AU CERF

Les rites préalables et le statut du chasseur

Avant d’effectuer une expédition cynégétique et pour s’assurer de son succes,
divers procédés divinatoires ont été et sont parfois encore utilisés en Méso-
amerique. Les sources anciennes mentionnent la consultation de manuscrits
pictographiques dans 'aire maya et le recours a des spécialistes du calendrier
divinatoire, par exemple chez les anciens Zapotéques ou encore, au xx* siécle,
chez les Mam et les Quiché du Guatemala, afin de déterminer les jours opportuns
a Pobtention du gibier 2, Par ailleurs, nous avons des témoignages anciens et
modernes de 'emploi divinatoire de grains de mais, de batonnets, de cordes a
nceuds, de cristaux, de bézoards, voire de poils, du criane et des bois du cerf,
éléments révélateurs du moment et du lieu propices a la chasse *. Les signes
scrupuleusement pergus indiquent, a 'occasion, les dons & adresser aux Maitres
des animaux ou aux divinités de la chasse pour s’assurer leur concours, oftrandes
quantifiées dans une section du Codex Cospi (1994, pl. 21-31) ou encore dans un
livret que conservaient les Chontal dans les années 1950 *. N’oublions pas les
réves prémonitoires des chasseurs, notamment ceux a caractére érotique o la
femme possédée annonce la proie oflerte, ainsi que les signes observés en chemin
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qui revétent une extréme importance pour entreprendre ou retarder une entre-
prise cynégétique >.

Des invocations anciennes prononcées avant de chasser le cerl ont été conser-
vées dans I'ceuvre de Ruiz de Alarcon (1987) et dans El Ritual de los Bacabes
(1987), les ethnologues ayant recueilli au xx° siécle des textes semblables chez les
Lacandons, les Mayas de Chan Kom, les Chontal, les Huichol, etc. (Tozzer 1982 ;
Redfield et Villa Rojas 1934 ; Carrasco 1960 ; Gutiérrez del Angel 2002). De
nombreuses entités divines sont sollicitées dans ces invocations, divinités protec-
trices des animaux et des montagnes qui souvent se confondent, dieu du feu,
maitres des instruments et armes utilisées pour la chasse (arc, fléche, lacet, etc.).
Diverses offrandes sont réalisées a leur attention, sang provenant d’autosacrifice,
fumée de copal, fléches votives, aliments variés, parfois de I’herbe soigneusement
sélectionnée pour satisfaire le goit des cervidés.

Une documentation abondante se référe a 'indispensable abstinence sexuelle
des chasseurs. Des récits mazatéques, chinantéques, tlapanéques, mixe, nahua, et
de divers groupes mayas expliquent les conséquences funestes des manquements
a la morale sexuelle de la part des chasseurs, mais aussi de leurs épouses. Cas
extréme, les Nahua de la région du Golfe du Mexique étendent ces prohibitions
sexuelles a leur chien de chasse ! (Vazquez Garcia et Godinez Guevara 2005).
Attardons-nous sur ces interdits que James George Frazer (1981, I, pp. 593-614),
il y a un si¢cle déja, avait longuement décrits parmi divers peuples de chasseurs et
de pécheurs. Le savant écossais (ibid., p. 597) signalait fort justement que « [...] on
parait supposer en général que le mauvais effet de I'incontinence n’est pas
d’affaiblir celui qui s’y livre, mais d’offenser, pour une raison ou pour une autre,
les animaux qui, en conséquence, ne se laisseraient pas prendre ». En effet, ces
rituels préalables a la chasse et les récits qui sanctionnent les transgressions
sexuelles s’inscrivent dans un modéle général d’échange de type matrimonial
entre le Maitre des animaux et le chasseur. Les connotations érotiques de la
chasse sont particuliérement évidentes en Mésoamérique. En témoigne, entre
autres exemples, I'invocation maya conservée dans El Ritual de los Bacabes (1987,
pp. 419-420) o1t le chasseur anticipe, dans un langage particuliérement explicite,
un acte sexuel avec une biche. Les déesses de 'amour, patronnes des prostituées,
Tlazolteotl et Xochiquetzal, n’apparaissent-elles pas pourvues de bois de cerf
dans I'iconographie ancienne ? (Codex Borgia 1963, pl. 59 ; Codex Laud 1966,
pl. 42) (Figure 1). Reprenant les excellentes analyses de Braakhuis (2001), on
peut considérer que la proie est assimilée a ’épouse du chasseur, le Maitre des
animaux se transformant en beau-pére que le chasseur doit rétribuer au moyen
d’offrandes et par une conduite morale irréprochable ©. Dans un mythe pipil
recueilli par Leonhard Schultze-Jena (1977, pp. 30-31), le «service » di au
Maitre des animaux consiste en la régénération des os des cerfs morts, le chasseur
épousant la fille-biche du Maitre et le couple prolifique « /... ] teniendo cada dia
dos venaditos [... ] » |7
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FiG. 1 - Tlazolteotl, déesse de 'amour charnel, portant des bois de cerf (d'aprés Codex Laud 1966,
pl. 42).

Les techniques de chasse

Elles étaient variées, comme 'exprime ce passage des informateurs de fray
Bernardino de Sahagun (CF, X, p. 179) relatif aux Otomi : « ils vont tuant les
cerfs avec des fleches, les capturant avec des filets, les capturant avec des piéges|...]
(magamjntinemj, magamatlavitinemj, tlatlapeoalhujtinemj [...]) » ®. Extréme-
ment répandu en Mésoamérique a partir du Postclassique, 'usage d’arcs et de
fleches est illustré dans les Primeros Memoriales (Sahagin 1993, fol. 252r), ot des
chasseurs ornés comme des Mimixcoa sont représentés avec ces armes, alors
qu’ils participent a la chasse collective organisée durant la vingtaine de quecholli
(Figure 2). Autre arme de jet plus ancienne, le propulseur est parfois employé
pour chasser le cerf dans I'aire maya (Codex Madrid 1977, pl. 38-41). Ce manus-
crit pictographique illustre également ’emploi de lacets pour capturer les cervidés
(ibid., pl. 42-49), une pratique attestée pour 'ensemble de la Mésoamérique selon
divers vocabulaires anciens el de nombreux témoignages ethnographiques,
incluant a 'occasion d’intéressants mythes d’origine de cette technique
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FiG. 2 — Chasseurs ornés comme des Mimixcoa durant la vingtaine de quecholli (d’aprés Sahagin,
Primeros Memoriales 1997, fol. 252r).

(Figure 3) °. Tl est question également de piéges, cavités pourvues ou non de
pieux, lesquels peuvent étre dissimulés sur les bords de chemins étroits oli I'on
contraint les cerfs a passer. Certains chasseurs revétaient la peau d’un cerf afin de
s’approcher de leurs congénéres et ainsi de les tuer plus aisément '°, Signalons au
passage 'existence de siftlets spéciaux destinés a attirer les cervidés, appeaux dont
le symbolisme sexuel renvoie a 'importante dimension érotique de la chasse que
jai signalée plus haut (Olivier 1999-2000, pp. 85-86). Enfin, les sources révelent la
participation de chiens dressés pour la chasse au cerf, notamment en pays maya
(Landa 1959, p. 135 ; Lopez de Cogolludo 1954, I, p. 339 ; Ruz 1996, p. 107 ;
Vazquez Garcia et Godinez Guevara 2005).

L’ample diffusion en Mésoamérique de chasses collectives a retenu I'attention
des chroniqueurs. Ainsi, dans la région de Justlahuaca (Oaxaca),

[... ] ningune podia ir a caza, sino cuando el seiior iba. Y dicen que cuando asi habia de
salir a caza el seiior;, antes que saliese de su casa, hacia la junta de su gente e invocaban a
sus idolos. Y luego salian al monte y cazaban dos o tres dias, y mataban muchos venados,
conejos, leones, tigres, gallinas de la tierra monteses, y otras muchas sabandijas. (Relacion
de Justlahuaca in Relaciones geogrdficas del siglo xvi : Antequera 1984, p. 288)

Fray Toribio Benavente ou Motolinia (1971, p. 281) décrivit avec admiration
les chasseurs purépecha qui acculaient les animaux dans un espace restreint avant
de les tuer. Dans le nord-est de 'actuel Mexique, les Indiens briilaient la végéta-
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FiG. 3 - Utilisation de lacets pour capturer les cerfs (d’aprés Codex Madrid 1977, pl. 46).

tion pour contraindre leurs futures proies a se regrouper (Fernandez de Oviedo
1945, X, pp. 221-222). On organisait également des chasses collectives dans la
vallée de Mexico: par exemple, Motecuhzoma II - par ailleurs chasseur
confirmé, fort habile 4 la sarbacane disait-on — fut autorisé, durant sa captivité, a

poursuivre ses activités cynégétiques :

[... ] cuando iba a la caza de monteria le llevaban en hombros con las guardas de espaiioles
y tres mil indios tlaxcaltecas ; acomparniabanle los sefioves sus vasallos, por hacerle solaz ;
bangueteaba a éstos y a los espanoles con mucha gracia, dando a los unos y a los otros
muchos dones y haciéndoles muchas mercedes. (Cervantes de Salazar 1985, p. 334)

De cette fagon, le souverain mexica ne faisait que prolonger artificiellement
son role de guide rituel des chasseurs durant certaines fétes religieuses. Au cours
de la vingtaine de quecholli, déja mentionnée, une battue était organisée sur la
montagne de Zacatepec a laquelle le roi participait, revétu des insignes du dieu de
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la chasse Mixcoatl (Figure 2). Aprés le sacrifice des animaux capturés, le tlatoani
récompensait les meilleurs chasseurs, prodigalité que Motecuhzoma II réitéra a
I'issue de la chasse collective réalisée en compagnie de ses vainqueurs (CF, 11,
pp. 136-140 ; Codex Tudela 1980, fol. 24 r°).

L’espace manque pour décrire les rituels suscités par la réception des cerfs
chassés, généralement accueillis par des priéres ot I'on remercie le Maitre des
animaux '" ainsi que le cervidé qui s’est « offert » aux chasseurs '? ; des excuses
sont murmurées, on caresse tendrement ’animal, parfois orné de fleurs, de pierres
précieuses, revétu d’habits ou protégé avec des couvertures; encensé avec du
copal, le cerf est 'objet d’offrandes de boissons et d’aliments, le cas échéant
placés délicatement dans sa bouche . Le retour d’expéditions cynégétiques peut
aussi donner lieu a des rituels collectifs, ainsi les Mayas yucatéques

[-..] invocaban a los dioses de la caza Acanum, Zuhuyzib Zip y Tabay y otros, y
repartianles el incienso, el cual echaban al brasero; y en tanto que ardia, sacaba cada uno
una flecha y una calavera de venade, las cuales untaban los chaces con el betim azul. Ya
untadas bailaban con ellas en las manos; otros se horadaban las orejas, otros la lengua
[...]. Habiendo hecho esto primero, el sacerdate y los oficiales de la fiesta ofrecian luego
los dones, y asi bailando se escanciaba el vino y emborrachaban hechos unos cestos.
(Landa 1959, pp. 92-94)

1l conviendrait d’entreprendre une étude détaillée du traitement sacrificiel et
culinaire du cerf. Je citerai simplement une excellente description incluse dans un
rapport du Licenciado Palacio a propos du Guatemala :

Lo que hacian en los sacrificios de la pesca y caza era que tomaban un venado vivo y
Hevabanlo al patio del cu e iglesia que tenian fuera del pueblo, y lo ahogaban y lo
desollaban y le sacaban toda la sangre en una olla, y el higado y bofes y buches lo hacian
pedazos muy menudos, el corazon, cabeza y pies apartaban. Y mandaban cocer el venado
por sty la sangre por si y, mientras esto se cocia, hacian su baile. Tomaban el papa y sabio
la eabeza del venado por las orejas, y los cuatro pies, y el mayordomo en un brasero llevaba
el corazén ( se quemaba con hule y copal), e incensaba al idolo que tenia puesto y serialado
para la caza y pesca. Acabado el mitote, ofvecian la cabeza y pies al idolo y chamusca-
banla. Y después de chamuscada, la llevaban a casa del papa y se la comia. Y el venado y
sangre comian delante del idolo, u otro cualquier animal que sacrificase [... ]. (in Relacio-
nes geogrdficas del siglo xvi : Guatemala 1982, pp. 280-281)

Cette «cuisine du sacrifice » du cerf — pour reprendre le titre du célébre
ouvrage de Jean-Pierre Vernant et Marcel Detienne (1979) — mériterait une
analyse fine réalisée avec d’autres matériaux comparatifs, notamment ethnogra-
phiques, les données précises de ce type étant hélas rares dans la littérature
ancienne.
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DESTIN ET « RECYCLAGE » DES CRANES ET DES OS DE CERFS... ET DE GUERRIERS

Les rituels mortuaires des cerfs

Revenons sur Iutilisation rituelle des cranes de cerfs. Au retour de la battue
effectuée en quecholli, les chasseurs mexica les suspendaient aux poutres de leurs
maisons (CF, 11, p. 137). A prés de 500 ans de distance, les Mixe de Oaxaca et les
Chorti du Honduras procédent de la méme fagon avec les crines des animaux
qu’ils ont tués (Miller 1956, pp. 253-254 ; Wisdom 1961, p. 97). Quant aux
Tolupan du Honduras, ils attachent les cranes et les os longs de leurs proies a un
pilier de leur maison (Chapman 1978, pp. 132-133). Walter S. Miller (ibid.)
précise que les chasseurs mixe, une fois par an, déposent ces cranes dans la
montagne, pratique attestée aujourd’hui encore chez les Triqui de Oaxaca ', A la
fin du x1x° siécle, les Zapotéques de Caxonos (Oaxaca) et les Mixe de San Juan
Guichocovi (Oaxaca) plagaient les tétes des cerfs tués sur des pierres spéciales
situées dans les montagnes (Gillow 1889, p. 212 ; Starr 1900, p. 55). En revanche,
les Huichol et les Mexicaneros a la méme époque disposaient les cranes des
cervidés dans des grottes (Lumholtz 1986, 1, p. 507 ; 11, p. 172 ; Preuss 1998,
p. 206) et ainsi font encore les Tlapaneques en ce début du xxi° siécle (Dehouve
2006a, p. 201).

Une variante intéressante consiste a traiter rituellement non pas les cranes de
cerfs mais leurs machoires. Au début du xx° siécle, Alfred M. Tozzer (1982,
p. 134) observa dans les maisons des Lacandons, « /... ] pegadas al techo varias
quijadas de animales, especialmente de venados, monos y jabalies, las cuales sin
duda sirven de recordatorios, o posiblemente como cuentas de los sacrificios de carne
que se han hecho a los dioses » '°. Aprés avoir tué sept cerfs, les chasseurs nahua
d’Ichcatepec (Veracruz) avaient 'obligation de remettre a la Terre les méchoires
inférieures de ces cervidés qu’ils déposaient au sommet d’une montagne, accom-
pagnées d’offrandes (Reyes Garcia 1960, p. 37). Bien qu’il conviendrait d’exami-
ner les rapports des archéologues de maniére systématique, une machoire de cerf
utilisée comme collier a été exhumée dans la tombe VIII-36 de Copan (Fash 1991,
pp. 92-93).

Une comparaison avec les rites mortuaires des guerriers

Plusieurs indices suggérent que le traitement rituel des cranes de cervidés était
équivalent & celui réalisé avec les cranes d’ennemis sacrifiés. De méme que les
Mayas yucatéques dansaient avec leurs trophées de chasse, les Mexica brandis-
saient les tétes des guerriers ou représentants de dieux sacrifiés durant des danses
religieuses (CF, II, pp. 54, 156 ; Duran 1995, II, p. 85). Quant au fémur d’un
captif exceptionnel, suspendu a une poutre, il faisait 'objet d'un culte sous le nom
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de Malteotl, « Dieu captif » (CF, II, p. 60 ; Duran 1995, 1, p. 217). Les chroniques
mentionnent également la pratique qui consistait a ficher les cranes des sacrifiés
dans les murs ou les toits des temples '°. On songe aux Cora qui, avant la
conquéte, « /[...J reservando solo las cabezas de los mas abultados [des cerfs
chassés [, para colgarlas en los Templos de los Idolos » (Ortega 1996, p. 20).
Guerriers exceptionnels, les Cora dansaient eux aussi avec les tétes tranchées de
leurs ennemis qu’ils conservaient ensuite chez eux, Dans le méme contexte, Arias
de Saavedra (1990, p. 295), a qui nous devons ces données, ajoute que I’'on pergait
la cloison nasale du valeureux qui avait capturé un prisonnier (« /e agujereaban
las narices » ), lui attribuant le titre prestigieux de « Capitan ». Nous reviendrons
plus loin sur cette importante cérémonie. Un traitement rituel différent était
réserve par les anciens Nicarao aux cranes de leurs victimes sacrificielles, ils les
plagaient « /... ] en unos palos que estan fronteros de los adoratorios é templos »
(Fernandez de Oviedo 1945, XTI, p. 93). A la lecture de ce procédé, la tentation est
grande d’évoquer la coutume de placer les tétes ou les cranes des guerriers
sacrifiés sur des structures en bois, les célébres tzompantli mexica, que ’on a fort
justement comparés a des arbres (Graulich 2005, pp. 265-267, 321). De fait, au
xvii® siécle, les Acaxee de Durango suspendaient « algiin hueso » de leurs ennemis
sur un sapotillier (Santarén in Gonzélez 1980, p. 375), tandis que leurs voisins, les
Xixime, avaient coutume « /... ] con los huesos y calaveras [des Acaxee !] celebrar
sus triunfos, y colgarlos a las paredes, y puertas de sus casas, y de los darboles que
tenian vecinos a ellas » (Pérez de Ribas 1992, p. 531). Nous retrouvons dong, dans
ce témoignage exceptionnel, les différents licux designés comme espaces privilé-
giés ou étalent placés les crines et les os, aussi bien des cerfs chassés que des
prisonniers de guerre sacrifiés.

L’utilisation de machoires de prisonniers de guerre est moins connue. Toute-
fois, fray Diego de Landa (1959, p. 52) signale que les Mayas yucatéques « /... ]
después de la victoria quitaban a los muertos la quijada y limpia de la carne,
poniansela en el brazo ». Durant les fouilles du temple de Quetzalcoatl a Teoti-
huacan ont été découverts des colliers de machoires humaines, associés a des
personnages sacrifiés, ainsi que d’autres colliers de machoires réalisées en
coquillage (Sugiyama 1991, pp. 307, 318) 7.

Au-dela de 'utilisation comme « trophées » des crines des animaux chassés,
les rites durant lesquels ils étaient manipulés ainsi que les lieux ou ils étaient
déposés révelent intention de susciter la renaissance des animaux chassés (de
méme que des ennemis rituellement exécutés !). Il s’agissait sans doute de provo-
quer le retour a la vie des proies en remettant au Seigneur de la montagne et des
animaux les cranes et/ou les os de ses créatures (Olivier 1997, pp. 52-53 ; Dehouve
2006a, p. 201) ', Comme DPécrit Braakhuis (2001, p. 395), « [...] hunt can be
viewed as a cycle in which flesh is reduced to bone and bone is regenerated as flesh ».
De méme, Frangoise Neff Nuixa (2001, pp. 367-368) décrit comment les Tlapa-
néques du Guerrero couvrent les os des animaux chassés avec du coton pour les
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« habiller » '?. Akuun Juba, le Maitre des animaux, recevait dans 'anfractuosité
d’une montagne les cranes de ces proies arrosés de sang de dindon, afin d’assurer
ensuite leur renaissance. Le symbolisme des montagnes et des grottes, ot sont
déposés les cranes et les os de cerfs, est bien connu, elles sont la demeure du Maitre
des animaux et matrice ol se régénére la vie (Heyden 1991) ?°. D’une certaine
fagon, on peut considérer que ces « restes solides » des proies sont sem¢s avant
leur renaissance, les os étant assimilés 4 des semences (Graulich 1987, p. 113) %',

Comment expliquer dés lors 'usage de placer les cranes et les machoires, non
pas dans les grottes ou sur les montagnes, mais suspendus aux poutres des
maisons 7 Il a été question des tétes ou cranes des guerriers disposés sur des
piliers, des arbres ou encore des rzompantli assimilés aussi a des arbres. De ce fait,
les cranes pourraient représenter les fruits-semences d’ou les guerriers vont
renaitre, un peu a I'image du crine du dieu quiché Hun Hunahpu qui, placé dans
un arbre, féconda Ixquic, future mére des jumeaux divins (Popol Vul 1985,
p. 114). 1l n’est pas interdit de penser que les poteaux et les poutres des maisons
partageaient cette méme symbolique. De fait, au xvi°si¢cle, les habitants de
Teotitlan (Oaxaca) célébraient de cette fagon la féte de ritil :

[... ] salian a caza con sus arcos y flechas; y toda la caza que mataban de venados y conejos,
y culebras y ratones y otras aves, lo colgaban en un drbol grande y, de alli lo tomaban entre
todos y lo traian en peso hasta ponerlo delante del idolo : iban, delante, taiiendo y
cantando, y, llegados al idolo, hincaban en el suelo el arbol y lo quemaban con toda la caza
que en él habia. (Relacion geogrdfica de Teutitlan in Relaciones geogrdficas del siglo xvi :
Antequera, 1984b, p. 201)

Or nous savons que la crémation dans 'ancien Mexique était lice a I'idée de
renaissance, comme ’atteste par exemple le célebre mythe d’origine du Soleil et de
la Lune. Quant aux Lacandons, ils racontent comment, jadis, les chasseurs
déposaient les os de leurs proies au pied d’un arbre, & partir desquels le dieu Hach
Ak Yum ressuscitait les animaux (Boremanse 1986, p. 102). Les Navajo font de
méme avec les bois du premier cerf tué, les cranes étant placés sur les branches
d’un sapin ou d’un acajou. L’explication d’un chasseur navajo se passe de
commentaires : « [... ] as soon as the hunters leave, these heads will turn into deer
again. These deers will go back to their home » (Hill 1938, pp. 113, 117, 121) 2,
Nous pouvons ajouter au dossier un beau mythe des Tzutuhil du Guatemala : a
Porigine il y avait un grand arbre situé au centre du monde qui portait toutes
choses vouées a 'existence telles que rochers, fruits, mais, éclairs, fragments de
temps ainsi que des cerfs suspendus & ses branches (Carlsen et Prechtel 1991,
p- 27). Comment ne pas songer au concept de Tlalocan-Tamoanchan, source de
vie ou sont « recyclés » les morts et les futures semences des plantes et des
animaux ? (Lopez Austin 1994). Or ces espaces mythiques peuvent apparaitre
sous la forme d’une grotte (Tlalocan) ou encore d’un arbre (Tamoanchan). Enfin,
¢léement fondamental qui nous renvoie a I’équivalence entre les ennemis captifs et
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les cerfs chassés **, les mythes mexica aftirment que les Mimixcoa, prototypes des
guerriers morts a la guerre ou sacrifiés, assimilés a des cervidés, naquirent...
précisément au Tlalocan ! **

L’EQUIVALENCE DU SACRIFICE DU CERF ET DU SACRIFICE HUMAIN

Pour mieux comprendre cette équivalence, il faut rappeler que la chasse et la
guerre ¢taient étroitement imbriquées, ces deux activités étant destinées & obtenir
des proies-captifs pour étre sacrifiés (Graulich 1997) ?°. Les mythes rendent
compte de cette assimilation, ainsi dans le récit d’origine de la « Guerre sacrée ».
Les 400 Mimixcoa pourvus d’armes magnifiques par le Soleil n’offrirent pas leur
gibier a Soleil et Terre, en outre ils couchérent avec des femmes et s’enivrérent.
Soleil créa alors cing autres Mimixcoa, armés de fagon rustique, qui chassérent
leurs fréres ainés comme s’ils étaient du gibier. Ils furent immolés a Soleil et Terre,
selon un modéle que nous retrouvons dans de nombreux rituels sacrificiels
(Leyenda de los Soles 1992a, p. 92 ; 1992b, pp. 150-151 ; Historia de los mexicanos
por sus pinturas 1941, pp. 216-217).

Plusicurs témoignages iconographiques et écrits présentent des cerfs sacrifiés
par arrachement du cceur, ce qui pourrait constituer un nouvel indice en faveur
d’un traitement sacrificiel identique a celui réservé aux guerriers captifs. Signa-
lons le cervidé sacrifié entre deux coyotes sur une peinture de Techinantitla
(Teotihuacan), ainsi qu'une représentation du Codex Nuttall (1992, pl. 44), ot le
celebre souverain mixtéque « 8 Cerf » Grifte de Jaguar assiste au sacrifice par
cardiectomie d'un coyote et d’un cerf. Détail significatif, la divinité solaire
« 13 Roseau » est la destinataire du sacrifice, tout comme lors des sacrifices
humains. Parmi les sources écrites, les minutes des procés inquisitoriaux de Mani
(Yucatan) nous apprennent que dans le village d’Usil « /... Jeonfeso el dicho
cacigue de su pueblo, que se llama Pedro Yah, que tenia gran temor porque habria
dos arios que él y otros cinco habian sacrificado un venade y sacdndole el corazén y
ofrecidosele a los idolos » (Scholes et Adams 1938, vol. 1, p. 163). Dernier exem-
ple, vers 1700, les Zapotéques de Caxonos furent surpris au milieu d’un rituel :
« En el suelo habia una cierva grande tendida boca arriba y con la barriga destri-
pada, que todavia se estaba meneando |... ] » (Gillow 1889, p. 106). Selon Daniéle
Dehouve (2006b, p. 68), il s’agissait d’une cérémonie liée a I’accession au pouvoir
d’un dirigeant indigéne, 'immolation d’une biche n’¢tant que le substitut d’un
sacrifice humain,

Dans un autre registre, ’équivalence entre les cerfs et les hommes sacrifiés
pourrait rendre compte d’un type de menace que les Tlaxcaltéques adressérent
aux Tenochca durant le sicge de Mexico-Tenochtitlan : « Ah perros, pués queréis
morir como venados [... ] » (Cervantes de Salazar 1985, p. 746), annongant sans
equivoque que les Tenochca allaient étre sacrifiés. Deux siécles plus tard, en 1720,
les guerriers cora prédisaient un méme destin sacrificiel aux envahisseurs espa-
gnols : face a eux, un Indien
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[... ] sin parar en sus movimientos, en sus amenazas, y amdgos : ya se levantaba en el aire,
ya se tiraba hasta la tierra, sin cesar de hablar, y alentar a los suyos, asegurandoles el
vencimiento con decivles, que ya los Venados estaban cogidos en el cerco, y que antes de
declinar el Sol, no habia de quedar Espaiiol vivo. (Ortega 1996, p. 129)

La féte de quecholli, dont il a été déja question, illustre de fagon manifeste
cette assimilation réciproque des prisonniers de guerre et des cervidés chasses. Le
traitement des captifs sur le point d’étre exécutés est éloquent a cet égard, les
informateurs de Sahagin (1997, p. 64) a Tepepulco affirmant que « [...] ils atta-
chaient des pieds et des mains le captif ou I’esclave baigné [...] ( Auh in malli anogo
tlaaltili quinmailpiaya : ioan quimicxilpiaya [... ] ) ». Incontestablement ils étaient
liés a la fagon des prises de chasse. En outre, dans le Codex de Florence, il est
précisé que de ces captifs « [...] on dit, pour cela, qu’ils sont conquis, détruits
comme des cerfs, ils imitent les cerfs qui ainsi meurent [...] (qujlmach ic qujnma-
capoloa, quintlaehecalhuia in mamaga, in juh mjquj [...]) » (CE, 11, p. 139). En
revanche, d’aprés la description de fray Diego Duran (1995, 11, p. 84), les ani-
maux capturés durant la chasse collective étaient sacrifiés devant une statue de
Mixcoatl « /... ] al mesmo modo que de los hombres [... ] » *°.

D’importantes données linguistiques révélent des concepts similaires
quant aux relations entre prises de chasse et captifs de guerre *’. Les vocabulaires
maya sont les plus explicites : a partir de I'analyse des termes associés a la chasse
dans le remarquable dictionnaire cakchiquel de fray Thomas de Coto (1983),
Mario Humberto Ruz (1996, p. 104) considére que « /... ] la accién de cazar, qui
canon, qui cako se liga con los activos tin canoh y tin cak, que en sentido estricto
significan buscar, tirar, pero también con cana que designa la presa que se coge en la
guerra, pues marca la accion de cautivar; de alli que se llamase cana tanto a presa
como a cautivo [... ] ». Les données yucatéques sont semblables, comme le mani-
festent les diverses significations du verbe cliue : « tuer a coup de fléches, chasser
avec des piéges ou avec des chiens », mais aussi « capturer des enncmis » (Nagy
1997, p. 58) %.

Identifiés aux victimes de sacrifice, les cerfs sont semblables aux Mimixcoa,
premiéres victimes de la Guerre sacrée, prototypes des sacrifiés dans les codex et
les sources écrites (Codex Borgia 1963, pl. 19, 21 ; Codex Boturini 1964, pl. 4 ;
Chimalpain 1997, pp. 12-13 ; etc.) (Figure 4). Mixcoatl, dieu de la chasse, ne se
présente-t-il pas dans les mythes comme une divinité vaincue ? (Historia de los
mexicanos por sus pinturas 1941, p. 217 ; Leyenda de los Soles 1992a, p. 94 ; 1992b,
pp. 153-154). Dans une version purépecha, notre héros appelé ici Cupanzueri fut
sacrifié suite a sa défaite au jeu de balle face aux seigneurs de I'inframonde. Son
fils le ressuscita mais, eflrayé par des cailles, Cupanzueri se transforma en cerf
(Relacion de Michoacan 1988, pp. 293-294 ; Graulich 1987, pp. 183-184). La
diffusion de ce mythe chez les Indiens actuels est remarquable. Les Totonaques de
la Sierra de Puebla racontent comment un fils retrouva la tombe de son pére et le
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F1G. 4 — Sacrifice des Mimixcoa par les Mexicas (d’aprés Codex Boturini 1964, pl. 4).

ressuscita. Il le porta sur ses épaules mais la chute d une feuille effraya et le pére
fut transformé en cervidé. Sur ces entrefaites, 'enfant lui cria : « Va donc, les
hommes te tueront comme avant » (Ichon 1969, p. 66). Dans une version tepe-
hua, le fils s’adresse ainsi & son pére identiquement métamorphosé : « [... ] pero
ahora ni modo, los perros son para ti, las balas son para ti y las moscas también »
(Williams Garcia 1972, p. 91). Le destin du cerf est donc clairement assigné : la
mort comme proie des chasseurs.

L'utilisation de nerfs de cerl pour confectionner des fleches renvoie a des
conceptions similaires. Un passage de I'ceuvre de Diego Muiioz Camargo (1998,
pp. 98-99) raconte la formation miraculeuse de fléches dans le temple de
Mixcoatl-Camaxtli, traits qui ensuite s’animérent et attaquérent seuls les ennemis
des Tlaxcaltéques. Parmi les matériaux utilisés pour créer ces fléches singuliéres,
on mentionne « /... [ caiias de carrizo, y las arponadas lengiientas, varas tostadas,
puntas, nervios de venado [... ] ». L'emploi de nerfs de cerfs est bien attest¢ dans les
régions septentrionales du Mexique comme la Nueva Galicia et le Nuevo Leon 2,
Aujourd’hui encore les Mexicaneros de Durango utilisent des nerfs de cerf pour
attacher les deux parties qui composent leurs fléches, I'une en roseau et I'autre en
bois (Alvarado Solis 2004, pp. 52, 112). Or, parmi les « atrocités » attribuées aux
Chichiméques, les chroniqueurs espagnols s’offusquent du fait que « /... ] quitdan-
les [a los cautivos | ansi mismo los nervios para con ello atar los pedernales en sus
Sflechas » (Relacion geogrdfica de Querétaro in Relaciones geogrdficas del siglo xvi :
Michoacan 1987, p. 225). Au-dela de I'utilisation pratique de nerfs humains pour
attacher les parties constitutives des fleches, il semble significatif de retrouver
I’équivalence cerf/victime humaine a travers ces « techniques ». Poussons plus
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avant notre raisonnement, les Mexicaneros assimilent les nerfs des cerfs qu’ils
utilisent pour leurs fleches a des veines par on circule le sang (Alvarado Solis
2004, p. 247). Si ces fleches sont pourvues de « sang de cerf », 'utilisation de
nerfs humains nous renvoie a I'identification par les anciens Nahua des fleches a
des guerriers sacrifiés ou morts a la guerre (CF, VI, p. 224 ; Olivier 2004). En
effet, les combattants tombés sur des champs de bataille lointains étaient inciné-
rés sur place, et on eflectuait avec leurs fléches, identifiées donc a ces vaillants
défunts, les funérailles dans leur lieu d’origine (Motolinia [ou Benavente| 1971,
p. 307) %,

Une prohibition alimentaire significative va nous permettre d’approfondir le
concept de lidentification du cerf & une victime humaine sacrifiée. D’aprés
Alonso de Leon (1961, p. 21) qui, vers 1649, décrivit les meeurs des Indiens du
Nuevo Leon, « /... ] la carne del venado es la mejor que tienen ; y en maidandolo, lo
dejan y envian a sus mujeres al otro dia, por él ; y ellas por el vastro lo hallan y lo
traen. Es suyo del cazador el cuero y no come la carne; repartense entre todos ». Le
chasseur ne consomme donc pas la chair de sa proie. La méme coutume a été
décrite par Miguel del Barco (1988, p. 217) au sujet des Indiens de Basse Califor-
nie : « Cuando iban a caza de venados, y mataban alguno, el hombre que lo maté no
comia de la carne de aquel venado, porque, si comia de ella, decian, no mataria en
adelante mas venados ». Cette pratique se retrouve chez les Chumash de Califor-
nie au xvui® siécle *' ou encore chez les Mixe de Oaxaca décrits par Frederick
Starr (1900, p. 55) 4 la fin du x1x° siécle **. 1l s’agit en fait d’un trait caractéristi-
que de nombreuses sociétés de chasscurs, en Sibérie par exemple ot Roberte
Hamayon (2001b, p. 139) signale que le fait de consommer sa propre proie est
assimilé & un inceste. Plusieurs spécialistes des sociétés amazoniennes ont relevé le
méme type de prohibition, le chasseur s’abstenant de manger la chair des ani-
maux qu’il a lui-méme tués (Lizot 1976, pp. 191, 208 ; Descola 1986, p. 321 ;
Viveiros de Castro 1993, p. 413 ; Surrallés 2003, p. 131). Or ce systéme d’interdits
s’étendait aux guerriers ayant fait des captifs, tels les Tupinamba au xvi° siécle qui
les excluaient du banquet cannibale (Viveiros de Castro 1993, pp. 413, 423).

Il est temps de revenir au Mexique central avec un témoignage exceptionnel en
langue nahuatl des informateurs indigénes de Sahagin (CF, 11, p. 54) relatif a la
vingtaine de tlacaxipehualiztli :

Et celui qui posséde un captif ne mangeait pas la chair de son captif. 1l disait : vais-je
donc me manger moi-méme ? quand il capturait un captif, il disait : il est mon cher fils
et le captil disait : il est mon cher pére ( Aul in male, amo wel quiguaia, yn jnacaio imal,
qujtoaia, cujx ¢an no ne njnoquaz : ca yn iquac caci, qujtoa, ca whquj nopilizin : Aul in
malli, qujtoa ca notatzin ).

Ce texte fondamental manifeste I'identité entre le chasseur-guerrier et sa
proie-victime. Il confirme en outre qu’a travers une victime substitut, le sacrifiant
offrait sa propre vie en sacrifice (Graulich 2005, pp. 165, 349 ; Olivier 2008,
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pp. 275-276). Enfin, les données concernant les prohibitions alimentaires affec-
tant 2 la fois les cerfs et les guerriers capturés démontrent a nouveau I'équivalence
entre le cerl et la victime humaine de sacrifice.

LE GOUVERNANT SACRIFIE

Nous ne disposons pas de I'espace nécessaire pour décrire et interpréter de
maniére détaillée les rites complexes d’intronisation du nouveau roi (tlatoani)
mexica (Townsend 1987 ; Graulich 1994 ; Olivier 1997, 2008). 1l convient toute-
fois de reprendre certains aspects de ces rites qui sont en rapport avec les concepts
mésoaméricains de chasse, de guerre et de sacrifice. En résumant outrageusement
des recherches antérieures, nous avons proposé qu'au cours des cérémonies
d’intronisation le futur roi mexica réalisait au moins trois rituels durant lesquels
il mourait symboliquement : réclusion et descente dans I'inframonde ou il s’iden-
tifiait aux paquets sacrés de ses divinités tutélaires, Huitzilopochtli et Tezcatli-
poca ; percement de la cloison nasale qui transformait le nouveau souverain en
victime potentielle de sacrifice a I'image des Mimixcoa et enfin sacrifice de son
premier captif auquel il s'identifiait et qui représentait une divinité solaire et
ignée. Sacrifié en puissance, le roi apparaissait donc a I'issue des rites d’introni-
sation comme investi de qualités divines parmi lesquelles le destin sacrificiel était
central (Olivier 2008).

Revenons sur le percement de la cloison nasale du candidat, sans doute
I'un des moments clefs des cérémonies d’intronisation. Dans le cas de Mote-
cuhzoma I1, Duran (1995, I, pp. 459-460) décrit comment « /... ] le sentaron en el
trono real y supremo [... ] y, horadandole las ternillas de las narices, le atravesaron
en ellas una piedra delgada, amanera de canutillo, que por lo menos debia ser alguna
esmeralda ». Dans les sources, plusieurs représentations et récits mythiques nous
fournissent des éléments susceptibles d’éclaircir la signification de ce rituel. Ainsi,
Karl Anton Nowotny (2005, pp. 274-275) a proposé qu'une planche du Codex
Borgia (1963, pl. 44) pourrait étre en rapport avec la cérémonie de percement de
la cloison nasale : on y observe en effet un aigle, un jaguar et un quetzal — trois
animaux associés symboliquement aux gouvernants — qui mordent le nez de trois
personnages dont les visages émergent de la gueule d’un serpent (Figure 5). Le
savant autrichien rapproche cette scéne d’un passage de I'Historia tolteca-
chichimeca (1976, pp. 160-172) ot les Chichiméques furent intronisés comme
tlatogue par les dirigeants toltéques Icxicoatl et Quetzaltehueyac. Dans un pre-
mier temps, les Chichiméques renversés sur des arbres (mezquites) furent alimen-
tés par un aigle et un jaguar, prototypes des guerriers, mais aussi animaux
symbolisant les principaux destinataires du sacrifice, Soleil et Terre. Plus tard, les
chefs toltéques percérent la cloison nasale des futurs dirigeants chichimeéques
(Figure 6). Enfin, un épisode de la migration mexica durant lequel les adorateurs
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F1G. 5 — Un jaguar mord le nez d’un personnage dont le visage émerge d'une gueule de serpent (d’aprés
Codex Borgia 1963, pl. 44),

de Huitzilopochtli sacrifiérent les Mimixcoa compléte notre corpus. Signalons
que ces personnages mythologiques sont renversés sur des cactus et des épineux,
a I'instar des Chichiméques dans |’ Historia tolteca-chichimeca (1976). Certes, le
rituel du percement de la cloison nasale est absent dans cet épisode. Cela étant,
d’autres événements autorisent un rapprochement avec les rites d’intronisation.
D’une part, suite au sacrifice des Mimixcoa, les Aztéques adoptérent le nom de
« Mexica », d’autre part, ils regurent des armes comme I'arc et la fléche, butin
provenant de leurs victimes (Codex Boturini 1964, pl. 4 ; Codex Aubin 1963,
pp. 21-23 ; Chimalpain 1997, pp. 14-15) (Figure 4). Rappelons que cet épisode de
la migration mexica est calqué sur le sacrifice des Mimixcoa pour nourrir Soleil et
Terre dans le mythe d’origine de la Guerre sacrée déja mentionné. Quant au lien
avec les rites d’intronisation, il est illustré par le fait que le roi adoptait un
nouveau nom et recevait des armes lors de son intronisation, « /... [ en seiial de que
prometia la defensa de su ciudad y el morir por ella » (Duran 1995, 1, p. 113) ¥, Le
rite qui consistait a percer la cloison nasale du futur dirigeant en vint a symboliser
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Fi6G. 6 - Percement de la cloison nasale des tlatoque chichimeéques (d’aprés Historia tolteca-chichimeca
1976, fol. 21r).

de mani¢re métonymique I'ensemble des rites d’intronisation, comme le manifes-
tent les codex mixtéques (Codex Becker 11996, pl. 15 ; Codex Bodley 1960, pl. 9 ;
Codex Colombino 1996, pl. 13) (Figure 7).

Pour expliquer la signification du percement de la cloison nasale, on peut
évoquer le statut particulier des Huaxtéques, représentés avec une perforation
exagérée de cette cloison, qui constituaient les victimes sacrificielles par
excellence des Mexica (Duran 1995, 1, p. 390). De fait, le nom que les Nahua
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F1G. 7 - Cérémonie de percement de la cloison nasale de 8 Cerf Griffe de jaguar (d’aprés Codex
Colombine 1996, pl. 13).

attribuaient aux Huaxtéques, toluenyo, signifierait « ce qui constitue notre
offrande », c’est-a-dire la victime de sacrifice (Leon-Portilla 1959, p. 111) >, 1l
n’est pas indifférent que des divinités liées au roi et au sacrifice comme Tezcatli-
poca et Mixcoatl puissent se manifester comme des Huaxtéques (Codex
Fejérvary-Mayer 1901-1902, pl. 26 ; CF, 111, pp. 19-22) (Figure 8). lls se présen-
tent alors avec le sexe découvert, autre caractéristique commune aux Huaxtéques
et aux futurs sacrifiés *°. Il est peut-étre significatif que les cerfs sacrifiés dans les
codex apparaissent également avec le sexe apparent, ce qui est exceptionnel dans
les représentations animales (Codex Borgia 1963, pl. 22). Autre élément a verser
au dossier, a partir du Paradigma apologético y noticia de la lengua Huasteca de
Carlos de Tapia Zenteno (1985), Ruz (1996, p. 103) a proposé 'étymologie
suivante pour ethnonyme des Huaxtéques :
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F16. 8 — Mixcoatl représenté comme un Huaxtéque (d’aprés Codex Féjérvary-Mayer 1901-1902,
pl. 26).

[... ] en sunombre [del venada |, tenec bichim, los huaxtecos exhiben junto con el vocablo
para « bestia » (bichim), nada menos que el tenec que segim Tapia designa al « indio ». De
tratarse de la misma raiz — lo cual parece bastante probable -, los huaxtecos compartirian
con sus vecinos quejaches del sureste campechano (los « mazatecos » de Cortés) una
significativa identificacién con el venado.

Il y aurait donc des rapports étroits entre le peuple huaxtéque, la nudité, la
cloison nasale percée, le cerf et le destin de sacrifié, éléments que nous trouvons
également présents chez le dieu Mixcoatl, « Serpent de Nuage » (Olivier 2001,
pp. 39-41). Rappelons que le futur souverain, tout comme les candidats a la
noblesse, était dénudé au début des rituels (CF, VIIIL, p. 62; Codex Magliabechiano
1996, fol. 70r). Nous considérons que cette nudité — outre le fait qu'elle pourrait
manifester la condition de « nouveau-né » du roi ou du noble sur le point
d’acquérir un nouveau statut — le qualifie comme future victime, ainsi ’attestent
plusieurs représentations de prisonniers nus sur le point d’étre sacrifiés dans toute
la Mésoamérique (Olivier 2007, pp. 235-237). Dans un ouvrage récent, Dehouve
(2006b, p. 92) a proposé que les dirigeants politiques actuels, tout comme I’ancien
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tlatoani mexica, étaient assimilés a des victimes expiatoires au début des rituels et
qu’il convenait de les purifier. Un écho de ces conceptions apparait chez les
Tzotzil de Chamula (Chiapas) qui utilisent I'expression « cazar victimas » pour
signifier la recherche de nouvelles autorités (Pozas 1959, p. 137). Aurore Monod
Becquelin et Alain Breton (2002, p. 36) ont signalé le méme phénoméne chez les
Tzeltal de Bachajon, « [...] le terme employé signifie vraiment “chasser”, “pour-
suivre” [...] » %,

Pour confirmer de fagon définitive le symbolisme sacrificiel des rites de
percement de la cloison nasale dans I'ancien Mexique, précisons que cette céré-
monie, illustrée dans plusieurs codex mixtéques (Codex Becker I 1996, pl. 15 ;
Codex Bodley 1960, pl. 9 ; Codex Colombine 1966, pl. 13), pouvait avoir lieu sur
une pierre de sacrifice ou le futur roi était adossé, voire étendu, a4 I'image des
victimes du sacrifice humain (Figure 7) *’. Ils apparaissaient ainsi & la maniére
des Chichimeques, allongés sur les arbustes épineux dans I'Historia tolteca-
chichinmeca (1976, fol. 20r°), ou encore a I'instar des Mimixcoa sacrifiés, eux aussi
étendus sur des arbustes épineux et des cactus, par les Mexica durant leur
migration (Codex Boturini 1964, pl. 4) (Figure 4).

Outre le Mexique central et la zone mixtéque, cette importante cérémonie est
attestée au Guatemala pour les dirigeants cakchiquel et quiché. La description la
plus détaillée apparait dans El Titulo de Totonicapan (1983, pp. 195-196) ot il est
spécifié que le rituel avait lieu pendant la grande danse en I’honneur de Tohil,
divinité tutélaire des Quiché :

Los sefiores que tenian dos palios fueron perforados y cortados con: las piedras negras y
amarillas, el saca-sangre, el palo rojo, la cola del venado, el brazalete, las garras de dguila
¥ jaguar, los caracoles, la red de tabaco, las plumas de garza y las varias piedras preciosas.
Usaron las piedras preciosas para cerrar las narices de los Ajpop y Ajpop C'amja, quienes
Jueron abiertos y perforados agui en Q'uiché [... .

Cette source exceptionnelle précise que cette cérémonie avait lieu durant la
vingtaine de ts'iguin k’jj. Or, élément d’extréme importance, Carmack et Mon-
dloch (in El Titulo de Totonicapdn, p. 17) signalent que cette vingtaine était
equivalente a celle de quecholli au Mexique central. Nous avons vu qu’il s’agissait
de la féte principale de Mixcoatl, caractérisée par le sacrifice conjoint de cerfs et
de victimes humaines. L’¢quivalence des deux vingtaines constitue un solide
argument permettant d’identifier Tohil & Mixcoatl, tous deux ayant de surcroit le
cerl comme double principal (Popol Vuh 1985, p. 185) **. Nous retrouvons donc
dans les Hautes Terres du Guatemala les mémes connotations sacrificielles de la
cérémonie du percement de la cloison nasale des nouveaux dirigeants ainsi qu’un
lien étroit avec une divinité tutélaire dont le double est le cerf *.
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PERSPECTIVES DE RECHERCHE

Nous avons vu que le futur souverain, lors des rites d’intronisation, s’identi-
fiait & un moment donné & une victime sacrificielle, dont les Huaxtéques et/ou les
Mimixcoa, eux-mémes associés a des cervidés, constituaient les modéles. On
songe au processus d’intégration des ennemis (ou des « autres » en général) dans
la conformation de la notion de personne mise en évidence en Amazonie par
Eduardo Viveiros de Castro (1993). Dans le cas mexica, sans nier la prégnance
d’un modéle mythique ancien *°, on soupgonne que le choix des Mimixcoa
pourrait étre en rapport avec les ennemis traditionnels de la Triple Alliance,
c’est-a-dire les peuples de la vallée de Puebla dont la divinité tutélaire était
Camaxtli-Mixcoatl *'. Quant aux Huaxtéques, outre les guerres [réquentes dont
ils étaient 'objet, les traditions « mythico-historiques » des Mexica leur assi-
gnaient également une fonction originelle d’ennemis. Ne disait-on pas que le
départ des Mexica d’Aztlan, leur patrie originelle, avait été motivé par 'opposi-
tion brutale entre deux fréres, I'un dirigeant les Mexica et I'autre étant le tlatoani
des Cuexteca, c'est-a-dire des Huaxtéques (Chimalpain 1991, pp. 20-21).

Ces données nous renvoient enfin aux liens éventuels entre la royauté sacrée et
les ancétres, analysés dans I'aire maya (McAnany 1995), guére abordés en revan-
che au Mexique central. Quoi qu’il en soit, les sources insistent sur le fait que le
tlatoani ne faisait qu’occuper le trone délaissé par ses prédécesseurs, qualifiés
d’ancétres. 1l se devait de suivre leur exemple, a I'image d’un grand arbre (pochotl,
mot nahuatl qui signifie aussi « pére, mére, gouvernant ») 4 'ombre duquel ses
sujets seraient protégés. Incarnation des souverains défunts, le nouveau roi était
considéré comme « le pére et la mére » du peuple qu'il gouvernait (CF, VI, p. 22 ;
Alvarado Tezozomoc 1878, pp. 239 439, 460 ; Duran 1995, 1, pp. 118-119 ; etc.).
Certes, on a souligné 'absence de divinisation des souverains défunts chez les
Mexica ainsi que I'inexistence d’un culte dynastique (Graulich 1998). Cela étant,
le role de Mixcoatl et des cervidés dans les rites d’accés au pouvoir pourrait
traduire la volonté mexica d’intégrer des figures ancestrales dans un processus de
légitimation de leur pouvoir fondé, non pas sur une origine locale ancestrale, mais
essentiellement sur la conquéte de peuples autochtones.

Je reconnais que cette hypothése est fragile, mais I'insistance des sources a
associer Mixcoatl et les cervidés avec les ancétres est remarquable. En effet,
plusieurs peuples de I'ancien Mexique central comme les Mazahua, les Acolhua,
les Huexotla ou les habitants de Tepeticpac s’attribuaient un ancétre nommé
Mazatl, « Cerf » **. De méme, Mixcoamazatzin, « Cerf Mixcoatl », aurait été le
fondateur et le premier souverain de la prestigieuse cité de Tollan (Anales de
Cuanhtitlan 1992a, p. 5; 1992b, p. 26). Enfin, Motolinia (1971, p. 10) décrit :

[... ] un anciano viejo de que ellos toman principio, llamado por nomibre Iztacmixcoatlh.
Este de su mujer Hamado Hancue [IHancueitl] hobo seis hijos. Al primero llamaron
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Gelhua ; al segundo Tenuch, al tercero Ulmecatlh, al cuarto Xictlancatl, al quinto
Mixtecatlh, al sexto Otomitlh ; de éstos proceden grandes generaciones, casi come se lee
de los hijos de Noé.

Iztac Mixcoatl, « Blanc Serpent de Nuage », apparait donc clairement comme
I’ancétre par excellence, véritable « pére des peuples » de I’ancien Mexique **. De
meéme, il est sans doute significatif que les ancétres de I'humanité, Cipactonal et
Oxomoco, apparaisssent surmontés de batons a téte de cerf (Codex Borbonicus
1991, pl. 21) **. Quant 4 la divinité supréme, double, des anciens Mixtéques, clle
était nommeée « 1 Cerf Serpent de Lion » et « 1 Cerf Serpent de Tigre » (Codex
Vindobonensis 1992, pl. 51 ; The Selden Roll 1955; Garcia 1981, p. 327)
(Figure 9).

Fi16. 9 — « 1 Cerl Serpent de Lion» et « 1 Cerl Serpent de Tigre », couple supréme des anciens
Mixteques (d"aprés Codex Vindobonensis 1992, pl. 51).

212



Olivier LE CERF ET LE ROI DANS L’ANCIEN MEXIQUE

Nul doute qu'il conviendrait d’afliner ces analyses. Outre le cerf-victime
sacrificielle, le tlatoani mexica était sucessivement identifié a plusieurs divinités
durant son intronisation et il épousait les traits a la fois du sacrifiant et du sacrifié,
deux états qui se confondaient, nous I'avons vu (Olivier 2008, pp. 275-276).
Quant aux animaux auxquels le souverain était assimilé, n’oublions pas le jaguar,
modéle du guerrier conquérant mais aussi du sorcier, ce qui le rapproche de
certains « rois sorciers » africains identifiés au léopard, étudiés par Alfred Adler
(2001-2002). De nos jours, dans certaines communautés indigenes, c’est le dindon
ou le poulet qui constituent les prototypes des animaux sacrifiés ; de ce fait,

[... ] en su atuendo, los funcionarios de Zinacantan se parecen a los pollos, cuyas plumas
negras y barbas y erestas rojas combinan esos colores en forma similar. Ademdas la palabra

zotzil para los funcionarios y los polles sacrificiales es la misma : K'exoliletik. Los
[funcionarios son sustitutos de los dioses ancestrales que en el pasado mitolégico ocuparon
sus cargos. Los pollos sacrificiales funcionan como sustitutos o reemplazantes de la vida
del paciente al ser ofrecidos a los dioses. El funcionario sacrifica tiempo, energia y recursos
por los dioses y en beneficio de la connmidad. (Vogt 1979, p. 135)

A travers cette analyse de Evon Z. Vogt (ibid. ), nous retrouvons la métaphore
du sacrifice comme fondement de I"autorité politique, autorité étroitement lice
aux divinités ancestrales. A I’époque précolombienne, confondu avec I'image de
I'ancétre, le cerf représentait sans doute 'un des modéles sacrificiels auquel le
souverain pouvait s’identifier, pére de ses sujets mais aussi sacrifié par excellence,
afin d’assurer leur existence et celle de 'univers *°, *

# Manuserit regu en janvier 2007 et accepté pour publication en janvier 2008,

NoOTES

Je tiens & remercier vivement Michel Graulich pour ses commentaires, Alain Breton et Grégory Pereira
pour leur invitation & participer i ce dossicr et Rodolfo Avila qui a réalisé les dessins qui illustrent cet
article.

1. Jutilise par commodité le terme « cerf ». En [ait, les cervidés présents sur les territoires mexicain
et centraméricain ont été classifiés par les spécialistes en cing espéces : une sous-espéce du grand cerfl
nord-américain ou wapiti aujourd’hui disparue (Cervus canadiensis merriani) et le cerl mule ou a
queue noire ( Qdocoileus hemionus ), habitants des zones septentrionales arides du Mexique ; le cerf &
queue blanche ( Odocoileus virginianus ), présent sur tout le territoire mésoaméricain (en fait, la plupart
de nos données le concerne) ; le temazate rouge ou chevreuil ( Mazama americana) qui habite les foréts
tropicales de la Cote du Golle du Yucatan et en général le sud-est et unc partie du sud-ouest du
Mexique ; enfin, le temazate gris ( Mazama pandora) que I'on rencontre dans les foréts des Etats du
Chiapas, Campeche et Quintana Roo (Leopold 1959, pp. 501-523).

2. On consultera la Relacion geografica de Dzonot (in Relaciones historico-geogrdaficas de la gober-
nacion de Yucatdn 1983, 11, p. 86), Balsalobre (1987, p. 250), Wagley (1957, p. 210), Schultze-Jena
(1946, p. 35), ele.

3. Parmi de nombreuses références, voir Arlegui (1851, pp. 146-147), Berlin (1957, p. 21), Preuss
(1998, p. 282), Chapman (1970, p. 58), Redfield et Villa Rojas (1934, p. 140), etc. Il existe une
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abondante documentation sur les bézoards : voir Pomar (1986, p. 111), Hernandez (1959, 111, pp. 307-
309), Garcia de Leon (1969, p. 308), Chapman (1985, p. 147), Hémond (1996, pp. 276-277), etc.

4. Nous devons 4 Karl Anton Nowotny (2005 [1961], pp. 302-306) la découverte de la signification
de cette section du Codex Cospi. Sur le livret chontal, voir Carrasco (1960, pp. 96-98).

5. Quelques données sur ces réves prémonitoires se trouvent dans Wisdom (1961, p. 96), Zingg
(1982, 1, p. 456) et Hill (1938, pp. 98, 108-109, 114, 118). Sur les réves érotiques, voir Braakhuis (2001,
p. 392).

6. Pour cette raison sans doute, les Huichol du début du xx° siécle déclarérent & Lumholtz (1986, 11,
p- 40) que les pigges devaient étre posés par des gens « au cceur pur », celui placé par un chasseur
amoureux serait détecté par le cerl qui s’enfuierait immédiatement.

7. 11 s’agit en réalité d’une « cosmovision cynégétique » trés proche de celle des chasseurs sibériens.
Ainsi, le chamane toungouse prend I'aspect d’un renne femelle pour attirer vers les chasseurs ses
congénéres. De méme, les Youkaghir affirment que, si le renne n’est pas amoureux du chasseur, il ne se
laissera pas tuer (Lot-Falk 1953, pp. 55-56, 76). Les analyses de Roberte Hamayon (1998) sont
particulicrement éclairantes a cet égard ; elle considére que les peuples sibériens assimilent la chasse 4
un échange entre les hommes et les esprits des animaux. Une alliance métaphorique s’établit entre une
épouse cervidée — proie par excellence — et le chamane dont la fonction est de faciliter la capture des
animaux. De ce fait, le chamane « s’animalise » durant le rituel, revét une peau de cerf et ses bois, imite
le cervidé qui combat et s'accouple. A la fin du rituel, le chamane s'écroule et se transforme en proie,
dévorée dit-on par les esprits de la forét, comme le cerl’ auquel il s’est identifié. De cette fagon, il est
censé restituer le gibier abattu par les chasseurs.

8. J’ai réalisé moi-méme les traductions des textes en langue nahuatl cités dans cet article.

9. Afin de ne pas multiplier les références, nous signalerons seulement les entrées du vocabulaire
nahuatl de Molina (1970, fol. 22v°), les données linguistiques mayas réunies par Ruz (1996, p. 95) et le
mythe huichol recueilli par Zingg (1982, 1, p. 547).

10. Des chasseurs déguisés en cerf sont représentés sur des céramiques maya (Reents Budet 1994,
p. 263). Cette technique cynégétique est mentionnée par José Arlegui (1851, p. 169) & propos des
Indiens de I'Etat de Zacatecas au début du xvie siécle. Enfin, nous disposons d’une remarquable
description de I'élaboration et de l'utilisation d'un déguisement de cerf par les Navajo dans les
années 1930 (Hill 1938, pp. 123-126).

11. Précisons toutefois que les chasseurs bredouilles pouvaient réagir de maniére violente aux
dépens d’une divinité peu coopératrice, par exemple au Yucatan : « [... ] un dios que decian que era
venado; y si no mataba algo aquel dia ibase a su casa aquel indio, Ie quebraba y ddbale de coces diciendo
que no era buen dios » (Relaciones histérico-geogrdficas de la gobernacion de Yucatan 1983, p. 286).

12. A propos de cette importante conception, voir les réflexions de Preuss (1998, pp. 191, 278-279)
et Neurath (2002, pp. 98, 175, 191-192).

13. Parmi de nombreuses références, on peut consulter les passages des ccuvres suivantes : Landa
(1959, pp. 74-75), Balsalobre (1987, p. 250), Lumholtz (1986, 11, p. 45), Zingg (1982, 1, p. 457), Hill
(1938, p. 110), Furst (1972, pp. 53, 86-87), Myerhofl (1974, p. 174), Nefl' Nuixa (2001, p. 367), Chap-
man (1978, p. 132), Dchouve (2006a, p. 199), etc.

14. Au sujet des Triqui, les données nous ont été fournies par le maestro Antonio Ramirez Silva
durant un court séjour a Yosoyusi (Oaxaca). Je le remercie vivement, ainsi que Swanilda Mendoza
Gonzalez qui nous invita i cetle occasion.

15. Les chasseurs nahua de Pajapan conservent également les michoires inféricures des cerfs
chassés, mais 'ethnologue ne précise pas, hélas, I'endroit on elles étaient déposées (Garcia de Leon
1969, p. 308).

16. Voir les témoignages d’Alva Ixtlilxochitl (1985, 11, p. 157) et d’Alvarado Tezozomoce (1878,
pp. 323, 517), ainsi que les études de Lopez Lujan (1993, pp. 262-270) et Graulich (2005, p. 321).

17. Des découvertes similaires — personnages sacrifiés associés & des maxillaires en coquillage — ont
¢été effectuces durant les fouilles récentes de la pyramide de la Lune dans la méme métropole (Sugiyama
et Lopez Lujan 2007, pp. 130, 142, 144).
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18. Par exemple, les Huichol briilent les os des cerfs « [... | ya que se cree que Tatewari [le dieu du
Feu | hard que renazca un nuevo venado de las cenizas del esqueleto » (Furst 1972, p. 90 ; Myerhofl' 1974,
p. 175).

19. L'cthnologue frangaise explique que « [... ] el algodén en otros rituales de la zona, esti asociado
con la lnmedad, y en este caso con la ropa, que ocupa el lugar de la carne y de la piel, partes hiaedas del
animal ».

20. Plusicurs divinités & la méchoire inféricure décharnée ont été représentées dans les codex
mixtéques. Parmi elles, Jill Leslie Furst (1982) signale le couple supréme du panthéon mixtéque
(« 1 Cerl» et « 1 Cerf») (Figure 9) ainsi que des déesses associées au vin d'agave (« 2 Fleur » et
« 3 Crocodile »), i la terre et au mais (« 9 Herbe »). Cet auteur considére que ces divinités, pourvoyeu-
ses de vie et de subsistances, arborent ce type de maxillaire inférieur de par le pouvoir de régénération
attribué aux os en Mésoamérique.

21. Le commentaire d"un mara’akame huichol pourrait renforcer cette hypothése, En effet, aprés
avoir récolté (« chassé ») le peyotl, équivalent du cerf, on doit laisser dans le sol quelques racines de cette
plante hallucinogéne, « /... ] so that the deer could grow again from his bones » (Myerhoft 1974, p. 155).

22. Enfin, un paralléle peut étre établi avec les pratiques funéraires des chasseurs sibériens qui
concernent également leurs prises de chasse (Hamayon 2001a). En effet, de méme que les défunts sont
placés sur des plates-formes en bois reposant sur quatre piliers dans la forét, les chasseurs réalisent des
opérations rituelles similaires avec les cerfs et les ours chassés. Toutefois, dans ce dernier cas, ils ne
déposent que les crines et parfois les os longs sur des planches inclinées, adossées i des arbres dont Ia
partic supéricure a été coupée, Parfois, les cranes et les michoires sont disposés sur des branches
darbres. 1l s"agit, que ce soit pour les humains ou les animaux, de nier la mort comme terme absolu de
la vie et d"intégrer chaque défunt individuel dans un processus symbolique global qui fait de la mort une
étape indispensable du cycle de vie. Hamayon (ibid., p. 113) ajoute que ce traitement funéraire a pour
but de «[...] libérer la chair pour la rendre consommable par autrui et permettre & I'os de servir de
support symbolique & un nouvel étre de méme lignée ou de méme espéce [...] ».

23, Les matériaux manquent pour parvenir & des analyses plus fines. Examinant les pratiques
cynégétiques et guerriéres des Huaulu d’Indonésie, Valerio Valeri (1994, p. 129) a pu observer des
similitudes, mais aussi des diflérences subtiles entre le traitement des animaux chassés et des ennemis
tués : « As I have indicated, the head of deer and wild pig is left unprocessed where the killing has eccurred,
that is, in the forest. The carcass is instead transformed and incorporated into the village for food. Just the
opposite happens with human victims. The carcass is left belind, wntouched, and the head is brought into
the village, transformed and incorporated there as the “food” of the “masters of the house” spirits. There
is, however, a partial overlapping between animal and human head if we take inte account that the lower jaw
of the animal is treated in a way that is reminiscent of the way the lnanan head is treated. Indeed, the jaw
is brought back to the village, left on the shelf over the fireplace of the house of the lnmter, and then hung
under the roof, just like the human heads in the temple, for display ».

24. En effet, I'Historia de los mexicanos por sus pinturas (1941, p. 216) précise que Camaxtli créa
cing Mimixcoa au huitiéme ciel. Or, selon fray Andrés de Olmos (in Thévet 1905, p. 22), il sagit du
niveau céleste o réside Tlaloc. En outre, on lit dans la Leyenda de los Soles (1992a, p. 91 ; 1992b,
p. 150) que Iztac Chalchiuhtlicue, épouse de Tlaloc, fut la mére des Mimixcoa. Ce lieu de naissance
pourra sembler étrange, mais n'oublions pas que les « Serpents de Nuage » sont, comme leur nom
I'indique, associés a la pluie et & la foudre. On retrouve des caractéristiques semblables avec les cervidés
(Olivier 1999-2000, p. 86). Signalons simplement que Tlaloc est le patron du jour mazat! (Codex Borgia
1963, pl. 12 ; Codex Vaticanus 3773 1902-1903, pl. 31).

25. L'équivalence entre 'activité guerriére et la pratique de la chasse est illustrée par la description
de la féte de quecholli parmi les habitants de la cité d’Acolman : « [... ] el dia de la fiesta por la maiiana,
Juntarse todos los macelales y, puestos en hdbites de guerra, ir a cazar [... ] » (Relacion geagrdfica de
Acolman in Relaciones geogrdficas del siglo xvr : México 1986, p. 229).

26. Provenant de I'aire maya, la peinture du Seaffold Vase conservé & Dumbarton Oaks (Washing-
ton DC) représente un homme & quatre pattes, comme un cerl, sur le point d’¢tre sacrifié sur un cadre
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en bois. Un personnage en céramique provenant de l'ile de Jaina adopte la méme attitude, en outre il
porte un heaume de cerf (Taube 1988, pp. 333-335).

27. En langue nahuatl, les mémes verbes tlamalia, axilia et amilia, signifient « Cagar hombres o aves
para otros », ce qui pourrait traduire une équivalence entre la chasse et la guerre (Molina 1970,
fol. 22v).

28. Dans sa traduction du Chilam Balam de Chumayel (1973, pp. 76-77), Ralph Roys a signalé que
le mot ali-celiob était utilisé pour désigner les chasseurs. Karl Taube (1988, p. 334) précise que ce mot
designait les « chasseurs de cerl » (cel signifie « cerf » en maya yucatéque) et que, dans le contexte
guerrier de ce passage du Chilam Balam de Chumayel, « [...] the executioners were identified as
deer-slayers and the prisoners as their prey ».

29. « Las flechas son de un carrizo delgado y duro amarradas en sus extremidades con unos nervios de
venado tan bien puestos que no hay nudos ni se ve donde acaba la ligadura o donde empieza » (Ledn 1961,
p. 37). Voir également la Relacidn geogrdfica de Ameca in Relaciones geograficas del siglo xvi - Nueva
Galicia (1988, p. 38).

30. Citons le passage de Motolinia (1971, p. 307) : « [... ] y si moria en la guerra, o podian cobrar el
cuerpo o no, si podian haber el cuerpo, alli lo guemaban sin ceremonias, e cuando volvian a su tierra trafan
una saeta de aquel que ya habian quemado, y dabanla a los de su casa, y ellos la eomponian y ataviaban,
v la tenian por imagen del muerto, y vestida de las insignias del sol, guemdbanla ».

31. Chez les Chumash, ces prohibitions s’étendaient & tous les animaux chassés, y compris les
poissons (Jackson 2002, p. 83).

32. Frederick Starr (1900, p. 55), qui déclare suivre les données du naturaliste nord-américain
E. W. Nelson, écrit : « [... [ at San Juan Guichocovi he says there is a great rock on which young [ Mixes ]
hunters must place the skull of the first game they kill: they must under no civcunstances eat the meat of
these animals »,

33. Muiioz Camargo (1998, pp. 85-86) mentionne I'adoption d’un nouveau nom pour les guerriers
tlaxcaltéques qui « se armaron caballeros », ¢'est-a-dire qui accédaient a la noblesse. Des déchiffrements
récents de glyphes mayas révélent qu'a I'époque Classique les rois mayas changeaient également de
nom lors de leur intronisation (Grube 2001, pp. 72-73).

34. D’aprés Michel Launey (1980, I, 255), « Tolueyo : formation peu claire ; on trouve parfois
tohtienyo, qui est peut-étre la forme exacte : faut-il alors comprendre “notre ofirande™ (huentli) 777 ou
voir une forme dialectale dans laquelle -/fuien- serait une variante de -hwan- 7 »

35. En outre, Tezcatlipoca en tant que tohuenyo, nu, se présente clairement comme une future
victime. De fait, il exige une mort sacrificielle auprés du roi Huemac (CF, I11, p. 20). Ce dernier le marie
a sa fille au lieu de le sacrifier, commettant ainsi une transgression qui précipite la ruine de Tollan
(Olivier 1997, pp. 175-179).

36. Pour expliquer cet étrange statut de « victimes sacrificielles » attribué aux gouvernants, il faut
revenir sur le texte qui décrit le sacrifice des Mimixcoa par les Mexica. A leur sujet, Huitzilopochtli
affitme « [... ] yehuantin y acachto tequitizque », que Victor Castillo (in Chimalpain 1997, p. 15) traduit
comme « Estos serdn los primeros que asuman el trabajo ». Le verbe tequitia, « dar obra o tequio a otro »
(Molina 1970, fol. 105r°), est utilisé pour exprimer la fonction assignée aux Mimixcoa, ¢'est-a-dire leur
réle de victimes sacrificielles. Etre sacrifié correspond donc & un « travail », une « charge » — tequitia
signifie aussi « encargarse de algo » (ibid. ) - ce qui coincide avec la fonction attribuée aux gouvernants.
Nous retrouvons un concept similaire — qui implique le sacrifice potenticl du roi comparé a celui d'une
divinité —dans I'Occident médiéval. Selon Ernst Kantorowicz (2000, p. 839), « [...]le Prince étant la téte
du corps mystique de I'Etat, et quelquefois ce corps lui-méme, était comparable au Christ, qui était & la
fois la téte et le corps mystique de I'Eglise et ce corps lui-méme ; d’autre part, tout comme le Christ avait
donné sa vie pour son corps corporatif, le Prince était censé sacrifier sa vie pour le bien commun ».

37. Ajoutons que, dans plusieurs de ces manuscrits, le personnage qui effectue le percement de la
cloison nasale porte des attributs caractéristiques de Mixcoatl, peinture noire autour des yeux et/ou
coifie avec des boules de duvet ainsi que des rayures blanches et rouges sur le visage (Codex Becker 1
1996, pl. 15 ; Codex Bodley 1960, pl. 9 ; Codex Colombine 1996, pl. 13). Il conviendrait d’expliquer

216



Olivier LE CERF ET LE ROI DANS L’ANCIEN MEXIQUE

pourquoi, dans ce cas, ¢'est le sacrificateur et non pas le « futur souverain-victime », qui apparait sous
les traits de Mixcoatl ou d’un Mimixcoa. Rappelons que, dans les manuscrits mixtéques, les Tolléques
ou Toltéques-Chichiméques sont représentés de cette fagon, illustrant ainsi le mot mixtéque « sami
nuw » qui les désigne et qui signifie « brile I'eeil » ou « brile la face ». Ainsi, on considére que le
personnage appelé 4 Jaguar — dont I'identité suscite encore des polémiques —qui perce la cloison nasale
de rois tels que 8 Cerf Grifle de Jaguar ou 4 Vent provient du Mexique central (Jansen 1989, pp. 71-72).

38. Il n'est pas indifférent de retrouver, parmi les cervidés décrits par les informateurs de Sahagin,
P'iztac magatl (« cerl blanc ») qualifié de « [...] roi des cerfs (/... ] intlatoeauh in mamaga) » (CF, XI,
p. 15). Herndndez (1959, 111, p. 307) signale également des « [... ] ciervos completamente blancos, que los
indios creen reyes de los ciervos y llaman por su color iztacmazame ». De plus, la couleur blanche est
étroitement associée a I'idée d’origine, comme I'exprime, par exemple, la blancheur attribuée au site
originel Aztlan (Durén 1995, 1, p. 71).

39. Pourrait-on appliquer ces ¢léments d'interprétation au Monument 1, récemment mis au jour a
El Kinel (Chiapas) ? Sur cette stéle (ou ce linteau, les auteurs s'interrogent & cet égard) apparait le roi
de Yaxchilan, Bouclier Jaguar III, en train de danser vétu comme un captif. En outre, il porte un
splendide heaume de cerf ! (Houston ef al. 2006, pp. 91-92).

40. En eflet, le concept de Mimixcoa comme victimes sacrificielles se retrouve aussi bien dans les
manuscrits du groupe Borgia que dans les manuscrits mixtéques. En outre, nous avons proposé qu'il
existait & Cacaxtla une représentation de Mimixcoa de 'époque Epiclassique (Olivier 2001, pp. 40-41).

41, Dans un de ses premiers livres, Claude Nigel Davies (1968, pp. 215-217) avait mis I'accent sur
cette singularité : « [... ] tenentos un curioso semicirculo de pueblos, desde Metztitlan hasta Yopitzinco, y
quiza hasta Tototepec del Sur, que se distingue de otros pueblos por no haberse sometido al Imperio
Azteca, y por poseer ciertas deidades en comim, todas ligadas con Mixcoatl [... ] ».

42, Lienzos y Cédice de Tepeticpac (1986) ; Sahagin (1993, fol. 53r°) ; CF, X, p. 184 ; Anales de
Tlateloleo (1980, p. 31). La littérature ethnographique offre des exemples similaires, comme chez les
Popoloca de San Felipe Otlatepec (Puebla) dont le héros culturel et ancétre fondateur, Don Gonzalo
Mazatzin, serait le fils d’une femme et d’un cerf (Jicklein 1974, pp. 34-35). D'aprés Jon Christopher
Crocker (1985, p. 163), « The Bororo [du Brésil] collectively term themselves “the children of pogodo™
(bracket deer), since in one ovigin myth a Bororo man mates with a female deer of this species to
repopulate the earth after everyone but him has drowned in a flood ». De méme, les Candoshi d'Equateur
considérent le cerf comme un ancétre (Surrallés 2003, pp. 112-113).

43. Un autre indice apparait 4 travers la description d'un cervidé appelé rlamacazeamagatl (« cerf
prétre ») : « [...] il est trés gros, trés grand, orné, les trous [contours] de ses yeux peints en noir [...] (vel
veiac vel quauhtic : mjhichiuh, mjhixtetlilcomolo [...]) » (CF, X1, p. 15). La méme expression, mixtet-
lilcomolo, est utilisée pour décrire la peinture faciale du dieu Atlahua, un avatar de Mixcoatl (Sahagin
1993, fol. 265r°).

44. A Zinacantan (Chiapas), Victoria R. Bricker (1986, p. 29) décrit des bitons utilisés par les
anciens Tzotzil réalisés avec des os de cerf tandis que, chez les Otomi, les vieux du carnaval qui
représentent les ancétres portent des peaux de cerf (Galinier 1990, pp. 590-591).

45. Finalement, souhaitons que cette étude conduise & une réévaluation de la place centrale de la
chasse dans la vision du monde mésoaméricaine (Graulich 1997 ; Dehouve 2006a). En effet, ce sont des
sociétés que I'on caractérise volontiers comme agraires et oll ont été soulignés — 4 juste titre - la
prégnance des modéles agricoles et le role fondamental du cycle du mais dans leurs conceptions
religieuses. Si les rapports entre animaux ct chasseurs, les liens entre la chasse et la guerre semblent
proches, a bien des égards, de ceux décrits par les spécialistes des sociétés amazoniennes, voire
sibériennes, il est pour le moins frappant de retrouver cette vision du monde au centre de I'idéologie
royale mexica, mixtéque ou maya qui dominait des sociétés urbaines fortement hiérarchisées. Faut-il y
voir la valorisation d'un héritage sublimé d’ancétres chasseurs (« chichiméques » plus ou moins
mythifiés) qui continue & structurer les valeurs des sociétés du Postelassique ? Sans doute, mais il
conviendrait de poursuivre ces recherches en examinant les liens entre chasse et agriculture,
deux activités que nous dissocions habituellement, mais qui présentent de significatifs points de
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convergences. Ainsi, I'idée selon laquelle les animaux chassés renaissaient a partir de leurs ossements
assimilés & des semences participe de cette imbrication conceptuelle entre chasse et agriculture. Dernier
exemple, les chasseurs otomi qui participaient a une grande battue organisée par le vice-roi Antonio de
Mendoza, tuérent les cerfs rassemblés... & I'aide de batons fouisseurs (coa ) ! (voir Torquemada 1975, 11,
pp. 366-368).

REFERENCES BIBLIOGRAPHIQUES

ADV Akademische Druck-u. Verlagsanstalt.

CEM Centro de Estudios Mayas, UNAM.

CEMCA Centre d’Etudes mexicaines et centraméricaines, Mexico.

CF Voir Sahagin, Florentine Codex.

CIESAS  Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social.
CNRS Centre National de la Recherche Scientifique.

ECN Estudios de Cultura Nahuatl, UNAM.

FCE Fondo de Cultura Econémica.

ITA Instituto de Investigaciones Antropologicas, UNAM.
IIF Instituto de Investigaciones Filologicas, UNAM.

IIH Instituto de Investigaciones Historicas, UNAM.
INAH Instituto Nacional de Antropologia e Historia.

INI Instituto Nacional Indigenista.

JSA Journal de la Société des Américanistes.

SEP Secretaria de Educacion Publica.

UNAM  Universidad Nacional Autonoma de México.

ApLER Alfred
2001-2002 « Le roi sorcier », Annuaire de I'Ecole Pratique des Hautes Etudes, 110,
pp- 27-68.

ALvA IxTLiLxocHiTL Fernando de
1985 Obras histéricas, 2 vol., éd. Edmundo O’Gorman, UNAM, ITH, Mexico.

ALVARADO SoLis Neyra Patricia
2004 Titailpi... timokotonal. Atar la vida, trozar la muerte. El sistema ritual de los
mexicaneros de Durango, Universidad Michoacana de San Nicolas de
Hidalgo, Morelia, Michoacan.

ALvAaraDO TEzozOMmoc Hernando

1878 Croénica mexicana, €d. Manuel Orozco y Berra, Porriia, Mexico.
Anales de Cuauhtitian
1992a in John Bierhorst, Cédice Chimalpopoca. The text in nahuatl with a glossary
and grammatical notes, The University of Arizona Press, Tucson/Londres,
pp. 3-84.

1992b in John Bierhorst, History and mythology of the Aztecs. The Codex Chimal-
papoca, The University of Arizona Press, Tucson/Londres, pp. 23-138.

218



Olivier LE CERF ET LE ROI DANS L’ANCIEN MEXIQUE

Anales de Tlatelolco. Unos Anales Histéricos de la Nacion Mexicana y Codice de Tlatelolco
1980 ¢éd. et trad. Heinrich Berlin et Robert Barlow, Porriia, Mexico [1948].

ARIAS DE SAAVEDRA O.F.M. Antonio
1990 « Informacion rendida por el P. [...] acerca del estado de la Sierra del
Nayarit, en el siglo xvit » [1673], in Thomas Calvo (éd.), Los albores de un
nuevo nmumdo : siglos xvi-xvi, CEMCA, Universidad de Guadalajara,
pp. 284-309.

ARLEGUI José
1851 Cronica de la provincia de N.S.P.S. Francisco de Zacatecas, Editorial Cum-
plido, Mexico [1737].

BarsarLonre Gongalo de
1987 « Relacion auténtica de las idolatrias, supersticiones, vanas observaciones
de los indios del obispado de Oaxaca », in Fernando Benitez (éd.), El alma
encantada, FCE, Mexico, pp. 227-260.

Barco Miguel del
1988 Historia natwral y crénica de la antigua California, éd. Miguel Leén-Portilla,
UNAM, 11H, Mexico.

BerLiN Heinrich
1957 Las antiguas creencias en San Miguel Sola, Oaxaca, México, Hamburgis-
chen Museums fiir Volkerkunde und Vorgeschichte, Hamburg.

BorEMANSE Didier
1986 Contes et mythologie des Indiens lacandons. Contribution a I'étude de la
tradition orale maya, L'Harmattan, Paris.

Braaknuis H. E. M.
2001 « The way of all flesh. Sexual implication of the Mayan hunt », Anthropes,
96, pp. 391-409.

Bricker Victoria R.
1986 Humor ritual en la altiplanicie de Chiapas, FCE, Mexico [1973].

CarLSEN Robert S. et Martin PRECHTEL
1991 « The flowering of the dead : an interpretation of highland Maya culture »,
Man, 26, pp. 23-42.

CarrAsCO Pedro
1960 Pagan rituals and beliefs among the Chontal Indians of QOaxaca, México,
University of California Press, Anthropological Records 20 (3),
Berkeley/Los Angeles, California.

CERVANTES DE SALAZAR Francisco
1985 Crénica de la Nueva Espaiia, éd. Juan Miralles Ostos, Porrtia, Mexico.

219



JOURNAL DE LA SOCIETE DES AMERICANISTES Vol. 94-1, 2008

CHAPMAN Anne

1970 « Chamanisme et magie des ficelles chez les Tolupan (Jicaque) du Hondu-
ras », JSA, 59, pp. 43-64.
1978 Les enfants de la mort : univers mythique des Indiens Tolupan (Jicaque),

Honduras, Etudes Mesoaméricaines, vol. 4, Mission Archéologique et Eth-
nologique Frangaise au Mexique, Mexico.

1985 Los hijos del copal y de la candela. Ritos agrarios y tradicion oral de los lencas
de Honduras, UNAM, TIA, Mexico.

Chilam Balam de Chumayel
1973 The book of Chilam Balam of Chumayel, éd. et trad. Ralph L. Roys, Univer-
sity of Oklahoma Press, Norman [1933].

CriMaLPaIN Cuauhtlehuanitzin

1991 Memorial breve acerca de la fundacion de la ciudad de Culluacan, éd. et trad.
Victor M. Castillo F., UNAM, TTH, Mexico.
1997 Primer amoxtli libve. 3a relacion de las différentes histoires originales, éd. et

trad. Victor M. Castillo F., UNAM, ITH, Mexico.
Codex Aubin

1963 éd. et trad. Charles E. Dibble, Porriia, Mexico.
Codex Becker 1
1996 in Codex Alfonso Caso. La vida de 8-Venado, Garra de Tigre (Colombino-

Becker 1), Patronato Indigena, AC, Mexico.
Cadex Bodley

1960 éd. Alfonso Caso, Sociedad Mexicana de Antropologia, Mexico.
Codex Borbonicus
1991 éd. Ferdinand Anders, Maarten Jansen et Luis Reyes Garcia, ADV/FCE,
Graz/Mexico.

Codex Borgia
1963 3 vol., éd. Eduard Seler, FCE, Mexico.

Codex Boturini
1964 in Lord Kinsborough, Antigiiedades de México, 4 vol, éd. José¢ Corona
Nunez, Secretaria de Hacienda y Crédito Publico, Mexico, 2, pp. 7-29.

Codex Colombino
1996 in Codex Alfonse Caso. La vida de 8-Venado, Garra de Tigre ( Colombino-
Becker 1), Patronato Indigena, AC, Mexico.

Codex Cospi
1994 éd. Ferdinand Anders, Maarten Jansen et Peter van der Loo, ADV/FCE,
Graz/Mexico.

Codex Fejérvary-Mayer
1901-1902 éd. Eduard Seler, Edinburgh University Press, Berlin/Londres.

220



Olivier LE CERF ET LE ROI DANS L’ANCIEN MEXIQUE

Codex Florentino

1979 El manuscrito 218-220 de la coleccion Palatina de la Biblioteca Medicea
Laurenziana, éd. facs, 3 vol., Giunti Barbéra/Archivo General de la Nacion,
Mexico/Florencia.

Cédice Laud

1966 MS Laud Misc. 678, Bodleian Library Oxford, éd. Cottie A. Burland, ADV,

Graz.

Codex Madrid ou Codex Tro-Cortesiano
1977 in Cédices mayas, J. Antonio Villacorta et Carlos A. Villacorta (¢ds), Tipo-
grafia nacional, Guatemala.

Codex Magliabechiano

1996 ¢d. Ferdinand Anders et Maarten Jansen, ADV/FCE, Graz/Mexico.
Codex Nuttall
1992 ¢éd. Ferdinand Anders, Maarten Jansen et Gabina Aurora Pérez Jiménez,
ADV/FCE, Graz/Mexico.

Codex Tudela
1980 ¢d. José Tudela de la Orden, Ediciones Cultura Hispanica del Instituto de
Cooperacion Iberoamericano, Madrid.

Codex Vaticanus 3773
1902-1903 éd. Eduard Seler, Edinburgh University Press, Berlin/Londres.

Codex Vindobonensis Mexicanus [
1992 ¢éd. Ferdinand Anders et Maarten Jansen, ADV/FCE, Graz/Mexico.

Coto Thomas de
1983 Thesaurus Verborum. Vocabulario de la lengua Cakchiquel v(el) Guatemal-
teca, Nuevamente hecho y recopilado con summeo estudio, travajo y erudicion,
¢éd. René Acuiia, UNAM, ITF, Mexico [1650].

Crocker Jon Christopher
1985 Vital souls. Bororo cosmology, natural symbolism and shamanism, The Uni-
versity of Arizona Press, Tucson.

Davies Claude Nigel
1968 Los sefiorios independientes del imperio azteca, INAH, Mexico.
DeHOUVE Daniéle
2006a « Les rituels cynégétiques des Indiens mexicains », in Isabelle Sidéra (éd.),
La chasse. Pratiques sociales et symboliques, De Boccard, Paris, pp. 195-204.
2006b Essai sur la royauté sacrée en République mexicaine, CNRS Editions, Paris.
Descora Philippe
1986 La nature domestique. Symbolisme et praxis dans ['écologie des Achuar,

Editions de la Maison des Sciences de 'Homme, Paris.

221



JOURNAL DE LA SOCIETE DES AMERICANISTES Vol. 94-1, 2008

DurAN Fray Diego
1995 Historia de las Indias de Nueva Espafia e islas de Tierra Firme, 2 vol., éd. José
Rubén Romero et Rosa Carmelo, Cien de México/CONACULTA, Mexico.

Ll Ritual de los Bacabes

1987 ¢éd. et trad. Ramoén Arzapalo, UNAM, 11A, Mexico.
El Titulo de Totonicapan
1983 éd. et trad. Robert M. Carmack et James L. Mondloch, UNAM, IIF, CEM,
Mexico.

Fasa William L.
1991 Scribes, warriors and kings. The city of Copan and the Ancient Maya, Thames
and Hudson, Londres.

FERNANDEZ DE OVIEDO Gonzalo
1945 Historia general y natural de las Indias, 14 vol., Guarania, Asuncion del
Paraguay.

Frazer Sir James George
1981-1984 Le Ramreau d'or, 4 vol., Robert Laffont, Paris.

Furst Jill Leslie
1982 « Skeletonization in Mixtec Art: A Re-evaluation », in Elizabeth H. Boone
(éd.), The Art and Iconography of Late Post-Classic central México, Dum-
barton Oaks, Trustee for Harvard University, Washington, DC, pp. 207-225.

Furst Peter T.
1972 « EI concepto huichol del alma », in Peter T. Furst et Salomén Nahmad
(éds), Mitos y arte huicholes, Sep/Setentas, Mexico, pp. 7-113.

GALINIER Jacques
1990 La mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomies, UNAM,
IIA/CEMCA/INI, Mexico.

Garcia Fray Gregorio
1981 Ovigen de los Indios de el Nuevo Mundo e Indias occidentales, FCE, Mexico
[1607].

GaRrcia DE LEON Antonio
1969 « El universo de lo sobrenatural entre los nahuas de Pajapan, Veracruz »,
ECN, 8, pp. 279-311.

Girow Eulogio G.
1889 Apuntes histéricos, Imprenta del Sagrado Corazén de Jésus, Mexico.

GonzALEZ Luis R.
1980 « La etnografia acaxee de Hernando de Santarén », Tlalocan, 8, pp. 355-
394.

222



Olivier LE CERF ET LE ROT DANS L’ANCIEN MEXIQUE

GrauLicH Michel

1987 Mythes et rituels du Mexique ancien préhispanique, Académic royale, Bruxel-
les.

1994 Montezuma ou l'apogée et la chute de I'empire aztéque, Fayard, Paris.

1997 « Chasse et sacrifice humain chez les Aztéques », Bulletin des séances de
I'Aeadémie royale des sciences d'Outre-mer, 43 (4), pp. 433-446.

1998 « La royauté sacrée chez les Aztéques de Mexico », ECN, 28, pp. 197-217.

2005 Le sacrifice humain chez les Aztéques, Fayard, Paris.

Grust Nikolai

2001 « Los nombres de los gobernantes mayas », Arqueologia Mexicana, 9 (50),

pp- 72-77.

GUTIERREZ DEL ANGEL Arturo
2002 La peregrinacion a Wirikuta : el gran rito de paso de los huicholes,
INAH/Universidad de Guadalajara, Mexico.

HamAayoN Roberte

1998 « Le sens de ™ alliance™ religieuse. “Mari” d’esprit, “femme” de dieu »,
Anthropologie et Société, Numéro spécial « Médiations chamaniques. Sexe
et genre », 22 (2), pp. 25-48.

2001a « Nier la mort, simuler I'amour et rappeler la vie ou le traitement funéraire
du gibier abattu chez les peuples chasseurs de la forét sibérienne », in Liliane
Bodson (éd.), La sépulture des animaux : concepts, usages et pratiques a
travers le temps et l'espace. Contribution a I'étude de I'"animalité, Colloque
d’histoire des connaissances zoologiques, Université de Liége, Liége,
pp. 107-128.

2001b « Tricks of the trade or how Siberian hunters play the game of life-
exchange », in Caroline Gerschlager (¢d.), Expanding the economic concept
of exchange. Deception, self-deception and illusions, Kluwer Academic
Publishers, Boston/Dordrecht/Londres, pp. 133-147.

HisonD Aline
1996 « Pratiques cynégétiques et nouveaux discours écologiques chez les Nahuas
du Balsas (Mexique) », JAIBA, revue d'Ethnobiologie, 38 (2), pp. 269-288.

HerNANDEZ Francisco
1959 Historia natural de Nueva Espaiia, m Obras completas, vol. 2 et 3, UNAM,
Mexico.

HeypeN Doris
1991 « La matriz de la tierra », in Johanna Broda, Stanislaw Iwaniszewski et
Lucrecia Maupomé (éds), Arqueoastronomia y etnoastronomia en Mesoanié-
rica, UNAM, 1IH, Mexico, pp. 501-517.

Hice W. W.
1938 The agriculture and hunting methods of the Navaho Indians, Yale University
Press, New Haven/Londres.

223



JOURNAL DE LA SOCIETE DES AMERICANISTES Vol. 94-1, 2008

Historia de los mexicanos por sus pinturas
1941 in Nueva coleccion de documentos para la historia de México, éd. Joaquin
Garcia Icazbalceta, Salvador Chavez Hayhoe, Mexico, pp. 209-240.

Historia telteca-chichimeca
1976 éd. et trad. Paul Kirchhofl, Lina Odena Giiemes et Luis Reyes Garcia,
INAH/SEP, Mexico.

Houston Stephen, Héctor Esconepo, Charles GoLpen, Andrew SCHERER, Rosaura
VAzqQuez, Ana Lucia ARROYAVE, Fabiola QuiroA et Juan Carlos MELENDEZ
2006 « La Técnia and El Kinel : mounds and a monument upriver from Yaxchi-
lan », Mexicon, 28 (5), pp. 87-93.

Icnon Alain
1969 La religion des Totonaques de la Sierra, CNRS, Paris.

JAckLriN Klaus
1974 Un pueblo popoloca, trad. Maria Martinez Penaloza, INI, Mexico.

Jackson Robert H.
2002 « “Han ignorado la amorosa voz del Padre”. Reconsiderando los origenes
del levantamiento de los chumash en 1824 en la California mexicana »,
Desacatos, 10, pp. 77-93.

JANSEN Maarten
1989 « Nombres historicos ¢ identidad étnica en los codices mixtecos », Revista
Europea de Estudios Latinoamericanos y del Caribe, 47, pp. 65-87.

KanTorOWICZ Ernst
2000 Les deux corps du roi. Essai sur la théologie politique au Moyen Age, in
Euvres, Gallimard, Paris, pp. 643-1222 [1957].

LanDA Fray Diego de
1959 Relacion de las cosas de Yucatan, éd. Angel M. Garibay K., Porrtia, Mexico.

LAUNEY Michel
1980 Introduction a la langue et a la littérature aztéques, 2 vol., L'Harmattan,
Paris,

LeON Alonso de
1961 Historia de Nuevo Ledn, con noticias sobre Coahuila, Tamaulipas, Texas y
Nuevo México, Universidad Autonoma de Nuevo Ledn, Monterrey.

LeON-PorTiLLA Miguel
1959 « La historia del Tohueyo. Narracion Erotica Nahuatl», ECN, 1,
pp. 95-112.

LeoroLD Starker A.
1959 Wildlife in Mexico, University of California Press, Berkeley/Los Angeles.

224



Olivier LE CERF ET LE ROI DANS L’ANCIEN MEXIQUE

Leyenda de los Soles
1992a in John Bierhorst, Codex Chimalpopoca. The Text in Nahuatl with a Glossary
and Grammatical Notes, The Universily of Arizona Press, Tucson/Londres,
pp- 85-100.
1992b in John Bierhorst, History and Mythology of the Aztecs. The Codex Chimal-
popoca, The University of Arizona Press, Tucson/Londres, pp. 139-162.

Lienzos y Codice de Tepeticpac

1986 éd. Carmen Aguilera, Instituto Tlaxcaltera de la Cultura, Mexico.
Lizot Jacques
1976 Le cercle des feux. Faits et dits des Indiens yanomami, Seuil, Paris.

LopEz AusTIN Alfredo
1994 Tamoanchan y Tlalocan, FCE, Mexico.

Lorez pE CoGoLLUDO Diego
1954-1955 Historia de Yucatan, 3 vol., Comision de Historia, Campeche.

Lopez LusAn Leonardo
1993 Las ofrendas del Templo Mayor de Tenochtitlan, INAH, Mexico.

Lot-FaLck Eveline
1953 Les rites de chasse chez les peuples sibériens, Gallimard, Paris.

Lumnovrtz Carl
1986 El México desconocido, 2 vol., trad. Balbino Davalos, INI, Mexico [1904).

McANANY Patricia A.
1995 Living with the ancestors. Kinship and kingship in Ancient Maya society,
University of Texas Press, Austin.

MiLLER Walter S.

1956 Cuentos mixes, INI, Mexico.
MoLma Alonso de
1970 Vocabulario en lengua castellana y mexicana y mexicana y castellana, éd.

Miguel Leon-Portilla, Porria, Mexico [1571].

Monob BECQUELIN Aurore et Alain BRETON
2002 La guerre rouge ou une pqlitique maya du sacré. Un carnaval tzeltal au
Chiapas, Mexique, CNRS Editions, Paris.

MotoLiNiA [ou Benavente] Fray Toribio
1971 Memoriales o Libro de las cosas de la Nueva Espania y de los naturales de ella,
éd. Edmundo O’Gorman, UNAM, IIH, Mexico.

MuRoz CAMARGO Diego
1998 Historia de Tlaxcala. Ms. 210 de la Biblioteca Nacional de Paris, éd. Luis
Reyes Garcia avec la collaboration de Javier Lira Toledo, Gobicrno del
Estado de Tlaxcala, CIESAS/Universidad Auténoma de Tlaxcala,
Mexico/Tlaxcala.

225



JOURNAL DE LA SOCIETE DES AMERICANISTES Vol. 94-1, 2008

MyYERHOFF Barbara G.
1974 Peyote hunt. The sacred journey of the Huichol Indians, Cornell University
Press, Ithaca/Londres.

NAGY Christopher L. Von
1997 « Some comments on the Madrid deer-hunting almanacs », in Victoria
R. Bricker et Gabrielle Vail (éds), Papers on the Madrid Codex, Tulane
University, Middle American Research Institute, New Orleans, pp. 27-71.

NEeFrF Nuixa Frangoise
2001 « La Lucerna y el Volcan Negro », in Johanna Broda, Stanislaw Iwanis-
zewski et Arturo Montero (éds), La montaiia en el paisaje ritual, UNAM,
ITH/INAH, Mexico, pp. 353-373.

NEURATH Johannes
2002 Las fiestas de la Casa Grande. Procesos rituales, cosmovision y estructura
social en wuna comunidad huichola, INAH/Universidad de Guadalajara,
Mexico.

NowoTtny Karl Anton
2005 Tlacuilolli. Style and contents of the Mexican pictorial manuscripts with a
catalog of the Borgia Group, éd. et trad. George A. Everett et Edward B.
Sisson, University of Oklahoma Press, Norman [1961].

Ovrivier Guilhem

1997 Mogqueries et métamorphoses d'wn dieu aztéque : Tezcatlipoca, le « Seigneur
au miroir fumant », Institut d’Ethnologie/ CEMCA, Paris.

1999-2000 « Mixcoatl, “Serpent de Nuage”, étude d’une divinité de I'ancien Mexique »,
Annuaire de I'Ecole Pratique des Hautes Etudes, 108, pp. 83-89.

2001 « Images et discours : a propos de quelques représentations de Mixcoatl,
divinité des anciens Mexicains », in Pierre Ragon et Aline Hémond (éds),
L'image au Mexique. Usages, appropriations et transgressions, L’'Harmattan/
CEMCA, Paris, pp. 35-51.

2004 « De flechas, dardos y saetas. Mixcoatl y el simbolismo de las flechas en las
fuentes nahuas », in Ignacio Guzman Betancourt, Pilar Maynez et Ascen-
cion Herndandez de Ledn-Portilla (éds), De historiografia lingiiistica e histo-
ria de las lenguas, Siglo xxt/UNAM, 1IF, Mexico, pp. 309-324.

2008 « Las tres muertes del nuevo tlateani : una nueva interpretacion de los ritos
de entronizaciéon mexica », in Guilhem Olivier (éd.), Simbolos de poder en
Mesoamérica, UNAM, 1TH, ITA, Mexico, pp. 263-291.

ORTEGA Joseph de, S. J.
1996 « Libro I. Maravillosa reduccion, y conquista de la Provincia de San Joseph
del Gran Nayar, nuevo reino de Toledo », in Francisco Javier Fluvia S. J.
(ed.), Apostélicos afanes de la compaiiia de Jesiis en su provincia de México,
éd. Thomas Calvo et Jestis Jauregui, édition en fac-similé, CEMCA/INI,
Mexico, pp. 1-223 [1754].

226



Olivier LE CERF ET LE ROI DANS L’ANCIEN MEXIQUE

PEREZ DE RiBAS Andrés

1992 Historia de los trivmfos de nuestra santa fe entre gentes las mas barbaras y
fieras del nuevo orbe, éd. lgnacio Guzman Betancourt, Siglo xx1, Mexico
[1645).

PomAR Juan Bautista de
1986 « Relacion de Tezcoco », in Relaciones geagrdficas del siglo xvi: México,
vol. 3, éd. René Acuiia, UNAM, ITA, Mexico, pp. 23-113.

Popol Vuh

1985 éd. et trad. Dennis Tedlock, Simon & Schuster, New York.
Pozas Ricardo
1959 Chamula. Un pueblo indio de los Altos de Chiapas, Memorias del INI, vol. 8,
Mexico.

Preuss Konrad Theodor
1998 Fiesta, literatura y magia en el Nayarit. Ensayos sobre coras, huicholes y
mexicaneros, éd. et trad. Jests Jauregui et Johannes Neurath, INI/CEMCA,
Mexico.

REDFIELD Robert et Alfonso ViLLa Rojas
1934 Chan Kom, a Maya village, Carnegie Institution of Washington, Pub. 448,
Washington.

REeeNTS BUDET Dorie
1994 Painting the Maya universe : royal ceramics of the Classic Period, Duke
University Press, Durham/Londres.

Relacion de Michoacdn
1988 éd. Francisco Miranda, SEP, Mexico.

Relaciones geogrdficas del siglo xvi : Guatemala
1982 éd. René Acuna, UNAM, ITA, Mexico.

Relaciones geogrdficas del siglo xvi : Antequera
1984 2 vol., éd. René Acuiia, UNAM, IIA, Mexico.

Relaciones geograficas del siglo xvi : México
1986 vol. 2, éd. René Acuna, UNAM, ITA, Mexico.

Relaciones geograficas del siglo xvi : Michoacan
1987 éd. René Acuna, UNAM, ITA, Mexico.

Relaciones geograficas del siglo xvi : Nueva Galicia
1988 éd. René Acuinia, UNAM, TIA, Mexico.

Relaciones histérico-geogrdficas de la gobernacién de Yucatdn
1983 2 vol., éd. Mercedes de la Garza, UNAM, IIF, CEM, Mexico.

REYES GARCIA Luis
1960 Pasion y muerte del Cristo Sol, Universidad Veracruzana, Xalapa.

227



JOURNAL DE LA SOCIETE DES AMERICANISTES Vol. 94-1, 2008

Ruiz pE ALArCON Hernando
1987 « Tratado de las supersticiones y costumbres gentilicas que oy viuen entre los
indios naturales desta Nueua Esparia », in Fernando Benitez (éd.), El alma
encantada, FCE, Mexico, pp. 125-223.

Ruz Mario Humberto
1996 « De lazos, flechas, trampas y cerbatanas. La caza en los vocabularios
coloniales mayas », in Mayan Cervantes (éd.), Mesoamérica y Los Andes,
CIESAS, Mexico, pp. 83-140.

SAHAGUN Fray Bernardino de
1950-1981 Florentine Codex. General History of the things of New Spain, Fray Bernar-
dino de Sahagiin, éd. et trad. Charles E. Dibble et Arthur J. O. Anderson, The
School of American Research and the University of Utah, Santa Fe, New

Mexico.

1993 Primeros Memoriales, Facsimile edition, University of Oklahoma Press,
Norman.

1997 Primeros Memoriales, éd. et trad. Thelma D. Sullivan, révision Henry B.

Nicholson, Arthur J. O. Anderson, Charles E. Dibble, Eloise Quiiiones
Keber et Wayne Ruwet, University of Oklahoma Press, Norman.

SchHoLes France et Eleanor B, ADAMS
1938 Don Diego Quijada, alealde mayor de Yucatan, 1561-1565, 2 vol., Antigua
Libreria Robredo de José Porrua e Hijos, Mexico.

ScHULTZE-JENA Leonhard
1946 La vida y las creencias de los indigenas quiches de Guateimala, trad. Antonio
Goubaud Carrera et Herbert D. Sapper, Anales de la Sociedad de Geografia
e Historia de Guatemala, Guatemala.
1977 Mitos y leyendas de los pipiles de Izalco, trad. Gloria Menjivar Ricken et
Armida Parada Fortin, Ed. Cuscatlan, San Salvador.

StARR Frederick
1900 Notes upon the ethnography of Southern Mexico, Proceedings of Davenport
Academy of Natural Science, vol. VIII, Davenport, lowa.

Suaryama Saburo K.
1991 « Descubrimientos de entierros y ofrendas dedicadas al Templo Viejo de
Quetzalcoatl », in Rubén Cabrera Castro, Ignacio Rodriguez Garcia et Noel
Morelos Garcia (éds), Teotihuacan 1980-1982. Nuevas interpretaciones,
INAH, Mexico, pp. 275-326.

Suciyama Saburo K. et Leonardo LopEz LUIAN
2007 « Dedicatory burial/offering complexes at the Moon Pyramid, Teotihuacan.
A preliminary report of 1998-2004 explorations », Ancient Mesoamerica,
18, pp. 127-146.

SURRALLES Alexandre
2003 Au ceur du sens. Perception, affectivité, action chez les Candoshi,
CNRS/Maison des Sciences de ’'Homme, Paris.

228



Olivier LE CERF ET LE ROI DANS L’ANCIEN MEXIQUE

Taria ZenTeNoO Carlos de
1985 Paradigma apologético y noticia de la lengua huasteca, éd. René Acuiia,
UNAM, IIF, Mexico.

Tause Karl Andreas

1988 « A study of Classic Maya scaffold sacrifice », in Elizabeth Benson et Gillett
Grifiin (¢éds), Maya iconography, Princeton University Press, Princeton,
pp. 331-351.
The Selden Roll
1955 éd. Cottie A. Burland, Verlag. Gebr. Mann, Berlin.

THEVET André
1905 « Histoyre du Mechique, manuscrit frangais inédit du xvi° siécle », éd. E. de
Jonghe, JSA, nouvelle série, 2, pp. 1-41.

TorqQuUEMADA Fray Juan de
1975-1983 Monarquia Indiana, 7 vol., éd. Miguel Leon-Portilla, UNAM, I1H, Mexico.

TownsenD Richard F.
1987 « Coronation at Tenochtitlan » in Elizabeth H. Boone (éd.), The Aztec
Templo Mayor, Dumbarton Oaks, Trustee for Harvard University,
Washington, DC, pp. 371-411.

Tozzer Alfred M.
1982 Mayas y lacandones. Un estudio comparativo, INI, Mexico [1907].

VaLerl Valerio
1994 « Wild victims : hunting as sacrifice and sacrifice as hunting in Huaulu »,
History of Religions, 34-2, pp. 101-131.

VAsquez Fray Francisco
1937-1944 Crénica de la provincia del Santisimo Nombre de Jestis de Guatemala de la
Orden de Nuestro Serdfico Padre San Francisco, Biblioteca Goathemala,
Guatemala, vol. 14-17.

VAzquez Garcia Verénica et Ma. de Lourdes Gopingez GUEVARA
2005 « Cambio social y estatus masculino en la caceria indigena. Un estudio de
caso del sureste veracruzano », Relaciones, 103, pp. 133-167.

VERNANT Jean Picrre et Marcel DETIENNE (éds)
1979 La cuisine du sacrifice en pays grec, Gallimard, Paris.

Viveiros pE CasTrO Eduardo
1993 « Le marbre et le myrte. De I'inconstance de I'ame sauvage », in Aurore
Becquelin et Antoinette Molinié (éds), Mémoire de la tradition, Société
d’Ethnologie, Nanterre, pp. 365-431.

Vot Evon Z.
1979 Ofrendas para los dioses, trad. Stella Mastrangelo, FCE, Mexico.

229



JOURNAL DE LA SOCIETE DES AMERICANISTES Vol. 94-1, 2008

WaGLEY Charles
1957 Santiage Chimaltenango. Estudio antropoldgico-social de una comunidad
indigena de Huehuetenango, trad. Joaquin Noval, Seminario de Integraciéon
Social Guatemalteco, Guatemala.

WiLLiaMs GARrcia Roberto
1972 Mitos tepehuas, SEP, Mexico.

Wispom Charles
1961 Los chortis de Guatemala, trad. Joaquin Noval, Seminario de Integracion
Social Guatemalteco, Guatemala.

ZINGG Robert M.
1982 Los Huicholes. Una tribu de artistas, 2 vol., trad. Celia Paschero, INI,
Mexico.

230



