Le cadre théorique et méthodologique
de la recherche

Tester I'hypothése que le culte de Murug®it un objet géographique doté d’'une capacité a
orienter l'action humaine dans I'espace, nécessite la mise en place d’'un cadre théorique et
méthodologique particulier. Aussi, avant d’aborder I'étude des formes spatiales de ce culte dans
les parties qui suivent, une description précise du cadre disciplinaire de cette recherche, des
matériaux, des conditions et du déroulement de I'expérimentation de cette hypothése est
nécessaire. Elle apporte un éclairage préalable servant de base a la compréhension des
développements ultérieurs, et doit pour cette raison étre traitée dans un chapitre distinct.

La premiére section expose les problématiques épistémologiques soulevées par I'objet de
recherche, et indique pourquoi cette these s’identifie au courant disciplinaire de la géographie
sociale et culturelle. Il est notamment précisé comment I'espace, le social et le culturel sont
considéreés ici, autour de leurs interactions dynamiques avec la problématique religieuse. Il s’agit
aussi de présenter les grandes pistes de réflexion suscitées par I'analyse géographique du culte de
Murugan, et d’exposer les principaux concepts théorigues mobilisés. La seconde section présente
dans un premier temps les différents terrains d’étude, leurs situations, ce qui a motivé leurs choix,
et comment ils ont été pratiqués. Elle fait ensuite état des différents types de matériaux, données et
sources qui ont été utilisés.

I. Orientations problématiques et épistémologiques

Comme souvent en géographie, ce travail s'intégre dans un champ interdisciplinaire rattaché a
une aire culturelle particuliére. Mais ce type d’intégration a deux conséquences majeures. La
premiere, d’ordre disciplinaire, concerne la «dispersion étonnante des geéographes dans les
multiples champs du savoir » évoquée par Alain Reynaud (1997 : 336), lorsque leur spécialisation
sur une aire géographique ou “culturelle” particuliere les conduit a se rattacher davantage a un
courant interdisciplinaire qu'a la géographie générale. La seconde, dordres théorique et
épistémologique, concerne le danger d’'une vision culturaliste ou essentialiste qui expliquerait les
faits observés par la seule originalité de l'aire culturelle considérée. Si, de par son objet, cette
recherche s’inscrit dans le cadre interdisciplinaire de l'indiarfisriieconvient donc de préciser
également dans quel courant disciplinaire de la géographie cette recherche tend a s’inclure.

47 Cf. introduction.
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CHAPITRE 1 : LE CADRE THEORIQUE ET METHODOLOGIQUE DA RECHERCHE

1. Le culturel, le social et le spatial

Le voisinage sémantique entre les termes “cult@’la fois intitulé et objet de la thése — et
“culture” laisse présager un travail de géographieurelle, dont il est en effet question, du moins
en partie. Mais encore faut-il s’accorder sur ce gette terminologie disciplinaire implique.
Parle-t-on de I'étude des empreintes de la cutlares les paysages chére a Jean Bruhnes ? S'agit-
il de la démarche phénoménologique pressentie pgar¥ardel et désormais intégrée dans la
géographie humanisfé? Sagit-il de la géographie postmoderne (Dunenal, 2004),

1*° et ancrée dans les

constructiviste et radicale (Mitchell, 2000) issde “tournant culture
Cultural Studiesou bien de la géographie des faits culturelspyoeneut la géographie culturelle

francaise telle que présentée dans I'ouvrage épemegrPaul Claval (199%)?

a. Les enjeux de la question culturelle

On comprend donc que la géographie culturelleaeigpméme ses postures et ses méthodes,
ne sont ni figées, ni uniformes, ni univoques. &t bien question ici de géographie culturelle, en
ce sens que c'est la religion comme fait culturelest prise pour objet d’étude géographique, il
est nécessaire de préciser comment la culturenesiagée dans ce travail.

La considération de la culture privilégiée ici eslle qui voit la culture d’'une part comme fait
social et d'autre part comme expérience. Loin de lhia@e de considérer la culture comme une
guelconque force ou vérité primordiale détermiretrjustifiant les configurations socio-spatiales
observables qui seraient ainsi essentialiséesquueliige fait culturel serait alors pensé comme
premier, voire comme une « réalité supérieurelav@, 1995 : 4). Il semble au contraire que la
culture, comme la religion, doivent étre comprisesyme des constructions sociales dynamiques
et symboliques de systémes de connaissances, rdsenfations et de valeurs, et non comme des
essence preécédant la société, dont elles justdigrées formes et les dispositifs socio-spatiaux.
Une telle conception reviendrait sinon a soutessr discours des « orthodoxies traditionnalistes
de I'essentialisation (spatiale) de la culture sdetla religion, qui menent a « I'absolutisation et
[d] 'hnomogénéisation des cultures [et des religjoparticulieres » (Werlen, 2003 : 13-14),

“8 Ce courant de la géographie prone une herméneutiesi faits et des comportements spatialisés lameouverte a
la question culturelle, et inspire depuis plus deglvans autant IBlew Cultural Geographgnglo-saxonne que la
géographie culturelle francaise (Berque, 1980 ;@omaison, 2000 ; Claval, 1995).

* Sur la question du tournant culturel (czuftural turn’) en géographie, voir notamment l'article de Benierlen
(2003). Lauteur identifie quatre dimensions prpades impliquées par ce tournant culturel en seigsociales : « une
recherche davantage orientée vers les questioogliee et de différenciation culturelle des réalisociales (...) ; un
argumentaire qui donne aux aspects culturels taguié sur les aspects sociaux et économiques fung;insistance]
sur la signification de lidentité et de la difféae (...); [une attention particuliere accordée '@mpdortance du
symbolique pour la vie humaine ibi@. : 9-10)

%0 paul Claval définit la culture comme «la sommes demportements, des savoir-faire, des technigdes,
connaissances et des valeurs accumulés par lesgdinglidurant leur vie et, a une autre échelle,I'pasemble des
groupes dont ils font partie. La culture est urithge transmis d'une génération a la suivante. &Hes racines dans
un passé lointain et qui plonge dans le territolreses morts sont ensevelis et ou ses dieux sensmifestés. Ce n'est
pourtant pas un ensemble clos et figé de technigtie® comportements. Les contacts entre peupletfféeentes
cultures sont parfois conflictuels, mais ils caineit une source d'enrichissement mutuel. La @ilser transforme
aussi sous l'effet des initiatives ou des innovettigui fleurissent en son sein. » (Claval, 1996): 4
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CHAPITRE 1 : LE CADRE THEORIQUE ET METHODOLOGIQUE DA RECHERCHE

auxquelles s’attachent notamment le fondamentalisim@ou a travers la devise du BiIRUne
telle posture, liée aux « théories des aires alles » {bid.) que cautionnait parfois la géographie
régionale classique, voudrait que les culturegetr¢ligions aient & la fois une existence et une
essence, et donc une certaine légitimité terrioripouvant entrainer des revendications
idéologiques et politiques. On concoit aisémentriggues qu’une telle posture peut faire peser
sur les configurations socio-politiques, et qu'dt edélicat de chercher a expliquer les faits
observés sur le “terrain” seulement par leur o&fjié propre. Nous voyons aussi que la question
religieuse s'’inscrit parfaitement dans cette profaltque. Les religions, en tant qu’ensembles
symboliqgues unissant dieu(x), dogmes, groupes,igoed, représentations et souvent des
territoires, sont souvent présentées comme étastgiciennes, et surtout d'une réalité en tout
point supérieure, au monde des sociétés, sanslEsjalles ne pourraient pourtant pas exister.

L'intérét de proposer que le culte de Murngsoit un opérateur (ou actant) spatial selon
I'optique lussaldienne, comme cela a été propodéterduction, est justement de considérer que
si ce culte a été doté d’'une capacité a orienteaices actions et organisations socio-spatiales,
c’est uniquement parce qu'il est le résultat dealiss I'ayant essentialisé et dont les compétences
ont été progressivement naturalisées. Il faut dogégiter de faire de la culture une explication
tout en la conservant comme le cadre d’une proliéaten sensée » (Louiset, 2008 : 27), ce qui
invite & prendre en compte des rapports qu’entredist la culture et la religion avec le champ
social.

b. Culture et religion a la lumiére du social

Les religions, comme les cultures, sont vivantéan® part parce qu’elles participent a la vie
des individus et a la vie sociale, mais aussi pgrcelles évoluent et se transforment avec la
société. La religion et la culture relévent avanit tde constructions sociales (approche historique
et constructiviste). Les diasporas, juive et hirlootamment, témoignent du fait que I'ancrage
territorial d’une religion peut étre amené a évolae cours de I'histoire, au gré des dynamiques
sociales et des rapports de pouvoir, et prendneodgelles formes spatiales. Une fois produites
par les groupes, la culture et la religion devienressi, en tant que systemes de valeurs, des
éléments symboliques qui participent en retourenjgux et aux évolutions des relations sociales.
L'utilisation, voire l'instrumentalisation, de laymbolique culturelle et/ou religieuse par des
personnes ou par des groupes dans différents ¢estealationnels, montrent en effet que la
culture et la religion peuvent intervenir sur lzigte et participer a son évolution.

L'exemple du renouveau de I'hindouisme tamoul dastsopéré a partir de la fin du XX
siécle autour d$aiva Siddlanta en témoigne, car bien qu'il ait été li¢ a la remé@rte puis a la
diffusion d’anciens textes tamouls, sa populamsat’est inscrite dans un contexte d’affirmation
identitaire tamoule plus large, se posant conteulaure sanskrite des Brahmanes venus du Nord
et qui avaient la mainmise sur I'administrationgnéoins coloniale) de la Présidence de Madras.

51 Cf. introduction.
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Ainsi la culture religieuse tamoule fut-elle intégrdans un processus plus général d’ethnicisation
(i.e. construction sociale et politique des différes biologiques et culturelles) opposant les
basses castes tamoules et dravidiennes aux Brabpaaneur de I'enjeu de pouvoir essentiel que
constituait I'acces a I'administration de la Présice. La religion est devenue I'une des pierres
angulaires de l'idéologie tamoule-dravidienne, goeérchait a exclure toute trace d’inspiration
brahmanique, tant dans les rituels de I'hindouisaneoul que dans la vie socileComme nous

le verrons en détail par la suife cette idéologie tamoule-dravidienne, anti-aryeeneanti-
brahmane a eu des implications concernant directeleechamp territorial, comme dans les
années 1940, ou fut avancé le projet d'un Etabnatiravidien (leDravidanad ou Dravidastan

« pays dravidien 3§ séparé du reste de I'Inde.

Cet exemple rend bien compte de toute I'importatdigecaractere dynamique des relations
sociales et des rapports de pouvoir qui interagtsaeec la question culturelle en général, et le
culte de Muruga en particulier. Autour de la religion et de lataok en société se posent donc a
fois la question de la reproduction sociale, massacelle des luttes et du changement social, et
donc plus largement celles de la (re)productionostasritoriale. Dans la these, ces intrications
dynamiques entre le culturel, le social et le gpatsont analysés autour d'un triptyque
épistémologique.

c. Structuralisme, interactionnisme et humanisme phEmwlogique : le
triptyque épistémologique de la recherche

Il'y a donc, entre société et culture, un rappoteractionniste et constructiviste, ou plutot,
comme I'écrit Guy Di Méo (2008 : 53), « un jeu fusinel, une dialectique de codéterminations
réciproques », qui conduit a réfuter toute visiatturaliste des faits sociaux mais aussi culturels.
L’étude géographigue de la culture doit s'intéress€action sociale dynamique et aux cadres
socio-historiques qui contribuent ensemble au dests faits culturels, mais dont les
transformations sont néanmoins sensibles aux éepfutu champ culturel. Guy Di Méo pose du
reste comme postulat « la consubstantialité abghlusocial et du culturel en géographieébid( :

50), un axiome majeur sur lequel se base la these.

Si ce travail devait s’intégrer dans le cadre edstrde la géographie culturelle, ce serait
essentiellement a travers I'orientation disciplieaju’en donne Christine Chivallon, a savoir « la
prise en compte des phénomenes liés aux systemesleles, aux idéologies et aux langages
symboliqgues en général, pour montrer comment l@spast en mesure de les traduire »
(Chivallon, 2003 : 651). Cela dans un objectif gahéle compréhension des faits géographiques

°2Notons que depuis les années 1980, un renouveturetithmoul assez analogue a lieu & Maurice, sdafot lui
aussi sur des enjeux de pouvoir entre communaudiésmauriciennes (cf. chapitre 9).

%3 Cf. chapitre 5.

* Cette velléité régionaliste-nationaliste fut tem@@épar la création de “I'Etat de Madras” en 19886, territoire
politico-administratif reconnu comme Etat fédéré Idénion Indienne et qui fut renommé “Tamil Nadu” Rays
Tamoul ») en 1968. Sur ce sujet, voir notammeritelaf (2005), Ramaswami Sastri (2003) et Racin®620
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par la prise en considération de la composantaurelit des sociétés, ou la démarche de la
géographie culturelle est envisagée «dans un ragp® complémentarité avec les autres
approches de la discipline »bifl.). Ces phénoménes que la géographie propose @étud
s'inscrivent autant dans le champ socio-spatial cpiex de I'expérience humaine et de I'action
individuelle, un ensemble global et interactif delvaétre interprété par une démarche
herméneutique procédant par déconstructions e¢xmlisations.

C’est en ce sens que la géographie humaniste epbpté@ologique compléte I'apport de la
géographie sociale pour la géographie culturelde, Ion ne saurait réduire l'action et les
représentations humaines aux seuls effets dessac des luttes et des positions sociales. En
Inde par exemple, les pratiques des espaces redigisscrivent certes souvent dans des rapports
de pouvoir interindividuels et collectifs s’exprintadans les champs symbolique et spatial, et en
partie structurés par les différentes fonctionsicsegmboliques des divinités, mais elles
dépendent aussi de l'intentionnalité des individids, leurs capacités a optimiser l'interaction
sociale et de leur foi intime. C’est précisémerteadomaine que s'intéresse le (sous-)courant
humaniste de la géographie culturelle, héritietadgosture herméneutique et phénoménologique
des sciences culturelles (Geertz, 1973). |l estdprestion ici des pratiques, tant individuelles
que collectives, quont lieu sur le terrain, en identifiant les représentatiqosles orientent et
gu’elles (re)produisent tout autant.

Au final, c’est une géographie « a la fois socetleulturelle, cognitive et critique » (Di Méo,
2008 : 51), qui semble la plus a méme de fourng meeilleures postures théoriques et
épistémologiques pour cette recherche, et c’estigident pour cette raison que la thése porte
sur une géographie sociale et culturelle de I'hinsime tamoul. Pour Guy Di Méo, une telle
démarche géographique se situe a la jonction roierhéthodes ou, si I'on veut, de trois modes
d’interprétation des réalités géographiques : Ig® structurale, le jeu des interactions et
’humanisme phénoménologique sbi€l.). L'intérét d'un tel triptyque épistémologique est
alimenté par le fait que d’autres géographes demefont également proné. En effet, dans deux
contributions qui font encore référence, Henry begfe (1974) a souligné d’'une part toute
'importance des interactions entre les champsudssic(structural), matériel (interactionnisme) et
représentatif (phénoménologique) dans « la prodiate I'espace », avant que Joél Bonnemaison
(1981) ne définisse trois composantes de I'espaeg’explore dans cette these : I'espace objectif
des structures, I'espace des pratiques, et 'espdtigel chargé de sens et d’affectivité.
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2. De la géographie mythique a I'expérience géographig du mythe

La premiere application de ce triptyque épistémigleg dans I'étude géographique du culte de
Murugaa concerne l'analyse des « géographies mythiqu&asdel, 1952 ; Mercier & Richot,
1997).

a. Mythe, paysage et territoire

De telles géographies s’expriment généralement a¥ets des constructions spatiales
imaginées, conformément au principe légendaireoevent cosmogonique du mythe religieux.
Ces constructions imaginées — non pas parce gs’'ellexistent pas, mais parce qu’elles
s’inscrivent dans l'imaginaire — sont inclues dates récits mobilisant souvent des formes
paysageéres grandioses, telles que la montagnesrlaurie désert (Eliade, 1965), mais qui ne sont
ne pas toujours visibles dans I'étendue terr&stRour autant, la dichotomie traditionnelle entre
l'idéel et le matériel n'est pas tres pertinentairpldétude géographique des mythes, puisque le
mythe se situe généralement a la jonction entredeesx champs. Les sociétés ont en effet
I'habitude, voire le besoin, d’ancrer dans I'étemdierrestre les faits mythiques, car ils témoignent
de leur genese, de leur histoire et de leur méngbioga, 1997), de leur identité et donc de leur
“réalité”. Le mythe fondateur de toute religion o@p ainsi a 'angoisse humaine de ne pas savoir
“d’ou nous venons”. Notons que la religion, terrasui en partie du latirréligere’, a justement
pour fonction essentielle de « rappeler » et demémorer ».

Le mythe doit donc exister, et pour ce faire, iit gq@uvoir se préter a I'expérience humaine en
investissant non seulement la dimension temporaliés aussi I'étendue spatiale. Plus qu’une
opposition entre idéel et matériel, ce sont don@dtage les relations entre le monde visible et le
monde invisible qui caractérisent le mieux l'intégéographique des mythes, notamment parce
gue les auteurs des mythes ne font pas que sénsp@s paysages dans leurs récits. Les mythes
sont souvent ancrés dans le paysage a traversoumgraison spatialisée entre mythe et réalite,
ou le visible vient attester du légendaire, et ante mythe dans le sol et dans un patrimoine
collectif, a la fois concret et imaginé (Eck, 1998)

On comprend alors que le mythe participe a la coatbn de territoires collectifs et qu'il
convienne de S’y intéresser ici, car ainsi rendistbles par leurs « marques divines dans le
paysage » (Singh & Khan, 2000), les mythes devienpleis réels et attestent d’autant mieux de
'ancrage des sociétés sur un territoire, de paefgiment d’appartenance commune et le balisage
territorial qu’ils procurent. L’étude géographiques mythes dévoile ainsi certains rapports
dialectiques entre espace, société et culture. Aitog le paysage est souvent 'empreinte

%% C’est notamment le cas de la cosmogonie hindoueadéion sanskrite qui congoit justement 'univ@omme un
paysage mythique. Sa composition est explicitéelp®8huvana Koshgsk. « description de l'univers ») dans le
Garuda Pumapa. D'aprés cette cosmologie, I'univers est constileésept Tles entourées par sept mers, et comportan
chacune sept chaines de montagnes et sept rigaceées. Le Mont Meru domine I'lle centrale de arehipel et
constitue le centre de I'univers. Les hommes vigemtcette ile en forme de fleur de lotus, don ldes pétales, celui

du sud, est I'Inde (sBharat).
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culturelle d'une société, mais il en est aussid'des « matrice » (Berque, 1990) contribuant ainsi
a la (re)production sociale.

C’est en fonction de ce cadre problématique etritp@e que les composantes de la géographie
mythique du culte de Murugasont analysées dans ce travail

b. Mythe et modernité en Inde hindoue : Iéqitimatioantextuelle de la
problématigue mythigue

D’aucuns pourraient penser que ces prérogativesr@®es aux mythes ne concernent que les
sociétés dites “primitives” et que, par conséquappliquer une telle conception du mythe aux
sociétés indiennes équivaut a les réduire au rangodiétés pré-modernes. Une telle objection
oublierait d’'une part que les mythes, qu’ils soiegltgieux ou non, perdurent dans les sociétés
modernes et postmodernes (Claval, 2008), et d’audre que les sociétés indiennes combinent
aujourd’hui tradition et modernité dans une formpileprement indienne, certes déroutante mais
indéniable.

Comment expliquer sinon que les dieux hindous $@eoore présents partout en Inde, que les
lieux de pelerinage vy attirent des foules de pluples nombreuses, et que la plupart des hindous
connaissent tous les grands traits de la mytholdgideurs divinités ? Le succes des bandes
dessinéesAmar Chitra Kathaet des films cinématographiques (tamouls notammendi
reprennent les mythes des dieux hindous sous dest® originaux et modernes, témoigne de la
participation des mythes religieux “traditionneésta culture contemporaine indienne. De plus, la
série télévisée dRamayana®’, diffusée dans les années 1980, a conquis lessaultel point
gu’elle semble avoir participé a la montée du fondatalisme hindou a cette époque (Assayag,
1997a et 2005), a travers la sensibilisation deolaulation hindoue a I'idéologie territoriale de
I hindu rashtra(hin. « I'Etat hindou ») au nom de la « Loi daniR» (hin.Ram raiya).

L’ “Inde qui brille” psalmodiée par le BJP au toam des années 2000 et qui se veut étre
résolument moderne, reste profondément attachée mgthes, a ses dieux et a ses traditions, au
risque de tomber parfois dans des dérives fondaises aux formes et aux enjeux on ne peut
plus actuels. Négliger la puissance discursiventghes hindous dans cette recherche est de fait
impensable.

*% Cf. chapitre 4.

*"La ville d’Ayodhya (Uttar Pradesh), décrite danteépopée comme le lieu de naissance du dieuarni (Run des
avaur de Visnu), est devenue un des hauts lieux de cristathisatiu conflit opposant les hindous aux musulmans de
'Inde. En 1992, les fondamentalistes hindous d&reidt en effet, au nom de la « Loi deniR» (Ram raiyad et de
I'idéologie de I'hindu rashtra (I' « Etat hindou,>)e prendre d’assaut la mosquée Babri d’Ayodhya éétruisirent en
une journée, afin de reconstruire a la place lgpterde leur dieu qui aurait été rasé au XVle sipeleles musulmans.

A I'heure ou sont écrites ces lignes, la haute eb@tiahabad vient de décider de partager le saneugdiifyodhya
entre les hindous et les musulmans.
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c. Les mythes hindous, les dieux et les hommesntlsctions envisagées

Des lors qu'il est ancré dans un patrimoine et dams mémoire (voire une cosmogonie)
collective, le mythe s’inscrit dans un héritagetatdl commun. Et quand il est religieux, le mythe
participe a la configuration de pratiques et deésgntations religieuses qui interviennent a leur
tour dans les expériences collectives et individgetle la religion. Le mythe dessine ainsi le
cadre formel et général de I'expérience du culte,ce dernier doit étre entendu comme une
institution pourvue d’une légitimité sociale présizent en vertu de sa profondeur mythique. En
instituant ainsi le culte, et en orientant de fattaines pratiques et représentations, le mythe
influence aussi, mais sans les déterminer poumgutes idées, les sensations et les émotions
individuelles liées a la pratique cultuelle.

L’exemple de la priére hindoue montre a ce sujetcast en fonction de la divinité a laquelle
il s'adresse, que le croyant va pratiquer tel eitéormuler tel souhait. En effet, les dieux hinslou
ne se prient pas tous de la méme maniere et cesntidances dépendent précisément des
différentes figures et propriétés mythologiques diemités. Selon leurs mythes, certains dieux
sont ainsi “spécialisés” dans le traitement desadias, d’autres dans les questions de fertilité,
d’autres protégent le territoire, d’autres enconeément la prospeérité, etc., la liste n'est pas
exhaustive, loin de la.

Les différents mythes des dieux hindous, qui corexdua leur différenciation et a leur
spécialisation autour de divers champs de la vee ldemmes, définissent également les dieux
comme des objets symboliques et rituels, qui oetque chose a apporter a la compréhension de
'espace social, tant au niveau de la configuratienl’espace socialisé, qu'a celui du réle de
'espace dans la vie sociale. Les propriétés disees et structurales des mythes, envisagés en
tant que récits, impliquent en effet une forte disien symbolique participant a la représentation
des imaginaires sociétaux d’'une part, et des difigiations entre les groupes et les individus
d’autre part (Dumont, 1953 ; Fuller, 1988 ; Reimch979).

Les dieux s’inscrivent dans I'espace social hindduavers la présence de leurs temples dans
deux spheéres socio-spatiales majeures et voigjuessont le paysage et I'espace public. Dans ce
contexte, les localisations des temples hindousamtinque lieux des mythes et lieux des dieux, ne
sont jamais des faits du hasard. Celles-ci réduldencontraire des symboliques sociales et
rituelles des divinités tutélaires des temples, dapendent elles-mémes du(des) mythe(s)
propre(s) a chaque divinité. La définition struatarde chaque dieu hindou détermine ainsi la
localisation des temples :

i) dans le paysage, notamment au travers des nombragseciations reliant certains
types de temples a certains types de sites (cioémau fluviaux notamment) qui
dépendent des mythes et des figures des dieux ;

ii.) dans 'espace public, comme dans le cas des dratrsnages de temples par certaines
communautés (claniques, de castes, linguistiquesu.personnalités distinctes.
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On concoit alors aisément qu’ainsi pourvu de skgrssemble de ces relations entre les mythes
et les lieux de culte participent conjointementexpérience et a I'usage géographique de tels
lieux.

L’étude des mythes de Murugal’un point de vue géographique releve donc d'uipet

tache :

i.) étudier, a partir des textes et des discoursdesds paysageres visibles ou invisibles
investies par les mythes et en dégager les sigtidits structurales et identitaires pour
les communautés ;

ii.) identifier les marques du mythe dans le paysagbl®ist traduire le sens territorial de
leur distribution spatiale ;

iii.) préciser la part qui revient au(x) mythe(s) darssdgpériences, les pratiques et les
représentations individuelles et collectives ddtesiet des espaces religieux.

3. De I'expérience cultuelle individuelle aux identit@ spatiales collectives

La seconde application du triptyque épistémologigqueoduit précédemment concerne les
interactions entre les sphéres individuelles etectiVes, qui caractérisent entre autres le fait
religieux. L'analyse des formes spatiales du cdéeMuruga oblige en effet & considérer d’une
part les pratiques et les expériences individueleeespace, et d’autre part la dimension sociale
liée a la pratique des espaces rituels. C'est doiecdouble nature de I'espace, entendu comme
cadre interactif de I'expérience humaine et comuppert a la fois scénique et actif des relations
sociales, qui est problématisé et analysé dameket

a. Pratiques et expériences cultuelles : une prenése d’'analyse...

Les expériences et les pratiques religieuses deaces sacrés d'un méme culte par les
individus ne sont pas uniformes. En effet, 'expiade individuelle « ne découle pas uniquement
d’influx provenant du contexte environnemental ¢hadiitus socio-spatiaux et/ou culturels, mais
aussi de l'intentionnalité de chaque habitant »y@tx, 2000 : 2). Comprendre les pratiques et les
expériences des espaces religieux, qu’ils s’agisserlieux, de parcours ou de sanctuaires, ne
peut donc pas s’envisager sans prendre en compéaseque ces pratiques ont pour les individus.
Si les mythes informent en partie sur cette questiae telle démarche doit également s’appuyer
sur une approche phénomeénologique des espaced,opane saurait se limiter a I'étude
structurale des mythes.

Il convient en effet de s’interroger plus largemsnt les motivations personnelles, voire
collectives, de I'acte religieux, et ainsi de mieaisir le contenu sémantique des représentations
lites aux expériences religieuses spatialisées.r Poela, I'approche humaniste et
phénoménologique s’intéressant au “monde vécu'ird#gidus doit étre privilégiée. En effet, en
s’interrogeant « sur I'expérience existentielle digports a I'espace et aux lieux dans ce qu’elle
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porte de personnel, d’'idéologique, de cosmiqueaill{Bet Scariati, 1998 : 214), la géographie
humaniste est des plus utiles pour I'analyse digieeix en général et du culte Murugan
particulier. Comment comprendre sinon ce qui poussdandividus a se rendre aux temples, a
participer aux rites, a se percer parfois le catpsu a parcourir des centaines de kilometres a
pied pour rendre hommage a Murudal’analyse géographique de ce culte s’intéresse @
l'individu, mais sans pour autant s’y restreindre.

b. ... éclairée par les relations entre culte et vieiglec

Le religieux participe a la vie sociale et son gsalne peut aucunement faire I'économie de la
prise en compte de la sphére collective. Si noesigavu que le terme “religion” vient en partie
du latin ‘religere’ (« rappeler », « remémorer »), il est égalemssiti idu vocableréligare” qui
signifie «relier ». La religion relie ; elle relies hommes au divin, au transcendant ou a
limmanent, mais elle relie aussi et surtout lemhtes entre eux. Ainsi, comme nombre de faits
sociaux mais d’'une fagon peut-étre paroxystiquaretétypale, la religion est a la confluence de
la sphere individuelle et de la sphere collective.

Une célebre étude de Paul Veyne (1983) a notammentré que les Grecs de I'Antiquité ne
croyaient pas autant a leurs mythes que I'on a esdutendance a le penser, et que leurs
observations des rituels avaient pour but essamtielparticipation a la vie de la collectivité. De
méme, lors de mon travail de terrain en Inde du, $adains enquétés ne me cacherent pas que
leur présence au temple était due & des motivat@esant plutdt de la sociabilfféque de la foi.

La réflexion suivante de Paul Claval prolonge ceatlée tout en en précisant I'apport
épistémologique :
« Une religion ou une idéologie peuvent structleervie d’'une société alors que méme ceux qui la
pratiquent n’y croient pas vraiment. N'est-ce paseatiel pour comprendre le religieux ? Ne dojtab
son r6le a sa capacité a fournir aux hommes ura@gommun et une série d’occasions de manifester

leur solidarité par des gestes codés ? » (Cla0a8 2 45).

Ces idées de lien, de langage commun et de soéidaroquées par P. Claval, concernent les
contenus sociaux, symboliques, collectifs et idaméds qui définissent ensemble I'un des
principaux champs du religieux : la vie sociale.rse en considération de I'espace ajoutée a ces
guestions conduit le géographe vers la problématigtritoriale, qui implique deux faits sociaux

majeurs :
i) I'unitéinterne et spatialisée du groupe rassemblé adtotmous” ;
ii.) la distinction (Bourdieu, 1979) entre les groupes qui séparenoas” des “autres” par

le recours a des frontieres matérielles et/ou syiapoes.

*8 Une section du chapitre 7 montre en effet que estmi seulement ni toujours la foi qui améne Igengs a se
rendre dans des espaces religieux et a participerrituels. Il est ainsi possible d’observer daes temples des
comportements individuels ou collectifs trés élégrde la piété, de l'austérité et de la dévotiaditionnellement
associées a I'image que I'on peut avoir de la guatides espaces et des temps religieux, hindoamnwnt.
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Dans I'hindouisme tamoul, les identités collectivant souvent mises en scene par des
appropriations rituelles de portions d’espace, esindest par de véritables consécrations de
territoires. La thése montre en effet combien l&ssrhindous peuvent rassembler et séparer
différents groupes en fonction de multiples crigéet¢ niveaux d’'appartenances identitaires (tels
que la famille, la lignée, la caste, la classe,ctanmunauté locale, ethno-linguistique ou
confessionnelle) autour de médiations spatialestagaours aux lieux (temples), aux circulations
(pelerinages et processions) et/ou aux aires (saines). Ces constructions religieuses des
différences, dont la valeur est régulierement seest renouvelée par les rites, s'appuient donc
sur des dispositifs spatialisés. En combinant wiffées catégories structurales vernaculaires qui
associent les fonctions rituelles de tel groupel &pe de dieu et a tel type d’espace religieax, |
symboligque socio-spatiale des rites hindous reeftunité et la cohérence de ces catégories, tout
en participant a la distinction entre catégoriesotamment autour des questions d’honneur, de
statut et de prestigewia différents types de mises a distance et autregidres matérielles et/ou
symboligues. Ainsi, I'affichage de l'unité et dedéastinction dans I'espace social hindou reléve
souvent de stratégies socio-communautaires, quriboant a organiser et a marquer différents
territoires.

Dans ce cadre, la démarche de la géographie sapiéleonsidére I'espace « comme une
réalitt complexe, insécablement matérielle et ldé¢abbjet et sujet, pratiquée, produite et
représentée par des étres humains organisés erésoei(Buléon et Di Méo, 2005 : 13), mais
aussi comme « forme a la fois scénique et activestdutive des luttes et des enjeux sociaux »
(ibid. : 7), est indiscutablement nécessaire a I'étudeggdhique du culte de MurugaElle
compléte d’'une part les apports de I'approche 8sirate, qui reconnait notamment I'importance
des « panthéons structurateurs d’espace » (G&#8%, :1ii) pour les sociétés hindoues, et d’autre
part ceux de la démarche de la géographie humagtiggeénoménologique qui met davantage
I'accent sur I'individu. Il faut d’'ailleurs noter @ sujet que les distinctions sociales qui s’oftere
dans I'espace public hindou ne concernent pas amut des groupes, mais aussi des individus
en quéte de considération sociale, cherchantiaeuntdu mieux la dimension socio-symbolique de
'image des temples, des sanctuaires, des proosssiodes pélerinages, et ce en Inde comme
dans la diaspora.

Par conséquent, dans cette recherche, la douhleenaexistentielle et sociale, individuelle et
collective — des espaces religieux est associéetriplyque eépistémologique introduit
précédemment.
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4. Des concepts et outils théoriques mobilisés aux @elg géodraphigues
interrogés

Dans un récent ouvrage, le géographe Stéphane wmiisage la religion comme un
« facteur de territorialisation multiscalaire despace géographique » (Dubois, 2005 : 185). Cette
expression résume fort bien I'un des points majeles’hypothés® de cette recherche, qui
propose de considérer les formes spatiales du deldduruga comme participant (entre autres) a
toute une gamme de constructions territorialedadecalité jusqu’a I'espace-monde diasporique.
La thése cherche donc a confronter cette idée aatités” des contextes étudiés. Mais comme
cette étude ne se limite a la seule problématigudtdriale, et qu’il n’existe pas de territoires
indépendants d’autres formes spatiales, je proaémte confrontation a travers I'articulation de
trois principaux concepts géographiques :

i.) le concept deterritoire, que jassocie a l'outil théorique de la “formaticocio-
spatiale”, afin de voir si l'inscription du culte Wugan dans différents dispositifs
territoriaux est effective, et si oui comment ? ;

ii.) le concept ddieu envisagé au travers des relations qu'il peut &rrethéoriguement
avec le temple hindou;

iii.) le concept demobilité considéré comme clé de lecture alternative et t&mmgntaire
des phénoménes de territorialisation, au travesaduise en relation avec la migration
et surtout les circulations religieuses participanta définition de la géographie du
culte de Muruga.

a. Le territoire et la formation socio-spatiale

Outres les propos de Stéphane Dubois évoqués sdahiy jai précisé en introduction que
certains géographes reconnaissent désormais quilssreligieux peuvent étre utiles a la
compréhension des processus de territorialisaBoor préciser les cadres de la discussion de
cette hypothese au cours de la thése, il fautd@idord s’entendre sur ce que I'on entend par
“territoire” et comment ce concept peut alimentarclonnaissance géographique du culte de
Murugar. Mais avant cela, il faut aussi souligner que lgatelle soit mobilisée ici, la notion de
territoire n’est pas universelle, car elle relewe abnstructions épistémiques, dynamiques et
culturelles. Par exemple, dans le contexte sudiqe qui nous intéresse, le territoire a
longtemps été considéré par les anthropologues eomseoondaire par rapport a la parenté
(Dumont, 1957) ou a « I'idéologie du pur et de pian » (Dumont, 1966), jusqu’a ce que Daniela
Berti et Gilles Tarabout (2009) soulignent au cainér son importance en Asie du Sud, et combien
le territoire est une réalité qui y est non seule@merésente mais aussi abondante, voire
« excessive »ilfid. ; Tarabout, 2003).

Comment le terme “territoire” est-il mobilisé daoes travail ? Pour des géographes francais
comme Pierre Georges et Fernand Verger, le tegist un « espace géographique qualifié par

%9 Cf. introduction.
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une appartenance juridiqgue ou par une spécifiatéralle ou culturelle » (Georges et Verger,
1970 : 457). Le concept désigne ici un espace tbgst applicable au cas du Tamil Nadu, étant
donné que celui-ci est un Etat fédéré de I'Uniatignne dont la définition et I'identité reposent
officiellement sur son unité linguistique depuisS&9Cette acception concerne aussi toute autre
entité spatiale reconnue sur les plans adminiteaturidique, telles que le village, la ville, le
district ou la nation.

Vingt ans apres P. Georges et F. Verger, Roger édroansidérent que « le territoire est a
I'espace ce que la conscience de classe, ou pagieawent la conscience de classe conscientisée
est a la classe sociale potentielle : une formeabivge et consciente de I'espace » (Brunet, 1990:
35). L'accent est mis cette fois-ci sur I'idée d@eerritoire peut étre fagonné par les intervergio
conscientes d'un collectif. Pour ce travail, on tpproposer que les territoires ou le culte de
Murugan est présent, reposent sur une identité colleciifienée. Cette définition peut ainsi
s’appliquer & I'échelon régional du Tamil Nadu,gisément issu du régionalisme tanf@umnais
aussi a dautres types d’espaces appropriés autbautres identifications collectives
conscientisées.

A la confluence des deux premiéres acceptions, erais’intéressant davantage a la sphére
individuelle, Guy Di Méo adopte une posture quioass |'objectivisme et le subjectivisme en
retenant « deux éléments constitutifs majeurs docegt territorial : sa composante espace
sociaf’ et sa composante espace V8ou(Di Méo, 1998 : 37). Selon cette approche, tettire
est considéré comme un champ d’interactions eatr@dpports sociaux spatialisés et la relation
individuelle & I'espace, et parait a ce titre &tet a fait indiqué pour étudier les formes et les
implications du culte de Murugalans I'espace social hindou et dans I'espace déstundividus.

Enfin, Bernard Debarbieux définit le territoire comun... :

« Agencement de ressources matérielles et symlasliqapables de structurer les conditions pratidees
I'existence d’un individu ou d’un collectif sociat d’'informer en retour cet individu et ce colléstir sa
propre identité » (Debarbieux, 2003 : 910).

Cet apport définit un dernier aspect du territgjug est étudié ici, ou il s’agit de voir comment
les formes géographiques du culte de Munugderviennent dans des dispositifs matériels et
symboliques, et dans quelles mesures ces formegragovques participent (ou non) a la
structuration de relations entre I'individu, I'espaet la société au point de d'alimenter des
phénomenes identitaires.

La prise en compte du territoire dans ce travailtgsa sur le religieux implique aussi la

% Cf. chapitre 5.

® pour cet auteur, « I'espace social qualifie desxlide la biosphére tissés par I'entrelacs desorgpsociaux et
spatiaux » (Di Méo, 1998 : 37).

 pPour cet auteur, « le concept d’espace vécu erprim contraire, le rapport existentiel, forcémmumjectif, que

l'individu socialisé (donc informé et influencé plar sphére sociale) établit avec la Terre. Il sliegme de valeurs
culturelles reflétant, pour chacun, I'appartenaace groupe localisé. Sa connaissance passe paut&des acteurs,
par la prise en compte de leurs pratiques, de fegpsésentations” et de leurs imaginaires spatia(taid.).
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mobilisation du terme “sanctuaire” (dgétra, tam.kettiram), car les deux termes concernent des
aires appropriées et délimitées. Les travaux dessillarabout (2003 et 2009) ont du reste montré
que dans le contexte kéralais (Inde du Sud), lemites hindoues régnent sur des zones
considérées comme des “juridictions divinesir{ketarjy qui rejoignent la définition classique du
territoire de P. Georges et F. Verger. Pour le edstnord-indien, Jean-Claude Galey (1994) a
souligné le fait que les Garhwalis (Uttarakhandljsent terme ksetra” pour désigner a la fois
leur royaume et le sanctuaire de leur divinité @pale (bid. : 286). Aussi doit-on envisager que
les formes géographiques du culte de Munugé leurs relations avec le territoire puissent
s’opérer aussi par I'intermédiaire de la notiorsdectuaire.

La mise en relation entre I'entrée territorialdestulte de Murugas’appuie aussi sur un outil
théorique particulier : la “formation socio-spatfal(FSS). Il s’agit d’'un modéle théorique
introduit par Guy Di Méo (1991) pour compléter lencept de “classe socio-spatiale” d’Alain
Reynaud (1979), qui voulait souligner les influengéciproques entre le champ social et le
champ spatial. La FSS a déja fait I'objet de nombes contributions présentant I'ensemble des
apports et des critiques relatifs & ce modeéle (ntant par son fondatédy. Aussi me limiterai-
je simplement a en exposer les grands traits atrdrer en quoi la FSS fournit un outil théorique
des plus utiles pour cette recherche.

La FSS est un modele combinatoire associant quatiestances » (Di Méo, 1998) qui,
lorsqu’elles interagissent de fagon optimale danssystéme socio-spatial, sont supposees
composer un dispositif territorial efficace. Lesidg@remieres instances, dites « géographique » et
« économique », forment ensemble I' « infrastrueturdu territoire, ou de la FSS alors prise
comme objet. Les deux secondes, dites « idéologiaeie« politique », définissent quant a elles la
« superstructure » territoriale. Selon le modéléotlque de la FSS, I'ensemble territorial
fonctionne par la relation dialectique entre lesatogel instances et entre les deux types de
structures. L’infrastructure territoriale concerlgechamp matériel et visible, et présente donc
aussi l'intérét de se manifester dans le paysageuperstructure concerne en revanche le champ
invisible. Elle est ainsi définie par Guy Di MéoRdscal Buléon :

« L'idée de superstructure constitue une abstnactidie regroupe (...) les idées, les valeurs, |eages

et les formes de pouvoir qui régissent la sociéisdson espace. Elle convoque la mémoire et les
représentations sociales, d’essence culturelleagjoient les étres humains dans leur rencontrétaide
avec les lieux. (...) Il faut imaginer [les instanédéologique et politique] dans la conscience decah,
sous la forme de valeurs culturelles, de croyand&sabitus et de sens pratique... Soit autant de
dispositions a penser, a agir, a se comporterncuiguent a chacun, en permanence, en fonctiormde s
position socio-spatiale, les appareils bien coscdet I'idéologie et du pouvoir » (Di Méo & Buléon,
2005 : 69).

% \oir I'ouvrage de Guy Di Méo et Pascal Buléon (2085-73).
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Cette citation met notamment en lumiéere le prenmrét de la FSS pour cette recherche, en
montrant comment la religion, en tant que comp@samé¢ I'instance idéologique de la
superstructure territoriale, peut participer aukams individuelle et collectives, mais aussi au
fonctionnement des territoires.

La dialectique entre les instances de la FSS pt@smussi 'avantage d’'associer le champ
religieux non seulement a I'espace géographiqueis naassi aux champs politiques et
économiques, ce qui exclut de fait toute propenaioiulturalisme et rappelle toute I'importance
des interactions entre le culturel et le sociaurRaarticiper aux dispositifs territoriaux, la gties
religieuse, bien qu’ancrée dans le champ idéolagige peut en effet s’émanciper des questions
économiques et politiqgues. Ceci dit, en cherchansdce travail a comprendre en quoi et
comment le culte de Murugapeut intervenir dans différentes constructiongitterales et
territorialités, jaccorde davantage d’attentior’iastance idéologique qu’aux autres instances.
S'’il nest pas question de négliger ces dernigglss ne sont néanmoins envisageées ici que dans
le cadre de leurs interrelations avec la premiére.

Un autre avantage de la FSS pour ce travail se situ niveau de sa capacité a pouvoir
« expliquer les formes et les limites territorialles apparences et les identités spatialdsiob.

67), dont ma recherche tend justement a rendre teorppur différents contextes socio-spatiaux
de I'hindouisme tamoul. Le fait que le modele dé-&S puisse s’appliquer a difféerentes formes
spatiales (locale, réticulaire, zonale), a diffésecontextes territoriaux (mythique, symbolique,
historique, institutionnels, etc.), mais aussi @ grande variété d’échelles d’analyse, constitue un
autre intérét de taille. La FSS s’appuie en outre méthodologie s’inscrivant dans le triptyque
épistémologique privilégié dans ce travail (sfiprg, puisqu’elle repose sur un raisonnement
dialectique mobilisant les approches structuraleteractionniste (constructiviste) et
phénoménologique, tout en y intégrant une condidéraystémique qui ne peut qu'enrichir le
triptyque proposé.

Enfin, la FSS a l'avantage d’inclure la dimensi@mporelle dans I'analyse, ce qui parait
incontournable dans la mesure ou tout systéme speitial s’inscrit dans des temporalités
multiples, allant du temps long a la contempora&néita I'instantanéité, ou chacune est sujette a la
stabilité et au changement. Il me semble en efiet\gpuloir comprendre les formes spatiales du
culte de Muruga et leurs significations géographiques ne peutvisager sans la prise en compte
de la profondeur historique de ce culte et de<uifites étapes qui ont contribué a définir sa
figure socio-religieuse et ses formes géographiquaselles. L'importance des temporalités dans
les constructions territoriales les plus abouties gont les FSS (pensées ici en tant qu'objets) a
d’ailleurs conduit les fondateurs de la FSS (emésala comme modele théorique) a la compléter
par deux outils complémentaires qui permettent eixnévoquer les trajectoires et les processus
ayant contribué aux constructions territorialesdi@u culte de MurugaCes deux outils sont la
“matrice historique et sociale” et la “combinaissmtio-spatiale”, toutes deux considérées comme
des configurations socio-spatiales antérieuregdvmiéalables) a toute formation socio-spatiale.
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La matrice historique et sociale est définie consuiepar ses auteurs :
« Il s’agit d’'un subtil mélange d’événements, deanstances et d’actions concrétes dont certadits tr
marquent durablement, dans I'espace et dans lestdiapivers des sociétés qui les produisent. e t
matrice tend, comme son nom l'indique, a faconesr dociétés et leurs espaces. C'est dans le tissu

géographique qu’elle imprime que s'inscrivent comalisons et formations socio-spatialesbid( : 57).

Ainsi en est-il de la combinaison socio-spatiale :
« Comme la FSS, la combinaison socio-spatialeedistaussi, constituée de cet entrelacement complex
de relations entre des groupes sociaux et des esp#clui manque, en revanche, deux attributs

constitutifs de la formation socio-spatiale : larél et une formation sociale a la fois ample et
diversifiée » ipid. : 73).

Par conséquent, pour évaluer la place qui reviantudte Muruga dans I'édifice territorial
gu'est le Tamil Nadu, je m’intéresse aussi aux doaibons socio-spatiales et aux matrices
historiques et sociales (pensées en tant qu'opispnt servi de cadres a I'émergence puis a la
définition actuelle du culte de Murugat de sa spatialfté Leur étude s'inscrit directement dans
I'approche géohistorique de la territorialisatiom & culte au pays tamoul, sur laquelle porte la
premiere partie de la these.

b. Le temple tamoul comme lieu

Le deuxieme concept géographique majeur auquelg@urs et qui oriente ma recherche, est
le lieu. Bien entendu, et comme pour le territoile hombreux géographes se sont déja prononces
sur la définition et les propriétés du lieu. Defai, je pars de I'hypothése assez simple que les
temples hindous sont des lieux et que, par conséglgerecours a ce concept géographique ne
peut qu'aider a la définition des propriétés gépligues du temple.

Pour I'anthropologue Arjun Appadurai, le templedon en pays tamoul est depuis I'époque
pré-britannique, a la foiespace processuset symbole(Appadurai, 1981 : 18-19). Le temple
représente en effet une forme spatiale essentiefiecultes hindous, puisqu'il est institué comme
lieu saint ou siege une divinité. Le temple estsaua processus pour Appadurai — ou plutdt un
espace ou s’operent des processus — « de rétnbyticaractérisé par le « flot continu de
transactions entre les croyants et la divinitécaurs duquel les ressources et les services sont
donnés a la divinité et sont rendus par celle-gi@ayants sous la forme de “parts” réparties en
fonction de certains types d’honnelirs (ibid.). Enfin, Appadurai reconnait le temple tamoul
comme un symbole, ou plus exactement comme unmsgstie symboles, donnant au temple une
qualité « métasociale ou réflexive » et procuranhe arene ou les relations sociales du contexte
sociétal plus large, peuvent étre testées, coetestéedéfiniés » (bid.).

% Cf. premiére partie.
% Traduction personnelle.
% Traduction personnelle.
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Ces caractéristiques du temple sud-indien soneégait valables pour les lieux, ou du moins
pour certains d’entre eux. En effet, tout commeelaple, le lieu est avant tout un espace, et
probablement la forme spatiale la plus simple @meaitre, comparativement au réseau et au
territoire. Le lieu est d’ailleurs la « plus petileité spatiale complexe de la société » (Lévy &
Lussault, 2003 : 561), c’est a dire I'« élémentlbdese de I'espace géographique, son atome en
quelque sorte » (Brunet al, 1995 : 298). Les géographes reconnaissent cest@iropriétés du
lieu qui recoupent de fagon encore plus précidesdbnnées par Appadurai a propos du temple.
Comme le temple, le lieu est « une condition depigience humaine » (Lévy & Lussault, 2003 :
560), ce qui souligne le « caractere fortement pir&mologique du lieu » (Retaillé, 1997 : 90), et
qui ouvre la voie & une entrée méthodologique péerritorialité’, elle-méme pensée en tant que
« rapport personnel et social au monde géographigyerelevant conjointement du ressort de
I'idéologie et de celui des pratiques » (Di Méo &l&n, 2005 : 88). A la lumiére de ces
propriétés du lieu, on peut proposer pour le castelmple que c'est de I'expérience
phénoménologique d’'une forme localisé du divineetdlle de la symbolique métasociale, dont il
est question. Pour Denis Retaillé, le lieu estiauss « rencontre » et une « circonstance qui
placent les sujets et les objets en position daugon » (Retaillé, 1997 : 89- 90). Le temple s’y
reconnait de nouveau, étant par définition le deuencontre et d’interaction entre le croyant, la
divinité et la communauté religieuse. Et Michel saiglt de compléter cette idée :

« Le lieu n'existe pleinement qu’en tant qu'il péde une dimension sociale éminente, en termes de
substances, comme de pratiques et de représestdiisracteurs. Il s'inscrit comme un objet ideabile,

et éventuellement indentificatoire, dans un formotiement collectif, il est chargé de valeurs comrsune
dans lesquelles peuvent potentiellement - dongémyiquement — se reconnaitre les individus »
(Lussault, 2007 : 105).

On comprend alors que le lieu constitue souvent egpace privilégié de distinction sociale »
(Buléon et Di Méo, 2005 : 88) et que le temple doitic pleinement un lieu puisqu’il est, comme
le suggere Appadurai, un espace ou sont mises @me dant l'interaction que la distinction
sociales. Ainsi le lieu et le temple tamoul sostilpriori des espaces ou s’expriment, se forgent
et/ou se contestent, les relations et les posisoegles mais aussi les normes sociétales. Denis
Retaillé parle d’ailleurs du lieu comme d'un « @eu» ou s’exprime la «chimie » sociale
(Retaillé, 1997 : 78). A lire Appadurai, il sembig’'on puisse penser pareillement le temple
tamoul.

Mais bien gu'’ils soient isolables, les lieux et temples ne sont jamais totalement isolés. lls
polarisent en effet généralement un espace plgs lggensons aux pelerinages) et réduisent la
distance en promouvant, comme I'écrit Denis Re&tadll propos du lieu, la « coprésence », la
« cohabitation et la corrélation ii@. : 93). Par définition, les lieux et les templespsatiquent

5 pour Guy Di Méo, la territorialité est au sens lalge« relation au territoire », I’ « existence daudimension
territoriale dans une réalité sociale » et au s&mst du terme, I’ « identité territoriale d’undividu ou d’un collectif »
(Di Méo dans Lévy & Lussault, 2003 : 919). C’'eskidte derniére acception que je fait référence ici.
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culturellement et socialement. Si I'on ne vient pas plus) les pratiquer, ils perdent alors leur
essence et leur existence a cause d'une perteidonetle reconnue par les hommes et
conduisant, a moment donné et pour “X” raisongud &bandon. Les ruines de temples et autres
lieux désaffectés en témoignent. Les pratiqueslides et des temples ne sont donc jamais
dépourvues de sens social et peuvent varier datesrips et dans I'espace. Les lieux n'ont du
reste « aucun sens en eux-mémes : ils n‘'ont que gelon leur donne » (Brunedt al, 1995 :
299).

Vue sous cet angle, la question du sens des ligjoint la propriété symbolique du temple
mise en exergue par Appadurai. Le travail de Berisbarbieux sur la symbolique des lieux a
en effet montré comment ceux-ci peuvent aller jissgignifier le territoire qui les englobe par
différents jeux « rhétoriques » relevant de la resgloque » (Debarbieux, 1995 : 99-100). Cette
capacité qu’ont certains lieux a représenter, enen@arfois a « condenser », la société et le
territoire, semble recouper la propriété « métagect du temple évoquée par Appadurai. Le sens
du lieu et le sens du temple renvoient ainsi taisxch des contextes sociétaux et territoriaux, qui
les englobent et qui définissent leurs significadioC’est donc également en ce sens qu'il parait
légitime de considérer les temples comme des lieux.

En conséquence, et dans la mesure ou territorialiseespace consiste «a multiplier les
lieux » (Di Méo & Buléon, 2005 : 87), je propose donsidérer que les territorialisations des
sociétés de confession hindoue s’appuient sur lapincation des temples dans I'espace social.
La thése montre du reste qu’en polarisant I'esgpgele contient au nom de fonctions socio-
religieuses qu'il assume et qui le définissentelaple tamoul produit, tout comme le lieu, « une
sorte de contraction de I'espacebid.) qui I'englobe, et ce a différentes échelles. Apiacé a la
jonction entre le lieu et le territoire, je prop@s#in que le temple corresponde au « géosymbole »
défini par Joél Bonnemaison, c'est-a-dire a « ypa@s qui prend aux yeux des peuples et des
groupes une dimension symboligue et culturelles’enracinent leurs valeurs et se confortent leur
identité » (Bonnemaison, 1981 : 256).

c. La mobilité® et la circulation

Le dernier axe thématique et conceptuel sur legmein’appuie dans ma démonstration
concerne la mobilité, car ce concept présente gusiavantages de taille pour ce travail. Elle
constitue d’'une part un axe d’étude complémentdé® deux précédents, et releve surtout d’'un
champ thématique et analytique permettant d’attadedront les questions des processions, des
pélerinages, de la migration et celle des flux émals et immatériels), qui participent a la
définition de la géographie du culte de Munuga

Il convient en premier lieu de ne pas considéresaul type mais plusieurs types de mobilités,
aux formes et enjeux multiples. Ni les mobilitésles individus mobiles ne sont identiques. Il est

% Je mrinspire entre autres des réflexions de Bétedilichalon et de Denis Retaillé sur les relatiense ancrage et
mobilité qui constituent un paradigme du quadri¢r?@sd1-2014 de 'TUMR ADES 5185 ou je suis rattachésdien
cadre de cette recherche.
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néanmoins possible de dégager quelques traits campnire les différents types et contextes de
mobilités, notamment au niveau de la confrontatfeorique entre mobilité spatiale et ancrage
territorial.

Lorsque I'on passe en revue les principaux typesdeilité$®, que ceux-ci concernent ou non
le champ religieux, il apparait qu’'une grande niggod’entre eux s’appuient sur des ancrages
locaux et territoriaux. Les lieux forment en effejuelle que soit I'échelle considérée,
d’incontournables points d’ancrage, tant pour lexbilités individuelles et collectives, que pour
les flux matériels et immatériels. La migratigrexpression exemplaire de la mobilité, implique a
la fois un ancrage originaire (généalogique) etanorage sur le lieu/territoire de destination,
lorsque la migration n’est pas temporaire. Les fitébiquotidiennes ou saisonniéres, religieuses
notamment, dépendent quant a elles de pratiquéewe de nceuds, de relais et de parcours,
inscrits dans un territoire individuel matériele@pace de vie) et symbolique (I'espace vécu), lui-
méme inclus dans un ou plusieurs territoire(s)ectifi(s). Les circulations, qui correspondent &
des formes particulieres de mobilité, « impliquédée d’une boucle (du latioircularus cercle)
et donc un retour au lieu de départ » (Dupont &dyar2010 : 12). Autrement dit, s'il existe une
large gamme de déplacements et d’expériences deldlité, il y a toujours des lieux et des
reperes qui jalonnent les itinéraires, et destteres (individuels ou collectifs, concrets ou
symboliques) qui sont en jeu. La pratique mobile ldeux, quelle soit religieuse ou non, se fait en
outre par l'intermédiaire de la forme spatiale dselau, qui relie ces lieux tout en structurant le
territoire et en l'irrigant par de multiples flugéels et matériels. Bien entendu, la question de la
mobilité et de son rapport au territoire n’échappe non plus aux problématiques des limites et
des frontiéres, que celles-ci soient matériellesyouboliques. Par conséquent, la mobilité, qu’elle
soit souhaitée ou imposée, ne payiriori jamais s’extraire des questions du lieu et dutoére ;
elle semble a l'inverse, toujours y étre soumise.

Cette imbrication étroite entre ancrage et mobilitdte également a chercher comment la
mobilité participe a la production sociale, voiegritoriale. Partant du principe que la mobilité
procéde du social et du spatial, cette approchepEonentaire vise a ne pas limiter I'étude des
mobilités a leur variété, pour considérer égalenfenprocessust les contenus des innovations
socio-spatiales produites par les mobilités etdiesulations. Katy Gardner et Filippo Osella
(2003) ont ainsi montré que la mobilité pouvaiteéun agent de modernisation et de
transformation sociale en Asie du Sud. Pour les dasreligieux et de la circulation,
I'anthropologue Victor Turner a démontré que lggo@Ets sociaux pouvaient étre réinventés par
la mobilité durant I' « espace-temps liminal » (fer, 1990) que constitue le pelerinage. D’'apres
V. Turner, celui-ci contribue & un lissage temparailes différenciations sociales pendant un
moment de la vie sociale, ou tous les péleringe@rguvent sur un pied d’égalité et forment une
communauté homogene qu’il nommecammunitas>. Ainsi, parallelement & une indéniable

% Voir notamment l'ouvrage de Rémy Knafou (1998)nsidequel I'auteur aborde les voyages, les mobilité
résidentielles, le tourisme, le transport, la ntigraet la mobilité sociale.
" La migration est surtout prise en compte danséesiers chapitres de la thése.
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production d’espaces (convergence vers un ou pitssleeu[x]), la circulation pélerine peut aussi
participer a la production de configurations et ddations sociales particulieres, voire
d’'innovations. En conséquence, si les disposititscsspatiaux engendrent de la mobilité, celle-ci
peut en retour modifier leur contenu social a trawene rétroaction s'exercant dans le champ
socio-symbolique.

Ici, je propose d’'une part que les différentes iitéii lices de prés ou de loin au culte de
Murugaa (migrations, territorialisations post-migratoireqelerinages, processions, etc.)
dépendent de cadres socio-spatiaux, et d’autre qpéefles puissent participer a différentes
productions dynamiques de lieux, de territoiregjatitités et de rapports sociaux multiples. Dans
cette optique, ces mobilites sont liées a des gasrgmatériels, symboliques, religieux,
mythiques, généalogiques) localisés et territaéaj selon un rapport de réciprocité dialectique et
constructiviste, ou I'ancrage et la mobilité sorda@sidérer comme deux formes inséparables du
rapport au social et au spatial.

Cette présentation des différents concepts clésogantent et alimentent cette recherche
permet au final d'identifier plus clairement lepég d'objets géographiques sur lesquels se
concentre la these : les lieux (temples, centrggetirinages, monasteres, ashrams), les territoires
(sanctuaires, quartiers, villages, villes, régiBiat-nation, pays de la diaspora) et les mobilités
(circulations religieuses et migrations). Ce trhvaherche a étudier les configurations
géographiques de ces lieux et de ces mobilités diffdsents territoires, mais aussi a analyser le
sens socio-spatial des pratiques individuelle®etent de I'histoire de ces objets, et a repérer le
systemes de valeurs et les projets de société fonois qui les portent ou les ont portés.
Autrement dit, il s’agit de tenter de mettre en iema les spécificités des lieux, des mobilités et
des territoires mis en jeu autour du culte de Matug

I. Enquéter sur les formes géographiques du culte de Wugan : les
méthodes et les sources

Comment récolter des données portant sur le caltdutuga dans une démarche proprement
géographique ? Les choix et les contraintes méthgiues qui ont orienté ce travail depuis ses
origines sont présentés ici, en abordant les questssentielles du “terrain” et des sources.

1. Choix et pratigues des terrains d’étude

a. L’approche multi-site comme nécessité méthodol@giqu

Une des matiéres premiéres essentielles du géagesgthe “terrain” qu’Anne Volvey définit
comme une «entité spatio-temporelle et une instaémstémique ou se manifeste l'attitude
empirique d’'un chercheur dans sa tentative d'é&abinent de faits scientifiques » (Volvey,
2003 : 904). Dans le cadre de cette recherche algrgighie sociale et culturelle s’'intéressant aux
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formes spatiales d’'un culte hindou, ce “terrain‘c@ncerné essentiellement les lieux socio-
religieux associés a ce culte, au Tamil Nadu esdprelques pays de la diaspora tamoule. La
diversité de ces cadres d’étude m’a conduit & dénsri différentes configurations socio-spatiales
en termes de localisation, de contexte social éahélle, mais il a été question le plus souvent de
travailler dans ou autour des sanctuaires et deplés de Murugg logiquement les plus
propices pour étudier son culte et rencontrerigések.

Le temple de Manmamalai, situé sur une petite montagne de la péiphde la ville de
Coimbatore et sur lequel jai effectué mon trawmimaitrisé' est I'un de ces terrains. J'ai choisi
de mobiliser certaines données obtenues lors gecoaier travail, car elles constituent un premier
corpus d’informations auquel pouvaient étre cortftea de nouvelles données. J'y suis également
retourné en 2006, pour voir comment le lieu avait 2.

La ville de Palani (district de Dindigul), principeaentre de pélerinage du culte de Munuga
de tout le Tamil Nadu, constitue un autre de meaites d’étude privilégiés. J'y ai travaillé entre
janvier et avril 2007, notamment lors des deux grands fétes calendbitesculte de Muruga
afin d’étudier les modalités géographiques du peege au plus grand temple de ce dieu. Les
cing autres grands centres de pélerinage dédiésudugeh en pays tamodf — Tiruttani,
Tiruccentir, Svamimalai, Tirupparakunram et Pgmutirdlai — ont également fait I'objet
d’observations et de quelques entretiens, mais al@éare bien plus ponctuelle qu'a Palani. Le
choix de privilégier ce temple par rapport aux caugres centres de pelerinage s’est aussi imposé
parce que c’est dans le cadre de son pelerinagadpatayatra), que le principal objet rituel du
culte de Muruga, le kavari’, trouve son origine.

Pour étudier I'inscription de ce culte dans la steio-religieuse tamoule, je devais aussi me
doter d’informations et d’observations locales fionitées a I'espace interne des temples (qui
avait été analysé dans ma maitrise) et au péeleinagin maniere générale, il me paraissait
difficile de vouloir traiter en profondeur des famsocio-spatiales du culte de Murugans un
ancrage de recherche localisé, ni une mise enguigp de personnes et de groupes socialement
identifiés et connus. Mes hypothéses étaient gserditions entre le culte de Murugdes
groupes sociaux et les lieux religieux devaientraduire par une géographie socio-religieuse
signifiante et que I'échelon local du village serl plus approprié pour envisager cette
problématique. Il s’agissait de travailler sur adlesinées changeant quelque peu de nature par
rapport a celles collectées a Mgmalai et a Palani, et se dotant d'un référenthélée plus
modeste, et donc d’un terrain que j'espérais ptusé&et mieux compris car il s’agissait d’y vivre.
La formation sociale la plus pertinente pour répena cet objectif m'a semblée étre celle du

L Cing mois entre décembre 2002 et mai 2003.

2Sur une durée totale cumulée de prés de deux mois.

3 Tai Piicam (janvier-février) eParikuni Uttiram (mars-avril).

™ Les grands centres de pélerinage pour Mursgat au nombre de six et sont tous situés au Tdaulli (cf. chapitre
4).

™ Fardeau rituel en forme d'arche décorée de plutieesaon, caractéristique du culte pélerin de Muruigpuis le
début du XVIf siécle.
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village. En outre, comme I'ambition de cette recherest de traiter de toutes les formes spatiales
du culte de Muruga I'échelle villageoise était indispensable a ceitade promouvant une
approche multiscalaire. J'ai décidé de travaillevdlage de Mailam (district de Viluppuram) sur
une durée de cing mois — dont deux de présencelirompue entre mars et mai 2006 — auxquels
s’ajoute un retour de deux semaines en janvier 200% choix de Mailam comme terrain
villageois s’est justifié d’une part en vertu delsealisation dans une sous-région différente de
celle de Martamalai et Palani — tous deux situés en paygkgKonguratu) — afin de diversifier

les zones d’étude, et d’autre part par la présdacs ce village d’un temple de Murugeeputé
mais ne faisant pas partie de ses six grands safgrpelerinage.

Le quatrieme terrain d’étude majeur de cette ratteeen pays tamoul est Chennai (Madras),
ou j'ai travaillé trois mois entre 2006 et 2007, itane paraissait nécessaire de m’intéresser aussi
a l'inscription socio-spatiale du culte de Muraugan contexte urbain. Aprés Coimbatore en 2003,
la grande métropole tamoule m’a semblée incontdlen@ar en plus de I'intérét que présentait
I'étude du grand temple de {gdani (le « P&ni du nord ») dans un quartier éponyme, il venait
de s’y construire un sanctuaire Atu Paai Viru Complexde Besant Nagar) contenant des
répliques des six temples régionaux de Munudéai également mené des entretiens au temple de
Kandasamy de Georgetown, administré depuis tréisles par la caste commercante dés B
Chatiar, au récent Murugasramam (de West Manbalam) placé sous la tutelletwpile de Sri
Sankaranantha Swamigal, et au petit temple deiqude Nandanam géré par une association de
riverains. Tous trois étaient dédiés a Mumugde me suis aussi intéressé aux temples des
bidonvilles §lumg d’Anji Karai et d’Olaikuppam, aux petits templde “trottoirs” qui abondent
dans la ville, et suis allé voir comment de nouxdamples étaient créés sur le site de relogement
de Semmancherry, un ancien terrain vague ou seisstatlés des migrants de travail et des
familles sinistrées aprés le tsunami de décembdd.2Dai enfin réalisé des entretiens avec des
hauts fonctionnaires de Hindu Religious and Charitable Endowments BodgidR&CE),
l'instance gouvernementale qui gere et administge temples hindous du Tamil Nadu, et du
Chennai Metropolitan Development AuthorifCMDA), organisme publigue chargé du
développement de la métropole.

J'ai jugé utile de représenter (carte 3) la praportiémographique des hindélde ces sites
d’étude a I'’échelon le plus fin possiblal(ks, afin de montrer que les choix de Mailam et de
Palani sont légitimés par leurs localisations dareslarge zone du nord du pays tamoul fortement
hindouisée (a plus de 90%), et que mes deux ternaibains, Coimbatore et Chennai, sont
représentatifs du degré inférieur d’hindouisaties drandes villes tamoules, plus diversifiées sur
le plan confessionnel que les campagnes du nord, ldamesure ou elles apparaissent avec des

® pourPanigal (féte des récoltes, au mois @ [janvier-février]) et la rénovation rituellé&§mpapickan) du temple
de Mailiyamma, la déesse tutélaire du village.

"l s’agit des personnes s'étant déclarées de ssiufie hindoue lors du dernier recensement natjoutalié en 2001.
Les autres catégories proposées aux enquétés aauedtionnaire étaient : musulman (5,6% pour heilTladu),
chrétien (6%), sikh (0,015%), bouddhiste (0,009%a)n (0,133%), “autres” (0,011%) et “ne se pronorpzs”
(0,095%). Les hindous représentaient 88,2% depalption du Tamil Nadu en 2001.
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valeurs d’hindouisation situées entre 78 et 90%r pauplupart, en accord avec la moyenne
régionale qui est de 88,2%.

Carte 3 — Localisation et degré d’hindouisation des terrains d’études au pays tamoul

Tiruttani
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Conception et réalisation: P.Y. Trouillet, 2010 (UMR ADES)

Fait avec Philcarto

Le dernier terrain principal de cette étude neitse pas en Inde mais a I'lle Maurice, ou j'ai
travaillé pendant plus de deux mois consécutifsgliastion diasporique ne pouvait étre négligée
dans cette recherche au vu de la diffusion milkendés sociétés tamoules, de leurs temples et de
leurs dieux de par le monde, a commencer par I'©aédien. Mon choix s’est porté sur Maurice
— souvent surnomméeChota Blarat” (hin. la « Petite Inde ») — en raison de la fgotésence
indienne et de la célébrité du culte de Murugans cet Etat insulaire. Maurice présentait aussi
l'intérét d'étre le seul pays de résidence de kspldra indienne ou une religion distinctement
tamoule s’est progressivement différenciée de dbinsme général. Je suis donc parti a Maurice
avec pour hypothése que cette ethnicisation corgeaie de I'’hindouisme tamoul pouvait étre
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liée a la forte audience du culte de Munugians cette petite république, et que cette relatio
devait avoir des traductions geographiques.

S’ajoutent ensuite des terrains secondaires, endaothme a I'étranger, qui ont participé a ma
compréhension générale du culte de Munudautre les cinqg grands centres de pélerinages de
Murugan précédemment cités, les principaux lieux ou favaillé plus rapidement sont les villes
de Thanjavur et de Madurai, ainsi que les villagkes Vanur, Parangani, Perumpakkam,
Ranganadapuram et Alapakkam, qui sont proches darivlal'ai aussi effectué des enquétes et
des observations a Pondichéry et dans les quagiersours de Kurchikuppam, Vaitikuppam,
Mudaliyarpettai et Kadir Kamam, notamment lors danges fétes religieuses. Pour la question
diasporique, il m’a semblé nécessaire d’envisagssiades contextes d’'immigration plus récents
que Maurice et ou la présence indienne n’y estrpagritaire. J'ai ainsi interrogé prés d’une
quarantaine de personnes dans le quartier de Lpe@ha Paris, lors de la Féte de Gafitsh
septembre 2008 (a laquelle javais déja assist2086). Je me suis également entretenu avec les
administrateurs du temple de Murugde Montréal, qu’ils présentent comme le plus grznadple
hindou du Canada. Ces deux “micro-terrains” de ques jours m'ont apporté des éclairages
précieux, car la majorité des Tamouls rencontréss das deux contextes diasporiques étaient
d’origine sri lankaise, et qu’ils permettent d’esager la place du culte de Murugau sein de
communautés diasporiques assez différentes de dedleTamouls de I'lle Maurice, qui étaient
venus d’Inde dans le cadre de I'engagiSme

b. Pratigues et acceés au terrain

La diversité de ces terrains d’étude, la multitadeés pratiques spatialisées a considérer et la
pluralité des problématiques qu’elles impliguentont’ naturellement conduit a jouer sur
différentes postures et pratiques lors de mes usawe terrain. Et s’il fut souvent question
d’entretiens (formels et informels) auprés de ddifdés types d'acteurs, et d’enquétes par
guestionnaires destinés plus précisément aux psggsaencontrées dans les temples de Muruga
travailler dans ces différents contextes localis@gouvait s’envisager sans egalement pratiquer
une observation participafiteCes divers modes de présesoele terrain efavecles personnes
se sont généralement imposés d’eux-mémes. Lesiapngestes pratiques du terrain et de l'acces
au terrain sont cruciales, car elles influenceta #is le cours et les résultats de la recherche
(Emerson, 2003).

1l s'agit de Vingyagar Caturthj une grande féte hindoue dédiée au dieu a tétéptiignt trés populaire en Inde,
surtout dans le Maharashtra mais mobilisant égaleme nombre important d’hindous du Tamil Nadu dsfdes
années 1990 (Fuller, 2001).

9 Cf. chapitre 9.

8 Sur cette méthode de pratique du terrain, wdig.

42



CHAPITRE 1 : LE CADRE THEORIQUE ET METHODOLOGIQUE DA RECHERCHE

- Le temple comme lieu d’enquéte systématique

Le temple est le lieu-cadre majeur de mon étudemirement parce qu'il est le lieu ou se
trouve le dieu Murugaet ou se pratique son culte hors du domicile getx@mement parce qu'il
constitue un lieu propice pour ma recherche, taot pbserver les pratiques spatialisées du culte
de Muruga que pour interroger ses adeptes.

Le fait que les pratiques des temples s’effectdant des espaces et des temporalités a part —
en ce sens gu'elles relevent d’expériences vol@dasituées hors des contextes communs de
I'existence — constituait un premier avantage dke gaour mon travail. Lorsqu’ils se rendent dans
les temples, les enquétés témoignent d’'une dispibdibccrue par rapport a d’habitude, car ils
font eux-mémes la démarche de s’extraire de ledscpupations et leurs activités courantes, en
“consacrant” un peu de leur temps et de leurs déplants a une activité de religiosité, de
sociabilité et souvent de détente. Une fois la sende leurs offrandegr@tapai) et la vision
(darsand de la divinité effectuées, de nombreux dévotdagent des repas, discutent ou se
reposent sous le pavilloméudapa) dont disposent généralement tous les templeslpsuituels
qui nécessitent plus d’espace qu'ordinairement,mmentes processions. Aussi le temple est-il
devenu le principal lieu de mon travail de terraiet ce aussi bien en Inde que dans la diaspora —,
me permettant de disposer a la fois d’'un lieu deaostre privilégié avec les adeptes du culte de
Murugaa (notamment pour leur soumettre mon questionnaoayent prétexte a de plus amples
discussions) et d’'une fenétre ouverte sur une lgegeme de pratiques rituelles spatialisées et
mises en scene. En tant que lieu de culte et espaekou différents acteurs sont en (inter)action
le temple hindou peut en effet étre considéré corartbéatre de différentes mises en scene de
pratiques et de configurations socio-culturellestigfisées souvent signifiantes sur le plan socio-
spatial, voire sociétal, et se prétant particufiggat bien a I'observation.

Au Tamil Nadu, les non-hindous ont généralemerdrdé de pénétrer dans ces sanctuaires — a
la condition bien sOr d’observer les régles en @igwans ces lieux saints — et donc la possibilité
d’assister aux différents rites ponctuant la vie wenples. Aussi est-il possible d’enquéter, méme
officieusement, dans la plupart des temples hindquissont généralement des lieux publics
administrés par 'lHR&CE.

- La problématique des autorisations et des possikiéis d’enquéte a Mailam

Les difficultés apparaissent lorsque I'on souhgitendre des photos (ce qui est en général
interdit sans autorisation) et surtout enquétemaaiere officielle et répétée dans I'enceinte du
temple, pour soumettre des questionnaires aux si@taffectuer des entretiens. Il est nécessaire
pour cela d’obtenir I'accord certifié de la perserfaisant autorité dans le temple. Si j'eus assez
peu de difficultés & obtenir ce type d’autorisatpmur les temples de Maeumalai, de Fani et de
Vatapdani — tous trois administrés par des hauts fonotioes de 'HR&CE —, pour Afru Paai
Viru Complexgéré par une association (transnationale) de dast@dttukkottai Chetiar, et pour
la plupart des temples diasporiques, cela fut eanehe beaucoup plus complexe pour le temple
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du village de Mailarft.

- Lintégration au village de Mailam pour exemple dela stratégie générale de I'enquéte

Les objectifs officiels de ma présence a Mailameétade cartographier la géographie des
lieux de culte du village, et d'interroger les dévet les pélerins venant a Mailam sur leurs
pratiques et leurs représentations liées au caltdutuga en leur soumettant mon questionnaire,
comme je l'avais déja fait a Coimbatore et commke jeerais par la suite a Palani, a Chennai et
dans la diaspora. L'autre objectif de ma présemeeanente et assez longue a Mailam, officieux
celui-ci, était d’étudier les formes et les modalide I'inscription du culte de Murugaans la
géographie socio-religieuse générale de ce villageavers une observation directe des faits et

8 e responsable de ce temple de Muruggdministré par une communauté religieuse de $tecdes Wasaiva
Lingayat) était trés réticent a ce qu’un chercheurngiea de surcroit, reste plusieurs mois a interrtegedévots et les
différents acteurs du lieu. Il m’'aura fallu prés dieux mois (de janvier a mars 2006) pour obtenir accord. Le
responsable a en effet mis ma motivation & I'épealsyla durée. A de nombreuses reprises, il m’afandre dans le
temple des heures durant, a espérer une rencastneegsemblait de moins en moins probable. J'ai emété amené a
passer toute une journée a patienter sousael/apa pour finalement étre chassé par le gardien dedwiemple
devenu désert, mise a part la présence auspicieisguelques serpents. Lorsque je suis finalementepa a
rencontrer le responsable plusieurs jours plus, teetli-ci refusa purement et simplement ma demagtdme fit
comprendre que je n'avais rien a faire dans ce lesrmp dans le village. Grandes étaient alors méldgisn et mon
hésitation a poursuivre sur cette piste, au poéntng conduire a envisager un autre terrain d’étilthgeois. Puis la
féte deMaci Magamarriva. Lors de cette féte annuelle, des dizamedivinités fnarti) sont portées depuis les
temples de leurs localités jusqu’'a Pondichéry, @re livrées a une grande ablution rituelfegi{a-vari) dans les eaux
du Golfe du Bengale et se préter a différents st@ebtamment processionnels) pendant plusieurs.j®ar chance,
Murugax de Mailam était I'une de ces divinités. J'ai ddait demander au responsable du temple s’il acitepie je
suive la divinité et ses gens (prétres, porteumiges acteurs rituels) sur leur parcours entriialiaet Pondichéry et
que j'assiste a I'ensemble des rites, car il ni&hirs plus question de rester au temple, ni tandlage. J'ai profité
de l'occasion pour lui transmettre la lettre deoremandation rédigée par le responsable du tempMatatamalai
qgu’il m’avait demandé lors de notre premiére retiErpensant peut-étre que je ne pourrais la lwirfio car pres de
400 kilométres séparent Mailam de Coimbatore. Ugrinédiaire me fit part de I'accord du responsaiiebablement
lassé par mon insistance, pour assister a l'intiégrde Maci Magam Mon étude sur le temple de Mailam débutait
enfin... et par chance autour d’une problématique g@ographique puisqu’il s’agissait d’étudier unarfe assez
originale de circulation religieuse (cf. chapitre I m’aura fallu prés de deux mois (de janviemars 2006) pour
obtenir son accord. Le responsable a en effet raisnativation a I'épreuve de la durée. A de nombesusprises, il
m’a fait attendre dans le temple des heures dueamspérer une rencontre qui me semblait de mains@ns
probable. J’ai méme été amené a passer toute umeé@a patienter sousrteudapa pour finalement étre chassé par
le gardien de nuit du temple devenu désert, migartla présence auspicieuse de quelques serpensgjue je suis
finalement parvenu a rencontrer le responsabldeuitss jours plus tard, celui-ci refusa puremensietplement ma
demande et me fit comprendre que je n’avais riéaira dans ce temple, ni dans le village. Grande®t alors ma
désillusion et mon hésitation a poursuivre surecpiste, au point de me conduire & envisager ue #ertrain d’étude
villageois. Puis la féte ddaci Magamarriva. Lors de cette féte annuelle, des dizaileegivinités fnarti) sont portées
depuis les temples de leurs localités jusqu’'a Ribvedly, pour étre livrées a une grande ablutiorelteugirtha-vari)
dans les eaux du Golfe du Bengale et se prétef@atits rituels (notamment processionnels) penglasteurs jours.
Par chance, Murugade Mailam était I'une de ces divinités. J'ai ddait demander au responsable du temple s'il
acceptait que je suive la divinité et ses gensri@sgporteurs et autres acteurs rituels) surgaucours entre Mailam
et Pondichéry et que j'assiste a I'ensemble des,ritar il n'était alors plus question de resteteample, ni dans le
village. J'ai profité de I'occasion pour lui tranettre la lettre de recommandation rédigée par $parsabl& du
temple de Mantamalai qu’il m’avait demandé lors de notre premi@mcontre, pensant peut-étre que je ne pourrais la
lui fournir car prés de 400 kilomeétres séparentldaide Coimbatore. Un intermédiaire me fit part ‘dedord du
responsable, probablement lassé par mon insist@oce,assister a l'intégralité ddaci Magam Mon étude sur le
temple de Mailam débutait enfin... et par chance wutbune problématique trés géographique puisqiébissait
d’étudier une forme assez originale de circulatigigieuse. Au fil des heures puis des jours, wpried’entente et de
camaraderie s’est installé avec les membres dé&refites castes chargées de transporter MurdgaMailam a
Pondichéry, et méme avec certains prétres brahm@wes a tel point qu’il me fut ensuite autorisé amtinuer a
travailler au temple de Mailam, & la condition dentner mes questionnaires a qui me les demandégaipouvais
enfin m’installer au village.
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des grands enjeux sociaux locaux. L'observatidféebute devaient ainsi compléter les discours
des villageois recueillis par entretiens. Dans déenarche générale de géographie sociale et
culturelle (cf.suprd, je ne pouvais en effet faire 'économie de ltudes rapports sociaux
villageois et de leurs traductions spatiales. Langh religieux étant 'une des pierres angulaires
des relations sociales en contexte hindou, et feple un lieu d’expression majeur de ces
relations, je m'installais au village avec I'hypesie que le temple de Murugaarticipait au
dessin complexe des configurations socio-spatagda localité.

Cette triple pratique du terrain, combinant usagegdestionnaire, observation et discussion,
refléte la stratégie générale de mon actiwvitéitu dans la plupart des endroits ou j'ai travaillé. De
Chennai a Paris, en passant par Mailam, PalanileiMaurice, il s’agissait toujours de travailler
avec un questionnaire portant sur des questionsncores a soumettre aux dévots de Munuga
interrogés dans différents lieux afin de diversifess contextes d’enquétes, mais aussi de procéder
a des observations multiformes du contexte sodiaprp a chaque temple. J'espérais ainsi
disposerin fine a la fois de données statistiques (cffra) résultant de mon enquéte par
questionnaire, et de données empiriques plus fiseges des entretiens, des discussion
informelles et de mes diverses observatiorstu.

S'il est assez aisé de soumettre des questionnairdes inconnus dans les temples de
Murugan, d’obtenir des informations sur les lieux de culten village et de les cartographier, il
n'en est pas de méme lorsque I'on veut étudierdpports de pouvoir s’exprimant a I'échelon
d’'une formation sociale villageoise. Ce sujet etasgez délicat, il était nécessaire de prendre le
temps d’observer une large gamme de rituels, méaignés du culte de Murugad’obtenir la
confiance des personnes, mais aussi de relateisds vérifier chaque discours, ce qui impliquait
une présence ininterrompue et assez prolongée lagevi Il s’agissait aussi de réduire au
maximum la distance pouvant s’établir entre moiercheur et blancv@/akkiran), et les
villageois. J'ai procédé a cette réduction (autgunt faire se peut et bien conscient qu'elle ne
serait jamais totale) en jouant notamment sur nganfad’arriver au village et sur ma tenue
vestimentaire. Avant d’avoir eu l'autorisation davailler au temple de Murugaje venais
régulierement a Mailam en bus (de rares fois a jramme la plupart des villageois, et non pas
en 4x4, taxi ou “rickshaw-moteur”. Des lors commahgnon travail de terrain a Mailam, car bien
qu'il s’agissait encore d’'une période de « négamiat’acceés au terrain » (Lapassade, 1996 : 45),
« quand on négocie I'acceés au terrain, on estsi#je terrain »ipid.). Je tachais aussi de ne pas
ressembler a un touriste en portant les mémes legnela plastiques et pantalons de toile que la
plupart des villageois, et en évitant le t-shirt @ofit de la chemise blanche (I’ “uniforme”
masculin tamoul). J'essayais aussi de participemarimum a la vie de la localité, que ce soit &
la petite échoppe de thé — haut lieu de socialllitéillage —, aux sites religieux ou jassistais a
tous les rituels (de temple comme funéraires), ropassant simplement du temps chez ceux qui
devinrent progressivement des amis et avec lesqueis partagions parfois quelques siestes et
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autres moments de détefite

- Une observation participante externe par implicatim périphérique a Mailam
Si je parle d’observation participante, c’est pagoe mon dispositif de recherche au village
correspondait a la définition de cette méthode denpar George Lapassade. Selon lui,
I'observation participante se caractérise :
« ...par une période d’interactions sociales intereggre le chercheur et les sujets, dans le ndléoes
derniers. (...) Les observateurs s'immergent perdiament dans la vie des gens. lls partagent leurs

expériences. » (Lapassade, 1996 : 45).

Mon travail au village de Mailam a plus précisémeagosé sur une observation participante
externe par implication périphérique. J'ai opté poa type d’implication, car je n’ai jamais
assumé, ni prétendu d’ailleurs, jouer un rble @ndans les situations étudiées et que je ne
cherchais pas a avoir quelconque statut a I'intérike la communauté villageoise. Pour autant,
mon réle clairement défini et reconnaissable deatter extérieur, m'attribuait inévitablement
un statut particulier lors de mes interactions ales villageois. Ce statut présentait parfois
l'inconveénient de limiter les confidences de certaimais avait 'avantage a d’autres moments de
délier les langues de personnes en quéte de rassanee sociale, matérielle ou symbolique,
comme les politiciens ou les personnes défavorisées

Je parle ensuite de participation externe car jeaigede I'extérieur, conformément a la
condition habituelle du chercheur. Je ne suis rgstén temps limité au village de Mailam, le
temps de ma recherche, j'ai sollicité le droit dfensur le terrain, y suis resté quelques moiis pu
ai quitté ce terrain pour d’autres.

- Latechnique de I'observation directe

D’un point de vue plus technigue et méthodologiqua, pratique du terrain s’est appuyée en
partie sur une observation directe des paysagssagEncements spatiaux des temples, des rites
religieux, des discours et des comportements desoipees. Il s’agissait concretement de noter
sur des carnets ce que je voyais, entendais olicume disait, et souvent ce que j'en déduisais.

82 Cette présence ininterrompue m'a notamment pediassister au sacrifice animal réalisé chaque aanéemple
de la déesse du villaggrgma evatai) de Mailam. Si cette féte pouvait para@reriori peu liée au temple et au culte
“végétarien” de Muruga (car il ne recourt que trés rarement au sacrifitey formes spatiales qu’elles révelent
s’inscrivent au contraire dans la géographie relige globale du village, ou les principaux lieugrés de la localité
ont tous un sens socio-symbolique et géographidyes. configurations spatiales de cette féte sontoetre
particulierement révélatrices de I'agencement fiatesocio-religieux du territoire villageois. Ctemussi durant cette
féte que les rapports de pouvoir locaux s’exprintenta facon la plus visible par les rites, tanhaweau individuel,
car les notables y renforcent leur prestige, qulead, car elle dévoile les enjeux socio-religkeet infra-territoriaux
d’un conflit de caste agitant le village (Trouille#009a). Elle fut le moment ou la pratique de nediservation
participante a été plus “active”, notamment lorsdéunier soir de la féte, ou je suis parti a mirmtcompagnie des
hommes du village et en portant un collier rituafl@), jusqu’a la frontieregllai) de la localité pour offrir avec eux le
sang sacrificiel aux démons. Plus largement, jesoie soumis durant les dix jours de la féte auxeseg observer
lorsque I'on est un homme célibataire (et doncame plus faible dans la culture tamoule), que $psits maraudeurs
du village aiment attaquer et posséder.
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Ces notes et ces observations ne sont donc nieseunirobjectives, car elles sont dépendantes de
« la capacité perceptive de lI'enquéteur » (Pe@tl02 12) et d’'une activité d’interprétation
consciente ou inconsciente déformant la “réali®s tbrs qu’elle est percue, et a plus forte raison
lorsqu’elle (re)formulée sur le papier. Ou pourregqre les termes de Francois Laplantine au
sujet de la description ethnographique, cette igolen« n’est jamais un simple exercice de
transcription ou de “décodage”, mais une activiééconstruction et de traduction au cours de
laquelle le chercheur produit plus qu’il ne repribdu (Laplantine, 2006 : 39). Bien
gu’indiscutablement précieuse, cette techniqueit’donc pas suffisante.

- Linterprete : plus qu’un traducteur, un assistant de recherche
Mon travail de terrain au Tamil Nadu n’aurait pufa@e sans le recours a des interpretes
tamouls, que je ne considérais pas seulement cateméraducteurs mais comme de véritables
assistants de recherche. S'il était possible diiager moi-méme les personnes parlant anglais, il
était en revanche inenvisageable de mener seulodgs | entretiens en tamoul, langue
particulierement difficile & apprendre en quelgaasées pour un Europé&nComme lindique
I'anthropologue Zoé Headley dans sa these, le thasbu
...« une langue agglutinante a suffixes et, de sitrcuoe langue dite diglossique, c’est-a-dire de’el
connait d'importantes variations dialectales [régies et de caste] nécessitant un lourd investiesem
contrairement a I'hindi, langue flexionnelle a cdent I'apprentissage peut se faire beaucoup plus

rapidement grace a sa prononciation relativemeéegpour un occidental » (Headley, 2006 : 13).

Aussi, le niveau de tamoul requis pour mener a tviammecherche était-il inatteignable dans les
délais dont je disposais alors. Je ne pouvais gandravailler sans interprete, car il était has d
guestion de me limiter aux seuls discours des pees parlant I'anglais. J'ai eu recors, entre
2003 et 2007, a plusieurs interprétes — cing al (dont une femme) —, qui avaient chacun leurs
points forts et leurs points faibles pour mener éngle de géographie sociale et culturelle. L'un
parlait le francais et cing autres langues indisneefaisait preuve d’une véritabigestriadans
les administrations comme pour identifier les “parses-ressources” sur le terrain, mais il ne
lisait pas le tamoul, ce qui est pourtant nécessadur comprendre le paysage. Si les autres
interpretes ne parlaient gu’anglais, ils lisaiemtrevanche le tamoul. Certains étaient assez aisés
et de hautes castes, ce qui compliquait parfoisal@sorts avec les enquétés les plus désceuvrés. A
l'inverse, I'un d’entre eux qui était catholiquecti appris durant notre collaboration son origine
“intouchable” par ses parents, était parfois chémdr certains villageois lorsqu’il posait des
questions sur les rapports de caste et l'intouditétd Mailam. Sa place était délicate mais |l
savait faire preuve d’intelligence, déjouer leguiss d’affrontements interpersonnels et maintenir
une bonne atmosphere de travail avec les enqu@tailler avec lui dans les quartiers des plus

% Malgré mes progrés dans ce domaine au fil desesnp@ssées au Tamil Nadu, qui m’'ont seulement penmimal
de pouvoir aborder les champs lexicaux relatifa aeligion et aux activités les plus banales, teme longue
conversation en tamoul restait impossible, ménazefénlde ma présence en Inde.
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basses castes était en outre tres efficace.

Sur les cing interpretes, trois avaient déja unges&nce solide dans ce domaine, et les deux
autres étaient des étudiants qu’il m’a fallu formEavais bien conscience que le recours a un
interprete posait de nombreux problemes en termascéks aux informations, mais leur
connaissance de leur pays natal et des rouagdafomekss indiens en faisaient de précieux
informateurs, voire de véritables assistants deemethe. Comme je le leur disais souvent, ils ne
travaillaient pagpour moi maisavecmoi.

A T'lle Maurice, le probléme de la langue pour lestretiens ne s'est pas vraiment posé,
puisque le francais y est la langue la plus paj@es le créole (et le bhojpuri), et que le tanyoul
est trés peu parlé. Je pouvais également meneteseehtretiens a Montréal et a Paris, bien que
les réfugiés Sri Lankais récemment arrivés en krgrarlent rarement le frangcais ou méme
'anglais.

2. Sélection et production des sources

Ce travail s’appuie sur une large gamme de soudm¥, certaines auto-produites, qu’il est
utile de distinguer selon une typologie généralespaci de clarté. La méthodologie choisie dans
cette recherche est globalement qualitative etase plus largement sur des outils communs aux
sciences sociales. S'il s'appuie sur certaines éesivisuelles, le corpus de données est en grande
partie textuel, qu’il ait été constitué par desgjiomnaires et des entretiens lors des enquétes de
terrain, ou par regroupement de textes préexistants

a. Les sources orales

- Les entretiens
Pour comprendre la place et le role de la figulétuelle de Muruga dans I'espace et la vie
socio-culturelle tamoule, ce travail devait s’appuysur des informations obtenues a partir
d’entretiens. Cette méthode générique d’enquéteveet’une interaction entre I'enquéteur et
'enquété qui a été problématisée par linteractisme symbolique (Le Breton, 2004), la
sociologie compréhensive (Kaufmann, 2004) ou l'ethéthodologie (Garfinkel, 2007). En
s’inspirant de ces apports, la géographe Emmanuedist formule souligne comme suit
importance de ce contexte interactif dans la patitn et la collecte de données qualitatives :
« S’entretenir avec une personne ce n'est pas reeaterecueillir de l'information, c’est avant tout
interagir avec elle pour faire jaillir son point #ee. C'est parfois lui “faire dire” plus que ce’gjie
croyait penser ou ce qu'elle n'avait jamais unanstimaginé penser. La situation d’entretien estcdo
envisagée comme une transaction mutuelle, une doption permettant 'émergence de la parole entre

deux parties (Petit, 2010 : 18) ».

La “(co)production” d’informations au cours d’ertiens n’est pas simple et doit donc étre
déconstruite dans cette présentation des sources.
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Les méthodes d’entretiens que j'ai mobilisées antvent été déterminées par des choix
pragmatiques ayant conditionné une part importdatematériaux sur lesquels je m’'appuie. Les
objectifs des recueils de discours ont été mukiptesouvent dépendants du lieu d’enquéte, méme
s'il s'agissait toujours de questionner sur lesries sociales, spatiales et rituelles du culte de
Murugan. Mes interrogations concernaient la localisatibtinestoire des sanctuaires, leurs liens
avec d'autres espaces religieux, I'identificatioes dacteurs de ces lieux, les déroulements des
rituels, les expériences des adeptes du culte deuddy ainsi que les enjeux sociaux et
territoriaux autour des temples. Concernant leu@tds, il s'agissait d'interroger des personnes
qui, par leur pratiqgue du culte de Murugdeur implication dans vie associative, leur dtgiv
professionnelle, leur connaissance du contexteudéetou par leur simple présence dans un
temple, étaient en lien avec le culte de MurLgala méme si elles n'avaient pas toutes établi de
relation spécifique avec ce culte. Ces diversesomnes ont eu lieu tout au long du travail de
terrain, et peuvent étre regroupées deux grandsstgplon la nature des interactions avec les
enquétés, les contextes d’entretien et les persdnterrogées.

Une partie des entretiens a été menée dans desxtamtd’interactions spontanées et
informelles. J'y ai eu recours pour pratiguemenistones terrains d’étude, aussi bien dans les
temples que dans la rue, lors de trajets en transpocommun qu’au cours de rassemblements.
Ces entretiens et discussions informelles ont @éassans grille d’entretien, simplement avec un
carnet de terrain. Les questions abordées pouvéieatprécises comme tres générales. Les
personnes interrogées dans ce cadre étaient gémérgl des visiteurs de temple, des touristes ou
des locaux, parfois des désceuvrés sans domiode@igrtains m’abordaient par curiosité et pour
connaitre I'objet de ma présence. Je choisissaiérgiement de laisser libre cours a l'interaction
durant plusieurs minutes. L'échange était faciligg la conversation était plus réciproque que
dans une situation d’entretien classique. Cetteupd®t I'interaction engagée de cette maniere me
permettaient de poursuivre la discussion autourtliE@ses qui m’'intéressaient, ou de soumettre
mon questionnaire lorsque ces rencontres avaientdans les temples et d’enchainer alors sur
une autre méthode d’enquéte (ofra). L'inconvénient majeur de cette pratiguesitu est que les
interactions étaient parfois succinctes, car céss el’étaient pas fixées a I'avance et que les
personnes pouvaient avoir autre chose a faire gqueliscuter longuement. De méme, les
enregistrements étaient impossibles. Je considémitefois ces conversations simples et
spontanées tout aussi utiles, parce gu’elles p&aiest de jouer davantage sur la connivence que
sur l'officialité gu’induit le dictaphone, surtolirsque la discussion avait lieu dehors. Sinon la
spontanéité et la symétrie de I'échange n‘aurgbtug été les mémes et les discours auraient
perdu de leur liberté de ton. Je m’appuyais enneva sur une prise de notes immédiate ou une
fois la discussion terminée. Le probleme de la mgmet de la retranscription se posait donc et
m’a conduit & travailler davantage sur le contees drguments que sur la maniére dont ils
avaient été amenés. Comme il s'agissait de méitterlocuteur a l'aise et en confiance, jai
souvent prolongé ces discussions autour d'un véerehé, parfois d’alcool, d'une cigarette, a
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différentes heures du jour ou de la nuit. J’'esgéaaissi que ces entretiens informels puissent se
renouveler et que certains interlocuteurs deviendes informateurs réguliers. Il fallait pour cela
gagner leur confiance en étant souvent présentlésterrain” et toujours disponible. Certains
enquétés sont ainsi devenus de précieux infornsmetyrarfois méme des amis.

Les autres entretiens étaient a l'inverse des dotiems préparées et plus directives. Mes
préoccupations restaient les mémes, mais pas (s, ni la rencontre. En Inde comme dans
les pays de la diaspora, ce type d’entretien aeroécles fonctionnaires, les universitaires, les
politiciens, les prétres, les responsables de &snpu de groupes de péelerins, les acteurs
institutionnels ou associatifs, ainsi que vingathabitants du village de Mailam, généralement
de castes différentes. Ces entretiens avaient pouide comprendre comment ces différents
acteurs analysaient telle situation, telle idéet@luphénomene et ce qu’ils en savaient. Les
rencontres se sont déroulées dans des contexteslphsiques : soit a leur lieu de travail, soit a
leur domicile, parfois dans les batiments de padefi ne s’agissait plus d’entretiens informels ou
non directifs, mais d’entretiens focalisés (Bland@tel, 1993), c’est a dire explicitement orientés
par des themes définis a I'avance par I'enquétaars dont I'ordre et la formulation ne sont pas
établis, notamment avec I'enquété. Les questioms posées au cours de l'entretien lorsque
'enquéteur le juge opportun, et tous les chemimgmet détours sont possibles (Petit, 2010).
D’une durée moyenne d’'une heure, ces entretienmajuritairement été transcrits par une prise
de note immédiate, car peu d’enquétés ont accéptee cenregistrés. Quatre m’ont cependant
donné leur accord pour un enregistrement, doraiéeniu a été transcrit.

Ces deux types d’entretien ont été riches d’enseigmts de diverses natures. lls m’ont
notamment permis de compléter les résultats deengsétes effectuées par questionnaires, en
apportant plus de précisions. lls permettent adsgionner plus de chair et d’arguments a mes
propos, grace notamment aux citations.

- Les chants des pelerins

Comprendre I'expérience, la symbolique et les regméations liées la pratigue géographique
des lieux de Murugane peut qu'étre enrichi par la prise en comptecti@sits des péelerins sur les
routes qui les menent aux temples de Muygamme l'avait suggéeré Rémy Delage (2004) dans
sa thése sur le pélerinage a Sabarimala (Kéralastye @habituel ‘Saktivel Murugazeke ! Hab
Hara !"® que les pélerins reprennent en coeur pour chintgoire de Muruga et se donner du
courage, le temps du pélerinage est aussi uneiooads reprendre des chants dévotionnels plus
anciens. Certains figurent dans les livrets édigsles associations de pelerins (comme pour la
caste des Htukkottai Chetiar qui se rend depuis quatre siecles a Paébao'u dans ceux des
libraires, des marchés et autres étals prochesedgses. Le plus connu de ces recueils est la
KandaSasti Kavacam(« la Protection d&andasSaszi »), qui fut rédigé par Devaraya Swamigal

8 « Pour la lance puissante de Mumud&eigneur, prends tout ! ».
8 Cf. chapitres 3 et 7.
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au XIX°® siecle en I'honneur de Murugale me suis penché plus particulierement suathuttion
anglaise de Hru Paai Viru Kanda Sassi Kavacam (« la Protection deKanda Sasti aux Six
Demeures »), I'un des psaumes les plus populairastés a la gloire de MurugaCe texte est
consacré aux six grands temples du dieu et réiterbge symbolique et mythique de ce réseau
de temples dans la géographie mythigue et condtepays tamoul.

b. Les sources écrites

- Articles, ouvrages et littérature grise

Travailler aujourd’hui sur la géographie d’'un cuti@dou implique la lecture d’'une multitude
de productions scientifiques, traitant soit de pFoiatiques géographiques ou relevant plus
largement des sciences sociales, soit d’études atfifues (a commencer par la question
religieuse), historiques ou monographiques, pogantes contextes indiens ou diasporiques. Un
travail de recherche bibliographique en Franceaaride et surtout en Inde a donc été nécessaire.
Les diverses productions composant mon corpusoiitZiphique sont en langues frangaise ou
anglaise, rédigées par des observateurs étranggarales chercheurs indiens, voire mauriciens.
J'avais également obtenu &alaniandavar College of Arts and Cultuge Palani quelques
article$® concernant le culte de Murugécrits en tamoul, mais je n’ai pas pu les expitite

- Les textes fondateurs du culte de Muruga

Bien que proprement géographique, ce travail n¢ faéne I'’économie d’une étude des textes
fondateurs du culte de Murugaue sont IeTirumurukiarrupaai (le « Guide de Muruge»), le
Pariparal et le Kandapuiram (la « Légende de Skanda », qui est la traduct@onotile du
Skanda Pufra sanskrit). Ces anciens textes tamouls datenegedue du Sangam pour les deux
premiers et du Xfi siécle pour le troisieme. lls abondent en réfégsrsur la figure cultuelle
originelle et évolutive de Murugamais aussi sur ses premiéres formes géographidaes)es
principales définissent en partie la géographieielet du culte. Ces sources sont aussi d'une
importance capitale pour le culte de Murudai-méme, car aprés avoir été oubliés pendant des
siécles, leurs rééditions en langue tamoule de§iX€ siécle et leur présence depuis dans les
librairies, les temples et sur les marchés, ontritaré au dynamisme contemporain du culte. Par
chance, il existe une traduction en francais dditguaour chacun de ces textes, toutes publiées

% Ces articles étaient tirés de publications, ctiles ou signées d’une seule plume, dont jai faitdon a la
bibliothéque de I'Institut Francais de Pondichéyils doivent étre consultables. Il s’agissait de :
- JAYAPALAN S. et al. (editorial team) (2005Yamil Marapum Muruga Vazhipattu Neriyum, Ayvut Tokuti
(“Research work™) (2 vol.), Palani, Arulmigu Dandayagiani Swami Thirukovil,
- de JAYARAMAN T. (Deputy commissioner of the temple &itedal team) (2000)Palani Arulmigu
Dandayuthapani Swami Thirukovil Thirukudda Nannirptteeruvizha, Cirappu MalatKhumbabisheka special
issue 05/07/2000), Palani, Arulmigu Dandayuthapanir@ldirukovil,
- de SUBRAHMANIAN P. (2004)Palani Murugan Kovil Vazhipadum ThiruvizhakalyrRalani, Ram Kumar
Padipakam,
- et de SUBRAHMANIAN P. (1994)Palani Murugan Kovilum TheerthamunRamkumar Pattipakam
Publisher, Palani.
8 s devaient étre traduits, mais le traducteue(une connaissais pas suffisamment) m’a faitudéfaelques jours
avant mon dernier départ d’'Inde, emportant avelehiseuls exemplaires de ces textes que j'avaiseepossession.
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aux éditions de I'Institut Francais de Pondichéryeles années 1960 et 1870

D'autres textes majeurs tels que Telkappiyant® — I'une des plus anciennes et des plus
fameuses ceuvres grammaticales des anthologies mar®4 — et la collection d’hymnes du
Tiruppukd écrite par Argakirinatar au X\ siecle, sont aussi mobilisés ici, mais essentisig a
partir de ce qu’en disent leurs commentateurs ahgloes (Clothey, 1978 ; Nilakanta Sastri,
1962-1965 ; Pillay, 1969 ; Zvelebil, 1973 et 1991).

- Les productions de missionnaires, fonctionnaires ete I'administration coloniale

Moins centrales mais néanmoins utiles, je me gyateénent appuyé sur les productions issues
des travaux de l'administration coloniale britanrégen Inde, ainsi que sur les récits d’'un
missionnaire allemand parti en pays tamoul au X\diécle et sur ceux d'un haut fonctionnaire
américain ayant séjourné a Maurice a la fin du%diécle.

La Mckenzie’s Collectionles Districts Gazetteerset les Castes and Tribesle Thurston,
abondent en effet de données précieuses — bienviyeenent critiquées par le courant
subalterniste post-colonial indien (Pouchepada@80P— sur I'histoire moderne indienne, mais
aussi sur la géographie, les temples, les castks siciété tamoule dans son ensemble. Cela
depuis I'époque coloniale (voire pré-coloniale)qua I'Indépendance de I'lnde en 1947. Les
observations faites en 1713 par le missionnairéoBaneus Ziegenbalg (publiées seulement en
1867%) apportent quant & elles un rare témoignage suétes de temple qui avaient lieu dans les
villages tamouls durant I'époque coloniale. Ellesmpettent aujourd’hui d’évaluer la durabilité ou
les transformations de ces pratiques religieusesmBme, le récit publié en 187®ar le consul
américain Nicolas Pike sur les rites hindous puetgga Maurice a cette époque, a été des plus
utiles pour envisager I'histoire de la reproductitinculte de Murugadans cette terre étrangere.

- Les documents officiels

Dans la lignée de la littérature coloniale, la doeuntation officielle contemporaine éditée par
divers organismes publics indiens et mauriciensstiiie un autre type de sources utile. Ces
documents concernent notamment les publications!'Hendu Religious and Charitable
Endowments BoardqHR&CE), qui est I'instance gouvernementale du iTakadu héritée de

8| s’agit de la traduction francaise dRariparal par Frangois Gros (1968), de celle de Jean Filli(i873) pour le
Tirumurukarrupaai et du travail de Dessigane et Pattabiramin (1964} feKandaputizam

8 Malgré de nombreux débats autour de la datationed@u de ces) texte(s), il semble quddéappiyamait été
rédigé entre le Ifisiécle et le Vsiécle apr. J.-C. (Pillay, 1969 ; Zvelebil, 1991).

% |La majeure partie des poémes constituant la pasiSangam aurait été produite en I'espace de @ingix
générations entre le milieu dti ¢t la fin du IIf siécle apr. J.-C. (période dite “du Sangam”), &dkétre rassemblée et
publiée au VIIf siécle. Plus récemment, deux collections rasserhbks anthologies classiques ont été republiées au
cours du XIX siécle au pays tamoul.

9 Ziegenbalg, Bartolomeus (186@pnealogie der Malabarishen GotteMadras, Christian Knowledge Society's
Press. Ne lisant pas I'allemand, c’est essentieli¢ipar les citations qu’en donne Jean Benoist dansouvrages sur
lesHindouismes créoled 998) que j'ai mobilisé cette source.

2 pike, Nicolas (1873pub-Tropical Rambles in the Land of the Aphanaptd®gxsonal Experiences, Adventure,, and
Wanderings in and around the Island of Mauritiddew York, Harper & Brothers.
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I'administration colonial®. Ses bureaux siégent & Chennai et elle exercenirdte administratif

et économique sur tous les temples tamouls, qgoilsnt gérés par de hauts fonctionnaires ou par
des dépositaires privéesrystee3. Entre 1965 et 1971, I'HR&CE a publi@emples of Madras
Stateavec leCensus of Indigcf. infra). LHR&CE a aussi lancé une collection de CD-Rom
nommeéeTemples of Tamil Nadumais dont seulement deux volumes ont été pulBliés jour
(pour les districts de Thoothukkudi et de Kanchamoy. J'ai aussi pu obtenir auprés de cette
instance la liste officielle des dix temples faisées meilleures recettes au Tamil Nadu pour
'année 2006-2007, dont les montants sont précsne suis €également penché suvéster
Plan for Chennai Metropolitan Aregour 2011, publié en 2007 par @Ghennai Metropolitan
Development Authoritf CMDA), afin de contextualiser l'inscription degeux de culte de
Muruga dans le tissu urbain de la métropole tamoule.

Pour le cas de Maurice, le document officiel quarété le plus utile est la liste des temples
affiliés officiellement a laMauritius Tamil Temples FederatigiMTTF). Cette liste m’a permis
d’évaluer la part des temples de Muruigear rapport & 'ensemble des temples tamoulsiidegt
de contacter I'ensemble de leurs administrateurs.

- Les sources électroniques

A T'heure ol internet constitue l'un des principauxitils de diffusion et d'accés a
l'information, et grace auquel la communauté diaisp@ tamoule peut plus que jamais maintenir
des liens, le fait que le culte de Murggait plusieurs sites qui lui soient consacrés meepas
vraiment. Le plus intéressant de ces sites, ereteda quantité et de fiabilité des informations est
sans conteste www.murugarg Ce site présente aussi l'originalité d’avoir pases modérateurs

Patrick Harrigan, un américain devenu “dévot de Wai” (Murugaz bhaktg. Il est
particulierement actif dans la vie contemporainee@eulte a I'échelle internationale et est inétall
dans le sud du Sri Lanka, non loin du grand tengde Muruga de Kataragama. Bien
gu’atypique, cet acteur montre au passage comkeigulte de Muruga s’est internationalisé,
voire transnationalisé. Il existe aussi de nombriuyms sur la toile ou s’échangent diverses
idées et informations en rapport avec le culte deuda, et sur comment I'on peut désormais lui
adresser un culte a distafite

- Les publications des temples

Un autre type de source majeur concerne les ptiblitaéditées par les administrations des
temples. Il s’agit en général de livrets de moiescdnt pages, publiés en anglais ou en tamoul
pour le contexte indien, et généralement en frangaiir les temples mauriciens, ou le tamoul est
rarement parlé et encore moins lu. Ces sourceemied souvent I'histoiresthala putina)®,

% Sur les modalités et les enjeux de la mise ereglad’administration bureaucratique des templaddis en Inde du
Sud, voir notamment ce qu’en disent Arjun Appadul®8(l), Eric Frykenber (2000) et Franklin Presle983 et
1987).

% Cf. chapitre 8.

% Littéralement, « I'ancienne légende du lieu ». tTemple hindou a ursthala putiza qui relate les mythes et
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réelle ou légendaire, du temple en question, aijps& ses particularités religieuses et son
calendrier rituel en indiquant les principales ogoéies rituellesyija) et fétes annuellesifuvila

et brahmstsavg qui y sont célébrées. Elles apportent aussi dé&snnations sur les acteurs
sociaux et/ou rituels qui s'impliquent dans la dietemple, et qui profitent parfois de ce support
pour entretenir leur prestige social en y rédigepmlques lignes, en y étant remerciés, ou en
sponsorisant ostensiblement les frais d’éditionldateur peut aussi y trouver des revendications
pamphlétaires, notamment a Maurice, parfois liéetesi compétitions ethno-identitaires mais
promouvant toujours la gloire de Muruga

- Lapresse

Le dernier type de source écrite mobilisé pourraeail concerne les différentes coupures de
presse abordant le culte de Murnga que j'ai rassemblées lors de mes déplacemigmterét
de ce type de source se situe d’'une part au ni{aieect) de I'information contenue dans les
différents articles, et d'autre part aux niveaurdiiects) de l'analyse du discours et de
I'appréciation du degré de retentissement social @e&nements qu'’il permet. La presse est un
support de multiples représentations (textuellesnagraphiques, photographiques, etc.) de faits
sociaux inscrits dans I'espace, qui m'a autant ede m'informer sur des faits d’actualité que
d’évaluer les facons dont le culte de Mumugsst traité dans la presse afin d’en saisir le sens
social. Je me suis intéressé a la presse en lamglmisé®, tamoulé’ et francais¥.

c. Les sources statistiques

- Les recensements nationaux

Les données des recensements nationaux de I'ladég(@ensus of Indipet de Maurice (par
le Central Statistics OfficeCSO) constituent un autre type de sources préctautant que les
identités religieuses des populations sont asseEaefment recensées dans ces deux pays. Ces
données permettent de contextualiser les différesitiss d’études retenus, car elles sont
systématiquement spatialisées et a différenteslléshee qui ouvre la voie a de multiples
possibilités de représentations cartographiquesdoanées concernant la religion a des échelons
d’analyse desaluksne sont pas disponibles sur le siteQ#insus of Indial’ai obtenu ces données
au bureau d€ensus of Indiae Chennai, en achetant un CD-Rom contenant é@snations sur
les religions indiennes du recensement de 2001E{aay district, agglomération &tluk/tehsil. Je
me suis également procuré un CD de données pateria population, le sexe ratio, le taux
d’alphabétisation, leScheduled Castg$§SC, « castes répertoriées », i.e. les “Intouddsdpl les
Scheduled Tribe§ST, « tribus répertoriées ») et I'emploi pour 208ux échelons des districts,
des agglomérations, des villages etwasds pour I'Etat du Tamil Nadu.

I'histoire du lieu saint.

% The Hindy The Indian Expresst The Sunday Expregsincipalement.

" Daily Thanthj Dinakaran Dina Malar, DinamaniMadurai, Madurai Mani, etMadurai Malai Murasu.
% e MauricienetLe Matinalpour le cas de Maurice k¢ Parisienpour la région lle-de-France
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Pour le cas de Maurice, les données du recensarmatahal de 2000 sont disponibles sur le
site du CSO. Les données plus anciennes, aux caegmcio-religieuses différentes de celles
retenues depuis 1983, ne sont disponibles quesuaf papier, ce qui a impliqué un déplacement
au bureau du CSO de Port-Louis pour les obtenir.

Concernant plus directement les temples, et notarthosix de Muruga le Census of India
publié entre 1965 et 1971 plusieurs volumes raskengous le titrdlemples of Madras State
recensant le nombre de temples par divinité paudistricts de 1961 de I'Etat de Madras, ancien
nom du Tamil Nadu. Il n'y a pas eu d’étude simdadepuis, mais elle constitue une source
appréciable permettant de comprendre les grands tla la géographie contemporaine des
temples de Muruga Il n'existe pas I'équivalent d’une telle étudéVaurice a ce jour, bien que
les différentes associations religieuses recerisarg temples (avec plus ou moins de succes) et
que la Fédération des Temples Tamouls de Mauric&tabli une liste des temples y étant
officiellement affiliés.

- Le questionnaire : des données non représentativesais significatives et illustratives
de tendances

Le second type de source statistique mobilisé datte thése concerne les données obtenues a
partir de questionnaires. Je ne pouvais limiter @toide aux seuls entretiens et devais disposer de
données systématiques obtenues aupres du plus parizte de personnes et dans des contextes
diversifiés. Le choix de produire mes propres bakesionnées s’est imposé car elles devaient
répondre aux exigences particulieres de mon obggudk : cerner les grandes tendances des
représentations collectives et la diversitée desiquras spatiales liées au culte de Murugdai
établi un questionnaire-type portant sur ces themedestiné a un panel varié de personnes se
rendant dans les temples de Mumija

La meilleure procédure d’échantillonnage m’'a seml@&ecelle consistant a interroger les
enquétés au hasard et dans des contextes sodmugpassez variés, méme s'il s’agissait la plus
part du temps de temples de Murng&ai cherché a diversifier autant que possibdecktégories
de personnes interrogé®s mais malgré tout le soin apporté a la collecteddenées et a cet
échantillonnage, il me parait difficile de prétemdk une exacte représentativité de tous les
Tamouls du Tamil Nadu par I'échantillon finalemeuwinstitué. De plus, et bien que le taux de
ruralité du panel interrogé (1,054) soit assez lpeate celui du Tamil Nadu (1,27), cet échantillon
se caractérise par une surreprésentation des horparesapport aux femmes (1,947) bien
supérieure au sexe ratio moyen de la région (1,@&e différence est explicable par le fait que
c’était généralement les hommes qui répondaieuastionnaire, pour des raisons de bienséance
vis a vis d’'un interlocuteur masculin et étrandjeiaut aussi préciser que le questionnaire comme
I'échantillon concernaient essentiellement les ssfepmu culte de Muruga ce qui mettait

% sauf & Paris ol un questionnaire modifié a étiséitiu temple de Ganesh [B&a], le plus célébre de la capitale.
1% Notamment en fonction de I'age, du sexe et deilla tu groupe venu au temple.
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notamment de coté les nombreux hindous vishndtites pays tamoul.

J'ai aussi été souvent amené a agrémenter monigueste de modules spécifiques en
fonction des contextes d’enquéte et de leurs pnodti@ues géographiques. J'ai ajoute, par
exemple, des questions sur les étapes géographiquepélerinage a Palani dans les
qguestionnaires destinés a ces pelerins, car eli@ené incontournables. Inversement, ces
questions sur le pélerinage ne pouvaient étre poaékiyu Paai Viru Complexde Chennai
puisqu’il ne s’agit pas d'un site de pélerinage rappement parler. Il en va de méme pour
certaines questions posées au village de Mailam njpmt pas été soumises a Paris, et
réciproquement.

En raison de cette variété de terrains, de modesoliecte d’'informations et de contextes
envisagés, je dispose d'une population statistiqomposée de 378” individus ayant été
interrogés par questionnaires (dont 338 sur les eséguestions et au Tamil Nadu) composé de
plusieurs sous-échantillons associés a chaquextertenquéte. Les proportions variables de ces
sous-échantillons constituent un autre obstacle @eprésentativité statistique, mais il s'agit la
d’un écueil incontournable lié aux moyens pratigdest je disposais et a la nécessité d’envisager
une pluralité de contextes. Ces informations, auifait I'objet de divers traitements statistiques
et cartographiques, doivent par conséquent étreolgucomprises comme significatives et
illustratives de grandes tendances.

d. Les sources visuelles

Le dernier grand type de sources mobilisées potnagail concerne les matériaux picturaux et
iconographiques. Cette catégorie regroupe les demtsmcartographiques, les représentations
iconographiques de Muruggchromos, mirti ou tableaux présents dans ses temples), ainsi que
les photographies et les quelques vidéos querjsepde certains rites, temples et paysages.

- Les sources iconographiques

Dans le cadre de ce travail, une attention paricila due étre portée sur les différentes
représentations iconographiques de Munucgr elles informent tant sur la figure du dieu gque
ce gqu’elle symbolise d’'un point de vue social, g@ociétal, et géographique. Il ne s’agit donc pas
de passer en revue toutes les formes iconographiglee cette divinité en pays tamoul.
Premierement parce que cela a déja été réalisscda fres approfondie par Frangoise L'Hernault

1911 e vishnouisme (¥huisme) correspond au courant religieux portant dage d’attention & la divinité Miu et &

ses avatarsagatr). En tant que fils déiva, Muruga s’intégre au contraire dans le courant shivaiteaite) qui
constitue I'autre courant majeur de I'hindouismetamment tamoul.

92| es données statistiques concernes les 180 pe&saetnpélerins s’étant rendus a Mailam (en 2006)@els
s’ajoutent 21 habitants du village de Mailam (égwdat interrogés en 2006), 15 adeptes du culte deudau
interrogés a Kurchikuppam (Pondichéry) lors Meci Magam (en 2006), 82 personnes interrogées au temple de
Marutamalai (en 2003), 16 peélerins interrogés a PaEmR007), 24 personnes interrogéesiau’Paai Viru Complex

de Chennai (en 2007), 37 personnes interrogéegis IBes de la Féte de Ganesh (en 2008). Mon encué&fée
Maurice ne s’est pas appuyée sur des questionpaurgsofit d'entretiens semi-directifs et de disgions informelles.
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(1978), et deuxiemement parce que le propos de acettherche se veut étre proprement
géographique. C’est essentiellement ce que l'iccapige révele sur la géographie du culte de
Murugan et sur le sens socio-rituel de ce culte, qui edée cette thése. A travers diverses
représentations (statuaires et picturales notammkinbnographie de Murugainforme sur le
contenu et la symbolique sociale de ce culte enifagt la situation socio-symbolique de
Murugaar dans le panthéon hindou et en représentant desdivenanieres l'inscription de la
figure de Muruga dans le paysage du pays tamoul. En somme, cesesoimonographiques
rendent compte de certains formes de la présencelttude Muruga dans I'imaginaire collectif

et dans I'espace social tamouls, et ne saurait 8samégligé dans cette étude.

- Les documents cartographiques

Les cartes sont des sources d’informations et désgons visuelles majeures pour le
géographe. Dans ce travall, il est question de dgards types de documents cartographiques :
ceux récupérés et ceux que j'ai concus moi-mémmeniHa premiere catégorie, il faut distinguer
les productions vernaculaires et les productionegeres de cartes. Les quelques cartes
vernaculaires utilisées ici concernent les documenbduits par les Tamouls (en tamoul ou en
anglais) et les cartes mentaf8séalisées par des personnes tamoules que jabmeédes aux
temples de Muruga Les productions cartographiques exogéenes sontipalement des cartes
congues dans le cadre de I'administration colonialepar différents observateurs ayant publié
des ouvrages ou des articles sur I'lnde et sur Meula seconde catégorie de documents
cartographiques concerne les diverses expressiaphigues (cartes, croquis, schémas, modeles)
que j'ai réalisées dans l'optique d'illustrer maegos, mais aussi et surtout pour fournir des
supports de réflexion signifiants construits a ipade mes propres enquétes et observations,
pouvant révéler des phénomenes spatiaux n'appandigsievia le support cartographique. Ces
documents peuvent constituer des sources réutésgiar ailleurs, mais il faut noter que comme
toute représentation, ces productions ne sont fart@alement objectives, étant issues au
contraire de choix sémiologiques et méthodologigqoeisonnels. Il en est de méme pour les
sources photographiques et la vidéo relevant dproduction.

- La photographie et la vidéo

Le dernier type de sources sur lequel s’appuie rewail concerne les documents
photographiques et audiovisuels que jai moi-mémwaypits. Le recours a ce type de matériaux
dans cette these répond a un double objectifatiisd’une part d’illustrer et donner un peu de
chair aux rituels qui peuvent dérouter les non4gistes de I'hindouisme tamoul, et d’autre part
de disposer de supports de réflexion visuels campiéles documents cartographiques. Les

193] s'agit de dessins cartographiques d'une repriésien individuelle et subjective de I'espace gépgique. Les

quelques cartes mentales mobilisées ici ont étésééa dans le cadre de ma maitrise de géograptaeiliet, 2003).
I ma semblé nécessaire de les réutiliser, caaselermettent de comprendre les représentatiommitqaértains
individus des lieux de Muruga
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photographies et les films réalis@éssitu présentent en effet 'avantage de pouvoir dispases

fois parti du terrain, de sources précises susitesitions ponctuelles et éphémeres que sont les
différents rituels observés, et d’'ainsi pouvoir x&miner ces moments passés et Vérifier
gu’aucune information majeure n'a été négligée tlrd'analyse ou mal interprétée. La démarche
générale de la recherche en sciences socialesiesrd réitérative (Delage, 2004 ; Petit, 2010),
car il est fréquent de revenir sur ses premiéresrohtions ou hypothéses, au fil des avancées sur
le terrain, du dépouillement des données, desretau de la réflexion générale.

Enfin, 'usage de la photographie et de la vidéorgt d’engager une réflexion sur la question
du corps, et plus précisément sur le sens desratitigs mobilisations conscientes ou
inconscientes de celui-ci dans I'espace socialrdues rituels réalisés en I'honneur de Munuga
Depuis ses origines, le culte de ce dieu se pmatigéquemment par l'intermédiaire de la
corporéité, que ce soit lors des danses, des sades percements, ou des simples postures
rituelles. Aussi ce culte particulier invite-t-ilcdnsidérer peut-étre davantage que les autresscult
hindous, les pratiques, postures, attitudes et eraewnts corporels qoint lieudans I'espace, et a
tacher d’'en saisir le sens socio-spatial et exigtlenau risque sinon de négliger une part
importante de la spatialité du culte de Munuggt de son inscription dans la vie religieuse
tamoule. Cette question n’a toutefois pas fait jold’un chapitre particulier, mais apparait
ponctuellement dans le développement, notammeotades rites processionnels.
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Cette étude s'identifie au courant de la géogramuoeiale et culturelle en vertu des
problématiques qu’elle interroge, des thémes qr'atborde et de ses choix épistémologiques.
L'analyse des formes spatiales du culte de Murugaestionne les rapports dialectiques entre le
culturel, le social et le spatial, autour d’un tygue épistémologique recourant aux approches
structuraliste, interactionniste et a celle de rffamisme phénoménologique. Elle s’appuie aussi
sur plusieurs entrées géographiques privilégiédisstque le territoire, le lieu et la mobilité.

Le corpus de données dont je dispose, rassembleaisiaux auto-produits et des sources
secondaires de différentes natures. La diversit dimnées récoltées sur les terrains d’étude
résulte de choix méthodologiques diversifiés et giémentaires, et dont les avantages et les
inconvénients ont été discutés.

Cette description générale du cadre théorique deedherche, de ses matériaux et des
conditions d’enquéte, donne un éclairage sur lareait le contenu des développements a suivre.
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