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L’hindouisme, une religion circulatoire

Pierre-Yves Trouillet
CNRS/Centre d’Etudes de I'Inde et de I’Asie du Sud

Alors que l'orientalisme romantique et I'idéologie gandhienne ont véhiculé I'image' d’'une Inde
éternelle plutét immobile et enracinée dans ses “sept cent mille villages”, une littérature’ abondante
atteste au contraire depuis une trentaine d’années, de I'ancienneté, de la quantité et de la variété
des circulations dans le sous-continent indien. Certes I'Inde reste majoritairement rurale’ et sa
population profondément attachée a ses racines villageoises, mais les multiples circulations qui ont
lieu depuis des siecles dans, vers et depuis cette région démontrent que les logiques de
I'enracinement indien ne sont pas celles de I'immobilité, bien au contraire (Racine, 1994). Les
hommes, les biens, les idées, les techniques et méme les dieux hindous® circulent profusément
/p-124/ et de longue date en Inde. Pour les historiens Markovits, Pouchepadass et Subrahmanyam
(2003), le fait circulatoire constitue méme un prisme des plus utiles pour comprendre la société
indienne et ses évolutions. C’est dans cette perspective que s’inscrit cette contribution sur les
circulations hindoues.

L'intention est plus précisément d’étudier les circulations liées a la pratique de I'’hindouisme afin de
mettre en lumiere les constructions sociales et spatiales que ces formes particulieres de mobilité
mettent en jeu. Trois raisons expliquent cet objectif. Tout d’abord le fait que « la déambulation
rituelle constitue 'une des activités récurrentes de la dévotion hindoue », comme I'affirme Mathieu
Claveyrolas (2010a: 41) a partir de I'exemple de Bénares, et ce dont témoignent également de
nombreuses études’. Ensuite car I'on sait depuis les travaux de Max Weber et la sociologie de I'Inde

! Sur ce théme, voir notamment Louiset (2011), Markovitz et al. (2003) et Weinberger-Thomas (1988).

* Voir notamment Breman (1985), Deloche (1980), Deshingkar & Farrington (2009), Dupont & Landy (2010), Gardner &
* Voir notamment Breman (1985), Deloche (1980), Deshingkar & Farrington (2009), Dupont & Landy (2010), Gardner &
Osella (2003), Gidwani & Sivaramakrishnan (2003), Markovitz et al. (2003), Racine (1994), Raj (2006) et Stein (1984).

*Sur cette question, voir notamment le récent article d’Eric Denis et Kamala Marius-Gnanou (2011) qui propose une vision
alternative de la distribution actuelle du peuplement urbain en Inde et interroge la pertinence de 'opposition récurrente
entre urbain et rural.

* Au sujet des circulations de divinités hindoues sorties en procession, voir notamment Brosius (2009), Fuller (2001),
Jacobsen (2008), Jaffrelot (1994 et 2007), Herrenschmidt (1989, chapitre 5) et Orr (2004). Les processions menées hors du
temple semblent s’étre développées seulement au cours des quatre derniers siécles dans le sud de I'Inde (ibid.), mais
l'association entre la circulation et le divin est bien plus ancienne dans le sous-continent. Le sanskritiste Michel Angot
(2009) a montré qu’a I'époque védique, ol le mouvement et la non-sédentarité étaient trés valorisés, la circulation et les
espaces ouverts étaient attribués aux dieux (déva), alors que I'ancrage territorial était associé aux démons (asura). Les
dieux sont présentés dans la littérature védique comme de perpétuels nomades, ni localisés, ni territorialisés. 1l n’y avait
d’ailleurs pas de temple a cette époque. Les lieux du sacrifice (yajfia) étaient provisoires puisque les dieux ne faisaient qu’y
passer.

®Voir notamment Bharati (1963), Brosius (2009, Delage (2010), Feldhaus (2003), Galey (1994), Grodzins-Gold (1989), Jaffrelot



initiée par Marcel Mauss puis développée par Louis Dumont®, que la religion constitue une clé
d’analyse essentielle a la compréhension de la société hindoue. Enfin parce que I'on peut dire, avec
Véronique Dupont et Frédéric Landy (2010 : 13), que « la circulation est intrinséquement liée a une
structuration spécifique de I'espace ». En effet, en tant que déplacement, la circulation se réalise
dans une étendue qui n’est pas uniforme, mais structurée au contraire par les différentes qualités
des lieux et des espaces.

Il est surtout question ici de circulations rituelles, qu’elles soient effectuées dans les temples, lors
des processions ou pour les pelerinages, mais aussi de circulations transnationales qui concernent
désormais bon nombre de religions (Bava & Capone, 2010). Car malgré son fort ancrage territorial en
Inde (Brosius, 2009 ; Claveyrolas, 2010a ; Clémentin-Ojha, 2011), '’hindouisme ne fait pas exception a
cette tendance, en raison de mouvements de populations historiques hors du sous-continent, puis
de la constitution assez récente /p.125/ de ce que de plus en plus d’observateurs nomment une
« diaspora hindoue »” (Jaffrelot & Therwath, 2007 ; Rukmani, 2001 ; Vertovec, 2000). Les circulations
transnationales structurées par des espaces de sociabilité qui croisent de multiples Etats-nations
(Basch et al., 1994), sont d’autant plus intéressantes ici qu’elles peuvent avoir certains effets sur les
circulations rituelles réalisées par les hindous vivant hors de I'Inde.

1l s’agit de montrer in fine que 'hindouisme est une religion circulatoire, en considérant non pas que
la circulation soit son seul mode d’expression dans 'espace géographique, mais que la pratique et la
territorialisation de cette religion impliquent des circulations chargées de sens et de valeurs, et ce a
différentes échelles, ce qui pourra éventuellement poser des jalons pour des études comparatives
avec d’autres religions. La démonstration se base sur une logique typologique et scalaire par souci
de clarté, mais nous verrons au final que les différents types et niveaux d’échelle de circulation
présentés ici séparément ne sont pas pour autant cloisonnés.

La circulation dans le temple

La circulation est I'un des principaux fondements de la pratique de I'espace du temple hindou. Celui-
ci se visite toujours selon une circulation rituelle nommée pradaksina parikrama en sanscrit, ce qui
peut étre traduit par « tour par la droite ». Elle consiste en une circumambulation (parikrama) durant
laquelle le dévot se déplace dans le sens des aiguilles d'une montre afin de conserver sur sa droite
(daksina) la divinité siégeant dans le saint des saints (garbha griha), sous la forme d’une statue ou
d’une représentation aniconique. Le fidele pénetre généralement dans le sanctuaire par 'est puis se
dirige vers le sud (daksina) pour entamer sa circumambulation rituelle (Fig. 1). Lors des grandes fétes
religieuses, une forme mobile (utsava mirti) de la divinité du temple est souvent installée sur un
palanquin et sortie en procession (yatra) autour du batiment, parfois dans un couloir de circulation
congu a cet effet. La encore, la circulation rituelle se fait dans selon la pradaksina.

(2007), Morinis (1984), Saraswati (1985) et Sax (1991).

® Suite a sa rencontre avec le sanskritiste Sylvain Lévi, Marcel Mauss a fondé son approche sociologique de I'Inde en
prenant I'hindouisme comme objet d’étude privilégié et pensé « a la fois comme morphologie sociale, le systéme des
castes, et comme ensemble de pratiques rituelles et de représentations » (Lardinois, 2007 : 10). Quelques décennies plus
tard, Louis Dumont, éléve de Mauss, associa I'analyse de textes religieux brahmaniques a I'enquéte de terrain pour
proposer sa fameuse interprétation sociologique du systéme des castes hindoues dans Homo hierarchicus (1966).

7 Les différences régionales et linguistiques du sous-continent, qui restent souvent significatives en situation de diaspora,
invitent toutefois a considérer cette communauté comme moins uniforme que le terme « diaspora hindoue » pourrait le
laisser entendre.



Ces circumambulations orthodoxes, effectuées dans le sens des aiguilles d’'une montre, reposent sur
la hiérarchie droite/gauche qui ordonne une part /p.126/ bien plus importante de la vie
quotidienne hindoue. Il est bien connu, en effet, que dans la société hindoue, la main droite sert
notamment a donner des offrandes et a porter la nourriture a sa bouche, alors que la gauche est
réservée aux ablutions intimes. La déambulation rituelle selon la pradaksina correspond a cette
logique qui consiste a conserver ce qui est respectable, pur et saint sur sa « droite » (Mus, 1932-34
cité par Gaborieau, 1993). La pradaksind parikrama est donc, en tant que pratique fondamentale de
'espace du temple hindou, une circumambulation religieuse qui reconnait, délimite et actualise une
zone (ksétra)® a respecter, c'est-a-dire un sanctuaire ou un territoire consacré.

Figure 1 - Profil architectural et parcours orthodoxe de I’espace du temple hindou
(Exemple du temple de Marudha Malai, Tamil Nadu)

Maha
mandapa

Balipitha  Dhvajastamba

0 4 métres

Conception et réalisation: P-Y Trouillet, 2012.

/p-127/ Comprendre les significations socio-spatiales des circulations religieuses réalisées dans le
temple hindou nécessite de considérer également le systéme de valeurs inscrit dans cet espace
réguliérement consacré par les circumambulations des fidéles. Dans une étude devenue célébre,
Stella Kramrisch (1976) a montré que I'architecture et I'organisation de I'espace du temple hindou
reposent en partie sur le modele du Purusa, I'Etre masculin fondateur de I'univers et de la société

® Le terme ksétra, d’origine sanskrite, s’emploie autant pour désigner une aire quelconque qu’un sanctuaire ou un territoire
juridictionnel. Sur cette question, voir notamment Galey (1994) et Saraswati (1985).



dans la pensée classique hindoue. L'orientation de I'édifice et de ses composantes architecturales
sont structurées entre autres par le corps de '« Homme de fondation » (Vastu Purusa), notamment
sur le plan horizontal’. Le saint des saints correspond a la téte du Purusa, I'artha mandapa a son cou,
le maha mandapa au tronc et aux bras, et ainsi de suite jusqu’a la grande tour (gépura) qui marque
I'entrée du temple (Fig. 2). Cette correspondance fait aussi référence aux centres énergétiques
(cakra) du corps du Purusa, dont celui du front (I'ajiia cakra) coincide avec la position de la divinité
dans le saint des saints.

Figure 2 - Le temple hindou et le corps du Purusa
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Mais le corps du Purusa est aussi et surtout a la base du systeme social hindou fondé sur la caste. En
effet, le social, le cosmique et le religieux sont en relation étroite dans la pensée hindoue. Le Rig
Veda, texte révélé traitant de la genése de I'univers et de la société védique (puis hindoue), consideére
que les quatre grands types de castes (varna, i.e. « couleur », « ordre ») sont issus de la dissociation
des membres de I'Etre originel qu’est le Purusa. On peut ainsi lire au sujet du Purusa dans le Rig Véda :

« 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 Véda, X, 90,10-14)".

° Le Vastu Purusa a aussi une importance majeure dans la définition du Vastu mandala, le « diagramme de fondation » sur
lequel est fondé le temple. Dans ce cadre, et selon le mythe, ’homme de fondation est considéré comme tombé du ciel face
contre terre, la téte au nord-est et le bras droit au sud-est, replié sur lui-méme et formant un mandala (carré) dont
I'orientation détermine celle du temple sous lequel le Vastu Purusa est enterré. Pour plus de détails, voir Kramrisch (1976)
et Gaborieau (1993).

' Traduction de Louis Renou citée par Guy Déleury (1978 : 56).



/p-128/ Le Purusa apparait donc comme un schéme conceptuel de la pensée hindoue, qui détermine
I'organisation et les pratiques de I'espace du temple en tant que signifiant religieux et spatial du
systeme social et des relations qu’il entraine. Rappelons a ce sujet, avec Marie-Louise Reiniche, que
I'enceinte ou siege la divinité du temple orthodoxe, la garbha griha, est réservée aux seuls prétres
brahmanes et que le temple énonce ainsi, par ce mélange de privileége et d’interdit, « le principe de
base a partir duquel se construit le systéme des castes » (Reiniche, 1985 : 83). C’est ainsi que pour
I'ethnologue, «le temple réalise la mise en scéne d’une structure socio-cosmique d’autant plus
prégnante qu’elle s’inscrit sur le terrain » (ibid.). En conséquence, et compte tenu des fonctions de
sanctification dont sont pourvues les circulations rituelles réalisées autour d'une entité selon la
pradaksind, c’est tout le systeme social et religieux hindou que consacrent les circumambulations
dans I'espace du temple.

/p-129/

La circulation processionnelle hors du temple

De nombreuses circulations rituelles ont lieu aussi a 1'échelon des localités indiennes lors des
processions de divinités locales installées sur des palanquins. Les corteges alors constitués
empruntent des rues rituelles (mata-viti), qui entourent généralement le temple ou la divinité est
hébergée le reste du temps. Ces circulations ont pour principales fonctions d’honorer la divinité par
une féte annuelle, de consacrer les liens qui l'unissent aux gens qui la célebrent, mais aussi de
définir sa « juridiction » (Berti, 2009) et de renouveler la protection religieuse des habitants du
territoire (ksétra) sanctifié par la divinité circulante. La signification de ces processions conduites a
I'extérieur du temple repose ainsi sur une relation forte entre la divinité et le territoire. Le travail
épigraphique de Leslie Orr (2004) a montré que si ces processions extérieures n'ont pris leur
importance qu’au cours des quatre derniers siecles dans le sud de I'Inde, elles ont lieu désormais
parce que « I'identité du dieu doit étre définie, et son territoire démarqué et défendu » (ibid. : 466).

Prenons I'exemple d'une localité indienne afin de voir combien les processions religieuses sont
courantes dans les campagnes et signifiantes au point d’exprimer des rapports territoriaux entre
groupes sociaux. La figure 3 représente les trajets des processions annuelles des divinités siégeant
dans les temples des quartiers de caste d’'un village du pays tamoul. En effet, comme souvent en
zone rurale, I'habitat de cette localité est structuré en plusieurs quartiers monocastes. La carte
montre également qu'une grande partie du village est habitée par la “caste dominante”"! (Srinivas,
1955) des Vanniyar, une communauté d’agriculteurs et de propriétaires terriens au statut rituel peu
élevé mais qui représente toutefois plus de la moitié de la population du village. La présence de deux
hameaux d’ “Intouchables” (des Paraiyar) au nord et a I'est de la localité est également notable en ce
qui concerne les zones d’habitation. Cette organisation de I'habitat fondée sur la caste, la présence
d’une caste dominante et I'exclusion spatiale de I'habitat “intouchable” sont des composantes tres
courantes des villages hindous'. /p.130/

" Depuis les travaux du sociologue indien M. N. Srinivas (1955), les castes dites “dominantes” désignent des castes de statut
rituel moyen mais qui se caractérisent en revanche par un fort poids démographique, économique et politique aux
échelons local et régional.

2 Cette organisation du village est en partie héritée de la Vastu Vidyd, la « science de I'architecture » élaborée aux temps
védiques, qui prone une répartition segmentée de ’habitat des castes en fonction des points cardinaux. D’autre part, le
concept de “pollution”, qui se base sur « I'idéologie du pur et de I'impur » (Dumont, 1966), hiérarchise fortement les castes
hindoues et se traduit par une segmentation spatiale de I'habitat. Ainsi, si les “hautes” castes et la caste “dominante”
vivent souvent pres du temple principal de leur localité, les hameaux des “Intouchables” sont généralement situés a
'écart.



Figure 3 - Temples de caste et processions au village de Mailam (Tamil Nadu)
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Source : Enquéte personnelle.

/p-131/ Dans ce village, pratiquement toutes les castes ont un temple de quartier”, y compris les
deux hameaux des “Intouchables” paraiyar. Ces temples, dont les officiants appartiennent
systématiquement a la caste du quartier, hébergent chacun une déesse protégeant le quartier et la
caste en question, ce qui est révélateur de 'importance sociale, identitaire et territoriale de ces lieux

 Les quartiers n’ayant pas de temple propre sont ceux des Virasaiva Lingdyat (une secte “castifiée” qui se présente
comme |'égale des Brahmanes), des Navidar (barbiers), des Vannar (blanchisseurs) et le quartier multicaste du sud du
village. Les Virasaiva Lingayat n’ont pas de temple de quartier car ils administrent le grand temple de Murugan (divinité
shivaite) situé au nord-ouest du village. Les Navidar et les Vannar ne sont pas assez nombreux pour batir un temple de
quartier et sont eux aussi associés au temple de Murugan, ou ils effectuent certaines tiches rituelles en tant que castes
dites “de service”. Enfin, le quartier multi-caste doit plutét étre considéré comme un quartier “de classe” (moyenne) que
comme un quartier “de caste”, ce qui n’a pas permis le développement d’une solidarité nécessaire a la construction d’'un
temple de quartier.



de culte. Parmi ces temples de déesse patronnés par une seule caste, il convient de distinguer celui
ou siege la déesse tutélaire de tout le village et non d’'un simple quartier. Ce temple est situé dans
une zone habitée exclusivement par la caste dominante des Vanniyar, qui est aussi la caste patronne
de ce temple majeur pour le village.

La carte montre également que les circulations processionnelles constituent une pratique rituelle
trés répandue dans I'hindouisme villageois, puisque toutes ces déesses de temple de quartier sont
sorties au moins une fois par an en procession. Du reste, 'ensemble de leurs parcours couvre
pratiquement tout I'espace habité de la localité, d’est en ouest et du nord au sud. Ces itinéraires ne
sont jamais totalement identiques, méme si certains se ressemblent fortement' et bien qu’un grand
nombre empruntent les principaux axes du village. Finalement, outre les processions des déesses
des Irular (tribaux), qui sont les seules a gagner des lieux rituels situés a I'extérieur de la zone
habitée, c’est souvent une circumambulation autour du quartier de la caste patronne du temple de
référence qui différencie ces trajets. Cette observation est particulierement valable pour la déesse
tutélaire du village, qui entoure un quartier exclusivement vanniyar alors qu’elle pourrait parcourir
toute la localité en raison de son statut, mais aussi pour les déesses des hameaux “intouchables”,
surtout au nord ou la disposition des rues permet au cortége de circuler autour /p.132/ du quartier.
Cela se vérifie également pour la déesse des Yadavar (bergers) et pour celles des Irular.

Comme dans le temple, ces circumambulations autour des quartiers de caste se font dans le sens des
aiguilles d’une montre, conformément au modele de la pradaksina parikrama, la circulation
orthodoxe effectuée dans les sanctuaires hindous. Les exceptions a ces processions circulaires dans
le village concernent les trajets plus linéaires qui sont généralement imposés par le manque d’une
rue périphérique entourant le quartier de caste. C’est notamment le cas de la déesse des Mudaliyar
et de celle du hameau “intouchable” situé a I’est, ot 'on voit que la disposition des rues ne permet
pas de procession circulaire. Par conséquent, comme dans I’hindouisme la circulation rituelle autour
d’une entité participe a sa sanctuarisation, ces processions ont non seulement pour fonction de
définir les juridictions de chaque déesse, mais aussi de protéger et de sacraliser le quartier” de
chacune des castes, ou tout du moins de le distinguer par un rite spatialisé.

Cette forme de sanctuarisation circulatoire se retrouve aussi en milieu urbain, comme par exemple a
Bénares (Claveyrolas, 2010a) ou lors du festival religieux de Maci Magam en Inde du sud. L’originalité
de cette grande féte réside dans le fait que des divinités de localité sont portées en procession,
parfois sur des dizaines de kilométres, pour une grande ablution rituelle (tirtha-vari) réalisée a la
riviere ou au rivage le plus proche. La circulation religieuse durant Maci Magam fait penser a ce que
j'ai nommé ailleurs un « pélerinage inversé » (Trouillet, 2010 : 256), puisque ce sont les divinités qui
sont déplacées sur de longues distances vers les fideles et non le contraire. A Pondichéry, Maci
Magam est célébrée chaque année sur la plage d'un village de pécheurs adjacent a la ville, ot une
centaine de divinités de temples de la région sont portées en processions pour I'ablution collective.
1l s’agit d’'un des évenements religieux les plus importants de la ville.

/p-133/

" Les trajets des déesses des Kuyavar et des Mudaliyar se ressemblent parce que les premiers participaient a la procession
organisée par les seconds avant que les Mudaliyar interdisent cette participation aux Kuyavar et que ceux-ci fondent alors
leur propre temple.

* Olivier Herrenschmidt (1989), qui a déja remarqué I'importance de la pradaksina dans les processions de village pour
I'’Andhra Pradesh, avait également observé cette prévalence rituelle et identitaire du quartier sur 'ensemble villageois, qui
ne saurait donc étre considéré comme une paroisse.



Figure 4 - Processions des divinités majeures de la féte de Maci Magam a Pondichéry
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Source : Enquéte personnelle

Trois divinités de localités - Murugan (Sri Subramaniyar) de Mailam, Visnu (Sri Singavaram
Ranganathar) de Gingee et Vinayagar (Pillaiyar) de Tivanur - sont particuliérement importantes et
attendues lors de cette féte, en raison de la puissance qui leur est reconnue et du faste de leurs
processions conduites dans le cceur historique de I'ancien comptoir. Leur parcours est représenté
sur la figure 4, et 'on constate, comme aimait a me le préciser 'un des organisateurs héréditaires en
2006, que les processions de ces trois divinités sont /p.134/ réalisées dans le sens des aiguilles d’une
montre, conformément a la pradaksina parikrama.



Cet itinéraire parcouru depuis plus d’'un siecle dans Pondichéry n’a pas vraiment pour fonction
rituelle de délimiter le sanctuaire (ksetra) habituel des trois divinités circulantes, dans la mesure ou
leurs localités d’origine sont situées a plusieurs dizaines de kilomeétres. Il s’agit plutdt d’étendre leur
influence religieuse et leurs juridictions divines jusqu’a 'ancien comptoir. En revanche, en circulant
dans la ville comme il convient de le faire dans un temple, ces processions rituelles permettent la
encore de renouveler la sainteté et la protection religieuse de la zone délimitée par leur parcours,
qui correspond en 'occurrence au quartier historique des Indiens hindous (Deloche, 2007 ; Fig. 4). En
d’autres termes, ces processions annuelles démarquent et sanctuarisent le territoire des hindous de
Pondichéry.

Les processions réalisées dans les localités indiennes apparaissent donc comme des circulations
rituelles et collectives ayant un pouvoir socio-symbolique tout aussi important que les
circumambulations de temple et participant a la définition de territoires (ksetra) tant religieux que
communautaires.

La circulation pélerine

Le pelerinage (tirtha-yatra) est une autre forme majeure de circulation religieuse. La sanctuarisation
circulatoire observée précédemment se retrouve dans cet autre type de mobilité rituelle, qui met en
jeu des espaces et des territoires de dimensions plus vastes que ceux présentés jusqu’ici.

Plusieurs études de référence'® ont déja porté sur le pelerinage hindou et ses relations avec le
territoire. Le travail de I'anthropologue Jean-Claude Galey (1994) sur le pélerinage a Badrinath (en
Uttarakhand), notamment, a montré que les Garhwalis utilisent le méme terme ksétra pour désigner
a la fois leur royaume et le sanctuaire délimité par leurs activités pelerines. Le géographe Surinder
Mohan Bhardwaj a quant a lui souligné que I'ordre de visite des lieux saints (tirtha, ou tirtha sthalam)
mentionnés dans le Maha Bharata'” suggere aux fideles de réaliser un grand tour circulaire de I'Inde
ancienne, au départ de la ville de Pushkar et dans le sens des aiguilles d’'une montre (Bhardwaj,
1973 : 43 ; Fig. 5). Ces études confirment I'importance du terme ksetra et /p.135/ de la pradaksina
parikrama dans I'expression territoriale de 'hindouisme, comme cela a été observé aux échelons du
temple et de la localité. 1l convient cependant de souligner que dans les pratiques pélerines
contemporaines, la pradaksina parikrama est loi d’étre appliquée aussi systématiquement que dans
I'espace du temple, bien qu’elle reste théoriquement la regle. Ces contributions de Bhardwaj et Galey
démontrent aussi 'existence de relations fortes entre pélerinage et territoire dans le monde hindou,
au point de souvent faire coincider certains sanctuaires avec des territoires politiques, ce dont
attestent bien d’autres exemples.

16 Cf. note 5.
' « La Grande Inde » (justement), une des épopées fondatrices de I’hindouisme.



Figure 5 - Le grand pélerinage autour de 'Inde d’aprés le Maha Bharata
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/p-136/ A I'échelon de I'Union Indienne, le « pélerinage circumambulatoire » (Eck, 1998 : 174) qui
véhicule le mieux I'image d’un territoire politique unifié par la circulation hindoue est celui des
« Quatre Demeures Divines » (Char Dham). Ces grands lieux saints sont: Badrinath, dans le nord
himalayen, célébre pour son temple dédié a Visnu; Puri a l'est, ol une forme de Krsna
(Jagannatha) siege dans I'un des plus importants sanctuaires de I'Inde ; le grand complexe shivaite et
vishnouite de Rameshwaram dans le sud ; puis le temple de Dvaraka a I'ouest, également dédié a
Krsna. Ces demeures divines constituent ensemble un réseau de hauts lieux religieux qui balisent

harmonieusement les quatre points cardinaux du territoire indien (Fig. 6). En conséquence, partir*®

' Si des pelerins réalisent encore ce pélerinage a pied, la majorité d’entre eux I'effectue a bord de véhicules motorisés,
souvent des bus touristiques (Eck, 1998 : 181).



en pelerinage aux « Quatre Demeures », C’est également expérimenter le territoire national a partir
d’'une motivation pieuse. C’est aussi le reconnaitre comme le sanctuaire des grandes divinités
hindoues, ce qui participe a la sanctuarisation du territoire de I'Inde. Ce pélerinage aurait d’ailleurs
été instauré par le philosophe réformateur Adi Sankaracarya, qui aurait établi des monastéres
(matha) dans ces quatre lieux au tournant du IX® siécle précisément dans un souci « d’intégration
nationale » (Shastri, 1982 : 4). La sanctuarisation hindoue d’un territoire par la circulation rituelle se
retrouve donc également dans ce pelerinage panindien, aussi nommé « grande circumambulation »
(maha parikrama).

Figures 6 & 7 - Les Char Dham et les Aru Patai Vitu en Inde et au Tamil Nadu
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La logique de balisage d’un territoire politique par un réseau de lieux de s’applique aussi parfois a
I'échelon régional des Etats de I'Union Indienne, comme par exemple au Tamil Nadu, le « pays
tamoul » contemporain, dont le territoire politique et administratif est balisé par les « Six
Demeures » (Aru Patai Vitu en tamoul) de la divinité régionale Murugan. La figure 7 montre en effet
que ces six temples régionaux marquent les orients de ce territoire, ainsi que son centre
géographique (situé autour de sa capitale culturelle Madurai). Comme pour les Char Dham, ces
demeures divines participent a la sanctuarisation de ce territoire, d’autant que le dieu Murugan est
reconnu pour vivre et avoir vécu au pays tamoul. Cing de ses « Six demeures » font d’ailleurs partie
des dix temples faisant les meilleures recettes dans cet Etat'® - Palani étant méme largement en téte
du classement - ce qui confirme I'audience et 'importance régionale de ces lieux de pelerinage.

¥ Pour I'année 2006-2007, d’apres I'Hindu Religious and Charitable Endowment Department, 'instance en charge du contréle
des temples et monastéres hindous du Tamil Nadu, le temple de Palani a fait de loin les meilleurs gains (365,5 millions de
roupies), celui de Tiruchendur les troisiémes (90 millions de roupies), celui de Tiruttani les cinquiémes (60,3 millions de
roupies), et ceux de Tirupparankunram et Svamimalai respectivement les neuviémes et dixiémes meilleures recettes (avec
16,6 et 13,3 millions de roupies).



Mais si le pélerinage hindou se structure généralement sur des réseaux de lieux et s’il alimente
symboliquement la cohésion de certains territoires, il faut toutefois se garder de le considérer
comme une circulation reliant systématiquement plusieurs grands temples d’audience nationale ou
régionale. L'exemple du grand pélerinage a pied (patayatra) vers Palani (Fig. 8) - le temple le plus
populaire du Tamil Nadu, en tant que premiére « Demeure » de Murugan -, montre que le
pelerinage hindou peut également étre d’ampleur infrarégionale et, surtout, orienté vers un seul et
unique temple final, méme si celui-ci fait partie d'un réseau de pélerinage régional tel que celui des
Aru Patai Vitu.

Figure 8 - Les principaux itinéraires du pélerinage a pied vers Palani (Tamil Nadu)
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De plus, bien que les itinéraires de ce peélerinage soient linéaires et n’entourent donc pas de
territoire (Fig. 8), ce pélerinage a pourtant la encore une forte implication territoriale. En effet, ce
pelerinage annuel consacre et renouvelle régulierement le statut des castes dominantes de deux
régions du centre du Tamil Nadu : il s’agit d’'une part du Chettinatu, le « pays des Chettiar », dont la
caste dominante est celle des commercants Nattukkottai Chettiar® (Rudner, 1994) ; et d’autre part
du Kongunatu, le « pays konigu », une région de l'ouest du pays tamoul dominée par la caste
paysanne des Kongu Vellalar /p.138/ Figure 8 /p.139/ Kavuntar (Beck, 1972). Ces deux castes
menent chacune un pélerinage a pied vers Palani lors de deux grandes fétes calendaires, ce qui
participe au renouvellement annuel de leur pouvoir rituel et symbolique (Moreno & Marriott, 1989 ;
Trouillet, 2010). La premiére de ces fétes, Tai Piicam, a lieu durant la saison fraiche (janvier-février),
tandis que la seconde, Pankuni Uttiram, se déroule a la saison chaude (mars-avril). Le pélerinage de
Tai Piicam est mené par les Nattukkottai Chettiar depuis leur territoire du Chettinatu, et celui de
Parikuni Uttiram par les Kongu Vellalar Kavuntar issus du Kongunatu. Les principaux itinéraires de
ces deux pelerinages sont marqués par des temples et des lieux de halte affiliés ou patronnés par ces
castes dominantes, ce qui assoie leur prestige en l'inscrivant dans 'espace du pélerinage. Sur leur
route, les grands cortéges de ces castes sont rejoints par une multitude d’autres groupes de pelerins,
mais leur prépondérance affichée dans le déroulement de ces pelerinages n’est pas contestée. Pour
ces deux castes, le pelerinage constitue ainsi un outil de réaffirmation rituelle et géographique de
leur statut dans les régions qu’elles dominent.

Il est donc clair, au final, que malgré la diversité des configurations du pelerinage hindou, cette
forme de circulation religieuse est tout aussi signifiante que les processions locales dans la
consécration et I'actualisation de territoires, en s’appuyant notamment sur de forts réseaux de lieux
religieux qui en constituent I'infrastructure. L’exemple du peélerinage a Palani confirme également
que pour les sociétés hindoues, la circulation rituelle dans I'espace public peut servir a exprimer les
statuts et les différences socio-identitaires, ce qui est valable aussi bien en Inde que dans les pays de
la diaspora.

Les circulations transnationales

Apres avoir considéré les circulations hindoues aux échelles du temple, de la localité, puis de la
région et de la nation, se pose enfin la question de I’échelon international. Car si ’hindouisme est né
dans le sous-continent indien et si la plupart des hindous vivent en Inde, la géographie de cette
religion n’est plus restreinte a cette seule région (Fig. 9). Certes ’hindouisme s’est moins diffusé que
d’autres religions plus conquérantes et prosélytes, notamment parce que l'on est hindou par la
naissance et que des régles religieuses circonscrivent la place des hindous en Inde, seule terre
conforme a I'observation du /p.140/ dharma®, au risque sinon de perdre leur caste (Clémentin-Ojha,
2011). Mais la présence  aujourd’hui de temples hindous sur les cinq continents atteste de
I'exportation de I'hindouisme a I’échelle mondiale sous I'effet des migrations puis de la constitution
de réseaux diasporiques. Une véritable transnationalisation de I'hindouisme est méme engagée
depuis plusieurs décennies.

* Ou “Nakarattar”.
' L'ordre socio-cosmique hindou. Notons que l'interdit du voyage outremer (samudrdyana) pour les hautes castes est
attesté de longue date en Inde hindoue (Clémentin-Ojha, 2011).



Figure 9 - Estimation du nombre et des pays de résidence des hindous vivant hors de I'Inde en
2006

Q \ 7 ’ A O\;, : /- Bangladesh
¢ ; . @ SERY N
g )
3 QW o |
¢ 2 OO Indonésie

% ; @ A Q
= @ v s Wy /
o . ¢ 820

QA ! ]

Estimation du nombre d’hindous par pays en 2006 (Inde exclue) :
23 000 000

5000 000

~——>—— 1000 000
100 000

Conception et réalisation : P.Y. Trouillet, 2012

Source: US State Department's International Religious Freedom Report 2006

Les circulations transnationales qui concernent la religion hindoue ont rarement le caractére rituel
dont sont dotées les circulations qui ont été présentées jusqu’ici. En effet, la circulation rituelle ne
peut pas réellement étre considérée comme responsable ou facteur déclencheur de circulations
transnationales, bien que la motivation pieuse entraine parfois des circulations touristiques
(Goreau-Ponceaud, 2010) et religieuses de dimension internationale.

En revanche, les migrations internationales peuvent avoir des effets sur les circulations rituelles
hindoues, qui subissent souvent quelques ajustements en situation de diaspora. Pratiquer sa
religion, I'ancrer dans le territoire, et visiter /p.141/ ou faire circuler ses dieux est bien slir moins
aisé dans ce contexte. Par exemple, la grande procession de la féte annuelle de Ganés$a, a Paris, ne
respecte le sens de la pradaksina que sur la moitié de son parcours. C’est encore moins le cas lors de
Tai Piicam Kavadi a Port-Louis, ou les trajets linéaires de la grande procession menée en ’honneur de
Murugan ont surtout pour fonction de relier les extrémités nord et sud de la capitale mauricienne,
afin de permettre aux différents groupes processionnels de rejoindre le cortege principal (Selvam,
2003). On peut alors se demander si lors des processions urbaines menées en diaspora, les objectifs
de rassemblement et de visibilité communautaires, déja trés présents dans le pays d’origine, ne
I'emportent pas sur celui de consécration du sanctuaire de la divinité au point de parfois le négliger.
Quant aux peélerinages aux grands temples locaux, lorsqu’ils existent, comme notamment a I'ile
Maurice, leurs trajets sont plutét linéaires car ils concernent généralement un seul temple de
destination et rarement un réseau de plusieurs grands lieux saints. Il arrive toutefois que des
hindous de la diaspora réalisent des pélerinages circumambulatoires autour du territoire d’accueil,



comme a La Réunion ou des pelerins tamouls visitent a pied tous les temples de I'ille dans le sens de
la pradaksind. La circumambulation dans le temple est quant a elle généralement respectée, mais
encore faut-il que I'architecture du lieu de culte le permette, ce qui n’est pas toujours le cas dans les
premiers temps de I'installation (Trouillet, 2009).

Concernant les circulations transnationales en tant que telles, il s’agit essentiellement de flux de
biens, de personnes et de capitaux entre les différents pdles de la diaspora, dont I'Inde, ainsi que Sri
Lanka et la péninsule malaise pour les Tamouls, restent les centres de référence en termes
d’authenticité religieuse. Ces territoires constituent a ce titre des réservoirs de main d’ceuvre
qualifiée pour les temples de la diaspora, notamment depuis la création de centres d’enseignement
religieux destinés aux prétres (brahmanes) de temple au pays tamoul a partir des années 1960
(Fuller, 2003). Des prétres hindous voyagent ainsi aujourd’hui de par le monde pour officier dans les
temples d’outre-mer. Certains partent pour un contrat pluriannuel au terme duquel ils retournent
définitivement en Inde, d’autres circulent entre leur pays d’origine et un ou plusieurs pays en
enchainant les contrats, d’autres encore finissent par rester au pays d’accueil.

La venue de ces officiants dans les temples de la diaspora s’accompagne souvent des circulations
d’autres spécialistes religieux, mais aussi de capitaux, ce qui implique l'existence de réseaux
transnationaux. La construction du /p.142/ premier grand temple tamoul de Montréal, par
exemple, dont le prétre en chef (stanikar) est un brahmane originaire de Sri Lanka, a nécessité le
travail d’un architecte (stapati) et d'une douzaine d’artisans venus spécialement d’Inde du sud. 1l a
en outre bénéficié du soutien d’une vingtaine d’organisations religieuses tamoules basées au Canada,
au nord Sri Lanka, au Tamil Nadu, mais également aux Etats-Unis, au Royaume-Uni, en Malaisie, en
Australie et en Nouvelle-Zélande. On peut aussi évoquer a ce sujet les organisations religieuses
hindoues, telles que I’Arya Samaj et la nébuleuse nationaliste du Sangh Parivar (Jaffrelot &
Therwath, 2007), qui sont parvenues a développer des filiales dans la diaspora et a I'origine de
nombreuses circulations, qu'il s’agisse de spécialistes religieux (gourous, swami) ou de capitaux.

Ces circulations transnationales ne concernent pas uniquement les pays d’accueil de la diaspora
hindoue mais peuvent aussi alimenter des projets localisés en Inde. Le Sangh Parivar, notamment, a
su mobiliser des fonds dans la diaspora pour certains de ses projets nationalistes, comme le
financement des « briques de Ram » destinées a reconstruire un jour le temple d’Ayodhya, pomme
de discorde en hindous et musulmans indiens depuis une vingtaine d’années. Certains spécialistes™
évaluent a 350 000 dollars la somme envoyée en Inde par les Indiens des Etats-Unis au Sangh
Parivar, I'année suivant la démolition de la mosquée Babri d’Ayodhya en décembre 1992 (ibid. : 38).

Loin d'un tel fondamentalisme, ’exemple de U'Aru Patai Vitu Complex, un nouveau sanctuaire de
Chennai dédié a Murugan et inauguré en 2002, est tout aussi évocateur des circulations
transnationales nourrissant des projets religieux en Inde. Ses administrateurs et gestionnaires le
définissent notamment comme un « temple de Non Resident Indians ** ». Cela parce qu'ils possedent
chacun une carte verte américaine et parce que le fondateur du temple, qui est également a I'origine
du premier temple hindou de New York, a mobilisé des fonds de I'Hindu Temple Society de la
mégalopole américaine pour financer cette construction en Inde. Le lien avec le temple de New York
est du reste affiché sur les plans rituels et spatiaux dans le sanctuaire de Chennai, au centre duquel

* Notamment Vijay Prashad, qui est un universitaire d’origine indienne enseignant aux Etats-Unis, connu pour ses
positions de gauche (Jaffrelot & Therwath, 2007).

» Les Non Resident Indians (NRI) sont des citoyens indiens possédant un passeport indien et résidant pour une période
indéterminée a I'étranger, ce qui en pratique concerne tous les émigrants récents.



est installée une réplique du temple new yorkais dédié a Ganésa (Punzo-Waghorne, 2004 ; Trouillet,
2010). /p.143/

L'Inde est aussi concernée par des circulations internationales a vocation touristico-religieuse,
méme si le pelerinage ou la visite pieuse de temples hindous ne constituent pas toujours les seules
motivations de la venue au pays des ancétres. Il arrive ainsi de voir au temple de Palani des pelerins
de I’étranger venus faire le fameux pélerinage a pied ou simplement recevoir la vision (darsana) de la
divinité dans son temple. Les compagnies touristiques ont bien compris qu'il y a un véritable
marché a développer autour de ces pelerins d’outre-mer. Leurs package tours, combinant de plus en
plus souvent les visites de lieux saints et de sites touristiques dans leurs circuits, sont du reste en
plein essor.

Conjointement a I'Inde, il existe désormais d’autres pbles internationaux du tourisme religieux
hindou. Ils motivent eux aussi des circulations transnationales et participent donc également a la
définition des configurations géographiques de I'hindouisme contemporain. L'ile Maurice, aussi
connue sous le nom de Chota Bharat (la « Petite Inde »), fournit 'un des meilleurs exemples. Son
grand sanctuaire de Ganga Talao (« le lac du Gange ») est visité par des pélerins hindous venant
d’Afrique du Sud et d’autres pays de la diaspora pour la féte religieuse de Maha Sivaratri (« la grande
nuit de Siva »)*. Ce lac occupe le cratére d’'un volcan éteint, reconnu comme le treiziéme linga® de
lumiére de Siva et ayant pour originalités affichées d’étre le seul de ces lieux saints situé hors du
sous-continent™ et de posséder la plus haute statue de Shiva au monde (33 meétres) construite par
des ouvriers indiens (Carsignol, 2011 ; Claveyrolas, 2010b). Le lac de Ganga Talao est aussi réputé
pour I'eau du Gange qui y fut versée en 1972 par un pandit indien, invité par le premier ministre
mauricien pour consacrer le lien matériel et symbolique entre le site local et le grand fleuve sacré de
I'Inde. Méme l'eau sacrée hindoue circule ainsi de par le monde” pour consacrer les nouveaux
territoires de 'hindouisme. /p.144/

Conclusion

La circulation est donc une composante majeure des formes de spatialisation de I'hindouisme
classique et contemporain, depuis 1'échelle du temple jusqu’au niveau mondial de la diaspora. Ces
circulations sont généralement porteuses de sens rituel et religieux, mais souvent aussi de sens
social, identitaire et territorial, que ce soit pour les processions qui ont lieu dans les localités
indiennes et dans les pays de la diaspora, ou pour certains pelerinages d’ampleur régionale ou
nationale. Si ces circulations alimentent la dimension religieuse et symbolique de différents
territoires, et par la méme leur cohésion, elles ne seraient pourtant que peu de chose sans
I'existence de réseaux. De réseaux de lieux, généralement des temples ou des autels qui jalonnent
I'espace et le marquent de leur présence, mais aussi de réseaux d’acteurs, qui font vivre ces

*Soondur S., « Maha Shivaratree: ces pélerins qui viennent de loin pour le Ganga Talao », L'express, 18 février 2004.
 Terme sanskrit signifiant « signe ». Pierre érigée de forme phallique représentant le seul signe que I'on puisse percevoir
de I’étre non manifesté de Siva.

* Comme 'indique solennellement une plaque dans I'un des temples du sanctuaire.

77 Ce transport de I'eau du Gange par-dela les frontiéres de I'Inde n’est cependant pas une premiére. Catherine Clémentin-
Ojha a précisé lors d’une intervention au Centre d’études de I'Inde et de I’Asie du Sud, qu’en 1902 le Mahar3ja de Jaipur
avait déja fait venir avec lui, lors de son voyage en Angleterre, d’énormes pots en métal contenant de I'eau du Gange
nécessaire a ses activités rituelles quotidiennes. (Voir a ce sujet les séminaires de Catherine Clémentin-Ojha sur U'interdit
hindou du voyage en mer a I'Ecole des Hautes Ftudes en Sciences Sociales, ainsi que son intervention du 25/01/2011 au
CEIAS : http://teras.hypotheses.org/35).



circulations depuis les palanquins portés localement en procession jusqu'aux circulations
transnationales qui étendent les territoires de ’hindouisme a I'espace-monde de la diaspora.

Si 'on considére enfin de maniére conjointe les pelerinages hindous de dimension internationale,
les processions religieuses qui ont lieu dans les pays de la diaspora hindoue, et les Non Resident
Indians de Chennai, qui circulent dans leur nouveau sanctuaire autour de la réplique d'un temple
new yorkais, on constate alors que les différents types, niveaux et échelles de circulations qui ont
été présentés ici sont loin d’étre cloisonnés, mais qu’ils peuvent au contraire s’'imbriquer et se
combiner, en mélant ainsi le local et le transnational®.
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