Attention! Un diable peut toujours en cacher un autre

Par contre, on peut considérer que des masques
nouveaux, qui animaient le Carnaval en Espagne,
comme I'ours ou l'aigle, furent empruntés a des fins
traditionnelles et qu'ils permirent d'enrichir le ré-
pertoire des danses (Baile del oso) et des étres
mythiques (Ukuku). Sans doute, des buts conserva-
teurs autorisérent-ils alors 'adoption de ces figures
occidentales, qui permettaient des rapprochements
avec d’anciennes images mythiques (comme celle du
condor pour la danse de l'aigle ou du puma pour la
danse de 'ours) & tel point que ces formes animales
nouvelles finirent par s'intégrer au répertoire
folklorique®.

C'est parce que la Renaissance espagnole ne re-
nonga pas au répertoire antique des étres fabuleux,
des bestiaires et des monstres qu'elle fut si facile-
ment adoptée par les habitants des Andes
(Bouysse-Cassagne, 1998: 536). Ce faisant, elle se
rapprochait de la complexité des formes autochto-
nes et d'une notion du sacré inséparable de la mons-
truosité, puisque la définition du terme huaca
(huaka), que les évangélisateurs traduiront par
‘idole’, rejoignait les aspects les plus fantastiques de
'art européen™. En définitive, les images de I'enfer,
plus que toutes les autres, sans doute, permettaient
une multitude de tactiques d’appropriations et of-
fraient un lieu d'expression privilégié 4 quelques
unes des croyances indiennes, et ce malgré tous les
efforts déployés par I'Eglise pour v placer le Mal.
Faut-il done s'étonner si aujourdhui les Indiens
donnent encore le nom de Tio (prononciation indien-
ne de Dios) & une déité souterraine, vivant dans la
mine, qui a adopté le visage du diable, et dont le
pouvoir fécondant, comme en témoigne son sexe en
érection, rappelle celui des ancétres de jadis?™

L'iconographie traditionnelle du Jugement Der-
nier déclinait également d'insoupgonnées possibili-
tés qui prolongeaient des croyances préhispaniques
puisque les morts y apparaissaient, comme dans le
tableau de Curahuara de Carangas (sans doute ins-
piré d'une gravure d'une Flos Sanctorumt), revenant
sur terre par des trous qui communiquaient avec le
monde souterrain. Or, pour les Indiens, les bouches
de I'écorce terrestre fournissaient des lieux de pas-
sage entre le monde terrestre et l'infra-monde et
c'est par ces pacarinas qu'étaient passés les pre-
miers ancétres (huaris)® pour parvenir sur la terre.
Ces ouvertures continugrent tout naturellement &
communiquer avee le monde d'en-dessous et qu'ils
aient appelé ce dernier enfer ou mancapacha n'y
changea rien. Refusant d’enterrer les morts dans les
cimetiéres construits prés des églises, considérant
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qu'ils étaient plus & I'aise dans leurs anciens habi-
tacles, c’est dans les champs®, les montagnes et les
grottes que l'on continua & pratiquer leur culte et
donnait & manger et & boire 4 ceux qui étaient
devenus des “diables” mais qui n’en continuaient
pas moins & prodiguer les richesses. Au moment des
obséques, on entonnait des mélopées tristes, chan-
tant et dansant les taquis en I'honneur du défunt,
faisant trembler la terre, le corps des vivants com-
muniquant avec le corps des morts, mettant en
relation deux espaces et deux temps qui pouvaient
dun moment & l'autre ze mettre sens dessus-
dessous. Parfois des tétes de morts bavardes visi-
taient les vivants et leur parlaient en clagquant des
dents. Le nom qu'on leur donnait, caca, rend compte
du bruit qu'elles faisaient lorsqu’elles délivraient
leurs messages nocturnes, abolissant ainsi les fron-
tiéres entre les deux univers®,

Aujourd’hui, dans le nord du Potosi, I'espace ol
vivent les morts est inversé par rapport au nétre. [ls
vont dans le monde souterrain o il fait jour tandis
qu'il fait nuit sur terre, et leurs saisons difféerent
également des nétres. Quand au Carnaval —assimi-
1é au pachacuti et qui marque sur PAltiplano le
passage de la saison des pluies & la saison froide et
séche— est un moment d'inversion du temps: celui
du départ des morts qui aprés avoir accompagné les
vivants tout au long de la saison de la germination,
retournent vers leurs terres. Olivia Harris, qui a
étudié ces croyances chez les Laymi, a pu montrer
que la musique du pinkillu (flite), qui attire la
pluie, changeait brusquement pour celle du charan-
go dans les jours qui précédaient le Carnaval. Féte
des prémices et du Nouvel An, chez les Laymi, le
Carnaval est I'occasion de célébrer les ancétres, de
danser et de se déguiser en diables avec des peaux
de chévres et des couronnes de plantes (Harris,
1983: 144).

Iei, la vulgate chrétienne et les croyances indien-
nes ne sont pas entrées en conflit, le culte des morts
andins n'a pas donné lieu & une reformulation d'en-
vergure, et les ancétres ne furent pas repensés com-
me des entités d'une négativité absolue. En effet, le
principe du pachacuti, basé sur I'alternance, per-
mettait une certaine duplicité®,

Par ailleurs, le Carnaval, qui privilégiait en Es-
pagne des valeurs opposées a celles de I'Eglise et qui
est une féte "... de 'exaltation de la nature, des corps
et de la rébellion contre Dieu”, autorisait la présence
des diables et toutes les transgressions. Et si, lors
des danses de Carnaval, les morts des Laymi revé-
tent de nos jours encore les oripeaux des diables
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chrétiens du XvI® siécle, c'est bien parce que le Mon-
de &4 I'Envers de la liturgie chrétienne était basé sur
la méme alternance que celui du pachacuti.

La théatralisation de 'enfer.

En Espagne, la théétralisation du démoniaque et
la mise en scéne du Bien et du Mal empruntaient
leurs principales références 4 deux genres d'reuvres
thédtrales: les Comédies des Saints et les fétes des
Maures et des Chrétiens, si & la mode dans la pénin-
sule pendant toute la deuxiéme moitié du XvI* sigcle.
(est ce vieux théitre médiéval qui produira les
pastorelas, et les mojigangas, genres populaires qui
fleurissent de nos jours, principalement dans ces
deux conservatoires que sont encore le Levant es-
pagnol et le Nouveau Monde.

Pour le Mexique, les travaux d'A. Warman ont
montré extraordinaire expansion de ces fétes dés
la Conquéte. Elles ont également fait I'objet de mo-
nographies récentes (Jauregui y Bonfiglioli, 1997)*
et un anthropologue comme J. Galinier s'est attaché
# établir des parallélismes entre les fétes de Carna-
val otomi et certaines fétes européennes afin de
démontrer que leur similitudes “... recouvrent a la
fois d’authentiques emprunts culturels et de sim-
ples correspondances entre les deux traditions”
(Galinier, 1997: 206). Dans les Andes, la nostalgie
du passé préhispanique a conduit de nombreux au-
teurs sur les chemins de l'utopie andine (Burga,
1988; Flores (Galindo, 1987) quand elle ne les a pas
égarés dans un naif ethnocentrisme (Beyersdorff,
1998), Pourtant dés que l'on accepte de relier le
théatre religicux des Andes, ou ce qu'il en reste, au
thédtre espagnol qui lui donna naissance, les ima-
ges des diableries andines cessent de délivrer de
purs messages préhispaniques. La démarche de Ga-
linier est sans doute la plus susceptible de nous
fournir une hypothése de départ.

Thédtre propagandiste, en Espagne, ces fétes
mettaient en scéne deux groupes qui s'opposent: les
Chrétiens et les Maures et un troisiéme protagonis-
te qui intervient en faveur de ces derniers: “les
Satans, ces diables qui dansent, chantent et font
toutes sortes de farces” (Caro Baroja, 1965: 128)
surgissent également pendant les fétes de 'Altipla-
no & l'occasion de combats, de danses™ ou de pigces
de thédtre au cours desquelles ils s'opposent parfois
4 des anges, En Espagne, on peut encore les voir de
nos jours en Catalogne et dans le Levant pendant le
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Carnaval ainsi qu'a l'occasion de quelques fétes
religieuses.

Le théatre religieux de 'évangélisation se cons-
truisit 4 partir des vieux modéles péninsulaires et
Garcilaso de la Vega fait état du plaisir que pre-
naient les Indiens & apprendre les comédies et les
chants composés & leur intention par les jésuites
—qui avaient déja fait 'expérience de l'efficacité de
ce thédtre lors des ramadas de Goa.

Les combats entre anges et démons prenaient
leur origine dans le texte de I'Apocalypse de saint
Jean qui opposait saint Michel et le dragon et qui
fournissait un scénario sur lequel se grefferent les
jeux du théitral médiéval:

Et il ¥ eut guerre dans le ciel, Michel et ses anges
combattirent contre le dragon mais ils ne furent pas
les plus forts, et leur place ne fut pas trouvée dans le
ciel. Bt il fut précipité, le grand dragon, le serpent
ancien, appelé diable, et Satan, celui qui séduit toute
la terre, il fut précipité sur la terre, et ses anges furent
précipités avec lui (Apocalypse 12, 7-8).

Réhabilités par I'Eglise, les dragons et les ser-
pents intégrérent la figure de Satan qui devint le
symbole du péché, le ptre du paganisme et de 'ido-
latrie.

J'analyserai ici quelgques images du diable andin.
Les unes sont lices & la tarasque, les autres aux
diables des drames religieux qui mettent en scéne
le traditionnel combat des péchés et des vertus,
tandis que derriére les unes et les autres se cachent
diables et diablotins issus de légendes populaires ou
de traditions orientales, car comme dans les
processus oniriques, c'est par “condensation”
d'images infernales que se constitue la fable chré-
tienne andine (Bouysse-Cassagne, 1985: 16-17).

Le diable en forme de serpent

Dans les fétes espagnoles, le dragon était
avant tout un motif festif. Sous Philippe 1I
(1561) “... hicieron salir un dragén con muchos
diablos disparando muchos rayos”. La veille de la
féte du Corpus, 4 Madrid, et ce jusqu'au XIX" siécle,
Caro Baroja (1965) dit que l'on avait pris I'habitude
de promener une tarasque (tarasca). C'était une
énorme machine montée sur roues qui représentait
un serpent & plusieurs tétes®'. Cette tarasque madri-
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léne évoquait probablement le dragon de saint Jean
gui avait, lui aussi, sept tétes surmontées de dix
cornes et d'une couronne. Dragons, serpents, taras-
ques (tarasquilla, tarascon)™ rencontrérent dans les
Andes leur homologue festif: le serpent. “Del macha-
cuay (serpent) usan el dia de hoy en sus fiestas v
taguies, haziendo un fuego de ayllar que antiguao-
mente jugara el inga, echando en alto esta figura de
culebra v hecha de lana” {Albornoz, 1989: 175).

Dians 'esprit des Espagnols, la tarasque et le
serpent des fétes indiennes n'étaient pas forcément
antagonistes™. Et bien que le serpent andin fiit
considéré i plus d'un titre comme un animal idolé-
tré™, on en vit déambuler un dans les rues du Cuzco
4 l'occasion de la béatification de saint Ignace
(1610). Mais hormis une parenté formelle, qui fai-
sait de lui “un démon” acceptable, ce serpent la
n’avait rien & voir avec la tarasque. Pour les Indiens
de la paroisse de San Gerdnimo qui le promenaient,
il était, selon toute vraisemblance, le symbole qui
les reliait & une histoire mythique ancienne conser-
vée dans les longs poémes de caractére épigue et
religieux, dansés et chantés a 1'époque préhispani-
que.

Ces taguis, destinés a célébrer la victoire des
Incas sur leurs ennemis ou d'autres événements
glorieux de leur régne, mettaient souvent en scéne,
comme les fétes des Maures et Chrétiens, des grou-
pes antagonistes™. Certains d'entre eux continug-
rent & &tre dansés et chantés pendant les fétes
chrétiennes, comme le préconisait Avendafio et ce
fut surement le cas pendant la féte du Cuzeo. Guel-
gues descriptions permettent d'identifier le serpent
processionnaire principal protagoniste du taqui du
Cuzco.

Plusieurs épisodes relatés par différentes sources
donnent & penser que son identité doit &tre recher-
chée & la fois du cbté d'une mytho-histoire inca
théatralisée et d'un ensemble de eroyances populai-
res anciennes, Au cours de leur histoire, les Incas
eurent & plusieurs reprises maille 4 partir avec un
serpent qui “Estava en un cerillo gue esta a un lado
de la plaza un bosque y en él una sierpe lamada
Llactayoc gque fué en siglos pasados dafiosisima a los
incas porque mato muchos de ellos en la conguista
de los Andes™. Sous le régne de Pachacutec, deux
couleuvres auraient décimé leurs armées dans le
Condesuyo, et celles-ci ne devaient d'avoir survécu
qu’a lintervention d'un “aigle™. Pour commémorer
cette victoire, on fit graver une inscription en forme
de serpent dans la pierre et les danses du Cuzeo, qui
étaient des formes d'histoire ritualisée en perpé-
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tuaient la mémoire. La chronique des augustins
mentionne une autre intervention providentielle:
celle d'une couleuvre au temps de Chalcochima®
sous Huayna Capac (Crinica de los primeros agus-
tinos 1560: 199).

Cette béte, qui suppéra aux religicux une assimi-
lation spontanée avec le démon, avait ce petit air
exotique des animaux de 'Extréme-Orient qui don-
nait tout son éclat & 'enfer de Dante et qui leur
rappelait, sans doute, les peintures et les ornements
des églises.

Deux pattes elle avait, velues jusgu’aux aisselles.
Son ventre, et aussi ses deux flancs
Etaient marqués de nceuds et de rouelles:
Soit tramdées, soit brodédes de plus vives couleurs
Jamais Tartars ni Tures ne firent de tentures,
Et jamais telle toile arachnée ne tissa,
(Enfer, Chant XVII, 13-18).

Les Indiens auxquels le serpent était apparu
avant de monter au ciel, le décrivirent aux augus-
tins en disant: *... gue la vieron fan gorda como un
muslo y tenya pelos y la cabega como un venade y era
tan larga que desde la cabega no podian ver la cola”™
Plus prodigieux encore, pour les gens de Huamachu-
¢o interrogés par les religieux, ce serpent gardait
des trésors et il transportait sur sa queue un coffret
d'or®,

Des dragons gardiens de trésor dont les images
provenaient de la glyptique gréco-romaine revue et
corrigée par 1'Orient, animaient en Occident de
nombreuses fables: ... si tu trouves en une pierre
entaillé ung home sur ung dragon et qui tiengne en
sa ma, dansung glaive, mes ceste pierre en ung anel
de plomb et si tu la portes tous les esprits des
ténébres obeyront a toi et te révelleront les trésors”
(Baltrusaitis, 1981: 29).

Les Espagnols qui avaient lu depuis le X111° siécle
de semblables merveilles chez les voyageurs®, et qui
recherchaient des trésors dans les Andes, étaient
tout préts & croire les Indiens lorsqu'ils leurs fai-
saient miroiter des richesses semblables & celles de
I'Arménie, de 1'Inde et de Cathay au point d'en
oublier parfois le serpent idolétre qui sommeillait
sous le gardien des trésors.

C'est done tout naturellement quun autre augus-
tin, Ramos Gavildn, comparera, dans le style gongo-
rien qui lui est propre, l'idole de I'fle du Soleil sur le
Titicaca, une pierre qui avait sans doute la forme
d'un serpent, & l'escarboucle (Bouysse-Cassagne,
1988: 77). Tout en stigmatisant le démon sous les
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traits de I'image idoléatre, il évoquait implicitement
I'une des plus jolies légendes de gemme du XIV*
sidcle, lides aux merveilles de I'Inde, qu'ait rappor-
tée Jourdain de Séverac et qui se prolongeait dans
les croyances populaires de I'Espagne d'alors: “... il
y a la des dragons en trés grande quantité qui
portent sur la téte une pierre brillante qu'on appelle
escarboucle [...) les gens du pays prennent l'escar-
boucle qui est fixée sur 'os de la téte et ils la portent
a4 'empereur d’Ethiopie que vous appelez le prétre
Jean”. Car l'on continuait & croire, en Catalogne
notamment, qu'il poussait aux vieux serpents une
chevelure, au milieu de laquelle se formait une
pierre précieuse (J. Amades, cité par J.P. Albert,
1980: 1203).

Identité des formes, concordance des registres:
Espagnols et Indiens voyaient dans le serpent ce
quils voulaient y voir. Tarasque pour les uns, mc-
chaguay pour les autres, le monstre qui déambulait
dans les rues de Cuzeo & I'occasion de la féte de saint
Ignace était porteur de tant de mythes et de croyan-
ces si peu antithétiques que tous finissaient par
g'entrecroiser.

Le diable a cornes

Omn sait qu'au Mexique, les fétes populaires orga-
nisées pour le Corpus Christi de Mexico et de Tlax-
cala (1538-1539), par Motolinfa, étaient la
transposition de fétes espagnoles de l'époque de
Charles V et qu'elles continuaient & perpétuer des
romanceros du eycle de la Guerre de Grenade (M.
Bataillon, 1949). Le théatre religieux de langue
catalane, particulidrement riche en images édifian-
tes, a pu également fournir une partie de ses sujets
au théitre américain. En effet, parmi les plus an-
ciennes représentations religieuses catalanes figu-
rent celle du Corpus de 1530 & Barcelone et celle de
Villafranca del Panadés, célébrée & I'occasion de la
canonisation de Ramén de Penyafort (1602}, au
cours desquelles eurent lieu une danse des diables
(A. Capmany, 1931, tome II: 398). A Barcelone,
durant la procession divers tableaux étaient mis en
scéne:

... la création du monde, P'enfer avec Lucifer au-
dessus avec 4 diables, avec lui le dragon de saint
Michel. Le maitre avec la massue avee 23 diables qui
se battent & pied avec les anges. Saint Michel avec 20
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anges armés d'épées qui se battent avec les diables ...
{de Courcelles, 1992: 150).

En régle générale, dans la sphire d'influence
catalane, les diables apparaissaient pendant les
danses ou dans des tableaux (rocas) qui les oppo-
saient soit aux saints, soit aux anges et qui étaient
montés & I'occasion des processions. On retrouve
d’ailleurs ces chars processionnaires dans les pein-
tures des fétes du Corpus de I'église de Santa Ana
du Cuzco. Ils sont directement inspirés d’une gravu-
re originale de I'artiste valencien Caudi qui figure
dans un livre de Valda (1663)"".

Au dela du masque festif du serpent, de la taras-
que, et du gardien des trésors, le diable américain
récupéra cependant, par Pentremise du théitre de
I'évangélisation, les fonctions premigres qui faisait
de lui le principal représentant de l'idolitrie.

Sans que l'on puisse retracer la généalogie des
textes contemporains de diablada —comme celui de
la célébre Diablada de Oruro quune tradition locale
rattache & I'initiative d"un curé du XI1X* sidcle—, tout
m'incline & penser que le texte canonique qui fut a
son origine, et dont on ne peut exclure qu'il fit
plagié, était I'une de ces courtes piéces qui mettaient
en scéne les vices et vertus en Espagne.

Ces deux theémes emblématiques, qui virent le
jour dans la péninsule, comme on le sait, se sont
agrégés, pour les uns, des figures de diables et, pour
les autres, celles d’anges qui représentaient aussi la
vieille dichotomie entre le Bien et le Mal. Mais rien
n'empécha que subsistent, & cité de ces masques
d'anges et de démons, d’autres allégories stigmati-
sant les différents vices, comme en témoignent les
déguisements de Carnaval peints par Melchor Ma-
ria Mercado (1991).

Plusieurs études nous permettent de placer ici
guelques-uns des jalons qui relient le théitre es-
pagnol et les diabladas andines. En 1558, dans la
province de Valence, dans la petite agglomération
d'Orihuela, un dossier de 1'Inquisition de Cuenca
mentionne un “Auto de siete pecados mortales y las
giete virtudes”. Il g'agissait d'une courte piéce qui
tenait dans un petit livre de “cuarto de pliego” com-
portant une quinzaine de réles: sept péchés, sept
vertus et le démon. Ce dernier emmenait & tour de
rile, en enfer, un des péchés et chaque fois une vertu
g'interposait en brandissant les insignes de la Pas-
sion, avant de libérer le pécheur des griffes de Sa-
tan. Le texte de cet auto ne nous est pas connu, mais
il y a tout lieu de penser qu'il n'avait rien de parti-
culitrement original et qu'il faisait partie de 'hum-
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ble répertoire des fétes de villages, dont le modéle &
la fois didactique et édifiant fut exporté en Améri-
que (Flecniakoska, 1975: 3,4)*%.

En Espagne, le Néoclassicisme porta un coup
mortel au théitre religieux en interdisant les Comé-
dies de Saints (1765); pourtant, lors des fétes du
Corpus de Valence & la fin du XIX® sigcle, Caro Baroja
(1984) fait mention de deux tableaux intitulés La
roca de Plutdn escollada por los 7 pecados mortales
et La roca diablera, dont le théme n'est pas sans
nous rappeler la pidce d'Orihuela.

C'est donc, me semble-t-i1l, dans cette continuité
thématigque gu'il faut situer les rites andins ainsi
que ceux qui subsistent de nos jours en Espagne, &
Camufias, dans la province de Toléde, et qui, &
l'oceasion du Corpus, mettent en scéne, vices et
vertus (Caro Baroja, 1984: 128; A. Molinié, 1996:
242).

En 1790, en effet, & Arequipa lors de la féte qui
célébra la venue au pouvoir de Charles IV, on pro-
mena un char qui représentait “... la loa de las
virtudes en la cual hablaban la fe, la esperanza, lo
caridad, la prudencia, el embajador, un indio ..”
Aujourd’hui, & Camufias et 4 Almonacid del Mar-
quesado (Castille), pendant la endiablada, c'est un
Diablo Mayor qui méne la danse, et ¢'est ce person-

nage que I'on peut voir également & Oruro, marte-,

lant le sol de ses bottes, sifflant, criant "Arr, arr...”,
tandis que vireveltent, comme a4 Almonacid, des
diablesses tentatrices (China-Supay]), et qu'un saint
Michel enjuponné et tout engoncé dans son armure
brandit sa petite épée de métal.

On reconnait aisément ces mémes danseurs sur
une agquarelle de Martinez Comparidn intitulée La
danza de los diablicos. Les masques portés par ces
personnages sont alors ceux de diables & cornes,
semblables & ceux de l'iconographie classique. On
pouvait encore voir de pareils masques, avant 1984,
a Oruro (collection Guerra, collection Mac Farren).
Mais depuis, les artisans qui les fabriquent se sont
inspirés de modéles indiens et chinois sous le pré-
texte de “rétablir la tradition” (sic!) (Nock et Mac
Farren, 1993: 131, 151) comme ils disent, confec-
tionnant des masques plus complexes aux formes
exacerbées avec serpents et crapauds sur la téte,
crocs immenses et yeux exorbités, qui ne sont pas
sans évoguer pour nous les dragons chinois et les
Garayaka de Ceylan, Aussi n'y a-t-il plus de nos
jours que le Tio de la mine pour se laisser encore
pousser les cornes des diables d'antan et ressembler
quelgue peu aux images introduites par les évangé-
lisateurs (Nock, 1993: 140).
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A Oruro, une fois la danse de la diablada termi-
née, la troupe récite une courte piéce devant la
Vierge du Socavin, Vierge de la Mine, dont I'advo-
cation est celle de la Chandeleur et la féte proche de
celle de Carnaval*’, Le texte de cette pidce, dont je
détiens la version actuelle, est en deux actes et tient
sur & feuillets. Elle met en scéne Lucifer, un cheeur
de diables, 'Ange, Satan, 1'Orgueil, I'Avarice, la
Luxure, la Coltre, la Gourmandise, I'Envie, la Pa-
resse, la China-Supay; pour finir I'assistance clit ce
spectacle en demandant & la Vierge sa bénédiction™.
La piéce est bien apparentée aux anciens drames
religieux du XV1° siécle.

De nos jours, les chevillards, qui défilent dans les
rues sous les habits des diables, des anges et des
péchés, sont les détenteurs d'une tradition qu'ils ont
reprise des mineurs qui autrefois dansaient, non
dans les rues, comme aujourd’hui, mais devant l'en-
trée méme de la mine.

A Oruro, il est fort probable que les masques de
la diablada furent le substitut fonctionnel de ceux
que les mineurs portaient lors des anciens taquis
préhispaniques et qui représentaient probablement
l'ombre (sombra) des morts. En effet, un chant du
Collao transerit par Guaman Poma, dans lequel voix
masculines et féminines alternent, laisse supposer
gue ces masques regagnaient la région des morts
située dans les entrailles de la terre et dans un lac:

iEh mujer lanudal
Méscara espantajo
g‘,fi ddnde irds, mascarita?
4A gué irds, mascarita?
A la mina, mascarita?
Al lago Tuxllu, mascarita?
Una vez alld
Una vez acd
JQué alegrial jQué penal®

J'ai déja eu 'occasion de décrire les sanctuaires
miniers préhispaniques et de dire &4 quel point l'en-
trée de la mine constituait un lieu sacré de commu-
nication avec le monde souterrain (usnu). A Porco,
la huaca qui était dépozée devant cette ouverture se
composait de trois pierres extraites du minerai
(mama) provenant du gisement méme, et avait une
vocation fécondatrice. L'intérieur de la mine consti-
tuait également un lieu de culte et des idoles étaient
disposées a4 l'intérieur des tunnels (Bouysse-
Cassagne, 1998: 101)%.

Bien que les harmonies des anciens taquis de la
mine soient vraisemblablement & jamais perdues,
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on peut se faire une idée des rites qui précédaient
I'entrée dans le monde souterrain. Fray Bernardino
de Cérdenas, qui officia 4 Oruro pendant le XVII®
sidcle, nous donne quelques détails sur la divinité
gue les Indiens invoquaient, afin qu'elle leur donne
la force nécessaire pour extraire le métal (Bouysse-
Cassagne, 1998: 95-96):

... casi todos mueren en [astimoso estado de idola-
tria porgue en o minag cometen malas idolatrias,
Hamandola sefiora ¥ Reyna y diciendole que se ablande
y ofreciendole en sacrificio una ierva maldida que la-
man eoca [...[ la compran los indios para que les diese
fuerpa ¥ no es sino terrible engado del demonio porgue
ge la ofrescan [...] ¥ al demonio al cual hacen idolatria
los indios, [...] al entrar en ellas [dans les mines/ piden
fuerca al demonio lamandole Otorongo gue quiere
decir tigre fuerte ¥ le ofrecen unas raices que laman
euru que tambien desteraria yo y si dios me diese mano,
(Bibliothi:que National de Madrid, exp, 3188.)

Ce petit rite, le seul rapporté par Cardenas
d'ailleurs, nous incline & penser qu'en s'adressant
au puma, Otorongo, les mineurs lui demandaient sa
force animante (au sens propre du terme), ce que les
Indiens appellaient le camay. Pour se Papproprier,
ils dansaient et chantaient et se devaient d'étre
revétus de masques et peut-étre méme de peaux,
afin d'en incarner la force’. La coca et le curu
(Geranium falax) étaient michés tout au long de la
danse et les mineurs préhispaniques déposaient
cette offrande devant la divinité “démoniagque”
qu'était 1'Otorongo, comme ceux d'aujourd’hui le
font devant leur dieu, le Tio, & la téte de diable.
Vraisemblablement cette cérémonie était accom-
pagnée de libations qui s'adressaient 4 I'Otorongo et
aux veines de métal auxquelles ils donnaient le nom
de coya (reine). Et, bien que la mine d'Oruro ne soit
mise en exploitation qu'a I'époque coloniale, ces
rites prouvent la longévité des croyances miniéres
et nous indiquent la piste d'un culte de substitution:
celui du dieu Otorongo en Tio. Chague mine était
plus particuliérement vouée & une divinité spécifi-
que, qui pourvoyait richesse et fécondité et I'étude
de la mine de Porco nous a prouvé que les divinités
continuérent & étre invogquées jusqu'a la fin du XvIr
siécle (Bouysse-Cassagne, 1998: 96),

Mais, le plus grand des sanctuaires souterrains
préhispaniques connus était sans conteste celui du
dieu Wari (ou Huari), & Chavin. Il s'étalait sur une
série de couloirs et de labyrinthes qu'il serait ten-
tant de comparer aux mines et aux galeries. Cepen-
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dant nous laisserons &4 d'autres le soin de chercher
encore et de creuser d'autres pistes. Retenons ici que
le dieu que l'on y priait et qui éloignait les maladies
(comme la divinité de la mine de Porco) portait le
méme nom que les ancétres qui vivaient sous terre
et qui étaient les détenteurs des richesses: les Hua-
ris. Or, & Oruro, aprés leur procession, les danseurs
de diablada vont se recueillir devant un crapaud et
un serpent pétrifiés dont une légende, conservée de
nos jours, dit qu'ils sont des émissaires du péant
Wari, dieu des Urus, habitants du monde de I'obs-
curité qui peuplaient la terre avant l'arrivée des
Aymards. C'est 4 ces gens du temps jadis qu'est
attribuée la fécondité du sol et des mines (Harris et
Bouysse-Cassagne, 1987: 255).

Parce qu'ils se cachent sous terre & certains mo-
ments de l'année, les serpents et les crapauds, in-
carnaient autrefois l'alternance des saisons
(Bouysse-Cassagne, 1988). On les considérait a ce
titre comme les émissaires d'un monde souterrain
on vivent les ancétres et dont on peut supposer que
quelques-unes des images subsistent encore.

Les images du diable chrétien devinrent malgré
tout opératoires et Howard-Malverde, dans son étu-
de sur les dieux et diables d’Equateur (1981), rap-
porte une multitude de légendes ayant le diable
pour acteur qui démontrent & quel point il est deve-
nu a son tour 'émissaire d'un monde autre, obéis-
sant au principe de réciprocité qui régissait jadis le
rapport aux ancétres,

A partir des paroles d'un informateur déclarant:
.. donde uno cava ore, alli hay diables, o antimo-
nios que se llaman. Cuando uno encuentra oro, en-
tonces uno se santigua para hacer salir los cucos ..."
(Howard-Malverde, 1981: 40}, ce méme auteur prou-
ve également que c'est de nos jours au diable, que
revient la tache de dévoiler les trésors®.

En Europe, les mines étaient peuplées d'esprits
malins de toute petite taille, dont Agricola, dans son
De animantibus subterraneis, offre une description
détaillée (Bouysse-Cassagne, 1998)*. Ambroise
Paré (1987: 80), qui les classe parmi les monstres et
prodiges, parle également de leur facéties. Salazar-
Soler (1997: 442) signale leur existence actuelle, et
démontre, en se fondant sur les sources consignées
par P. Sébillot dans son cuvrage Les travaux publics
et les mines dans les traditions et les superstitions de
tous les pays, un parallélisme entre les anciennes
croyances populaires de 'Europe et les références
des Andes, sans toutefois relier les divinités minié-
res andines aux concepts et aux images du diable
introduits par 'Eglise.
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Il est cependant probable que la figure du diable
de la mine est plurielle et que 'univers souterrain
permit de médiatiser la rencontre de plusieurs figu-
res: les masques de diabladas, le diable et les dia-
blotins des légendes européennes s'adscrivaient a
des fonctions dévolues autrefois & plusieurs entités
différentes, les mamas, les divinités vivant dans les
galeries de mines, les ancétres, les émiszaires du
dien Wari.

Peut-étre est-il moins facile de parler des images
de I'enfer dans les Andes qu'au Mexique car nous ne
possédons pas pour I'Altiplano andin d'interpréta-
tions graphiques indigénes de I'enfer, comparables
a celles qui figurent dans la Description de Tlaxcala
et susceptibles de nous faire comprendre le travail
de reinterprétation de leurs propres symboles effec-
tué par les Indiens (Gruzinski, 1991: 45). Les An-
dins ne maitrisant ni les techniques de I"écriture ni
celles de la peinture, les images préhispaniques ne
furent pas directement réutilisées, 4 l'inverse de
celles des codex mexicains de 1'époque coloniale.

La faculté de faire parler les ancétres au moyen
des idoles appartenait aux ministres du eulte indi-
géne, rivaux des évangélisateurs; aussi la “guerre
des images” impliquait-elle en premier lieu une
destruction de ce culte, obstacle majeur & la croyan-
ce en la résurrection et aux images du culte chrétien.

Sur I'Altiplano andin, les représentations de I'en-
fer émanent d'une tradition espagnole du XVI® siécle,
reprise & des fins didactiques. En privilégiant les
peines de sens, au mépris des peines de dam, elles
tentérent d'illustrer, de fagon édifiante, des notions
que les catéchismes avaient bien du mal a traduire
et qui étaient nouvelles pour le monde indigéne.

Cependant, au dela des expressions plastiques,
on peut considérer que la vulgate chrétienne et les
eroyances indiennes ne sont pas entrées en conflit
et que ces dernitres ne furent pas l'objet d'une
reformulation d'envergure. Malgré I'emprise de la
religion des vainqueurs et leur volonté de diaboliser
le culte des ancétres et les croyances idolétres, ceux-
i ne furent pas rejetés dans une négativité absolue,
comme ils purent I'étre au XIX" siécle, sous I'effet de
I'évangélisation, en Polynésie, o0 ils incarnent de
nos jours les esprits malfaisants.

Le monde sens dessus-dessous du pachacuti, lié
au retour des morts, trouva a sexprimer dans le
Carnaval qui lui fournit des modes d'expression
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nouveaux tandis que les “bouches de l'enfer”, long-
temps vouées aux idoles, abritérent sous des images
diaboliques, des cultes de substitution.

L'invasion des images de 'enfer ouvrait un
champ nouveau & un imaginaire andin plus perméa-
ble aux formes et aux étres fantastiques des peintu-
res infernales qu'il ne I'était au dogme.

Cependant, les similitudes formelles entre les
images chrétiennes et les images du monde indigbne
ne signifiérent pas, loin s'en faut, une perméabilité
du sens, toutes d'ailleurs ne convergérent pas. Et la
complexité des processus mis en euvre lors de cette
rencontre témoigne de la multiplicité des champs
susceptibles 4 tout moment de s'entrecroiser, de
s'emboiter, de se recouper...

Aussi peut-on considérer que la construction de
nombre d'images ici analysées se fit par déplace-
ment et par condensation, comme dans les proces-
sus oniriques, et qu'a tout moment un diable peut
en cacher un autre ou plusieurs. %

MNotes

1 Le terme aymard que les Espagnols utiliseront pour traduire
Jugement Universel est Taripana ou Cehing Ure. Taripatha
signifie ‘overiguar los delitos pregunfando; tomar informea-
cidn es acte propio de los que administran justicia’ (Bertonio,
1984: 338).

2 Cf Jacgues Galinier, 1997,

& Ce processus est comparable & ¢elui des grandioses fétes de
Maures et Chrétiens de Tlaxeala et de Mexico (1538-1539),
intreduites par Motolinfa au Mexique, qui se fondaient sur
d'anciens romances du eycle de la guerre de Grenade,

4 1l s'agit du préambule au texte du Catecismo del Tercer
Concilio.

G “Algunas veces yo por mis ofos, ciertamente ke oide hablar o
indios con el Demonio, ¥ en la provineia de Cartagena, en un
puehle maritimo lamado Bahayre, af responder al Demonio
en silee tenorio ¥ con tales tenores gue yo no se coma lo diga,
mas de gue un cripstiano que estaba en el mesma pueblo mas
de media legua de donde yo estaba oyo el mismo silvo ¥
despante estuvo algun mal dispuesto: y los indios dieron
grandizima grita otro dia por lo manana publicando lo res.
pueste del diablo, Y en alpunas partes desta tierra, como los
defuntos los tengan en hamacas, entran en los cuerpos los
demaonios algunas veces y responden. A un Aranda, of yo decir
que la tsla de Carex vio tambien kablar a uno destos muertos
¥ ex parg reir las ninerias y embustes que les dice”. (Cieza de
Ledn, 1985: 132.)

6 Les wakas délivraient en effet des oracles et eelles qui se
trompaient pouvaient étre chitiées et détruites; voir un
exemple dans Pizarro 1986 (XIV): 81,

T La traduction quechua a été & la charge de Juan de Balboa,
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Alonso Martinez et Juan de Santiago. Le Catecismo mayor et
menor fot rédigé 4 partir de celui de Pie ¥ et il en est une
adaptation jésuite et péruvienne.

& Nous utilisons pour notre étude le manuserit du Tercer Con-
eilio, des Archives de San Calixto (La Paz).

o Bertonio, 1984, Voir les entrées: “.. ‘demonio, demonuelos o
diablillos de las danzas, diabliflo o espaniajo, dinbdlico’,
hahwari, hahuaritha aminatha, hohearisicha, kahuari, ka-
hayu, supaye, supoyone ollcomaats hague, huskana
aflcomaata haque, supayona, maluta vel mantta haque, ha-
huariro cathutha, ahuaritn, sokhatha, ayma, sokho
sancatilla, sokhochasitha”,

10 Thidem: “.. infierno’ manghuepacha, manghue vel mikayo,
hauwiring manghuwepa, manghue kotyo”,

11 Pour une intéressante étude des confessionnaires espagnols,
voir H. Thieulin-Pards, dans Duviols et Molinié-Bertrand,
1996: 214-230.

12 L& sermon XV explique que les bona anges louent Diew et
aident les hommes, de telle sorte que chague homme est gardd
par un bon ange. Surgit alors une question ; Pues hay elgunos
dngeles malos? Clest alors quiest mentionnée la rébellion des
diables et de leur chef Satan, c'est lui qui *los tenia persuadi-
dos con sus disparates y errores”. Un dialogue s'instaurs alors
entre Dieu et le diable 4 propos d'une dime: “Sefior, jeste mal
hombre peca contra 7 jBuieres que le acabe aqud ¥ le mate,
¥ pague lo que merece por este pecado? Esto dice el diablo, ¥y
tiene wna gronde hacha de corfar en la mano para darte con
ella. Oh, preador si Dios tantico le deja .." Nous pouvons
trouver un précédent & ce dialogue dans le livee de Job (Job
1,6-12)

13 Lo traité d'oraisons publié par De la Puente (1605) utilise lea
exercices de saint Ignace pour dépeindre 'enfer; ce faisant il
déroge aux recommandations de ce dernier qui suggére un
ton modéré, tout spécialement lorsqu'il s'agissait de parler de
l'enfer (Andnima, Relacidn de las costumbres antiguas 1968:
187},

14 Cette dglise fut détruite par le tremblement de terre de 1650.

15 Francisco de Holanda, De la pintura antigua: 100-101, cité
par P. Civil, 1996,

16 Motamment le Verger de Soulas (XIV® gigcle).

17 Ces gravures xylographiques furent utilisées dans les pliegos,
ces relations brives de faits plus ou moins réels, destindes &
frapper les imaginations populaires, qui circulaient dans
I'Espagne de la Contre-Réforme.

18 Je fais ici référence aux allégories que l'on rencontre depuis
Lé Miroir de Vie et de Mort (1266), dans toute une série de
manuscrita (of. égaloment le Verger de Soulas),

19 Baltrusaitis signale, sur une peinture japonaise attribuée au
XII* sitcle, des hommes ailés qui sont abattus avec des flé-
ches, comme des oiseaux; c'est sur un rouleau (fin X111 sigcle),
du musée Guimet de Paris, que I'on voit la collection la plis
compléte, Ce rouleau relate Vhistoire de Kouei-Teu-Mou, la
femme du Maitre de l'enfer. Maspero a identifié ces divinités
comme des Tonnerres (Baltrusaitis 1981: 152).

20 11 me semble que cette question doit 8tre posde car le groupe
des Potolo, selon hypothése de Cereceda, est une formation
coloniale,

21 Mercado (1841-1869) peint 4 plusieurs reprises ces personna-
ges gastrocéphales; I'un d'entre eux figure également dans les
représentations des péchés.

22 Selon Carc Baroja (1965), lors du Corpus de Barcelone, les
figures les plus caractéristiques étaient le lion et l'aigle
{I'aigle apparait dés 1399). La danse de l'ours état plus
généralement pratiquée dans la région des Pyrénées.

23 “Huaka: “idolo en forma de hombre, carnera, y los cerros que
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adoravan en su gentilidad”. Huaka, hokhsa, kokhsalla, Halls-
hua; “monstruo, animal que Race con Menos o mas partes de
In quee suele dar la noturaleza’ Huaka, hague, caura:* hombre
o carnere agi nacido”.”

24 Gigbert, 1977, a déja fait remarquer, en se fondant sur Coba,
les similitudes lingnistiques entre Dios et Tio; j'ajouterai
qu'on les retrouve également chez G. Poma: "Tiwsa junpachi-
tan ..", dans un chant attribué aux Indiens du Collasuyu
(Guaman Poma 1980: 325-327),

25 Carta del P. Rodrigo de Cabredo al P, Claudio Aguaviva, julie,
primero de marzo de 1602,

28 "Es cosa comun entre indios desenterrar secrefamenty los
defunctos de las iglesias o cimenterios para enferrarlos en lag
guaeas o cerros o pampas o en sepuliures antiguas o en su
easa o en la del mismo defunto para dalles de comer y beber
en sus ftiempos ¥ entonces beven ellos y baylan y canfan
Juntando sus deudos y allegados para esto”, (Ynstrucion con
tra los cerimonias y ritos que usan los indios conforme ol
tiempo de su infidelidad.)

97 Voir aussi les définitions de Bertonio: “... phantasma hapalla,
ipi hague, huahuari hogue, hoque maasa fantasma, como
‘calavera que segun cuentan los indios anda de nocke y habla”
caca, andar eaca hali,..” (Bertonio 1984:; 239, 2400,

38 Non seulement les croyances liges & ancestralité ne furent
pas abalies mais toutes ne gexpriment pas non plua lors du
Carnaval,

29 Je tiens & remercier Th. Calvo qui m'a fait connaitre cet
OUVTEEE.

30 1ls tiennent souvent dans leur main droite une sorte de biton,
gue Caro Paroja (1965) compare au tyrse dyonisiague; a
Oruro il s'agit d'un biton surmonté d'une téte de serpent.

%1 Le Dictionnaire de Covarrubias dit de la tarasca: ... es una
serpiente contrahecha y que los labradores cuando iban o las
ciudades ¢l dia del senor se quedaban abobados viendola.”

4% La tarasque prit sans doute la forme monstrueuse du dragon
(drach) médieval et fut popularisée dans les pliegos de cordel
espagnol jusqu'au XVIII siécle. En Baolivie on retrouve encors
en plein XIX* sidcle ces formes dans les dessins des fites. Voir
T'eenvre d'un Malehior Maria Mercado, peintre et auteur de
I'Album de paisajes, tipos humanos y costumbres de Bolivia
{1841-1869) (1991). Voir aussi Zuidema, 1993,

33 Caro Baroja {1965) attribue lorigine du mot tarasque au
terme gree theracea qui signifie ‘tspantar, poner miedo’, d'od
il résulte que la tarasque est ‘espantajo’ an méme titre que le
serpent des taquis qui s'intégra aux fBtes chrétiennes sans
que ne pése sur elle pour autant des soupgons d'idolitrie.

534 Albornoz signale également un serpent (amars) inscrit dans
la pierre dans la région de Huarochirl; une divinité impoertan-
te qui possédait beaucoup de troupeaux et de biens (Albornoz,
1989: 175).

45 Acosta derit *.. en el Peru vi un genero de pelea, hecha en
Juego gue ge encendia con tant porfia de los bandos que venia
a ser bien peligrosa” et Santa Cruz Pachacuti rapporte gue
lorsque Topa Ynea Yupanqui revint victorieux, I'lnca Pacha-
cutec fit célebrer sa victoire lors d'une fite mettant en scéne
la prise de la forteresse du Cuzco au cours de laquelle jounient
50 000 figurants en armes,

36 Un double serpent figurait sur les armes des Incas.

37 Santa Cruz Pachacuti, 1993; 208,

38 Capitaine d'Atahualpa.

39 fhid.: 199.

40 Entre autres, chez Mandeville,

41 L'excellente ¢tude de L.E, Wuffarden sur le corpus de Santa
Ana se réfere au livee de Valda, Solemnes flestas que celebro
Valeneia a la Imaculada Conceprion de la Virgen Maria por
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el supremo decreto de N.S. Pontifice Alejandro V11, Villagra-
sa, Valence, 1663,

42 Je remercie J.-P. Berthe qui m'a fait connaitre cet article,

43 On enit que dans la liturgie chrétienne, la Chandeleur devait
remplacer les anciens débordements des fittes des Lupercales.

44 Jo remercie la Gran tradicional diablada de los Manasos de
Oruro qui m'a donné le texte de sa diablada.

45 Traduction de J, Albe (Los textos aymards de Waman Puma,
1996; 32).

46 Il est derit dans le Catecismo del Tercer Concilio: *;Cuando
vays a las minas o o pleytos consultays a los hechiceros y
velays de noche, beviendo y baylando? Y quands Hegeays alla,
ghaceis ofro tanto para que os sucede bien vuestro negocio o el
pleyto o el metal que buscaysi™.

47 Par ailleurs, Molina et Cobo rendent compte d'une ancienne
cérémonie du Cuzeo au cours de laquelle les hommes por-
taient des peaux de puma. Ils lui donnent le nom de coyo,
(Molina dit clairement qu'il s'agissait d'vne danse et d'auca-
yo, Cobo.) Voir Molina 1989: 108,

48 Comme Howard-Malverde, Salazar Soler (1997) constate que
ces diablotins portent le nom du minerai de la mine et que
leurs corps méme serait constitué de ce minerai; Howard-
Malverde parle ici "d'antimoine”et Salazar “d'orpiment”.

48 C.G. Agricola De animantibus subterraneis cité par Herbert
Clark Hoover et Lou Henry Hoover, 1850
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