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Les Mochica et la mort:

aspects idéologiques et politiques du contexte funébre mochica

Daniel Arsenault
Université de Montréal

A partir de principes issus de l'approche contextuelle en
archéologie, I'auteur propose une grille de lecture des pra-
tiques mortuaires propres aux Mochica, une société préhis-
torique de I’Aire andine. Cette lecture contextuelle des
données sépulcrales et iconographiques mochica met ainsi
en relief I'existence d’une “stratégie du sacré”, élaborée et
controlée par les groupes dominants, lors de manifestations
funebres. L’hypothése défendue ici est que le contexte mor-
tuaire mochica a constitué un lieu efficace pour la transmis-
sion, la propagation et la perpétuation du message idéolo-
g!que produit par l'élite politico-religieuse, dans les
iverses régions qu’elle dominait.

The principles of contextual archaeology are used here tosuggest
ananalytical framework for the study of the mortuary practices in
the Moche society, a prehistoric Andean society. The contextual
reading of sepulchral and iconographical data reveals the exis-
tenceofa “strategy of sacred” whichwas produced and controlled
by the dominant Moche groups during the funerary events. The
authorargues that the Moche mortuaryconfext used tobeefficient
for transmitting, diffusing and perpetuating the ideological
message produced by the political and religious elite into the
territory which was under its control.

CULTURE VIII (2), 1988

L’anthropologie de la mort a montré que I'étude
du complexe mortuaire, des relations que la société
entretient avec ses morts, peut s’avérer trés riche dé
sens pour la compréhension globale de I'idéologie
d’une société donnée. En effet, la structure d'un
complexe mortuaire est déterminée par le systeme de
valeurs, d'idées, de croyances et de représentations
(donc parl'idéologie) d’une société qui, face alamort,
adopte une attitude spécifique, correspondant a ses
propres normes culturelles; ces dernieres définissent
la nature et la portée des relations que les vivants ont
ou doivent avoir avec leurs défunts. L'étude du
complexe mortuaire (rites, cultes et représentations
liés a la mort) peut donc permettre de saisir des
aspects essentiels de l'idéologie existant dans toute
société. Or, par rapport a I'anthropologie sociale et
culturelle, dont les documents sont en général abon-
dants et directement observables ou constatables,
I'archéologie ne dispose que de données fragmen-
taires, témoignages matériels statiques qui sont le
résidu de phénomeénes dynamiques passés. Dans ce
cas, I’archéologie peut-elle, en toute rigueur, aborder
I’étude des idéologies et apporter ainsi une contribu-
tion significative au questionnement anthropolo-
gique? Et, en particulier, comment peut-elle profiter
de la richesse idéologique des complexes mortuaires,
qui constituent I'un de ses objets d’étude fondamen-
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taux, afin d’en retirer des éléments d’information au
sujet de l'idéologie et des rapports politiques d’une
société disparue?

Plusieurs archéologues estiment que I'étude
desidéologies dans les sociétés anciennes est un “no
man’s land” archéologique (cf., entre autres, les cri-
tiques de Bell 1986 et de Gallay 1986). D autres,
cependant, s’efforcent de développer un cadre
théorique et méthodologique qui leur permette de
faire desincursions dans le territoire idéologique des
cultures passées (D’ Agostino et Schnapp 1982; Fritz
1978; Hodder 1982b et 1986; Miller et Tilley 1984;
Parker Pearson 1982; Shanks et Tilley 1982, 1987a et
1987b). Cette nouvelle approche théorique, dite
“contextuelle” (cf. Hodder 1986), est propre a
I’archéologie puisqu’elle s’élabore essentiellement a
partir des données matérielles. Cet article s’inscrit
dans une telle optique contextuelle, en prenant
comme objet d’étude la culture mochica; de fagon
plus spécifique, il utilise les données du contexte
funébre mochica comme cadre de référence pour
une lecture hypothétique de I'histoire de la société
mochica et du réle de I’élite politique et religieuse
mochica au cours de cette histoire.

L’archéologie contextuelle!

L’approche contextuelle se caractérise par une
évaluation critique des méthodes que nous em-
ployons pour analyser les contextes historiques des
sociétés passées. Elle met particulierement I'accent
sur I'analyse du sens des objets produits par une
culture. En effet, selon cette problématique, le sens
d’un objet nait du rapport qui s’établit entre le sujet
producteur et/ou utilisateur de I'objet et ce méme
objet, produit et utilisé dans un contexte déterminé.
On peut distinguer deux catégories complémen-
taires desens: le “systéme structuré d’inter-relations
fonctionnelles” et “le contenu structuré des idées et
symboles” (Hodder 1986: 121). La premiére catégo-
rie de sens porte sur le contexte environnemental et
comportemental de I’action humaine; on considére
essentiellement ici les fonctions matérielles des ob-
jets . Cet aspect “matérialiste” du sens a été longue-
ment étudié par les marxistes et les processualistes
enarchéologie. La deuxiéme catégorie de sens va au-
dela du sens pratique de I'objet: elle se référe aux
fonctions symboliques et idéelles du contexte et de
ses objets, autrement dit a la dimension idéologique
dela culture matérielle (ibid.: 121-122). Les méthodes
d’analyse proposées par l'approche contextuelle
prennent en compte ces deux catégories de sens:
elles cherchent & comprendre et a reconstituer les
différents niveaux de sens contenus dans les
données matérielles (objets et contextes).
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En effet, les objets n’ont pas qu’une significa-
tion mécanique (univoque); ils peuvent évoquer
pour tout individu des conditions, des idées et des
sentiments divers (Hodder 1985: 13-14). Ce pouvoir
évocateur de I'objet est d’abord conditionné par le
contexte originel d’utilisation: tout objet recoit, de la
partdes acteurs sociaux présents, un sens pratique et
symbolique qui lui est propre dés l'instant ou il
apparait dans un contexte donné. La nature, 'usage
et la manifestation, plus ou moins apparente, de
I'objet dans les diverses situations du contexte, la
conscience qu’en a chaque participant, sont détermi-
nants quant au sens donné a I'objet. Comme ce
dernier est pergu différemment d’un acteur social a
I’autre, selon que I'acteur est impliqué dans Iaction
qui se déroule ou seulement intéressé par elle, le sens
de cet objet devient équivoque, ambigu. Qui plus est,
le sens initial de 1’objet peut varier en fonction des
contextes ultérieurs d’utilisation et de 1’expérience
individuelle de chaque participant. Cette ambiguité
de sens (c¢f. Hodder 1985: 15; aussi Shanks et Tilley
1987b: 26) confére donc a l'objet un fort potentiel
symbolique, c’est-a-dire la capacité d’évoquer ou de
représenter une dimension de la réalité sociale plus
vaste que celle a laquelle semble renvoyer immédia-
tement 1'objet. Ce potentiel symbolique doit étre
évalué et analysé en relation avec tous les autres
objets retrouvés dans le méme contexte d’utilisation.
Par ailleurs, chaque chercheur ou chercheuse doit
s’efforcer de développer une méthodologie adaptée
a son sujet de recherche en raison des particularités
inhérentes & toute culture matérielle; en effet,
chaque culture matérielle est une production histori-
que, une expression sociale originale qui, pour
I'archéologue contextuel, doit étre étudiée dans sa
spécificité propre car elle représente une culture
unique dans le temps et I'espace.

Quelles sont les étapes nous permettant d’iden-
tifier les contextes? Les méthodes d’analyse contex-
tuelle proposent une procédure “d’introspection”,
au moyen de laquelle I’archéologue cherche a sin-
troduire “par l'esprit” et grace a son imagination
historique a l'intérieur des contextes qu’il analyse,
au lieu de les étudier del’extérieur comme s’il s"agis-
sait de contextes strictement matériels et qui n’au-
raient jamais été constitués de sujets humains. En
d’autres termes, I'archéologue contextuel considére
'enregistrement archéologique comme un texte
historique a déchiffrer, un langage a traduire. En
effet, les objets, en raison de leur potentiel sym-
bolique, peuvent étre comparés aux mots d’un docu-
ment écrit, pour reprendre la métaphore de lan
Hodder (1986: 122); leur sens est plus ambigu, plus
flou, mais leur identification reste habituellement



plus restreinte et plus constante. On considére alors
chaque culture matérielle comme une production
sociale signifiante, un moyen de communication
symbolique dont les régles de composition ren-
voient a des régles plus fondamentales, comme dans
le cas du langage articulé.

L’archéologie contextuelle cherche a ordonner
les éléments du “texte” archéologique, en analysant
leurs ressemblances et leurs différences, leurs rela-
tions mutuelles; I’ensemble de ces éléments et de
leurs inter-relations, dans des situations déter-
minées, a un moment précis de I’histoire, constitue
un contexte; en ce sens, le contexte peut se comparer
aux sections d’un livre “qui viennent immédiate-
ment avant et aprés un passage particulier” (ibid.:
124):lesrelations entre ces sections et ce passage sont
si étroites que ce dernier ne peut pas étre bien com-
pris s'il en est séparé. S'il veut faire “parler” les
objets, en extraire le contenu de sens, en comprendre
la pensée créatrice, I’archéologue doit tenter de les
remettre avec leur texte, dans leur con-texte (ibid.) car
“les objets sont muets seulement quand ils sont hors-
texte” (ibid.: 146).

Cependant, une telle procédure de reconstruc-
tion contextuelle du passé suppose que l’archéo-
logue soit conscient a la fois de la richesse et des
risques inhérents a sa démarche. En effet, le recours
a I'imagination historique risque d’introduire dans
I'analyse archéologique une certaine subjectivité,
qui ne correspond pas a la vision de I'archéologie
comme science. On peut répondre a cela que méme
Ianalyse archéologique apparemment la plus scien-
tifique comporte une part de subjectivité.

En effet, toute analyse, quelle qu’elle soit, s’ex-
prime avant tout par I'observation et la description
de l'objet; or, la description de Iartefact n’est pas le
fruit direct d'une observation “objective”: méme a ce
niveau, elle passe nécessairement par la médiation
des catégories d’analyse propres a la méthodologie
del’archéologue. En effet, dés le début de I’observa-
tion, I'analyste sélectionne certains détails qui lui
semblent significatifs, parmi la multitude de ca-
ractéristiques pouvant étre relevées dans un seul
objet. C’est par cette sélection, quis’effectue selon un
processus de perception déterminé, que I'analyste
attribue un sens aux objets observés: par exemple, ce
qui semble n’étre qu’un caillou quelconque pour un
non-initié, se révelera étre un objet fagonné (par
exemple, un percuteur), pour 1'archéologue qui y
aura décelé certains détails spécifiques (forme, ma-
tiere premiere particuliére, abrasion en quelque
endroit précis etc.). Par conséquent, le ou la spécia-
liste qui procéde a une analyse archéologique, quel
que soit le niveau ou cette derniére se place,

n’échappe pas a un certain degré de subjectivité, qui
dépend autant de la perception et de I'expérience
personnelle de I’archéologue que du contexte social,
culturel et historique dans lequel il ou elle vit et
travaille.

De ce fait, une prise de conscience s'impose
chez les archéologues, afin de reconnaitre les rela-
tions dialectiques qui existent entre le passé et le
présent et qui sont au coeur des reconstructions
archéologiques (Miller et Tilley 1984: 2-3). La
démarche contextuelle s’inscrit dans cette optique
car elle pose comme argument que “nos reconstruc-
tions historiques du sens sont fondées sur des argu-
ments de cohérence et de correspondance enrapport
avec les données telles que nous les percevons.”
(Hodder 1986: 96). Autrement dit, I'interprétation
que propose I'archéologue d'un contexte passé est
en relation étroite avec son expérience sociale et
culturelle présente, c’est-a-dire avec son propre
contexte socio-culturel et historique. En considérant
également I'importance déterminante des individus
et des groupes sociaux impliqués dans les contextes
qu'il ou elle étudie, I’archéologue doit donc inclure
une attitude auto-critique au cours de sa démarche,
c’est-a-dire évaluer soigneusement les relations qui
existent nécessairement entre son présent et le passé
qu’il ou elle tente de reconstruire (ibid.: 164-170).
C’est pourquoiil ou elle doit présenter clairementles
diverses étapes de son cheminement intellectuel,
expliciter la procédure employée pour dévoiler les
contextes, et dire pourquoi il ou elle en arrive a de
telles conclusions. Malgré tout cela, méme la
démarche archéologique la plus rigoureuse ne peut
nous empécher de reconnaitre que nos reconstruc-
tions historiques ne seront toujours que plausibles,
approximatives et sujettes a débats continuels (ibid.:
94). Cependant, “une lecture erronée du langage [de
la culture matérielle] n’implique pas que les objets
doivent rester muets” (ibid.).

Parmi les contextes qui offrent le plus de poten-
tiel quant a I'étude de la dimension idéologique (telle
qu’elle est définie plus haut), celui de la mort cons-
titue un champ d’étude privilégié pour les archéo-
logues. En effet, les matériaux qui forment ce que
j’appelle le contexte funébre sont nombreux: données
archéologiques issues de pratiques rituelles et tech-
niques (le site mortuaire, son mobilier et le (ou les)
cadavre(s) qui sy trouve(nt)), documents iconogra-
phiques qui représentent en images et en symboles
les rites funéraires et I'eschatologie; en outre, les
rapports ethnographiques et ethnohistoriques
peuvent servir a combler certaines lacunes lors de
I'interprétation d’un contexte funébre. Les réactions
culturelles suscitées par le décés sont ala fois sociales
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et profondément idéologiques puisqu’elles expri-
ment toujours, bien que de fagon plus ou moins
explicite, une réflexion et un questionnement inten-
sifs, qui gravitent autour des intentions et des préoc-
cupations, des idées et des valeurs essentielles pour
la communauté en deuil (cf. Durkheim 1960;
Humphreys 1981: 9-10). Les individus sont alors
séparés de la vie quotidienne et mis en contact avec
le domaine du sacré et de la mort, c’est-a-dire avecun
aspect tragique et troublant de la vie sociale, voire
méme profondément perturbateur dans certains cas
(par exemple, le décés d’un personnage important).
Que peut apporter de neuf I'approche théorique
contextuelle a I’analyse du contexte funébre? L’ap-
plication des méthodes d’analyse et des concepts
issus de cette approche au complexe mortuaire
(pratiques sépulcrales eticonographie de la mort) de
la culture pré-hispanique des Mochica du Pérou
permettra de mettre en relief certains aspects de
l'univers idéologique mochica ainsi que des rap-
ports politiques, économiques et sociaux qui y cor-
respondent, en particulier diverses formes de I’exer-
cice du pouvoir mochica.

La culture mochica

A une époque ou l'aire andine connaissait, en
divers endroits, des changements relativement rapi-
des et complexes, la cote nord du Pérou se distin-
guait par la présence de populations riveraines qui
partageaient sensiblement les mémes normes cul-
turelles. C’est entre le 1er et le 8¢me siécle de notre
eére que la culture mochica (aussi appelée moche)
s’épanouit, recouvrant a son apogée plus de dix
vallées cotiéres (de la vallée de Lambayeque a celle
de Nepena). Bien que les origines de cette culture
demeurent encore obscures, les données archéolo-
giques suggeérent que son foyer de distribution et
d’expansion était situé dans les vallées de Chicama
et de Moche (Donnan et Mackey 1978: 65). Le siége
du pouvoir mochica semble en outre avoir pris place
dans cette derniére vallée; les fouilles entreprises au
site de Moche révélent en effet que ce dernier cons-
tituait le centre politique d’un Etat expansionniste
(Topic 1982: 270-273). L’étude du matériel archéolo-
gique laissé par les Mochica montre que cette société
cotiére, tout en ayant développé une culture treés
originale, bénéficia non seulement d’un héritage
culturel et social important, issu de cultures plus
anciennes - celles de Chavin et de sa forme c6tiére,
Cupisnique, de Salinar et de Gallinazo- mais égale-
ment d’apports socio-culturels de sociétés contem-
poraines voisines, celles de Recuay et de Vicis
(Donnan 1979: 3; Proulx 1982; Reichert 1982; Sawyer
1966: 17-24). Apres son implantation probable dans
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les vallées de Chicama et de Moche (phases 1 et 2), la
société mochica conquit militairement de nouveaux
territoires (cf. Wilson 1987) et rayonna pendant trois
siecles sur toute la cote nord du Pérou (phases 3 et 4).
Puis sa puissance déclina (phase 5) sous I'impact de
profondes transformations internes correspondant a
I'intrusion, sur une fraction du territoire contr6lé par
les Mochica, d’une culture venue des hautes-terres
andines, la culture Huari. C’est pendant cette phase
de déclin que le centre politique mochica se serait
déplacé de Moche a Pampa Grande (vallée de Lam-
bayeque) (Haas 1985; Mackey et Hastings 1982).
Bien que nos connaissances au sujet de la so-
ciété mochica dans son ensemble n’aient pas encore
dépassé un stade élémentaire (Shimada 1987: 131),
I'analyse des données archéologiques, ainsi que I'in-
terprétation de la riche iconographie mochica, nous
fournissent certaines indications quant a I'organisa-
tion économique, sociale, politique et religieuse des
Mochica. L’agriculture (courge, mais, féves etc.)
constituait sans doute la base de la production ali-
mentaire (Topic 1982:281); la péche (en eau douce ou
salée), I'élevage (cochon d’'Inde, canard de Barbarie,
lama et peut-étre méme alpaca), la chasse (cerfs,
oiseaux, lézards et otaries) et la cueillette (coquil-
lages et mollusques) la complétaient (Pozorski 1982:
178-180; Shimada 1987). Méme si I’organisation
économique des Mochica nous est mal connue, la
présence de grandes structures architecturales (hua-
cas, systéme hydraulique, forteresses, cimetieres
etc.) suggere |’existence d'un systeme de corvées, qui
pouvait mettre en oeuvre des groupes de travail
spécialisés, selon des plans d’aménagement déter-
minés (Moseley 1983: 219). Comme le contrOle de
I'Etat mochica semble s’étre exercé principalement
sur la production alimentaire, les actions adminis-
tratives furent sans doute plus limitées au niveau de
la réciprocité en biens et services. Il semble
néanmoins qu’un systéme de redistribution des
biens de consommation ait été institué par I’Etat vers
la fin de 'époque mochica (phase 5), si 'on en juge
d’aprés divers témoignages architecturaux -
chambres de dépot, magasins et autres lieux de
stockage, centres administratifs en forme de “U”
(Bawden 1982: 306-307; Day 1982). Par ailleurs, la
production de certains biens de consommation,
destinés vraisemblablement a I'élite, nécessitait
I'emploi de matériaux provenant de I'extérieur du
territoire mochica; c’était le cas pour la confection
des coiffures cérémonielles (plumes d’oiseaux origi-
naires des foréts amazoniennes) et de certaines
offrandes funéraires, qui étaient fabriquées avec des
coquillages (Spondylus et Strombus) provenant des
eaux équatoriennes (Bankes 1977; Paulsen 1974).



L'usage de tels produits témoigne ainsi de la
présence d'un réseau d’échanges, maritime et ter-
restre, entrelasociété mochica etles sociétés voisines
de la cOte et des hautes-terres (Lavallée 1985: 366-
367, Shimada 1987: 138-140). Pour faire du com-
merce, les Mochica ne disposaient pourtant que de
peu de moyens de transport: le lama (Shimada et
Shimada 1985; Shimada 1987:138-139), et I'embarca-
tion en jonc (Benson 1972: 73). Il manque des témoi-
gnages archéologiques eticonographiques attestant
I’existence d"une classe définie de marchands ou de
commercants, ce qui renforce I'hypothése selon
laquelle I'économie se fondait principalement sur
I'agriculture (Topic 1982: 28). L'importance que les
Mochica accordaient a la quéte du guano, un engrais
qui était indispensable pour augmenter la produc-
tivité des terres cultivées et que I'on devait aller
ramasser dans les fles au large des cotes péruvien-
nes, a d’ailleurs été reconnue par les archéologues
(Shimada 1987: 136).

L’étude de la culture matérielle mochica nous
renseigne d’autre part quant a leur organisation
sociale. Par exemple, les données sépulcrales
suggerent que la société mochica était stratifiée et
hiérarchisée, et ce, dés la phase 1 (Donnan et Mackey
1978; Shimada 1981: 445). Selon Theresa Topic (1982:
277), 1a société mochica se serait constituée en Etat
monarchique et le site de Moche aurait été le siege du
pouvoir pour toute une succession de “rois” pen-
dant au moins trois cents ans (phases 3 et 4). Cette
classe “royale” aurait occupé aussi bien des fonc-
tions sacrées que séculieres. En effet, 'iconographie
nous offre 'image de personnages richement vétus
présidant aux diverses cérémonies religieuses; ces
personnages devaient également commander tout
I'appareil administratif chargé de maintenir le bon
équilibre de la structure étatique. Au cours des
siecles, I'organisation sociale se complexifia au fur et
a mesure que les classes dominantes resserrérent
leur contréle sur la population. De nouveaux
spécialistes firent leur apparition, parmi lesquels les
administrateurs, en méme temps que s’agrandissait
le territoire mochica. Ces “bureaucrates” avaient
pour tache d’organiser et de planifier le travail des
communautés dans le secteur ou la région qui leur
était imparti.

Outre ces rois, appelés également “prétres-
dirigeants” (Benson 1972: 89) et ces administrateurs,
lasociété mochica comportait de nombreux groupes
ou classes de spécialistes: chaman(e)s, messagers,
guerriers, musiciens et danseurs, céramistes, métal-
lurgistes, tisserands et autres artisans, agriculteurs,
pécheurs. La classe guerriere, en particulier, a joué
un role essentiel lors de I'expansion de I'Etat mo-

chica, non seulement comme instrument de con-
quéte, mais sans doute aussi comme outil de répres-
sion (cf. Haas 1987: 34): il suffit, pour le comprendre,
de regarder la place privilégiée qu’elle occupe au
sein de I'iconographie mochica (cf. Wilson 1987: 66-
68). Grace a cette classe guerriére, I’Etat put con-
solider ses positions dans les vallées conquises et y
imposer ses normes culturelles, comme en
témoignent les nombreux vestiges mochica
retrouvés sur un territoire de plus de 350 km de
longueur (Day 1982: 345; Shimada 1981; Topic 1982:
268-270). Il semble en outre que I’Etat mochica ait
disposé d’enclaves coloniales dans des zones situées
en dehors du territoire traditionnellement défini
comme mochica, notamment dans les vallées de
Piura (région de Viciis, a3 I'extréme-nord) et de
Huarmey (centre-nord) ainsi que dans les fles Chin-
cha, au large de la cote sud (cf. Shimada 1987).

Si I'on ne se fie qu'aux représentations
iconographiques, le role des femmes et des enfants
parait avoir été secondaire par rapport a celui des
hommes adultes dans la société mochica. Les
femmes, en particulier, semblent avoir été générale-
ment confinées aux fonctions de maternage, bien
que certaines aient pu éventuellement devenir cha-
manes (Hocquenghem 1977b), ou tisserandes (Don-
nan 1979: 125). Enfin, la société mochica maintenait,
pour les besoins de I'élite, des groupes serviles: des
esclaves - anciens prisonniers de guerre-(Lumbreras
1981: 103), et de futures victimes de sacrifices, parmi
lesquelles se trouvaient probablement des citoyens
fauteurs de troubles ou des marginaux
(Hocquenghem 1980-81: 254-255). La plupart de ces
individus vivaient dans l’entourage des classes
dominantes, tout en occupant le bas de I'échelle
sociale.

L’examen des témoignages archéologiques,
notamment des édifices publics tels que les huacas,
plates-formes surmontées d’un temple et, a 1a phase
5, les cercaduras, complexes architecturaux formés
d’enclos murés contenant de nombreuses sections et
banquettes, permet de comprendre I’organisation
politique de I'Etat mochica. Comme la mise en chan-
tier de travaux collectifs (par exemple, I'aménage-
ment hydraulique, la construction de structures
architecturales publiques) exigeait le déploiement
d’une administration efficace, Theresa Topic (1982),
parmi d’autres, a fait ’hypothése que I'appareil
administratif était segmenté et hiérarchisé. L'ana-
lyse archéologique des monuments architecturaux
du site de Moche (ibid.) a souligné le réle joué par la
Huaca de la Luna, en tant que centre décisionnel du
pouvoir mochica, et par la Huaca del Sol, qui aurait
servi de “centre exécutif” pour tout I’Etat mochica.
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Ainsi, une fois les décisions prises par le pouvoir
mochica, les “bureaucrates” installés a la Huaca del
Sol pouvaient, selon les situations, envoyer des di-
rectives a des centres administratifs secondaires (par
exemple aux huacas érigées dans d’autres vallées
placées sous domination mochica), qui, a leur tour,
déléguaient certains pouvoirs a des centres tertiaires
relevant de leur juridiction (ibid.: 279-280). Les
Mochica avaient en l'occurrence créé un réseau
routier qui, bien que rudimentaire, reliait le site de
Moche a des centres situés dans les vallées voisines
(ibid.; cf. aussi Shimada 1987).

Cependant, il semble que I’appareil politique
mochica n’ait pas servi uniquement a des fins bu-
reaucratiques mais, comme le suggere l'iconogra-
phie, également dans le domaine religieux. En effet,
les huacas ont sans doute joué le double role de
centre administratif et de complexe cérémoniel puis-
qu’on retrouve fréquemment des cimetiéres ou des
sépultures associés a ces structures; par surcroit, le
matériel archéologique qui y estrecueilli n’est pas de
nature domestique (Donnan 1973; Donnan et
Mackey 1978; Proulx 1968; Shimada 1981; Strong et
Evans 1952; Willey 1953). Ce n’est que vers la fin de
I'époque mochica (phase 5) que les huacas perdirent
leurs fonctions administratives au profit des cerca-
duras (Bawden 1982: 293-302). A cette époque, le site
de Pampa Grande (vallée de Lambayeque) constitua
le centre politique de I’Etat mochica, qui avait vu son
hégémonie se restreindre graduellement et dis-
paraitre dans les vallées au sud de Moche (ibid.: 319;
Day 1982; Haas 1985). Ce déclin est également visible
dans la vallée de Moche, oil les sites mochica étaient
devenus de véritables places fortifiées; cela appuie
I’hypothese selon laquelle I'Etat mochica faisait face,
a cette époque, & de profonds bouleversements
(Topic et Topic 1987).

Sur le plan religieux, les Mochica possédaient
un panthéon peuplé d’'étres fantasmatiques qui
avaient soit une morphologie humaine, animale ou
végétale, voire hybride, soit 1a forme d’objets animés
(par exemple, une arme, un vase) (Berezkin 1972 et
1980; Bruhns 1976; Lavallée 1970; Larco Hoyle 1963).
Al'image de la société mochica, ce panthéon semble
avoir été hiérarchisé, avec, a sa téte, un personnage
au visage ridé affublé de crocs de félin, portant une
ceinture et/ou des ornements d’oreille terminés par
une ou deux tétes de serpent. Quelles que soient la
nature et les fonctions de ce personnage (Berezkin
1980), I'iconographie mochica nous le montre en-
gagé dans diverses activités qui ne sont pas sans
suggérer certaines pratiques religieuses que devait
accomplir la société mochica: jeux, coit sacré, com-
bats, activités sacrificielles, rites de passage, rites
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guerriers, agraires et funéraires. Au cours de ces
activités, cette “déité” centrale se fait aider par un
figurant, représenté le plus souvent sous les traits
d’un iguane anthropomorphe, ou par plusieurs
personnages qui, tous, lui sont subordonnés (ibid.);
dans certaines scénes, on le voit aux prises avec des
créatures démoniaques, ce qui doit correspondre a
certains mythes mochica (Hocquenghem 1977a et
1984). Il est intéressant de noter que certaines des
activités surnaturelles représentées dans I'iconogra-
phie mochica renvoient a des activités entreprises
par des humains, ce qui permet de penser qu'il
existait un lien étroit (une correspondance directe?)
entre les cérémonies religieuses du monde des
humains et les actions sacrées du monde surnaturel
(Hocquenghem 1977a; aussi Donnan 1979: 174).

Dans la société mochica, certaines pratiques re-
ligieuses semblent avoir relevé du domaine public:
de nombreuses représentations iconographiques
nous montrent en effet qu’il existait des cérémonies
de masse, présidées par des personnages richement
vétus, les prétres-dirigeants (représentant le pouvoir
mochica), et auxquelles participaient différents
groupes sociaux: danseurs, musiciens, guerriers,
serviteurs, etc. Ces cérémonies religieuses se dérou-
laient apparemment dans des centres consacrés a cet
effet, les huacas et les cimetieres, a 1’occasion
d’événements particuliers (par exemple, & la mort
d’un personnage important). En revanche, d’autres
pratiques rituelles devaient avoir un caractere privé,
notamment les séances de guérison, pendant
lesquelles le ou la chaman(e) jouait un réle crucial et
qui ne nécessitait pas la participation du public.

De toute évidence, les groupes dominants
(prétres-dirigeants, chaman(e)s) €taient impliqués
dans le domaine religieux. Cette implication devait
sans aucun doute masquer des motivations d’ordre
idéologique et politique qui restent a découvrir; d’ou
I'intérét d’analyser le contexte funébre mochica,
contexte religieux par excellence. Pour ce faire,
I'archéologue “contextuel” dispose ici de deux
sources indispensables: les données sépulcrales et
I'iconographie. L’examen de ces sources permet de
dégager la dimensionidéologique de lamort chezles
Mochica.

Les Mochica et la mort

a) Les données sépulcrales. Depuis le début du
20eme siécle, les archéologues ont mis au jour quan-
tité de cimetiéres et de sépultures dans les différen-
tes vallées du littoral nord péruvien, autant de
témoignages qui révélent un souci marqué, chez les
Mochica, de 1a mort et de I’apres-vie (Donnan 1973).
L’analyse de ces données permet de reconstituer les



schémes d’établissement et d’aménagement sépul-
craux, de méme que les modes d’inhumation pra-
tiqués par les Mochica.

Les cimetiéres étaient généralement construits
sur les versants des vallées, en marge des terres
cultivées et irriguées, et a la lisiére des zones déser-
tiques, parfois méme a plusieurs kilometres des
lieux d’habitation (Donnan 1973: 11; Proulx 1968;
Willey 1953: 183, 227-228). D’autres cimetiéres, en
revanche, étaient situés a l'intérieur ou preés des
centres cérémoniels (Alva et Donnan 1988; Donnan
et Mackey 1978; Keatinge 1982: 211; Shimada 1981).
Bien souvent, les architectes mochica ne choisis-
saient pas d’emplacement naturel privilégié pour les
cimetiéres, préférant les ériger sur de véritables
plates-formes de faible hauteur ou, inversement, les
installer 2 méme le sol stérile (Donnan et Mackey
1978: 208; Proulx 1968: 140; Willey 1953: 183-184,
228). Toutefois, I’organisationinterne du cimetiére et
I'aménagement de la sépulture demeuraient, dans la
plupart des cas, homogenes.

En majorité, les sépultures mochica sont de
forme rectangulaire, soit creusées dans le sol et
murées avec des pierres ou des briques d’adobe, soit
aménagées dans une plate-forme (Donnan et
Mackey 1978: 86 et 208), et elles ne contiennent, sauf
exception (par exemple, la tombe du prétre-guerrier
découverte A la Huaca del Cruz: cf. Donnan et
Mackey 1978; Strong et Evans 1952; ou celle décou-
verterécemment ausite de Sipan: cf. Alvaet Donnan
1988), qu’un seul cadavre. Une fois le corps et les
offrandes déposés dans latombe, celle-ci était recou-
verte d’une natte en jonc, voire d'une véritable struc-
ture en bois d‘algarrobo et en jonc. Parfois un poteau
évidé, en bois d’algarrobo ou en jonc, était planté 2
l'une des extrémités de la sépulture. La fonction de
ce poteau nous demeure inconnue: les Mochica les
posaient peut-étre pour signaler I'emplacement de
certaines sépultures particuliéres, pour commu-
niquer avec le mort ou pour faire des libations
(Donnan 1973: 50; Proulx 1968: 17; Strong et Evans
1952: 196-198). Avant l'inhumation, la dépouille
recevait un traitement superficiel, qui consistait
habituellement a recouvrir le visage ou méme tout le
corps d’une poudre rouge (du cinabre? cf. Osborne
1983:132). Dans plusieurs cas, le cadavre était revétu
detextiles, faits en laine et/ ou en coton, et portait des
parures en métal ou en coquillage; on déposait égale-
ment dans sa cavité buccale une feuille métallique,
froissée ou non, et parfois recouverte de tissus
(Donnan et Mackey 1978: 60, 86, 209-210). Puis on
enveloppait le corps dans des tissus sergés, en laine
ou en coton, et/ou dans des nattes de jonc, et on
couvrait la téte etles membres d'un grand nombre de

personnages importants d’ornements métalliques
(Proulx 1968; Shimada 1981; Strong et Evans 1952:
150-166, 196-198). Certains personnages décédés
avaient méme droit A un véritable cercueil en bois?
et/ou en jonc (Donnan et Mackey 1978: 211).

Aumoment de I'inhumation, la dépouille était
mise en terre a ’aide de cordes; elle était alors dis-
posée horizontalement dans le fond de la sépulture,
couchée sur le dos, avec les bras et les jambes paral-
1eles au corps, les mains étant parfois placées sur la
région pelvienne (Donnan 1973: 50-51; Donnan et
Mackey 1978: 63, 86, 208 et 211). Par la suite, on
déposait les offrandes funéraires selon un arrange-
ment déterminé. En effet, les offrandes céramiques
(vases, instruments de musique) et alimentaires (ex.:
féves, mais, ossements d’animaux) étaient normale-
ment disposés pres de la téte, des mains et des pieds
du mort (Donnan et Mackey 1978: 60, 86, 209-210)
tandis que les offrandes métalliques étaient surtout
placées autour des pieds (Donnan 1973: 52; Strong et
Evans 1952: 196-197). Les Mochica offraient a leurs
morts des objets fabriqués en laine, en coton, en
plumes d’oiseaux, en cuir, en bois, de la vannerie et
des gourdes qui servaient de contenants pour les
offrandes alimentaires (Donnan et Mackey 1978:
209-210; Strong et Evans 1952: 153, 196-197). D"autre
part, certains témoignages archéologiques attestent
I'existence de pratiques sacrificatoires entourant le
déces: on a parfois retrouvé dans les tombes des
ossements d’animaux - surtout des crines, des os
longs et des omoplates de lama- ou des corps hu-
mains enterrés dans une position inhabituelle (par
exemple, la tombe du prétre-guerrier; cf. Strong et
Evans 1952: 152; aussi Alva et Donnan 1988).

Dans les cimetiéres mochica, la variation, en
qualité, en quantité, et en types d’objets, du matériel
funéraire qui accompagnait le cadavre dans la sépul-
ture, nous améne a supposer que les modes d’inhu-
mation étaient hiérarchisés selon la place occupée
par le mort dans I’échelle sociale mochica. Toutefois,
les archéologues ont constaté que les Mochica, tout
en respectant la structure sociale existante, pra-
tiquaient ces modes d’inhumation sans égard au
sexe ou a la catégorie d’dge du défunt, notamment
aux niveaux hiérarchiques supérieurs (Donnan et
Mackey 1978: 209; Strong et Evans 1952: 197).

Enfin, I'analyse des données archéologiques
montre que l’évolution des pratiques funéraires
mochica s’est surtout traduite par la complexifica-
tion des schémes d’établissement et d’aménagement
sépulcraux, a I'échelle de tout le territoire mochica.
Cependant, les Mochica semblent avoir conservé
sensiblement les mémes modes de préparation et de
déposition du cadavre et des offrandes funéraires,
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du début a la fin de leur histoire (cf. Donnan et
Mackey 1978).

A partir de ces données sépulcrales, I’analyse
contextuelle permet de construire des hypotheses au
sujet du symbolisme propre au contexte funébre
mochica. Elle pose en effet que tous ces témoignages
matériels “sont le résultat d’actes intentionnels, de
conduites réfléchies qui ont pour fonction de signi-
fier” (D’ Agostino et Schnapp 1982: 17); “ils représen-
tent la culmination directe et significative du com-
portement conscient [de la société] plutét qu'un
résidu accidentel” de ce comportement (O’Shea
1981:39); de ce fait, 'archéologue peutles considérer
comme des symboles matériels, dont le sens sym-
bolique renvoie a1'ensemble de I'idéologie et de I'or-
ganisation dela société (cf. Milleret Tilley 1984:2). En
d’autres termes, les données sépulcrales constituent
I'empreinte de tout un processus social, comprenant
un ensemble de conceptions, d’attitudes et d’agisse-
ments, consciemment produit par la société pour
socialiser la mort et lui donner du sens. Par
conséquent, l'identification des manifestations so-
ciales, des attitudes et des actions engendrées par la
mort, doit se faire en tenant compte a la fois des
caractéristiques fonctionnelles qui se dégagent des
comportements funéraires, et des aspects idéolo-
giques et symboliques qui leur donnent un sens (cf.
Hodder 1982a: 145-146).

On peut considérer le complexe mortuaire
comme un systéme comportant diverses catégories
analysables: le mobilier funéraire, I’architecture
sépulcrale, le traitement du cadavre etc. (cf. Binford
1972; Goldstein 1981; O’Shea 1984; Tainter 1978).
Cependant, ces composantes n’offrent pas toujours
un reflet fidele du comportement social. En effet,
toute transposition ou représentation de la réalité
sociale sur un objet ne peut s’accomplir sans qu’il y
ait, d'une part, perte d’informations et, d’autre part,
lacune par rapport a la richesse et a la complexité de
cette réalité sociale: il en résulte un phénomene
d’idéalisation de cette réalité, masquée et amputée
dans I'objet. De plus, le transfert d’une pensée sur un
objet suppose un processus de condensation de cette
pensée, processus d’encodage qui cherche a repro-
duire en un seul point un ensemble d’éléments qui
seraient autrement dispersés (par exemple dans le
discours). En outre, le message inscrit sur un support
peut, au moment du processus de décodage, subir
une seconde phase d’idéalisation de la part de celui
qui interpréte ce message, méme si ce message est
supposé refléter une réalité sociale. On peut donc
estimer que les témoignages sépulcraux offrent le
plus souvent un reflet idéalisé de la réalité sociale (cf.
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Hodder 1982a: 143-144, et 1982b: 10; Humphreys
1981:4-10; O’Shea 1984: 31-34; Ucko 1969). L"archéo-
logue qui analyse un complexe funéraire doit tenir
compte de ces arguments dans son interprétation
des données dont il dispose: par exemple, il sera
intéressant de se demander a quels groupes, dans la
société mochica, peut profiter ce phénomene par-
ticulier d’idéalisation.

Ainsi, une étude de la localisation des ci-
metiéres chezles Mochicam’a permis d’élaborer une
hypotheése au sujet du sens symbolique de cette
répartition. J’ai souligné plus haut le fait que la
plupart des cimetiéres mochica étaient établis en
bordure des terres cultivées et en marge du désert.
On peut supposer que, de la part de la société mo-
chica, cette disposition relevait d’une intention si-
gnifiante: mis a part un motif d’ordre économique
évident (ne pas empiéter sur les terres cultivables) et
des raisons religieuses ( empécher la population de
profaner accidentellement les sépultures lors des
travaux agricoles), qui renvoyaient probablement a
des raisons d’ordre hygiénique (ne pas contaminer
les terres arables), le choix de ces lieux d’inhumation
semble étre le fait d’'un symbolisme spatial, établis-
sant les limites de la société des vivants et signifiant,
par ce fait méme, qu'aucun membre social ne
pouvait s’établir au-dela, au risque d’étre isolé et de
périr. Autrement dit, les cimetiéres devaient consti-
tuer aux yeux de tous la frontiére symbolique entre
les zones fertiles etles zones stériles, entre tout ce qui
représentait la vie dans la communauté (les terres
arables et les secteurs urbanisés, symboles de fertilité
et de vie) et tout ce qui évoquait la mort (le désert,
symbole de stérilité et de mort).

C’est dans le méme ordre d’idées que I'on peut
interpréter le choix de I'emplacement des quelques
cimetieres construits dans ou prés des centres
cérémoniels mochica (les huacas). C’est 1a que 'on
retrouve les sépultures les mieux aménagées: on
peut alors supposer qu’elles avaient été réservées
aux groupes dominants et que ces derniers, par leur
pouvoir de décision, avaient intentionnellement
isolé leurs sépultures de celles des autres membres
de la société et les avaient rapprochées des lieux du
pouvoir. En inhumant de la sorte les personnages
mochica importants et leur suite dans les huacas, qui
sont A la fois centre du pouvoir spirituel et du
pouvoir temporel, les dirigeants mochica ajoutaient
peut-étre une autre dimension symbolique au centre
cérémoniel et administratif: on peut dire en effet que
la huaca devenait une sorte de symbole de la
continuité entre le passé et le présent, entre les
ancétres et ceux qui détenaient alors le pouvoir. En
d’autres termes, les huacas devaient constituer pour



la société mochica le lieu privilégié ou se concen-
traient tous les pouvoirs, ceux de la vie et de la mort.
Je fais I'hypotheése qu'il s’agissait 1a d’un acte poli-
tique, dont le but était d’instaurer une démarcation
symbolique entre les classes dirigeantes et les classes
productives, entre les administrateurs et les admi-
nistrés.

Il semble donc que l'intérét politique des
groupes dominants mochica les ait conduits a éla-
borer une forme de stratégie symbolique dont un des
buts était de circonscrire les zones capitales pour
I'appareil politique, c’est-a-dire d’une part les quar-
tiers cérémoniels et administratifs, siéges du
pouvoir, et d’autre part les terres arables, qui four-
nissaient la majorité des ressources alimentaires, et
les zones urbaines, ou vivait 'ensemble de la popu-
lation. Selon cette lecture symbolique, les groupes
dominants mochica étaient conscients, non seule-
ment de I'impact émotionnel des cimetiéres sur la
conscience des individus, mais aussi de I'avantage
politique a en retirer: les cimetiéres constituaient en
quelque sorte des zones-tampons symboliques,
permettant aux dépositaires du pouvoir d’exprimer
et d’afficher leurs tendances idéologiques.

Les lieux d’inhumation mochica sont eux-
mémes fertiles en renseignements quant aux mani-
festations idéologiques du contexte funébre. ] ai
indiqué plus haut qu’il existait une grande variabi-
lité dans les pratiques sépulcrales mochica, c’est-a-
dire que ces pratiques différaient d’une unité sociale
a une autre. Cet état de fait constitue généralement
un indice important pour la reconnaissance d’une
société hiérarchisée. D’autre part, les Mochica
procédaient a un traitement uniforme pour tous les
membres décédés d’'une méme unité sociale, sans
égard au sexe et a I’age. Or, si on admet I'hypothése,
trés vraisemblable, selon laquelle la société mochica
était hiérarchisée, on peut supposer que cette société,
a l'instar des autres sociétés hiérarchisées connues,
vivait des divergences internes, des conflits, latents
ou ouverts, et ce, méme a l'intérieur d’une classe ou
d’un groupe donné, entre hommes et femmes ou
entre jeunes et vieux. Il semble donc qu’il y ait eu
décalage entre les pratiques funéraires appa-
remment égalitaires dans chaque unité sociale mo-
chica et les inégalités sociales existantes, telles
qu’elles nous apparaissent dans I'iconographie, ou,
par exemple, les femmes et les enfants ne figurent
qu’exceptionnellement. Ce décalage est une forme
d’idéalisation de la réalité sociale qui, tout en respec-
tant la hiérarchie des niveaux sociaux, devait avoir
pour but d’atténuer et méme de nier symbolique-
ment (mais non d’éviter) l'existence de tensions
conflictuelles entre les membres d'une méme unité

sociale. Ce procédé d’idéalisation devait ainsi con-
tribuer au maintien de la cohésion de chaque unité
sociale, en aplanissant les contradictions entre ses
membres, et constituer de ce fait “une source d'influ-
ence conservatrice durant les périodes de change-
ment.” (Hodder 1982a: 167; aussi Bourdieu 1972:
185). Dans la société mochica, les pratiques mor-
tuaires A l'intérieur d'une méme unité sociale sont
demeurées visiblement inchangées du début a la fin
de I'histoire mochica. Cette permanence des pra-
tiques suggere ainsi que le procédé d'idéalisation a
été efficace, a ce niveau tout au moins.

Les deux exemples précédents suggerent la
présence, dans les stratégies politiques de certains
groupes dominants, d'un processus de manipula-
tion du symbolisme funéraire qui, par le moyen
détourné des “bornes” sépulcrales et par 1’exploita-
tion idéologique des modes d’inhumation, tendait a
“légitimer et a faire apparaitre comme naturelles les
hiérarchies du pouvoir et l'inégalité sociale qui
seraient autrement instables” (Parker Pearson 1982:
101). Afin d’approfondir cette analyse du rapport
entre idéologie et symbolisme funéraire chez les
Mochica, il faut accéder a un autre niveau de re-
présentation symbolique, le niveau iconographique.

b) Le message iconographique. Comme je l'ai
évoqué plus haut, notre connaissance actuelle de la
culture mochica repose en bonne partie sur l'inter-
prétation de son iconographie. A défaut d’écriture,
les Mochica recouraient a I'iconographie pour ex-
primer, autrement que par le discours et souvent
avec un réalisme frappant, différents aspects de leur
univers culturel. Pour ce faire, des spécialistes, que
I'on peut appeler artistes, traduisaient en images le
savoir, les croyances, les coutumes et les normes de
leur société par le biais de symboles particuliers. Ces
artistes produisaient de la sorte des “messages
iconographiques”, destinés a I'information et a la
communication sociales, et constitués selon des
régles culturellement déterminées d’élaboration et
de construction des représentations (cf. Donnan
1979). En effet, le message iconographique, pour étre
bien compris, devait se référer a un code symbolique
qui soit susceptible d’étre identifié par tous les ac-
teurs sociaux, méme si ces derniers n’accordaient
pas nécessairement des valeurs similaires aux sym-
boles représentés (au sujet de lI'ambiguité des
symboles: ¢f. Hodder 1982a: 206-208). La composi-
tion du message iconographique, si elle répondait
adéquatement aux conventions culturelles établies
et au contexte d’utilisation, contribuait
conséquemment a la justesse de I’expression idéolo-
gique et a I'efficacité de la communication (cf. Bour-
dieu 1972: 167-169).
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Bien que I'imagerie mochica dépeigne des ac-
tivités diversifiées (chasses, combats, actes sexuels,
festivités etc.), il semble que celles-ci se situent
généralement dans le cadre d’actions rituelles, de
récits mythiques, voire de visions chamaniques (cf.
Benson 1972: 24; Donnan 1979:174; Hocquenghem
1977a et 1984). La sélection des sujets a reproduire
était donc visiblement orientée vers le sacré et le
religieux. Cette tendance n’est pas surprenante si
I’on accepte I'idée que les thémes iconographiques,
bien qu'imposés par la tradition, étaient controlés,
voire modifiés, par les groupes dominants, qui ti-
raient leur pouvoir de leurs fonctions sacrées et
religieuses. On ne peut donc considérer cette théma-
tique comme arbitraire ou contingente, d’autant
plus que les membres des groupes dominants
(prétres-dirigeants, chaman(e)s... ) sy faisaient re-
présenter dans les r6les principaux et dans des situa-
tions et actions prestigieuses, glorifiantes. On recon-
nait ces personnages, non seulement a leur position
privilégiée dans les illustrations (taille plus grande
que celle de tout autre figurant, par exemple), mais
également par certains attributs vestimentaires et
ornementaux (coiffure élaborée, bijoux... ) ou par la
présence a leurs cOtés d’objets rituels (vases
funéraires, couteau sacrificiel...) (cf. pl.1). Pour celui
qui déchiffre le message iconographique, ces attri-
buts peuvent étre considérés comme des éléments
symboliques du pouvoir.

L’image, en tant qu’objet, posséde les pro-
priétés d'idéalisation et de condensation décrites
plus haut. Cependant, sa portée idéologique dépasse
celle d’un simple objet car son contenu est plus riche
de sens et plus complexe, et, en méme temps, plus
efficace et convaincant. En effet, bien que construite

et codée d’une certaine fagon, elle cherche a se faire
passer pour un reflet de laréalité, pour une évidence;
or, tout comme la perception en général, la fagon de
voir une image et d’en faire émerger du sens est
déterminée culturellement. Une fois que les symbo-
les ont été reconnus socialement, leur sélection au
sein de 'image peut étre exploitée et leur fréquence
d’exposition controlée par ceux-1a mémes qui sont le
mieux placés pour le faire et qui en ont évalué le fort
potentiel évocateur: les individus au pouvoir. De
cette facon, 'image devient un instrument poten-
tiellement trés efficace dans la mesure ou I'on prend
conscience de l'impact psychologique qu’elle peut
avoir. D’autre part, dans une société hiérarchisée ou
I'intérét fondamental de tout groupe ou individu au
pouvoir est de s’y maintenir, un des moyens les plus
efficaces auquel le pouvoir peut recourir est de faire
passer pour évidente, naturelle ou allant de soi la
structure sociale et politique qu’il a mise en place.
Les dépositaires du pouvoir vont donc chercher a
convaincre idéologiquement la société entiére de la
légitimité de cette structure, en se servant, entre
autres choses, de I'image et des représentations les
plus aptes a atteindre cet objectif. L’iconographie
mochica remplissait-elle adéquatement ce role?
Comment les groupes dominants mochica se ser-
vaient-ils de I'image pour imposer leur vision du
monde et d’eux-mémes, en particulier dans le con-
texte funébre? Quelle est leur spécificité a ce niveau?

Les vases funéraires constituaient le principal
support de I'expression iconographique mochica.
Les données archéologiques et iconographiques
indiquent que ces vases funéraires étaient utilisés
lors des rituels et, plus spécifiquement, durant le
cérémonial mortuaire, avant d’étre déposés dans les
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Preparation des offrandes alimentaires d'aprés Larco Hoyle 1939: pl. XXXl

sépultures. Toutefois, avant d’étre définitivement
dissimulées aux yeux du public, les scénes qui
étaient peintes sur les vases pouvaient se trouver
exposées, avant l'inhumation, aux regards d'un
grand nombre d’individus: ceux des céramistes, des
porteurs d’offrandes, des prétres officiant ou de tout
autre groupe participant aux rites funéraires, notam-
ment la famille et les proches®. Ces individus,
ébranlés par le deuil et brusquement mis en contact
avec le monde des morts, étaient sans doute plus
vulnérables aux influences externes que dans
d’autres contextes de la vie sociale. En effet, comme
I'explique C. Moreux (1978: 69-70), les positions
idéologiques des dominants ont plus de chances de
s’imposer lorsque la société dans son ensemble se
trouve dans une situation de perturbation émotive.
On peut considérer en l'occurrence le contexte
funébre comme un environnement propice a l'ex-
pression et a la conviction idéologiques de la part du
pouvoir (cf. Parker Pearson 1982: 100; Shanks et
Tilley 1982: 130). Mon hypothése, qu’il faudra con-
firmer, est que le contexte funébre des Mochica fut le
lieu d’un affichage idéologique et politique destiné a
conditionner les membres en deuil de la société en
faveur des groupes dominants mochica et de leur
vision du monde.

Au cours d’une analyse de I'iconographie mo-
chica dela mort (Arsenault 1987),j’ai identifié, d’une
part, les différentes pratiques du cérémonial mor-
tuaire et, d’autre part, les conceptions relatives a
I’ame et a I'apres-vie. J’ai ainsi établi une classifica-
tion des activités funéraires et des activités de I’ame
dans l'au-dela. Le cérémonial des funérailles mo-
chica comportait de fait une gamme étendue de
pratiques, certaines principalement techniques
(construction de cimetieres, aménagement de sépul-

tures, fabrication du matériel funéraire), d’autres
essentiellement rituelles: rites de préparation du
cadavre et des offrandes, sacrifices d’animaux et
d’étres humains, chasse, jeux variés, coit sacré, pro-
cession musicale, danses (cf. pl. 1, pl. 2 et pl. 3).
Nombreuses semblent avoir été les activités se
déroulant 2 la fois dans le monde des vivants et dans
I'univers surnaturel: chasse au cerf, jeu debatonnets,
lancer du javelot fleuri, transfert de conques ma-
rines, sacrifices (cf. par exemple Donnan et McClel-
land 1979); les acteurs en étaient tantdt des étres
humains, tant6t des créatures fantasmatiques. Par
ailleurs, comme l'évoquent plusieurs scénes de
vases, les activités de 'dme dans I'au-dela étaient
multiples et variées. L’analyse iconographique
montre en effet que ’ame du défunt, symbolisée
habituellement par un étre squelettique, devait en-
treprendre un voyage pour aller du monde des
vivants a celui des morts: I’dme traversait alors un
monde transitoire semé d’embqches, qui prenaient
la forme d’étres maléfiques. Des puissances
supérieures (le Personnage au visage ridé et1'lguane
anthropomorphe) devaient défendre I'ame du mort
tandis que des serviteurs surnaturels (cormorans et
otaries anthropomorphes) se chargeaient de guider
’embarcation funébre ou se trouvait cette ame pas-
sive et de transporter ses offrandes sans encombre
jusqu’a sa destination (pl. 4). Une fois rendues dans
le monde des morts, les 4mes s’adonnaient a des
activités joyeuses: musique, danses, festins (pl. 5),
relations sexuelles. Cependant, comme le suggerent,
d’une part, la composition de cette scéne (pl. 5) et,
d’autre part, les attributs distinctifs dont sont
revétus les figurants, la société qui peuplait ce
monde était hiérarchisée et dominée par un person-
nage richement habillé, dont le visage est habituelle-
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ment reproduit de face sur ce type de représenta-
tions: il s’agit vraisemblablement d’une illustration
allégorique montrant le dirigeant en compagnie de
sa suite, c’est-a-dire de représentants de groupes
dominants (figurés par des danseurs masculins), de
femmes (dont certaines portent des enfants; un figu-
rant masculin, caractérisé par un pied-bot et le port
d’un “fouet”, semble d"ailleurs les forcer a participer
a laronde), de musiciens et de porteurs d’offrandes.
D’autre part, les Mochica considéraient sans doute
que leurs morts pouvaient encore jouer un r6le dans
la société des vivants, ce qu'évoquent les scénes
d’interaction, souvent d’ordre sexuel, entre les
vivants et les morts (cf. Benson 1975: 107, fig. 2, et 121,
fig. 3; Hocquenghem 1977a: 185, pl. 14).

Le fait de représenter les activités rituelles mo-
chica lors d’un décés dans toute leur complexité
révele vraisemblablement I'importance qu’accor-
daient les Mochica a la pratique des rites funéraires.
Cela nous amene a considérer deux aspects essen-
tiels du role joué par l'iconographie en contexte
funébre. En premier lieu, I'image répétée des pra-
tiques rituelles & accomplir rappelait a la société
mochica ses obligations envers ses morts, ce qu’elle
devait et ne devait pas faire au moment d’un déces.
Comme I'iconographie de la mort ne se bornait pas
a une simple représentation des rites funéraires,
mais allait au-dela, dans le monde de I’aprés-vie,
toute une logique interne se trouvait ainsi déve-
loppée pour justifier, aux yeux des groupes do-
minés, I’action sociale a remplir. Les rites funéraires
devaient étre pratiqués selon les normes culturelles
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prescrites - par la tradition, le discours, les images-
afin que I’ame parvienne jusqu’au monde des morts,
puisse y vivre et, peut-étre, servir la communauté
des vivants par ses forces magiques (cf. Arsenault
1987). On peut avancer I'hypothése que I'iconogra-
phie de la mort fournissait, au niveau politique, un
instrument nécessaire aux groupes dominants pour
les aider a controler la société et pour justifier I'ordre
établi. Ces réflexions m’ont amené a proposer une
lecture hypothétique du sacrifice en contexte
funébre mochica.

En effet, bien que les témoignages de sacrifice
humain soient rares au sein du matériel archéolo-
gique (Donnan et Mackey 1978: 210), les scénes qui
illustrent ce genre d’activités sont nombreuses dans
I'imagerie mochica (¢f. Hocquenghem 1980-81).
Cette différence entre ce qui semble avoir été la
réalité vécue et sa représentation rappelle d’abord
que I'image idéalise la réalité d’une société. S'il est
vrai que les représentations symboliques du sacri-
fice humain dans I'iconographie mochica correspon-
daient & une activité réelle peu courante, on peut
alors supposer que ces représentations comblaient
parfois certaines lacunes (par exemple, le manque de
victimes a sacrifier) ou agissaient comme com-
plément de l'action de sacrifier, ou encore rem-
placaient le sacrifice aux yeux de la société, en subs-
tituant I'image a l’activité réelle, permettant ainsi
une économie d’action tout en cherchant a atteindre
un méme objectif. Cet objectif nous est suggéré par
des documents ethnohistoriques qui relatent la mise
a mort de certains individus: dans un cas, le sacrifice
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devait fournir au défunt, membre d’un groupe
dominant, des serviteurs pour l'au-dela (Acosta
1979: 245-246 et 266; Cobo 1892: 39-40 et 317); dans
Iautre cas, C’est le guérisseur que I’on sacrifiait pour
avoir laissé mourir son patient (P. de la Calancha, cité
par Donnan et McClelland 1979: 9). On peut égale-
ment penser que ceux qui ne se conformaient pas aux
régles sociales établies étaient mis au supplice
(Hocquenghem 1980-81). Chez les Mochica, la re-
présentation de sacrifices humains et de suppliciés
devait donc chercher a frapper la conscience des
participants au cérémonial mortuaire: I'iconogra-
phie agissait alors comme une arme répressive de
dissuasion a l’endroit de tous ceux qui auraient
voulu changer I'ordre établi.

Un aspect complémentaire du réle idéologique
de l'iconographie réside dans la justification de la
structure du pouvoir. Comme l'explique M. Augé
(1976), la mort conduit inévitablement a une remise
en question du pouvoir parce qu’elle menace I'ordre
social en annongant la “finitude” de ceux qui incar-
nent le pouvoir. C’est pourquoi il est nécessaire pour
ces derniers d’exercer un contréle sur la mort et
surtout de nier son emprise sur les individus au
pouvoir (cf. Augé 1982). Or, on I'a vu, le pouvoir
mochica, en inhumant ses dirigeants a l'intérieur
méme du centre religieux et administratif (la huaca)
parvenait sans doute a minimiser la rupture sociale
que causait la perte d’'un membre aussi important,
tout en facilitant la passation des pouvoirs a son
successeur; la huaca devenait ainsi symboliquement
le siege du pouvoir, un siége perpétuel qui transcen-
dait la vie des humains. D’autre part, cette négation
symbolique prenait la forme d’une organisation
sociale particuliere du monde des morts, ou seuls les
maitres et leurs serviteurs étaient reproduits dans
diverses activités (pl. 5). Cette idéalisation de la
réalité sociale la réduisait a sa plus simple expres-
sion: d'un c6té les dominants, de l'autre les do-
minés>.

La représentation du monde des morts était
une transposition imagée, idéalisée et simplifiée de
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la réalité sociale mochica. Cependant, dans cette re-
présentation, les acteurs sociaux reconnaissaient
sans doute la hiérarchie propre a leur société (en
identifiant les divers personnages représentés par
leurs attributs respectifs: ici le dirigeant, 1a ses assis-
tants et ses concubines, 1a encore ses esclaves), au
point que cette hiérarchie devait finir par apparaitre
inévitable, que ce soit dans le monde des vivants ou
dans celui des morts. De cette fagon, I’ordre social, tel
qu'il avait été institué par le pouvoir, passait pour
une évidence nécessaire (cf. Augé 1982: 144), s'im-
posant a tous comme allant de soi et réduisant a
I'impuissance la menace toujours possible d’une
contestation de la part des dominés. “La domination,
c’est d’abord ce pouvoir presque magique de faire
surgir une vérité a partir de la seule dynamique de
I'imaginaire” (Moreux 1978: 41). C’est en somme en
affirmant symboliquement I'immutabilité, I’absolu
du pouvoir, que la structure de domination devait se
maintenir au sein de la société mochica. L'existence
de cette interaction symbolique entre groupes so-
ciaux, voire entre individus, était cependant dépen-
dante de la “structure des rapports de force poli-
tiques” (Bourdieu 1972: 168-169) propre a la société
mochica. L’ efficacité idéologique des groupes domi-
nants mochica devait donc résider, pour une bonne
part, dans des stratégies de manipulation de
I'iconographie de la mort. On peut parler effective-
ment de manipulation car, je le rappelle, ce sont ces
groupes qui contr6laient la production iconogra-
phique et donc le type de message contenu dans
I'image.

Pour parvenir a légitimer la structure et 1’or-
donnancement des pratiques funéraires, le pouvoir
mochica avait apparemment €élaboré une stratégie
de conviction idéologique qui avait recours a des
mécanismes de peur et de séduction, selon les termes
de la problématique de C. Moreux (1978). En con-
texte funébre, le mécanisme de peur se traduisait par
I'affichage d’images montrant tantdt les difficultés
qui attendaient le défunt dans le monde transitoire,
tantot les punitions mortelles qu’engendraient les
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fautes sociales (cf. plus haut). En outre, certaines
images (Larco Hoyle 1965: 130), dont l'interpréta-
tion est renforcée par des relations ethnohistoriques
(Acosta 1979: 246; Cobo 1892: 318) et des documents
ethnographiques (Gillin 1973: 150-151; Métraux
1947: 9; Yaranga Valderrama 1968: 269-270) mon-
trent que les vivants pouvaient craindre le retour des
mauvaises ames, celles qui n’avaient pu bénéficier
du cérémonial mortuaire prescrit.

En revanche, d’autres illustrations semblent
avoir eu pour but de séduire les participants aux rites
funéraires, et ce, grace au pouvoir évocateur des
sceénes joyeuses du monde des morts et des scénes
d’interaction entre vivants et morts; ces derniéres
scénes montraient qu'il était possible, pourla société
mochica, de recevoir I'aide magique des ancétres,
membres de la communauté des morts (cf.
Hocquenghem 1979). L’iconographie de la mort, qui
alliait symboliquement les forces dela crainte a celles
dela séduction, devait tendre a stimuler I’ardeur des
participants lors des pratiques rituelles funéraires et,
par conséquent, inciter ces derniers a en accomplir
fidelement les diverses étapes. En somme, selon
cette lecture hypothétique, au niveau idéologique,
les représentations de la mort devaient inviter
I’ensemble de la société mochica a respecter I’ordre
social; au niveau politique, elles servaient a re-
présenter en images les intéréts des dominants, les
faisant passer pour des “intéréts universels”.

Enfin, ce message iconographique sur la mort
et 'aprés-vie dénote un caractére essentiellement
patriarcal. En effet, ce sont les dominants masculins
qui figurent toujours dans les roles principaux re-
présentés; les femmes, en revanche, n’apparaissent
que dans certaines activités dépeintes au sein de
I'iconographie de la mort. Si on ne tient pas compte
du statut spécifique alloué a celles qui étaient chama-
nes, les femmes sont le plus souvent en position
d’infériorité ou de domination: par exemple, dans
les scénes de coitsacré (cf. Benson 1975:110, fig. 3) ou
dans celles du monde des morts (cf. plus haut). Cette
“marginalisation” imagée des femmes mochica
suggere ainsi un refus manifeste, de la part des
hommes, de partager avec elles le pouvoir, du moins
dans sa représentation symbolique la plus appa-
rente. Il faut donc que des recherches soient entre-
prises pour découvrir les fagons dont les femmes
mochica exprimaient, par le biais de la culture
matérielle, leurs intéréts et leurs désirs en contexte
funebre.

Contexte funébre et expansionnisme

Selon mon hypothése, certains groupes sociaux
mochica, notamment les prétres-dirigeants et, a un
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degré moindre, les guerriers et les chaman(e)s,
avaient établi un monopole sur le symbolisme mor-
tuaire et s’en servaient pour maintenir et justifier
leur structure de domination sur les autres groupes
sociaux. Il semble fort probable qu’ils ont également
utilisé ce symbolisme pour contr6ler idéologique-
ment les populations soumises lors de I’expansion
de I’Etat mochica.

Ilest en effet possible de retrouver des traces du
symbolisme mortuaire mochica (et donc de son
potentiel idéologique) 1a ou s’est imposée la culture
mochica, c’est-a-dire dans les vallées conquises au
cours de sa période expansionniste. En I’occurrence,
les analyses archéologiques effectuées dans ces
vallées révelent une présence importante de
céramiques funéraires de type mochica, porteuses
du méme message iconographique que les vases
retrouvés dans les vallées de Moche et de Chicama.
Grace au moule, tout vase mochica a décor en relief
était susceptible d’étre reproduit en plusieurs exem-
plaires; on produisait également des séries de vases
a décor peint montrant chacune le méme théme,
reproduit en totalité ou en partie. On pouvait ainsi
fabriquer des copies d’'un méme vase et les faire
circuler, avec leurs thémes spécifiques, a l'intérieur
du territoire mochica (Donnan 1979); les artistes
pouvaient également étre amenés a produire leurs
céramiques dans les nouveaux territoires mochica,
de telle sorte que le message iconographique se
trouvait largement diffusé. On peut alors supposer
que le pouvoir mochica, qui contro6lait la teneur de ce
message, procédait de cette fagon a une forme origi-
nale d’unification idéologique dans toutes les
régions placées sous son autorité (cf. Wilson 1987:
68). Comme on I’a vu, chaque déces enclenchait une
procédure funéraire qui, pour étre idéologiquement
active, devait étre prise en charge par les institutions
mochica. En effet, en exhibant partout les scenes les
plus évocatrices de leur puissance et de leur pouvoir
légitime, particuliérement frappantes dans le con-
texte funébre, les groupes dominants mochica
pouvaient espérer réaliser un contréle social et poli-
tique efficace. Le caractére “réaliste” des sceénes
iconographiques mochica, en particulier, permettait
une identification rapide des éléments qui y étaient
représentés, que ce soit sur les vases, sur les “mu-
rales” ou sur tout autre support. Dans ce cas, j'émets
I’hypothése que l'iconographie de la mort cons-
tituait un outil de “propagande”, utilisé efficace-
ment par le pouvoir mochica dans le territoire qu‘il
controlait et dont il se servait délibérément dans
toute situation qu’il jugeait propice a la suggestion
idéologique. Autrement dit, selon cette lecture hy-
pothétique et symbolique, la réussite de I'’expansion
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Le monde des morts d'aprés Donnan 1982: 115, fig. 1

dela culture mochica et son maintien dans les vallées
conquises pendant au moins deux siécles auraient
reposé sur la capacité des groupes dominants 2 se
servir, entre autres choses, du contexte funébre afin
d’y afficher les représentations symboliques évoca-
trices de la puissance mochica.

Contexte funébre et déclin de 1'Etat mochica

Vers le 6éme siécle de notre ére, 'Etat mochica
vit saspheére d’influence et de domination se réduire
de fagon significative, en raison, notamment, de
I'expansion de la culture Huari, originaire des hau-
tes-terres méridionales du Pérou, ainsi que de pro-
bables perturbations sociales internes. Le transfert
du site de Moche a celui, localisé plus au nord, de
Pampa Grande (vallée de Lambayeque) semble
avoir €té l'une des conséquences importantes du
déclin del’Etat mochica (cf. Bawden 1982; Haas 1985;
Shimada 1987: 136-138). D’autre part, les données
archéologiques fournissent des indices de boule-
versements idéologiques importants au cours de
cette période. Les archéologues G. Bawden (1982) et
L. Shimada (1981 et 1987) ont en effet constaté une
diminution de la taille des huacas, diminution qui
résulterait d’un transfert des activités cérémonielles
vers les palais et les cercaduras. Or, comme les
cimetiéres des groupes dominants mochica étaient
souvent €rigés dans ou pres des temples, Shimada
(1981: 412-414) avance I'hypothése que les zones
d’inhumation les plus importantes devinrent des
lieux de pratiques cultuelles de plus en plus margi-
naux. Cette marginalisation traduirait, entre autres,
les préoccupations du pouvoir mochica qui, pour
répondre aux impératifs d’une période de tensions
sociales et culturelles, dut modifier sa structure
idéologique: cette structure, qui avait été jusqu’alors
essentiellement religieuse et dont I’expression était
enbonne partie liée au contexte funébre, devint ainsi
plus séculiére, plus orientée vers le contréle éco-
nomique (Bawden 1982:317-320; cf. aussi Haas 1987:
34).

4.

Mon analyse de la dimension idéologique du
complexe mortuaire mochica me permet de pro-
poser I'hypothése suivante: si ce complexe fut
relégué au rang des occupations cérémonielles
secondaires, c’est parce qu'il n’offrait plus d’occa-
sions propices a la conviction idéologique, le sym-
bolisme mortuaire n’ayant plus le méme pouvoir de
“propagande” efficace qui avait permis aux groupes
dominants de renforcer et de maintenir auparavant
leur controle sur la société. Face a I’affaiblissement
de sa force idéologique et a la croissance constante
des contraintes socio-culturelles, le pouvoir mochica
n’eut d’autre choix que de transformer ses stratégies
idéologiques, et, en particulier, de procéder a une
réorganisation de ses “Appareils idéologiques d’E-
tat”, pour reprendre le concept développé par L.
Althusser (1970). Ces transformations idéologiques,
ces ajustements précipités eurent-ils pour
conséquence de modifier en profondeur la produc-
tion iconographique?

On peut le penser, étant donné I'appauvrisse-
ment, en quantité comme en qualité artistique, de
I'expression iconographique au cours de la phase 5;
d’une part, les sujets représentés ne sont plus aussi
variés qu’aux phases précédentes et le dessin de-
vient plus relaché, le style plus chargé; d’autre part,
les peintures de vases funéraires sont remplies de
motifs secondaires (Haas 1987: 34; Sawyer 1966;
Shimada 1987: 136). Tout cela devait rendre difficile
I'identification de’action représentée et, afortiori, la
lecture symbolique du message iconographique.
Cette tendance est sans doute significative du
désintérét progressif du pouvoir mochica face au
contenu du message iconographique. La surcharge
des scénes et le maniérisme notables dans
I'iconographie suggeérent donc un malaise grandis-
sant dans la société mochica.

En imposant trop rapidement ou trop tardive-
ment une idéologie de rechange, une “idéologie de
rupture” (Moreux 1978: 95), qui dérangeait I'ordon-
nancement stable du monde symbolique, les di-
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rigeants mochica enclenchérent un processus
irréversible qui, en accentuant le clivage entre domi-
nants et dominés, conduisit les Mochica vers la
sclérose sociale. Ces erreurs stratégiques
accélérérent vraisemblablement le déclin de I'Etat
mochica. Finalement, vers le début du 8¢me siecle,
les grands sites cérémoniels mochica furent aban-
donnés (cf. Haas 1985; Mackey 1982).

Conclusion

Dans toute société, I’étre humain doit, pour sur-
vivre, se développer et s’affirmer, se réaliser au
travers de ses relations avec autrui: il doit donc agir
socialement, quel que soit le contexte o il se trouve.
Son action sociale, pour étre efficace, dépend alors
non seulement de la connaissance des codes cul-
turels en usage, mais également de la conscience du
contexte et de la situation dans lesquels ces codes
sont employés, ce qu’a clairement démontré P.
Bourdieu (1972). Toutefois, comme 1’explique M.
Augé (1976), “tout individu formule et essaie de
résoudre ses problémes de tous ordres dans la lo-
gique de l'idéologie du pouvoir” (ibid.:25). C’est
donc dire que, dans les sociétés hiérarchisées, I'ac-
tion sociale ne peut s’accomplir qu’en référence a
I'idéologie des dominants, parce que c’est cette der-
niére qui s'impose, s’exprime et se reproduit (ibid.).
Les groupes dominants vont par conséquent cher-
cher a tirer parti des contextes potentiellement les
plus profitables a I'affirmation, explicite ou non, de
leur idéologie. Dans le contexte funebre, toutes les
conditions sont réunies pour entreprendre efficace-
ment la communication et réaliser les interactions
entre acteurs sociaux: ¢’est un environnement pro-
pice a I'expression idéologique. Cette derniére peut
prendre la forme d’une manipulation stratégique du
symbolisme mortuaire matériel, qui permet, entre
autres, a ceux qui détiennent le pouvoir de masquer
leur propre mort, en la niant symboliquement aux
yeux de la société.

Je fais I'hypothese que, dans la société mochica,
les groupes dominants avaient ainsi développé toute
une “stratégie du sacré” (Balandier 1984: 138) qu'ils
savaient appliquer efficacement et de fagon originale
en contexte funébre, que ce soit dans les pratiques
sépulcrales ou dans I'iconographie. Cette stratégie
peut se résumer en plusieurs points: 1) utiliser les
cimetiéres comme marqueurs politiques; 2) masquer
les divergences d’intéréts au sein de chaque groupe
social en présentant un reflet idéalisé de 1a société; 3)
recourir a l'iconographie de la mort comme moyen
de convictionidéologique. Les buts de cette stratégie
étaient les suivants: 1) persuader les participants au
rituel funéraire de I'importance bénéfique des pra-
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tiques rituelles, et ainsi justifier la procédure cérémo-
nielle funéraire; 2) dissuader ceux qui ne voudraient
pas se plier aux regles prescrites; 3) légitimer |’ordre
établi etla structure sociale en faisant passer I'intérét
privé des groupes dominants, dont le caractére
parait avoir été essentiellement patriarcal, pour
I'intérét général de la société; 4) faire la propagande
de I'idéologie mochica.

On peut donc estimer que le symbolisme mor-
tuaire a été un moyen politique particuliérement
efficace de transmission, de propagation et de
perpétuation du message idéologique émanant du
pouvoir, et ce, sur tout le territoire de 'Etat mochica.
En ce sens, le fait que la production iconographique
(qui avait pour support principal les vases
funéraires) devienne, au moment de la période ex-
pansionniste (phases 3 et 4), plus riche et plus diver-
sifiée (cf. Donnan 1979; Sawyer 1966) m’apparait
comme un indice de la valeur symbolique et
stratégique que lui reconnaissaient les groupes
dominants mochica.

L’approche contextuelle a donc montré qu’il
pouvait se dissimuler des fonctions idéologiques et
politiques sous les fonctions de communication
propres au contexte funébre mochica. De cette fagon,
j’ai pu dégager, a partir de données déja connues,
certains aspects essentiels de la réalité sociale mo-
chica. En particulier, les propositions présentées ici
ont permis de souligner le fort potentiel d’analyse
qui s’offre dés a présent aux archéologues, lorsque
les données sont abondantes et variées. Il ne s’agis-
saitbien sar que d’une lecture hypothétique, nourrie
par mes connaissances anthropologiques, mon
propre contexte historique et culturel, et le rapport
qu’entretient ce dernier avec les contextes passés.
Mais comme le dit I. Hodder (1986: 94), “le passé est
une expérience a vivre par I'esprit”; I'imagination
historique, méme s’il faut rester prudent, a toujours
un réle a jouer dans nos reconstructions du passé.

NOTES

1. Je ne retiendrai ici que quelques notions perti-
nentes & mon exposé, le lecteur pouvant se référer aux
ouvrages de lan Hodder (1986 et 1987) afin d’avoir une
description détaillée des principes de I'archéologie con-
textuelle.

2. A Sipan, le “prétre-guerrier avait été enterré
dans un cercueil de bois trés élaboré, dont les planches
avaient été fixées a 'aide de laniéres en cuivre” (Alva et
Donnan 1988: 529-531).



3. IInefaut pas oublier non plus que beaucoup de
thémes iconographiques affichés sur ces vases étaient
également reproduits sur d’autres supports (par exemple,
des textiles, armes cérémonielles, ornements...), dont cer-
tains étaient constamment visibles (peintures murales).

4. On peut mettre en paralléle cette allégorie mo-
chica du monde des morts et les témoignages sépulcraux
révélés par la découverte spectaculaire du Dr Walter
Alva(Alva et Donnan, 1988) au site de Sipan. On constate
en effet que certains personnages, inhumés aux cotés d’un
haut dignitaire mochica, sans doute un dirigeant, avaient
été amputés du pied gauche, et des deux pieds dans un cas
(celui que I'on a surnommé “le gardien”). Il existe proba-
blement un lien étroit entre la présence de ces personnes
amputées dans la tombe du dignitaire décédé et la figure
du Personnage au Pied Bot qui, dans la représentation
allégorique du monde des morts, entraine une femme 2
participer a la ronde des danseurs. Selon mon interpréta-
tion de ce type de représentation, 'un ou l'autre de ces
personnages amputés continuait sans doute a servir le
dirigeant dans I’au-del3, en gardant de gré ou de force les
membres de I'entourage de ce dernier a son service. C’est
peut-étre la raison pour laquelle les artistes mochica re-
présentaient “le gardien” sous les traits d’un figurant au
pied bot, armé d’une sorte de fouet.

5. Ilest curieux de ne pas retrouver explicitement
dans le monde des morts la classe guerriére, identifiable
dans I'iconographie a ses attributs spécifiques (costume et
armement), lorsqu’on connait le role majeur joué par celle-
ci dans I'Etat mochica: avait-elle son propre monde des
morts, son “Walhalla”, ou, plus simplement, la fonction
guerriére ne se justifiait-elle plus dans un monde devenu
pacifique et joyeux?
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