Les formes spatiales originelles du culte de
Murugan au pays tamoul

Ce chapitre présente les toutes premieres formes géographiques du culte de lsunogys
tamoul. Il s’agit plus précisément de montrer en quoi celles-ci informent sur la place et sur le réle
de la figure de Murugadans la construction puis dans le fonctionnement du premier systéme
socio-spatial tamoul, qui a participé a la longue définition du lien territorial aujourd’hui établi
entre Muruga et le pays tamoul. Je tiens a préciser que ce premier chapitre n’ambitionne
nullement d’entrer dans le débat historiographique cherchant a déterminer si la figure religieuse
de Muruga/Subrahmaya est d’abord apparue dans le nord ou dans le sud de I'inde (bien qu'on
puisse trouver ici quelques éléments de répbifselais seulement de présenter les modalités de
son apparition et de son inscription dans la société et I'espace du pays tamoul.

La premiére section de ce chapitre porte sur le cadre territoritdrdiakam(litt. « Demeure
des Tamouls »), qui correspond a la premiere conceptualisation vernaculaire de la région ethno-
linguistique et cognitive des Tamouls, ou culte de Muiugst vraisemblablement apparu. Cette
période s’étend de I'ére protohistorique au début de 'Age classi§umi(&naire av. J.-C. - ¥
siecle apr. J.-C.) et se caractérise notamment par I'étroitesse du lien polymorphe unissant
Murugaa & une catégorie sociale et écologique distincte, mais néanmoins incluse dans le vaste
systeme socio-spatial d@amiakam La seconde section expose dans un premier temps les effets
du rapprochement entre le culte de Murugala royauté, sur la popularisation et sur la diffusion
géographique de ce culte @amiakam Elle présente ensuite les conséquences de ces évolutions
sur la définition des grand traits symboliques, socio-rituels et géographiques des pratiques
cultuelles liees a la figure de Muruganotamment a travers la description de I'un des premiers
pélerinages réalisés en I'nonneur de cette divinité. De ces deux premiéeres considérations émergent
les principaux éléments, tant géographiques que sociaux, qui continuent de caractériser la figure

religieuse et cultuelle de Murugaujourd’hui.

19 gyr cette question, voir les travaux de Fred Clothey (1978), de Kamil Zvelebil (1991 et 1973) et de Nilakanta Sastri
(1962-1965).
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l. Les cadres de I'émergence et de l'intégration du ¢te de Murugan
dans le premier systéme socio-spatial tamoul

Le culte de Muruga qui s’est développé dans les sociétés du sud périnsule indienne, est
apparu au cours du néolithique sous le nom tameuCayon (« le rouge ») (Clothey, 1978 ;
Nilakanta Sastri, 1962-1965). C’est en effet soetecpremiére appellation que Murugast
principalement nommé par la littérature du SanJa(@aikan), la glorieuse « Académie » ou
« Assemblée » poétique tamoule qui s’est constijudie développée au deébut de notre ére,
principalement sous le patronage des chefs etailepandyas @tiya) et chéras (Gha). Cette
littérature constitue encore aujourd’hui I'une gescipales sources d’'information sur les sociétés
du Sud du début de I'Age classique ('ére dite Sangam”), mais aussi sur celles qui occupaient
cette région avant cette période.

Malgré le manque de certitudes sur la période pistorique, la majorité des auteurs
s’accordent a penser, a commencer par Jean-Luad&agie les sociétés relat@eposterioripar
la littérature du Sangam étaient des populatioasidienne¥® s’étant installées dans le sud du
sous-continent « au cours ou au début du premidémaire av. J.-C. » et y ayant apporté
notamment «la riziculture et l'usage du fer, [ten y] dressant les mégalithes » (Racine,
1982 :102). Pour Jean-Luc Racine, ces Dravidiemsient « opéré le passage du néolithique a la
protohistoire » relaté par la littérature du Sangarout en enracinant dans le sol tamoul des faits
culturels qui ont résisté par la suite, en se foansmnt parfois, & I'aryanisatid® » (bid.). Parmi
ces faits culturels hérités, mais néanmoins évs|u culte de &0on-Murugan reste I'un des
plus marquants, fonctionnant en tant que composaajeure d’une véritable construction socio-
religieuse et évolutive d’'un territoire : le pagsnoul.

1. Le Tamilakam: premiére conceptualisation du territoire tamoul

A travers I'expressionTamiakant, le Tolkappiyarmt*®— I'une des plus anciennes et des plus
fameuses ceuvres grammaticales des anthologies rdjar8a— introduit I'idée d’'une cohésion
régionale et culturelle propre au pays, au peupla,langue, et de fait a une identité, proprement

tamoules.

7 a majeure partie des poémes constituant la paksiSangam aurait été produite en I'espace de @ingix

générations entre le milieu dff siécle et la fin du Ifi siécle ap. J.-C. (période dite « du Sangam »)ntagt#®tre
rassemblée et publiée au cours du YVHlécle. Plus récemment, deux collections rassernidas anthologies
classiques ont été republiées au cours duf Xiécle au pays tamoul (cf. chapitre 5).

198 e terme “dravidien” est issu du sanskdravida’ (ou “dramidd) pour désigner a I'origine les populations patlan
le tamoul. Il désigne aujourd’hui les groupes ethinguistiques que sont les Tamouls, les KannadigasTélougous
et les Kéralais parlant le malayam. Pour plus deildésur la question dravidienne, voir le chapBreainsi que
(notamment) Hardgrave, (1965), Headley (2006), Idciili969 et 1986), Jaffrelot (2005), Pandian (19&#4cine
(1982 et 2006), Ramaswamy Sastri (2003) et Ryerk887().

99| e terme “aryanisation” renvoie a l'influence salei et culturelle par des populations d’origine dindo-aryenne”
et de culture sanskrite, sur les autres populationsous-continent, a commencer par les Dravidléaanisation est
parfois nommée “sankritisation”.

1% Malgré de nombreux débats autour de la datatiooed@u de ces) texte(s), il semble quddéappiyamait été
rédigé entre le Ifisiécle et le Vsiécle ap. J.-C. (Pillay, 1969 ; Zvelebil, 1991).
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a. Définition et étendue du Tafakam

Le terme Tamiakani constitue la premiere formulation et conceptuwalon de la « région
cognitive » tamoule (Stein, 1984 : 251), dont lgsaemble s’étre répandu et démocratisé dans le
Sud au cours des cing premiers siecles de notréPereg Burton Stein, |&damiakam était une
région cognitive correspondant a un espace culkunent construit, approprié, valorisé et
sacralisé par la civilisation tamoule, étant deweau fil des siecles une « région historique » aux
significations mythiques et symboliques participania construction du sentiment territorial
tamoul, a la maniére des contenus sémiotiquesrgbtemux que I'on retrouve dans le terme hindi
« desh» (sk.desa), dans le 4andschaft> germanique ou, plus prés de nous, dans le terme
« pays » ipid.). Le Tamiakam correspond donc a sa maniére, au concept desyméole »
introduit par Joél Bonnemaison, en ce sens quéigis’d’« un espace qui prend aux yeux des
peuples et des groupes une dimension symboliqogtetelle, ou s’enracinent leurs valeurs et se
conforte leur identité » (Bonnemaison, 1981 : 256).

L'aire d’extension et les limites dlamiakamont varié a travers les ages (Pillay, 1969 : 14),
mais ce territoire semble avoir globalement recaubensemble du Tamil Nadu et du Kérala
actuels (carte 4). Léamiakams’étendait en effet des cotes de Malabar a cdlieSoromandel,
pour s’arréter aux foréts des saintes collines eleg®dartt! de I'actuel Andhra Pradesh au nord-
est, au Cap Comorin au sud, et agndfu (futur Travancore) a l'est (Stein, 1984 : 254gsL
reperes géographiques mentionnés par la littéradureSangam pour définir les limites du
Tamiakam aux périodes protohistorique et classique, nevasat pas seulement du critere
paysager, dans la mesure ou les frontieres derdeite dépendaient également d’éléments
socio-culturels, a commencer par le critére linggige. En effet, comme [Bamiakamétait avant
tout le pays ou se parlait la langue tamoule, lagggphie linguistique de I'époque participait
fortement a la définition des limites territorialégs régions ou étaient utilisées les autres lasgu
dravidiennes, comme celles situées au nord atsh dles collines Vengadam, et celles installées
au nord du Mont Elli prés de la cbte occidentaléay? 1969 : 15), ne faisaient donc pas partie du
Tamiakam Cela a son importance pour comprendre la cohésioitoriale de cet ancien pays
mais aussi celle de I'actuel Tamil Nadu, égalenfi@mdé sur le critére linguistique depuis 1956.

b. Un territoire fragmenté

Pour autant, I@amiakamne doit pas étre considéré comme un territoire li@mogene. En
effet, la région contrdlée politiquement par lesrpiers royaumes et chefferies tamouls de I'Age
classique, tout comme les espaces de circulatigtenéent pratiqués par les populations jusqu’a
cette époque, ne semblent pas s’étre étendus ke farniakamdécrit par les poétes du Sangam,
qui étaient les seuls a véritablement parcounrsé&nble de la région, au moins jusqu’au début de
I'époque médiévale indienne {Xiecle).

1 Ou siege désormais le grand temple vishnouite rigii.
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Carte 4 — Le Tamilakam a la période du Sangam et le relief du sud de I'ln  de
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Sources : Pillay (1969) et Stein (1984).

Les circulations des populations se concentraiantdes espaces de dimension bien plus
restreinte ou le local primait largement sur leigégl. Le centre social, culturel et politique des
Tamouls durant la période du Sangam (début dediépalassique), se limitait en outre a la partie
sud de la plaine tamoule, c'est-a-dire essentielienentre le bas du bassin de la KaWéri

112 | "importance sociale et religieuse de la Kavériletson bassin fertile évoquée dans la littéradur&angam, ainsi
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(Kaveri) et les environs de Madurai. Burton Stein digtia ainsi deux types de territoires tamouls
imbriqués a cette époque : la « région cogniticeiTamiakam— territoire régional davantage
représenté que pratiqgué — et les « régions fonuites » — territoires d’ampleur nettement plus
restreinte et réellement pratiqués par les pomurati- de la plaine tamoule. Jusqu’au début de
I'’Age classique, ces régions fonctionnelles comesaient a des localités dont la cohésion
reposait essentiellement sur une identité ethredfosi tribale (Steinpid. : 254-256).

Les idées d’une uniformité et d’'une unité terridei propres alamiakamdoivent également
étre relativisées au vu de sous-régions d’ordresigéphologique, politique et socio-culturel. Ces
sous-régions, héritées de la période protohisteriglatée par la littérature du Sangam, se seraient
en partie constituées en fonction des contraingesetief et des écosystemes infrarégionaux du
pays tamoul. En dessinant et en individualisartbaers zones de peuplement fortement liées aux
différents milieux, ces différents écosystemes emteffet participé a la création de différentes
entités socio-géographiques et paysageres digtin¢ies tizai, cf. infra), qui se sont
progressivement intégrées au fonctionnement s@gahomique et culturel, des grands royaumes
dynastiques tamouls (Pandyas, Chéras, Pallavah@a<[Gla]). Ce fut en effet au cours de
I'’Age du Sangam que ces puissantes entités pasige sont constituées et organisées autour de
capitales. Ces dynasties connaitront chacune eliffés périodes de rayonnement politique et
socio-culturel sur [@amiakam au cours des périodes classique (Pandyas, CéeRadlavas) et
médiévale (Cholas). Il y eut en outre jusqu’a diktlthefferies tamoules semi-indépendatifes
dans le Tamiakam s’organisant et se développant sous la tutellecee royaumes. En
conséquence, l@amiakamdans son ensemble n‘aura été que rarement uwoifi¢ sSne méme
autorité politique avant la période médiéviiet I'édifice territorial de 'Empire chola.

Mais avant que n’advienne I'essor de ces royaumessdifférents reliefs et écosystemes du
Tamiakamavaient déja contribué a la constitution de systesocio-spatiaux distincts (nommés
a posteriori« tinai » par la littérature du Sangam), résultant delBsent de différents groupes
sociaux localisés, ayant développé des coutumgsge et differents modes de mise en valeur de
leurs milieux. C’est précisément dans ce contextéopistorique relaté par le Sangam, et au sein
de sociétés vraisemblablement dravidiertfigs qu’est apparu le culte de&n, premiére
appellation de Muruga

que la disposition des deux chaines des Ghatsranset individualisant la plaine tamoule confirmeette idée.

2 Notamment les Tiriyan de Kanchipuram, les Adigamaragadur, les Ay d’Aykudi et, plus au nord, les Garles
Kathi et les Bangala, puis les Tiraiya de Vengadaithay, 1969 : 20).

114 Notamment sous Rajarafi(985-1016) ou Rajendr§ (1016-1044).

15| es matériaux historiques et archéologiques adjbur disponibles permettent d'affirmer que I'inéloce culturelle
et sociale de la civilisation indo-aryenne, brahigae et sanskrite du Nord s’est manifestée dansideir®lien dés le
I*" siécle de notre ére sur les marges septentriomiaieBamil Nadu actuel, et gu’elle influencait I'edine sud de
maniére significative entre le fllet le IV° siécles. Bien qu'écrite en tamoul, la littératuhe Sangam témoigne
d’ailleurs d’une certaine « sanskritisation », mé&nk plus ancienne partie de cette poésie, camapitda description
faite de Gyon-Murugan dans leTolkappiyam « peut étre considérée comme pré-aryenne, deopagsprit comme par
son contenu » (Clothey, 1978 : 24).
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2. Le culte de Gyon-Murugan dans le systéme socio-spatial désai

Bien que l'on ne puisse écarter I'hypothése que fdestes de l'ere du Sangam aient
complexifié a posterioriles portées symboliques et les significations sepitiales des cultes
protohistoriques pratiqués dans les différemmisi, le culte de €yon semble constituer dés
'époque protohistorique, une composante majeutes dysteme socio-spatial tamoul global,
combinant la complémentarité de ces différentsesyss socio-spatiaux localisés et différenciés.
Le systéme protohistorique diéggai a en outre duré au moins jusqu’aux premiers siéadel’Age
classique, période ou le pays tamoul est entré ldasire.

a. La géographie desHai

Je parle en effet de “systeme socio-spatial”’, eadivinités des sociétés protohistoriques, puis
historiques, mentionnées par la poésie du Sangamt partie intégrante d'un systéme
territorialisé congcu en tant qu’'espace socialemeonmstruit autour de cohérences et de
correspondances savantes reliant les dieux, lagpgsosociaux et leurs activités aux principales
zones écologiques du pays tamoul. Ce systeme dsifidation, relaté dés l@olkappiyam
procéde a la division écologique, sociale, religeeet symbolique de I'espace tamoul en cing
(parfois quatre) catégories de paysages (ou syst&wmeaux spatialisés) appelésizai »°,
correspondant chacune a une zone écologique, divingé tutélaire (ou plutdt « une des formes
de Dieu karavul »**%), & un groupe social distinct et & un certain typenise en valeur du milieu
(tableau 1}'8 C’est dans ce contexte qu’est née la figure deulyl, sous le nom deayan.

Pour K. K. Pillay (1969 : 151), trois aspects fom#gataux caractérisent lésai :

i) Lestirai correspondent a une «division » du pays en cimsgrables : l&kurifici (collines et
montagnes), lealai (déserts, régions arides et/ou hostilesimellai (zones forestiéres), le
marutam (plaines alluviales fertiles et cultivées) ehkeytal(littoral).

i) Lestinai renvoient au comportement « tant social que med#s peuples de chaque région, en
partant du principe que les populations vivant danscertain environnement, développent
certains types de conduites distinctes, qui sepamt la suite institutionnalisées autour de
stéréotypes.

iii) Les tinrai renvoient aux effets de ces caractéristiques grg@biques et sociales » sur la

littérature*®

18| e terme tipai” n'a pas d’équivalent dans la langue tamoule darj’hui et Tolkippiyar lui-méme, auteur du

Tolkappiyam n'a jamais défini précisément le terme dans somee®our K. K. Pillay, lesizai étaient : «<something
wider than a topographical unit, for the tetimai comprised besides of the plant life as well ahefttuman beings,
their tribes and clans of people and the god arljimus ideas, all distinctive of each region. kcf, each of the
regions was conceived as a total web of life ialffsvherein particular groups of people and thegities flourished,
each one of the factors influencing the otherhef¢game region (Pillay, 1969 : 152).

17 Filliozat, 1973 ; xxxv.

18 Chaquetipai était également pourvu d’une dimension poétiquéquéiére dans les ceuvres du Sangam telles que le
Tolkappiyam avec un motif amoureuxakam) et un motif guerrierguram) disctincts. A. K. Ramanujan appelle
« paysage intérieur » cet aspect poétiquetidasdans son ceuvre fameuse du méme nom (Ramanujan, 863 il
ne sera pas étudié ici en raison de son éloignedesnpréoccupations proprement géographiques tlaved!.

9 Traduction personnelle.
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Tableau 1 — Le complexe socio-spatial des  tipai du Tamilakam

Divinité tutélaire Milieu écologique Activité humaine Groupe social
Mavon mullai élevage bergers, bouviers
yon (foréts et paturages) 9 (Ayar, Kovalar, Itaiyar)
Cavon kurifici chasse chasseurs
yon (collines, montagnes) (Kuravar, Véttuvar)
Véntan marutam aariculture cultivateurs
- (plaines alluviales et cultivées, villes) 9 (Vellalar, Karalar)
varunan neytal ache Pécheurs (Paratavar),
: (littoral) P marins (Mukkuvar)
Korravai (déesse) . ,pala,l vol, nomadisme, volegrs (Kallavar),
(terres arides, désolées, sans culture) guerre guerriers (Maravar)

Sources : Clothey (1978) ; Dayalan (1992) ; Pandian  (1987) ;
(Pillay), 1969; Racine (1982), Sivathamby (1974).

Encadré 1 — De la question du nombre de tipai

Malgré un consensus sur le nombre de cinq tipai, il n’y avait a I'origine que quatre tinai mentionnés
par le Tolkappiyam, le palai étant alors moins une région distincte qu’'un changement de nature d’autres
tinai comme le mullai et le kurifici qui, en cas de dégradation parfois saisonniére de leur potentiel
écologique et/ou des activités humaines, pouvaient prendre la forme dépréciée du palai (Sivathamby,
1974). Mis a part les voleurs et les nomades, personne ne vivait en effet de facon permanente dans le
palai, et Tolkappiyar, I'auteur du texte, ne mentionne aucune divinité qui soit directement associée a ce
milieu générique, contrairement aux quatre autres tinai (Filliozat, 1973 ; Pillay, 1969), comme le montre
cette description exhaustive des tipai extraite du Tolkappiyam :

. « Le monde couvert des foréts que domine Mayon,

. le monde des montagnes noires que domine Céyon,

. le monde aux douces rivieres que domine Véntan,

. le monde des grands sables que domine Varunan,

. en disant mullai, kurifici, marutam, neytal,

. ils sont dits dans I'ordre énoncé. » (Poru/. V.1-6, cité part Filliozat, 1973 : xxxv)

OO WNE

Historiguement, la déesse (Korravai) du palai n'apparait donc qu'aprés la rédaction du
Tolka'ppiyamlzo. Il semble néanmoins pertinent d’envisager le palai comme un tipai, dans la mesure ou il
en possede au final tous les aspects et que lI'on parle aujourd’hui, en pays tamoul comme dans la
diaspora, des “cing tipai” (aintipai). Sa nature est en revanche plus fluide que celle des autres tinai, car le
palai est le seul tinai a pouvoir gagner d’autres ensembles géographiques. De par ses caractéristiques
asociales (voire antisociales, tableau 1), le palai apparait comme étant le tipai de la marge spatiale et de
marginalité sociale.

K. Sivathamby remarque pour sa part que paralleieree termetizai”, Tolkappiyar utilisait

parfois le vocablellakani (monde) pour désigner ces systemes socio-spat@oacun des ces
systemes fonctionnait donc comme une « unité »a{Bamby, 1974 : 28) a la fois homogene et
distincte des autres. De nombreux auteurs, a cowengrar Burton Stein, considérent en outre
que les groupes sociaux desi présentaient une forte cohésion ethnique et gueolganisation

interne était souvent tribale.

29 Dix vers lui sont consacrés dansTieumurukarrupaai (47-56), le « Guide de Muruga, qui est légérement

ultérieur.
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L’homogénéité interne de ces unités concernaiti &isss le champ écologique que les champs
religieux, sociaux et économiques, si bien que llgpat des principaux groupes sociaux de
chaquetizai puisaient l'origine de leur “nom”tigainilaipéyar, litt. les « noms provenant des
tipai »), soit en fonction de I'appellation de leuyai, comme pour les Kuravar dwrifici (sur
lesquels je reviendrai), soit de leur activité, cmnles agriculteurs Valar (« maitres du sol »).
De fait, cette idée sous-jacente de consubstagtiafitre groupe social, activité économique et
environnement, correspond a une premiere étapéndeription sociale et spatiale, des castes
(jati) au pays tamoul. Un extrait dRattupizzu, datant probablement duflsiecle de notre ére,
souligne en effet combien la géographie sociakrelogique du complexe désai a participé a
la distinction de peuples et/ou de tribus, (réJmtétée en terme de caste a partir de I'Age du
Sangam, période ou les interactions entre lesrdiftétizai allaient s’accentuer (encadré 2). En
outre, la plupart des noms attribués aux groupe&sago mentionnés dans cet extrait sont
aujourd’hui degati. Il parait donc possible d’affirmer que legai ont participé a la composition
d’'une matrice historique et spatiale au moins syaldn sociologique.

Encadré 2 — Extrait du Pattup attu (d’aprés S. Vithianathan, 1950) ***

1. Maruta makka/*??, les tribus de cultivateurs (U/avar), habitent les étendues fertiles et
riches en eau (panai) et vivent dans des villages appelés dr ;

2. Kuravar makka/, les peuples des collines qui sont des forestiers, jettent des charmes,
prédisent I'avenir et quittent parfois la forét pour travailler dans le panai ;

3. Mullai makka/ qui pratiquent le pastoralisme, sont également nommés Ayar (vachers),
Kovalar (bergers), et Ifaiyar (bouviers ou bergers) ;

4. Neytal makka/, les groupes de pécheurs, vivent dans les grands villages du littoral
appelés pattinam, ou dans des localités plus petites nommées pakkam, et

5. Palai makka/, les peuples des plaines arides appelés Eyinar, Maravar, et Védar,
chassent dans les plaines arides et dans les foréts.

(Traduction personnelle de I'anglais)

Notons enfin, que la thése évolutionniste assodémtizai a différentes phases historiques des
sociétés tamoules protohistoriques puis classigessgdésormais rejetée, notamment au vu des
descriptions faites par certains podtédu Sangam, dont les parcours dans les différirds
indiquent que ces systémes socio-spatiaux coexigtaies cingtizai correspondaient certes a
différents niveaux de développement technique dpsilptions en termes de mise en valeur des
ressources de leurs milieux, mais ces différens¢égyes socio-spatiaux étaient indubitablement
contemporaing®. Les populations de chaqtieai, bien que globalement auto-suffisantes sur le

1213, vithianathan (19507he Pattupattu: A Historical, Social, and LinguisBtudy Thése non publiée, University of
Londres, School of Oriental and African Studies. é@iar Stein, 1980 : 56).

22| e terme tamoul thakka” signifie les « gens » ou les « étres humains >g@méral “Maruta makk#, “Kuravar
makkd”, “Mullai makkd”, “Neytal makk#, “ Palai makkd” évoquent ainsi respectivement les gensrduutam les
Kuravar (gens diuwrifici), puis les gens dunullai, du neytd et dupalai.

128\/oir le Cirupanarrupaai, lignes 143-202 et IPerumpinarrupaai, lignes 46-392 (cités par Sivathamby, 1974 : 25).
22 Selon la thése de K. Sivathamby relevant d’un rimigme dialectique marxiste affirmé, les diffécen de
développement entre légai dépendaient essentiellement d’'une répartitionahiagre des ressources naturelles et des
conditions matérielles. Pour cet auteur en effetars chacune de ces zones vivaient des populaionaiveaux de
"civilisation" (avancement technique, degré de sophisticatimilisation) différents, celles vivant dans les lewds
étant les plusprimitives' et celles des régions agricoles étant les pldév€loppéés(...) La région agricole, avec ses
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plan économique, entretenaient du reste certaglatans d’échandé qui allaient s'intensifier

et se diversifier lors du passage de la protohmestai I'Histoire. Les populations denarutam

échangeaient certains de leurs produits contre gaiglles ne pouvaient obtenir a partir de leurs
pratiques agricoles. Elles échangeaient notammergetl et du poisson avec les Paratavar du
neytal des produits laitiers avec les gensmdullai, et du gibier avec les Kuravar des collines

(Pillay, 1969 : 163).

Ainsi, de par sa situation de carrefour entre iégréntstizai, le marutamapparait comme

ayant été le centre social et économique (et rapdeé politique et culturel) damiakam(figure

2).

Figure 2 — Le systeme socio-spatial des

tipai du Tamifakam
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Conception et réalisation : P.Y. Trouillet, 2010 (UMR ADES)

surplus de production de riz, était capable d’exesa supériorité économique sur les autres réghinsi, alors que
les organisations plus basses comme celldsudiici et duneytal stagnaient, lenarutampouvait lui se développer »

(Sivathamby, 1974 : 26-32, traduction personnelle).

125

Principalement de sel et de métaux.
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b. Les formes géographiques du culte dgdg-Murugau dans le kdiici

A travers ledirai se lit donc déja une premiére géographie d’urgsystde croyances (Singh,
1987) régionale tamoule, relative a la conceptaiia d’'un systéme social et spatial global,
congu et systématisé, et accordant des 'aube e @ une importance notable au fait religieux
et & ses interrelations avec les hommes et lepaces de vie (cf. tableau 1 et figure 2). Cette
premiere géographie religieuse de I'hindouisme tand@peinte dans la poésie du Sangam, est
encore assez bien connue aujourd’hui au Tamil Nadu,apprentissage de la géographie des
tipai figure au programme public de I'enseignement séawe. Le systéme socio-spatial diesi
est en outre I'une des sources principales degseptations actuelles du culte de Murugade
sa territorialisation au pays tamoul. En effetsdait écho a la composition savante il qui
reconnaissait &on-Murugan comme le dieu duwificit?®, la figure contemporaine de Muruga
reste celle du Seigneur des collines tamoules.

Le fait gu'une divinité tutélaire soit attribuédaacatégorie paysagere générique des collines,
entre la protohistoire et I'époque classique, nemis surprendre au vu de I'importance qu’ont eu
les sites collinaires dans la genese des premieséallations humaines dans I'extréme sud de
I'lnde, au cours du paléolithique et du néolithitileOn retrouve en effet quelques traces de
populations du néolithique s’étant installées dassrégions collinaires des actuels districts de
Vellore et de Salem (actuel Tamil Nadu), ainsi daes la chaine des Paffi Or ces premiéres
populations correspondent aux tribus de chasseuksrdfici décrites dans |&olkappiyam qui
furent les premieres a adresser un culteyMurugan. Il est en effet tres probable que le culte
de Geyon ait un héritage antérieur a la civilisation desgaighes?®, et que la conceptualisation
des sociétés et du paysage des collines autoarrdgion dekurifici corresponde a une période de
« fusion » (Clotheyjbid. : 36) entre les cultures des populations du riéqlie qui s’étaient
installées dans les foréts et les collines d’urg pad’autre part celles dites “des mégalithes” q
étaient batisseuses de villes.

Bien que les peuples du paléolithique et du néqlith aient vécu dans lkuwifici, les
populations des collines mentionnées dan3olé&zppiyam avaient réalisé d’importants progrés
depuis le néolithique. Autour des premiers siedesotre ére, les adeptes du culte dgog-
Murugan dans lekuifici maitrisaient en effet depuis longtemps l'usagdealy des arcs et des
fleches, domestiquaient certains animaux et prateni, dans une certaine mesure — car ils
restaient avant tout des chasseurs —, I'agricdftU¢gillay, 1969 : 154). S'ils n’avaient pas atteint
le niveau de développement des populationsidtutam les chasseurs dawifici qui vouaient un
culte a Gyon-Murugan n’étaient donc plus de simples chasseurs-cueslieivant dans les grottes

126 \oir notamment IeTirumurukarrupaai attribué au poéte tamoul Nakir (VII© siécle). L'ancienne littérature du

Sangam contient en outre de nombreuses référencedemples collinaires dédiés a cette divinité (klata
Sastri, 1962-1965 : 107).

127 Joseph (1972) cité par Racine (1982: 96).

128 pistricts de Dindigul et de Teni, dans I'ouest detuel Tamil Nadu.

2 Datant de la fin du premier millénaire av. J.-C.

139 Notamment la culture du millet.
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et les cavernes dkuwifici. Leurs habitations étaient certes assez sommainess elles
témoignaient d'un certain degré de sédentarisation

Les apports de Fred Clothey sur les premiéresquesirituelles dédiées &yon-Murugan par
les Kuravar et autres tribus de chasseurs desnesll{les ¥ttuvar notamment) permettent
d’évaluer les formes géographiques originelles eéeuwte, entre I'époque protohistorique et le
début de I'Age classique.

Leskorram furent les premiers lieux de culte voués&da-Murugan. Il s'agissait de champs
ouverts, d’enclos recouverts de sable, et parfoBmen d’habitations. Ce&orram étaient
généralement installés, soit sur le delta d'uneiémy soit devant un arbre
karampu(Anthocephalus cadambgui sera ensuite également associé a i, ou encore,
mais plus tardivement, devant uéikai (Pterocarpus bilobus arbre & liane qui sera identifié a
Valli (la premiere épouse de¥on-Murugan). Le culte adressé &¥n-Muruga par les Kuravar
s’inscrivait ainsi dans une relation particulieveala nature.

Le corps humaiti? était I'autre principal “lieu” de culte des chassedukurifici, lors de leurs
rites adressés a&@on-Murugan. Des prétres devins/dan, I’ « homme & la lance™) et des
prétresseskg@rruvicci) spécialisés dans le culte deyGn-Murugan étaient en effet possédés par le
dieu lors de certains rites invocatoires aux fardi thérapeutiques ou divinatoires
(Kailasapathy, 1968 : 64). Il s'agissait essergiaktnt de danse&uraval) prenant la forme de
transes \(eriyaral ou veriyaru) réalisées dans ldgrram aprés que des incantations préalables
aient été adressees aux collines par les officlamgsédés. Ces possessions pouvaient également
concerner de « belles jeunes filles laiques » restheureuses par la visite en leur corps d’'un dieu
aimant (Clothey, 1978 ; Filliozat, 1973 ; Nilaka@astri, 1962-1965). Notons que ces possessions
par Muruga sont aujourd’hui caractéristiques de son cultedcépitre 5), car elles ne concernent
généralement que ce dieu ou les différentes fodada Déesse (Amma

La figure de @yon-Murugan était a cette époque celle d'un dieu « ambivalewrtr il était a
la fois « virulent et héroique » (Clothelyid.). S’il punissait parfois les mauvais hommes, d@litét
surtout considéré comme la divinitéafavul) protectrice des tribus de chasseurs face auegorc
maléfiques &nanku) des collines, et comme un dieu bienveillant remgiastice, faisant tomber la
pluie et assurant la fertilité du sol. Le culte Marugax de cette période avait donc des vertus
concernant non seulement la chasse, mais aussicliigre. Gyon-Murugax jouait un role
socio-rituel majeur pour ces sociétés tribales,oténd’'une relation particuliere entre nature et
culture, entre le milieu et la société propres dixg&, vraisemblablement indépendante a cette
époque des influences du védisme (sanskrit) epd@asa du Nord, bien que son culte ait intégré

31 Qui deviendra par la suite un des noms tamoula diinité pan-hindoue pluys connue sous le norvigeu.

132 Notons que le corps est encore aujourd’hui unriejeur des pratiques de la religiosité dans leealstMuruga.

%3 | e terme Vel” sera rapidement utilisé dans la culture religeetamoule pour évoquer Murugéui-méme. Cette
lance sacrée est d’ailleurs devenu I'un des synsbwigjeurs du dieu. La plupart des grands templesiege cette
divinité ont aujourd’hui des néons représentantecktnce sur leugopuram(kopuram) et de nombreux dévots de
Murugar se percent aujourd’hui le corps avec ces landesllies, en Inde comme dans certains pays de tpalia
tamoule (cf. chapitres 5,7, 8 et 9).
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par la suite ces apports indo-aryensi(dfa).

Ce type de société tribale étant encore tres k¥rali au peuplement assez disparate, I'étendue
de la géographie des sanctuaires dévolusyarEMuruga se limitait donc aux corps des acteurs
rituels et aukorramdes différents sites d’installation collinaires ddasseurs, en correspondance
avec la faible diffusion de leurs territoires démsegion tamoule. La littérature du Sangam établit
a ce sujet une distinction importante entre ledsces petits territoirek@-unilamasrar, litt.

« roi de petits pays ») dkurifici notamment, et les roizdntan) des royaumes dynastiques du
marutamqui se sont développés autour des principaleéresiduTamiakam Enfin, le fait que
Ceyon-Murugan soit associé a la pluie et la fertilité du sol fowne cette idée d’'un dieu au culte
trés localisé, puisque cette prérogative corresg@ntralement a des divinités trés proches des
sociétés locales et de leurs préoccupations cawxt “mondaines” telles que I'agriculture.
D’ailleurs, les divinités hindoues apportant plaiefertilité sont aujourd’hui majoritairement des
déesses de villagggrama evatai, cf. chapitre 6) et non des grands dieux masculiost
Murugan fait désormais partie.

Il. Fusions et diffusions : les évolutions de la géogrhie du culte de
Murugan a I'époque classique (fi - VI° siecle)

1. Religion et royauté : intégration et diffusion soad-spatiale du culte de
Murugan

« Une main [de Murugg est le soutien pour
les nobles dont I'usage est de marcher dans
'espace... »

Tirumurukarrupaai (vers 107).

a. Politisation cultuelle et urbanisation : vers uneuvelle configuration socio-
spatiale du culte de Murugaau Tamiakam

Le culte de @yon-Murugan avait donc une importance sociale et religieusgeune pour les
chasseurs des collines Hurifici. Ceéyon-Murugan contribuait & leur reproduction sociale de par
ses liens avec la fertilité, mais aussi parce godarnait la stabilité du pouvoir. Cette prérogati
lui était reconnue en vertu de son réle de justicieis aussi de par I'étroite relation mythique
gu’il entretenait avec certains chefs et autreohéles communautés de chasseurs. En effet, la
tutelle de ce dieu sur les collines klwifici concernait non seulement le milieu “natut&tians
lequel vivaient ces populations, mais aussi lewtvitgs, si bien que &on-Murugan était
également reconnu comme un ancétre héroique dssethia dkurifici. Aussi, pour des raisons

% ’emploi des guillemets pour le terme “naturelnveie au fait que certains éléments paysagers ajgpant

comme naturels par I'observateur — occidental notant — sont en général loin d'étre dépourvu deetdtdace
humaine, et a plus forte raison pour ceux invasdisle fait (socio-)culturel qu’est le religieuxurSa question de cet
usage des guillemets, voir notamment ce qu’en einJDemangeot (2008 [1990]) dans son ouviage milieux
« naturels » du glohédrmand Colin, Paris, 364 p.
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d’honneur et de prestige, les chefs Kuravar &twar ont instrumentalisé le caractere héroique
de Geyon-Murugan et la portée socio-symbolique de ce dieu, en éseptant progressivement
comme les descendants deyGh-Murugan. Fred Clothey considere ainsi que les chassewss de
collines entretenaient une véritable relation deakenté » (Clothey, 1978 : 26) ave€yGn-
Murugan.

La seconde phase socio-historique du culte de Muragparut durant la longue période
d’essor des villes du StY, qui accentuaient leur influence sociale, poliéicet culturelle sur le
Tamiakam C’est dans ce contexte d’urbanisation progresgue se sont développés les grands
royaumes dynastiques tamouls et les chefferies -sel@pendantes. La majorité des poétes
travaillaient alors sous le patronage des chefkegtrois vivant dans les villes, a commencer par
Madurai, ou ils ont introduit certains motifs redigx déja présents dans le Sud, mais qui étaient
jusgqu’alors absents dmarutam Sous cette influence des poetes, le culte &@f=Muruga
cessa d'étre exclusif aux sites collinaideskurifici a partir du If siécle, pour se retrouver dans les
cités et les plaines tamoules. Les pratiques dides cultuels dédiés asgon-Murugan (kotram
et transes degelap) sont également apparus sur le littorayta) a cette époque. Le culte de
Murugaa commenca ainsi a bénéficier d’'une audience pliewselle, & mesure que son culte se
diffusait dans les autrds:ai. C'est ainsi que, d’'une certaine manieréyd@-Murugan descendit
des collines pour gagner les villes et y cotoyaiamment Myon-Tirumal, dont le culte s’est
€galement désenclavé a cette époque des zonetieimest pastorales. Le culte deyGn-
Murugar n’était donc pas le seul a avoir été influencélagolarisation sociale et culturelle des
villes dumarutam

A partir de cette période, certains rois et autrhefs dumarutam & commencer par le
monarque de Madurdf qui patronnait le Sangam, entreprirent de s'idientpar I'intermédiaire
des poetes, a la figure divine et héroique de Mamsugomme le faisaient déja les chasseurs du
kuifici. Les relations entre religion, pouvoir et terrégyise sont renforcées a cette période, et la
figure de Muruga, qui revétait une tonalité de plus en plus gusgriouva une place des plus
honorables dans ce rapprochement entre le politgue religieux. Les types de lieux de culte
dédiés a Murugase sont logiquement diversifiés durant cette périgpour toucher au plus pres
le pouvoir et ses symboles, comme en témoignentoledbes des rois de cette époque. Ces
sépultures étaient en effet souvent décorées dimnts et d’attributs caractéristiques du dieu
Murugaa™®’, comme les plumes de paon et la lane) (qui restent les principaux symboles du
culte de Muruga. Des lors, Muruga se retrouva directement impliqué dans I'étroitetgage
religieuse des liens unissant le croire et le pouvet ce dans des systemes socio-spatiaux
rassemblant dés lors aussi bien des chefferiedebaau infrarégionales, que de véritables
royaumes. Cette récupération du sens socio-symieotigntenue dans le culte de Munugar le

135 Qui commenca surtout au 9¥iécle av. J.-C..

136 g
Pariparal.
13" Réciproquement, I'iconographie de Muragdu IV° et du \f siécles rassemble bon nombre des attributs de la
royauté tamoule (I'arme, la banniére, 'ombrellefdmbour de guerre, le cheval, I'éléphant, leiochdes guirlandes,
les couronnes et la capitale) (Thangavelu, 19631).1
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pouvoir royal a fortement participé a sa diffusgotio-spatiale, dans un processus ou religion et
pouvoir se sont mutuellement renforcés.

La diffusion sociale et spatiale du culte de Mugugadonc pris une ampleur régionale a partir
de I'’Age du Sangam du fait de son rapprochemernt kveoyauté tamoule. Le culte de Muruga
n'était alors plus exclusif aux seules populatideschasseurs des sites collinaires, atteignant la
société dans son ensemble, rurale comme urbairéaitl clairement désenclavé et concernait
I'’ensemble desirai du Tamiakam Les évolutions de la société tamoule, surtousdamarutam
(amélioration et diffusion de I'agriculture, cragsgee démographique et accentuation du pouvoir
des villes, extension territoriale des royaumeg)damc eu des effets directs sur la nature socio-
religieuse du culte et sa diffusion spatiale.

Mais le fait que le culte de Murugait été plus proche de la ville et de ses élitégalement
augmenté sa perméabilité aux influences culturskeskrites et brahmaniques issues du nord de
'Inde (processus que la littérature historique ianéste nomme « aryanisation » ou
« sanskritisatiof®® »). En effet, les Brahmanes (skrahma / tam. pirammaian) se sont
rapprochés des rois du Sud aux environs“csidclé® et leur influence culturelle et sociale y est
devenue significative entre le 9lét le 1\° siécle, dans un premier temps au sein des dysastie
Kadambas (345-550) et surtout des premiers Pall@vpartir de 275), qui mélerent leur langue
sanskrite et leur pratiques religieuses d’influebcghmanique a la culture du Sud. Le culte de
Murugan, tres proche du pouvoir a cette époque, en foumftarfait exemple puisqu’entre 300 et
550, huit rois Pallavas porterent le nom de “Kiari ou de “Skanda”, deux des principaux noms
sanskrits aujourd’hui attribués a MurugeCes influences ont pour premier effet de faire de
Murugan, a partir du IV siécle, une divinité située a la confluence elatriigure de @yon, issue
des collines tamoules dkurifici, et celle de Skanda-Kuma'“°, originaire de la civilisation
sanskrite. Ce phénoméne a eu pour conséquenceaudogige l'aire d’extension du culte de
Murugan, aprés avoir gagné I'ensemble diesi du Tamiakamentre le If et le 1IF siécle, soit
devenue panindienne a partir duf Biecle (Clothey, 1978 : 62), puisque cette fig@legieuse se
retrouve des lors, sous divers noms, dans les gieunds foyers de peuplement du sous-continent.

Il convient de s’intéresser maintenant a la tradisanskrite du culte de Skanda-Munugans
le Nord car, tout comme dans le Sud, elle s’'inté@@es une interaction entre religion et royauté
ayant des consequences sur la figure socio-refigietila géographie socio-culturelle de ce culte.
Notons qu’au vu de ses relations évolutives aveolevoir et différents groupes sociaux, ce culte

%8 e terme “sanskritisation” correspond aussi preasssociologique apparu dans le Sud au °x$¥cle, ou

l'utilisation et I'intériorisation de pratiques uiglles des hautes castes par des cggtésde bas statut, leur permettent
de s’élever collectivement dans la hiérarchie soitielle des castes. On doit cette autre accepdiorterme au
sociologue indien M. N. Srinivas.

139 Aprés la présentation dmarutam un des cingirai, le Perumpinarrupaai livre une rapide description des
quartiers résidentiels des Brahmanes attestantleimprésence dans le Sud tamoul a I'époque digS8a.

90n trouve en effet des mentions upadiques & propos du culte de Skanda-Eanqui seront complétées par la
suite par les Pana, a commencer par le Skandaddar Pour plus de détails sur cette question, vaith@ly (1978 :
45-72).

74



PARTIE | - CHAPITRE 2 : LES FORMES SPATIALES OREEINES DU CULTE DE MURUGRAU PAYS TAMOUL

parait étre irréductible a un seul fait culturel.

b. L'émergence du culte sanskrit de Skanda-Mupudgns le Nord

La figure actuelle de Murugapuise une large part de son contenu religieuxyetbslique
dans son héritage sansktt notamment sous les noms de “Skanda”, “Kratfy “Subrahmaya”
et “Karttikéya”. Bien qu’il soit assez difficile de recomposafec précision la genese de ce culte
dans le Nord, et d’établir un ordre chronologiquécs des références textuelles relatant le dieu,
quelques auteu'® ont déja produit des travaux de qualité relatamigine de Muruga hors du
Tamiakam et qui alimentent la synthése qui suit.

La premiére mention sanskrite faite a Mumugsemble étre celle de “Sanatkanar’ (sk.
I'« éternel adolescent ») figurant dans @Giandogya Upaniad®*®
Upankad datant probablement du milieu du premier milkenav. J.-C.. Vers le milieu du®ll
siecle av. J.-C., Patafjali — l'auteur fameux démja Gtra — mentionne Skanda dans le
Mahabhasya. Entre 600 et 200 av. J.-C., le terme “Subrafyadapparait pour la premiere fois
dans leBaudhzya Dharmdastra. Il est donc probable que la figure religieuseS#tanda-Kurara-
Subrahmaya soit connue de la culture sanskrite au moinaréirgles derniers siecles précédant

, une des plus anciennes

notre ér&*. La mythologie de cette figure religieuse gagnenaportance dans les royaumes du
Nord entre 200 av. J.-C. et 500 apr. J.-C. (Cloti®y8 : 45), notamment sous les dynasties
Gupta. Différents textes ultérieurs font allusion Sanatkurira et a Skandd”, voire a
Sanmukha*®. Dans laSkanda-¥ga, Skanda a déja des attributs qui ne le quittepun : tout
comme dans le Sud, il est associé au paon, possétites, un char et dirige une arffée.e
dieu apparait aussi sous le nom dertikéya”, prenant alors des ascendances complexes et
ambigués. Il est en effet présenté parfois comnfiéside Siva, d’Agni et des pléiadesrkikas (a
'origine du terme “Karttikéya” et de la féte mensuelle de Murug&arttikai”), et a d’autres
moments comme le descendant de Rudra, d’Indra ePa&lgpati (bid.: 50). La figure de
Murugan(-Karttikeya) devient alors ambivalente, car il est dépeamhime une divinité guerriére,
en tant que fils de Rudra, mais présentant néarmestraits d’'un sage et d’'un philosophe, en
tant que fils d’Agni. Ces deux aspects se retroudans les mythes actuels des grands temples
tamouls de Muruga

Les mythes d’origine sanskrite concernant Skandadlyl, qui restent les plus connus de nos

! a tradition sanskrite correspond & la cultureviadyenne dominée par les Brahmanes et la myttolbes \éda

qui se développe dans le nord de I'Inde a partimdieu du deuxieme millénaire avant notre ére.

2 \/oir notamment les ouvrages de P.K. Agrawala (188 8)A. K. Chatterjee (1970), les premiéres pageselui de
F. UHernault (1978), et surtout celui de F. Clot{@978).

13| esUpanisad sont des textes philosophiques de la période uédiq

%4 par conséquent, la question de savoir si Subrayar@our utiliser un terme panindien) est d’abgugaau dans le
Nord ou dans le Sud, demeure incertaine et conséeerPour autant, celle-ci ne sera pas débattueaicice sont
davantage les conséquences socio-religieusegittriates de la figure de Murugaet les discours qui la concernent
qui intéressent cette recherche.

1% Skanda-¥ga de I'Atharva Veda Pasistas

18 Taittiriya Arnyaka; X : 1.

7 \oir la description des mythes des six templeMdeugan dans le chapitre 4.
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jours, méme au Tamil Nadu, apparaissent essentiefie dans le&popée¥’® (dont la date de
rédaction demeure incertaine, mais s'établissastigiiement entre le Asiecle av. J.-C. et le iV
siécle de notre ere), ou Skanda-Mumuganserve cette dualité socio-symbolique entragiaré

du “Skanda-brahmanique” (fils d’Agni) et celle d8Kanda-guerrier” (fils de Rudra). Or, cette
phase d’enrichissement du mythe correspond a wegsas socio-historique de rapprochement
rituel, social et politique, entre les deux commuiga dirigeantes des royaumes du Nord de cette
époque : la caste (skarpa, litt. « couleur », « ordre ») de prétres des Brahes d’une part, et
celle des rois et des guerriegattiya d’autre part. Pour Fred Clothey, le cukeSkanda, qui est
relativement tardif par rapport & celui des diveivédiques, représente une allégorie cultuelle des
liens qui se tissent progressivement entre le et le palais »il§id. : 61), deux lieux sociaux
majeurs des villes de cette période. Cette idéeCtighey est des plus utiles a notre
compréhension du fait social fluide que constitieulte de Muruga car le temple et le palais
étaient déja a cette époque deux lieux éminemnestés. En effet, le premier était exclusif aux
Brahmanes et le second était propre asatiya. Notons en outre, qu'il semble que tout camm
dans le Sud, cette évolution du culte de Skandailyrqui s’'est opérée dans le Nord au début
de notre ére, corresponde également a un dévelampeate I'influence démographique, sociale,
culturelle et politique des villes et de la royauté

Ainsi, au Nord comme au Sud, le développement die @le Muruga s’est-il inscrit dans
d’anciennes relations tissées entre religion etvpiou au sein de différentes sociétés
territorialisées. Dans le Sud, les sociétés tansomegalithiques puis post-mégalithiques) ont su
faire évoluer les figures de leurs divinités hé&it¢dont €yon-Murugan), en les intégrant dans un
premier temps dans un systéme de cohérences stialss fortement lié aux activités des
différents groupes sociaux situés dans des milistincts, puis en les inscrivant dans la religion
des villes, mais en voyant toujours en Murugen dieu auquel pourraient étre comparés leurs
chefs puis leurs rois. Le culte de Muruget sa géographie se sont ainsi complexifiés etfiéed
a mesure que la société impulsait cette dynamicqueainplexification. Un processus assez
similaire semble s’étre opéré dans le Nord, ouBeshmanes ont con¢cu une mythologie de
Skanda basée sur des motifs antérieurs (princigadenupaniadiques), mais accordant
progressivement a la divinité « une place préénéngarmi les dieux » et en voyant en lui un
« prototype divin » capable de doter leurs roideats guerriers d’'une valeur sacrée (Clothey,
1978 : 59).

Enfin, on ne saurait oublier le fait que, conjomént & ces évolutions internes des sociétés
tamoules et indo-aryennes, la figure de Munugaté le fruit d’interactions et d’échanges socio-
culturels mutuels entre I'Inde du Nord et I'Inde 8ud. Aussi, a partir du®siecle, le culte de
Murugaa doit étre considéré comme un culte syncrétiqueinpién, associant les pratiques
cultuelles du pays tamoul a celles relatives aythologie sanskrite du Nord. Jean Filliozat décrit

8 Mahabharata [Livres Ill, chap. 223-232 ; IX, chap. 46-47 et Klthap. 84-86 principalement] Bimayana (de
Valmiki, chapitre 36 et 37).
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parfaitement la figure panindienne et syncrétiqueulte de Murugaa cette époque :
« Murukan a été sur un pic, dans un étang, recu dans la doaleu, il a été formé par les épousesrgles
agréé par les Pléiades, est filsSilea et le garcon de la Fille de la Montagnér(t), de Karavai, autre
forme de la précédente. Il est le chef des dieansavant, I'époux des jouvencelles, le possessla d
Connaissance. Il donne le salut a ceux qui le lpukeapparait dans une beauté juvénile et divihest
'Unique. Il ne fait donc qu'un avec Sanatkinm Skanda de la tradition brahmanique générale »
(Filliozat, 1973 : xxxvii).

2. Linvention du pelerinage et d’'un haut lieu pour Murugan

Des lors, Muruga a tout pour devenir un grand dieu dans le Sud. caitie est solidement
ancré dans la tradition religieuse pluriséculaamdule, et bénéficie d’'une place privilégiée dans
le cceur des puissants et des poétes. Il s'intégorige facilement, a travers la figure de Skanda-
Kumara, au panthéon sanskrit des Brahmanes qui asspregressivement leur influence
culturelle, sociale et politique sur la société ¢afe et qui orientent la production littéraire du
Sangam a partir du Akiécle. Les premiers grands textes consacrés agdudans le Sud (le
Pariparal**®, le Tirumurukarrupaai*®® et le Cilappatikaram), datant respectivement du®ét du
VII¢ siécle (Gros, 1968 : vi), témoignent par leur eomt de ce processus historique
d’aryanisation.

Le Pariparal confirme en outre lidée d'une relation étroiteistant entre le culte de
Murugan *** et certains rois des grandes dynasties tamoulégpaque classique, tout en
introduisant un fait historique majeur relatif agéographie du culte de Murugale phénomeéene
pélerin®2

a. Le pélerinage a Parikunru : royauté et interaction socio-rituelle

Lintérét de la dimension géographique du pélernagt reconnu depuis Pierre Deffontaines
(1948) et de brillants travaliX se sont déja concentrés sur cette forme majeurmatslité
spatiale dans le monde hindou. Je reviendrai mlnguement sur les formes géographiques du

%9 Texte du Sangam écrit probablement atisiécle apr. J-C. et réunissant vingt-deux poénaesidesquels six sont
consacrés a M (Visnu), huit & Cevel (Murugan) et huit a la riviére Vaiyai (Vaigai) de Madur&bir notamment la
traduction francaise de Francgois Gros (1968).

%91 e Tirumurukirrupaai (le « Guide vers Muruga») appartient a la collection du Sangam, avecteaurupaai,
tels que leCirupandrrupaai, le Perumgindrrupaai et le Poruna@ndrrupaai. Le Tirumurukirrupaai date du VIF
siécle. Il s’agit du premier poéme de la collectPattupizzu (« Dix Poémes ») et est le seul a étre exclusivemen
consacré a Kuama (Muruga). Sa rédaction est attribuée au célébre poéte iNakknais reste controversée.\oir
notamment la traduction francgaise de Jean Filli¢a13).

151 Nommé « Cevel »dans cette ceuvre.

52| o pélerinage est également abordé darBrlemurulkarruppaai, mais ce texte comporte moins d'informations
d’ordres géographique et sociologique.

123 \/0ir notamment les travaux de David Sopher (1988)Fred Clothey (1972), de R.P.B. Singh (1992b)\Miltam
Sax (1991), de Jean-Claude Galey (1994) et de SriMohan Bhardwaj (1999) pour le Nord. Concernarfsue,
voir celui dirigé par Christophe Guilmotd al. (1985-1989) pour le cas de Tiruwamalai au Tamil Nadu, et ceux de
Rémy Delage (2010 et 2004) sur le pelerinage a Sablar (Kérala).

77



PARTIE | - CHAPITRE 2 : LES FORMES SPATIALES OREEINES DU CULTE DE MURUGRAU PAYS TAMOUL

pélerinage pour Murugisaux périodes médiévale (chapitre 3) et contemper@hapitres 4 et 7).

Retenons pour le moment que la premiere mentigrdite faite a un pélerinage vers un temple

de Muruga, est apparue dans le cadre de son lien avec mut@ydurant 'Age classique,

confirmant une fois encore I'étroitesse des retetigociales — voire sociétales — entre le temple et
le palais. L'acte pélerin en question, mentionn@sdé& Pariparal (encadré 3), concerne le

déplacement rituel et vraisemblablement annuelpa@breux pélerins entredkal (I'actuelle

Madurai) et le temple de la colline de Rdaanru'>*, lieu saint connu aujourd’hui sous le nom de

Tirupparakunram (litt. « la sainte colline du Grand Dieu »). pras K. K. Pillay (1969), le roi

pandya de Madurai assistait en personne et accor@migsa cour, a la féte religieuse réalisée en

I'honneur de Murugaa Parékunru auquel il apportait des offrandes rituelles. €eepnage était

d’'une grande importance sociale et politique peusduverain de Madurai a cette époque, tout

comme ['était celui d’Indra Vila & Kaviripoompatim™° pour le monarque cholabd. : 341).

Cette comparaison entre les pratiques socio-rekgie des rois pandya et chola indique que le
pélerinage ne concernait pas seulement le cultéMdeigan a cette époque. Ceci souligne
limportance du fait pelerin pour les monarquesrappelle la fragmentation territoriale du

Tamiakamautour de plusieurs royaumes dynastiques.

Encadré 3 — Extrait du Paripatal (XIX, 8-27)

« (Les habitants de) Katal [Madurai], invincibles dans les luttes de la guerre et celles du savoir,
Au seuil ou s’achéve la nuit propice a leurs étreintes,

Tels ceux qui ayant largement pratiqué la vertu en recueillent le fruit

Et atteignent le monde des éminents,

Portant des vétements fins brillants et des parures splendides et seyantes,

Montés sur des chevaux splendides qui font envie ou des chars d'allure rapide,

Avec des guirlandes de fleurs choisies, au point de dissiper I'obscurité de la route,

Sur tout l'intervalle entre Katal et ta montagne, sont rassemblés :

Le chemin que suit ce trajet (pareil) a une plage couverte

De sable frais, parce qu'il est plein de leurs tétes couronnées, est comme une guirlande
Qui entoure la terre immense ou I'on aurait dispensé a profusion des fleurs semblables.

Le luminaire et le cortege d’'étoiles tournent

Autour des flancs du Meru. Ainsi Valuti, illustre pour son savoir,

Avec ses épouses telles de jeunes paons

Et avec ceux qui sont ses yeux affairés qui savent leur devaoir,

Monté sur le large sommet de ta montagne, demeure des Ciir,

Quand en grande pompe il en fait le tour a main droite, et qu’avec un tanai [arme]
Flottant sur I'épaule et porté selon la coutume ancienne,

Des chants sur les levres et en grande liesse,

Les habitants des villes et des campagnes sont venus les rejoindre... »

(Traduction : Gros, 1968 : 118)

154

Il s’agit plus précisément d'un inselberg. Le sitst également mentionné dansTieumurukarruppaai (77

premiers vers).

155

Port principal du royaume chola a I'ére du Sangagalement connu sous le nom de Poompuhar.
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Pour autant, le pelerinage a la colline de Rlararu mentionné par |Pariparal ne relevait pas
que d’'une affaire strictement roy&ie Il s'agissait plutdt d’'une confluence spatialesetio-
religieuse, rassemblant différents groupes soogukvers motifs religieux issus des traditions du
Nord et du Sud. En premier lieu, ce pelerinage nagpit le monarque pandya et les tribus de
chasseurs des collines (Kuravar) sur un plan saiciel, ce qui confirme et symbolise le
rapprochement entrmarutam et kurifici évoqué plus haut. Parallélement a la descripties d
offrandes faites par le roi & Murugéors de la féte religieuse, le(s) auteur(s)Rauiparal ont en
effet indiqué dans leur récit que les KuraVa(notamment des jeunes fillg8) y tenaient
également une place rituelle importante. En setiendsi lePariparal a été rédigé dans le Sud et
en langue tamoule, on y trouve néanmoins certateld faisant référence au culte de Skanda, a
la cosmogonie sanskrite et aux paysages du nord’lmge (comme le mont Meru et

I'Himalaya)*®

, rappelant ainsi l'influence des Brahmanes dasspeductions cultuelles et
culturelles duramiakama cette époque.

Ces questions sont primordiales pour le propos rg@bigue de cette recherche. En effet, le
pélerinage implique en soi un phénoméne socioapatiéressant la géographie, et celui-ci ne
peut se comprendre pleinement sans prendre coane&sles populations qui participent a ce
pélerinage et de ce qu'il représente d’'un pointvde sociétal. Or, la figure socio-religieuse et
symboligue de Murugaa Parékunru, présentée dans Reriparal, informe précisément sur la
trajectoire que prend I'évolution de la compositgmtiologique des pélerins et des communautés
impliqués dans le culte de Muruga I'’Age classique. Léariparal présente la colline sainte
comme étant le lieu du mariage de Munuget dépeint la féte comme étant le moment de
célébration de ce mariad® Muruga est ainsi marié & deux épouses a ftanau (Gros, 1968 :
xIvi-xlviii) : 'une, Devayanai (sk. Devased), est une figure célesté et d’héritage sanskrit et
brahmanique; l'autre, Va'®? est une tribale montagnarde, fille des chasskuravar®® du
kurifici, et donc profondément ancrée dans la tradition téndw Sud. Aussi en rassemblant par
ce mariage deux grandes traditions religieusesohi@sl incarnées par ces deux déesses, Muruga
revét des caractéristiques religieuses et sociplegi qui ne le quitteront plus (planches 1), et qui
sont surtout a la base de sa définition structuetlde représentations collectives pérennes, le
reconnaissant comme un dieu “charniét®situé a la jonction entre ces deux traditions. Le
pélerinage vers la colline de Pékanru nous montre et nous confirme ainsi combien Ie¢ecul
tamoul adressé a Murugaloit étre compris, au moins a partir de cette @ppgomme une

%8| e vers 27 dPariparal parle d'ailleurs des habitants et des villes staimpagnes participant au pélerinage.

" paviparal (VIII : 68-69 ; XIX : 95).

138 payiparal (IX ; XIX ; XXI).

%9 pariparal (VI : 11-12 ; XIX : 20).

1% Fate religieuse qui existe encore aujourd’hui iesa féte déPaikuni Uttiram, actuellement 'une des deux fétes
les plus importantes pour le culte de Munugen Inde du Sud (cf. chapitre 7) comme dans lapdiga tamoule (cf.
chapitres 8 et 9).

181 Elle est présentée comme la fille d’Indra.

182 paiparal (XIV : 21).

183 pariparal (VI : 68-69 et XIX : 95).

184 Cf. chapitre suivant.
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croyance située a la confluence des traditions ol ¥t du Sud, indo-aryennes et dravidiennes,
sanskrites et tamoules. Mais il précise aussi cemla culte de Murugaréunit les hautes castes,
incarnées a la fois par le roi pandya et par lehBranes (dont I'épouse Devazest I'archétype
divin), et les basses castes que sont les tribichagseurs des collines symbolisées par la figure
de V4l1i*% De fait, le lieu de pélerinage de Tiruppdaanram doit aussi étre compris comme un
lieu d’interactions sociales et rituelles entre pegpulations dumarutamet celles dkwifici (la
colline de Pangkunru étant située a quelques kilométres de Maduraijs ussi entre les hautes
et des basses castes, une caractéristique queardegmajorité des lieux de pelerinage pour
Murugan ont conservé jusqu’a aujourd’Atf

Planches 1 — Muruga n et ses épouses dans l'iconographie religieuse tamo ule

Statue de procession de Tirupporur (entre
XI® et XII° siécles). De gauche & droite :
Devayanai, Murugan et Valli)

Chromo acheté dans une échoppe de
Palani (district de Dindigul) en 2007. De
gauche a droite : Devayanai, Murugan et
Source : L'Hernault (1978). Valli.

185 gur ce point, voir Zvelebil (1977).
166 Cf. chapitres 5 et 7.
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b. Haut lieu et lieu haut : la consécration de 'ingafion paysagére du culte de
Murugan dans les collines et les montagnes

Les évolutions du culte de Murugdurant I'ére du Sangam (début de I'Age classiqaisi
que les pratiques socio-rituelles réalisées allmeale Parakunru (Tirupparakunram) lors de la
féte religieuse décrite dansPeriparal, permettent d’esquisser une premiere définitiocaléeu
de pélerinage en particulier, et des lieux de p&ge pour Murugaen général.

Tout d’abord, le lieu de Tiruppatkunram se définit, comme tout lieu social, par un pgac
de coprésence d’étres et d’'objets a la fois postetivecteurs d’un ou plusieurs sens sociaux. Le
fait que Tirupparakunram fasse I'objet d’'un pélerinage ne fait que rezdorce principe de
coprésence et cette idée de sens socio-symbotigupar la polarisation socio-géographique qui
le caractérise et la fonction socio-religieuse lcassume depuis cette période. En tant que lieu de
rassemblement et d’interaction socio-rituelle egi@upes sociaux aux statuts socio-symboliques
divers, Tirupparakunram illustre en effet parfaitement la capacité ldw a « grouper et a
maintenir ensemble des étres hétérogénes en catiabiet corrélation réciproque » (Retaillé,
1997 : 93).

Mais Tirupparakunram est plus qu'un simple lieu. Il apparait en effetnme étant uhaut
lieu, non seulement parce qu’il s’agit d'un lieu sgnéisultat d’'une valorisation religieuse, sociale
et culturelle), d’'un lieu polarisant et d'un lietinderactions socio-spatiales, mais aussi parcé qu’
s’agit d’unlieu haut A cette époque en effet, les collines et les agmes étaient déja reconnues
depuis des siécles comme des lieux saints, et €2 bien dans les traditions dravidiennes que
sanskrites. Le fait que Tiruppakamram soit 'une des premiéres collines de Murugaonnaitre
une audience aussi importante & cette époque tetmibis a la grande popularité de ce ¢t
'époque du Sangam, a sa proximité sociale et ggbigue avec le souverain et la capitale du
royaume pandya, mais aussi au contenu symboliqggem@aysage. La colline de Padanru est
devenue un lieu saint de Murugaparce que cette divinité était celle des collimésdes
montagnes, tant en vertu de I'héritage dravidiercadlte de @yon, que dans celui de Skanda-
Kumara de la culture sanskrite. En effet, 3&anda Pufza (sanskrit) connu des Brahmanes
tamouls & cette époque reconnait Skanda-Muragemme le fils deSiva, demeurant comme son
pére dans I'Himalaya (& Poigai). Or, Reariparal abonde de mentions faisant référence a
différentes figures religieuses et culturelles rt tamoule que sanskrite — de la montagne. La
colline de Pangkunru y est notamment présentée tantét comme le teerittes Kuravar, tantot
comme le mont Meru (cf. encadré 3), centre de sanomonie sanskrite, voire comme un mont
himalayen. De fait, la figure mythique et syncraéqde la montagne de Tiruppakanram
présentée dans RBariparal, s'inscrit également dans la définition panindierde la figure de
Murugar depuis I'époque du Sangam. Elle est en outre gaifmarésonance avec les figures des
deux épouses de Murugatout comme Devasenla montagne de Murugast brahmanique et

167 | "audience du culte de Murugaurait été plus populaire que celle du cultsSida & I'époque du Sangam (Pillay,
1969 : 488).
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céleste de par ses références au Mont Meru, hawtnliythique sanskrit ; mais elle est aussi
concrete, terrestre et liée monde lduifici de par sa correspondance avec I'image dé.\la
figure de la montagne du pélerinage a Tirupfdewaram symbolise donc elle aussi le mariage
opérant dans le culte de Murugantre les traditions religieuses du Sud et celleblord.

Linscription paysagere ded@on dans les collines tamoules, apparue a I'ére pistmique, a
donc rejoint la symbolique de la demeure himalagede Skanda, pour faire de la divinité
syncrétique Murugale Seigneur des collines et des monts. Aussitdade majorité des temples
de Muruga sont depuis situés sur des hauteurs topographgfuggmentent les représentations
collectives contemporaines des Tamouls (planches 2)

Planches 2 — Muruga n, le dieu tamoul des sommets

Dessins (cartes mentales) d’'un temple
de Murugan faits par deux visiteurs du
temple.

Représentation contemporaine de On remarque dans les deux cas la place
Murugan sous sa forme d'ascéte centrale de la figure de la montagne.

(antavar) sur la colline de Palani. I
est béni par les dieux de tradition
sanskrite que sont les Déva (en haut
a gauche) et ses parents Siva et
Parvatt (au centre), ainsi que par les
saints Agastya et Bogar (a droite).

Source : Enquéte personnelle,
Source : www.murugan.org Coimbatore (2003).

Si Tirupparakunram est devenu uhaut lieude I'hindouisme tamoul en partie parce qu’il
s’agissait d’'urieu haut un haut lieu se distingue pourtant, en généealadtage par sa centralité
gue par son altitude. Les hauts lieux « se retnouae centre, au coeur des choses », or « le centre
est rarement situé en haut d'une montagne » (Gent®l95 : 136). Cette originalité du pelerinage
a Parakunru tient donc au fait que la géographie mythique-lpadoue accorde depuis des
sieécles une place privilégiée aux sites montagmee¢wwllinaires. Mais on aurait tord d’oublier que
la situation de Paf&kunru intervient autant que son site. En effet, sa ipni& de Madurai,
capitale du royaume pandya et de I'académie du&andoit également étre reconnue comme
facteur essentiel de la popularité de ce lieu.

Tirupparaakunram réunit en outre certaines caractéristiques psopux hauts lieux définies
par Pierre Gentelleikid.). Le haut lieu de Tiruppaiiiunram est en effet le résultat d’'une
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« idéologie » socio-religieuse pronant « la miss@mne de I'héroisme » et de « I'excellence » des
rois pandyas, ainsi que l'interaction inter-castd’affichage des différents statuts sociaux. Ce
haut lieu est aussi le produit d’'une « culture kgieuse désormais située a la confluence des
héritages tamouls et brahmaniques, qui voient emdatagne une figure paysagére ou «le
sacré®® et le mythique » affleurent plus qu’en d’autresuli, de par son « altitude » et sa
« proximité du ciel ». Enfin, en tant que lieu ddepinage, la colline de Pailaunru est aussi et
surtout un haut lieu, parce qu'elle est un lieucd®ncentration (...) [et] de rassemblement des
hommes »ibid.).

éd10

Le culte du Muruga puise ses origines tamoules dang&uefici, cetizrai des sommets défini
par son milieu écologique, par un groupe socidlrdiset une praxis particuliére. Cet ensemble,
qui incluait le culte de &on-Murugan, participait a la définition de pratiques cultesllet de
territorialités originales, qui se sont progressieat intégrées au systeme socio-spatial plus large
du Tamiakam Le kuwifici possédait donc les caractéristiques principale®dsgl conceptuel de
la « combinaison socio-spatiale » (Di Méo & Bulé@905 : 72-74), en ce sens qu'il était «
propre a un groupe social particulier » et coagul@utour de pratiques communes (...) se
cantonnant aux groupes qui les viv[ailent, puist&alant de maniere stable et durable avec la
formation socio-spatiale [|[@amiakan] dans laquelle ils s’install[ailent et s’efforclant de
s'intégrer » ipid.).

Or, toujours d’'apres les fondateurs de cet outiceptuel :

« Certains traits distinctifs d’'une combinaisomisespatiale se propagent au sein de la formaticios
spatiale d’accueil, voire bien au-dela. C'est ser mode-la que se diffusent les innovations (...)
culturelles. Dans ces conditions, la combinaisoticsspatiale a tendance a se diluer, a se défosmer.
(ibid.).

Ce point de vue théorique est des plus utiles poamprendre I'importance socio-
géographique de la diffusion progressive du cudeMlruga dans leTamiakam En effet, le
culte de @yon-Murugan apparait précisément comme I'un des traits ditinde la combinaison
socio-spatiale dukurifici, s’étant propagé a lI'ensemble damiakam et ayant participé a
I'absorption dukurizici dans cette région, tout en s’y diluant et en €fpotmant, & commencer par
le plan socio-rituel de ce culte qui réunissaitédénts groupes sociaux lors des fétes religieaises
la fin de la période du Sangam. Nous avons aperéaitlque cette absorption ne s’est pas limitée
aux temps anciens dlamiakam puisque de multiples références lauifici et a la montagne
continuent de caractériser le culte de Murughes chapitres suivants montreront que cette

188 'utilisation du terme “sacré” est problématiqueup le contexte de I'lnde hindoue en raison de asspciation

dichotomique et durkheimienne avec le “profanetiaro difficilement envisageable sur cette terrentai Sur la
question de I'absence de “profane” en Inde et feblpmatiques consécutives sur l'utilisation durter‘sacré” hors
de leur opposition classique, voir HerrenschmidB@)3:t Claveyrolas (2003b et 2010).
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absorption aura des effets plus généraux surigiagsité tamoule contemporaine, et témoigneront
de I'inclusion de ce trait religieux distinctif dancienne combinaison socio-spatiale ldwifici
au sein de la matrice historique et spatiale tamoul

Outre sa diffusion hors dkurifici, il faut également souligner que la géographieulte de
Murugaar a évolué depuis I'époque ou elle se limitait a(acro-)lieux de culte intégrés au
systeme socio-spatial désai et duTamiakam en s’étant notamment pourvue d’'un — si ce n'est
davantage — véritable haut lieu socio-religieux,mbmant circulations et polarisation
géographiques lors du pélerinage a Tirupjeuaram. Le culte de Murugas’est également
intégré dans une géographie religieuse panindigrng,laquelle la montagne représentait depuis
des siécles et dans toute I'lnde, une figure myihigt symbolique majeure du paysage. A la fin
de I'époque du Sangam, le pelerinage a Tirupparaam et le culte de Murugadans son
ensemble, doivent donc étre considérés comme denifestations des évolutions sociales,
religieuses et géographiques des sociétés tamal#as,la mesure ou celles-ci se caractérisaient
déja par des interactions avec le Nord.
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