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Chapitre 11

LES ENJEUX DU SACRIFICE
Conflits divins et conflit de caste en village tarhou

Pierre-Yves Trouillét

Chaque année, lors de la féte de la déesse tetélaivillage de
Mailant, un combat d’ordre sacré s'engage entre cettesdéetsles
dieux menacants de la frontiére du village. Etestplus vulnérables
face a ces divinités malveillantes, les villagepisnnent également
part a ce conflit a travers certains rites de mtaia et de négociation
avec le sacré. En effet, cette féte de dimensicaléo— mais que I'on
retrouve dans nombre de villages indiens (Full@04) — a pour
fonction premiére de renouveler la sécurité religee de I'espace
villageois en procédant, outre les processions idjeones de la
déesse dans le village, a un sacrifice sanglariindea tempérer les
coleres divines. Ainsi, lors du huitiéeme et derrgeir de la féte, le
sang d’'un chevreau sacrifié & minuit devant le fende la déesse est
offert par les hommes du village aux divinités rfiglées de la
frontiére.

Les principaux acteurs sociaux de la féte et durifgse
appartiennent aux deux castes principales du eillaga caste
dominante des Vanniyar d’'une part, et celle desteuchables?3
paraiyaf d’autre part. Mais si la tradition religieuse lEaeut que
ces deux castes coopérent en assurant les fonatajsures du
sacrifice et de la féte, la symbolique de ces tchaelles révele en

Y L'auteur adresse ses sincéres remerciements atRalieége, Geert De Neve, Guy Di
Méo, Olivier Pissoat et Singaravélou pour leurs m@mtaires apportés aux versions
préalables de ce texte.

! Le village de Mailam se situe dans le districMileppuram au Tamil Nadu.

2 Bjen que l'usage du terme « Intouchable » soitptes en plus tabou en Inde,
notamment en raison de I'abolition de l'intouch@ipar la Constitution indienne, il
sera néanmoins employé ici car c’est bien d'intaibdité dont il sera question. Cette
notion évoque limpureté socio-rituelle attribuéeixaplus basses castes selon
« I'idéologie du pur et de I'impur » (Dumont, 196i justifie encore de nombreuses
discriminations.

% Notons que la caste des Paraiyar a donné le matia» dans la langue francaise.
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revanche les fondements religieux d’un systémeailitdire qui est a
la base d'un conflit local opposant ces deux cadtesféte et le
sacrifice célébrent en effet certaines formes adexices sociales et
« symboliques » (Bourdieu, 1994 : 190) envers learaijar,
directement impliquées dans les enjeux socio-mligidu conflit de
caste. Aussi, le présent chapitre propose de a&diravers une lecture
ethnogéographique des rituels, si les enjeux duflicodivin
parviennent ou non a sublimer ceux du conflit dpai@mme le
laissent présupposer la coopération intercastentligasacrifice, ainsi
que l'idée de René Girard selon laquelle le saeifi pour fonction
sociale « d’apaiser les violences intestines emngécher les conflits
d’éclater » (Girard, 2002 [1972] : 27).

A lire les différents auteutghistoriens des religions, sanskritistes,
ethnologues ou anthropologues) qui ont travaillé lsu sacrifice
notamment dans le monde hindou, on constate conagigite révéle
de profondes structures socio-symboliques enrasindans des
traditions religieuses et culturelles régionalesgismaussi que les
enjeux socio-rituels du sacrifice sanglant ont smivune ampleur
locale ou communautaire. Lorsque I'on sacrifie, qaesoit pour prier
les divinités, les apaiser, ou les remercier, ofaiecertes « pour le
bien des mondes » (Biardeau & Malamoud, 1996 : 188 aussi
pour soi ou pour les siens, et ce quels que staetatille et le critére
identitaire du groupe de référence. Outre ses tenaligieuses, les
propriétés socialisantes et sociologiques du seerife doivent donc
pas étre négligées lors de son analyse, d’autamh aguettanten scene
un certain nombre d’acteurs sociaux et étant podfune puissante
charge symbolique, les sacrifices — comme les féeesemple dans
leur ensemble — sont a la fois vecteurs de réeghdectives et de
valeurs sociales, mais aussi facteurs de hiératohis des statuts.
Gilles Tarabout a ainsi mis en lumiére il y a vaige d'années, les
relations existant entre « sacrifier et donner i wqTarabout, 1986)
lors de tels rites dans le sud de I'lnde. Plusdargnt, les apports de
Guy Di Méo sur la géographie des fétes ont mordréroent celles-ci
créent un interstice spatial et temporel dont lsemén scéne et le

4 On ne saurait établir ici une liste exhaustivesmatenons en premier lieu le travail de
René Girard (2002 [1972]) ; pour le contexte sudt@mgie, voir notamment ceux de
Madeleine Biardeau et Charles Malamoud (1996), des@pher J. Fuller (2004), de

Marie-Louise Reiniche (1979), et celui co-dirigér [izenis Vidal, Gilles Tarabout et

Eric Meyer (1994).
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déroulement sont hautement évocateurs de relasonm-spatiales
constitutives de territoiréDi Méo, 2001).

Pour leur part, les conflits d’ordre religieux rens généralement
abordés, notamment par la géographie des religmnia, travers des
antagonismes politico-territoriaux analysés auxe#ieh inter- et
intraétatiques (Dubois, 2005), et opposant le phasivent des
communautés de confessions ou de sectes différe@estype
d’approches a donc tendance a négliger les codftitglre sacré entre
divinités, alors qu’ils peuvent pourtant étre ddasputiles a la
compréhension des fondements culturels d’antag@ssisociaux
souvent spatialisés. Aussi, notre analyse du saetiénd a s'inscrire
dans le courant de la géographie sociale qui, cotanseciologie et
I'anthropologie dynamiques avant elle (Ansart, J9p€efére analyser
les conflits traversant I'étendue d'une méme fdonasociale. La
géographie sociale ayant en effet pour but de lisspace
géographique «en tant que forme a la fois scéniguective,
constitutive des luttes et des enjeux sociaux » NBo & Buléon,
2005 : 7), il nous parait Iégitime d’étudier legerrx sociaux et rituels
du sacrifice de ce point de vue.

La formation sociale dont il est ici question cameele village de
Mailam. L’Inde rurale retient notre attention caetb que I'on ne
puisse ignorer les sacrifices dédiés dika Kolkata (Calcutta), le
sacrifice  sanglant est «essentiellement affairelageoise »
(Malamoud, 1976 : 8) depuis I'époque brahmanique. datre, et
méme si les villes n’échappent pas a la regleyileeges indiens ou
vivent encore prés des trois quarts de la populatationald, restent
les théatres de nombreux conflits sociaux liés gpdeennité des
discriminations traditionnelles envers les plusskascastes. Et si
I'évolution des enjeux de la caste en Inde momeearistallisation de
ces tensions autour de la sphere politique contesmpo(Deliege,
2007 ; Heuzé, 2006 ; Jaffrelot, 200% champ religieux participe
encore a la Iégitimation de ces discriminationsirndouisme reste
ainsi I'une des pierres angulaires de l'union tamstlle entre les
castes villageoises. Bien que le conflit socialrdBaci soit d’ampleur
locale, celui-ci implique donc des enjeux sociaés b des pratiques
et des considérations religieuses que I'on retralases de nombreux

® Voir également le chapitre de Rémy Delage danswetge.
¢ D’aprés le recensement national de 2001.
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villages indiens. Le fait que les deux castes enflitoa Mailam
figurent parmi les mieux représentées dans le estdiu pays tamoul,
confére également a ce cas d’étude une relativeégeptativité des
enjeux liés aux relations intercastes dans cety@mélLes Paraiyar
sont en effet reconnus comme « la caste la plusbreuse des ex-
Intouchables en pays tamoul » (Raciee al, 2005 : 535) et les
Vanniyar constituent quant a eux « une caste damendes plaines du
nord-est du Tamil Nadu (...) connue pour entreteaitrds mauvaises
relations avec les communautés daliu’elle cotoie » (Headley,
2006 : 296).

L'intérét de l'analyse de ce sacrifice est donc ldeuRésultant
d’'une étude de terrain menée entre 2006 et 200l dographie de
I'hindouisme tamoul en zone rurale et se basaramotent sur une
observation participante des rites villageois de iliha cette
contribution propose en premier lieu une lectures dermes
symboliques de trois types de conflits : un prentyge concerne le
combat entre les divinités durant le sacrifice déaxieme porte sur
les tensions opposant les hommes et les dieuwte &bisieme type
releve du conflit de caste opposant les Vanniyar Raraiyar. Aussi,
en posant une hypothese d'inspiration girardienabliésant une
relation entre les tensions d’ordre divin, la tansacio-symbolique
des rites sacrificiels et le conflit social, I'aiintérét sera de mettre en
lumiere les correspondances entre ces différepestge conflits afin
de voirin fine ce qu’elles révélent sur les relations contempasi
entre sacrifice et rapports sociaux dans un comtextal tamoul.

" Dans le cadre des mouvements panindiens de liémés plus basses castes, les (ex-
)Intouchables du pays tamoul ont progressivemeggig le terme « dalit » (opprimé)
pour se désigner, parallelement a I'appellation indtnative «S.C » (Scheduled
Castg et au terme identitaire Adi Dravidas» (Premiers Dravidiens). A I'échelle de
I'Inde, le vocable « dalit » s’oppose surtout aume gandhien harijan » (enfants de
Dieu) considéré par les Dalit comme un euphémisépadé de leur condition socio-
économique, et a ceux davarna» et «captalan » (hors caste), depaficama» (de la
cinquiéme caste) ou d’atisadra » (premier serviteur) trop liés a l'idéologie smci
rituelle brahmanique. Le « dalitisme » correspondr@uvement idéologique, militant
et politique de libération des trés basses castésa/ce propos D. Heuzé (2006), R.
Deliege (2007), ainsi que le chapitre de Dalal Bexiiali dans cet ouvrage.
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Le sacré menacant

D’apres les habitants de Mailam, la féte de la séd&ailiyamma
est cruciale pour le village car elle a pour fometipremiére de
renouveler la protection de I'espace villageoisuliéggement menacé
par le divin. Les précisions terminologiques quana nature de ces
menaces peuvent varier selon les personnes, mlé#s-ceévoquent
unanimement un « danger ap&u)® qui rend la fétetiruvila) et le
sacrifice pali) nécessaires pour assainir chaque année la sityati
durant le mois denici (février-mars) du calendrier tamoul.

Ces menaces sont de multiples natures. Il s'agitaBprits » ey
ou péy-picacu), de « monstres géants dufam raksasg ou de
« démons » gsuras, kareri, arakkam, ararma €vatai). Comme le
précise Robert Deliege, lepey se distinguent des divinités
démoniaques car ils ne possédent pas de lieu ¢ (piram) ou de
sanctuaire propres. Ce sont en fait des spectredldgeois décédés
de mort violente (Deliége, 2004 : 85). Les déniatissociés de toute
origine humaine ont quant a eux piram situé a la « frontiére »
(ellai) nord-est du village et demeurent ainsi a proX@nwhmédiate
des habitations. Chaque année, ces démons merdeefire des
incursions dans l'espace villageois pour s’attagaax humains,
essentiellement a travers des possessions entraflfamence ou
stérilité (chose que peuvent également fairepégy. Or ces menaces
seront d’autant plus sérieuses si les habitantsespectent pas les
interdits concernant ces divinités ou s'ils ne terapt pas leur
voracité par le sacrifice animal chaque année. dude leur nature
menacante et nuisible qui les différencie de lasséeMailiyamma
(dont le nom évoque sa relation fusionnelle avedavty, ces étres
sont a associer a une catégorie de divinités démaaes et chaotiques
signifiée par le terme azarma &vatai» (dieu adharmiqué). Cette
catégorie tranche avec celle des divinités dharesqudont
Mailiyamman fait partie en tant que déesse protectrice dedcalité.

8 La translittération des mots tamouls employéesiibase sur la méthode @amil
Lexiconde l'université de Madras (Chennai).

® Par commodité et souci de simplicité, nous empoie le terme « démons » pour
désigner les divinités démoniaques et adharmiques.

10 | es adjectifs « dharmique » et « adharmique » astier & la notion de dharma»,
I'ordre socio-cosmique hindou.
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Mais les démons et lg®y ne constituent pas les seules menaces
inquiétant le village. En effet, bien qu’elle skait« déesse du village »
(grama tvatai), Mailiyamma peut également représenter un danger
par ses « coléeres » (Assayag, 1992 ; Aubert, 2604d)les villageois
mettent souvent en relation avec la figure d&i KKaliyamman),
forme terrible de la déesse hindoue.

De l'usage du sacrifice : herméneutique de la gesti des conflits
d’ordre sacré

Pour tempérer ce sacré menacant, les villageoi®ciey en
premier lieu avec la déesse en I'honorant lorsad&®e annuelle : ils
la célébrent huit jours durant, la marient dans tmple le dernier
soir juste avant le sacrifice et la sortent dansvilage lors de
processions ifvalam) quotidiennes afin de maintenir les étres
malveillants hors de la localité et de sécurisesialespace habité.
C’est donc essentiellement la déesse qui se livreombat contre les
démons (bien que, nous y reviendrons, les Parantarviennent
également dans ce conflit d'ordre sacré). Mais tlsnes de la
négociation avec la déesse ne se limitent pas t @&liance.
Ganapati, un agriculteur vanniyar et organisateutadféte, nous dit
en effet que la féte de la déesse et le sacriffygorderont plus
largement « de bonnes relations entre les genspluie généreuse
pourvoyeuse de bonnes récoltes, la sécurité dageil ainsi qu’'un
reméde divin pour les villageoises stériles ». A&lad de la
sécurisation du territoire villageois, c’est doacréproduction de la
société locale qui semble étre attendue. Mémeilkre de la déesse
peut constituer un danger potentiel, celle-ci estosit, en tant que
déesse tutélaire dharmique, porteuse de vie, déstwhsociale et de
protection. La négociation entre les villageoidvietliyamman reléve
donc de la coopération : les premiers honorentélesse par la féte
pour tempérer ses humeurs ; en retour, celle-airasses fonctions
premieres de déesse de village qui sont de protégkrcalité des
invasions extérieures, de maintenir tharma et d'y apporter
différentes formes de fertilité.

Concernant legey, aucune négociation n'a lieu entre les villageois
et ces spectres. Robert Deliege a déja souligre grapos que dans
les villages tamouls « ces esprits sont totalemeoapables de
bienfaits et de protection (...) [et] ne se voienti@oaucun culte »
(Deliege, 2004 : 85). C'est en jouant de précastien les chassant
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par les processions et en s'assurant la protedéda déesse, que les
villageois évitent leurs tours.

Considérons maintenant les démons de la front&ar assurer la
sécurité du village et remédier a la stérilité tlmames, les habitants
doivent négocier par le sacrifice sanglant aveteadrniére catégorie
d'étres menagant la localité par leurs possesstins maladies. Lors
du dernier soir de la féte, a minuit, les hommesreaent a la
frontiere nord-est du village pour offrir a ces démons du qizt
mélangé au sang d'un chevreau préalablement saatévant le
temple de la déesse. Le mélange est considéré camnudn aux
démons pour pacifier la situation en tempérant leoracité. En
payant ainsi un tribut sacrificiel aux divinités ndgniaques, la
puissance de ces derniéres et la peur gu'ellesitsnsme sont
nullement contestées par les villageois qui cherceartout a éviter
d’entrer en conflit avec un monde terrible et sadisi tous les
hommes se rendant a la frontiere portent-ils uhecaituel (mala) de
protection, et aucun ne doit dépasser la piertelte marquant la
limite du village ou est rendu le culte aux démddgee fois le don
effectué, les restes du mélange sacrificiel soppaetés au temple de
la déesse ou les femmes stériles du village, estégenoux, a jeun,
chastes et régulierement aspergées d'eau en sigperification et de
« fertilisation », mangeront ces restes dans I'espone guérison.

Ces oppositions entre la fertilité apportée paddasse du village
et la stérilité causée par les démons de la frant@éonfirment que les
relations entre les villageois et le sacré durargdcrifice concernent
non seulement la protection de l'espace villageaisis aussi et
surtout sa reproduction sociale. Ce contraste ti@ran@ntre les étres
divins entrant en conflit lors de ce sacrifice agleois évoque de fait
une premiére combinaison entre tension et complérigh liee a
'ordre social lharmg laissant entrevoir certaines correspondances
entre le champ sacré et le champ social. Il convigors de
s'intéresser a cette société locale que le saerdigour fonction de
reproduire afin de saisir, comme I'écrivait Renéa@l, « les rapports
conflictuels que le sacrifice et sa théologie dmsgent et apaisent a la
fois » (Girard, 2002 [1972] : 18).

Castes, dominance et discrimination autour du temp de la déesse

Le temple de Mailiyamma est sous le patronage exclusif des
Vanniyar, une caste dominante d’agriculteurs de granituel
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paradoxalement peu élevé (puisquelle est répédorpar le
gouvernent du Tamil Nadu comnBackward Class [BC]), mais qui
est surtout la caste la mieux représentée au willgEB% de la
population en 2007, comme dans tout le nord-est du Tamil Nadu.
Elle correspond a la catégorie de « caste dominaffinivas, 1987)
car son pouvoir local se fonde moins sur la notienpureté rituelle
brahmaniqu¥, que sur la forte proportion de ses membres audsei
village (et de la région), sur leur possession €'lamge part du foncier
et sur leur pouvoir politique. En 2006, le présidémpanchaydf de
Mailam était d’ailleurs un Vanniyar appartenant Rattali Makkal
Katchi (PMK, Parti du peuple travailleur), un parti pigjite régional
tamoul issu de 'association de cast@nniyar Sanganfl’Assemblée
des Vanniyar). Tous les organisateurs et donatelgsla féte
(notamment du chevreau sacrifié) appartiennentta cast&, ce qui
leur confére le statut honorifique de « sacrifianten référence a
l'archétype de la fonction royale hindoue (Dumob®66 ; Fuller,
2004; Reiniche, 1979). Notons que les membres de tdateautres
castes du village sont admis dans le saint desgss@mlasthanam/
garba-gahan) du temple de la déesse, hormis les Intouchables
paraiyar qui représentent pourtant plus de 30%adpopulation de
Mailam.

Les propos de Kumar, un informateur paraiyar, rahdaen
compte de ces questions :

« Il n'y a que le temple de Mailiyammaui nous soit interdit parce
qu'il appartient a cent pour cent aux Vanniyar.disent que nous ne
devons pas y aller car nous sommes des gens inférién plus nous

" Les efforts d'objectivation, de contrdle et de tges de la société indienne par
'administration coloniale ainsi que les différeacen termes de niveaux socio-
économigues entre les casted débouché sur la constitution de différentetasses »
administratives ou sont répertoriées les castesgmibénéficier de la discrimination
positive. Au Tamil Nadu, la commission aujourd’lari charge de recenser les castes
visées par cette politique reconnait cinq listes classes arriéréeBackward Classgs
les classes les plus arriéré@doét Backward Classgsles communautés notifiées
(Denotified Communitiegue les Britanniques avaient classées comme @iles), les
castes répertoriéeS¢heduled Castst les tribus répertoriéeS¢heduled Tribgs

2 Données de l'auteur recueillies en 2007.

1l ne reste dailleurs que trés peu de Brahman&sagam aujourd’hui, la plupart
ayant migré vers les villes ou a I'étranger.

4 Conseil villageois élu.

15 Ce fut également le cas pour la grande rénovattaelle kumbhabhiekhan) du
temple de la déesse en 2007.
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sommes pauvres, alors que les Vanniyar possedetéries et qu'ils
sont plus riches que nous ».

Aucun autre temple que celui de Mailiyamimae connait donc de
tension autour de la caste a Mailam. Pas mémeaedgremple de
Murugan'® qui est pourtant le seul & avoir des prétres baaies
(Adisaiva). En effet, seuls ces officiants ont le ddiéntrer dans le
mizlastinam du grand temple, contrairement a celui de la @&éess
tous les croyants ont acces. Cette absence denemsiour des autres
temples s'explique aussi par le fait que les poeleis castes du village
ont toutes un temple de référence. L'organisatimciosspatiale de
Mailam se fonde en effet sur une ségrégation stérerde caste ou
chaque quartier mono-caste possede un templedidomt la divinité
est systématiquement une déesse et le prétre ubmaela la caste du
quartiet” (figure 1).

Le cas du temple de Mailiyammast problématique parce qu'elle
est la déesse de tout le village et que seuls daiyRr se voient
interdire l'accés asanctum sanctorunil aura d’ailleurs fallu prés de
vingt ans de revendications pour que les Paraigdemnent en 1995
le droit d’entrer uniquement dans la premiére axteefnara-viti) du
temple. Le président dpanchayatde I'époque, un Vanniyar, leur
avait alors concédé ce droit pour pacifier lesti@is entre les deux
castes, ce qui témoigna d'une premiére résonancenitiiantisme
panindien des Dalit a Mailam. Mais malgré cettecassion, I'acces
au saint des saints reste bel et bien interdit sews Paraiyar. Le
maintien de ce refus entretient de fait leur reiéga hors de
I'hindouisme villageois et donc de I'égalité sazian relation avec
leur exclusion spatiale hors du «village des castéir). L’habitat
des Intouchables paraiyar est en effet relégué danx hameaux
extérieurs ¢€eri), pour des questions ségrégatives de pollutiarlié
(figure 1) encore trés courantes dans les villaggigns.

18 Murugan est aujourd’hui reconnu comme I'un des deux fésSiva. Ce grand dieu
dharmique est trés populaire auprés des Tamouls.

¥ A ce titre, notons que la nouvelle zone d’halbtatinulti-caste au sud de Mel Mailam
(partie ouest de Mailam) n'a pas de temple de @égsjuartier. De plus, au vu du type
d’emplois des ménages qui y vivent (fonctionnaeatprofessions libérales pour la
plupart), ce quartier doit plutét étre considérénoee un quartier de « classe » que comme
un quartier de « caste ». Le¥radaiva, installés au nord-ouest de ce quartier, aangja
eux la charge du grand temple de Murugtan’ont pas de temple de déesse de quartier.

239



ove

Figure 1. Temples et quartiers des castes a Mailam
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A Temple majeur
A Temple de déesse de quartier mono-caste K

B Maison de Brahmanes (Adisaiva)
C Maison de Chettiyar (commergants)

M Maison de Mudaliyar (propriétaires) ou de
Segunthar Mudaliyar &sserands)

[7] Virasaiva (caste shivaite de haut statut rituel,
en charge du temple de Murugan)
X Vanniyar (agriculteurs, propriétaires)

AN Yadavar (bergers)

Kuyavar (potiers)

Navidar (barbiers)

Paraiyar (“Intouchables”, Scheduled Caste, S.C.) |
122! Irular (Tribaux, Scheduled Tribe, S.T.) \
[%¥| Zone d'installation saisonniére de tribaux migrants (Kuravar, S.T.) ‘ ‘
Zone récente multi-caste (sans temple de quartier)

Etang rituel

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

Reéalisation: P-Y Trouillet, 2009 (UMR ADES)

Source: P.-Y. Trouillet, 2009




Les discours sur le mythe de la féte de la déemssfiriment cette
idée d’exclusion contestée par les Dalit. SelorPlesaiyar, le mariage
sacré {irukaliyazam) de Mailiyamma qui a lieu juste avant le
sacrifice, célébre I'histoire d’amour entre la dée®t un de leurs
ancétre® ce qui se traduit par le fait que deux Paraiyestent
aujourd’hui & proximité de la déesse durant toatdéte. Pour les
Vanniyar en revanche, Mailiyammae marie ave§iva®®, voire avec
le Brahmane qui attache l&7li®® au cou de la déesse, mais
certainement pas avec un Paraiyar. D'apres lesij@mma présence
des deux Paraiyar auprés de la déesse signifieiemient leur réle de
protecteurs rituels. Ces deux attitudes a propomyline mettent en
lumiere un désaccord symbolique, et donc un confli¢
représentations, entre les deux castes sur leceemsiunautaire de la
féte. En investissant le mythe, les Paraiyar veéusgmboliquement
entrer dans le temple pour contester la discrinonatmais les
Vanniyar leur refusent I'acceés au mythe comme dsfdnt avec
I'espace sacré du temple.

L'espace social du village est donc parcouru peptession
multiforme de la domination exercée dans différaftamps sociaux
par la caste dominante sur les Paraiyar et synd@ofigr les interdits
relatifs au temple de la déesse. Autour du temiglepement donc
autant des stratégies de distinction et de |égitionaque des modes
de discrimination et d'exclusion, I'ensemble étambbilisé pour
assurer et reproduire un ordre social inégalitaire.

Les procession% : coopération, domination et tradition

Ce sont paradoxalement ces deux castes majorithireslage qui
assurent les principales fonctions rituelles dééta et du sacrifice.
Les Vanniyar fournissent la composante sociale unajear le temple
leur appartient tant symboliquement qu’en pratigueemiérement
parce que le temple de la déesse fut bati au ndlieXIX*™®siécle sur
l'initiative de membres de leur caste; puis parge’ils ont

8 Mythe que l'on retrouve souvent en pays tamoulsnaiec certaines variations
locales.

¥ Un des plus grands dieux dharmiques du panthémtohi

2 pendentif de mariage.

2L pour une ethnographie plus compléte des rituetke éa géographie des processions
durant cette féte, voir P.-Y. Trouillet (2008).
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I'exclusivité de I'organisation de la féte et dédsals ; enfin parce que
I'espace délimité et sacralisé par les procesgjmasidiennes de la
forme mobile (rsavanarti) de la déesse durant la féte n’est habité
gue par des Vanniyar (figure 2).

Figure 2 : Parcours des processions a Kil Mailam
(moitié est du village)

Temple de Mailiyamman
Temple du ceri (Mariyamman)
Frontiére des démons (ellai)

Processions de Mailiyamman et
du “son” des 2 Paraiyar
Procession des 200 Paraiyar
Procession vers la frontiere (ellai)

Zone d’habitation des Vanniyar
Zone d’habitation des Paraiyar

Etang saisonnier marquant la
séparation entre “Mel Mailam”
et “Kil Mailam”

0 100 m
I E—

Réalisation: P-Y Trouillet (UMR ADES, 2009)

Source: P.-Y. Trouillet, 2009

La mise en scéne d'une distinction socio-territeria’effectue
ainsi publiguement chaque année dans le villagaveits ce premier
type de procession, permetttant de considérerntplee de la déesse
comme le haut lieu rituel du quartier des Vanniyaette distinction
reléve certes d'un ordre sacré, mais elle dépesdi @&t surtout d’'un
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principe hiérarchique qui contribue a ordonnerelitoire villageois
en fonction du statut des castes et selon uneégteatsocio-
symbolique du groupe dominant.

Pour que cette procession quotidienne ait liedfitiant (pacari)
vanniyar chargé de tous les rituels concernant les démonged
auparavant a une premiére procession du « s@map) €én compagnie
des deux Paraiyar mentionnés par le mythe. Sebmrganisateurs,
cette procession est destinée « a nettoyer et t@gamole parcours »
pour que les démons et auty@®/ ne viennent attiser la colére de
Mailiyamman ou menacer les familles vanniyar durant la reniise
leurs offrandesdatapai) a la déesse installée sur un palanquin. Cette
procession du « son » correspond au seul affromtedieect entre les
humains et les démons, si bien qu’elle susciteréalte frayeur parmi
les villageois. Personne ne doit en effet se sitdevant cette
procession nocturne, au risque sinon d’'étre cotdr@nla fois aux
étres adharmiques et a la « puissancéaktif du son. Il s'agit donc
d’'un moment particulierement redouté ou les tratears du rituel
sont seuls dans les rues sombres du village. €ecoihstitue donc,
conjointement au don sacrificiel a la frontiereeutes deux acmés en
termes de dangers relatifs au conflit entre lesrhemet les dieux
durant la féte.

Bien gu’il méne ce petit cortége, ce n'est pasfibant vanniyar
qui produit le son rituel. Cette tdche incombe dexx Paraiyar qui
'accompagnent. Rappelons que le lien entre leaifaret le son est
bien connu puisque leur nom de caste provient mhbdar traditionnel
(parai) dont ils jouent lors les cérémonies funérairesl'&currence,
c’est le son émis par ces mémes percussions qghnéltes démons et
les pey pour que la procession de la déesse ait lieu dansspace
purifié. Ce role rituel des Paraiyar consiste dendébarrasser le
village des étres adharmiques, comme ils le fons généralement
avec les matieres polluantes lors des funérailtesomme le sous-
entend le terme « nettoyer » mentionné par lesnisgteurs vanniyar.
Leur puissance rituelle n'est certes pas ausstaf@ que celle de la
déesse pour mettre un terme aux volontés intrusiless divinités
démoniaques, mais ces deux Paraiyar sont néannremnnus
comme les gardiens de Mailiyammayui la protégent, qui éloignent
lespeéy et qui 'aident dans sa lutte contre les démonis dentiére. A
ce titre, et en échange d’une rétribution de la das organisateurs
vanniyar, les deux Intouchables doivent rester darsanctuaire du
temple durant les huit jours de la féte. lls partalors une tenue
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rituelle blanche, un bracelet de protectidap(i) et le cordon sacré
(pinill) des deux-fois-né$ Ils doivent par conséquent adopter un
comportement de castes rituellement supérieures laur (voire a
celle des Vanniyar qui ne sont pas des deux-fasy-péndant les huit
jours, en devant notamment rester chastes et nenpager de chair
animale. lls ne peuvent pas non plus retourner elezdurant cette
période, leur hameau étant considéré comme un egmluant. De
méme, I'acceés au saint des saints du temple lste d&fendu malgré
la nécessité de leur présence dans le sanctudeerettatut provisoire
de gardiens de la déesse.

Avant de parachever la féte par le sacrifice, urenidre
procession nocturne mobilise un cortége de présdelex cents
Paraiyar venant apporter des flammes et des offsaad temple de la
déesse. Tous ces Paraiyar arrivent du plus anogerteurs deux
hameaux, situé en direction de la frontiere dangeredes démons
(figure 2). Subrahmani, I'un des deux Paraiyar gansl de la déesse,
précise ainsi les raisons de ce rituel :

« Ce cortege apporte la flamme destinée a la quiskelle du riz qui
sera ensuite offert aux démons. Cette flamme espadsable car la
puissancesgkti] du mélange [sacrificiel] vient du hameawlony] ».

Ceci illustre une nouvelle fois combien la casts &araiyar est
liée aux rites d'éloignement des étres adharmiglzss en raison
précisément de I'étroitesse de ce lien avec le@meatadharmiques et
la pollution rituelle, le grand cortége retournesgite au hameau sans
gu'aucun des Paraiyar n'ait pénétré dans I'encelateemple.

La gestion du conflit avec les démons nécessitec dn
coopération rituelle entre les Vanniyar et les BaraNéanmoins, la
hiérarchie intercaste et la discrimination envees [Paraiyar
demeurent, au point d’étre mises en scene paitéss L'apport de la
flamme rituelle par les Paraiyar a beau étre iratispble au sacrifice,
ceux-ci ne peuvent pourtant pas entrer dans letisaine du temple.
De méme, le saint des saints reste interdit aux dewndiens malgré
leur fonction rituelle et leurs attributs « extradimaires » de haute
caste. L’hypothése d’'une inversion socio-ritueliela la tenue des
deux Paraiyar est donc a exclure. C'est uniquenpamte qu'ils
doivent rester dans le sanctuaire durant la fételgs deux gardiens

2 Hautes castes.
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portent ces attributs qui ne les purifient que pagiellement. Cette
tenue rituelle ne remet donc pas en cause la dis@tion instituée
envers leur caste, ni méme la dominance des Vanoor@sacrée par
les rites.

Nous avons vu en effet que les processions dedssdé&lu village
sacralisent le quartier des Vanniyar et que leinmige sur le temple
consacre leur dominance. Or, en tant que lieu diifis@ et demeure
de la déesse tutélaire de Mailam, ce temple esi atisurtout le haut
lieu socio-religieux du village dans son ensemBlessi, de par ses
rites, sa fonction locale et son patronage casté&emple renvoie a
'ordre social lharmg que la déesse assure et que les Vanniyar
dominent et entretiennent. Inversement, en tantliguepar lequel les
étres adharmiques peuvent entrer dans le villagdyorne-frontiére
des démons est le lieu antisocial du village paekence, porteur de
troubles et de dangers extérieurs. En conséquéncefus d’accepter
les Paraiyar dans le saint des saints du templec#disation de leurs
hameau& hors du village et en direction de la frontiéres démons
(figure 2), ainsi que leurs taches rituelles liéek pollution et aux
éléments adharmiques, entrainent a travers le ¢g@nggmbolique et
performatif des lieux et des rites, une associatiemature entre les
Paraiyar et le monde dangereux et polluant des deue la frontiere.

Lors de la féte et du sacrifice annuels, I'exclagimlymorphe des
Paraiyar est donc symboliqguement et publiquemerfichék,
renouvelée et sacralisée par la mise en scéneiderfides rituels et de
la tradition religieuse locale. A ce propos, lesatvations faites en
1713* par le missionnaire Bartolomeus Ziegenbalg surfétss de
déesses des villages tamouls apportent un témagparieux pour
mesurer la dimension traditionnelle et la duradbjla quelques détails
pres, des rituels que nous venons d'aborder ea gidate qui revient
depuis des siécles aux Intouchables :

« ... Arrive celui qui incinére les morts. On lui pasautour de la
main un cordon coloré en jaune Rumkum(safran), on lui met des
fleurs autour du cou et on applique sur lui la peutk santal. (...) La

% Les deux hameaux des Paraiyar correspondent cliasne des deux sous-parties du
village (Mel Mailam et Kil Mailam). Bien gque celdie Mel Mailam soit plus récent que

celui de Kil Mailam, il est également situé a I'dcdes habitations et en direction du
nord-est, I'orient des démons, reproduisant amsogique ségrégative opérant pour le
hameau de Kil Mailam.

24 Mais publiées seulement en 1867.
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féte durera alors huit jours. Pendant ces huitsjole célébrant doit
jedner et garder le cordon. (...) Les indigénes amiven grand
nombre a la pagode, apportant des boucs et desttas coupent la
téte. Pendant cette cérémonie, les femmes et lles fiont assises
autour de la pagode et font bouillir du riz, dolfe® mangent une
partie et font offrande du reste. (...) Toutes leedédesgrama-
devatas(divinités de village) sont célébrées selon le m&uohéma.
(...) Les gens croient que toutes les maladies et lEgimalheurs sont
causés par les démons, ils adressent un culte rinpipaux d’entre
eux en méme temps qu'agxama-devatasle fagon a ce gu'ils les
protégent Ziegenbalg, 1867 cité par Benoist, 1998 ?53)

La tradition, l'ordre social, I'intouchabilité edlldominance sont
donc consacrés par la féte de la déesse et Idisadi travers la
sacralisation du caractére traditionnel d'une fordee « domination
Iégitime » reposant, selon Max Weber, sur « la@nog en la sainteté
de traditions valables de tous temps et en laihéigit de ceux qui sont
appelés a exercer l'autorité par ces moyens » (Wdl®y1 [1922] :
289). De fait, le sacrifice et la gestion rituaile conflit d'ordre divin
consacrent un ordre institué et pérennisent unésyst social
inégalitaire. lls se posent ainsi, et par défimtia I'encontre de tout
changement social.

Le conflit social révélé lors du sacrifice

La hiérarchisation de la société hindoue autour lalecaste
(Dumont, 1966) entraine une organisation socialeicktrée et
stratifiée (Beteille, 2002 [1965]). Mais les tensgoropres a une telle
structuration peuvent entrainer des rivalités ddbatigine peut
justement résider dans les fondements religieux rééstions qui
unient les castes autour de la tension et de lgpkéonentarité®®. Le
fait que les rites associés au sacrifice consadeeqgrennité d'un
systeme social caractérisé par la dominance etskimination, et
que des Paraiyar y prennent part, invite a vatesiaines résistances a
ce systeme socio-symbolique se manifestent durard telle
sacralisation de la dissymétrie sociale. En eff@t, celle-ci est
renouvelée lors des rituels et qu'elle semble puigiment acceptée,

% Ziegenbalg, Bartolomeus (186@gnealogie der Malabarishen GétteMadras,
Christian Knowledge Society’s Press.

% Sur les relations structurales entre les diedgsehommes au Tamil Nadu, voir Louis
Dumont (1953) et Marie-Louise Reiniche (1979).
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n'envisager les Paraiyar qu'en tant qu'agrégat d®momportement
serait immuable et uniforme reviendrait a négligant I'aspect
dynamique des relations sociales a Mailam, queol#igation des
castes (dalit notamment) en Inde contemporaine.

Malgré le poids de la structure sociale et la fdisasion des réles
rituels, certains Paraiyar sont parvenus, touj@amns2006, a trouver
une marge de manceuvre durant le sacrifice poundéyeer ce qu’ils
nomment « leurs droits d’hindous et d’étres humain€es Paraiyar,
politiquement sensibilisés au dalitisme, ont en eteffbravé
l'interdiction discriminante en entrant dans lensadles saints du
temple pendant que les Vanniyar et les deux Paragadiens se
rendaient a la frontiére pour offrir le mélangersamiel aux démons.
Ainsi, malgré la coopération intercaste nécesgaingr maintenir la
sécurité religieuse et I'ordre socihl village, ces Dalit ont clairement
usé de la transgression et de la provocation pouatester I'ordre
social inégalitaire consacré par la féte, ce guioigne de leur volonté
de résistance en vue d’'un changement social.

Mais quand le principal organisateur vanniyar dapfpaifait, il
déclaragu’« il faudrait y remédier » car les Paraiyar «dat rester a
leur place ». On comprend que ce discours s'appuigant sur
linterdit relatif au temple de Mailiyamnaa haut lieu du territoire
symbolique des vanniyar et dlharma que sur la consubstantialité
reconnue, en termes de pollution rituelle, entse Paraiyar et leurs
hameaux. Mais on devine aussi et surtout la latdhae conflit social
entre certains membres des deux castes, notamnonmel@ssquestions
de la dominance et de la discrimination.

Lors d’'un retour a Mailam quelques semaines amréstrifice, le
conflit s’était envenimé et plus aucun Paraiyas@eeendait au temple
de la déesse, ne serait-ce que dans la premieemend.akshmi, une
informatrice dalit du hameau de Kil Mailam, nous exposa les
raisons :

« Des familles de notre cast@it[] qui sont allées au temple de
Mailiyamma s’y sont faites injurier, maltraiter et chasser pas
Vanniyar. Des jeunes de notre hameau sont alags a#t battre avec
ces Vanniyar. Nous avons ensuite porté plainte caantissariat du
village car nous avons des droits, et depuis ndallons plus au
temple. Ce genre de choses arrive au moins unepfisan et en
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général nous nous battons pour nos droits. Ensoieime les
élections arrivedf, nous avons installé des affiches de notre parti
politique [lesViduthalai Siruthaiga®] et d’Ambedkaf® devant I'arrét

de bus du village, mais les Vanniyar les ont rapiele enlevées.
Nous avons encore porté plainte au commisssardibotnous a dit

de réinstaller nos affiches. Mais aprés cela, lasrNyar sont venus se
battre et prendre leur revanche. En fait, nous ariavdes ennuis
gu'avec les Vanniyar et le seul temple qui posélgme est celui de
Mailiyamman. »

Au début de I'année 2007, date de notre derni@us& Mailam,
les rapports entre les deux castes étaient en@weanflictuels, avec
une récurrence d’affrontements du méme type (iesultoups de
batons, jets de pierres) qu’en 2006, notammentdeRoigal, la féte
des récoltes.

En conséquence, bien que l'ordre social soit caoasdans le
champ religieux lors du sacrifice, le conflit locpéut néanmoins
réapparaitre autour de la problématique des lieligieux du village
et s'afficher dans le champ politique a traverpjiosition entre le
Viduthalai Siruthaigal des Paraiyar et le PMK des Vanniyar,
notamment lorsque vient le temps des électiongeeméme si ces
deux partis s’entendent sur une alliance régio(Ehe Hindy 2005).

Il semble donc que le degré et la nature de Idigation de ces deux
castes villageoises dépendent essentiellement edirnproprement
locaux et liés au conflit de caste, comme le laissatendre ces autres
propos de Lakshmi : « les sentiments de castedifiétents ici ; nous
on se moque des alliances politiques ».

La lecture des seuls rites aurait donc occulté réextions de
certains Dalit face aux discriminations institué&esers leur caste et

2" Lakshmi évoque les élections régionales du moisnde2006 (soit moins de deux
mois aprés le sacrifice relaté ici) qui allaienttedéhiner la couleur politique du
gouvernement du Tamil Nadu pour une durée de ¢isg a

% Littéralement : les « Panthéres de la liberté/dgfice ». Nom de la branche régionale
tamoule de®alit Panthers of IndigDPI, les Pantheres dalit de I'lnde), un mouvement
fondé en 1972 dans le Maharashtra et qui rest@ugerpdical des mouvements dalits.
Les DPI fondent leur idéologie sur la philosophiarriste et sur certains éléments
empruntés au bouddhisme, tout en s'inspiranBisk Panthersles Etats-Unis.

2 Né intouchable, Bhimrao Ramji Ambedkar (1892-1966)it un homme politique
charismatique qui a profondément marqué la scécie-politique de I'inde du XX
siecle. Son image, liée a son statut de chef delés mouvements de libération des plus
basses castes, reste a ce titre un puissant syidbolegique de la cause dalit.
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aurait par conséquent négligé la nature plurigléafois conflictuelle

et surtout dynamique, des relations entre les \yanret les Paraiyar.
En revanche, une analyse des rituels et de leté¢ pocio-symbolique
reste nécessaire pour comprendre les fondemerg®wd de I'union

tensionnelle intercaste qui se retrouve dans |ggirmu conflit social
local. Finalement, malgré leurs multiples représgmons rituelles et
symboliques garantes de l'ordre social traditiondel Mailam, les
enjeux et la gestion du conflit divin ne parviennptus a masquer
complétement ceux du conflit de caste. Il semblenm&ue ce soit
plutdt le contraire puisque que la dimension soel@ieuse de ce
conflit social est réapparue précisément lors duifsze et qu'elle se
cristallise autour du temple de la déesse.

Conclusion : sacrifice et changement social

Le caractére traditionnel des rites associés axifisacen vue de
reproduire I'ordre social par I'apaisement de tensiinternes mises
en scene dans le champ sacré, correspond bidngidae girardienne
sur la fonction du sacrifice. Les rites sacrifisiebproduits chaque
année vont en effet & I'encontre d’'un quelconquengkment afin de
reproduire un ordre social hiérarchisé, spatiatisé@ntretenu par le
groupe dominant. Le temple de la déesse incarne selill cette idée
et cette fonction, constituant le péle socio-religi central du village
tant pour (r)aviver les tensions que pour les calreece aussi bien
dans le champ sacré que dans le champ social.

De fait, en pénétrant dansdanctum sanctorurdurant le sacrifice
en 2006, les Dalit ne pouvaient trouver meillewuli ni meilleur
moment, pour afficher dans le champ religieux lewendication d’'un
changement social, puisque la mainmise des Vanaiyale temple de
la déesse entretient symboliquement leur dominauele village,
mais aussi l'exclusion socio-spatiale des Paraiytaytes deux
sacralisées par le sacrifice. La féte constituenjagaelle une acmé
temporelle inégalée le restant de I'année, duoidile le temps du
sacrifice est lui-méme le moment le plus intensestCen cela que le
choix des Dalit de transgresser l'interdit consattes discriminations
instituées envers leur caste et de subvertir alasifonction
traditionnelle de [linterstice spatial et temporglie constitue le
sacrifice, est optimal pour manifester leur comtish, et ce quitte a
raviver le conflit local.
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Max Weber (1971 [1922]) et Georg Simmel (1995 [190t
montré que la fonction socialisante des conflitaiyait justement
contribuer a I'évolution de la société. Or a Maildm changement
social est a la fois objet et source du conflit;ea ce sens, la
contestation dalit durant le sacrifice est hautans@mificative. Elle
témoigne localement d'une évolution plus générade lal société
paraiyar — en correspondance avec les mouvemeétsadcipation
des Dalit de I'lnde contemporaine — que les Vamiyominants
malgré un statut rituel traditionnellement peu élawe peuvent tolérer
au risque de voir la légitimité de leur dominante éemise en cause.
Aussi, si le conflit social ne peut pleinement agsis sans I'étude de
ses fondements culturels et de ses enjeux sodgieet, les
évolutions sociales et démographiques, la politiratroissante de la
caste et leurs effets cumulés sur les rapports ae/gir dans les
villages indiens (Tarabout, 1997a), obligent a a#rer les relations
entre sacrifice, tradition et rapports sociaux loc&n Inde rurale
contemporaine, dans une perspective nécessairelyrmnique.
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