La géographie du culte de Muruga
dans un village tamoul

La géographie du culte de Murugae se limite pas a son inscription dans des espaces
régionaux et infrarégionaux tels que ceux qui ont été décrits jusqu’ici. Ses temples sont tres
souvent installés au coeur ou a proximité de localités, ou ils participent a la définition de
géographies socio-religieuses locales mettant en relation les dieux, les lieux, les circulations, les
groupes sociaux et les individus. Si I'on a pu voir que les interactions dynamiques entre I'ancrage
géographique des temples (hauts lieux) et la circulation pelerine (mobilité) participent a la
définition de territoires d’ampleurs régionale ou infrarégionale, des pratiques analogues se
retrouvent aussi a I'échelle des localités et des quartiers. Dans les villages, la fixité spatiale des
temples interagit avec le dynamisme des circulations processionnelles, pour révéler et consacrer
des constructions sociales et territoriales concernant la communauté villageoise ou les castes qui
la composent. C'est de cette maniére que les formes géographiques du culte den Muruga
(notamment) interviennent dans la construction et I'actualisation religieuses de territoires locaux.
Certains temples villageois réputés, comme celui de Muragslailam dont il est ici question,
font en outre I'objet de pélerinages, ce qui complexifie encore leurs configurations spatiales et
leurs significations géographiques, car différentes échelles de réseaux d’acteurs, de pratiques et de
représentations sont alors concernées. Cette autre question est donc traitée dans le chapitre
suivant.

Les résultats présentés dans ce chapitre sont issus d’'une étude de terrain menée sur plusieurs
mois™® dans un village tamoul entre janvier et mai 2006, et lors d’un retour de deux semaines en
janvier 2007 qui fut motivé par la volonté d’assist@oagal**® d’'une part, et & la féte célébrant la
rénovation rituelleKumpapiekam du temple de la déesse tutélaire de la localité d’autre part. Les
données concernant ce chapitre ont été collectées essentiellement par entretiens semi-directifs et
par de nombreuses discussions informelles, réalisées dans le cadre plus général d’'une observation
participante externe par implication périphéritfie_e travail réalisé dans ce contexte villageois
s’inscrit par son objet dans une démarchethdiogéographi¢elle qu’elle fut introduite en 1995

19 Dont deux mois de présenicesitu ininterrompue.

29| a féte des récoltes, au moistde(janvier-février).

21| es précisions concernant cette posture méthodologique, les pratiques de terrain et la collecte des données dans ce
village sont présentées en détail dans le chapitre 1.
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BN

par Paul Claval et Singaravélou, qui invitaientralées géographes a une «plongée dans
I'ontologie spatiale » (Claval & Singaravélou, 199869). Cette posture m’a semblé des plus
utiles pour ce travail, car elle permet d’intermogela topologie des forces a I'ceuvre dans le
Cosmos, dans le monde et dans la société » etideceomment la différenciation des forces
transcendantes ou immanentes se traduit (...) dasysdte »iljid.).

C’est précisément de cela dont il est question darchapitre. Comment, en effet, la figure de
Murugan, et ses relations avec les dieux et les gens lthgej s’inscrivent-elles dans I'espace
villageois et qu’elles sont leurs significationgi®espatiales ? Pour y répondre, il sera notamment
question dethnométhologispatiale c'est-a-dire d’'une étude de la traduction spatial certaines
ethnométhodé¥” socio-religieuses locales. Il s'agit en d’autresres, de comprendre comment
les gens du village mobilisent les normes socigirlses et la spatialité des cultes villageois —
notamment autour des temples et des processionsuf ipterpréter le social dans leurs
interactions, et dans la production et/ou le maimtile I'ordre socio-spatial local. En somme, je
montre ici comment le culte de Murugg’integre dans la géographie et la vie socio-ialiges

d’un village tamoul au milieu des années 2000.

I- Le village, les hommes et les dieux

L'étude a été menée au villdg&(grama) de Mailam, une petite localité du nord-est du iTam
Nadu, située a environ 40 kilométres au nord-odesPondichéry, dans taluk de Tindivanam
(district de Villupuram) (carte 17). D’aprés lesustes officielles locald&’, Mailam était peuplé
en 2005 de 3 952 habitants, dont 1973 hommes & fE9@mes, et s’étendait sur une superficie
de 560 hectard¥. Comme pour de nombreux villages des plaineddsrtiu nord-ouest tamoul,
I'économie locale et 'emploi sont essentiellementrnés vers I'agriculture, ou la culture du riz
(paddy domine celles de l'arachide, de I'oignon, de &nme a sucre et de I'éleusinad])

(carte 18). La présence d'un temple de Munuggputé sur la colline du village représente une

22| es ethnométhodes désignent les procédures (dwdes) constitutives du raisonnement sociologiqagque des
individus, qui les utilisent régulierement, maiasaécessairement y préter attention, pour comraeniet interpréter
le social.

23 Comme pour tous les Etats fédérés de I'Union imtieta division administrative et le maillage temial du Tamil
Nadu reposent en premier lieu sur un certain nordbrdistricts. Les 32 districts du Tamil Nadu sortidivisés en
215taluks qui sont eux-mémes composés d’'une multitude diages fiscaux” fevenue villagesévalués a plusieurs
dizaines de milliers) administrés par un consdlhgeois €lu appel@illage panchayatDans les faits, les villages
tamouls sont aussi appelgsima, terme plus traditionnel et précolonial. Quant @aores urbaines, la terminologie
administrative distingue les grandes agglomérat{onsicipal corporationg des villes moyennesnunicipalitied et
des bourgstéwn panchayat Ce chapitre concerne rama de Mailam qui correspond a sa définition fiscale et
administrative.

2 Revenue Officde Mailam.

425 Sur ces 560 hectares, 74,47 hectares ne nécegsited’irrigation, 334,4 hectares sont irrigués08 hectares sont
attribués aux quartierscdri) des “Intouchables” (ou Caste Répertori€sheduled Cast¢SC]), 13,63 hectares
concernent les “autres terres” et 112,46 hectazesnt pas occupéibigd.).
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autre ressource economique majeure pour les hebdenMailam et explique en partie pourquoi
ce village a retenu mon attentfdh Enfin, comme tous les villages tamouls, Mailarh hebité
non seulement par des groupes sociaux mais aus$taes non humains, tels que les dieux, les

déesses et les mauvais esprits, qui vivent et émblensemble dans I'espace géographique local.

C’est sur la géographie de cet ensemble sociogakgjue porte ce chapitre.

Carte 17 — Carte de localisation du village de Mail

am au Tamil Nadu
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426 Comme je I'ai précisé dans le chapitre 1, ce clst@st également fondé sur un souci de diversitinades terrains
d’étude retenus pour cette recherche. La locatisadie Mailam dans le &fuvilnatu, une sous-région assez éloignée
des autres terrains d’étude que sont Palani, Cdorthdes six grands centres de péelerinage pouudysar et Chennai
dans une moindre mesure, permet en effet de ninfiter cette recherche a une seule sous-régiguegla tamoul.
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Carte 18 — L'occupation du sol a Mailam en 2006
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[ | Espace agricole (culture du riz, de I'éleusine, de la canne a sucre, de I'oignon et de I'arachide)
1 Espace non cultivé (végétation rase ponctuée d’arbres et d’arbustes)
[ Réservoirs hydriques, bassins rituels et étangs saisonniers

KORALUR Village limitrophe

Limite administrative du village de Mailam

Fond: Revenue Office Department, V.No. 83. Mailam,  Tindivanam Taluk
V.R.P. District, carte au 1/5000 (non daté)
Source : Données personnelles (2006).
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1. Une géographie sociale castée

Avant de s’intéresser a l'inscription du templeMarugan dans la géographie socio-religieuse
de Mailam, il est nécessaire de présenter les gandmposantes sociales du village, ainsi que
leur répartition dans I'espace local.

a. La démographie des castes de Mailam

En 2002, I'ONG Bullock-Cart Workers Development AssociatiBWDA)**" a établi une
recension de toutes les familles de Mailam comportees informations sur la castti)*?.
Aussi, en I'absence de données officielles prégsedes castes dans le recensement national ou
régionaf?®, les données de la BWDA constituent une sourceiguge pour établir une estimation
démographique des castes composant le village dmrivalLa liste établie par la BWDA est
cependant incompléte, puisqu’elle ne mentionneeni Hautes castes, ni les Agamudayar, les
Yatavar, les Kuyavar, lesaitar et les tribaux nomades (Nari Kuravar) présantelques mois
par an & Mailam, et qu’elle ne distingue pas lesnfatyar et les Paiyar parmi les “castes
répertoriées” (cfinfra). Aussi, a-t-il fallu compléter ces données parndevelles données de
terrain. Par chance, les castes oubliées par la B¥¢Dt les moins nombreuses du village et sont
donc les plus faciles a identifier et a comptabilide tableau 16 présente le résultat de ces
données ajustées et donne une estimation assdée flab castes de Mailam pour la période

s’étendant de 2002 (date du recensement par la BVE2A06 (date de mon étude).

27 www.bwda.org.in/bwda/index.htmCette ONG fondée en 1985 est reconnue par le geememt du Tamil Nadu
pour ses résultats dans le champ dmpowermentles femmes et des travailleurs pauvres dans lesszoirales des
districts de Villupuram, de Kanchipuram, de Cuddalade Tirunelveli, de Kanyakumari, de Pondichérgans les iles
Andaman et Nicobar. Depuis plusieurs années, le ségides méthodes d’enquéte de cette ONG ont iniffErehtes
équipes de recherche de I'Institut Francais de bady (IFP) a travailler avec elle.

2| e terme vernaculaire le plus couramment utilisérele pour désigner la caste dgti®, terme d'origine sanskrite
qgue l'on peut traduire par « naissance » ou « espeta littérature anthropologique définit génénaént lajati
comme « un groupe de naissance, c’est-a-dire wemdie structuré par la parenté, la filiation egrbsouvent, par une
origine géographique réelle ou légendaire », arfapt un nom spécifique » (Headley, 2006 : 22).chate est
également désignée en Inde par un autre mot dheriganskrite : levarpa” (sk. « couleur », « ordre »). Ce second
terme, plus ancien, se référe explicitement auésystsocio-religieux brahmanique, qui divise la &t@cien quatre
ordres (Brahmanes/prétres-érudits, satfiya/rois-guerriers  Vaisiya/artisans-commercants-agriculteurs et
Sadra/serviteurs) et qui hiérarchise les groupesasocen fonction de leur activité économique, de téie religieux
et de leur pureté rituelle reconnue. Les configanst locales de la hiérarchisation dés s’inspirent de l'idéologie
contenue dans la notion darza, mais dépendent aussi d’autres facteurs (démoigrags) politiques et économiques)
locaux ou régionaux, qui participent a la défimitide la position de chaque communauté dans I'éghigacial local.
Dans la mesure ou le vocableatza’ fait référence a quatre ordres peu fonctionnei@wud’hui, que la société
indienne comporte plusieurs milliers de casteseesalis-castes (également formulées par le tej@ti&) ‘et que nos
informateurs emploient systématiquement le nj@i™ pour designer leurs communautés, c’est ce detarere qui a
été retenu ici pour parler des castes du villagslaiéam.

29 3'j| est possible de trouver des informations kasr castes “intouchables”, regroupées sous le t&oheduled
Castes(castes répertoriées), et sur les tribaux aboegéditsAdivasi Scheduled Tribes.e. tribus répertoriées), il
n'en existe pas pour toutes les casjés)( surtout a I'échelon des villages. Les choseg sependant en train de
changer, puisque le gouvernement indien se lanc@04® dans le premier recensement des castes te ltou
population depuis I'lndépendance. Jusqu’'a prédard comptabilisait les castes que dans le cadia gelitique de
discrimination positive destinée aux basses casdtasen tenait généralement aux grandes “classdisiingstratives
(cf. chapitre 5), sans donner d'informations prégisur les castes et leur géographie. Pour lewc@ardil Nadu, il est
néanmoins possible de savoir dans quelle classiatative appartient une basse caste grace auntera officiel
publié par la commission en charge de recensetdstes visées par cette politique,Témil Nadu State Backward
Classes Commissipnonsultable sur le site : www.tn.gov.in/bcmbcmwAtdiitm
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Tableau 16 — Estimation du nombre des ménages de Ma  ilam par caste ou communauté
entre 2002 et 2006

Caste, sous-caste ou communauté Nombre de Part dans la population
(Métier traditionnel — classe administrative) ménages (estimés) totale du village (estimée)

Brahmanes Atisaiva (prétres, érudits) 4 0,5%
Virasaiva Lingayat (secte shivaite devenue caste) 14 1,7%
Chettiar (commergants) 5 0,6%
Agamudayar (soldats) — BC* 6 0,7%
Mutaliyar (propriétaires terriens) — BC* 21 2,6%
Sengunthar Mutaliyar (tisserands) — BC* 1 0,1%
Rettiyar (propriétaires terriens) — BC* 6 0,7%
Vanniyar (propriétaires, travailleurs agricoles) — BC* 468 57,6%
Yatavar (Bergers) — BC** 10 1,2%
Kuyavar (Potiers) — MBC** 11 1,4%
Navitar (Barbiers) — MBC** 9 1,1%
Vannar (Blanchisseurs) — MBC** 8 1,0%
Aruntatiyar (cordonniers “intouchables”) — SC*** 7 0,9%
Paraiyar (percussionnistes et travailleurs
subalternes “intouchables”) — SC*** 221 27,2%
Irular (chasseurs tribaux) — ST**** 15 1,8%
Nari Kuravar (chasseurs de chacals, tribaux
nomades) — ST**** 6 0,7%
Total 812 100,0%
Classes administratives : * Backward Classes (« Classes arriérées »)

** Most Backward Classes (« Classes les plus arriérées »)

*** Scheduled Castes (« Castes répertoriées »)

*»***Scheduled Tribes (« Tribus répertoriées »)

Sources : BWDA (2002) & enquéte personnelle (2006)

On remarque tout d’abord que plus de la moitié lstants de Mailam appartiennent a la
caste des \iyar. Cette caste d'agriculteurs de rang rituel emyest répertoriée dans la
catégorie des castes dites « arrieréeBacKward Classe¥ par le gouvernement régional. Les
Vanniyar sont toutefois trés nombreux et treés puisspaliiquement a Mailam, comme dans tout
le nord-ouest du Tamil Natflf. Cette caste correspond en tout point & la catégies « castes
dominantes introduite par le sociologue indien M. N. Srinivd®55), car son pouvoir dans le
village et a I'échelon infrarégional repose, nors ar la hiérarchie de la « pureté rituelle »
(Dumont, 1966) qui distingue traditionnellement leastes hindoues, mais sur le poids
démographique de ses membres, ainsi que sur lemopaconomique et politique. Pour M. N.
Srinivas en effet :

« Une caste peut étre dite “dominante” lorsqu'eélté numériquement prépondérante par rapport aux

30| es Vamiyar ont d'ailleurs fondé I@attali Makkal Katchi(PMK, Parti du peuple travailleur), un parti pigjite de
caste assez puissant au Tamil Nadu, issu de Isaciation de castéanniyar Sangam
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autres castes et qu’elle exerce un fort pouvoinéooque et politique. Un groupe de caste nombréux e
puissant est plus aisément dominant si sa positios la hiérarchie locale n’est pas trop basse.|(...)
convient de souligner que les membres de la cakimihante” ne constituent pas pour autant la caste

dont le statut rituel est le plus élevé » (Srinj\EBb5 : 18).

Les Vamiyar constituent la caste dominante de Mailam puilsgreprésentent prés de 58% de
la population du village dans les années 2000)sypbssédent la majeure partie des t&ttets
village et que le président dpanchayatest un membre de leur caste, appartenant au parti
politique vamiyar Pattali Makkal Katchi(PMK, Parti du peuple travailleur). Notons égaleme
que les Vaniyar portent différents titres pouvant se substitudéeur nom de caste. Il s'agit des
titres de “Gounder” (Kawatar ou Kautar), “Naicker” (Niyakkar), “Paaiyatci” et “Pali”. A
Mailam, les Vaniyar sont généralement appelés “Gounder” ou “NaitR.

La deuxiéme communauté de Mailam qui se distinguespn poids démographique est celle
des Pegaiyar (prés de 30%), connue pour étre « la caguanombreuse des ex-Intouchables en
pays tamoul » (Racinet al, 2005 : 535). Il s'agit en effet de la principdtaste répertoriée”
(Scheduled Casté&.C.) du Tamil Nadu, pour reprendre I'expresgidministrative retenue par le
gouvernement fédéral depuis les années 1950 dashésgmation des castes ayant longtemps été
considérées — et qui le sont encore trés souveoimme des communautés de parias en raison de
leur “intouchabilité**3. Notons que le terme francophone “paria” est [@ait issu du nom de
caste des Raiyar. Bien que celui d*“intouchable” soit aujoundi tabou en Inde, du fait
notamment de I'abolitidhi* officielle de I'intouchabilité en 1950 et de la niée en puissance du

”435

“dalitisme™>, ce terme est néanmoins mobilisé ici, parce quecomsidérations sont encore

31 La surface et la part des propriétés fonciéresadeptant aux Maiyar & Mailam n’ont pu étre définies avec
précision. Toutefois le fait que les membres déecedste possédent une grande partie des terredlaie m'a été
précisé a maintes reprises par les habitantsgd®discussions formelles ou informelles.

32 Ce titre, dont l'origine étymologique provient ttre des anciensayak d’origine télougoue et ayant gouverné de
petits territoires entre le X\Alet le XVIII® siécles au pays tamoul, concerne surtout le hautchiérarchie des
Vanniyar.

%3 La notion d'intouchabilité désigne Iimpureté, aoollution, socio-rituelle et ontologique attribuédans
I'hindouisme aux plus basses castes selon « l'atgeldu pur et de I'impur » (Dumont, 1966). Ces @é@stions
liées a lintouchabilité justifient encore de nombises discriminations envers les castes répersoriés privant
parfois, comme c’est le cas a Mailam, de I'accésrains quartiers, points d’eau, lieux de cultawdtes cérémonies
religieuses.

3 intouchabilité a été abolie en 1950 avec I'eateh vigueur de la Constitution indienne (articlé. Néanmoins,
pour les raisons évoquées dans la note précéderzme “intouchable” sera employé ici, mais adles guillemets,
lorsqu’il sera question des discriminations conaatrcette communauté.

% Suite aux mouvements panindiens de libérationplies basses castes, les (ex-)Intouchables du paysut ont
progressivement intégré le terme “dalit” (« opprim)éour se désigner, parallelement a I'appellaidministrative
“S.C” (Scheduled Casteet au terme identitairedtli Dravidas (« Premiers Dravidien »s). A 'échelle de I'Inde, |
vocable “dalit” s’oppose surtout au terme gandHibarijan” (enfants de Dieu) considéré par les dalit comme un
euphémisme déplacé de leur condition socio-éconamigt a ceux dédvama” et “captalan” (« hors caste »), de
“paficamd (« de la cinquiéme caste ») ou dtisizdra” (« premier serviteur ») trop liés a l'idéologiec#o-rituelle
brahmanique. Le “dalitisme” correspond au mouvenagologique, militant et politique de libératides trés basses
castes, qui s’inspire de la pensée de leur leabaristatique Bhimrao Ramji Ambedkar (1892-1956), lae
philosophie marxiste et de certains éléments ent@suau bouddhisme. Sur ces questions, voir notamhtenzé
(2006), Deliege (2007) et Webster (2002).
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hautement effectives au village de Mailam et sdulisent directement dans sa géographie socio-
religieuse. Le nom de caste desrdgmr provient du tambourp&ai) dont ils jouent
traditionnellement lors des rites funéraires, estprécisément ce lien entre leur caste et la,mort
élément polluant par excellence dans I'hindouisque,explique leur intouchabilité. Bien gu'ils
soient trés largement majoritaires parmi Bsheduled Castedu village, avec plus de 200
familles, les Paiyar ne sont pas les seuls S.C. a Mailam, puisgpé familles d’Aruntayar
(cordonniers) y vivent également. Le fait que lesaRar appartiennent a la principale caste
“intouchable” du pays tamoul et que celle desivgar soit I'une des castes “dominantes”
majeures du nord-est du Tamil Nadu, confére au d@tude de Mailam une relative
représentativité des castes villageoises de cette.z Il faut du reste préciser que lesinfgar
sont connus pour « entretenir de tres mauvaisesiae$ avec les communautés dalits qu'ils
cotoient » (Headley, 2006 : 296), ce qui a des @pmsnces importantes sur les relations inter-
castes a Mailafi®, d’autant plus que certainsiBiyar sont trés sensibilisés au dalitisme.

En plus de ces deux castes principales, le viksgjeomposé de quatre autres grands types de
castes, largement minoritaires par rapport auxéai@ates. La premiere catégorie concerne les
hautes castegati) appartenant avarza des prétres. Ces Brahmanes sont d'une paAtigsiva,
dont il ne reste plus que quatre familles suiteu Emigration vers les grandes villes (aux dires
des anciens), et d’autre part desasaiva Lingiyat, une communauté religied®ede haut rang
originaire du Karnataka et représentée par quatoergages a Mailam. Le second type de castes
rassemble les notables du village autres que lesiyér et les hautes castes sacerdotales. Il s’agit
des familles de commercants ¢fg et des propriétaires terriens agamudayar, myatal
Sengunthar mutallly et ratiyar. Certaines familles de Mutadiy tiennent aussi aujourd’hui les
échoppes de tailleurs du village. Ce type de camteerne au total moins de quarante familles a
Mailam. Comme pour les Yaiyar, leur inclusion au sein d&ackward Classedamoules (sauf
pour les Chgiar) reflete moins leur réel statut socio-éconoraigocal que leur stratégie
collective et politique au niveau régional, visartténéficier au mieux des avantages des mesures
de discrimination positive. On peut ensuite digiimigla catégorie des castes spécialisées et dites
“de service”, incluant les Kuyavar (potiers), lesvitiar (barbiers) et les aar (blanchisseurs),
qui rassemble vingt-huit familles. Sur le plan sediuel et économique, la dizaine de familles
yatavar (bergers) se situe entre les deux types desgrécédents. Enfin, le dernier type de
communauté que l'on peut identifier ne concerne gies castes a proprement parler, mais les
deux groupes de tribaux ou aborigénes (appeléslivasi» dans le langage courant ou
«Scheduled Tribes par I'administration), que constituent les qeinZamilles d’lrdar
durablement installées a Mailam et les six famitlesnomades Nari Kuravar (« chasseurs de
chacals »). Ce deuxiéme groupédivasj d’'une trés grande précarité et installé dans efit p

% Sur cette question, voir Trouillet (2008, 20092@09c).

37|l s’agit d’'une secte née au Karnataka au® Xlécle, qui s’est progressivement « castifiée >seposant comme
I'égale des Brahmanes (Landy, 1994 : 6). lIs saatldurs nommés « Aiyar » a Mailam, terme de respéservé aux
Brahmanes. Pour plus de détails, sur cette comnénenir Assayag (1983).
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camp de fortune, ne vient s’établir & Mailam quelques mois dans I'année, avant et apres la
plus grande féte annuelle du temple de Munufaikuzi Uttiram, qui a lieu au mois de
paikuzi*®®), afin de recueillir quelques recettes issuesadeehte de plumes de paon et d’autres
produits.

Précisons enfin, comme I'a notamment indiqué ledemsMutaliir et comme le soulignait par
ailleurs Frédéric Landy au sujet d’'un autre villatgel'Inde du Sud, que « le nom de caste n’est
pas exact synonyme de profession » (Landy, 19948} & Mailam. En effet, si les membres des
castes liées a I'économie agricole ou a des servpaticuliers (comme les prétres, les
blanchisseurs ou les barbiers) exercent génératdmemtache traditionnelle, cela est loin d’étre
le cas pour tous les villageois.

b. La géographie des castes a Mailam

La morphologie spatiale de Mailam se caractérisaupahabitat groupé en forme de *“village-
rue” présentant I'originalité d’avoir une orientatiperpendiculaire au principal axe routier reliant
Kutteripattu a Pondichéry et qui traverse aujowrdle village. Lhabitat est en effet orienté le
long de la rue Palaydii, un axe nord-ouest/sud-est commencant au tempudegan, situé sur
une petite colline culminant & 112 métres, et smiteant au niveau des champs cultivés et du lac
saisonnier, qui se divise en trois ou quatre étarlgssaison seche. Ce lac délimite aussi et durtou
les deux parties du village :@#Mailam (le « Haut Mailam ») a I'ouest du lac, idgd Mailam (le
« Bas Mailam », ou « Mailam de I'est ») a I'esti’ééendue d’eau (carte 19).

Comme de nombreux auteffSont pu I'observer sur leurs terrains d’étude resfse la
répartition spatiale de I'habitat des castes eregaarales indiennes et tamoules se fonde sur une
« segmentation religieuse de I'espaggandy, 2002 : 29jjui se retrouve a Mailam. La carte 19
montre en effet que I'organisation de I'habitatasp sur une segmentation socio-spatiale, si ce
n’est sur une ségrégation, bien que I'applicatiercel terme « ethnocentrique » au contexte indien
puisse poser probléme (Louiset, 2008 : 28), oudpeunre partie des castes se répartissent dans des
guartiers mono-castes distincts. Cette organisaggmentée de la vie socio-spatiale du village se
comprend notamment a la lumiére des considérateliggeuses héritées de Mastu Vidy. Cette
« science de l'architecture » (en sanskrit) degptewgdiques avait été élaborée pour répondre au
besoin d’organiser le monde a toutes les échadlesiccord avec lgta (sk. I' « ordre » moral,
cosmique et rituel du védisme), puis avedlt@rma I'ordre socio-cosmique hindou. Le monde
étant concu comme umandald** dans la cosmogonie hindoue, Vastu Vidyi voulait que
I'habitat desvarra soit réparti dans I'espace de facon segmentéelet $es points cardinaux.
Ainsi les Brahmanes devaient-ils vivre au nordemrile plus faste, lesséitrya a I'est, les Vaya

438 Mars-avril.

%9 « Rue du village »Ralaiyam streét

*“O\oir notamment Béteille (1965), Daniel (1984), Dg#&(2005), Dumont (1956), Gough (1972), Landy (1984 e
2002), Moffatt (1979), Racine (1982), Racgteal. (2005), Reiniche (1979 et 1985), etc.

*! Diagramme magico-religieux composé d’un cercle dansarré.
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au sud et leSadra a 'ouest.

Carte 19 — L’habitat des castes a Mailam

0

- - . Virasaiva Lingayat (communauté shivaite de haut statut rituel
B Maison de Brahmanes (Adisaiva) en charge dugte¥npl(e de Murugan et de son monastére)

] Vanniyar (caste dominante de propriétaires terriens et d’agriculteurs
C Maison de Chettiar (commergants) yar ( piop g )

Maison de Mutaliyar et d’Agamudayar
M (propriétaires terrYens et talsﬁeurs) y AN Yatavar (bergers)
R Maison de Rettiar (propriétaires terriens) Kuyavar (potiers)
Maison des Sengunthar Mutaliyar Navitar (barbiers)

M n de —
(prapusialres tartiens) Vannar (blanchisseurs)

/A Maison d’'Aruntatiyar (Scheduled Caste)

AN Paraiyar (Scheduled Caste, S.C.)
[P Maison isolée de Paraiyar (Scheduled Caste) AN ¥

553538 Irular (Adivasis, Scheduled Tribe, S.T.)
Zone d'installation saisonniére des Nari Kuravar (Adivasis nomades,

Etang rituel Scheduled Tribe, S.T.)
Etang”saison.nier”malzquant la séparation Zone récente multi-caste (composée principalement d’Agamudayar,
entre “Kil Mailam” et “Mel Mailam de Vanniyar, de Mutaliyar,(de ettiar ept d'ur?e maison isolée de Sy.C.)

(les deux parties de Mailam)

Conception et réalisation: P.Y. Trouillet & O. Pissoat, 2010 (UMR ADES)

Source : Enquéte personnelle (2006).

Il faut aussi préciser que le concept de “pollutiajui se base sur « l'idéologie du pur et de
limpur » (Dumont, 1966 : 51) et qui différenciesleastes, « se traduit anthropologiquement par
une hiérarchie des communautés et géographiquepsntine forte segmentation spatiale »
(Landy, ibid.). Ainsi, les hautes castes, & commencer par lasrBanes, vivent le plus souvent a
proximité du temple principal de la localité, dams quartier spécifique ceinturant le temple
appelé agraharam” en pays tamoul. Inversement, les hamean#xi) des “Intouchables” sont
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généralement situés a I'écart der)'le village des cast&s.

Ces fondements dogmatiques expliquent en partiépartition spatiale des castes a Mailam.
Les habitations des Brahmanes se situent en effet I partie nord du village et & proximité du
temple de Muruga qui est le plus grand temple du village et gquidr§e de surcroit une divinité
de haut rang appartenant & la “Grande traditiontitile et dont le culte est végétatfénPour
autant il n’existe pas véritablementagrahzram a Mailam, dans la mesure ou les quelques
maisons des Brahmanes ne définissent pas de quedrta les habitants ne font jamais référence
a ce type d’espace socio-religieux. A I'opposéaliitat des “Intouchables” est relégué a
I'extérieur du village des casted), dans deux hameaux situés au nord-est des degxpsaties
du village (Mel Mailam et Kil Mailam). On remarque néanmoins que le hameaudel&lam, le
plus ancien des deux, jouxteid. Cette originalité ne signifie pas la fin de leupstracisme
spatial » ipid. : 31), mais reflete simplement un effet de lassance démographique du village,
qui a entrainé le rapprochement du noyau villageeis ceceri par la création de nouvelles
habitations. C’est en raison de cette croissancgodeaphique, notamment des “Intouchables”,
que le secondéri de Mel Mailam, nommé “Koliyamkunam”, a été construit @ébut des années
2000. Sa séparation géographique du reste du eilE@nfirme que les considérations sur
'exclusion spatiale des quartiers “intouchablesémdurent parmi les fondements de
I'organisation socio-spatiale de I'habitat des esstans les villages tamouls, dont Mailam fait ici
figure d’exemple.

Entre les deux extrémes que sont les Brahmanessefritouchables”, les autres castes du
village se répartissent dans I'espace en respeétmiement la segmentation traditionnelle, mais
sans reprendre pour autant le modele quadripatitardinal proposé par Mastu Vidy. Ceci
tient essentiellement au fait que learpa intermédiaires, Katriya et Vadiya, sont trés peu
représentés au pays tamoul, majoritairement compdsé Sidra, dAdi Dravidas
(« Premiers Dravidiens », autre terme pour désilgrsefintouchables” tamouls) et de Brahmanes.

La caractéristique premiéere de la répartition spatile ces autres castes a Mailam concerne la
surreprésentation desnfdyar. L'habitat de la caste dominante s’étend deteiur tout le village,
partant des maisons de Brahmanes jusqe&u de Kil Mailam, ce qui reflete leur poids
démographique dans le champ spatial. Lestt@nevivent quant & eux au centre du village, a
proximité du carrefour principal et de I'arrét desbou ils tiennent quelques échoppesd() de
thé ou offrant des produits de consommation coaratest également dans ce secteur que se

*2 Bien que les hameaux des “Intouchables* fassenérgéement partie des villagegrgma) tamouls, ils sont

néanmoins désignés séparément par le tercag” qui exprime dans le champ linguistique leur sépan
géographique traditionnelle du reste de la localigéterme #ir” désigne lui aussi le village, mais sans inclesckri,

ce qui conduit a traduire ce premier terme pailage des castes ». En effet, méme si les “Intobielsa s’organisent

et structurent leurs rapports de parenté conformérae systéme général des castesi)( hindoues, ils sont
traditionnellement considérés comme hors castarga), puisque la hiérarchie quadripartite d@spza ne les inclut
pas.

3 Dans I'hindouisme contemporain, un culte végétamksfinit un culte ne recourant jamais & des saesfi
d’animaux. Les cultes impliquant le recours au ifiaef comme celui des déesses de I'hindouisme Utzoe” (cf.
infra) ou celui de Kl1, sont qualifiés par les termes “sanglant” ou “wégétarien”. Les Brahmanes ne pratiquent que
les cultes végétariens.
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situe le quartier des blanchisseurs fMa), dont la plupart restent attachés a leur tache
traditionnelle. Non loin des Cher, quelques Mutalir et Agamudayar tiennent de petites
boutiques de confection de tissu, et emploientgued Kuyavar (potiers) qui vivent dans un
quartier adjacent. Notons qu’une famille deitiger et celle des Senguthar Mutaliyvivent en
face du quartier des Kuyavar. Au nord de celuieit®uve le premier des deux quartiers des
Irular — le second étant situé dans la partie ouestilthge —, au-dela duquel s’installent les
nomades Nari Kuravar, quelques mois par an, saisloés de fortune faits de bouts de bois et de
baches en plastique. Linstallation de ce groumejaih le plus défavorisé du village, entre le
quartier des Irlar et le nouveau hameau “intouchable” d&l Mailam (ou sont réunis tous les
Aruntatyar), s’explique par le fait qu’ils soient d@slivasicomme les Irlar, et que les groupes
immigrés les moins intégrés socialeméHt s'installent généralement a proximité des
“Intouchables” dans les villages tamouls. Le qeartles “itavar (bergers) est situé a I'est du
quartier des potiers, alors que les barbieravifidr) vivent a proximité des rares maisons de
Brahmanes, ou commencent les marches menant aleteimpMuruga. La situation de cette
caste de service aussi pres des hautes castepkisdgrand temple du village s’explique par le
double role rituel des ANitar, qui rasent les dévots “sacrifiant” leurs wbiex avant d’entrer dans
le temple de Muruga et qui, comme nombre d’autres castes de barhiegays tamoul, jouent
de la musique rituelle dans les temples de la rédie dernier quartier mono-caste du village est
celui de la caste/communauté religieuse deas@iva Lingayat, situé a I'écart de la vie du village,
par-dela I'étang ritueltirtham) du bas de la colline et dans une zone boiséarariniers.

L'ultime quartier a considérer pour cette préseénmmatie Mailam concerne Gandhinagar, qui
correspond a la zone d’habitation multi-caste igéal dans la partie sud deslMMailam. C’est
dans ce quartier récent et atypique que viventalgses Agamudayar, Mutaliyy Retiyar et
Vanniyar du village. Au vu de sa composition et du tgpemplois des ménages qui y vivent —
fonctionnariat et professions libérales pour lapplt —, ce quartier doit plutdt étre considéré
comme un quartier “de classe”, travaillant génénalet a Pondichéry, que comme un quartier “de
caste”. La présence d'une riche famille deaaBar (dont le pére travaille dans une grande
entreprise de Chennai) dans ce quartier est del uessigne de son originalité. Il faut préciser que
linstallation de ce ménage dans ce secteur né pag sans quelques réprobatfdnde la part
des villageois, néanmoins insuffisantes pour €easser. Au final, la maison de cette famille est
située a I'écart du quartier et ses quelgues mesrgmetiennent assez peu de relations avec les
autres villageois, quelque soit leur caste.

*44 Comme par exemple lors d’un besoin accru de masudre agricole.
4> Discussion informelle avec les membres de cettéleamenée & leur domicile (avril 2006).
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2. Les lieux des dieux

La géographie du village est parsemée de liewelstttmoignant de la présence locale de
diverses divinités. Ces lieux de culte sont répadans les deux tiers nord-est du village,
majoritairement a proximité de I'espace habitétéca0). Ces dieux et leurs lieux peuvent d’abord
étre distingués selon deux premiéeres catégories dieux masculins de la “Grande” tradition
hindoue d’une part et les divinités de I'hindouistpepulaire” d’autre part. Ces dernieres peuvent
a leur tour étre classées en trois sous-typesed’@ion humains : ceux ayant des temples
consacres, ceux qui en sont dépourvus et cewoquinsaléfiques.

a. Les temples des grands dieux : MuragamplaceSiva

Dans I'hindouisme tamoul, la catégorie des grandsxdmasculins concerne généralement
Visnu, Siva, Vinayagar et Muruga (ou Subrahmaya).

A Mailam, seuls Peruab (Visnu), Vinayagar et Murugaont des templeskgyil, kovil) qui leur
sont dediés. Le temple de Peglpassez petit en comparaison avec celui de Muglest situé au
sud-ouest de & Mailam (carte 20). Celui de Murugiale plus grand du village de tous les points
de vue, domine Mailam depuis le sommet de la @litiard-ouest de Bl Mailam, conformément
a la tradition tamoule reconnaissant Mumigamme le Seigneur des collifi&s Vinayagar, dont
deux petits autels sont marqués d’une statuettm &ffigie dans les deux sous-parties du village,
est surtout présent dans un temple de dimensichmbdeste que celui de son frére Muryga
mais plus grand et mieux entretenu que celui darf&r Il est localisé a proximité immédiate du
grand bassin rituekiftham) du village, au bas des marches menant au gramoléede Muruga
auquel il est affilié (tout comme celui de la dé&ebtuttu-Mariyamman).

Etonnamment$iva n’a pas de temple lui étant exclusivement corésa Mailam, alors qu'il
est pourtant le dieu majeur de la “Grande” tradittondoue du pays tamoul. En fait, le grand
temple de Muruga posséde un petit sanctuaire dédiéSiga dans une de ses chapelles
secondaires, les deux autres chapelles abritaratyd@ar et le tombeawsdnizdhi) du saint de
Mailam, nommé Blasiddha.Ainsi Muruga, par sa présence locale et la tradition le considé
comme un fils, voire comme une forme, $iga, supplante le grand dieu ascéte & Mailam. Et
comme le grand temple de Murugpossede des chapelles ou des temples secondédiés @
Vinayagar, a la déesse Muttualyamman et aSiva, c’est finalement tout le panthéon de la
“famille shivaite” qui est réuni sous l'autorité Meirugar dans ce temple.

44 Cf. chapitre 2.
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Carte 20 — Les lieux des dieux a Mailam

| =
Mel Mailam y  Kil Mailam re

~

Légende :

Temples majeurs :
de Murugan
A de Mailiyamman (Déesse tutélaire du village)

Temples secondaires :

A de déesse Rues et routes
A  de Vinayagar (Ganesh) = = = Limite entre Mel Mailam et Kil Mailam
A de Perumal (Vishnu) - = = Limite administrative de Mailam

Lieux de culte sans temple :

(m] de déesse [ Habitat

] de déesse-serpent Espace cultivé

o de Naga (dieu-serpent) Espace non cultivé

@  de Vinayagar (Ganesh) Réservoirs hydriques, bassins rituels
(] d’Aiyanar et étangs saisonniers

u de divinités maléfiques

Source : Enquéte personnelle (2006).
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L’histoire du grand temple explique la présenceMigugan et de Blasiddha a Mailam en
associant des traditions mythiques établies avecrél@ités proprement locales. Ce temple est
assez récent a I'échelle de I'histoire des templespays tamoul. On sait en effet, grace a
Francoise L'Hernault (1998), qu'il fut construit al€but du XVIIF siecle et qu'il est affilié,
depuis son origine, a un monastérgpam) dirigé par des Yasaiva Lingayat situé au village de
Bomayapalaiyam, prés de Pondichéry sur la coteader@andet’. Comme son nom l'indique —
“bommad ou “bommeé dérivant du terme frahmand —, ce village fut offert a des Brahmanes,
comme le confirment d’'une part &hala putiza du temple dans lequel Bomayapalaiyam est
aussi nommé “Bommapura” et “Brahmapuram” (« ville Brahmanes »), et d’autre part le fait
que la rue menant au monastére est encore appafgahira”. A partir du fameux journal
d’Ananda Ranga Pill4f®, F. UHernault est aussi parvenue a établir geerionastére de
Bomayapalaiyam est controlé depuis les années panes autorités religieuses deldPa, qui
nomment depuis cette époque @&mi du temple et leur attribuent le nom d&évafiana
Balasiddha*®. Les autorités spirituelles du temple de Murgeonservent depuis cette
appellation, a I'instar du dirigeant actuel du téergoyant pris ses fonctions en 1965.

Les mythes du temple de Murugae Mailam integrent ces relations. En effet,sthala
purana du temple établit un lien mythologique entre MwanygMailam et Bomayapalaiyam :

Un serviteur §ana) de Siva nomméSankugana, devait garder un bosquet derriére lequeVd prenait
un bain. Cependant, il ne put empécliata d’approcher. Celui-ci lui jeta alors une matgidin et lui
annonca que pour s’en défaire, il devrait combaitreugan et apprendre ledgamapendant plusieurs
années. L@apa banni descendit alors sur terre, au village de 8@palaiyam, sous la forme d’un jeune
enfant nommé Basiddha. Sachant qu'’il ne pourrait étre libéré pae Muruga, il se rendit a Mailam,
dont la colline doit son nom au pddhmayil) de Muruga. Malgré l'intervention de ses épousesliMet
Devasen, Muruga refusa de lever la malédiction jetée Sankugana, car elle était 'ceuvre déva. Les
épouses de Murugase retirérent alors dans leur palais, ou ellesndent des acéetes abstinentsisidha
kanni). Sur ces entre-faits, Murugae rendit au palais déguisé en chasseur, otrdra#fSankugana. Le
gardien reconnut rapidement le dieu, qui le délideasa malédiction et lui demanda de rester sur la
colline de Mailam. Muruga épousa ensuite \fa et Devased et Sankugapa demanda en retour &
Murugan de demeurer pour toujours avec ses épouses arMailas la forme d’'un jeune mariéalyana

kolam), mais aussi a Bomayapalaiyam ou il fonda un nténas

*47 Cf. chapitre suivant.

*8The Private Diary of Ananda Ranga Pillai, Dubashltseph Frangois Dupleix, Governor of Pondichéry.esdrd

of Matters Political, Historical, Social and Persdn&rom 1736-1761Asian Educational Services, New Dehli 1985,
vol. 1, 264 p.

*9 e temple de Rani est réputé pour seiddhadévoués & Murugasous sa forme juvénile et ascétique déaB
Murugan.

%0 Aprés I'avoir vaincu, Murugaavait transformé le démortipadma en paon, qui reste depuis le véhiadleaha)

de Muruga. Pour plus de détails sur ce mythe et les autreseznant Muruga voir le chapitre 4.
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b. Les déesses des temples

A Mailam, les divinités de I'hindouisme populairgaat des temples consacrés sont toutes des
déesses. Il s'agit, d’ouest en est sur la cartel@®aliyamman (la « Déesse-Meére #i »*Y), de
Muttu-Mariyamma (« Mariyamma a la perle »), de Kmiyamma (la « Vierge »), de Tantu-
Pa-Méni-Mariyamma (TPMM, « Mariyamman des tailleurs et au corps d’or »), d’'une seconde
Kanniyamma, de Ri-Muttu-Mariyamma (« Mariyamma a la perle et a la fleur »), de
Gangaiyamma (la « Déesse-Mére Gange »), dearamma du ceri de Mel Mailam, de
Mailiyamman (la « Déesse-Mere de Mailam ») situéeihMailam et, enfin, de &riyamma du
ceri de Kil Mailam.

Le fait que Miriyamma **? soit présente dans plusieurs temples du villagedwie pas
surprendre, car il s'agit d’'une des déesses les\y@uérées au pays tamoul. De plus, en vertu de
sa qualité habituelle de divinité protectrice datpeerritoires, les principales castes du villhge
dédient souvent un temple dans leurs quartierss sbuwers noms. Le temple de Muttu-
Mariyamma, situé au bas des marches menant au temple degMurait figure d’exception
puisqu’il n'est pas patronné par une “associatida”membres d’'une méme caste locale, mais
affilié au temple de Muruga(comme celui de Viiyagar). La déesse Mailiyammaorrespond
elle aussi a une variation locale de la figure deiydmma, mais a la différence de protéger tout
le village de Mailam et non pas un seul quartiem Statut de “déesse [tutélaire] du village”
(grama evatai) se reflete du reste dans son nom “Mailiyammdevant étre compris comme une
déformation locale du terme “iyamman”.

Enfin, le temple de Gajalyamma doit sa désignation et la déesse qu'’il héberge sitsation
proche du lac saisonnier du village. Dans le mohuhelou en effet, toute riviere peut étre
assimilée a la déesse Gange (Claveyrolas, a @graitr

c. Les divinités sans temple

Les autres divinités et esprits de I'hindouisme ybaipe existant & Mailam, résident a
I'extérieur des temples. Il s’agit en premier lida divinités s’étant manifestées dans certains
lieux “naturels”, ou les riverains ont installé getits autels gizam) témoignant de multiples
présences divines dans le paysage et des cultggedis qui leur sont associés. C’est notamment
le cas de Kliyamma, qui, durant mon séjour & Mailam, s’est manifestées un margousf&r
(veppa-maran situé a quelques meétres de son temple deMéailam. Les riverains avaient en
effet reconnu la présence de la déesse par labéawehe coulant le long de I'arbre et identifiée
comme du laitfal) sacré. La présence dadd, dieu serpent et génie souterrain, est qualie a e

51 Au pays tamoul comme dans toute I'Inde et dansalspira, K1 est la forme terrible de la Déesse hindoue.

**2Déesse de la variole, elle est une des formémki, dont la téte a été fixée sur le corps d’unep “intouchable”.
453 pzadirachta indica.Les margousiers sont souvent associésay¥mma et a Miriyamma, car ces déesses
investissent régulierement ces arbres, et car lewiles ont des vertus curatives reconnues cdatnearicelle, la
variole et la démence. En usage thérapeutiqueectegrpathologies physiques, les feuilles peuvieatl&oyées puis
ingérées, ou bien infusées dans un bain. L'usdgel estiné aux pathologies psychologiques cansistapper les
victimes de possessions (par les mauvais espvigs) @es bouquets de feuilles de margousiers.
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attestée par plusieurs nids de serpents et terestidont la forme phallique évoque, dans la
culture hindoue, léingade Siva. Parmi les quatre petits autels dédiégd\par de petites pierres
sculptées d’un caducée, un seul, niché sous uml griaal @rasa-maranf>* lui est attribué sous
ce nom-la (“Niga Tevatai”), alors que les trois autres sont consaarékes “déesses serpents”
nommées “ligamma” ou “Nigatamma”.

Aiyanar®®®

est une autre divinité majeure de I'hindouisméagiois en pays tamoul. Il est le
gardien des champs et, conjointement a Mailiyamreprotecteur du territoire de Mailam, a la
difference cependant d’étre armé d’'une épée. AuilThedu, ses temples ou spgam sont
toujours situés en marge des villages. Alyan’a pas de temple & Mailam, mais un petit
sanctuaire localisé a I'extrémité nord du villageus deux margousiers délimitant une parcelle
cultivée. Comme partout au pays tamoulpi&am d’Aiyanar est constitué d’'une statue colorée a
son effigie et entourée de statues équestres. 8ahabitante de Mailam :

« Alyanar a de la force et protége exclusivement le villdgeMailam. Il est le gardien des champs. Il est

toujours seul, ne se méle pas aux personnes ettoegours loin de {ir [i.e. le village des castes, au sens

ici d’espace habité]. Il ne doit pas venir daris Et ne doit pas entendre le son des mortiga]] *°%

d. Les mauvais esprits et les divinités maléfiques

La derniere grande catégorie de divinités relevdmtl’hindouisme populaire & Mailam
concerne les divinités inférieures que sont lesitssmalfaisants et les divinités démoniaques. Les
mauvais esprits, appelépéey” (ou “pey picacu’), sont généralement des spectres de villageois
décédés de mort violente. Ces spectres maraudeupossedent pas de lieu de culte ou de
sanctuaire propres. lIs se logent en général @snsinarinierspi)**’, d’ou ils peuvent attaquer,
souvent de nuit, les gens du village, a commeneerlgs femmes jeunes ou enceintes. Pour
Robert Deliege :

« lIs [lespey] hantent les airs, toujours insatisfaits, toujoarta recherche d'une occasion de frapper
guelqu'un. Lespey entrent en effet dans le corps de leur victimevpgoant ainsi des symptdomes
physiques et psychologiques. (...) Ces esprits smatetment incapables de bienfaits et de protection.
(...) lls ne se voient vouer aucun culte, ils ne negt rien, ils n'ont aucun endroit fixe ou demeust
n‘assurent aucune protection. Enfin, bien que iosriggy aient une origine non humaine, la plupart

d’entre eux sont les “spectres” de personnes désga@maturément » (Deliege, 2004 : 85).

54 « Larbre du roi » en tamoul. Il s’agit dticus religiosa également appelé « figuier des pagodes ». Cet agrré
est souvent situé au centre des villages indierse®ffeuilles sont utilisées dans la médecine agigue. Au pays
tamoul, cet arbre et les déesses serpents quottiassociées recoivent un culte particulier parféanmes ou les
couples désireux d'avoir des enfants. Leurs bramcioat ainsi souvent lestées d'offrandes de tigéunsoins de ce
culte.

“%5 pour plus de précisions sur Ay et sur la « définition structurale » de ce diamoul d'un point de vue
anthropologique, voir Dumont (1953).

“%6 Extrait d’une discussion informelle menéep@amd’Aiyanar (avril 2006).

**" Tamarindus indica
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Il'y a enfin les divinités maléfiques et « infénies » (Reiniche, 1979). Ellsg distinguent des
pey, notamment parce qu’elles ont pilam commun situé a I'extrémité nord-est du village. Ce
petit autel marqué d’'une petite pieredldi-k-kal) n’est visité qu'une fois par an (au mois de
maci*®®) et de facon collective, lorsque les offrandessaleg issues d’'un sacrifice animal annuel
leurs sont jetées par les hommes du villageiriéfa). Les précisions terminologiques quant a la
nature de ces divinités maléfiques peuvent varedons les personnes, mais lors de nos
discussions, celles-ci évoquaient unanimement denger » gparu) situé a la « frontiére »ellai)
de Mailam et menacant chaque année de pénétrdtalgev Les villageois interrogés parlent de
« monstres »rgksasg, de « géants »bfdam) ou de « démons »agura,kareri, arakkam, ararma
tevatal), qu’il faut tempérer chaque année par le saerifice fait que ces divinités soient
évoguées par le termeagarma evatai » (dieu “a-dharmique”) témoigne de leur nature mentga
et nuisible qui les différencie des divinités quit @té précédemment évoquées. En effet, si le
terme ‘tevatai’ doit étre traduit par “divinité”, &armd’ signifie quant a lui que ces divinités sont
“anti-dharmiques”, c'est-a-dire qu'elles agissent’eéncontre dudharmag l'ordre social et
cosmique hindou.

Lintérét de cette présentation des divinités et lelers lieux réside dans le fait gu'ils
participent, pour la plupart, a la définition degéographie sacrée et socio-religieuse du tegitoi
de Mailam.

[I- Muruga n et la géographie socio-rituelle locale de Mailam

Les lieux, les rites et les représentations assaui figures de Murugades déesses et des
divinités malfaisantes, interviennent dans le chapatial et socio-symbolique du village de
Mailam. De par les pratiques et les représentatienmgoriales qui leur sont associées, ces trois
types de divinités jouent des réles majeurs daosratruction, la représentation et I'actualisation
religieuses de territoires multiscalaires, s'étemddu quartier de caste jusqu'a l'univers en
passant par I'échelon du village. Les dieux etclestes du village sont ici considérés comme des
éléments structuraux ayant tous un sens socigbtibk L'intérét de cette approche pour I'analyse
du panthéon hindou a été introduit par Louis Dun(@®63°% et souligné plus récemment par
Jean-Claude Galey, qui parle de panthéons strietwsad’ espace » (Galey, 1985 : ii).

Cette section montre comment les temples et lesepsions associés aux principaux lieux
sacrés de Mailam interviennent dans le dessin @ar® socio-religieuse du village, qui reflete
aussi bien la tradition locale que les ethnométhaeio-religieuses des groupes sociaux. Dans
ce contexte, le temple de Murugapparait comme un élément particulier de la gédea
complexe de la localité, ou sont associées lesitléfis structurales des dieux, des espaces et des

458 Cévrier-mars.

%9 Notamment dans l'article phare : Dumont, L. (195®)éfinition structurale d'un dieu populaire tamouliyaNar,
le Maitre ».Le Journal Asiatiquepp. 255-270.

222



PARTIE Il - CHAPITRE 6 : LA GEOGRAPHIE DU CULTE DEJRUGAY DANS UN VILLAGE TAMOUL

castes.

1. Les temples locaux : marqueurs de territoires et derelations inter-castes

a. A chacun sa déesse ?

J'ai rapidement évoqué dans la section précédemrtdeg déesses ayant des temples consacrés
sont pour la plupart des déesses de quartiers wastes. Si lI'on superpose la carte de
localisation de ces temples avec celle de I'haBit&tailam (carte 21), on remarque en effet que
les principales castes du village ont un templdétsse particulier.

Carte 21 — Temples et quartiers de caste a Mailam
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A Temple majeur

Temple de déesse de
A

quartier monocaste

B

Virasaiva Lingayat (communauté shivaite de haut statut rituel
en charge dutemple de Murugan et de son monastéere)

Vanniyar (caste dominante de propriétaires terriens et d'agriculteurs)
Maison de Brahmanes (Adisaiva)
AN Yatavar (bergers)

Kuyavar (potiers)
Navitar (barbiers, sans temple de quartier)

c
M Maison de Mutaliyar et d’Aﬂamudayar
i

Maison de Chettiar (commergants)

(propriétaires terriens et ta

eurs)

R Maison de Rettiar (propriétaires terriens)

sm Maison des Sengunthar Mutaliyar

(propriétaires terriens)

Maison d'Aruntatiyar (Scheduled Caste)
Maison isolée de Paraiyar (Scheduled Caste)

w B

Etang rituel

Etang saisonnier marquant la séparation
entre “Kil Mailam” et “Mel Mailam”
(les deux parties de Mailam)

[ vannar (blanchisseurs, sans temple de quartier)

Paraiyar (Scheduled Caste)

555 Irular (Adivasis, Scheduled Tribe)

Zone d'installation saisonniére des Nari Kuravar (Adivasis nomades,
Scheduled Tribe)

Zone récente multicaste sans temple de quartier )
(composée frlnmpalement d’Agamudayar, de Vanniyar, de Mutaliyar,
de Rettiar et d'une maison isolée de S.C.)

Source : Enquéte personnelle (2006).
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Le temple de ®Muttu-Mariyamma est situé dans le quartier des Kuyavar, celui de
Gangaiyamman correspond au quartier desitsvar, les deux hameaux des “Intouchables” ont
chacun un temple dédié aaklyamma, de la méme maniére que les quartiers ddarlant tous
deux un temple consacré a deyamma. Tantu-Pa-Méni-Mariyamma (TPMM,

« Mariyamman des tailleurs et au corps d’or ») est quant 3 etleomme nom l'indique, la déesse
des Mutaliyir exercant une activité de tailleurs & Mailam entdes échoppes sont situées a
proximité immédiate du temple qu’ils patronnent.

Le cas des \aiyar doit étre distingué de celui des autres cadtevillage. En effet les
Vanniyar, en leur qualit¢é de caste dominante de Mail@ont les patrons du temple de
Mailiyamman qu'ils ont fondé au milieu du XIXsiéclé®®. Or, ce temple n’est pas uniquement la
déesse de leur quartier alKWailam mais lagrama €vatai de Mailam, c'est-a-dire la divinité
tutélaire de tout le villagé'. Le fait que ce temple majeur soit sous le patyerdes Vaniyar et
que tous les organisateurs et donateurs des f@&tesedtemple appartiennent a cette caste,
conferent aux Maiyar le statut honorifigue de premiers “sacrifidntgajamina) du temple et
donc, symboliguement, celui de seigneurs du témittocal, en référence a I'archétype de
I'ancienne fonction royale hindotfé, dont la souveraineté territoriale était consaquée ce
méme rdle rituel. Ce statut et leur patronage dcipte de la déesse du village font de ce temple
non seulement I'un des principaux hauts lieux dédvg mais aussi le haut lieu du territoire des
Vanniyar, qui s’étend de fait a tout le village dostslont la caste dominante.

Les Vaniyar possedent également le temple déyamma situé dans la partie ouest de€lM
Mailam, mais ce temple reflete moins une terriliiéade caste, telle que celle s’exprimant au
temple de Mailiyamm@ qu’une association locale de riverains simplenuggireux d’avoir un
temple de déesse proche de leurs habitationsdted'ser un culte & MéreaK dans un temple.

Les liens entre ces castes et leurs temples deelé&&sxpriment aux niveaux socio-rituels du
patronage des temples, de la prétrise et des ipattins aux rites. Les officiantgicari )**° de
chaque temple de déesse sont toujours des mentasdste du quartier ou est fondé le temple
(ce qui rappelle au passage que les “Intouchalpesient aussi étre prétt&y. De la méme
maniére, les organisateurs et les donateurs des &tnuelles de chacun de ces temples sont
généralement des membres de la caste du quartiquestion (tableau 17). De plus, lors des
entretiens menés aupres des riverains de ces wngdedéesses étaient généralement présentées
comme protectricespérari) de la caste du quartier, certains groupes re¢ssarad méme leur
déesse comme leur divinité de ligndeul@ teyvam Ces temples de déesse sont donc des
marqueurs spatiaux et socio-religieux de petititténes de castes, pouvant s’étendre a tout e vil

0 D'aprés un entretien semi-directif avec umMgar de 76 ans, mené & son domicile (27 mars 260@h second
mené avec un Paiyar durant la féte annuelle de la déesse dagal(29 mars 2006).

“*1 Richard L. Brubaker a défini la Déesse tutélairs didages tamouls comme suit : « Le topocosme ilage est
son domaine, sa destinée est entre ses mains #abiants sont ses gens » (Brubaker, 1979 : Z®duction
personnelle).

%2 Sur cette question, voir les chapitres 2 et Jiajne Dumont (1966), Fuller (2004) et Reinich@8a).

“%3 pratre non brahmane officiant pour une divinité/idage.

%4 Sur cette question, voir notamment Moffatt (1979).
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tre les castes et les temples locaux a Mailam

Fonctions rituelles au temple affilié

Caste, sous- L Fonction(s)
Divinité du L .
caste ou temple affilié Organisation Donations pour un autre
communaute Prétrise Patronage de la féte pour la féte Autre temple
annuelle annuelle
Prétrise lors de
X la féte de
B_rahmanes Murugan (officiants Maliyamman,
(Atisaiva) principaux) donation pour la
féte de Muttu-
Mariyamman
Organisation de
la féte de Muttu-
Mariyamman,
- X conservation de
\ﬁras_alva Murugan (officiants X X la statue
Lingayat ; -
secondaires) processionnelle
de Mailiyamman
le reste de
I'année
Chettiar Tant_ujPorJ-Méni- Donatipns pour
(corffm ercants) Mariyamman X X Ia_t _fete de
(TPMM) Mailiyamman
Agamudayar Donations pour
(propriétaires TPMM X X la féte de
terriens) Mailiyamman
Organisation
Lo d’'une féte
I(Vlutally'a;r : processionnelle
proprictaires TPMM X X X X de Murugan ;
terriens et h
tailleurs) Donatlens pour
la féte de
Mailiyamman
Rettiyar Donations pour
(propriétaires TPMM X X la féte de
terriens) Mailiyamman
Sengunthar
Mutaliyar Donations pour
(propriétaires Murugan X X la féte de TPMM
terriens)
Vannlygr . Portage de
(propriétaires Murugan sur un
terriens et Mailiyamman X X X X lanaui
travailleurs palanquin
; processionnel
agricoles)

- Donations pour
Yatavar Gangaiyamman X X X X la féte de
(Bergers) .

Mailiyamman
. Pa-Muttu-
Kuyavar (Potiers) Mariyamman X X X X
Rasage des
Navitar pélerins,
(Barbiers) Murugan musique
rituelle
Vannar Portage des
. Murugan lampes
(Blanchisseurs) .
rituelles
Aruntatiyar Mariyamman
(“Intouchables”) - X
Protection de
Mailiyamman et
Paraiyar . apport de la
(“Intouchables”) Marlyamman X X X X flamme lors de
la féte et du
sacrifice annuels
Irular (Tribaux) Kanniyamman X X X X
Nari Kuravar
(Tribaux Aucune
nomades)
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-lage pour le cas exclusif desnviyar, et participent en partie a la définition dedgéographie
socio-religieuse de Mailam.

Outre la particularité des ¥aiyar, d’autres exceptions a ce schéma sont a rotmmencer
par les hautes castes que sont les Brahmanes \éirdgaiva Linciyat n'ayant pas de temple de
déesse de quartier. Comme ailleurs, ces hautessgasttiquent tres rarement les cultes relevant
de I'hindouisme populaire, au profit de ceux apgaant & la Grande tradition hindoue. Aussi se
partagent-ils les fonctions socio-rituelles majsuta grand temple de Murugace qui participe a
le distinguer des temples de déesses de quaréisrMiasaiva Lingiyat sont les patrons de ce
grand temple en vertu des liens historiques et igy#s institués entre ce temple et leur
monastére de Bomayapalaiyam. Les Brahmanes sont g@aix les officiants réguliers du temple
de Muruga.

Les tribaux Nari Kuravar n’ont pas non plus de tege quartier en raison de leur nomadisme
allant & I'encontre de leur territorialisation ggdiuse, et de leurs tres faibles pouvoir et intémna
socio-économiques, pourtant nécessaires a I'étidicad’un temple local. Enfin, les a\itar,
Vannar, Chatiar, Sengunthar Mutally et Retiyar ne possedent pas non plus de temple de déesse
pour des raisons alliant leur faible poids démogigye local a leurs relations socio-rituelles
établies avec d’autres temples et castes du vi(latgdeau 17).

Les temples de divinités locales et leurs fétesialtes reflétent autant les particularismes que
les affinités et les conflits de caste, qui sordl@gent affichés dans le champ spatial et socio-
religieux (Trouillet, 2009a). Ainsi le temple de MM, dont les Mutaliyir sont les patrons, refléte
a la fois leurs affinités avec les Agamudayar,Regiyar, la famille de Sengunthar Mutadiyet
les Chetiar de Mailam, que leur conflit avec les Kuyavan &fet, comme les Agamudayar, les
Retiyar, les Sengunthar Mutaliy et les Chgiar n'ont pas leur propre temple de déesse, ces
castes au statut rituel proche de celui des Maradig rendent régulierement au temple de TPMM,
et participent a I'organisation de sa féte annudfieersement, le temple de PMM du quartier des
potiers a été construit suite & un conflit intesteaet a la volonté des Kuyavar de s’émanciper de
leur dépendance rituelle vis-a-vis des Mutaliyqui sont leurs principaux employeurs. Avant de
batir leur propre temple de déesse, les potieraieotiun culte a TPMM des Mutadiyjusqu’a ce
que ces derniers ne dénigrent les Kuyavar, en argpuee « leur déesse ne les acceptait pftrs »
C’est donc par leur volonté de s’affranchir religiement de leurs patrons, que les Kuyavar
décidérent de fonder leur propre temple de quaktein de pouvoir y célébrer une féte annuelle
distincte, avoir une divinité de lignékua teyvam qui leur soit propre et pour s’individualiser
des Mutaliyir »*°®.

La composition multi-caste du récent quartier dedbénagar n’a pas permis la constitution
d’un regroupement de riverains cherchant a fondetemple de quartier, ni le moindre autel. En
d’autres termes, le manque d’uniformité et de soiid de caste dans ce quartier de “classe” a

4% Extrait d'un entretien semi-directif mené aveckuyavar dans son quartier de caste (mars 2006jfoiination fut

confirmée par un autre Kuyavar quelques jours df@asetien.
466 1.;
Ibid.
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empéché la construction d’'un temple comme hautdamio-religieux et identitaire. Plutét que de
s’associer entre membres de castes différentes lgitur un temple commun, les familles de
Gandhinagar (essentiellementny@yar, Mutaliyar, Agamudayar et Rgyar) préférent participer
aux activités des temples qui appartiennent adggébis étant de la méme caste que la leur,
méme si ces derniers vivent dans d’autres quartiergait qu’'un temple de Bfiyamma ait été
bati a Koliyankunam, le hameau “intouchable” del Mlailam qui est tout aussi récent que
Gandhinagar, montre que ce n’est pas tant I'anei@nde I'installation, mais bien le sentiment
d’appartenance et de cohésion identitaire (voiritiggee dans le cas des dalits), qui apparait
comme I'élément indispensable a I'édification dtemple de déesse de quartier.

En résumé, les castes jouissant d’'un statut moyesupérieur, et/ou de relations privilégiées
avec des castes qui patronnent un temple, n'onfggeément ressenti le besoin d’'établir a leur
tour un temple particulier, mais elles doivent evanche s’investir dans la vie rituelle des
temples ou elles sont acceptées, voire nécess&iedte considération est valable pour les
Brahmanes, Chear, Vanniyar, Retiyar, Mutaliyar, Agamudayar et Sengunthar Mutalyainsi
gue pour les castes de service que sont #gaX et les Vanar. Pour les castes de bas statut qui
ne participent pas ou peu aux rituels des autraplés, comme les Kuyavar, les “Intouchables”
(Paaiyar et Aruntayar) et les Irtar, la consécration d’un temple de déesse de quadirespond
a une stratégie collective de résistance et daesaocio-religieuses. Elle leur permet en effet de
faire de leurs espaces de vie déprécies, des patiitires protégés eux-aussi par une divinité
féminine et marqués spatialement par un templesiAgs les temples des déesses de quartiers
sont avant tout des lieux hébergeant une divimbéeptrice d’un territoire ou les liens entre les
membres d'une méme caste (et leurs alliés) sorgamnés, ils peuvent aussi étre des lieux de
fermeture et d’exclusion vis-a-vis des groupes iclimés comme indésirables. Nous verrons par
la suite qu’a I'opposé, le temple de Muruggpparait comme le haut lieu socio-religieux urgeer
du village.

b. Le temple de Mailiyamma la gloire et 'interdit

En tant que hauts lieux socio-religieux et margsiele petits territoires de caste, les temples
des déesses patronnés par les castes sont ausisiusesu s’affichent publiquement différentes
formes de domination et d’exclusion, par les interadjui les concernent et les frontieres
symboliques qu’elles évoquent. Jai précisé que det le cas pour le temple de déesse des
Mutaliyar, lorsque ces derniers décidéerent de ne plus gpéecles Kuyavar. Mais ces formes de
« violences symboliqué¥ » (Bourdieu, 1994) faites & I'encontre des bassestes s’expriment
surtout au temple de Mailiyammadont I'acces au saint des saintsi(asthanamgarba-g-aham

" pour Pierre Bourdieu, « la violence symboliquesst’cette violence qui extorque des soumissions €n.)
s’appuyant sur des “attentes collectives”, des amogs socialement inculquées » et sur un « trdeaflocialisation
nécessaire pour produire des agents dotés de sshtmperception et d’appréciation qui leur perroattde percevoir
les injonctions inscrites dans une situation ousdan discours et de leur obéir » (Bourdieu, 199400). Sur la
question des violences polymorphes envers lestmsses castes de Mailam et leurs traductions dagédgraphie
socio-religieuse du village, voir Trouillet (2009c)
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n’est interdit qu'aux “Intouchables” et aux triba(lxular et Nari Kuravar) par les ¥aiyar, alors
gue les membres de toutes les autres castes dgevil sont admis. Les propos d’un informateur
paraiyar rendent bien compte de ces questf8ns
« Il n'y a que le temple de Mailiyammgui nous est interdit parce qu’il appartient atqeaur cent aux
Gounder [i.e. les \aiyar]. lls disent que nous ne devons pas y allecgpgue nous sommes des gens de
caste inférieure. En plus nous sommes pauvress glog les Gounder [i.e. lesiyar] possédent les
terres et sont plus riches que nous. (...) Notresiaenéliore grace a I'’éducation et aux salaires,smai

accéder a la propriété nous est encore trés thffici

Lorsque j'ai interrogé des Yaiyar au sujet des castes autorisées a pénétrefeéample de
la déesse du village, voici ce qu’ils m’ont répoftfdu
-« Est-ce que les Paiyar peuvent entrer dans le temple de Mailiyamma
- «Non!Pasde S.C., pas de S.C. ! ll n'y a quexd®aaiyar qui doivent étre devant le temple durant
la féte [annuelle] de MailiyammaEt encore, ils ne sont présents que pour accomepdg divinité
pendant les processions. »
- «Autrement dit, toutes les autres castes dugallant le droit d’entrer dans le temple ? »

-« Oui, toutes sauf les Rayar, les cordonniers [Arunighr] et les tribaux ».

Le cas du temple de Mailiyammaest problématique parce que cette déesse esvitatdli
tutélaire de tout le village et que cet interditcamcerne que les “Intouchables” et Agdivasi qui
représentent ensemble prés de 30% de la populdgoNailam. Les “Intouchables” peuvent
cependant pénétrer dans la premiere encaiméga{viti) du sanctuaire de la déesse, mais il leur a
fallu prés de vingt ans de revendications pour ribtee droit en 1995, car ils tenaient a faire
valoir « leurs droits d’hindous et d’étres humaif®. Le président dypanchayatde I'époque,
(déja) un Vaniyar, leur avait alors concédé ce droit pour pacifes relations entre les deux
castes, mais l'accés au saint des saints restadamteinterdit aux “Intouchables” et aux tribaux.
De fait, le maintien de cet ostracisme spatialdié temple de la déesse tutélaire du village
entretient symboliquement la relégation de ces deowpes hors de I'égalité sociale locale.

Les discours sur le mythe de la féte annuelle diEé&sse Mailiyammaconfirment cette idée
d’exclusion contestée principalement par les “lotmbles”. Selon les Faiyar interrogé¥?, le
mariage sacrétifu-kaliyapam) de Mailiyamma qui est célébré lors de la féte, évoque I'histoire
d’amour mythique entre la déesse et un de leurdta$> Ceci se traduit aujourd’hui sur le plan
rituel par le fait que deux PRayar restent a proximité de la déesse durant te, fomme
l'indiquent les propos des Yaiyar cités quelques lignes plus haut (et commegtaie vérifier,

“%8 Extrait d’un entretien semi-directif mené au haméatouchable” de K Mailam (janvier 2007).

“%9 Extraits d'une discussion informelle avec quaienmes de la caste desnyiyar, menée & I'une des échoppes de
thé du village (janvier 2007).

*"bid. (note précédente).

“"1 Entretien focalisé mené avec un groupe deiffar dans leur hameau d& Kiailam (27 avril 2006).

*"2Mythe trés répandu en pays tamoul au sujet deééssk Mriyammay, mais souvent avec certaines variations
locales.
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cf. infra). En revanche, d'aprés lesnyéyar interrogés, Mailiyamman se marie a&iea, voire

avec le Brahmane qui attache ti*"

au cou de la déesse durant la féte, mais certaintepas
avec un “Intouchable”. Pour ces iayar, la présence des deuxr®gar auprés de la déesse
durant la féte signifie uniquement leur role det@cteurs rituels de la déesse, I'aidant dans son
combat annuel contre les étres maléfiques. Ces ddiiMdes a propos du mythe mettent en
lumiere un désaccord symbolique sur le sens comataina de la féte, et donc un conflit de
représentations entre les deux castes principaledlldge. En investissant le mythe, legdgar
veulent symboliquement entrer dans le temple pootester la discrimination, mais lesnvayar

leur refusent I'acces au mythe comme ils le fortcalespace sacré du temple.

Les propos des informateurs cités et leurs difiggsrde points de vue a propos du mythe de la
déesse, montrent que l'espace social du villaggasburu par I'expression multiforme de la
dominance de caste exercée dans différents chawgaug par les Maiyar envers les
“Intouchables” et les tribaux, et symbolisée pantérdit relatif au temple de la déesse. Le statut
des Vaniyar est certes peu élevé dans la hiérarchie gicielle des castes, mais leur patronage
du temple de Mailiyammmaet leurs pratiques ségrégatives a I'encontre des lpasses castes
assoient symboliguement leur statut de caste don@En&es deux stratégies socio-symboliques
autour de ce haut lieu leur permettent en effesa@résenter comme les seigneurs du territoire
local par leur fonction de “sacrifiants” suprémesteémple de la déesse du village — confortée par
leur possession d’'une grande partie des terreslidges— mais aussi d’élever leur rang socio-
rituel local en imitant le comportement des hacteste$’® les plus sensibles, traditionnellement,
a la “pollution” des trés basses castes.

Autour de ce temple s’expriment donc autant dedéggres de distinction socio-religieuse et de
légitimation du pouvoir des Yaiyar qui patronnent le temple, que des modes deidimation
et d'exclusion envers les “Intouchables” etAelivasi 'ensemble étant mobilisé pour assurer et
reproduire un ordre social inégalitaire fondé sudbminance des ¥aiyar, et I'exclusion des
“Intouchables” et des tribaux. Cela est d’autansplrai gu’en tant que déesse protectrice de tout
le village, Mailiyamma est une divinité protégeant localementdiearma I'ordre social et
cosmique hindou. Mailiyamnpaest en effet une figure cultuelle majeure du gi#laprotégeant
d’une part le village des démons et des mauvaiste$p-dharmiques), et apportant d’autre part «
de bonnes relations entre les gens, une pluie gésepourvoyeuse de bonnes récoltes, la sécurité
[kappd du village, ainsi qu’un reméde divin pour ledagjeoises stériles'%. Ainsi, au-dela de la
seécurisation religieuse du territoire villageoigst plus largement & la reproduction de la société
locale que veille Mailiyamma(ibid.). En associant le fait que les tribaux et lesdlimhables”
sont interdits d’accés au saint des saints du tndgl Mailiyamma, que les Vaniyar y
consacrent leur statut de caste dominante et dteedEesse dharmique a pour fonction d’assurer

*3 pendentif de mariage.

" Stratégie que I'on nomme “sanskritisation” depesstravaux du sociologue indien M. N. Srinivas @05

"5 Aux dires d'un informateur (régulier) waiyar coorganisateur de la féte annuelle de Mailiyem lors d’une
discussion informelle (mars 2006).
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la protection religieuse et la reproduction dedeiété villageoise, force est de constater que cett
déesse et son temple participent & la reprodudgdiordre social (hiérarchique) et religieux local
(dharmd’).

Ces constats permettent donc d’identifier un noéément majeur de la géographie socio-
religieuse du village. Le temple de Mailiyammapparait en effet comme un haut lieu socio-
religieux primordial du village, en tant que lieace2 de la déesse protectrice du village, haut lieu
d’affirmation de la dominance desdfayar et lieu d’expression majeur de I'exclusion g¢bdss
basses castes du village.

c. Le temple de Muruge: temple de village et sanctuaire universel

A l'opposé des considérations de caste s’expriraantemple de Mailiyamman, le temple de
Murugan ne fait I'objet d’aucun interdit social, alors guest pourtant le seul du village a étre
administré par une (trés) haute caste et a avaiBdahmanes pour officiants. Il faut également
rappeler que bien que Murugaoit une divinité “charniéré”’ réunissant I'hindouisme de la
“Grande tradition” et I'hnindouisme “populaire” awto de son culte, il est reconnu dans toute
I'Inde comme un grand dieu masculin du panthéowldun Son temple aurait donc tres bien pu
étre associé a ce titre a des restrictions de.cdsite ce que dit une femme gaayar interrogée
dans son hameau, sur les questions des interdlessa participation au culte de Muragians le
temple du village :

« - Nous n’avons aucun probléme au temple de Murugarsonne ne sait de quelle caste sont les gens
qui vont a ce temple, d’autant qu'ils viennent detput [i.e. d'ailleurs que de Mailam]. En plususoles

S.C. du village, ne sommes pas reconnus la-bagepdBrahmanes qui se moquent de tout cela et qui
laissent les gens aller au grand temple sans preblg..)

- Je vais a ce temple avec ma famille surtout ais mhekarttikai*’® pour y porter des offrandes chaque
vendredi, et lors d@ankuzi Uttiram pour voir la procession des chat&]. Il y a aussi des jeunes du
hameau qui vont au grand temple de Murugaur voir du monde. Les anciens y vont moins souve
parce gu'ils ont plus de difficulté & monter lesraliges qui ménent au temple. En tous les cas, ihpgs

de restriction de caste dans ce templ€. »

Si I'on s’intéresse au type de caste des persomaeant de I'extérieur prier au temple de
Murugaa de Mailam, on constate effectivement que préssdé @entre eux se présentent comme
appartenant a une caste dite “répertoriée” (S«€ekt-a-dire “intouchable” (tableau 18). Ceci
confirme non seulement que les plus basses castepadfaitement le droit d’entrer dans le
temple du grand dieu de Mailam, mais aussi qu'dlesestissent particulierement dans le culte
de Muruga, probablement en raison de l'inscription privigide ce culte dans l'idéologie anti-

*%odre social et cosmique hindou.

77 Cf. chapitres 3 et 5.
*"® Novembre-décembre.
"9 Extrait d’'un entretien semi-directif mené @i de Kil Mailam (janvier 2007).
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brahmane et anti-caste qui s'est développée autamaul depuis la fin du XIXsiécle*®.

Tableau 18 — Part des “castes répertoriées” parmi|  es visiteurs interrogés au temple de
Muruga n de Mailam (mars-avril 2006)

Type de caste Effectifs Fréqguence

Castes répertoriées (Scheduled Castes) ou “Intouchables” 41 24,0%

Autres castes 130 76,0%

Total 171 100%

Interrogés: 180 / Répondants: 171 / Réponses: 171
Pourcentages calculés sur la base des répondants

Il faut également préciser que bien que le templdidruga de Mailam soit administré par
une haute caste locale (lewraaiva Lingayat) et non par l'instance gouvernementale #egnliu
Religious & Charitable Endowments BodildR&CE) qui gére la plupart des grands temples du
Tamil Nadu, ses dépositaires sont cependant soamia contréle annuel par cette instance
publique qui est le véritable possesseur du teffiplléme s'il s’agit surtout d’une vérification
des comptes du temple, 'HR&CE n’admettrait pas tmdoi*®* de 1947 autorisant tous les
hindous a entrer dans les temples tamouls n’ypsa@itappliquée.

Concernant plus précisément les “Intouchables’ntvdaMailam, j'ai observeé lors de la féte de
Paikuni Uttiram en 2006 que certains f@gyar du village pouvaient aussi participer a la vi
rituelle du temple de Murugaen tant que prestataires de service rituel. Leavatl consistait a
assister les barbiers g§Mtar) dans leur tache de raser le crane des praiteurs, désireux de
couper leurs cheveux et poils du visage avant dBewlans le grand temple, en signe de dévotion
et pour remercier Muruged’'avoir réalisé leur vceu. Bien que cette tacheurgree soit liée a une
démarche religieuse et dévotionnelle des fidekss est néanmoins reconnue comme “polluante”
pour les personnes qui l'effectuent, car elles ewnides matieres considérées comme des
“déchets” corporels. En effet, aucun membre deecast statut rituel moyen ou supérieur
n'effectuerait ce type de tache, habituellemenemé&e aux basses castes. Or, comme ces
“Intouchables” sont bien connus des gens travdilaur et autour du grand temple — le lieu des
tonsures appartient d’ailleurs au temple —, cetrpas seulement leur anonymat évoqué plus haut
par l'informatrice qui leur permet de se rendrettau long de I'année au temple de Munuga
mais bien un accord institué avec les autoritéedple.

On voit donc que ce n'est pas au temple de Murugaurtant associé aux hautes castes du
village, que s’expriment les discriminations detead Mailam, mais aux temples de divinités
“populaires ” de rang inférieur, telles que celai TPMM et, surtout, de Mailiyammala déesse
tutélaire du village. Lanalyse des interdits s’'@®mant ou non dans les temples du village révele
ainsi une originalité par rapport aux considératiolassiques sur les relations inter-castes. Ce ne

“80 Cf. chapitre précédent.
“8L Census of Indi1966) “Tiruchirapally and South Arcot”. [femples of Madras Stateart XI-D : 278.
“82 Tamil Nadu Temple Entry Autorisation Ate 1947.
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sont pas les hautes castes traditionnellementaéngésis comme les plus “pures” qui discriminent
ici les plus basses, mais la caste dominante dasy& — néanmoins intermédiaire en termes de
pureté relative — qui cherchent ainsi a élever $atut.

Les définitions structurales et les représentatierritoriales associées aux divinités de temple
a Mailam permettent aussi de comprendre pourqudiglae cultuelle de Murugaest moins
sujette aux discriminations inter-castes du village celle des déesses. J'ai déja évoqué le fait
gue les déesses de Mailam sont des divinités pratégles petits territoires locaux, qu'il s’agisse
des quartiers mono-castes pour la plupart des e®ess, pour le cas de Mailiyammale la
totalité villageoise que les ¥aiyar dominent et s’approprient symboliguement. Canoes
déesses et leurs temples sont liés, souvent deereamiclusive, a des identités et des enjeux de
caste territorialisés, il n'est pas surprenant qae hauts lieux identitaires fassent I'objet de
crispations communautaires. Inversement, la figuukuelle de Muruga a Mailam n’est pas
vraiment considérée par les habitants comme célleeddivinité tutélaire et protectrice du
village, ni associée a une territorialité de caestdiculiere, comme elle peut I'étre dans d’autres
contextes villageois du pays tamoul, ou les temgiedMuruga sont parfois patronnés par des
castes dominant&s. Notons par exemple, que contrairement a la dédasiyamman, la figure
de Muruga n’est pas mobilisée lors des rites annuels visaprotéger le village des étres
maléfiques (cfinfra). Ou encore que son temple, situé au sommet delliae de Mailam, et
donc a l'écart du village, est visité par davantdgedideles ne vivant pas a Mailam que par ses
propres habitants. De méme, les discours de cegdernu sujet de la présence de Munugans
leur village évoquent plutdt leur chance de vivamslune localité ou s’est manifestée une grande
divinité universell&* que le sentiment d’étre protégé par une divilsitéle, comme c’est le cas
pour les déesses. En effet, lorsque jinterrogéssshabitants de Mailam sur I'importance de
Murugan pour leur village, ils n'abordaient jamais le fagt'il soit un dieu protecteur de la
localité, mais plutdt le fait que sa présence dei plus auspicieuses, I'image de marque que
Murugaa confére a Mailam, ou encore la précieuse ressoétoaomique que représente son
grand temple pour les villageois. Voici quelquesragles de discours des habitants au sujet de
'importance de Murugapour leur village :
Pour un Vaniyar de Mailam, agé de 76 4fiset se rendant chaque vendredi au temple de

Murugan :

- « Le temple de Murugade Mailam est un lieu de pélerinage pour tout émnde. Le fait que Muruga

soit a Mailam est bénéfique pour le village, caaide les gens qui vivent ici et parce qu'il nessai

personne dans le besoin ». (...) [Linformateur @aghsuite du mythe local du temple de Muruga

Mailam.]

- « Est-ce que Murugieprotége le territoire de Mailam ? »

83 \/oir notamment I'ouvrage de Mattison Mines (20089)celui de David Rudner (1994).

“84 Cf. chapitre 5.
“% Extraits d’un entretien semi-directif mené au deiteide I'enquété (27 mars 2006).
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- « Murugaa montre la voie et libére les bonnes personnesadasa [démons]. Mais la divinité qui
protege le village en tant q@gama €vatai [divinité du village] est Mailiyamma Elle est liir karavul
[divinité du village des casté8] de Mailam ».

Selon l'officiant (mutaliyir) du temple de TPMKA” :
« Murugan a rendu notre village célébre. La présence de teomple a beaucoup joué dans le
développement économique de Mailam et a permisélation d’équipements utiles pour le village. Sans
ce temple, il n'y aurait rien ici. Murugaest un peu comme le chef de famille de tous lesxddu
village ».

Enfin, d’aprés un autre Yaiyar*®® du village :
- « Le temple de Murugapermet a beaucoup de gens du village de trouvdradhail et de gagner de
I'argent, que ce soit en travaillant pour le tefifleou en tenant des étals ou ils vendent différents
produits aux visiteurs venant voir Murugdans son temple. »
- « Est-ce qu'il protége le village ? »
- « Oui d’'une certaine maniére. Mais il n’est paséel, parce qu'il y a beaucoup d’autres divinités q

protegent les lieux ici. »

Ce manque d’association franche entre Muniugt la protection du territoire local (plutdt
attribuée aux déesses) ressort également de I'éedereprésentations mentales qu’ont les
habitants au sujet du sanctuaire de Munudans leur village (tableau ?). En effet, lorsqae |
demandé a certains d’entre eux de m’indiquer ouutdéle sanctuaire local de Murugdres peu
d’entre eux (3 personnes sur les 21 interrogédsepondu que celui-ci commencait a I'entrée du
village, alors gqu’'une majorité (13 personnes) éadigpiutot la colline ou siege le temple du dieu,
soit en la désignant directement (4 personneg)esaiecourant a des marqueurs spatiaux, tels que
le début des marches conduisant au temple (2 persprie temple de Viiyagar (7 personnes) ou
celui de Muttu-Miriyamman (1 personne). Certains (2 personnes) considéraméme que le
sanctuaire de Murugane concerne que le temple lui-méme, situé apsees&ches. Méme si ces
proportions mériteraient d’étre confirmées par anquéte statistique de plus grande ampleur, il
est clair que ces discours sont loin d’évoquer ecouvrement du territoire villageois par le
sanctuaire de MurugaLa méme divergence de discours apparait aussildarreprésentations
des visiteurs du temple qui n’habitent pas dansllege (tableau 19). Il est par conséquent assez
difficile de reconnaitre Murugacomme une divinité protectrice du territoire deilsia.

% e fait que cet informateur waiyar définisse Mailiyamma comme liir karavu (divinité de Iir) évoque son

intériorisation cognitive de la tradition excludes “Intouchables” du temple de la déesse. Comrsedeeniers ne
vivent pas dansidr mais dans leeeri, ils ne sont donc pas protégés par la divinité @teselon ce type de discours.
“87 Extraits d’un entretien semi-directif mené au terge TPMM (28 mars 2006).

“%8 Extraits d’un entretien semi-directif mené au lieutravail (échoppe) de I'enquété (24 avril 2006).

8 Le temple de Murugaemploie une cinquantaine de personnes du villdget une quinzaine pour cultiver la
centaine d’acres (40,46 ha) de terres que posséeenple, le reste du personnel travaillant poundéntenance et les
activités religieuses du temple. Les propriétésciftmes du temple n'ont pu étre cartographiées,etlas étaient
difficilement identifiables en raison de leur grardispersion dans I'espace du village.
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Murugaa de Mailam apparait donc comme un grand dieu us@lerétranger aux
discriminations de caste et manifesté sur la altln village, qu'il protége plus par sa sainteté et
sa puissance de grand dieu universel, que parritahlé role de protecteur de territoire local, tel
que celui attribué aux déesses du village, ou enaohiyaar, le gardien des champs. Muruga
protege Mailam a sa maniere, c'est-a-dire d’'unerfapn exclusive sur le plan communautaire ou
territorial. C’est du reste en vertu de sa capacidder d’autres personnes que les seuls habitants
de Mailam, que son temple attire chaque année algesf de dévots venus daillefi% Il est
possible de représenter graphiquement la distimcixiologique qui différencie Murugades
déesses de Mailam, ainsi que les espaces qu'tggaot (figure 9).

Tableau 19 — Ou commence le sanctuaire de Muruga n de Mailam selon vous ?

Habitants de Mailam Visiteurs extérieurs
Réponses Effectifs Effectifs Fréquence
A I'entrée du village 3 43 24,2%
Au temple de Vinayagar 7 39 21,9%
Au bas de la colline 4 36 20,2%
Au début des marches menant au temple de Murugan 2 29 16,3%
A l'entrée du temple de Murugan 1 22 12,4%
A la fin des marches menant au temple de Murugan 1 5 2,8%
Au temple de Muttu-Mariyamman 1 3 1,7%
Dés mon domicile 0 1 0,6%
Total 178 100%

Habitants de Mailam interrogés : 21*°" / Répondants : 19 / Réponses : 19
Visiteurs extérieurs interrogés : 180 / Répondants : 178 / Réponses : 178

Figure 6 — Les champs d’action de Muruga n et des déesses de Mailam

. Lunivers,
champ d'action infini de Murugan

Territoires protégés
par des déesses locales

Hiérarchie axiologique entre
Murugan et les divinités locales

—~ Duiarticer™ ~
== e S

o

(

Monde social

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

90 Cf. chapitre suivant.

91 Cet échantillon, composé de 21 personnes hatbitatitage de Mailam, est assez représentatif dsges du village
en dépit de sa petite taille, dans la mesure ow@ninterrogés (par ordre alphabétique) un Bralemadaux Irtar, un
Kuyavar, un Mutaligr, un Nari Kuravar, un BVitar, trois Paaiyar, un Sengunthar Mutafiy huit Vanniyar, un
Virasaiva Lingaiyat et un “atavar. Toutes ces personnes ont été interrogéesfanmars et fin avril 2006.

92 Cet autre échantillon est composé de 180 visiteupglerins interrogés au temple de Muruda Mailam aux mois
de mars et avril 2006.
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2. Les processions locales : consécrations des diewsdastes et des territoires

Les remarques précédentes se comprennent d’autanx @ la lumiére de la géographie des
processionsifvalam) annuelles des divinités dans I'espace villageBis.effet, conjointement
aux temples auxquels elles sont reliées, les psaeslocales des divinités du village participent
également a la définition de la géographie sodigieeise de Mailam, en consacrant rituellement
des territoires des castes et en révelant d’atypes d’espace sacrés. C'est en cela que I'étude
des processions permet de mieux saisir I'inscmiptia culte et de la figure de Murugdans la
géographie du village.

a. Un rituel géographique systématique

Dans les localités du pays tamoul, rurales comrbaine$® les fétes annuelles des temples
hindous se caractérisent notamment par les soptiesessionnelles d’'une statuette rituelle
reconnue comme la forme mobilg-gavanarti) de la divinité du temple. Chaque procession part
du temple hébergeant habituellement la divinitéc@art un trajet fixé par ses fondateurs, s’arréte
devant les foyers pour que les familles donnena @ivinité perchée sur un palanquin leurs
offrandes rituellesdratapai) par I'intermédiaire d’'un officiant, et se conclpar un retour au
temple de départ. Ces processions peuvent étreéespsur plusieurs jours, selon la durée de la
féte du temple concerné. En tant que circulatiopatisles et collectives ceuvrant dans la
définition géographique et symbolique de sanctaatede territoires dans les localités indiennes,
les processions apparaissent aussi comme une d®rigendant local du pélerindgé a la
différence notable que c’est alors la divinité sgiidéplace pour visiter les fidéles.

A Mailam, les processions des divinités des temlgeaux ont lieu tout au long de I'année,

entre le mois devaikaci*®® (pour les temples de TantuiRMéni-Mariyamman, de Ri-Muttu-

Mariyamman et celui de Gagaiyamman) et le mois denaci*®® (pour le temple de Mailiyamm}

d1497

en passant par les moisa (pour les deux temples de aNMyamma et ceux de

Kanniyamman), d’aippaci*®® et detai**

(pour le temple de Muruga Parmi ces processions,
celles des déesses, qui sont de loin les plus rearsbs, sont considérées comme porteuses de
prospérité et de protection par les villageois.

La carte 22 représente les parcours de ces pronssannuelles dans l'espace social du
village. Plusieurs faits socio-spatiaux majeursntdain concerne directement Muruga

apparaissent a la vue de ces parcours.

9 sur la question urbaine, voir le chapitre suivant.
494 Cf. chapitre 4.
9 Mai-juin.
496 — 4. 0t
Fevrier-mars.
497 Juillet-aoit.
8 Octobre-novembre.
99 Janvier-février.
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Carte 22 — Parcours des processions annuelles des d ivinités de temple a Mailam

/ \\
Mel Mailam / / Kil\’\%

S~ \
N // @
L

— Temple et trajet des processions de Murugan

A
A
i —
A
A
A

(organisées par la famille de Sengunthar Mutaliyar) Maison de la famille de Sengunthar
SM  Mutaliyar organisatrice des processions
. Temple et trajets de la procession de Tantu-Pon-Meni-Mariyamman locales de Murugan

(organisée par les Mutaliyar)

Temple et trajets de la procession de Muttu-Mariyamman (organisée Habitat des Virasaiva Lingayat
par les dépositaires du temple de Murugan)

Temple et trajets de la procession de Mailiyamman } Habitat des Vanniyar
(organisée par les Vanniyar) )

Temple et trajets de la procession de Gangaiyamman A\ Habitat des Yatavar
(organisée par les Yatavar)

— 1emple et trajets de la procession de Pu-Muttu-Mariyamman Habitat des Kuyavar

(organisée par Kuyavar)
Habitat des Navitar
[ Habitat des Vannar

A Temples et trajets des processions des Mariyamman des céri } Habitat des “Intouchables’
(organisées par les Paraiyar et Aruntatiyar)

A Temples et trajets des processions des Kanniyamman } 333537 Habitat des Irular
(organisées par les Irular) -

Zone d'installation saisonniére
des Nari Kuravar

Temple de Vinayagar (affilié au temple de Murugan)

© Pierre rituelle [7~]] Zone récente multicaste

o Etang saisonnier marquant la séparation
Bassin rituel entre “Kil Mailam” et “Mel Mailam”
(les deux parties de Mailam)

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

Source : Enquéte personnelle (2006) *®.

*®Les informations concernant la période et le pasales processions proviennent soit de mes obgersat
personnelles pour le cas des processions de Murtgde Mailiyamma, soit, pour les autres processions, d’entretiens
menés auprés des officiants habituels des templesled contenu a été vérifié en demandant auxaimsrquelles
étaient les divinités qui passaient en processawamt leur domicile.
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On constate en premier lieu que les processionsecoant toutes les déesses dont le temple
est patronné par une méme caste. On s’apercoittergie les itinéraires de ces processions ne
sont jamais totalement identiques, mis a part a®assinés par les processions des déesses des
Kuyavar et des Mutally qui se ressemblent fortem@&Ht et bien qu’un grand nombre d’entre
elles empruntent les mémes rues (qui sont en gél&rarincipaux axes du villag¥). On
remarque également, a quelques exceptions pres;’e@stegenéralement une circumambulation
autour du quartier de la caste patronne du templeéférence qui différencie les trajets. Cette
observation est particulierement valable pour lapile de Mailiyamma des Vaniyar a Kil
Mailam, mais aussi pour celui deaNMyamma du hameau “intouchable” ded/Mailam, pour le
temple de Gagaiyamma des Yatavar et pour ceux dédiés a dddyamma dans les deux
quartiers irdar. Les exceptions a ce mode de fonctionnementecoent les trajets de forme plus
linéaire, souvent imposés par le manque d’'une éplpérique ceinturant le quartier de caste. Il
s’agit de ceux effectués au hameau “intouchableKddviailam, au quartier des Kuyavar et celui
de la déesse des Mutaiy Comme lI'on sait (depuis le chapitre 4) que démsdouisme, la
circumambulation religieuse autour d’une entitétipgre & sa sanctuarisation, il est possible de
déduire de ces premiéeres observations que les qmioos des déesses ont pour fonction de
consacrer le territoire de chacune des castesi@ssarces déesses.

Ces sanctuaires sont plus ou moins étendus selmidaté des castes a ouvrir ou non I'espace
et les personnes protégés par leur déesse ; maisctae, difféerentes postures sont a noter. On
peut ainsi distinguer sur la carte les procesgm@assant devant un grand nombre d’habitations (la
plupart circulent & M Mailam) de celles qui restent confinées a dei@etiones.

Parmi les premiéres, on remarque surtout l'origié@ales processions de tdyamman qui,
comme le précise l'officiant itar en charge du temple et menant les cortegeg, la egule
divinité a passer dans tout le village, sauf dascblonies [i.e. les hameaux “intouchables®f.»
Cette considération montre au passage que ménhelas tribaux d’assez bas statut, considerent
lesceri comme des espaces a part, si ce n’est comme sesle moindre valeur.

Les processions au déploiement spatial plus réctuicernent celles parcourant les deux
hameaux “intouchables”, celle de Mailiyamma Kil Mailam, celle de Muttu-Nriyamma et,
enfin, celle de Muruga Bien gu’elles se ressemblent par la faible amptuleur circulation,
chacune de ces processions présente des différsigodfsatives. Premiérement, les processions
de Mariyamma dans les quartiers “intouchables” révélent une vather démonstration
géographique du fait que leari sont des localités socio-religieuses a part engédbistinctes de
I'zr, mais néanmoins sanctuarisées par les procestedesirs déesses locales. Deuxiemement, le

1 0On peut (seulement) supposer que les trajets sparides processions déesses des Kuyavar et dediyduse
ressemblent parce que les Kuyavar avaient I'habitigsuivre ce trajet du temps ou ils étaient @éera participer a
la procession de TPMM organisée par les Muialiy

%92 'organisateur Sengunthar mutdliyde la procession annuelle de Muragkans le village me dit & sujet : « Chaque
caste [du village] a sa divinité. Mais comme j’hahbians la rue principale, elles passent pratiqoetoaites devant
chez moi » (entretien semi-directif mené le 2512006).

°% Entretien semi-directif avec I'officiant ifar, mené au temple de #gyamma (27 avril 2006).
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trajet de la procession de Mailiyammaui s’effectue dans le seul quartier desngar de Kl
Mailam (alors qu'il s'agit pourtant de la déessdald le village), évoque quant & lui 'association
rituelle et territoriale entre cette déesse, sampte et la caste dominante deaivMgar. Le fait que
neuf pierres de protection rituellkal-kappu) sanctuarisent le territoire délimité par cetétaire,
indique que le sanctuaire protégé par Mailiyammancerne en premier lieu lesoviyar vivant
dans cette zone. Cette correspondance des plusiesbeuatre sanctuaire et territoire de caste,
exprime donc spatialement la tradition locale tosint les Vaniyar comme patrons exclusifs du
temple de la déesse du village. La procession deuMMariyamman est elle aussi a distinguer,
principalement parce que son temple ne correspasdapun quartier mono-caste et parce que
celui-ci est affilié au grand temple de Murug®our autant, en tant que déesse locale, Muttu-
Mariyamma doit aussi étre sortie en procession « pour sasfes gens qui vivent a proximité
de ce temple, car elle est la déesse locale la pioshe de leurs habitations », aux dires de
I'officiant (vanniyar) du templé®. Mais plus que sacraliser ce territoire multi-eak parcours de

la procession annuelle de cette déesse consatoeitsias liens rituels qui la relient aux temples
de Muruga et de Virayagar, puisque ces deux hauts lieux en détermiaguarcours (carte 22).

L'organisation de la premiére procession de Mut@ri¥amma revient du reste aux
dépositaires du temple du Murugaavant que les autres castes du quartier orgdnlesn
processions des jours suivants. Enfin, les prooessiocales de Murugaconcernent les
circumambulations du dieu autour de sa collinele-alissi sanctuarisée par neuf pierres rituelles
—, ainsi qu’un trajet a destination du bassin fittede la maison des Sengunthar Mutalisitués
dans la partie est dedMailam (cf.infra).

Pour conclure cette premiere approche géographdgaeprocessions des divinités locales, il
peut étre intéressant de considérer ces processionglus de facon individuelle, mais comme un
ensemble signifiant. On s’apercoit alors que clasisque I'ensemble de I'espace habité du
village, a I'exception du quartier degrssaiva Lingayat, qui est parcouru tout au long de I'année
par les processions des divinités. Comme ces wiarssconcernent des divinités dharmiques et
gu’elles sont en grande majorité des déesses agbnt pour fonction traditionnelle de protéger
un territoire et ses habitants (Biardeau, 199%stcpratiquement tout I'espace habité du village,
incluant les hameaux “intouchables”, qui est finadat protégé par 'ensemble de ces processions
annuelles. La haute caste desa¥aiva Lindiyat, qui réside a I'écart des axes majeurs dugélla
et qui n'a pas de temple de quartier, fait donarigd’exception, puisqu’aucune procession ne
s’approche de leur quartier. Leurs rituels domestqgparticuliers et leur statut de patrons du
temple de Murugasemblent suffire a leur protection religieusenétionné qu’ils ne s’associent
jamais aux cultes “populaires” des déesses dugelai a leurs fétes. On aurait pu supposer que
la forme mobile de Murugavienne en procession jusqu’a leur quartier pomsaorer la relation
rituelle entre le grand temple du dieu et ses dépess, mais il n’en est rien. La procession de

%% Extrait d’'un entretien semi-directif avec pacari du temple de Muttu-Etyamma, mené devant le temple (fin
avril 2006).
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Murugan se rend au contraire deux fois par an, et depiksiste-dix an¥”>, devant le domicile de
la seule famille de Sengunthar Mutaliydu village, lors de la nouvelle lunanfavacai) du mois

d’aippaciet pourPaigal®.

b. Les processions de Muruga symboles d’'un lien de caste et de la société
villageoise

Si Muruga n’est pas un dieu du territoire local, comme peatiV@&tre les déesses ou bien
Aiyanar, et s’il est avant tout reconnu comme un graneudiniversel au pays tamoul, la
géographie de ses processions dans le village déarMandique en revanche qu'il peut
parfaitement étre un dieu de caste. De plus, enhdae divinité supréme de la localité, ses
processions mobilisent rituellement les principai@sposantes sociales du village.

La relation privilégiée parce qu’exclusive entre feamille de Sengunthar Mutafly et
Murugan, qui apparait a la lecture de la carte des pramess$ocales, s’explique par le fait que
Murugaa est traditionnellement la « divinité de caste »in@4, 2009 : 38) des Sengunthar
Mutaliyar au pays tamoul. Les Sengunthar Mutfi/ associent en effet 'origine de leur caste &
la figure divine de Muruga D’aprés le mythe fondateur de leur caste, ledus fointains
ancétres, au nombre de neuf, auraient combattucéatés de Muruga lors de sa bataille
légendaire qui 'opposa au démonir&adma®. Ainsi, la bataille entre Muruga ces neuf
ancétres eti@apadma, est commémorée par une féte annuellerééléans tous les temples de
Murugan patronnés ou associés aux Sengunthar Mata(iiid.)**. C’est donc le fait que les
Sengunthar Mutalgr se définissent comme les « gens de Mugugébid. : 55) dans tout le pays
tamoul, qui est a l'origine de l'unique processassociant Murugaa une caste particuliére de
Mailam. Toutefois, cette procession veille moingratéger un territoire, comme c’est le cas pour
les déesses locales, qu’a célébrer le lien mythéquigluruga et les Sengunthar Mutadiyy

Cette procession organisée par les Sengunthar iyarted aujourd’hui soixante-dix ans
d’existence a Mailam, ce qui laisse supposer quepdeésence dans le village est plus récente que
la construction du temple de Murugdatant du début du XVAlsiécle. Etant donné qu’un grand
temple de Muruga était déja présent a Mailam, les Sengunthar Matallu village n’auraient
donc pas choisi de fonder un nouveau temple paur dévinité de caste, mais plutét de s’y
associer par les fétes, les rites et les processionuelles. En effet, comme Murggsst un dieu
universel qui, contrairement aux déesses, n'estagascié a de petites localités, telles que les

% Selon un entretien semi-directif mené auprés daf de cette famille, & leur domicile (25 avril 2006e rituel
processionnel a également fait I'objet d’'une obaston personnelle lors de la féte Blaigal en janvier 2007.

% posigal, que I'on peut traduire par « ébullition déboraant est la féte des récoltes en pays tamoul.célrite le
dernier jour du mois dewarkali, appelébhogi ou I'on brile les objets matériels devenus ingtilet se termine le
troisiéme jour du mois d&i, nommé %znum pagal’ et célébrant la vie de famille. Les deux joureimédiaires sont
“tai paigal’, ou I'on prépare I@porigal en faisant bouillir du riz avec du lait et du sudeecanne, étmazu poigal”’, ou
I'on célébre le bétail dont les cornes sont orrepeintures colorées et de ballons de baudruche.

7 ls sont également appelés “Kalar” dans les régions du centre et de I'ouest duilfbadu.

% Cf. chapitre 4.

% J'ai du reste assisté a cette féte au village déakh en 2006, mais aussi prés de Pondichéry, ldagsartier de
Mudaliyarpettai (la « banlieue des Mutaliy) en février 2005.
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quartiers ou les villages, et comme son templeengbte jamais avoir été mobilisé pour exprimer
quelque exclusivité de caste que ce soit, les SghguMutaliyir pouvaient vraisemblablement
étre libres de s’associer rituellement, et probakle financierement par leurs donations, & son
temple déja présent & Mailam.

Lors des entretiens, I'actuel organisateur de cesegsions de Murugaa également précisé
que les Sengunthar Mutadiyétaient plus nombreux par le passé dans le eillagqu'’il y avait
alors de nombreuses familles qui participaient @rghnisation des rites, des fétes et des
processions, alors qu’il n'y a plus qu’une seulmifee qui les organise aujourd’hui. Cette famille
organisatrice est en effet la seule a appartergetée caste aujourd’hui a Mailam (leur féte
annuelle rassemble d’ailleurs trés peu de monde).

S’ils n'ont pas fondé de temple pour Muruga Mailam, les anciens Sengunthar Mutaliy
ont néanmoins bati uchattrant® (ou cattiram) portant encore I'effigie de Murugau-dessus de
la porte d’entrée, ou il est inscrit dans la piéiurugas tupai” (« Murugan est a nos cotés »).
Bien que le village ne compte aujourd’hui qu'unelsede leur famille, cehattram accueille
encore chaque année de nombreux Sengunthar Miuntdéya région, qui viennent régulierement
en pélerinage au grand temple de Murugaur participer aux rituels deaikuszi Uttiram et
célébrer ainsi le lien entre leur caste et Munuda Mailam. Ces Sengunthar Mutaliysont en
outre les donateurs-“sacrifiants” habituels dasef# réalisés le premier jour de cette féte majeure
du grand temple, ce qui témoigne de la force dellen avec Muruga et du statut honorifique
qui leur est traditionnellement reconnu par cetieauté.

Le dernier aspect a souligner au sujet des prasessie Muruga dans le village concerne les
acteurs rituels autres que la famille de Sengunkhataliyar. Si les donateurs qui financent
chaque année les processions du grand dieu denMé&ilamme lors d®aikuzi Uttiram ou de
Maci Magant*') sont parfois des personnes extérieures au vjllage processions sont en
revanche toujours menées par les mémes groupesusateé Mailam, dont les différents statuts
socio-rituels sont exprimés par leurs taches regsc En premier lieu, le prétre qui méne les
corteges processionnels de Munuget qui est le seul intercesseur auprés du graed, dist
toujours un Brahmane du village officiant réguli@ent dans le temple, en vertu de la coutume
voulant que Muruga dieu masculin de la “Grande” tradition, ait touj® des officiants
appartenant a la plus haute cast@i{a). Le rite de la procession est organisé quant pdula
caste des Wasaiva Lingiyat, dépositaire du grand temple et gestionnaire dienations, se
définissant comme une sous-caste brahmane. Ensugialanquin sur lequel est installée la statue
de Muruga est systématiquement porté par un groupe mone-cashposé d’'une vingtaine de
Vanniyar®*?, la caste dominante du village. Enfin les castessdrvice, que sont les deux

1% Batiment de rassemblement religieux et communautai les fidéles, souvent d’'une méme caste, seseep de

leur pélerinage, effectuent leurs rituels et prépade la nourriture pour la collectivité et desafdes pour la divinité
du temple faisant I'objet du pélerinage.

*HL Cf. chapitre suivant.

2| ors des grandes fétes, comidaci Magam sept Vaniyar portent aussi lebBurdi, sortes de tirelires en métal
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blanchisseurs (\fmar) et les quatre barbiers gMtar) participant au cortége, ont respectivement
pour fonctions traditionnelles de porter les lampéselles et de jouer la musique religieuse
annoncant I'arrivée de la procession. Cette dezrgatégorie est a la fois la plus basse, sur e pla
socio-rituel, et la plus éloignée, sur le plan spatde la divinité. Durant les processions,
'ensemble de ces acteurs rituels est payé paviesaiva Lingiyat, qui gerent le temple et les
fonds destinés a I'organisation des processions.

Les circulations religieuses de Muragdans I'espace villageois mettent donc en scene les
liens rituels existant entre cette divinité et déste particuliere de Sengunthar Mutadjyainsi que
les principaux types de castes qui définissent rebke la formation sociale de Mailam. On
remarque toutefois que les “Intouchables” sont iatissde cette mise en scéne des statuts locaux,
alors gu'ils représentent pourtant plus du quartlalegopulation du village. Ce sont donc
davantage les grands types de castesmedue ceux de toutes les castes du village, qui son
réunis dans les corteges de Munugaette absence s’explique par le fait que ni kaifar, ni les
Aruntatiyar, n'ont pas de fonction rituelle liée par laditeon au culte des dieux de la “Grande”

tradition hindoue, ce qui renvoie symboliquemetéwr statut d“Intouchables”. Ils ont pourtant
des réles rituels d’'une importance capitale pouodalité, mais c’est au travers des processions

liées au sacrifice que leurs réles sont révéelésmsacres.

c. Les significations socio-spatiales des processthnsacrifice

Les divinités adharmiquesrérma tvatai) siégeant a la frontiere du village (et dont une
présentation terminologique a été fournie dansréamgere section de ce chapitre) participent
également a la définition de la géographie sodigieeise de Mailam. Cette catégorie d’étre non
humains est intéressante car elle permet de défweic plus de précision la topologie des forces
divines présentes dans le village et les implicetisocio-spatiales des rites qui lui sont associés,
cela afin de mieux précisen fine le role et la place de Murugadans la spatialisation du
panthéon local.

Les rituels associés aux divinités adharmiques delawh procedent eux aussi par des
processions et des rites de temples, mais sorgusuchractérisés par le « sacrifice sanglant »
(Biardeau & Malamoud, 1996 : 138) d'un animidl(un chevreau), destiné a tempérer ces
divinités maléfiques une fois par an. Ce rite $eel constitue I'un des plus importants moments
rituels du calendrier religieux du village. Il Ui chague année lors du dernier soir de la féte de
Mailiyamman, la déesse tutélaire et protectrice du village. également été précisé plus haut que
les démons*® ont leur lieu de culte situé a la frontiére nosd-@u village et gu’ils demeurent ainsi
a proximité immédiate du village. Chaque année,d&mons menacent de faire des incursions

destinées a recueillir les offrandes d’espéces @emmpar les fidéles sur le chemin de la proces&bnchapitre

suivant).

*13| es sacrifices d’animaux sont encore assez caidants les villages indiens (Fuller, 2004), probaigint en raison
du fait gu'ils sont « essentiellement affaire \gmise » (Malamoud, 1976 : 8) depuis I'époque beatique.

*1 par commodité et souci de simplicité, j'emploideaterme “démons” pour désigner les divinités adtiques. Le

fait que les villageois utilisent le termasurd pour les évoquer légitime cette désignation.
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dans l'espace villageois pour s’attaquer aux humadssentiellement a travers des possessions
entrainant démence ou stérilité (chose que pedgaiement faire lgsey).

Afin de tempérer les velléités intrusives de cesialgs, les villageois sollicitent d’abord la
protection de Mailiyammg en I'honorant a travers sa féte annuelle : ilsd&brent huit soirs
durant, la marient dans son temple le soir du fe&riet sortent sa forme mobile dans le village
lors de processions quotidiennes (carte 23) destinémaintenir les étres malveillants hors de la
localité. Mais les villageois doivent aussi négo@ax-mémes avec les démons, en procédant a
d’autres rites, d’autres processions et au saerganglant. Ce sont les deux castes majoritaires du
village, les Vaniyar qui patronnent le temple et les “Intouchablestaiyar, qui assurent les
principales fonctions rituelles de cette féte etdarifice.

Pour que les processions quotidiennes de la déésselieu, lepicari vanniyar chargé de
réaliser tous les rituels concernant les déemomgjedious les soirs une procession préalable, dite
du « son »i€ai) (carte 23), en compagnie des deuraBar mentionnés par le mythe de la déesse
(cf. suprg. Selon des organisateursnwagyar de la féte, cette premiere procession estrast

« ... a nettoyer et protéger le parcours pour gsielégnons et lg3ey ne viennent pas éveiller la colére de
Mailiyamman, ou menacer les familles [waiyar] durant la remise de leurs offrandes a la siéemn

procession 3.

Bien qu’il méne ce petit cortege, ce n'est padibaint vanniyar qui produit le son rituel. Cette
tache revient aux deux Rdyar qui 'accompagnent, car c’est le son émislesipercussions de
ces Pgaiyar® qui éloigne les démons et Ipdy pour que la procession de la déesse puisse avoir
lieu dans un espace en partie sécurisé et « nettd@é role rituel des Paiyar consiste donc a
éloigner les étres adharmiques du village, comméifont plus généralement avec les matiéres
polluantes lors des funérailles, et comme le sosrel le terme « nettoyer » mentionné par les
organisateurs wmiyar. La puissance rituelle de ces deuxaBar n’est certes pas aussi efficace
que celle de la déesse pour mettre un terme awsions des divinités adharmiques, mais ils sont
néanmoins reconnus comme les gardidazvalan) de Mailiyamma, qui la protegent, qui
éloignent legpey et qui l'aident dans sa lutte contre les démonadeontiére. A ce titre, et en
échange d’une rétribution de la part des organisstteamniyar, les deux “Intouchables” gardiens
doivent rester dans le sanctuaire du temple ddesnhuit jours de la féte. lls portent alors une
tenue rituelle blanche, un bracelet de protectida eordon sacrép(inil) des deux-fois-nés’. lis
doivent par conséquent adopter un comportementsgie cupérieure pendant les huit jours, en
devant notamment rester chastes et ne pas mangéadeanimale. lls ne peuvent pas non plus
retourner chez eux durant cette période, car lanrdau est considéré comme un espace polluant.
De méme, I'acces au saint des saints du templedste défendu, malgré leur présence nécessiare

*15 Discussion informelle menée durant la féte de &sdé (mars 2006).

e lien entre les Raiyar et le son est bien connu puisque leur noncadte provient du tambour traditionnel
[parai] dont ils jouent lors les cérémonies funérairdsgapra.

>’ Hautes castes.
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dans le sanctuaire et leur statut provisoire ddigas de la déesse.

Carte 23 — Les processions du sacrifice a K 11 Mailam
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Temple du ceri (Mariyamman) ? i
Frontiere des démons (ellai) ’ s

~
’
]
]
z—

Processions de Mailiyamman et ’ N
du “son” des 2 Paraiyar 4 <
27 Procession des 200 Paraiyar )

A
[—p—g
% Procession vers la frontiere (ellai) /

Zone d’habitation des Vanniyar ! .
Zone d’habitation des Paraiyar ! ﬁ» --------- |

1
= . = - _' 1
Etang saisonnier marquantla . -~~~ - :
séparation entre Mel Mailam ' 4
et Kil Mailam !

Limite administrative du /' ;
Som village de Mailam H i
1

\\\s B g = = :'

_____

- ———

SS 0 100 m

Conception et réalisation: PY. Trouillet (UMR ADES, 2010)

Source : Enquéte personnelle.

Avant de parachever la féte par le sacrifice, uneegprocession nocturne mobilise un cortége
de prés de deux centsrBigar, venant apporter des flammes et des offraadetemple de la
déesse. Tous cesm@yar arrivent du hameau dalkMailam (le plus ancien des deux), situé en
direction de la frontiere dangereuse des démomte(28). L'un des deux Paiyar gardiens de la
déesse, précise les raisons de ce rituel de laengasiiivante :
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« Le cortége apporte la flamme destinée a la cuisisoelle du riz qui sera ensuite offert aux démon
Cette flamme est indispensable, carsékti [puissance] du mélange [sacrificiel] vient de dalony

[hameau] »®

Cet autre roéle rituel des Rdyar durant le sacrifice illustre une nouvellesf@ombien leur
caste est liée spécifiguement aux rites d’éloigménues étres adharmiques. Mais en raison
précisément de I'étroitesse de ce lien avec leséneat adharmiques et la pollution rituelle, le
grand cortége retourne ensuite au hameau “intolehsans qu’aucun des Rayar n’ait pénétré
dans I'enceinte du temple. Ainsi, lors de la féatele sacrifice annuel, la mise en scéne publique
de la traditio”'® locale et des roles rituels desrddgar renouvelle et consacre symboliguement
leur exclusion polymorphe deil de Mailam.

Enfin, lors du dernier soir de la féte, a minugs Maiyar et les deux Raiyar se rendent a la
pierre rituelle marquant la frontieda village, en empruntant d’abord les chemins poisoupant
a travers champs, pour offrir aux démons du riz mélangé au sang du chevreau sacrifié au
préalable devant le temple de la déesse gard&i vanniyar.

Que déduire, alors, de ces pratiques d'un pointake spatial ? Lorsqu’ils évoquaient la
frontiére rituelle durant la période des rites,\l#lageois abordaient généralement une opposition
entre undedang(le village) et urdehorsassocié au danger venant de la frontiere, ce’gsi pas
sans rappeler I'opposition archétypale entre \@lag forét explicitée par Charles Malamoud
(1976) a propos du sacrifice religieux de I'Indeianne. L'analyse du vocabulaire vernaculaire
mobilisé par les habitants de Mailam pour désidasrespaces lors des rites, permet de voir
comment les pratiques d'aujourd’hui recyclent agifgosition classique.

Lorsque j'interrogeais les villageois sur les egsaen jeu le soir du sacrifice, ils se référaient a
I'opposition entre ledru (« pays », « localité », « royauméX)Xe Mailam, qui évoque un espace
domestiqué, et lkaru (« jungle », « terre séche », ou encore « lieardmation »¥*, qui désigne
quant a lui un espace éloigné, hostile et/ou potluBn somme, pour les villageois, k&ru
menace chaque année d’empiéter suial®, ce qui rend le sacrifice et la féte nécessalres.
divinités et les localisations de leurs sanctuaredglent cette opposition fondamentale entre deux
especes d'espaces mis en opposition lors du sacrifa déesse dharmique a son temple au centre
du naru, alors que les démons, parfois nomméésreri » (cf. suprg en référence akaru, ont
leur lieu rituel situé sur la frontiere (carte 2B)éme le role rituel du temple de Murugaertes

*18 Entretien semi-directif avec ce fiyar “gardien”, mené a proximité du sanctuaireteimple de Mailiyamma

durant la période de féte rituelle (29 mars 2006).

% es observations faites par le missionnaire Bamelus Ziegenbalg en 1713 (mais publiées seulenneh8&7 et

citées par Benoist [1998]) sur les fétes des déedsevillages tamouls, apportent un témoignageigucpour

mesurer la dimension traditionnelle de ces ritetldes réles qui reviennent depuis des siécleslatouchables” en
pays tamoul. En effet, les rites sacrificiels etpiletection par la Déesse qu’il décrivait il y a e trois siécles
correspondent, a quelques détails pres, a cewdaquient d'étre présentés. Voir notamment Trou{2€09a).

°2 Tamil Lexicon1982, University of Madras.

2 bid.
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assez secondaire, durant la féte et le sacrifimeloore cette idée. Cela parce que c’est depuis son
temple que la statue processionnelle de Mailiyamesa apportée rituellement chaque année pour
la féte, et parce que l'officiant qui réalise tdes rituels associés a cette statue est un prétre
brahmane officiant habituellement dans le grandoteroollinaire. Aussi, en intervenant dans les
rites liés au sacrifice, le temple de Muragapparait comme un parfait contre-point spatial et
religieux de la frontiere des démons. En effetli@ud’étre le siége de divinités en conflit avac |
déesse tutélaire du village, d’étre situé a I'exiéest de la localité et dans sa partie la plusebas
(32 métres) comme l'est [@ram des demons, le temple de Murugsst au contraire le lieu saint
du plus grand dieu du village ou est gardée la éomobile de Mailiyamm#&??le reste de
'année, et localisé a I'extréme ouest de la lo6éajir'il domine du haut de la colline (112 métres).

Cette géographie sacrée de la localité révélée lgmrprocessions, les altitudes et les
représentations collectives associées au sacsBcestrouvent aussi dans I'organisation socio-
spatiale de I'habitat des castes. Les hautes csestegnt installées a proximité de la sainte allin
de Muruga, I'habitat de la caste dominante deshgar, patrons du temple de la déesse du
village, s’étend quant a lui sur tout le villagesqu’'aux hameaux des “Intouchables”, et ces
derniers sont situés vers le nord-est, orient desités adharmiques. En effet, le plus ancien des
deux ceri, situé dans la partie est du villageil(Mlailam) d’ou sont issus les deuxrBgar
gardiens et a partir duquel part la processiondéesx cents Raiyar avant le sacrifice, constitue
une sorte dntre-deuxspatial entrenaru et karu, car il se situe entre le temple de Mailiyanama
(haut lieu dunaru et dudharmg et la frontiere des démons (haut lieu kiru, des étres
adharmiques et du danger/chaos). C’est donc leritdle des Paiyar, chargés de débarrasser la
localité des matieres polluantes y compris lesséadharmiques, qui permet de comprendre la
logique voulant que les “Intouchables” vivent entes deux types d’espaces. Nous savons en
effet grace a Valentine Daniel (1984), qu’en pasdul 'espace et ses habitants sont pensés
comme étant consubstantiels (ce qui se vérifiequaides deux gardiens ne peuvent retourner
dans leur hameau durant la féte). Le lien entréligsuchables” et I'espace polluant adharmique
renvoie donc a leur condition et & leurs fonctioitgelles, selon un systeme sémiotique et
cumulatif ternaire lié & I'intouchabilité : i) p&eurs fonctions rituelles ; i) par la localisatioe
leur lieu de vie ; iii) par leur « substanceibid.). Ainsi, la discrimination et l'exclusion, qui
déterminent la localisation de ce hameau entrdlige des castesil) et la frontiére, et qui sont
lites a la fonction d’intermédiaire desréigar entre les villageois et les éléments pollsiant
renvoient a la fois la symbolique de ce systémeaiez et a I'opposition entrgiru et karu. La
situation de Koliyankunam, le secoadi qui est plus récent, suit d’ailleurs cette logigpetiale,
car il est également établi au nord-est de, Imais cette fois-ci a B Mailam, la moitié ouest du
village.

Ainsi, selon une relation d'homologie structurale unit I'espace des dieux, I'espace des rites
et I'espace social, les localisations de la boroetiEre des démons a la limite nord-est du village

22 Draprés mes relevés GPS, le temple de Mailiyamesa situé & 46 métres au-dessus du niveau derla me
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du temple de Murugasur sa colline de I'ouest et celui de Mailiyammmau cceur de dr, font
toutes écho a la répartition spatiale des castes lavillage. Celle-ci est fondée sur le critére
idéologique de la pureté relative des hommes, st des espaces, en fonction de toute une
gamme d’oppositions en correspondance réveléeke [gacrifice, ou les espaces rituels sont a la
fois classés et classant. Ces oppositions peuventb@aires naru / karu, dieux dharmiques /
dieux adharmiques, villager) / hameauxderi), dominance-centralité des nfayar / exclusion-
marginalité des Raiyar, ordre dharmg / désordre grarma). Elles peuvent aussi étre de nature
ternaire : haut / milieu / bas; Murugd Mailiyamma / divinités adharmiques ; temple de
Murugar / temple de la déesse du villaggitam des démons ; prétre brahmane / sacrificateur
vanniyar / gardiens “intouchables” ; haute caste /edsiminante /caste “intouchable”.

3. Lafigure de Murugan dans le corps socio-spatial local

a. Les formes spatiales du culte de Muragins la géographie socio-religieuse
du village

Chaque catégorie de lieux sacrés, de circulatieligiguses et de groupes sociaux qui leur sont
associes dans le village de Mailam ont été idéstiét ne feront donc pas I'objet de nouvelles
descriptions. Lensemble signifiant qui a été mislemiére permet de recomposer les grands
traits de la géographie sacrée, rituelle et sagligieuse locale de Mailam, et donc de préciser
aussi les significations de la position relativetelmple de Murugapar rapport aux autres lieux et
espaces sacres de la localité. En effet, il dégerpussible de définir avec précision les modalités
de l'intégration et de la participation de la figwrultuelle de Murugadans la géographie socio-
symboligue du village.

L'organisation de cette géographie locale reposelassi logiques de position des lieux de culte,
des processions religieuses et des espaces repesevécus, qui sont eux-mémes étroitement
liés aux statuts et aux logiques de positionnerdeatgroupes sociaux, de la géographie de leurs
rites et de leurs temples, les uns par rapport autxes. La figure 7 représente et résume
'ensemble de ces logiques, sous forme d’'un mogiaphique.

b. Mailam est un temple et Murugaon dieu supréme

Si 'on considére enfin la carte socio-religieuse dllage avec un plus fort degré de
généralisation, il apparait que celle-ci reflete pamtie I'organisation sociale et architecturale
classique du temple hindou (figure 8). On constateffet que la géographie socio-religieuse de
Mailam est structurée et organisée autour d’élésnsntiaux et religieux ancrés dans I'espace et
dont les positions relatives sont signifiantes. & voit aussi que cette structuration des espaces
locaux, en fonction de leurs qualités socio-religes différenciées, s’inscrivent dans une
conception de 'agencement du monde bien plus lergaractéristique de I'hindouisme.

246



PARTIE Il - CHAPITRE 6 : LA GEOGRAPHIE DU CULTE DEJRUGAY DANS UN VILLAGE TAMOUL

Figure 7 — Le temple de Muruga n dans la géographie socio-religieuse de Mailam
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-religieuse de Mailam et I'espace du

Figure 8 - Correspondance entre la géographie socio
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Il a été démontré précédemment que I'espace setigiaux du village peut étre subdivisé en
trois grandes composantes interactives : d’une Iparhauteurs collinaires de I'ouest marquéees
par la présence du grand temple de Murugapar I'habitat des plus hautes castes, puibds™
situé a I'est et caractérisé par I'espace polldastdivinités adharmiques en direction duquel sont
installés les hameaux des “Intouchables”, et, eniite zone intermédiaire protégée par la déesse
tutélaire du village ou vivent toutes les castetermédiaires, dont la caste dominante des
Vanniyars. Or, ces grands types d’espaces refletergriasds principes d’organisation du temple
hindou, qui est lui-méme congu en accord avec déggnés sociétaux de I'hindouisme. Cette idée
renvoie au fait qu'en tant que lieu et espace syiq® doté d’'une qualité « métasociale ou
réflexive » (Appadurai, 1981 : 18), dont il n'exdspas d’équivalent dans la société hindoue,
l'espace du temple est celui «des distinctionsiofogiques » (Reiniche, 1985: 81) par
excellence.

J'ai souligné dans le chapitre 4 que le fondemechictural et I'organisation spatiale du
temple hindou reposent classiquement sur la célébrdu corps social hindou incarné par la
figure socio-religieuse dBurusa. Cet Etre cosmique hindou est présenté daRiglé/edacomme
étant a l'origine de la société hindoue, car legesayarpa) seraient nées de la dissociation de ses
membre¥,

Comme l'espace du temple est congu pour les adiviituelles ffizja), celles-ci sont
conformes depuis des sieclesdharmaet aux prescriptions sociologiques qu’il ordonAmsi,
lors despizja réalisées dans le temple hindou, les distinctsmtso-spatiales exprimées au travers
des pratiques rituelles effectuées dans les diffégse enceintes de I'édifice par les groupes
sociaux, refletent le modele sociologique issu aeadivision du corps duPurusa (figure 8).
Prenons pour exemple le fait que le droit de pénétans le saint des saintsulasthanamdes
grands temples (i.e. la “téte” dRurusa, ou siége la divinité) est un privilege sociakpatial des
seuls Brahmanes, premigarza. A I'opposé, les “Intouchables” (ou “hors castejr “hors
varpa’®?% n'avaient pas accés au sanctuaire des templgs’gusmilieu du XX siécle. Entre ces
deux catégories extrémes de la hiérarchie socieHdt, la majorité des fideles pouvait pénétrer
dans le sanctuaire et dans le temple, mais jaraais lé saint des saints.

Au sein de cette catégorie intermédiaire, les paisvaient se positionner au plus pres des
prétres lors des grandes cérémonies, afin de éeuettre les toutes premiéres offrandes destinées
a la divinité, mais aussi pour recevoir les plusngis honneursr(ariyatai) en vertu de leur statut
de premiers “sacrifiantsyajamina). Ce lieu de rencontre entre les deux premiarga se situait
entre le saint des saints etrtham madapam qui sont encore aujourd’hui les enceintes les plu
sacrées du temple en raison de leur proximité alpasivec la divinité. Classiqguement, ce lien

°% « Sa bouche fut le Brahmane.
De ses bras on fit le prince.
Ses jambes ce sont les clans.
Le serviteur naquit de ses pieds ».
Rig Veda X, 90,10-14).
524« Avama” en sanskrit.
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rituel entre la divinité, levarpa des prétres et celui des rois, correspond a ungécoation d’'une

part du statut des intercesseurs auprés des diedigutre part de celui des possesseurs des terres
de la localité, dont une partie avait généralerdégdhtdonnée a la divinité pour que son temple soit
bati. Les autres fideles qui assistaient a la céném attendaient leur tour déterminé par leur

statut social, pour donner leurs offrandes et reicdes “faveurs®®

(prasada) de la divinité du
temple, rendues aux donateurs par I'intermédiair@rétre. Ainsi les honneurs des personnes ou
des groupes étaient-ils hiérarchisés et attestdégnetion la proximité spatiale et rituelle avec la
divinité du temple, et selon I'ordre différenciénddequel les “faveurs” de la divinité du temple
étaient rendues aux fideles. En somme, plus ohg¥tes de la divinité du temple et de la “téte” du
Purusa, plus on était haut placé dans la hiérarchie sotielle. Inversement, plus on était
éloigné de la divinité et donc proches des “pieds’Purusa, plus on se situait au bas de la
hiérarchie sociale ; la situation la plus dégraeaitant bien entendu I'extérieur du temple — donc
plus bas que les pieds Burusa —, attribuée aux “Intouchables” interdits dansteraples. Ainsi,
plus que seulement mettre en scene le pouvoir djguoieoet politico-économique des deux
premiersvarpa, c'est en fait toute la hiérarchie sociale destesagui est traditionnellement
célébrée dans le temple hindou. En d’autres tertiespace du temple consacre classiquement

I'organisation hiérarchique du systéme des castes.

Pour Marie-Louise Reiniche en effet :
« Le culte du temple énonce le principe de basarér pluquel se construit le systéeme des castest-&*
dire la position structurale des deux premias:a, celui de la prétrise rempli par les Brahmaneseéti
de la fonction royale quelque soit le niveau oe slexprime. Le temple réalise la mise en scénaed’u
structure socio-cosmique d’autant plus prégnantellgus’inscrit sur le terrain, qu’elle s’ancre dale

systéme des relations socio-économiqilad.(: 83). »

Ces considérations classiques mettent en lumiérutre fondement organisationnel possible
de la géographie socio-religieuse du village deldtai On s’apercoit en effet sur la figure 8 que
les grands traits de la hiérarchie socio-spatiafesacrée classiquement par les rites et I'espace du
temple hindou se retrouvent dans les logiques @gaonnelles de la répartition des grands types
de lieux de culte et de groupes sociaux du villaggrement dit, il semble que I'on puisse lire
I'espace socio-religieux du village comme on li@atui d’'un temple, ce qui est finalement assez
logique étant donné que le temple hindou est luam&oncu comme un haut lieu de mise en
scene et de célébration de la hiérarchie sociafohie.

Conformément a son statut de divinité supréme Hageé, la composante la plus sacrée et
située le plus a l'ouest du village est le dieu Wz, siégeant dans son temple collinaire. Le

% Ces “faveurs” ffrasada) sont matérialisées lors des rites par un corire-de cendres sacrédsuniru) ou de

nourriture rendus par la divinité, et par l'intedigire de I'officiant, au fidéle ayant fait une @fhde a la divinité.
Lordre dans lequel sont (re)distribuées ces favast hautement évocateur des différences dessatusein de la
communauté des fidéles.
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groupe social le plus élevé dans cette hiérargbédiade “du pur et de l'impur” est celui des
hautes castes, & commencer par les Brahmanesjsen de la proximité immeédiate de leur
habitat avec temple de Murugat dans le respect de leur fonction rituelle tiadnelle. A
'opposé, les hameaux des “Intouchables” situés darpartie la plus basse du village sont les
plus éloignés du grand temple, ce qui refleteddition voulant que ce groupe social soit exclu
des sanctuaires des grands temples. Enfin, a ktigonentre ces deux extrémes, les castes
intermédiaires et de service ont leur habitat etsldieux de culte entre ces deux péles socio-
religieux majeurs du village, faisant écho au staties varpa intermédiaires issus du
démantélement du corps Burusa.

Quelques nuances et écarts au modele sont cepemdener, et permettent de voir plus en
détail comment une situation contemporaine locadgale I'organisation classique de la société et
du temple hindous, fondée surRearusa.

Il faut tout d’abord préciser qu’il n’existe plusaiment de rois en Inde, et que leur fonction
rituelle s’est démultipliée a mesure que la sociétienne a évolué et que l'acces a la richesse
s’est démocratisé. Pour autant, les pratiquesliegigtalisées dans les temples participent encore
au marquage des hiérarchies et d’autres distiretae statuts ou de fonctions. Les notables
continuent ainsi de profiter du prestige socia¢dfpar la position de “premier sacrifiant” dans le
temples, pour se démarquer publiguement du comnasfideles en utilisant au mieux la
ressource symbolique de distinction offerte parriies mis en scene dans I'espace des temples
hindous. A Mailam comme ailleurs, les dirigeantsitippies se rendent régulierement dans les
temples, surtout lorsque le temps des électionsoapp, comme j'ai pu le constater en mars
2006,

Pour le cas précis de Mailam, il n'est pas certpia ce soient des membres de la caste des
Vanniyar, régnant aujourd’hui sur la localité de mukgp maniéres, qui aient offert les terres du
temple de Muruga au XVIII® siécle, d’autant que lsthala pufira n’en fait pas mention.
Toutefois, le statut de caste dominante desivar et leur possession d’'une grande partie des
terres agricoles du village, leur conferent synth@iment celui de seigneurs des terres de la
localité. J'ai également précisé que chaque folisnguprocession de la forme mobile de Munuga
a lieu au cours de l'année, ce sont toujours desiy@r qui sont les porteurs de la divinité (cf.
suprg figure 8). Aussi jouissent-ils, apres les Brahegrde la position rituelle la plus proche de
la divinité supréme du village, ce qui les démardas autres castes du village par la mise en
scéne du culte local de MurugaDu reste, un informateur récurrent, appartenaat éaste des
blanchisseurs (Mmar) et participant régulierement aux processionsMigugax en tant que
porteur de flamme rituelle, me précisa un jélgue les Vaniyar n’accepteraient jamais qu’un

% Et Jorsqu'ils ne peuvent s'y rendre, ce sont Kistees politiques qui les remplacent & I'entrés danctuaires.

52" Discussion informelle tenue le 18 mars 2006sumiel e la route reliant Mailam a Pondichéry, lousrdtour du
cortege multi-caste ramenant la statue procesdiende Muruga a Mailam apres la féte annuelle Blaci Magam
tenue a Pondichéry (cf. chapitre suivant). Cetseutision a eu lieu durant la sieste faite parlemiparticipants sur le
trajet du retour. Ces derniers étaient néanmoigioopés par caste lors de la sieste, comme iidiét lors du repas
qui la précédait. Notons que les Brahmanes n’étp@snprésents, car ils effectuaient le trajet etur@ou bus.
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membre d'une caste de service telle que lemareou les Nivitar porte la divinité avec eux, bien
que les Vaniyar ne soient pas ni organisateurs, ni donateous ges processions. Ce réle revient,
comme nous l'avons vu, a la derniere famille degBathar Mutaliyir résidant encore au village,
ce qui ttmoigne de son statut privilégié. Néanmadedéroulement de la procession de Munuga
dans le village organisée par cette famille eni@n2007 indique de nouvelles relations locales
entre ces deux castes. En effet, lors de la prioeedss Vaniyar porteurs du palanquin et bien
plus nombreux que le seul organisateur de la t&temalmené ce dernier, car ils jugeaient que
leur rétribution n’était pas suffisante. En impressant le Sengunthar Mutadiiypar leur nombre

et leurs réprimandes, les nfyar obtinrent facilement gain de cause. Cettetimlainter-caste
révélée au cours de la procession de Murugans le village confirme que les puissants de
Mailam sont bien les \miyar, méme lors de rituels qui auraient pu lesrdéfitomme caste de
service. Mieux encore, au cours de la processioMuleigan hors du village en mars 2006 (lors
de Maci Magan), un Vamiyar a purement et simplement remplacé le Brahnhaisede la remise
du praszda aux fideles, car l'officiant était alors absene fait rarissime est un autre exemple de
la volonté et de la capacité desawiyar a se rapprocher du dieu supréme du villagiewti enfin
rappeler que lesarpa intermédiaires des gatriya et des Vdiya sont trées peu représentées au
pays tamoul, et qu’il est donc loin d’étre surprnde voir des castegi(i) d’agriculteurs, telles
gue la caste dominante desavgyar, se situer entre les Brahmanes et les castesmtice dans la
hiérarchie socio-rituelle du village.

En conséquence, plus qu’une simple reproductiola dgographie socio-religieuse classique
du temple hindou a I'échelle du village, la misecenrespondance de ces deux types d’espaces
sociaux et religieux permet de comprendre commespdce social du village s’organise et
comment la caste dominante desmfgar parvient a recycler le schéma social classipoer
renforcer symboliquement sa dominance locale. @egespondances entre temple et localité,
témoignent une nouvelle fois des multiples corraglpaces symboliques entre microcosme et
macrocosme abordées dans le chapitre 4.
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L'analyse a I'échelon du village permet de mieurnpoendre la place qui revient a la figure de
Murugar dans le panthéon religieux de I'hnindouisme tamairsi que les significations sociales
et les formes spatiales qui lui sont associées. f@mour les déesses de Mailam, son culte
s’'inscrit dans I'espace villageois autour de la ptmentarité rituelle et géographique entre les
lieux, que sont les temples, et les circulation® gonstituent les processions. L'analyse de tous
les espaces, lieux, liens et circulations des wifftes divinités du village démontre que les
significations paysageres, structurales et socabaps du culte de Murugadans la localité ne
s’expriment avec toute profondeur que lorsque sntéresse a I'ensemble des relations existant
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entre tous les éléments sociaux, religieux et gagggques qui définissent ensemble le village. En
effet, la situation de Murugadans le grand temple collinaire du village de iai) ses relations
avec les castes du village et sa définition stragy ne peuvent se saisir sans étudier toutes les
composantes sociales et religieuses inscritesl@gmpsice de la localité.

Il ressort de cette analyse que malgré son inganippluriséculaire dans I'hindouisme
“populaire” et dévotionnel Bhakt) tamoul®®, Muruga reste une divinité majeure de
I'hindouisme de la “Grande” tradition, ce qui a amiment permis a sa figure cultuelle de se
substituer localement & celle du grand di&a. Cette situation dans le panthéon participa a |
définition de toute une géographie sociale, religie et paysagére (voire altitudinale) de la
localité, et donc a la définition religieuse de derritoire. Cette géographie se fonde sur les
relations et les différences établies entre le dyi@diru qu’est Muruga les déesses du village et
des quartiers de caste, ainsi que les divinitéaratiques de la frontiere orientale de la localité.
Les liens entre la figure cultuelle de Murugat la Grande tradition hindoue sont aussi
intimement liés aux relations symboliques que &stes du village entretiennent avec les temples
et les espaces sacrés de la localité. Chaque gypasie, chaqgue type de temple et chaque type
d’espace sacré ou paysager du village, sont assgais un méme ensemble ordonné et classant,
autour de correspondances et d’oppositions ritsielgmboliques et géographiques. La structure
de cet ensemble social et religieux entretienepbse sur I'ordre des choses, du monde et de la
société, qu’est ldharma Le tout procéde par I'espace en définissantelegdires de dimensions
multiples, ce qui illustre une fois encore comBdiemdouisme est une religion géographique.
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%28 Cf. chapitres 3 et 5.
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