Donner une figure

a ses dieux et a ses démons.
Une ethnographie du pélerinage au sanctuaire de Chalma

Valérie Fagant-Posadas®

Iles missionnaires du Nouvean Monde s'effor-
ctrent de donner un visage & leur Dieu en diffusant
son image auprés des néophytes. Le recensement
non exhaustif de Schneider (1995: 10) montre 'am-
pleur de cette entreprise au Mexique: 47 sanctuai-
res dédiés & La Vierge et 80 au Christ crucifié,
autant d'occasions pour le fidiéle d'exprimer sa dévo-
tion & une relique porteuse de la volonté divine.
Pourtant, I'image —loin de =e réduire & un support
iconographique de la piété— est le moyen de rendre
un saint présent et agissant’. Durant mon parcours
cthnographique® sur le lieu de pélerinage de
Chalma, j'ai pris conscience de l'importance de cer-
tains espaces qui révélent la présence ou 'action de
la divinité et qui matérialisent son pouvoir en tant
guimage. L'image du Santo Sefior de Chalma est
vénérée au sud-ouest de 'Etat de México, en un lieu
proche de la frontiére séparant le Morelos et le
Guerrero, & une centaine de kilométres de la capita-
le mexicaine.

L'image du Sefior de Chalma
entre idole et icone?

L'image oscille entre deux péles: l'eidolon (l'ido-
le), et letkon (l'icone), qui sont littéralement des
“simulacres”. Eidolon vient de la racine indo-euro-
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péenne vid (voir} qui a donné en grec eido (voir) et
oida (savoir). L'idole, par conséguent, est une chose
vue qui apporte un savoir, elle contient une idée.
Eikon vient de la racine vik (ressembler), c'est une
eopie ressemblante®, Le christianisme a joué un rile
dans lopposition idoleficdne: selon la distinction
qu'il établit, idole contient erreur (I'idée fausse)
tandis que 'icne est I'image la plus “authentique”
et la plus reszsemblante. L'icdne est I'instrument de
puissance médiatrice d'une fipure extra-humaine,
Cette image révéle l'invisible et elle n'est pas seule-
ment faite de main d’homme*. A un niveau pragma-
tique, 'Eglise lui confere un réle éducatif ear elle a
la possibilité d'enflammer la piété®. Ainsi, I'image
“doit susciter I'élévation vers un Dieu personnel,
¢élan de la copie vers le prototype guidé par la res-
semblance qui les lie" (Gruzinski 1990: 86). Para-
doxalement, I'image dans le culte de Chalma se
caractérise par son omniprésence et par “I'imma-
nence des forces™ qui entourent le dévit, pour re-
prendre l'expression de 'auteur précité  propos des
manifestations de la divinité mexica. En étudiant la
structure religieuse des différents lieux dans l'espa-
ce du pelerinage, les attributs de l'image, les moda-
lités de sa relation avec le fidéle se dévoilent en
marge de son statut officiel.

Le Christ de la premidre apparition datant de
1539 ou 1540° est probablement une statue de jone,
gelon un modéle fréquent dans les premiéres années
de la Vice-Royauté de la Nouvelle Espagne (L.M.
Schneider, 1995: 54-55)". L'image a l'origine du pé-
lerinage de Chalma, selon Luis Mario Schneider
(1990: 106 et 1995: 54-55), fut envoyée d'Espagne et
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s'appuient sur ses épaules, soute-
nus a leur tour par un nuage qui
indique son transit au ciel. Il 5'a-
git, par conséquent, d'un Christ
défunt.

Malgré son apparence dévoilée
par la sculpture, 'image est une
apparition miraculeuse, L'idole
comme I'icone sont avant tout des
représentations d'autres images
qui sont mentales. Pour ce qui est
du Sefior de Chalma, la seule
substance de l'image, c'est la ®vi-
sion”. Ses attributs apparaissent
principalement lors de son inter-
vention dans l'ordre visible.

L'enjeu du pélerinage:

le don a la figure divine

Gréce & l'observation ethno-
graphique, certains lieux du péle-
rinage ont révélé la présence ou
I'action de la divinité car ils ont
aux yeux des fidéles une capacité
spéciale d'évocation dés lors que
l'on effectue certains gestes et
manipule les ohjetz appropriés.
Le dépét d'offrandes, mon centre
d'intérét sur le terrain, consiste
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en une série de rites sur le par-

La régien de Chalma.

gardée dans le sanctuaire d'Otitldn {au sud-ouest de
I'état de Veracruz) avant d'apparaitre miraculeuse-
ment une deuxiéme fois, grice aux pénitences de
fray Bartolomé Jesis Maria, originaire de Xalapa
(état de Veracruz)®. Ce fervent ermite s'installa a
Chalma en 1623 et, relayé par fray Juan San José,
ils édifierent une premiére église dont la construc-
tion fut achevée en 16837

L'actuelle statue en bois du Sefior de Chalma
n'est pas la méme que celle de 'apparition de fray
Bartolomé Jesis Maria qui fut détruite par un in-
cendie au XIX" siécle. Ce nouveau Christ en croix se
singularise par son iconographie. Des chérubins

cours du pélerin. Ces dons sont

exposés sur des autels ou dans de

petites chapelles dédiées & une

image, ou encore sur les murs
d'un sanctuaire'®. En fait, j'ai étudié I'offrande en
fonction de 'espace gqu'elle occupe et des actes aux-
quels elle est mélée car le sanctuaire ol se trouve la
statue n'est pas le seul lieu de dépit et la seule
marque de la présence du Sefior de Chalma. L'objet
est lié & la personne qui a regu la faveur ou 4 la
demande qu’elle sollicite, lorsqu'elle implore un mi-
racle. L'offrande, accompagnée du geste ultime, est
le substitut de la personne; elle peut parfois étre
corporelle (ce sont, par exemple, les cheveux du
donateur) ou se présenter sous la forme d'objets:
platres et béguilles, tableaux peints racontant un
miracle (retablitos ou ex-votos), duplicata d'une par-
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tie du corps en laiton (milagritos) et vétements, ete.
La “chose” posséde un “esprit” car *... le substitut
doit devenir autre chose que simplement le corps ou
la personne qu'il représente: il agit par lui-méme
comme l'icone ou la relique, ou bien on le fait agir
lors de manifestations rituelles ...""'. Le Dieu est
libre de donner ou non. Le Sefior de Chalma peut
méme chitier; il posséde également cette faculté, Le
moment od le dévot promet de déposer Fobjet votif
constitue le point culminant d'un dialogue initié par
Pinvocation et la réalisation du dépét marque la fin
durite. Ce don exprime alors la relation personnelle
du fidéle avec I'image.

Le culte des images nous améne 4 reconsidérer
Popposition entre les cultures rurales et urbaines.
Pour S. Gruzinski (1985)'2, les cultures rurales sem-
blent plus autonomes du fait de la perte du prestige
de I'Eglise (avec notamment l'expulsion des jésuites
en 1767). Cet auteur souligne, par ailleurs, l'expan-
sion du monde urbain métis dans lequel le facteur
religieux n'aurait peut-étre plus d'importance. Nous
pouvons admettre le déclin d’'une certaine hégémo-
nie de ]’Eg].iae mais la crise institutionnelle n'impli-
que pas le déclin de la dévotion, la pratique votive
restant vivante. Nous ne pouvons parler d'une “lai-
cisation” ou d'une indifférence 4 la religion car le
“réenchantement du monde (passe) par l'image™®,
qu'elle reste mentale & travers la vision miraculeuse
ou matérialisée & travers un objet (un retablito par
exemple). On est done loin du “désenchantement du
monde” car il n'y a pas d’'élimination de la magie en
tant que technique de salut (Weber, 1922).

Sans sous-estimer le pouvoir de I'Eglise, on peut
dire que les différentes formes de dévotion 4 I'image
peuvent parfois se manifester au détriment du con-
trile institutionnel de celles-ci. Dans les sources
historiques™, avec beaucoup d'insistance, les auto-
rités coloniales dénoncaient “le mélange des deux
sexes” et la promiscuité avec les Indiens. Le vice-roi
intervint & Chalma en 1772, 1780 et 1796, sans
succés, pour rétablir un ordre et combattre 'affluen-
ce des commergants ainsi que 1'ébriété qui semblait
perturber les danses et les jeux. Ce cas n'est pas
isolé et on trouverait bien d'autres exemples d'une
telle action. Ainsi,

. vers la fin du XVIII" siécle un notaire du Saint-
Office, excédé par les bals et les ripailles qui se
succédent devant les peintures et les statues de Te-
huantepec, s'en va proposer une modification des
déerets du Concile de Trente: les images ne seraient
exposées que dans les sanetuaires. Mais partout Pam-
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Phaotographie 1 - L'image du Sedor de Chalma dans son
sanctuaire. (Les photografies sont de Pauteur.)

bition de délimiter nettement un espace séculier pour
mieux marquer et préserver le territoire de l'image
sainte se heurte & 'omniprésence et & 'emprise méme
de I'imagerie baroque (Gruzinski, 1990: 239).

Les matrices dans le recit

hagiographique tardif

Pour définir I'image du Santo Sefior de Chalma,
il est nécessaire de comprendre comment s'est cons-
titué 1'"étre extra-humain, objet de la dévotion ainsi
gue d'analyser quelques-uns de ses attributs et cer-
taines de ses facultés thaumaturgiques. Nous
alloens, par conséguent, nous intéresser & la maniére
dont 'image considérée comme “primordiale” est
composée, & la fagon dont elle forme un tout en
assemblant plusieurs parties. Dans son approche de
I'imagerie religieuse, M. Albert-Llorca (1992: 120)
considére la légende liée a l'image'® comme un
moyen de garantir la fidélité des figurations ulté-
rieures,
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Le récit de son apparition légitime le statut de
I'image miraculeuse. L'histoire du Sefior de Chalma
a été fixée en 1810 par le moine Joagquin Sardo.
Cette date nous parait importante car Sardo inter-
vient juste aprés que le vice-roi ait tenté de contréler
les manifestations de la dévotion, comme nous
I'avons dit précédemment. Cette fixation du récit
par I'écrit correspond peut-étre aussi & la volonté de
contriler le pelerinage. Cette publication est une
compilation de différents écrits des augustins sur
Chalma. Il apparait que les augustins se sont ins-
tallés en 1537 a Ocuil4an, au sud-ouest de Toluca,
non loin de Chalma'. Les Péres visitaient, cepen-
dant, Ocuildn et Malinalco & partir de 1525, depuis
I'édification d'un couvent & Cuernavaca (R. Ricard,
1933: 83). Les témoins de I'apparition miraculeuse
de 1539 semblent &tre les fréres Nicolds de Perea
{ou de Keyna) et Sebastidn de Tolentino bien que
leurs identités restent incertaines (F. de Florencia:
1689: 9-10). Pour R. Ricard (1933; 232-233), comme
pour F. de Florencia, la date elle-méme parait peu
vraisemblable et les origines des pélerinages sont
confuses. Il admet, néanmoins, qu'ils se sont déve-
loppés & la fin du XVI* siécle.

L'origine d'un pélerinage est marquée par des
événements qui ne sont pas anodins ou fortuits'’. A
Chalma, I'engagement dun locuteur ocuiltéque fai-
sant une promesa (promesse) marque la premidre
apparition. Cette langue est, selon R. Ricard (1933:
64), parlée a4 Ocuildn et elle se rattache au ma-
tlaltzinca'® de la famille linguistique otomi-pame.
La localisation de l'apparition miraculeuse est
significative. Dans les religions préhispaniques
mésoaméricaines, les grottes sont des lieux ol lon
dépose des offrandes (5. Benuzzi, 1981: 7, 29, 37).
Mais, le plus important, nous semble &tre le téles-
copage de idole par le Christ sur 'autel de cette
grotte de montagne. Le Christ, sous I'apparence du
Sefior de Chalma, se trouve alors en contact avec
I'idole. A la suite d’un accident, son apparition sur
I'aute] provoque la destruction de cette derniére qui
tombe en piéces. A travers ce choe, 'image du Christ
devient visible et sensible.

Dans ce contexte, l'idole, méme réduite & une
chose insignifiante, est un support non négligeable.
Il s’agit, selon F. de Florencia (1689: 5) et J. Sardo
(1810: 2-6), d'Oztotéotl (la déité des grottes) qui fut,
d'une grande importance dans cette région méso-
américaine, dominée par les Mexicas (F. de Floren-
cia, 168%: 7; J. Romero Quiroz, 1980 [1957]: 189).
Des offrandes de fleurs, d'encens, de nourriture et
de ceeurs de jeunes enfants étaient déposées dans la
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grotte. Les cérémonies commencaient & la saison
des pluies et réunissaient des personnes venant de
lieux éloignés (F. de Florencia, 1689: 6-7; 5. Benuzzi,
1981: 29, a partir des sources de Montes de Oca
1940: 403-412). Cette divinité n'était donc pas loca-
le, d’autant plus que les Mexicas faisaient coincider
leur calendrier cérémoniel avec le cycle des rituels
agraires des autres religions (S, Benuzzi 1981: 9-
10). La “conquéte spirituelle” opérée par les augus-
tins rompt avec les pratiques préhispaniques
marquées par la juxtaposition du dieu du vaingueur
& celui du vaincu, Il nous semble que I'incertitude
gur l'identité de cette déité remonte a I'époque pré-
hispanique et a été une des stratégies déployées
pour manipuler les mémoires. Néanmoins, comme
le suggére J. Romero Quiroz (1980 [1957]: 189),
I'entité ou les entités de la grotte avaient plusieurs
facettes et étaient donc difficiles & conceptualiser
dans l'esprit des missionnaires. S, Gruzinski (1980:
66) nous résume l'attitude des évangélisateurs:
“ . quand les circonstances s’y prétent, deux gestes
g'enchainent; & la destruction succéde la subtitution
des représentations”. Au-dela des stratégies sous-
jacentes au récit hagiographique, les matrices pré-
hispaniques se laissent percevoir.

Cependant l'identité des dieux de la grotte de-
meure incertaine (5. Benuzzi, 1981: 29). Pour J. M.
Ingham (1989: 68, d'aprés Durdn 1967: 81-93), Oz-
totéotl a été traduit dans le panthéon mexica par
Tlaloc car des enfants étaient sacrifiés & ce dieu de
la pluie associé aux grottes. Par ailleurs, la grotte
est localisée au-dessus de sources qui sont considé-
rées, actuellement, comme miraculeuses.

Selon J. Romero Quiroz (1980 [1957]: 189-196),
Oztotéotl correspond 4 Tezcatlipoca, littéralement
“Le Miroir Fumant”, avec sa manifestation (na-
hual), le jaguar, Il g'agit d'un dieu des montagnes,
plus précisément, il est “le cceur de la montagne”
{tepeyootli). 11 est 'inventeur du feu et le protecteur
des voleurs ainsi que des ensorceleurs. Omnipré-
sent, il est associé au monde nocturne et au chaos
et il a la faculté de chatier.

Pour E. et V. Turner (1978: 54) ainsi que pour J.
J. Hodgood (1971: 260), la figure de Huitzilopochtli,
le dieu de la guerre et la divinité tutélaire des
Mexicas, correspond 4 certaines images du culte
actuel de Chalma, car il s'agit d'un guerrier ailé.
Certains de ses attributs définissent une fonction
que nous pouvons mettre en relation avec larchange
saint Michel. Or, I'image de saint Michel se trouve,
actuellement, dans la grotte. En effet, les augustins
ont fixé la date de I'apparition du Sefor de Chalma



Santo Sefior de Chalma

au 8 mai qui est, dans le calendrier liturgique,
I'anniversaire de l'apparition de saint Michel.
partir de 1683, au moment du transfert de I'image
du Christ dans 'église, la grotte fut dédiée & I'ar-
change (F. de Florencia 1689: 48), Les missionnaires
semblent avoir fait coincider les commémorations
des apparitions de saint Michel et du Sefior de
Chalma pour remplacer toutes les déités préhispa-
niques.

Sainte Marie d'Egypte est aussi présente dans la
grotte et son hagiographie peut, paradoxalement,
nous informer sur des aspects du culte préhispani-
que. Cette sainte fiit une prostituée qui passa les
derniéres années de sa vie en ermite dans une
grotte. E. et V. Turner (1978: 54) pensent que les
missionnaires I'ont substituée & Tlazoltéotl, la dées-
se de 'amour charnel, de I'accouchement et la man-
geuse d'immondices. Dans l'itinéraire du pélerinage
contemporain, nous découvrirons que ces éléments
sont significatifs méme si les figures de la déesse et
de cette sainte (ou comme nous le verrons de la
Vierge) ont été commutées. Le passage d'un état &
un autre s'est opéré 4 partir de propriétés qui ont
été percues comme similaires ou susceptibles de se
combiner. Cependant, & partir du témoignage d'un
conquistador', 8. Gruzinski (1990: 215) nous invite
i la prudence, en affirmant que “.._ le geste de placer
Iimage d’'un saint pouvait compter davantage ou
autant que l'identité du saint choisi.” A ce propos,
une étude plus globale reste a faire.

Méme si ces spéculations ne nous donnent aueu-
ne certitude, elles nous informent sur des modes de
connaissance favorisés consciemment ou incons-
ciemment par les missionnaires, et surtout elles
vont nous permettre d’appréhender le pélerinage et
les rituels du dépit de Poffrande. S. Benuzzi (1981:
34-35) a questionné des informateurs pour savoir
qui était vénéré dans la grotte avant 'apparition du
Sefior de Chalma. Pour certains, le diable habitait
en ce lieu sous la forme d™un énorme animal guadruo-
péde, une sorte de chien féroce ou un jaguar qui
attaquait des innocents sur la route entre Ocuildn
et Malinalco. Les attributs de Tezcatlipoca ont peut-
étre été mémorisés par les habitants de Chalma et
participent & I'élaboration d'une figure extra-
humaine sur ce lieu saint.

Nous pouvons nous demander pourquoi les mis-
sionnaires ont substitué un culte christique, associé
aux saints, sur un site précolombien. En fait, la
prolifération des visions miraculeuses et la floraison
du culte des images™ sont des instruments de
I'apostolat missionnaire tout au long du XVI°® siécle.
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Il s'agissait, d’aprés R. Ricard (1993: 49) de présen-
ter le christianisme comme une chose entiérement
nouvelle venant de l'extérieur des sociétés amérin-
diennes. Cet auteur nous précise, plus loin, que les
missionnaires “respectérent tous les usages de la vie
courante qui leur parurent indifférents [...] au do-
maine religieux”, car dés le XVII® sitcle, ils tendaient
4 renoncer & la “méthode de la rupture”. La christia-
nisation devait se faire en lanpue indigéne (R. Ri-
card 1933: 65). Les confessions pouvaient se faire
ocuiltéque ou en matlaltzinca, malgré un désir
d'uniformisation qui les poussait & diffuser le n4-
huatl (la langue des Mexicas). Pour R. Ricard (1933:
232-233), Chalma est “un sanctuaire de substitu-
tion” ol un culte christique remplace une ou plu-
sieurs divinités préhispaniques. Il pense que les
religieux se sont “davantage intéressés & la substi-
tution cultuelle gu'au développement du peélerinage.
Celui-ci est venu [...] peut-&tre indépendamment
d'eux”. La principale préoccupation des augusting a
probablement été de détruire et de remplacer les
idoles afin de marquer le territoire de l'image.
Cette focalisation sur un lieu, séparé des autres
espaces, est nécessaire pour fonder un sanctuaire,
Fourtant, méme si le pouvoir du clergé régulier est
indéniable, cet espace est également configuré par
ce qui prend forme entre les hommes et les repré-
sentations pieuses, c'est-a-dire des fipures extra-
humaines aux aspects composites. Le pélerinage,
par l'errance qu'il provoque erée, par ailleurs, de
I'altérité; 'unité du sens et de la fonction de la
dévotion aux images se reconstitue alors & travers
un rituel destiné & entretenir le pouvoir de la nébu-
leuse que constitue la ou les images primordiales.

Les lieux de 'image

Nous allons nous intéresser aux rituels qui
permettent d'établir une relation avee I'image.
“Le rite se propose d'accomplir une téche ..". De
plus, il “... sinscrit dans la vie sociale par le retour
de circonstances appelant la répétition de son effec-
tuation™'. Lévi Strauss (1971)* caractérise le rituel
par le morcellement et la répétition. En ce qui nous
concerne, il ne g'agit pas de systématiser les inter-
prétations mais de tenter de mettre en valeur la
cohérence des éléments constitutifs d'un systéme
donné afin de faire apparaitre des principes d'orga-
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Photographie 2 - “Justice Divine”.

nisation cultuelle. L'interprétation des données
ethnographiques est le résultat dune observation
de plusieurs pélerinages et de la participation &
celui de Xochimileo (Ville de Mexico) au mois d’adut
1996.

Le pelerinage au Sefor de Chalma est difficile 4
définir. En général, un village ou le quartier (barrio)
d'une ville visite le lieu saint & une date spécifique.
Nous avons pu consulter le livre de messes de 1993
ol se trouve notée la provenance des pélerins. Les
pelerins viennent de Mexico, de 'Etat de México, et
d’autres états comme le Morelos, Tlaxcala, Hidalgo,
Puebla, le Guerrero et le Querétaro. E. et V. Turner
(1978: 56) signalent, plus spécifiquement, la présen-
ce d'Otomis de I'Etat de México et relévent, comme
J.J. Hodgood (1971: 249), la présence de Zapotéques
de I'lsthme de Tehuantepec. R. Ricard (1933: 32)
souligne la présence de plerins du Michoacdn et de
la Huastéque potosine. E. et V. Turner (1978: 18;
239) ne considérent pas que le ptlerinage au Sefior
de Chalma puisse étre imaginé comme un pélerina-
ge international, national, régional ou intervilla-
geois. Pour ces auteurs, il s'agit, surtout, d'un
pilerinage “archaigue”, *syncrétique” et “ambigu”.

Les hommes se rassemblent en fonction de 'effi-
cacité qu'ils attribuent aux rituels et a la reconnais-
sance du pouvoir extra-humain de l'image. Les
pélerins maintiennent entre eux d'étroites relations
durant le voyage comme sur le lieu saint. Aucune
friction ne doit apparaitre entre les membres du
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pelerinage et aucune “mauvaise”
pensée ne doit surgir chez le pile-
rin qui risque une punition. Le
risque et la dureté du voyage font
partie de la pénitence. Il s'agit, en
fait, d'une condition favorable qui
va rendre les rituels opératoires.
Dans ce contexte, ce qui caracté-
rise le donateur est le fait qu’il
accomplit un compromis qui
I'oblige en plus & un pacte et qui
I'engage vis-a-viz de la divinité.
La promesse est certes toujours
volontaire lorsqu'elle est formu-
lée, mais ensuite elle devient obli-
gatoire pour l'offrant: de fait, son
non accomplissement peut faire
revenir le mal que la divinité est
chargée d'éloigner et seule la sa-
tisfaction de la promesse initiale
permet la résolution des maux.
L'exécution de la promesse impli-
que que 'on en contracte une autre. En effet, le
pelerin revient d'année en année sur le lieu saint.
Cette relation infinie est accentuée par le fait que
Pitinéraire le plus courant est le méme a l'aller et
au retour. A Santa Marta, le point d’entrée et de
sortie du pelerinage est marqué par la présence
d'une peinture dans une chapelle construite & cet
effet. L'exemple historique done nous parle la pho-
tographie 2,

... arriva exactement en ce lieu, en 1765, lorsqu'un
paien, sans conscience, déroba deux grands candéla-
bres d'argent du principal autel du sanctuaire sacré de
notre Sefor de Chalma. En venant sur ce lieuw de Santa
Marta & cing lieues du sanctuaire, trés fatigué, le
sacrilege s"appuya au bas d'un chéne touffu, vaincu par
le sommeil; la nuit tomba, tout était calme. Rapidem-
ment, deux énormes loups féroces se sont élancés
violemment, le dévorant. Le jour suivant, un muletier
remargua, en passant par ce lieu, des vautours volti-
geant. Il s’approcha et vit, & sa grande surprise, qu'il
y avait un chrétien ce qui suscita sa curiosité. Il prit
les grands candélabres avec empressement et il conti-
nua son chemin jusqu’au sanctuaire pour en faire part
& l'évéque et ce fut, ainsi, que s'effectua le paiement
{pago) de l'ingrat sacrilege. Frires aimés, une insulte
au Seigneur ne restera jamais impunie. Seconde ver-
sion de ces faits véridiques qui ont été approuvés et
confirmés par le peintre narrateur, Ysrael Faustino
Pedia.
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Le récit éerit en rouge n'a pas la forme d'un
remerciement. Il établit une régle: la conservation
du sanctuaire par le paiement sous peine de chéti-
ment divin (castigo de Dios). Le corps du voleur
paien a été consommé par “deux énormes loups” qui,
selon certaines versions, ont été envoyés et guidés
par le Sefior de Chalma. Nous voudrions rappeler
gue pour les habitants du lieu saint, le diable, avant
'apparition du Christ, se trouvait dans la grotte
sous la forme d'un “énorme animal quadrupéde, une
sorte de chien féroce ou de jaguar” en situation
offensive™. Il nous semble que certaines caractéris-
tiques de la déité des grottes se retrouvent dans
celles du Sefior de Chalma. Dans cette peinture, son
icine est absente et il se manifeste, la nuit, sous la
forme de loups. La consommation de la victime par
ces derniers transforme les restes du corps du voleur
en un chrétien. En restituant les objets dérobés, le
muletier fait un contre-don réparateur. La chapelle
de Santa Marta a été construite pour recevoir cette
peinture, offerte par le sanctuaire de Chalma. Les
pilerins, en général, se regroupent autour et font
une priére, avant de continuer leur chemin jusqu'au
lieu-dit de 'Ahuehuete (4 sept kilométres du sanc-
tuaire).

L'Ahuehuete, un eyprés, est un lieu de dépits
d'offrandes et d'exécution de gestes votifs. Les hom-
mes laissent, en général, leurs chapeaux, tandis que
les femmes déposent de préférence leurs tresses de
cheveux ou les cordons ombilicaux de leurs enfants
ou de leurs filleuls ou filleules (informations rele-
vées aussi par J. M. Ingham, 1989: 66). L'exécution
d'un rituel dans un milieu naturel n'est jamais in-
différente: I'arbre est le support de l'image et la
marque de la présence du divin.

Entre les racines de 'arbre millénaire, 1'eau
d'une source jaillit. Les pélerins pensent qu'il s’agit
d'une eau miraculeuse (ogua milagrosa). Les
femmes s'aspergent de cette eau pour devenir ferti-
les. Lorsqu'elles ont un enfant, elles 'aménent se
baigner pour remercier le Seigneur et avoir la
certitude qu'il grandira et deviendra fertile & son
tour (J. J., Hodgood 1971: 262). Dans la partie pré-
cédente, nous avons évogué la probable présence de
la déité Tlazoltéotl & Chalma et de 'une de ces
figures de remplacement dans la protte: sainte
Marie d’Egypte. Tlazoltéotl présidait aux nais-
sances, était la déesse de 'amour charnel et de
I'acconchement; elle a probablement été vénérée sur
le lieu de I'Ahuehuete. Elle est la mére du dieu du
mais, Centéotl, qui était lié a elle par un cordon
ombilical.
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La promesse accomplie & 'Ahuehuete consiste
aussi en éxéeution d'une danse avec un partenaire
de sexe opposé. Il nous est nécessaire de préciser
qu'auparavant cette danse s'effectuait autour du
cyprés. De nos jours, elle se réalise prés d'un autel
de l'autre cité de la route qui passe a proximité de
l'arbre. Il g"agit d'un oratoire dédié 4 la Vierge, donc
a une figure féminine. Le dépit des offrandes voti-
ves sur ce lieu est, en général, géré par les femmes.
Cet autel se compose d'une grande croix en bois, de
couronnes de fleurs, de grains de mais, de bougies
et dun petit groupe de trois croix. Il nous semble
qu'il y a une correspondance entre ce trio de croix et
les trois images présentes dans la grotte sous la
forme de saint Michel, sainte Marie d’Egypte et de
maniére implicite, le Sefior de Chalma. En dansant
ensemble et en se mouillant dans la source, les
partenaires deviennent compadres (J. J. Hodgood,
1971: 263; J. M. Ingham, 1989: 70-71). Les relations
sexuelles sont prohibées entre les personnes ayant
des liens de parenté rituelle. Si une transgression a
lieu, le Christ peut intervenir et transformer les
protagonistes en pierres (information également re-
levée par R. et M. R. Shadow, 1994: 101).

Durant la période préhispanigue, d’aprés J. Ro-
mero Guiroz (1980 [1957]: 178), les personnes dépo-
saient une pierre prés du cypris. A présent, les
habitants du lieu saint attachent de l'importance &
cette offrande car, d'aprés eux, un homme sur le
chemin de Chalma, épuisé, a renoncé & aller au
terme du pélerinage et le Sefior I'a transformé en
pierre. Aussi, il est conseillé & I'endroit ol se trouve
I'homme métamorphosé, de marcher avec des
pierres et de les déposer sur le lieu pour pouvoir
continuer son chemin. Par ailleurs, l'importance de
l'itinéraire ressort dans ce récit comme un des prin-
eipes organisateurs du pélerinage. Cette métamor-
phose guette le pélerin blasphémateur qui peut
retourner & un état antérieur, celui de la pierre
comme ["idole” de la grotte.

Sans que nous prétendions offrir une typologie
des manifestations du religieux, il nous parait im-
portant de comprendre ce &4 quoi les objets sont
associés et dans quels espaces ils s'insérent. Les
croix sont, ainsi, omniprésentes notamment prés de
I'’Ahuehuete, en hommage a4 des pélering morts.
Elles sont considérées comme la concrétisation de la
promesse impliquant que I'on se rend en pélerinage
chaque année. Elles semblent étre des substituts
des morts qui n'ont pas pu participer au voyage. En
fait, les croix servent & marquer le lieu saint; elles
sont plus de deux cents, dans la montagne, aux



TRACE n°34 1998

abords de Chalma. Elles ont, par ailleurs, le pouvoir
de repousser les mauvaises forces. Toutes sont nom-
mées, certaines en relation avec la topographie,
d'autres selon leurs formes, leurs couleurs, leurs
facultés et l'identité de leurs propriétaires. La plu-
part des croix de la montagne correspond A des
groupes de danseurs (corporaciones) de cinquante &
soixante membres. Selon les promesses faites, ils
montent les chercher 4 la Pentecite, au mois de
mai*, et les descendent afin de les parer de manfas
(des pigces de coton) et de les repeindre sur le parvis
du sanctuaire ot on leur offre une danse avant de
les remonter. La croix des miracles (la Cruz de los
Milagros) est parée de deux cents mantas qui sont
apportées par les familles de Chalma. Le 9 juillet®,
une messe est offerte & cette croix, sur les hauteurs
de Chalma, en la présence des “propriétaires”, d'un
prétre et des habitants de Chalma. Quelgues mois
avant notre arrivée, un éclair était tombé sur la
croix la veille du rituel. Pour les informateurs, il
s'agissait d'un chatiment (castigo de Dios) consécu-
tif & un refus du prétre, qui n'avait pas voulu célé-
brer la messe dans la montagne (la fatigue du prétre
était le motif explicite). Le Christ avait envoyé la
foudre pour sanctionner ce comportement et il a,
ainsi, manifesté son mécontentement.

Ces croix montrent 'omniprésence du Sefior de
Chalma sur le territoire. Elles constituent des pro-
messes et correspondent & certains gestes qui doi-
vent étre exécutés pour étre efficaces et pour éviter
un chitiment.

Mous avons signalé que le rituel de I'Abuehuete est
associé a la fertilité et & une figure extra-humaine
féminine, Pourtant, la figure masculine semble par-
ticulitrement puissante et ubiquitaire. En fait, le
Christ est aussi présent prés de I'arbre. Le Sefor de
Chalma est apparu derriére 'ahuehuete™. Les pré-
tres ont seulement une copie de I'image réelle, pla-
cée sous I'autel du sanctuaire. S'ils ouvraient la
crypte, sous l'église, 'image du Christ retournerait
derrigre le eyprés. Les modalités de cette relation a
la figure masculine passent par la classe sacerdota-
le; il s'agit, alors, d'une “image latente”. Cette mo-
nopolisation de la relation & I'image de la divinité
par les prétres implique “des espaces alternatifs des
avis que les dieux envoient aux hommes™. Nous
avons trouvé une confirmation de cette idée: d'aprés
certains pélerins, il existerait dans le sanctuaire un
couloir qui permettrait au-dela de son ouverture de
voir un mort familier a condition de le demander au
Christ avec une triés grande ferveur. Une femme a
ainsi vu un de ses parents qui lui a reproché d'avoir
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vendu ses instruments de travail A la suite de son
déciés. I1 les lui a réclamés afin de continuer &
travailler dans l'autre monde. D’autres miracles du
méme type se seraient produits et, d'aprés certains
informateurs, le prétre aurait fermé le passage A clé.

Une des modalités principales de la relation & cet
autre monde passe donc par une “relation médiate”
d'aprés l'expression de O. Herrenschmidt (1991:
623), c'est-a-dire par les offrandes votives que les
hommes adressent 4 Dieu. Ils posent, ainsi, 1a rela-
tion sur un mode continu voire cumulatif. Mais les
avis que les dieux envoient aux hommes sont de
T'ordre de I'aléatoire, les obligations des uns vis-a-
vis des autres n'étant pas éguivalentes.

La configuration de 'image

En poursuivant l'itinéraire du pélerinage, nous
tacherons d’analyser la dimension agissante de
Pimage & deux niveaux: celui de I'image “mentale”
de la divinité et celui de la peinture d'un miracle.
Pour cela, il convient, tout d’abord, d’approfondir la
gestuelle pour comprendre la relation entre le dévot
et la figure extra-humaine. Aprés avoir fait le dépot
d'offrande & 'Ahuehuete™, les pelerins descendent
par Chalmita avec leurs provisions jusqu'a la place
du sanctuaire en traversant le marché, assaillis par
les sollicitations des vendeurs de souvenirs mais
aussi d'images de saints, du Sefior de Chalma, de la
Vierge de Guadalupe et de bougies qu'ils iront faire
bénir afin de leur conférer une efficacité™.

A l'intérieur du sanctuaire, le Sefior de Chalma
surplombe l'autel, il faut emprunter un passage
étroit sur la gauche pour accéder au Christ en croix
par un escalier en colimagon situé derriére lui et
toucher la vitre qui I'entoure. Pour le pélerin, un
certain nombre de gestes s'imposent comme l'ex-
pression d'une rencontre désirée et quelquefois re-
doutée dans le lieu saint: mettre les doigts ou les
lévres sur le verre qui protége le Christ, ou passer
une bougie, se caresser ensuite le visage avec la
main ou l'objet mis en contact avec l'image et se
baigner dans la riviére derriére le sanctuaire dans
de l'eau miraculeuse qui proviendrait des fonda-
tions du sanctuaire. La finalité de cette visite con-
siste a déposer une offrande. L'objet devient
opératoire grice a la gestuelle que nous avons déeri-
te précédemment. La promesse montre une relation
contractuelle entre le dévot et la divinité, étrangé-
res & I'action du prétre.
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Les pélerins se rendent au lieu-
dit des chandeliers (veladoras)
aprés le contact avec I'image du
sanctuaire. Ils y déposent une
bougie (celle qui a été en contact
avec 'image) aprés se I'8tre pas-
sée sur tout le corps. Ces bougies
ont le pouvoir d'absorber les
maux. A la suite de ce geste, elles
sont allumées et ils les laissent se
consumer. Les offrandes ainsi ex-
posées sont en quelque sorte
abandonnées, elles sont la mar-
gue d'un passage. Derriére ['autel
des chandeliers, au-dessous d'une
autre image du Christ en croix,
des promesses sont accrochées &
un tissu ou placées entre les
pierres du sanctuaire: des méches
de cheveux, des photos d'identité,
des lettres, des milagrifos (litté-
ralement petits miracles, mor-
ceaux de laiton représentant une
partie affectée du corps) et des sacs contenant un
cordon ombilical.

Nous avons ainsi constaté que seuls des subs-
tituts ou des parties du corps sont déposés ici. Pour
R. Jamous (1997: 86) “... dans le monde chrétien, le
corps guérit grice 4 un contact, plus précisemment
griice 4 un contact corporel direct avec le saint ou
par l'intermédiaire d'objets (religue, images, ex vo-
tos) que le saint a touchés”, Dans notre cas, la
guérison peut passer par un contact du corps ou de
son substitut avec l'image.

La visite du sanctuaire se termine par un passage
au lieu des refablos (ou refablifos: tableaux peints
racontant un miracle), proche de la rividgre oil les
pelerins vont se baigner pour faire une derniére
ablution (limpias). Les peintures sont enchevétrées
et racontent des miracles du Sefior de Chalma. Elles
ont pour théme des guérisons et des accidents. Elles
peuvent aussi &tre commémoratives d'un peélerinage
exécuté depuis des années par une association ou
une corporation. L'image est définie comme un outil
d'intercession entre 'homme et le monde. Elle est
un intermdédiaire avec 'autre monde qui montre
souvent sa proximité avec le monde humain. Ce
dernier aspect a été accentué dans le dogme chrétien
puisque Jésus-Christ est un “médiateur”, partapgé
entre deux natures, divine et humaine. De plus,
I'image & Chalma a une fonction épistémigue, car
glle est un outil de connaissance associé & une fone-
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Phaotographie 3 - "Des remerciements infinis pour m'avoir guéri de la varice dont j'ai
souffert durant trois ans. Martin, Fulgencia et Oscar Hadez, 1-VI- 1968, Ixtapan de la

Sal (Etat de México)”,

tion esthétique: le simulacre actualise la présence
d'un objet absent et dun concept das lors qu'il est
expozé. Cependant, il est de I'image d'autres usages
que celui dogmatiquement défini par la classe sacer-
dotale. La composition des retablitos nous semble
spécifique,

Les promesses sous la forme de ces petits
tableaux empruntent les unes aux autres, bien
qu'elles traduisent une expérience singulidre.
L'image est composée de plans superposés. L'image
du Christ se trouve dans la partie supérieure et
I'absence de I'espace céleste est un phénoméne ré-
cent. Dans ce contexte, peut-on en déduire une sé-
cularisation? Parmi les retablifos que nous avons
photographiés (environ une centaine), cette absence
est relativement rare car, en pénéral, le texte écrit
dédicace l'image & une figure extra-humaine. Dans
certains cas, cet espace céleste peut méme étre om-
niprésent.

Les espaces pictographiques se composent de
deux parties: celle de la vie quotidienne et celui du
fait extraordinaire manifesté par la présence de
I'image iconique. Dans quelques retablitos, deux
fipures iconiques sont présentes, faisant ressortir
des principes masculin et féminin,

Cependant, l'icine n'est pas seulement une affir-
mation dogmatique, méme si elle fixe un modile
figuratif. Des images traduisent des modalités de
contact, par exemple, au moyen d'un halo de lumigre
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Photographie 4 - Remerciements a la Vierge
del Carmen ef au Sefior de Chalma (1950,

partant de I'image jusqu’a la personne en difficulté.
Cette image peut &tre soutenue par un ensemble de
nuages.

L'intervention du Sefior de Chalma se présente, non
seulement, sous la forme d'un faisceau de lumigre, mais
aussi sous celle d'un éclair. Nous voudrions rappeler
que ce Christ avait, en envoyant la foudre, brilé les
toiles de la croix des miracles car un rituel n’avait pas
été exécuté. De plus, son intercession se caractérise par
un lien corporel. Le faisceau part de la plaie ouverte au
niveau du cceur jusqu'au membre malade.

E.L. Agraz et M. Beltran (1996: 109) pensent que
les retablitos possiédent un code: le bleu est en rela-
tion avec le céleste, le rouge s'utilise dans un acci-
dent ou sur le malade (couverture, ceinture, ete.),
I'ocre brun ou le noir définit une étendue terrestre.
Pour compléter ou vérifier ces informations, il npus
faudra questionner I'exécutant d'une image, le do-
nateur lui-méme ou un milagrero. L'organisation de
l'espace pictographique est intéressante car elle
peut étre plane et sans perspective. La marque
théatrale de l'espace rappelle une avant-scéne. La
scéne peut &tre symétrique, frontale et appartient a
un espace personnel, unique. La composition de
toutes ces images peintes est en relation avec l'ex-
périence visionnaire: d’aprés 8. Gruzinsi (1990: 167)
“ .. une capacité subjective du surréel ...".

Les contacts sensoriels sont significatifs dans la
relation avec le Senor de Chalma. A ce propos, le
récit du miracle de dofia Celestina nous a semblé
intéressant. Cette vendeuse de pulgque (le jus fer-
menté de I'agave) sur le marché de Chalma invoque
quotidiennement, comme la plupart des habitants
du lieu saint, le Christ lors de ses transactions
mercantiles, ¢ar il peut lui &tre propice dans ces
circonstances. Mais elle agit également ainsi, parce
qu'elle a été guérie, miraculeusement, par son inter-
vention directe —au cours dune vision onirique.
Etant alitée, avec des douleurs au ventre, elle a
invequé le Sefior. Le Christ est alors entré dans sa
chambre, il s'est penché au-dessus d'elle, a tendu sa
main qui portait un miroir et le lui a passé sur le
ventre. Puis, il est reparti. L'évocation du miroir
nous parait frappante car Tezcatlipoca, veut préci-
sément dire “Miroir qui Fume”. Sur les codex
{d’'aprés J. Romero Quiroz, 1980
[1957]: 191-192), cette divinité se
caractérise par un miroir posé sur
la tempe. Cet objet peut aussi étre
un substitut du pied. Pour le mo-
ment, nous pensons que le Sefor
de Chalma est, effectivement,
une figure composite et que Tez-
catlipoca dont il a, manifeste-
ment, un des attributs, était
vénéré 4 Chalma. Il semble que ce
récit conserve inconsciemment la
mémoire d'un temps révolu.

Photographie 5§ - Forme de 'intercession
de la Vierge de Guadalupe ef du Sedor
de Chalma ( 1962),
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Photographies & et ¥ - Comparaison en-
tre les formes d'intervention

(1990 et 1956),

A la fin du pélerinage, les dé-
vots achiétent sur le marché des
images* qu'ils vont faire bénir
dans le sanctuaire car cela les
rend plus efficaces. De retour de
Chalma, les pélerins distribuent
des duplicata iconographiques de
I'image du Sefior de Chalma en
souvenir, dans le but de protéger
leurs proches ou de leur porter
chance. L'objet ou la personne qui
a été en contact avec le Christ
continue d'agir 4 distance aprés
gque cette relation sensorielle ait
été rendue opératoire par les rites
précédemment décrits. La pro-
messe, dépit d'offrande aprés une
invocation mentale, établit une
relation avec I'image du Sefior de
Chalma. L'acquisition de petites
images votives, aprés la réalisa-
tion de la promesse, permet & 'of-
frant d'obtenir une sorte de
transmetteur thérapeutique ou
du moins de puissance.

Les figures composites du di-
vin s'inscrivent dans l'espace et
nous donnent une idée de la con-
ception de I'image dans la société
mexicaine. Les composantes de
I'image se sont révélées dans la
pratique votive et par 'étude des
substituts offerts par le déwvot.
L'image devient active au cours
du pélerinage. Elle peut servir,
soulager et méme guérir, 4 condi-
tion que lui soient déposées des
offrandes dans les espaces ol
sexerce son pouvoir. Elle peut
chitier de différentes fagons com-
me le Santo Sefior de Chalma gui
nous est apparu comme une
figure complexe. La définition clé-

Phetngrapkie 8 - Modalitd du contact en-
fre le divinité ef le crovant (1990).
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ricale de I'image miraculeuse ne coincide pas avec
les facettes du Sefior de Chalma. Entre icine et
idole, le Santo Sefior de Chalma semble faire partie
d'un univers imagier spécifique. %
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re dea significations autres. Ces significations sont en rapport
avec la promesse; une modalité de relation avee la divinité.

25 La fate du Sefior de Chalma est le 1% juillet; pour le moment,
nous ne connaissons pas les raisons du choix de cette date.

26 Selon les informateurs de J. J. Hodgood (1971: 262) et J. M.
Inpham (1989; 64),

27 Citation d'0. Herrenschmidt dans le Dictionnaire d'ethno-
logie et d'anthropologic (1991: 22-623).

28 Certains pélerinages passent par Malinaleo, dans e cas les
promesses sont déposées sur des croix.

28 Le pritre exige de voir les objets qu'il deit bénir car certaing
serviraient & la sorcellerie.

30 Ficrella Giacalone dans son artiele sur Le regard bénéfique.
Les images de sainte Rita de Cascia, dans la revue Xoana 4,
1896, p. 92 a précisé que “... la petite image votive trouve dans
le domaine magico-thérapeutique un usage plus singulier.
Ella ne peut plus étre vue comme une simple production de
masse, ripétitive, d'une image sacrée ...”
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