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Résumé

L’étude du sanctuaire de Puliyampatti permet d’aborder deux questions : d’une
part, I’“indigénisation’ des pratiques catholiques en Inde et, d’autre part, la gestion des
troubles psychogénes dans les sociétés caractérisées par un pluralisme médical et des
cultes de possession. Le lien entre ces deux domaines est réalisé grace a saint Antoine de
Padoue. En Inde du Sud, ce saint portugais détient les fonctions de divinité de lignée et
possede la faculté d’exorciser. Cette double spécialité se traduit a Puliyampatti par la
présence de pélerins et de patients qui exécutent un certain nombre de gestes dévotionnels
et rituels inspirés de I’hindouisme. Si le clergé tolére ces pratiques religieuses, en
revanche, il se montre critique vis-a-vis des exorcismes. Les rituels d’exorcisme instaurés
a Puliyampatti sont informels et rigoureusement observés par les familles qui
accompagnent les patients suspectés d’étre possédés ou victimes d’un maléfice. La
parentele détient un role central dans le processus thérapeutique. Ayant elle-méme
déterminé que, au regard des événements biographiques et/ou des diagnostics médicaux,
les troubles étaient sans nul doute d’origine surnaturelle, elle exerce sur le patient
pressions et sévices dans le but qu’il manifeste la possession, preuve méme de la justesse
du diagnostic. Selon la nature des troubles, le patient peut se plier a sa volonté et cette
premiére expérience marque le commencement d’une longue série de possessions de plus
en plus fréquentes et violentes.

Mots clés : Tamil Nadu, Puliyampatti, saint Antoine de Padoue, missionnaires chrétiens,
indigénisation, natar, pallar, maravar, paravar, kulateyvam, intouchables, exorcisme,
possession, sorcellerie, médecine siddha (citta), psychiatrie, médecine coloniale, parenté
dravidienne, alliance

Abstract

The study of the shrine of Puliyampatti deals with two topics: indigenization of
Catholic practices in India; management of the psychogenic troubles in the society
characterized by medical pluralism and possession cults. The link between these two
topics is the figure of Saint Anthony of Padua. In India, this Portuguese saint has a status
of a lineage deity and a reputation for exorcism. This double specialty attracts pilgrims
and patients to Puliyampatti, where they perform certain devotional and ritual practices
borrowed from Hinduism, but directed to Saint Anthony of Padua, the patron saint of the
shrine. The clergy tolerates these religious practices, but he objects to exorcism. The
exorcism rites established in Puliyampatti are informal and carefully observed by the
relatives who accompany the patients suspected of spirit possession or sorcery victims.
The relatives possess a fundamental role in the process of therapy. On the basis of the
biographical events and/or medical diagnosis, it is the relatives of the patient who
determine that the troubles are of a supernatural origin. However, this etiology requires
proof. In order to confirm their opinion, they exert pressure on the patient, even
physically abuse him/her, until the patient clearly starts to manifest the signs of
possession. Depending on the nature of his/her disorders, the patient can accept to yield
to their wishes and this first experience is the beginning of a long series of possessions
increasingly frequent and violent.

Key words: Tamil Nadu, Puliyampatti, saint Anthony of Padua, Christian missionary,
indigenization, natar, pallar, maravar, paravar, kulateyvam, untouchables, exorcism,
possession, sorcery, siddha medicine (citta), psychiatry, colonial medicine, Dravidian
kinship, marriage



Avant-propos

Sans une longue présence sur le terrain, il n’aurait pas été possible de mener avec
précision cette étude dont I’objectif est de comprendre les raisons qui justifient, a un moment
donné, le choix de la thérapie religieuse. Une telle décision implique des sacrifices financiers
et un investissement des familles dont les limites méritent d’étre étudiées dans le temps. La
possibilité de rester pour une longue période sur ce terrain a été rendue possible grace a
I’attribution d’une bourse d’aide a la recherche de I’Institut Francais de Pondichéry (IFP),
organisme pluridisciplinaire du Ministere des Affaires Etrangeres. Je tiens a formuler toute
ma reconnaissance a I’Institut ainsi qu’a ce ministére qui, par ailleurs, m’a alloué une bourse
pour participer au cycle de langue tamoule en juillet-aolt 2001 organisé par la Summer Tamil
School, fondée par C.Z. Guilmoto, ex-responsable des Sciences sociales, IFP, et |.G.
Zupanov, son épouse. Cette bourse m’a permis de profiter des outils informatiques de I’IFP
ainsi que des compétences de nombreuses personnes boursiéres, attachées ou salariées de
I’Institut. Ainsi ma reconnaissance va a chacune des personnes du département de géomatique
ainsi qu’a P. Grard (botanique) qui nous ont aidés, mon époux Christian et moi, a réaliser un
disque compact pour présenter nos principales photographies prises au cours de cette étude. Il
convient a ce niveau d’insister sur I’aide précieuse que Christian m’a apportée sur le terrain. 1l
s’est entierement chargé de la partie photographique et filmique de sorte que cela me laissait
libre pour observer et interroger les personnes. Toujours a I’afflt d’une scéne insolite et ce,
quelle que soit I’heure du jour et de la nuit, il m’a souvent signalé des faits importants. Sa
contribution a cette étude est particulierement importante et sans lui le CD de photographies
ainsi que le film présentés pour appuyer le texte n’auraient vu le jour. Qu’il soit remercié pour
sa patience, sa persévérance ainsi que pour sa pertinence a maints égards.

Il est impossible d’ouvrir cet ouvrage sans avoir une pensée affectionnée pour toutes
les personnes croisées a Puliyampatti qui ont nourri I’analyse et la réflexion. Ma gratitude
s’adresse tout particulierement aux nombreux patients qui m’ont témoigné de I’amitié et se
sont prétés a I’étude en acceptant de répondre a mes questions et d’étre photographiés malgré
la situation de detresse dans laquelle ils étaient. Bien souvent, en ecoutant leurs récits de vie,
plus terrifiants les uns que les autres, j’ai ressenti un sentiment d’impuissance. J’ai souvent été
étonnée par leur grande capacité a contrdler leur détresse. Et si aucun trait du visage ne
laissait présager des pleurs, il arrivait de surprendre une larme glissant le long de la joue.

Malgré I’affliction et la pauvret¢é d’un bon nombre de patients et de leurs familles,



I’atmosphére du sanctuaire s’est rarement avérée oppressante. Cela est inhérent aux relations
d’amitié et de solidarité nouées au fur et a mesure de leur séjour qui permettent d’atténuer et
de relativiser leurs propres souffrances.

L’étude de ce sanctuaire et de sa population a largement bénéficié de I’aide du pére
Lurduraj, en charge de la paroisse au moment de I’étude. Je le remercie chaleureusement
d’avoir facilité mon installation au sanctuaire, d’avoir toujours été disponible pour assouvir
ma curiosité et répondre ouvertement a mes questions méme les plus délicates, d’avoir mis a
ma disposition les diaires du sanctuaire et de m’avoir fait don de quelques objets
importants tels que la cape de saint Antoine de 2001, des photographies d’archive concernant
la propriéte de I’Eglise, des lettres de pelerins, etc.

Je remercie toutes les personnes qui a un moment ou a un autre m’ont apporté leur
aide en Inde : les religieuses de Puliyampatti, le Pére Britto (Centre folklore a Palayamkottai),
le directeur du Sakti Mental Health (Clinique de Courtallam), le comité de la dargah
d’Ervadi, le prétre, les sceurs et le psychiatres de Rajavur, sans oublier I’aide précieuse de mes
deux assistants-traducteurs, Adi et Little flower et les instructives consultations de psychiatrie
dispensées par le docteur Idyakandy a la clinique du professeur Nallam.

Enfin, ma profonde gratitude va a mes professeurs Marine Carrin et Jean Pierre Albert
qui, tout en m’assurant leur soutien et leur confiance, ont pris la patience de lire le manuscrit,

de le corriger et de me faire part de leurs remarques.
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INTRODUCTION

J’ai fait la connaissance du sanctuaire de Puliyampatti en 2000, au cours d’un circuit a
travers le Tamil Nadu ou je m’étais fixée I’objectif d’observer les pratiques catholiques et de
repérer la diversité des formes de leur adaptation a I’hindouisme.

J’avais déja abordé la question de I’acculturation du catholicisme en Inde a travers
I’étude du tres réputé sanctuaire marial de Velankanni. Mais j’avais bien conscience que la
situation exceptionnelle de ce lieu de pélerinage impliquait que les pratiques religieuses qui
étaient observées étaient peu représentatives de celles qui étaient exercées ordinairement dans
les paroisses tamoules. Le sanctuaire a toujours accueilli une importante communauté
d’hindous, ce qui obligea les prétres qui I’administrerent a se montrer vigilants pour éviter la
pratique de certaines coutumes hindoues et pour empécher les catholiques d’imiter certaines
de leurs manifestions dévotionnelles. Cette confrontation forca a des concessions et des
compromis qui, sans s’opposer a I’orthodoxie catholique, facilitérent la venue des pélerins
hindous. Si aujourd’hui les conversions ne sont plus une priorité pour I’Eglise catholique
indienne du fait que celles-ci représentent un handicap pour bénéficier des avantages attribues
aux castes, en revanche, le clergé catholique est attentif a accueillir les hindous dans le culte
catholique. La participation des hindous aux célébrations est un fait que j’ai observé durant
mon périple a travers les villages et les villes catholiques du Tamil Nadu. Elle justifie souvent
I’agrandissement ou la reconstruction d’édifices anciens devenus trop exigus pour accueillir
les fideles. Et ces élargissements ne touchent pas seulement des sanctuaires de pélerinage
comme celui de Velankannni maintes fois remodelé, ou ceux de Puliyampatti, de Rajavur etc.,
ils concernent également les églises installées dans des endroits ou la population catholique
est faible®. Les catholiques apprécient la participation des hindous auxquels ils attribuent une
foi profonde et sincére car leur présence est une preuve de la grandeur de leur religion et de la
sainteté des images qu’ils vénérent. Loin de constituer des obstacles, les pratiques religieuses
propres & Velankanni attirent les catholiques car ils les considerent comme I’expression d’une
dévotion digne de la Vierge. Ainsi, I’aisance avec laquelle tous les pélerins respectent ces

pratiques teintées d’hindouisme fait qu’il est souvent difficile de différentier la confession des

L A titre d’exemple on peut citer Palani, ville connue pour son célébre sanctuaire de Murukan ou I’ile de
Ramesvaran (dt de Rammanathapuram), réputée pour son temple ou, selon la légende du Ramayana, Rama
aurait rendu hommage a Shiva apreés avoir livré la bataille au démon Ravana réfugié au Sri Lanka aprés lui avoir
ravi son épouse Sita.



uns et des autres. Et ceci méme lorsque le clergé tente d’enrayer des pratiques qu’il considere
‘superstitieuses’ par rapport a I’orthodoxie catholique.

A I’image du sanctuaire de Velankanni, celui de Puliyampatti présente une diversité et
une originalité de pratiques religieuses inspirées des coutumes hindoues. Egalement centre de
pélerinage tres fréquenté par les hindous, sa notoriété est moindre que celui de Velankanni. Il
n’a pas sa renommeée nationale et ce sont surtout les hindous et les chrétiens du Sud de I’Etat
ainsi que certaines castes catholiques qui le visitent. Au méme titre que Velankanni est le
sanctuaire de référence de Notre Dame de la Bonne Santé (Arokkiya Mata), il est considéré
dans cette région comme le sanctuaire de référence de saint Antoine de Padoue. Cela se
verifie dans le statuaire fidéle a la représentation du saint a Puliyampatti (il est vétu d’une
cape, tient sur sa main gauche I’enfant Jésus debout sur un livre et dans sa main droite une
croix) qui se substitue a sa célebre représentation sulpicienne. Néanmoins quelle que soit son
apparence, saint Antoine de Padoue est extrémement populaire dans le Tamil Nadu et parmi
les figures chrétiennes, il détient la seconde place dans la dévotion des catholiques et des
hindous aprées la Vierge. Les tamouls lui attribuent les fonctions de thaumaturge, et surtout,
d’exorciste. Si quelques petites chapelles de saint Antoine de Padoue dispersées dans le pays
sont fréquentées par des personnes affectées par un sortilege ou des esprits malveillants,
Puliyampatti est I’endroit par excellence pour résoudre ce type d’affliction.

La Vierge de Velankanni est dotée d’un grand pouvoir thaumaturgique. Comme saint
Antoine, elle est sensible aux priéres de ses dévots et elle pourvoit a leurs besoins. Les dévots
lui accordent également des pouvoirs exorcistes. Mais, a la différence du sanctuaire ou elle est
installée a Panipulanvayal, petit village étudié par R. Deliege (1986, 1988), ils sont peu
exprimés a Velankanni, du moins de maniére visible. La raison en est que les prétres de
Velankanni ont fait leur possible pour empécher que des personnes affectées par des entités
surnaturelles manifestent les signes de possession publiquement et ostensiblement. Surtout
pendant les temps forts de pélerinage (féte annuelle, mois de mai), les gardiens assurant la
sécurité ont le réle de faire cesser toutes pratiques informelles. Notamment, ils enlévent les
cadenas accrochés a la grille qui protége le mat ou le drapeau est dressé au moment de la féte.
Faisant référence a la chaine portée par les malades mentaux dont les troubles sont supposés
découler d’attaques surnaturelles, les cadenas apportent la preuve que la Vierge est capable
d’anéantir les entités responsables. Néanmoins, la capacité de la Vierge a neutraliser les
maléfices apparait dans un rituel informel pratiqué devant la petite chapelle érigée entre la
basilique et la mer. Un homme, atteint d’une maladie dégénérative musculaire, recoit des

familles qui se pressent autour de lui pour le consulter. Ces familles ont toutes en commun le



méme probléme qui est d’étre affligées par une série de malheurs qu’elles attribuent a un
sortilege. L’homme n’effectue pas d’exorcisme et donc aucune manifestation de possession
n’est observable, mais il se pose en médium en invoquant le pouvoir de la Vierge pour
délivrer chacune des personnes affligées dont il récite le nom au cours de ses priéres. Bien que
ce rituel déroge aux regles d’orthodoxie définies par le clergé, celui-ci est toléré a la condition
gu’il soit pratiqué a I’extérieur de I’aire sacrée du sanctuaire et reste tres discret. La tolérance
de ce rituel vient du fait que I’hnomme qui I’exerce est une figure emblématique du sanctuaire.
Il a notamment bénéficié de la protection d’un prétre sensibilisé a sa profonde dévotion pour
la Vierge en dépit de son histoire tragique. Il y a tout lieu de penser que lorsqu’il ne pourra
plus pratiquer le rituel, ce qui ne saurait tarder étant donné la rapide degradation de sa sante,
les quelques personnes qui I’assistent durant les moments d’affluence, ne seront plus

autorisées a le faire.

La partie de I’étude que R. Deliége a consacrée au pouvoir exorciste de la Vierge de
Velankanni m’a incitée a me rendre dans le village de Panipulanvayal. J’y suis allée la
premiére fois en 1998 et j’y suis retournée plusieurs fois ensuite, notamment, durant la
période ou j’étais installée au sanctuaire de Puliyampatti. Certes, le sanctuaire est modeste
tant par sa taille que par sa fréquentation, mais il propose une spécificité dont Puliyampatti est
aujourd’hui depourvue. Il bénéficie des services d’un homme qui s’est attribué la fonction de
kovilpil | ai et aide les patients. Le personnage que R. Deliege a décrit dans sa monographie
ne pratique plus aujourd’hui a cause de la lepre qui lui a rongé les doigts, rendant ses mains
inutilisables et dangereuses (impures). Il est remplacé par un autre homme du village qu’il
conseille lorsque celui-ci est confronté a un patient difficile. Les soins prodigués consistent a
masser les parties souffrantes avec I’huile collectée de la lampe allumée devant la Vierge et a
pratiquer quelques exorcismes en s’aidant d’une croix qu’il appose contre la téte de la
personne. Aucun personnage remplissant ces fonctions n’est visible a Puliyampatti. C’est du
moins la situation depuis 1955 car avant cette date qui correspond a I’arrivée du premier
prétre-résident, un des descendants du fondateur du sanctuaire assurait la fonction de
catéchiste et se mettait au service des patients en faisant des gestes thérapeutiques similaires.
Ajoutons avec R. Deliege que le prétre de Devakottai en charge de la paroisse de
Panipulanvayal ne porte aucun intérét aux fideles de ce village, pour I’essentiel intouchables.
Cette indifférence a ouvert la voie aux initiatives personnelles. En revanche, la présence d’un
prétre a Puliyampatti et sa vigilance empéche toute initiative qui pourrait concurrencer sa

position.



Ces quelques exemples soulignent les tensions qui sous-tendent la pratique du
catholicisme dans ce pays dominé par la religion et la culture hindoues. Ce theme fera I’objet
de la premiére partie de thése divisée en deux chapitres. Dans le premier chapitre, on
s’intéressera a la christianisation de la région de Puliyampatti et aux limites imposées par les
autres religions en présence, ainsi qu’aux apports du christianisme dans la conscience des
castes. On évoquera également I’hindouisme en prétant une attention toute particuliére au
panthéon spécifique de la région car les divinités qui le composent sont celles qui possedent
leurs victimes en leur affligeant troubles psychiques, maladies mentales et souffrances. On se
gardera dans ce contexte indien de parler de ‘possession démoniaque’ car méme si le nom de
Satan est prononce, il n’a jamais la connotation strictement négative qu’il détient dans le
christianisme. En Inde et plus précisément au Tamil Nadu, Cattan (Satan) est utilisé comme
synonyme des termes vernaculaires peéy, picacu, appliqués aux divinités malveillantes qui, si
elles apportent I’affliction, peuvent a I’inverse se montrer protectrices. On comprend des lors
que les divinités vénérées dans la région peuvent étre affligeantes pour certaines personnes et
dans certaines conditions. Cette conception de I’ambivalence est si prégnante en Inde qu’elle
est au centre des relations sociales et familiales. Le second chapitre s’intéressera plus
précisément au sanctuaire de Puliyampatti et au culte de saint Antoine. On y détaillera les
pratiques religieuses et les différentes fonctions attribuées a saint Antoine de Padoue en les
confrontant aux coutumes et aux conceptions hindoues et en s’appuyant sur la tradition
accordée au saint. Ainsi, cette analyse comparative permettra d’apprécier la subtilité, la
diversité et la complexité du phénomene d’acculturation d’une religion immergée dans un
contexte culturel articulé sur une religion différente du point de vue de son herméneutique
mais proche du point de vue dévotionnel. 1l convient en effet d’insister que par la diversité de
ses cultes et par la richesse de I’hagiographie qui les accompagne, la religion catholique
partage des points communs avec I’hindouisme. C’est la tdche qui sera menée dans cette
partie de la thése ou je m’efforcerai de montrer que I’indigénation du catholicisme en Inde a
été rendue possible grace aux similitudes et aux emprunts directs ou modifiés, pour les rendre

compatibles avec les conceptions catholiques.

Les manifestations de possession que I’on observe a Puliyampatti s’appuient sur une
des fonctions de saint Antoine abordées dans son hagiographie qui est de vaincre les forces
maléfiques. Le nombre important des personnes possédées laissent a penser que ces
manifestations sont bien acceptées par le clergé. Néanmoins, certains indices suggérent, de

leur part, une attitude contrastée. Ainsi, les manifestations de possession dans I’église sont



tres rares et si la messe peut quelquefois les déclencher, elles concernent toujours des
personnes qui se trouvent a I’extérieur de I’eglise. Cela suggére que des mesures ont été prises
pour protéger I’édifice de ces manifestations. Il existe néanmoins un moment liturgique
propre a la possession : c’est la bénédiction des malades célébrée a I’extérieur de la batisse,
sous le hall (mantapam). Le prétre qui administrait le sanctuaire au moment de mon étude, la
célébrait rarement et deléguait ce rble a un de ses confreres, un prétre d’une paroisse voisine
réputé aupres des patients pour sa compassion et sa sensibilité a I’égard de leurs souffrances.
Le prétre du sanctuaire, pour sa part, n’appréciait guére les manifestations de possession qu’il
considérait comme relevant de I’ignorance et de la superstition. Néanmoins, il ne chercha pas
a les éradiquer. Du moins jusqu’a ce qu’un événement dramatique survenu dans un sanctuaire
soufi’ lui offrit la possibilité de prendre des mesures visant a faire partir des patients et, par la
suite, a ecourter leur séjour. Il convient de relater cet événement car, outre qu’il a eu des
incidences sur les pratiques du sanctuaire, il a orienté les themes de recherche qui seront
traités dans la seconde partie de la theése. L’événement est survenu durant la période ou je
participais a une session de langue tamoule organisée par I’Institut Francais de Pondichéry
pour laguelle javais bénéficié d’une bourse délivrée par le Ministére des Affaires Etrangeéres.
Le 6 aolt 2001, un incendie éclate dans le Patusa mananalakkappakam (établissement
pour santé mentale Patusa), un des 17 Mental homes ou hostels installés aux alentours de la
dargah d’Ervadi (dt de Ramanathapuram)®. Vingt cing corps carbonisés sont découverts et
trois personnes succomberont peu apres. Les photographies de presse représentant des corps
enchainés et calcinés soulévent un tel émoi que le gouvernement du Tamil Nadu décide de
prendre un ensemble de mesures pour faire respecter le Mental Health Act de 1987. Sous

I’instruction des District Collectors du Tamil Nadu (notable responsable d’un district), les

? Les sanctuaires soufis ou dargah sont des lieux sanctifiés par les mausolées de saints musulmans (pir) qui ont
rendus I’8me au cours de leur périple pour faire connaitre les vertus de I’lIslam. Ils ont des pouvoirs
thaumaturgiques (baraka) puissants qu’ils utilisent par le biais d’une personne intermédiaire, en principe, un
membre de la lignée du saint, pour aider les gens malades et surtout les ensorcelés ou les possédés. Cette religion
est critiquée par les musulmans rigoristes qui lui reprochent sa dimension dévotionnelle et son influence
hindoue trés marquée (a ce titre cf .J. Assayag 1995)

® La dargah abrite la tombe de Quthbus Sultan Syed Ibrahim Shaheed Valiyullah, sultan venu du Maroc pour
propager I’Islam en Inde. Il est communément appelé Patusa. Il est mort en 1198. La légende raconte qu’il est
apparu en réve a son descendant Nalla Ibrahim Valiyullah pour lui demander de lui construire une tombe a
Ervadi et de I’entretenir. Ce sont les descendants de Nalla qui continuent de prendre soin du lieu. On raconte que
le roi de Ramanathapuram, Vijaya Regunatha Sethupaty, obtint un héritier pour son tréne aprés avoir fait des
prieres et bu I’eau de la dargah pendant 41 jours. Le roi offrit 6000 acres (2400 ha) aux propriétaires de la
dargah. Ce serait ce miracle qui serait a I’origine de la sacralité de I’eau du puits et de I’huile de la lampe qui
brdle devant la tombe du saint (Singaravelu 2001a).



équipes des départements du Social Welfare et du Heatlh Service de chaque district sont
désignées pour visiter les sanctuaires fréequentés par des ‘malades mentaux’ et pour faire
respecter les nouvelles consignes qui sont : 1- de fermer les mental homes ou hostels gérés
par des particuliers qui ne possédent pas les autorisations pour exercer®, 2- d’enlever les
chaines aux patients, 3- de présenter les patients atteints d’une pathologie mentale devant un
magistrat afin qu’il procede a leur admission a I’hopital psychiatrique de Kilpauk (Chennai),
4- d’obliger les familles des patients peu ou pas affectés d’un trouble mental a venir les
rechercher et de placer les personnes abandonnées ou sans famille dans diverses institutions.

Ainsi, le 17 aodt, le sanctuaire catholique de Puliyampatti recoit la visite de la
directrice du departement du Social Welfare du district de Tuticorin, auquel le village
appartient, accompagnée de son secrétaire et d’un officier de police. Dans son rapport, elle
recensera 62 patients accompagnés de leurs parents et résidant dans les lodges louées par
I’Eglise parmi lesquels 21 enchainés ont été libérés de leurs chaines. A I’exception de trois
patients qui résidaient encore & Puliyampatti® au cours de mon séjour, les personnes libérées
de leurs chaines sont reparties chez elles.

Ces nouvelles dispositions ont provoqué une baisse de la fréquentation des sanctuaires
accueillant des personnes affectées de troubles psychiques. Cependant, celle-ci a été
nettement plus marquée a Ervadi ou au sanctuaire hindou de Gunasilam qu’a Puliyampatti a
cause de la fermeture des mental homes privés. Le retrait des chaines n’a eu qu’une incidence
mineure du fait que les gens ont recours a un autre type de lien (corde ou tissu) lorsqu’ils
veulent attacher un patient violent ou fugueur. L’équipe du Social Welfare n’a mentionné
aucun patient non accompagné, mais lorsque le prétre fit effectuer un recensement en bonne et

due forme, une quarantaine ont été répertoriés et sommés de partir. Mais peu se sont

* Ces mental homes ou hostel dénommés aussi private asylums se sont multipliés & Ervadi ces quinze derniéres
années. lls ont été fondés par d’anciens patients guéris qui voyaient en I’établissement de ces structures
d’accueil, un moyen facile de gagner de I’argent. Outre que ces lieux d’hébergement consistent en une simple
piéce ou en un pantal érigé avec des matériaux légers (toit en feuilles tressées de palmier borassus soutenu par
des piliers de pierre et de bois de cocotier) sur un morceau de terrain loué au comité de la dargah, ils proposent a
leurs pensionnaires un confort des plus limités : absence d’hygiéne, enchainement, mauvaise nourriture lorsque
celle-ci est distribuée. Sur la création de ces Mental hostels, on peut consulter I’article de L.Singaravelu (2002).
Le propriétaire du Patusa mananalakkappakam ou I’incendie s’est déclaré est originaire de Tuticorin. 1l s’est
installé & Ervadi il y a une dizaine années et accueillait dans son asile une quarantaines de malades. Affecté
d’une maladie mentale (mananay), il était venu il y a quinze ans a Ervadi ou le saint Patus a I’a guéri.

® Parmi ces trois patients, un présentant des symptémes psychotiques est enfermé dans une petite chambre &
I’écart, un autre mentalement retardé vit prés de I’église et porte encore a la cheville un anneau typique de
I’enchainement, enfin le dernier, diagnostiqué schizophréne par le psychiatre, n’a jamais accepté qu’on lui retire
sa chaine qu’il avait coutume de porter sur son épaule et habite depuis une petite maison particuliére louée dans
le village avec sa femme, sa petite fille, ses parents et ses freres.



conformes a I’ordre, méme lorsqu’il leur a fait interdire I’accés au mantapam (hall) durant la
nuit. Cet endroit sanctifié par la présence du saint favorise le réve incubatoire et donc
participe activement a la guérison. Ne pouvant y accéder, les patients se sont reportés sur
I’aire de Mata kovil ou, a cet endroit, ils esperent avoir la vision de la Vierge dans leur réve.
Ainsi, les dispositions gouvernementales ont peu affecté la fréquentation du sanctuaire.
Cependant, profitant de ces mesures défavorables aux thérapies religieuses, le prétre du
sanctuaire utilisa le moment de la féte patronale de 2002 pour instituer de nouvelles normes
qui, elles, ont eu des effets sur la fréquentation. Selon une disposition ancienne, quelques
jours avant I’ouverture de la féte annuelle, les patients et leur famille doivent libérer leur
lodge de maniére a la laisser aux pelerins qui ont coutume d’y venir chaque année. Les
occupants se sont donc conformés a cette directive et ont loué une piece dans le village ou
dans un village voisin en attendant de réintégrer leur logement. Mais, alors que précédemment
ils réinvestissent leur logde dés le lendemain des festivités, cette année, aucun des patients n’a
eu le droit de réintégrer sa lodge et les nouveaux venus furent avertis que la location de leur
piéce n’excederait pas treize jours. Le prétre ne cacha pas que son intention de limiter le
nombre de patients était motivée par I’objectif d’attirer une clientéle de pelerins plus fortunés.
Cette intention est d’ailleurs devenue explicite lorsqu’il a fait construire des lodges possédant
le confort (eau et toilette) louées a un prix trop élevé pour que les patients et leur famille
puissent se les offrir. Ces mesures favoriserent nettement la baisse de fréquentation des
patients, mais il faut ajouter que les personnes installées de longue date affichérent une ferme
intention de ne pas s’en aller. Certaines se sont organisées pour partager la location d’une
maison du village, tandis que d’autres, les plus démunies, ont préféré se priver d’abri plut6t

que de quitter I’endroit.

L’incendie d’Ervadi n’a pas seulement eu pour intérét de révéler les intentions du
prétre a faire partir les patients, ni d’observer les attitudes de résistance des patients pour faire
face a ces nouvelles regles. Aprés avoir suscité de nombreuses réactions émanant de
journalistes mettant I’accent sur I’ignorance et la crédulité des personnes qui fréquentent les
sanctuaires thérapeutiques, I’accident d’Ervadi a soulevé I’indignation des psychiatres qui ont
dénoncé la mauvaise pratique de la psychiatrie en Inde, la faiblesse des moyens financiers, la
mauvaise image qu’elle possede auprés du public. Ces critiques m’ont incitée a approfondir la
question et a m’intéresser a I’implantation de la psychiatrie en Inde, sujet qui appelle
également a aborder I’histoire de la médecine occidentale et sa confrontation aux médecines

indiennes. Ces themes seront traités dans le premier chapitre de la seconde partie (également



sous-divisée en deux) consacré spécifiquement a la thérapeutique. Dans ce chapitre seront
également définies les médecines indiennes parmi lesquelles il convient de distinguer entre
médecine savantes, ayurvédique et citta®, et thérapeutique religieuse ou populaire (folk). Le
second chapitre sera consacré aux réecits de vie des patients. On y abordera le trajet
thérapeutique qui a été suivi jusqu’a I’arrivée a Puliyampatti, la nature des troubles, leur
interprétation et le contexte sociale dans lequel ces troubles s’enracinent. On s’intéressera au
role joué par la famille tant au niveau des prises de décisions que dans la prise en charge des
rituels thérapeutiques, et surtout, les motifs pour lesquels elle contraint son patient a
manifester les signes de possession. Et enfin, on envisagera les différentes raisons qui
expliquent que certains patients répondent favorablement a cette incitation. L’emploi du terme
‘patient” que j’utiliserai tout au long de ce travail demande a étre justifier. Les personnes que
je définis par “patients’ sont affectées par des troubles de différente nature pouvant étre plus
ou moins invalidants. Si on accepte le terme pour les personnes souffrant d’un retard mental,
de maladies organiques ou infectieuses, de troubles mentaux d’origines multiples et difficiles
a déterminer tels que les psychoses ou les depressions bipolaires, en revanche, son emploi est
bien plus problématique pour définir les nombreuses personnes qui ont développé des troubles
psychiques a la suite de tensions engendrées par un contexte social et familial traumatisant.
J’ai néanmoins choisi d’adopter le terme car ces personnes affectées de troubles psychiques se
considerent comme malades et se plaignent tres souvent de douleurs de type somatique,
douleur a I’estomac, maux de téte, difficulté a respirer, asthme, serrement de gorge,
palpitations, éruption cutanée, diarrhée, constipation, douleur musculaire ou articulaire,
sensation de brdlures etc.. Leurs familles les considérent également comme des malades du
fait qu’elles souffrent, qu’elles ont un comportement anormal ou asocial et/ou qu’elles

présentent des troubles des fonctions naturelles.

Je suis arrivée au sanctuaire de Puliyampatti le 12 juin 2001, la veille de la féte de
saint Antoine de Padoue et j’y suis restée une dizaine de jours. Cette premiére visite avant
I’incendie d’Ervadi m’a permis d’observer I’usage des chaines et de repérer les lieux

d’enchainement. Lorsque je revins en octobre 2001, I’usage des chaines avait pour ainsi dire

® La médecine citta ou siddha, relativement proche de la médecine ayurvédique tant du point de vue conceptuel
que thérapeutique, est enseignée et pratiquée spécifiguement au Tamil Nadu du fait que ses textes médicaux sont
rédigés en langue tamoule. Un des objectifs du Central Council for Research in Ayurveda and Siddha,
département sous la dépendance du Ministry of Health and Family Welfare installé a Delhi et & Madras est de
recenser et de sauvegarder les textes médicaux (écrits sur des feuilles de palmier) disséminés chez les praticiens,
de les réimprimer sur papier et, de maniere a faire connaitre cette médecine, de les traduire en anglais.



disparu, remplacé par d’autres types de liens, et les lieux d’enchainement devenus déserts. Je
suis restée a Puliyampatti jusqu’en juillet 2002, faisant de temps a autre des retours a I’ Institut
Francais de Pondichéry qui m’avait attribué une allocation d’aide a la recherche pour I’année
universitaire de 2001-2002. Durant toute cette période, j’ai résidé dans une de ces logdes
nouvellement construites qui, outre d’offrir le luxe de I’eau courante et des sanitaires, avait
I’avantage de se trouver dans I’aire sacrée du sanctuaire et d’avoir une excellente situation
permettant I’observation du man t apam et de I’espace sanctifié par saint Michel ou on
attache les patients violents et ou les possédés viennent se calmer dans la journée. Tres vite
cette piéce que je partageais avec mon époux est devenue le lieu de passage des patientes et
des enfants du sanctuaire et du village. Mes quelques connaissances de tamoul et I’aide des
enfants qui, lorsque je ne comprenais pas un mot me I’écrivaient, facilitaient les échanges.
Néanmoins, ces connaissances linguistiques ne me permettaient pas de mener des entretiens
approfondis. Une religieuse formée au travail social m’a servi d’interpréete en attendant que je
trouve une personne appropriée pour ce travail. Voyant la facilité avec laquelle les patients
cherchaient a communiquer, quelque temps apres, elle allait utiliser cette expérience des
entretiens pour réunir et évangéliser les patients. Un couple a méme demandé le baptéme. Un
sociologue travaillant a la faculté de Tirunelveli m’a proposé deux de ses anciens éléves, un
jeune homme, Adi, et une jeune femme. Cependant, la jeune femme n’est venue que deux
jours. Est-ce la confrontation a la souffrance, a la pauvreté des gens, la référence constante
aux esprits malveillants (elle était protestante et appartenait a une famille riche) ou encore la
différence de caste ? Au fur et a mesure des entretiens, je I’avais sentie de plus en plus mal a
I’aise et distante avec les patientes et leur famille de sorte que sa décision de mettre fin a ce
travail ne m’a pas surprise. En revanche Adi et Little Flower, une femme d’age mare que le
prétre m’a fait connaitre, se sont tout de suite sentis tres a I’aise avec les patients. La qualité
des entretiens doit beaucoup a la confiance qu’ils ont su instaurer, a leur initiative
d’approfondir les points obscurs, a leur finesse d’aborder les questions les plus délicates et les
plus intimes. Certes, leurs traductions n’étaient pas toujours fideles aux paroles des patients,

mais ma connaissance de certains termes tamouls me permettait de rectifier les erreurs.

Durant cette période de terrain, Christian, mon mari, a tourné une quarantaine d’heures
de film avec une caméra numérique de petite taille. La taille de la caméra est importante pour
filmer ce type de sujet car petite, elle était bien acceptée, tandis que volumineuse elle aurait
immanquablement agressé les gens. Il est méme intéressant de noter que plusieurs patients et

surtout patientes se sont montrés de trés bons comédiens, jouant avec la caméra et amplifiant



considérablement leurs gesticulations dés qu’ils apercevaient Christian et sa caméra. Il est
arrive aussi que des patients possédés refusent d’étre filmés, par crainte, selon la croyance,
que les esprits ne s’impriment sur le film. Christian a également établi le plan cadastral de
Puliyampatti. Si ce n’est un vague plan de masse de la région de Puliyampatti, aucun relevé
du cadastre n’existe au V.A.O (Village administrative Officer) & Akkanayakkampatti auquel
le hameau est associe. La réalisation de ce plan a permis de mettre en lumiere I’alignement
existant entre le kotimaram (mat sur lequel un drapeau a I’effigie d’une divinité ou d’un saint
est hissé au moment de la féte annuelle), Mata kovil et la statue de saint Antoine installée a
I’intérieur de I’église et de donner sens au fait que les deux autres endroits sont imprégnés du
pouvoir du saint : au kot imaram, il favorise la manifestation de la possession et oblige les
esprits malveillants a se nommer ; a Mata kovil, il aide la Vierge a chatier les esprits pour les
contraindre a partir. Un autre avantage que I’élaboration du cadastre a procuré, a été de
repérer la distribution des castes dans le village ainsi que les maisons privées occupees par les
patients, la cohabitation entre eux et les constants changements de cohabitation. A I’issu de
cette observation, on constate que le choix de la cohabitation s’appuie sur I’amitié, sur
I’entraide, sur le partage d’afflictions assez proches ou sur I’dge mais, qu’en revanche,
I’appartenance de caste et de religion n’interféere pas. Ce point n’est pas sans présenter des
correspondances avec la situation du pelerinage qui, de part sa dimension ‘extra-ordinaire’,

rompt avec la norme sociale régissant le temps ‘ordinaire’.

Parallelement a cette étude de terrain, j’ai visité plusieurs petits sanctuaires de la
région qui accueillent des personnes affectées par des troubles psychiques ainsi que les
sanctuaires réputés de Gunasilam (hindou) et d’Ervadi (soufi) et j’ai assisté a quelques fétes
annuelles consacrées aux divinités de la région. J’ai pu étre présente a plusieurs reprises aux
consultations externes dispensées par les psychiatres de I’hopital de Palayamkottai ou de
nombreux patients se sont déja rendus. J’ai également visité les deux cliniques spécialisées en
santé mentale par la médecine citta de Kuttalam ainsi que I’hépital psychiatrique de Kilpauk
ou j’ai été invitée a suivre les consultations de patients externes. Un psychiatre qui professe
dans une clinique privée a Pondichéry s’est offert de m’accueillir dans son cabinet. Parmi les
patients rencontrés durant les deux mois ou j’ai assisté aux consultations, certains étaient déja
allés dans des sanctuaires thérapeutiques sans trouver un soulagement a leurs troubles,
d’autres expliquaient I’émergence de leurs maux par une transgression, la jalousie d’un voisin
etc. Le recours a la psychiatrie lorsque la thérapie religieuse ne s’avére pas efficace mérite
d’étre souligné car cela met I’accent sur une limite de I’étude : le trajet thérapeutique et la
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nosologie different en fonction de la thérapie choisie a un moment précis. Néanmoins, si les
quelques personnes qui ont fait référence a la thérapie religieuse s’adressent a la psychiatrie
pour trouver des moyens pour soigner leurs maux, ils ne manifestent aucune critique a I’égard
de I’inefficacité de la thérapie précédente, ce qui est rare dans I’autre sens puisque, comme on
le verra, les familles sont souvent tres critiques a I’égard des médecins et des psychiatres.
Peut-étre parce ce qu’ils font bien la différence entre ce qui est du registre médical et ce qui

est du registre de I’aléatoire.

Aprés cette premiere période passée a Puliyampatti, un retour sur le terrain me
semblait nécessaire pour mesurer les évolutions, notamment celles qui découleraient des
mesures restrictives mises en place par le prétre. J’y suis donc retournée durant I’été 2004.
Alors que je m’attendais & observer une diminution de patients, situation qui semblait se
dessiner en juillet 2002, je constatai non seulement qu’il n’en était rien mais qu’en plus 25
‘anciens patients’ résidaient encore a Puliyampatti, ce qui signifiait qu’ils étaient au sanctuaire
au moins depuis trois ans. La plupart de ces patients étaient régulierement affectés par des
possessions violentes. Aujourd’hui, les trois-quarts d’entre eux ne manifestent plus ces signes
alors méme qu’ils affirment étre toujours inquiétés par des esprits malveillants. Ceci confirme
une impression qui s’était dégagée tout au long de ce terrain : certaines personnes se trouvent
bien a Puliyampatti et donc, trouvent toutes sortes de justification pour ne pas s’en aller.
Comprendre les avantages qu’un lieu comme Puliyampatti offre aux personnes qui, ainsi
qgu’on le découvrira a travers les histoires de maladie, ont surtout vécu des événements
traumatisants dans leur vie sociale et familiale, améne a faire référence aux total institutions
analysées par E. Goffman. Selon la définition qu’il propose, une total institution « est un lieu
de résidence et de travail ou un grand nombre d’individus, placés dans une méme situation,
coupés du monde extérieur pour une période relativement longue, menent ensemble une vie
recluse dont les modalités sont explicitement et minutieusement reglées. » (1968 : 41). Si le
sanctuaire de Puliyampatti correspond globalement a cette définition et partage un certain
nombre de caractéristiques inhérentes a ce type d’institution telles que mesures coercitives,
soumission, ritualisation des activités, déresponsabilisation, il posséde néanmoins des valeurs
qui le démarquent de ces institutions. C’est donc la place occupée par ces sanctuaires
thérapeutiques ainsi que leur originalité par rapport aux différents systémes medicaux

disponibles en Inde qui va étre au centre de cette étude.
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PICTURES: K. GANESAN

Charred remains of the victims and the Moideen Badusha Mental Home at Erwadi.

Incendie an Pdtusd mananalakkappakam
Photographie prise le 06 08 2001
Cette prise de vue est représentative de la maniére dont les événements dramatigues sont traités dans
Ia presse indienne : 'image doit choquée pour faire réagir
(photographie K. Ganeshan, Frentline, Augunst 31 2001_p128)

Emplacement du Patusad mananalakkappakam quelques mois aprés Pincendie



Blind faith incurable malady

By S. Vydhianathan and
Ramya Kannan

CHENNAI, AUG. 6. The death of 25 mentally ill
patients in the fire which broke out at
Erwadi village of Ramanathapuram district
early this morning has brought into sharp
focus the ‘unscientific’ running of mental
asylums.

Images of chained patients at Erwadi are
not new to the people of the State. Despite
a lot of public criticism and censure from
the human rights point of view of the
‘inhuman’ treatment of inmates at the
institutions in the village, a combination of
blind faith and superstition has ensured
that the situation remained the same.

After reports of diarrthoea deaths at
Erwadi in April 2000, the Government
ordered a probe into the working of the
asylums in the area. Recommendations
made then included provision of a ward in
the district headquarters hospitals in
Ramanathapuram and Madurai, a training
programme for doctors and para-medical
staff in treatment of mental patients and
for NGOs.

The five-member team comprising
psychiatrists and social workers from the
Institute of Mental Health, Chennai, visited
17 institutions for the mentally ill at
Erwadi to evaluate the conditions there
-and an open offer was made to shift the
patients to medical facilities. A member
said despite the best efforts of the team to
canvince the relatives of the patients of the
need for treatment, they refused to move
out. “We offered to take them to the
Institute of Mental Health in Chennai or
Madurai. But all of them refused. We even
left referral letters with them, but none
responded"’.

Apparently the relatives of the patients
believe firmly that the atmosphere, the
chains and the Gods of Erwadi will effect
the cure. They will move out of the area

20l

only if a ‘divine command’ comes in their
dreams.

Immediately after the visit, a psychiatrist
was posted at the Erwadi PHC, to at least
provide an opportunity for the patients to
choose the scientific option. However,
even this did not get a good response.

The team later made a proposal to the

" centre that it start a district mental health

programme in Ramanathapuram district.
The proposal has been cleared now and
will be started ‘soon’ according to official
sources. With an outlay of Rs 1 crore, the
programme will concentrate on training
medical and non-medical officers, mental
health care delivery systems(starting taluk
leve! satellite clinics) and awareness-
building measures.

There are many more who are
undergoing treatment in mental asylums -
run by various private parties in the State,
including at Goripalayam in Madurai,
Courtallam in Tirunelveli and Gunaseelam
in Tiruchi. ;

The conditions in majority of these

asylums are deplorable, to say the least.

No proper medical treatment is being

given to patients as they purely depend on
faith. Mostly untrained staff are employed -
to take care of the patients, and the
treatment always includes physical torture,
according to official sources.

Governor shocked

Expressing shock at the fire accident, the
Governor Mr. C. Rangarajan, conveyed his
condolences to the family members of the
deceased. He wished the injured speedy
recovery.

The Chief Minister, Ms.Jayalalithaa,
expressing her condolence over the death of
25 persons, announced a payment of Rs
50,000 each to the families of the deceased,
Rs 15,000 each to those who suffered
serious burn injuries and Rs 6,000 each to
those with simple burns. !

The Labour Welfare Minister, Mr.A Anwar
Raja, rushed to Erwadi to coordinate relief
measures and offer condolences to the
bereaved families.

Un des premiers articles de presse publiés le jour de I’'incendie :
il accuse ’obscurantisme et la superstition des villageois d’€tre
indirectement responsables de I’établissement des mental hostels,
et du nombre de morts
(The Hindu August 6, 2001)

The hindo

152 Erwadi patients

shifted to Kilpauk hospital

By Our Staff Reporter

RAMANATHAPURAM, AUG. 16. The
district administration today
shifted 152 mentally ill persons

i including 11 women from various

asylums at Erwadi to the Kilpauk
mental hospital at Chennai.

All the patients were taken in
four Tamil Nadu Transport Cor-
poration buses. They were also
subjected to a thorough medical
check-up before being shifted. A
medical team led by Dr, Soundara
Rajan was accompanying the pa-
tients.

Meanwhile the revenue officials
dismantled all 13 mental asylums
in and around Erwadi following
the Government's direction that
all thatched roof houses through-
out the State be closed.

Speaking to presspersons here,
Mr. S. Vijaya Kumar, Collector,
said criminal action would be tak-
en against those who set up

thatched roof homes for mentally
ill patients in and around Erwadi.
Of the total of 576 patients in all
15 homes at Erwadi, 408 were tak-
en home by their relatives or the
family members. Sixteen deserted
patients were admitted to the Ra-
manathapuram headquarters
hospital for further treatment.

Faith healing must
continue: MP

Our Madurai Special Corre-
spondent reports:

The mentally ill, undergoing
faith healing in places of worship,
should not be removed to towns
and cities for treatment, Mr. E. M.
Sudarsana Natchiappan, Con-
gress MP representing Sivaganga,
has said.

In a statement released in Mad-
urai, the MP insisted that the peo-
ple’s faith be honoured, providing
proper accommaodation and med-
ical treatment at places like Guna-

seelam, where the mentally ill
went for healing. Referring to the
shifting of patients from Erwadi
and Bethanendal in Sivaganga
district to hospitals, Mr. Natch-
iappan said the violation of the
traditional faith of laymen wouid
also amount to a violation of hu-
man rights as per the provisions
of the Universal Declaration.

The Government should ensure
that the trust in faith healing was
not violated, according to the
Mental Health Act of 1987.

Mr. Natchiappan said he was
prepared to sanction Rs. 5 lakhs
from the MP’s local area devel-
opment fund for construction of a
government- Tun asylum, with
the required amenities, at Betha-
nendal. )

He appealed to the Govern-

. ment to retain the patients at Be-

thanendal and ensure proper
treatment till the construction of
an asylum building.
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Yerwadi still
fled to its past

Y P KhisHnaswamy

erwadi/Chennai, Aug 5:
anjana, syffering from men-
U illness, is considered viol-
at. Her relatives, following
e advice of those in the
erwadi dargah, have tied
er to a tree in the vicinity
r several months. There
re at least two others tied to
‘ees for similar.reasons.
A terrible fire had engul-
'd one of the 15 private asy-
uns in Yerwadi on August
2004, killing at least 35
ientally ill persons. Three
ears hence, the thatched

uts that housed them and-

e iron fetters that preven-
«d them from escaping have
anished. But several ment-
Qy-ill are roaming the stre-

tied to trees with ropes wait-
ing for ‘divine intervention'.
Only once a year, during the
Urs ceremony, are they rel-
eased from the coir fetters.

“True, much might not
have changed in Yerwadi
and human rights violation
continues, But then you
must understand we are ﬁg_«
hting a belief system. People
trust that these sands and
the fetters wili cure mental
illness. Change is a slow pro-
cess but it will happen,”
avers Dr Murugappan, dire-
ctor of the Institute of Men-
tal Health.

Psychiatrists say most
people dump the mentally ill
in such temple towns to free
themselves of the guilt of lett-

ing them wander in the stre-

From P 1

treat so many pecple?’
asks Dr EKumarbabuy,
former resident medical
officer, IMH. Barring one
hospital 4vith 1,800 beds,
at the Institute of Mental
Health, Chennai, the state
has no exclusive hospitals
for the mentally ill.

The N Ramadas Com-
mission appeinted to in-
quire info the Yerwadi tr-
agedy, made 24 re-
commendations for
“organised mental: health
care system in the state”
a year later. The report
was tabled in the Assemb-
ly. The Commission had
also recommended crea-
tion of district-level
mental health co-ordina-
tion committees with ‘the

"Collector as chairman to

monitor mental health re-
lated activities in dis-

tricts. Only Ramanatha-
puram and Madurai dis-
tricts have such com-
mittees.

The committee was ex-
pected to bring together
community leaders,
mental health pro-
fessionals and governm-
ent functionaries so that
ideas and resources could
be pooled to evolve a com-
prehensive mental health
programme affordable
and accessible to all secti-
ons of people.

“But the enthusiasm
shown at the beginning
appears to have waned
and the public are now
not involved in these pro-
grammes,” says Dr C
Ramasubramaniam, co-
ordinator of the com-
mittees. The Commis-
sion’s . recommendations
include setting up mental
hospitals in Thanjavur,

Yerwadi still tied to its past

Tiruchi, Madurai and Ra-
manathapuram, one of
them exclusively for wom-
en. It had suggested that a
psychiatrist be posted in
every district hospital and
stressed the need to set up
a psychiatric clinic in ev-
ery district headguarters
and a 10-bed psychiatric
ward in major hospitals.
Concessions of the sort
extended to the physically
challenged, the Commis-
sion said, should be ex-
tended to the mentally
challenged too. None of it
have been implemented so
far. Worse, the post of the
state mental heglth au-
thority secretary, who is
in-charge of monitoring

. the implementation of th-

ese suggestions, has been
vacant for the past few
months, '

(Inputs from H Raja,
Pushpa Narayan). |

ts, some of them begging,
When we visited the town
:cently, many said they
fill believed that god would
ppear in their dreams and
ure their relatives of men-
d illness. The thatched huts

ets of busy cities. Human rig-
hts activists, on the other
hand, blame inadequate hos-
pitals facilities. At Yerwadi
the PHC is situated in an isol-
ated area about 2.5 kms
away from the dargah. There

nd care-takers are no more haven’t been periodical
ere and patients are left to  visits by psychiatrists, inqu-
ind for themselves,” says a iries reveal.

hennai-based social wor-

er. Worse, it seems some of

1e 150-0dd mentally-ill pers-

ns shifted to the Institute of

fental Health in Chennai

ave also found their way
ack to Yerwadi.

"They were discharged by
1e Institute with advice for
ontinued medication, but
ossibly their relatives wou-
in't take them back. Hence

The Diagnostic and Stati-
stic Manual for Mental Dis-
order, the handbook for psy-
chiatrists brought out by the
American Psychiatric Asso-
ciation, says at least one per-
cent of the population suff-
ers from schizophrenia.

“That means at least 6
lakh people in TN are estim-
ated to suffer from the prob-
lem, which is just one of the

ne finds them here again,” many mental ailments.
zasons the social worker. Where are the facilities to
The mentally-ill remain rtoP 11

Ervadi trois ans aprés Pincendie :
Articles parus en aofit 2004 dans le journal
The Hindu dénongant la non application des

24 recommandations de la commission de
N. Ramdas et 'inertie gouvernementale

a développer des programmes en

faveur des malades mentaux

Plight of the mentallyill

Millions suffer from continued neglect

REPORT in this paper about
A the number of mentally handi-
capped persons roaming in Vel-
lore and Erwadi points to a problem
that suffers continuing neglect. NGOs
and social activists estimate the num-
ber of such persons at 200 in Vellore.
Some women can be found wandering
around in the town begging and in
physically bad shape. Some just lie on
roadsides and pavements, confused and
unable to do anything worthwhile.
Mentally handicapped women have
been targets of sexual harassment,
while males too face their share of prob-
lems. NGOs say most of those found
roaming in Vellore have come from
other states after being deserted by
their families. In Erwadi, women have
been found tied to trees. The situation
is quite disturbing for local citizens.
Attempts by NGOs and social
activists to help these mentally handi-
capped persons have been inadequate,
mainly because of lack of finance and
other issues. For instance, a Vellore
NGO organised, in association with
the district administration, a rehabili.
iation camp for 20 mentally ill persons
but they had to let them go as there is
no legal provision to confine themtoa
particular area. NGOs, social activists
and Vellore residents are now urging
the Government of Tamil Nadu to

.establish separate shelters for mental-

Iy ill, While the Tamil Nadu Govern-
ment acknowledges that mental ill-
health i3 an issue of public importance
and that it should be approached ina
sensitive manner, it does not seem to
be making any great effort towards
their problems. The state has orly one
mental hospital in Chennai. The gov-
érnment is implementing a mental
health programme in only three dis-
tricts of Tiruchirapalli, Madurai and
Ramanamapura.m, with an outlay of
Just Rs 1 crore for a period of five
years. The aim of the programme is
early identification of mental illness in
the community and menta] health
care. The Tamil Naduy Governiment
says it has approached the Centra]
Government for an assistanee of Rs 10
crores to extend the programme to
nine more districts,

The nation’s attention was drawn
towards the plight of the mentally il]
when 35 patients died in a fire at a pri-
vate asylum in Erwadi village in
Ramanathapuram district in August
2001. After the Erwadi fire, the N. Ram-
das Commission that inquired into the
incident made 24 recommendations,
including the setting up of an organ-
ised mental health care systerm in
Tamil Nadu. As the situation suggests,
three years after the Erwadi incident,
the plight of the mentally ill has not
changed much.



PREMIERE PARTIE

Un catholicisme bien tempéré

Christianisation et pratiques religieuses a Puliyampatti

en reflet de I’univers hindou
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Introduction

Puliyampatti posséde une double identité qui va faire I’objet des deux chapitres de
cette premiere partie : ¢’est un village situé dans une région qui possede des caractéristiques
religieuses et communautaires singuliéres, c’est un sanctuaire catholique fréquenté par des

pélerins et des patients.

Le village de Puliyampatti' appartient au village administrative office
d’Akkanayakanpatti, situé a trois kilometres a I’est. Il est aujourd’hui inclus dans le district de
Citamparanar dont la ville principale est Tuticorin depuis la formation de deux districts a la
fin des années 1980 : Citamparanar a I’est, Tirunelveli-Kattapomman a I’ouest, a partir du
découpage de celui de Tirunelveli. Bien qu’il soit rattaché a Akkanayakanpatti, le village de
Puliyampatti se démarque par une agriculture et un paysage caractéristique des terrains
pauvres. Dans cette région, le granit affleure le sol de sorte que I’agriculture se limite a
quelques parcelles cultivées en céréales, légumineuses et légumes sélectionnés pour leur
rusticité. A la faible épaisseur de terre arable s’ajoutent des vents ininterrompus durant toute
la période seche et une pluviométrie souvent déficiente qui alimente peu les puits creusés trés
profondément dans le granit (une quinzaine de metre de profondeur) ou les vastes réservoirs
réalisés sur les moindres déclivités de terrain. Malgré ces limites, I’agriculture reste une des
principales ressources des villages partageant le méme environnement que Puliyampatti®. La
pauvreté des cultures se traduit par I’absence de vellalar, une caste de riches propriétaires
terriens répandue dans les régions fertiles du Tamil Nadu. Jusqu’a ces dix derniéres années, la
terre appartenait aux maravar qui employaient les intouchables pallar pour la cultiver. Puis, a
la suite de violents conflits opposant ces deux communautés, ces derniers sont parvenus a

chasser les maravar et a acquérir les terres qu’ils exploitent eux-mémes. De ce fait, depuis la

! Patti signifie “hameau’, ‘petit village’. Puli est le nom tamoul pour tamarin, graines enveloppées dans des
gousses provenant du tamarinier (pulimaram ; Tamarindus indicus) utilisées dans la cuisine pour son godt aigre.
Bien qu’inexistant a Puliyampatti, cet arbre est commun dans toute la région. L aigreur de ses fruits lui donne la
réputation d’abriter les esprits malveillants.

2 L’arasement du granit et la rareté des cultures sont perceptibles dés que I’on quitte la route nationale
Tirunelveli-Madurai pour se diriger vers Manayacchi. Le hameau de Salvalaperi situé a 1 km et demi a I’est de
Puliyampatti constitue la limite Est de ce type de sol qui s’étend au Nord comme a I’Ouest sur une dizaine de
kilométres.
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fuite des maravar en 1995, les villages des alentours de Puliyampatti sont composés
essentiellement de pallar.

Le quartier pallar forme la moitié du village de Puliyampatti tandis que I’autre partie,
celle ou se concentrent les commerces, est habitée par les natar. Si la communauté natar est
tres importante dans le district de Tirunelveli, sa présence dans cette micro-région est
exceptionnelle. Ceci s’explique par le fait que plusieurs membres hindous et catholiques de
cette communauté sont les fondateurs du village et du sanctuaire. Cette double appartenance
religieuse de I’actuelle communauté natar est encore bien marquée malgré la célébrité de son
église qui en fait un lieu de pelerinage trés fréquenté par les dévots de saint Antoine de
Padoue. Il n’y a guére que quinze familles catholiques et celles-ci sont loin de former la
majorité alors méme que de nombreux natar catholiques et hindous sont apparentés. De plus,
la fréquentation de I’église par ces familles catholiques se limitant aux quelques fétes
importantes du calendrier liturgique (féte de la Circoncision du Christ célébrée la nuit du 31
décembre®, veillées de Paques et de Nog&l) et aux célébrations familiales (baptéme,
communion, mariage, funérailles), il est impossible de les différencier des hindous qui
assistent également a ces festivités. Les natar expliquent leur désintérét pour I’église par une
préférence pour leurs activités commerciales. Cette situation n’est pas sans présenter quelques
paralleles avec Velankanni ou la caste des pécheurs pattanavar a I’origine de la
christianisation du village, également trés impliquée dans le commerce, n’assiste qu’aux
offices principaux. Cependant, a la différence des pattanavar de Velankanni qui détiennent
encore de nombreuses marques de préséance, notamment, dans les relations avec le clergé,
dans la féte patronale et a travers la fonction du catéchiste, les natar ne sont impliqués dans
aucune activité ecclésiale. 1l n’a pas éte possible de déterminer avec certitude si la perte des
marques de préséance est une conseéquence du désengagement des natar dans les activités de
leur église ou d’une dépossession de la part du clergé. Cependant, les références aux natar
dans les diaires (rapports journaliers) rédigés par le clergé qui a administré le sanctuaire ainsi
que les reflexions du prétre présent au moment de I’étude attestent la mauvaise qualité des
relations. A la différence du clergé de Velankanni qui entretient des rapports courtois avec la
caste catholique dominante et bénéficie de son appui en cas de probleme, celui de
Puliyampatti est trés peu sollicité par les natar.

L’attitude des natar a Puliyampatti n’est pas sans faire écho aux séveres critiques
géme

émanant des jésuites de la Nouvelle Mission du Maduré établie au 1 siecle. A cette

3 Cette féte liturgique aujourd’hui n’est plus célébrée en Occident depuis le second Concile de Vatican II, mais
elle s’est maintenue en Inde.
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époque, les natar forment une caste intouchable connue sous le nom de canar. Ce n’est que
lorsqu’ils veulent se faire reconnaitre le statut de sudra qu’ils adoptent le titre de natar.
(Hardgrave 1969 ; Templeman 1996)°.

Le succes remporté par les missionnaires protestants dans les villages habités par les
canar n’échappe pas aux jésuites dés qu’ils reviennent sur le terrain apostolique apres une
absence de quatre-vingts ans. A leur image, ils visitent de nombreux villages de canar
hindous dans I’intention de recueillir une bonne ‘moisson d’ame’, selon les termes empruntés
au pére jésuite Jean (1889). La conversion des canar se révele a la hauteur de leurs
espérances, mais parallelement a ce succes, ils rencontrent toutes les difficultés pour les
administrer. Si cette communauté accepte facilement d’entrer dans le giron de I’église, c’est
essentiellement pour obtenir des droits et une reconnaissance dont elle serait privée en restant
hindoue. Sensibilisés par les messages véhiculés par les protestants prénant I’égalité et
valorisant les qualités de la culture tamoule et leur caste, les canar commencent a revendiquer
un meilleur statut (Jayakumar 1999).

Cette idéologie et cette nouvelle conscience de caste donnent lieu a un vaste
mouvement appelé Dalit movement qui concerne tous les intouchables quelles que soit leur
caste et leur religion. Cependant, les canar se montrent plus pressants a exprimer une volonté
d’ascension sociale que les autres communautés intouchables qui dépendent des castes
supérieures pour leur survie. Ce n’est que plus tardivement, et notamment avec une
politisation accrue des castes, que d’autres communautés intouchables commenceront a mener
des actions de revendication contre leur stigmatisation et leur condition d’asservissement.
C’est au regard de ce contexte que le soulevement des pallar contre les castes supérieures
(maravar, vellalar) dans la région de Tirunelveli prend tout son sens. Néanmoins, a la
différence de la période missionnaire, la conversion n’est plus un outil pour accéder a un
meilleur statut. Elle peut é&tre méme un inconvénient car les chrétiens, du fait que leur religion
soit considérée comme étant d’origine étrangére, ne peuvent prétendre bénéficier des quotas
de réservation attribués aux Scheduled castes, terminologie sous laquelle le gouvernement les
répertorie. Le second obstacle a la christianisation des intouchables est I’attitude distante du
clergé. Dans le passé, I’adoption du christianisme par les intouchables n’a pas permis une
amélioration de leur statut. De la méme maniere qu’ils sont stigmatisés par les castes

supérieures hindoues, ils se retrouvent rejetés et depourvus de tous les droits au sein de

* Le titre natar s’inspire de natan, nom porté par une fraction statutairement et économigquement plus élevée de
la communauté . Cependant, le remplacement de la finale ‘n” par ‘r’ (marqueur de politesse utilisé envers les
gens de position élevée) est un moyen d’affirmer un statut supérieur aux natan.
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I’Eglise, on en verra quelques exemples & propos des canar. Les missionnaires tranchent
rarement les conflits entre castes en faveur des intouchables car agir de la sorte provoquent
immanquablement la rébellion des castes supérieures et la perte de leur soutien apostolique et
financier. Avec la nomination d’un clergé indigéne, la situation discriminatoire au sein de
I’Eglise ne s’améliore guére. Certes, les murs qui, dans le passé, séparaient les castes a
I’intérieur de I’église finissent par tomber, mais le clergé, issu a 90% des castes superieures,
ne montre ni la bienveillance, ni méme le paternalisme légendaire des missionnaires envers
les intouchables. Puliyampatti n’échappe pas a la régle. Les prétres indigenes qui I’ont
administré appartiennent aux castes supérieures de sorte que I’on peut se demander si cette
supériorité hiérarchique du clergé n’est pas une des causes de la rareté des conversions au sein

des familles du village.

Si la pratique religieuse est peu suivie par les familles catholiques, le culte hindou
n’est guere plus actif. Ce village posséde quatre petits temples. Les quartiers natar et pallar
abritent chacun un temple de Mariyamman tandis qu’un petit sanctuaire dédié a Vinayakar est
aux marges des habitations natar et un consacré a Murukan est édifié au milieu de maisons
pallar situées sur un terrain séparé de leur communauté. Murukan détient la position de
divinité de famille kulateyvam tandis que Mariyamman est une divinité de caste, terme
également rendu en tamoul par kulateyvam du fait que kulam signifie lignée, clan. Seul le
temple de Mariyamman des pallar est ouvert chaque soir par un membre de la caste qui
exécute un rapide pzcai (vénération de la divinité). Le temple Mariyamman des natar ne
possede aucun office journalier et ce n’est qu’au moment de la féte annuelle en avril (kotai)
gu’un prétre natar est recruté pour faire les pzicai. La féte annuelle du temple Mariyamman
des pallar est, pour sa part, associée au Tai Porikal, une féte célébrant la ‘remontée du soleil
vers le nord’, selon I’expression employée par M.L. Reiniche (1979), durant laquelle on
prépare un posikal (préparation a base de riz cuit a forte ébullition dans du lait aromatisé) avec
le riz nouveau.

Le temple de Mariyamman des pallar se distingue par la présence de deux pyramides
tronquées se faisant face disposées au devant de I’habitacle de la Déesse. Sur les faces des
pyramides se faisant front, une image de divinité est peinte. 1l s’agit de Cutalai Matan et de
Vahiran, deux divinités martiales. Bien que s’ordonnant hiérarchiquement, la déesse
Mariyamman, les divinités martiales, ainsi que de nombreuses autres déesses et pey (esprits
divinisés) non représentés dans le village mais trés répandus dans tout le Sud du Tamil Nadu,

possedent des comportements ambivalents. Ces divinités inspirent la crainte car les
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négligences dévotionnelles et les transgressions provoquent leur coléere. De ce fait, elles sont
accusées d’étre responsables d’une maladie soudaine inexplicable, d’un ensemble

d’événements dramatiques ou d’un comportement asocial.

Cette rapide évocation de I’hindouisme a Puliyampatti invite a décrire I’objet du
second chapitre de cette partie centrée sur les aspects dévotionnels et conceptuels dans le culte
de saint Antoine de Padoue.

Si des hindous, plus ou moins sensibilisés par les discours fondamentalistes qui se
développent aujourd’hui en Inde, considérent que le catholicisme est une religion étrangére a
I’Inde, I’activité et la frequentation des sanctuaires comme celui de Puliyampatti ou de
Velankanni démontrent le contraire. D’une part, ils sont fréquentés par une majorité
d’hindous et, d’autre part, les pratiques dévotionnelles que I’on peut observer se démarquent
peu de celles pratiquées dans la sphere hindoue. Les catholiques également se distinguent peu
des hindous par le fait qu’ils utilisent un lexique issu de I’hindouisme et partagent nombre de
ses concepts. Ainsi, saint Antoine et la Vierge sont assimilés a une divinité de famille ou de
caste (kulateyvam) et les pélerins viennent les honorer dans leurs sanctuaires respectifs et
exécuter certains rites en cohérence avec leurs fonctions protectrices. Les personnes affectées
par les entités malveillantes auxquelles on a fait référence précédemment se rendent auprés de
saint Antoine de Padoue car, a I’image de certaines divinités hindoues, il a la vocation de les
exorciser. Ces attributions ne sont pas le jeu du hasard mais découlent de I’action des
missionnaires qui proposérent un panthéon dévotionnel capable de remplacer et surtout de
surpasser les divinités hindoues. Ils ont ainsi valorisé des aspects de I’hagiographie des saints
dont les themes faisaient écho aux besoins et aux sensibilités de la communauté convertie. En
adoptant le catholicisme, les convertis ont découvert un nouveau panthéon qui pouvait remplir
des fonctions protectrices, thérapeutiques, exorcistes, semblables a celles des divinités qu’ils
vénéraient lorsqu’ils étaient hindous. Ainsi, I’assimilation du panthéon catholique s’est
effectuée naturellement, sans que le passage d’une religion a I’autre remette en question les
concepts fondamentaux autour desquels la religiosité s’articulait. Si du point de vue
conceptuel le culte des figures catholiques ne montrait aucune rupture avec celui des divinités
hindoues, en revanche la conservation des pratiques hindoues a soulevé de nombreux débats
souvent conflictuels durant toute la période missionnaire.

Les pratiques religieuses que I’on peut observer a Puliyampatti manifestent une
résistance des fidéles par rapport a la volonté des missionnaires de les éradiquer. La résistance

atteste aussi I’importance qu’elles avaient aux yeux des fidéles: renoncer a les exercer
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pouvait entrainer des conséquences néfastes. L’usage des bains, par exemple, malgré toutes
les condamnations et les stratégies adoptées pour I’endiguer, s’est perpétué jusqu’a
aujourd’hui. Se présenter devant la Vierge ou un saint sans s’étre purifié engendrerait sa
souillure et donc un risque de calamités par représailles a cette transgression. On percoit les
raisons de la condamnation de cette pratique par les deux concepts qu’elle implique : celui de
la purification du corps a laquelle le catholicisme accorde peu d’importance puisque sa
préoccupation fondamentale est I’élévation de I’ame, et celui d’une *humanité’ attribuée a un
saint ou de la Vierge exprimée par sa capacité de punir. Le fait que les Indiens considérent
que les divinités sont ‘vivantes’ se traduit par une difficulté & concevoir I’intercession. Le
saint ou la Vierge agit rarement au nom d’un supérieur (Jésus ou Dieu), il ou elle détient
I’énergie cakti qui lui permet de dispenser les graces. Au niveau dévotionnel, le principe
d’*humanité’ appliqué au monde divin est décelable dans la transaction des offrandes ou
implicitement le saint ou la Vierge prend, consomme, et offre ‘les restes’. Les pratiques
d’offrandes spécifiques a Velankanni et a Puliyampatti, bien que transformées afin de les
dépouiller de leur signification hindoue, confirment I’idée qu’elles ont fonction de nourrir la
divinité. En méme temps, leur choix renforce les qualités attribuées a la Vierge ou a saint
Antoine. Offrir une noix de coco a la Vierge et un bouc ou un coq & saint Antoine fait
référence au concept dichotomique hindou qui oppose divinités végétariennes et non-
vegétariennes. Si I’offrande de noix de coco est cohérente avec les qualités de pureté, de
bienveillance et de supériorité prétées a la Vierge, comment interpréter les offrandes carnées a
saint Antoine qui, de ce fait, I’assimilent aux divinités mineures, impures et ambivalentes,
capables de dispenser les graces comme les pires calamités ?

Répondre a cette question revient a évoquer les limites de I’acculturation. En
m’intéressant aux représentations de la Vierge a Velankanni, j’ai pu observer que ses qualités
relevent de la construction ecclésiale a laquelle les dévots adhérent de facon variable.
Schématiquement, les castes supérieures et dominantes la définissent selon les criteres
ecclésiaux tandis que les basses castes I’identifient a Mariyamman, ce qui implicitement lui
attribue un caractére ambivalent. Cette différence est évidemment en relation avec le niveau
d’éducation religieuse et la fréquentation des offices. Son assimilation a Mariyamman se
confirme également par sa fonction exorciste. Cependant, aucune manifestation de possession
n’y est décelable car I’administration ecclésiale veille a préserver la réputation du sanctuaire
qui doit rester le symbole de la supériorité du catholicisme en Inde. Ainsi, de nombreuses

pratiques religieuses a Velankanni relévent de I’acculturation, mais d’une acculturation
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encadrée et contr6lée de maniére a ce qu’elle serve a magnifier les vertus de la Vierge et a
renforcer son culte.

Les missionnaires ont toujours vanté les supériorités du message et du panthéon
catholiques. Cependant, on peut se demander a propos des franciscains portugais, promoteurs
du culte de la Vierge et des saints, s’ils étaient en mesure d’éviter I’assimilation de saint
Antoine aux divinités ambivalentes alors que le panthéon qu’ils valorisaient présente une
hiérarchisation au sein de laquelle Jésus et la Vierge sont au sommet, et les saints s’ordonnent
en fonction des spécificités de leur culte. Pour entraver I’assimilation, il aurait fallu que leur
apostolat soit plus soutenu. Cependant, leur nombre insuffisant pour couvrir les vastes
territoires apostoliques et le niveau théologique des religieux et des catéchistes souvent
médiocre ne le permettaient pas. De plus, les conflits armés et les rivalités religieuses ou
commerciales les obligerent souvent a fuir leurs territoires d’évangélisation (Bayly 1989 ;
Meersman 1971), laissant ainsi leurs fidéles aux mains des rivaux ou sans soutien spirituel.
On ne peut oublier la situation politique et religieuse durant la période missionnaire lorsqu’il
s’agit de saisir les processus d’acculturation.

La caste des paravar, communauté pelerine la plus importante a Puliyampatti, offre un
modele intéressant car sa christianisation est ancienne et concerne toute la communauté. A la
différence de ce qui se passe pour les autres castes, elle vit peu au contact des communautés
hindoues du fait que ses villages sont strictement ‘mono-caste’. De plus, des les premiers
temps de sa christianisation, elle a changé ses coutumes pour adopter celles des Portugais.
Cependant, en dépit de tous ces aspects qui laisseraient penser que sa pratique et sa
connaissance sont en conformité avec I’Eglise latine, on observe qu’il n’en est rien. Cette
communauté affirme tres fort son identité catholique et son lien avec les Portugais — fernando
est le nom de caste qu’elle utilise préférentiellement a paravar- mais, pour autant, elle n’a
pas renié sa culture ‘hindoue’ qui imprégne ses pratiques et ses conceptions. Cette situation
est en partie le fruit d’une carence apostolique et d’une certaine tolérance de la part des
représentants ecclésiaux (franciscains portugais et indiens, prétres diocésains portugais et
indiens, jésuites, catéchistes) qui ont administré les paravar.

On peut raisonnablement supposer que la forte fréquentation des paravar a favorisé
I’introduction des pratiques dévotionnelles et exorcistes spécifiques a Puliyampatti. Quelques
lettres jésuites du début du 20°™ siécle révélent leur désapprobation de I’usage de pratiques
exorcistes dans les sanctuaires catholiques. Cela invite a évoquer une autre variable dans le
processus de I’acculturation, celle de la période. A cette époque, ces pratiques sont prohibées

pour leur dimension superstitieuse, mais, quelques décennies auparavant, elles étaient tolérées
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car, par opposition au bien dispensé par les figures valorisées du catholicisme, le démon ou
Satan était reconnu pour sa capacité de faire le mal. Malgré leur opposition, les jésuites ne
sont pas parvenus a éradiquer ces pratiques qui, aujourd’hui, donnent au sanctuaire sa
singularité thérapeutique. A la différence de Velankanni, les prétres indiens qui ont administré
la paroisse lorsque celle-ci est devenue indépendante en 1954, ne se sont pas opposés aux
manifestations de la possession et aux rituels d’exorcisme. Ceux-ci sont compatibles avec
I’hagiographie du saint. Néanmoins, ils ne partagent pas la croyance des patients et de leur
famille en matiére de possession et de sorcellerie. A leurs yeux, les patients sont des malades
mentaux ou affectés psychologiquement. Néanmoins, ils ont facilité les conditions
d’hébergement de sorte que le sanctuaire posséde une vocation sociale et médicale en
cohérence avec les priorités définies par I’Eglise catholique. Il fait partie d’un ensemble de
sanctuaires soufis ou hindous spécialises dans la cure des troubles psychiques, et il se
distingue par son identité catholique, un vaste édifice d’architecture européenne et une liturgie
latine bien identifiable en dépit de I’usage de la langue tamoule.

De maniére synthétique, I’étude de Puliyampatti va permettre de mettre en évidence
tout un ensemble de phénomenes d’acculturation aussi variés qu’emprunt, inspiration,
assimilation, transformation, ajustement, rejet, qui découlent de facteurs tels que
ressemblances et différences entre les deux religions et cultures en presence, période et
identité du clergé et des groupes sociaux, tensions et compromis entre usage et orthodoxie. La
comparaison de ce terrain avec celui de Velankanni et des études anthropologiques du
catholicisme contemporain (Chaput 1997, Deliége 1988, Mosse 1986, Ram 1991, Stirrat
1992) devra permettre de définir quelles sont les grandes lignes de I’acculturation du
catholicisme : comment des emprunts de I’hindouisme ont été possibles ; quelles sont les
différentes spécificités de ces emprunts ; comment le panthéon catholique a pu s’intégrer et
quelle place il occupe par rapport a la cosmologie hindoue ; quelles sont les raisons qui
justifient qu’une pratique ‘acculturée’ puisse étre permise dans un lieu alors qu’elle est

refusée dans un autre.
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Caste et religions a Puliyampatti :

Un sanctuaire catholique dans un univers hindou

Puliyampatti appartient au diocése de Palayamkottai -ville séparée de Tirunelveli par
la riviere Tambraparni- créé en 1971 a partir du partage du vaste diocése de Madurai. Situé a
25 kilometres de Puliyampatti, cet ensemble urbain Tirunelveli-Palayamkottai concentre les
spécificités hindoues et chrétiennes que 1’on retrouve dispersées dans les villages de la région.
Il est donc approprié d’en dire quelques mots pour introduire I’histoire de la christianisation.

Bien que la correspondance missionnaire catholique et protestante fasse référence a
Tirunelveli (Tinnevelly) comme centre des missions chrétiennes, Palayamkottai (Palamcottah
dans la correspondance missionnaire) est véritablement le siege de I’implantation chrétienne.
A la chute du royaume de Vijayanakar, le nawab d’Arcot rencontre de grandes difficultés
pour soumettre les palaiyakkarar, petits chefs dépendant de cet ancien royaume au passé
glorieux. A sa demande, les Britanniques établissent une garnison a Palayamkottai en 1764.
De ce fait, ce faubourg de Tirunelveli devient le siége des missions protestantes dans le Sud
de I’Inde. La premiére église anglicane est édifiée dans les années 1780 pour assurer un
service religieux aux militaires européens et tamouls stationnés dans cette ville (Grafe 1990 :
26) Ce n’est que quelques années plus tard qu’un véritable travail d’évangélisation
commencera. Les missionnaires jésuites, pour leur part, sont déja implantés a Tirunelveli mais
sans pouvoir y assurer un apostolat suivi. Lorsqu’ils regagnent leurs territoires apres les
quatre-vingts années de suppression de leur compagnie, ils choisissent d’établir le sieége de
leur Mission du Sud a Palayamkottai. Le choix de cette ville apporte deux avantages :
concurrencer I’activité florissante des missions protestantes et éviter les conflits avec les
hindous qu’une réinstallation a Tirunelveli, ville hindoue par excellence, aurait
immanquablement provoqué. Bien qu’animés par des intentions de convertir les Indiens de
toute religion au catholicisme, les missionnaires jesuites se sont montrés beaucoup plus

prudents avec les hindous et les musulmans qu’avec les protestants.

L’identité chrétienne de Palayamkottai se manifeste clairement par les accents de ville
moderne et occidentale qui la distinguent de sa voisine hindoue, Tirunelveli. Elle est aérée par
de larges avenues et des espaces verts entourant les batiments ecclésiaux singularisés par leurs

pointes elancées et les trés nombreuses institutions scolaires catholiques et anglicanes offrant
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tous les niveaux de I’éducation. Elle concentre également tous les services médicaux avec de
nombreuses pharmacies, cliniques et centres de santé, spécialisés aussi bien dans la médecine
occidentale que dans les médecines indiennes (ayurvédique et citta), gérés par des spécialistes
majoritairement chrétiens. C’est également dans cette ville que sont établis le grand hopital
gouvernemental (comprenant une unité de psychiatrie) et la faculté de médecine. Méme son
commerce porte les marques de I’Occident a travers les quelques supermarchés et les
boutiques spécialisées dans I’électroménager et les produits d’importation.

A I’opposé, Tirunelveli est étouffante, bruyante, agitée. Elle est structurée comme
toutes les villes hindoues tamoules. Le vaste temple brahmanique® dédié¢ a Nelvelinathar
forme le centre autour duquel s’établissent les marchés s’étirant dans les ruelles exigués
abritées de I’ardeur du soleil, et les traditionnelles échoppes regroupées le long des rues
principales par speécialités : textiles, vaisselles, denrées alimentaires, papeterie. Chaque
quartier en périphérie du temple de Nelvelinathar est singularisé par des temples de tailles
diverses dont la divinité varie en fonction des castes. Parmi ces temples, quelques-uns
possedent une structure a I’image de ceux que I’on trouve communément dans les villages car
ils sont dédiés a des divinités représentées généralement par une pyramide tronquée
symbolisant leur siége (pitam)

La fréquence des bus facilite I’accés des habitants de Puliyampatti et des villages
environnants a I’ensemble urbain de Tirunelveli-Palayamkottai. Si peu s’y rendent pour
travailler, en revanche, ils s’y approvisionnent et inscrivent leurs enfants dans une des écoles,
une fois que le cycle de la Middle school & Puliyampatti est achevé. Ainsi qu’on le verra par
la suite, la scolarité offerte par le réseau éducationnel trés complet de Palayamkottai constitue
un attrait incontestable pour les villageois, notamment pour ceux qui appartiennent aux castes
inférieures. Si les catholiques possedent de nombreux établissements de tous niveaux, ce sont

les protestants qui en premier ont promu I’éducation dans cette ville?.

! Ce temple, construit en partie par Arikesari Parankusa ou Konpandyan qui gouvernait le royaume Pandya dans
la seconde partie du 7°™ siécle, est sivaite et est dédié & Shiva et & sa consceur Parvati. Dans ce temple, Shiva
porte le nom de Nelliayappar ou Nelvelinathar du fait que d’aprés une légende, il aurait sauvé des inondations le
riz non décortiqué (nel) du prétre du temple. La taille de ce temple est aussi importante que celle du temple
Minatci a Madurai.

2 Les protestants ont établi & Palayamkottai les premiéres High School en 1871 et 1880 et le premier College en
1895. Aujourd’hui, la CSI (Church of South India) y détient 2 Colleges, 4 High et Higher Schools, 1
Matriculation School, 3 écoles de formation des instituteurs. Pour sa part, I’Eglise catholique y possede 3
Colleges dont Xaxier College construit sur le terrain de la cathédrale fondée par les jésuites, 4 High et Higher
Schools, 2 Matriculation Schools et une école de formation des instituteurs.
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La christianisation de la région de Puliyampatti

Dans la présentation de son ouvrage Le Maduré. La Nouvelle Mission (1889 : 29), le
pére jésuite Jean décrivaitla région de Tirunelveli comme ‘I’eldorado des missions
protestantes’®. Cependant, la christianisation de la région n’a pas commencé avec les missions
protestantes car I’Eglise catholique y était implantée depuis le 17°™ siécle. La petite ville de
Kayattar située a 15 kilométres au Nord de Puliyampatti est attestée pour avoir abrité la plus
ancienne église du diocese de Tirunelveli. Les paroisses Kamanayakenpatti et Pannirkulam
auxquelles a été attachée celle de Puliyampatti avant qu’elle ne devienne paroisse
indépendante en 1954 sont aussi d’anciennes fondations. Néanmoins, les différents conflits
qu’ont subi les missions catholiques ainsi que les rivalités entre ces dernieres ont favorisé

I’expansion du protestantisme au 18°™ et surtout au 19°™siécle.

Les missions catholiqgues des Jésuites et Padroado : les limites de I’ceuvre apostoligue

Selon le Directory of diocese of Palayamkottai publié en 1989, le premier centre
catholique situé a I’intérieur des terres mentionné dans les lettres des Missions de Maduré
serait Kayattar. Aujourd’hui, c’est une petite ville située a une quinzaine de kilométres au
Nord de Puliyampatti d’oti de nombreux patients sont originaires. Au 16°™ siécle, elle était le
siege du roi Pandya Vettum Perumal, vassal de I’Empire de Vijayanagar, dont le royaume
s’étendait jusqu’a la Cote de la Pécherie (Mundadan 1989 ; Thekkedath 1982)

Plusieurs rapports du 17°™ siécle cités dans le Directory fournissent une évaluation de
la communauté catholique fréquentant la paroisse de Kayattar dédiée a saint Jacques le
Majeur (tm : Yakappan). 18 chrétiens sont dénombrés en 1644, 40 deux ans plus tard et 115
en 1653. Les années 1660 connaissent une expansion du catholicisme dans divers villages et
villes de la région. Le rapport de 1666 indique que le pére jésuite Rodriguez en chemin pour

Tenkasi, visite plusieurs villages de la région dans lesquels il est surpris de découvrir une

% Dans son ouvrage le Maduré, I’ancienne et la nouvelle mission (1894), le pére Jean présente les statistiques de
la Mission du Maduré en 1846. A la différence des trois districts jésuites Trichinopoly-Aour-Maleiyadipatty,
Tanjaour-Negapatam et Maduré-Dindigul-Marava, celui de Tinnevelly-Palamcottah-Tuticorin posséde un
nombre trés important de protestants (dénommeés hérétiques) qui surpasse celui des catholiques : 35040 contre
34830. Pour la totalité des quatre districts, il y avait 37910 protestants et 122130 catholiques.
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communauté catholique significative. Les paroisses de Kayattar, Kamanayakenpatti,
Pannirkulam y sont mentionnées. Le rapport ne donne aucune précision concernant les prétres
en charge de ces paroisses. Ce n’est qu’en 1688 que I’on est informé de la présence d’un
jésuite a Kayattar, le pére Borghese. Celui-ci parle de quitter sa résidence pour s’établir a
Kamanayakenpatti, un village au Nord-Ouest de la petite ville de Kayattar. Ayant jugé
I’intérét de la situation géographique et la tranquillité de ce village, Jean de Britto s’y était
installé quelque temps auparavant et y avait fait ériger une église en 1685. Avec le pere
Borghese, Kamanayakenpatti devient pour un temps le lieu de résidence des missionnaires
jésuites oeuvrant dans le Sud de la Mission du Maduré.

Les jésuites apparaissent dans ces rapports comme les administrateurs et les fondateurs
des paroisses de la région. Cependant, on peut déceler a travers le patronage de I’église de
Kayattar a saint Jacques le Majeur une empreinte franciscaine. Les historiens attribuent, en
partie, la christianisation des villages de I’intérieur du Tamil Nadu aux castes converties de la
Cote de la Pécherie. Certains paravar qui forment la caste des pécheurs la plus répandue de la
cote®, avaient coutume de s’enfoncer a I’intérieur du pays pour y faire du commerce. Le
royaume d’Ettaiyapuram (Ouest de Kovilpatti), ainsi que le signale Bayly (1989 : 381-382),
constituait un centre stratégique et commercial important. Les villages de Kayattar et de
Kamanayakenpatti étaient situés sur les axes commerciaux. Ainsi, de ce contact, seraient nés
I’intérét des castes agricoles (vellalar, natar, maravar) pour la religion nouvelle apportée par
les paravar et I’adoption de leurs saints tutélaires tels que Yakappan, saint Antoine de
Padoue, promus par les franciscains, ou encore, saint Francois-Xavier, grande figure
emblématique des jésuites”.
8éme

Durant les premiéres décennies du 1 siecle, les chrétiens de Kamanayakenpatti

subissent de grandes périodes de persécutions, de famines et de pillages qui les obligent a

* Le long de cette cote, la conversion des paravar a surtout eu lieu entre 1527 et 1539. Contraints de rivaliser
avec les forces musulmanes alliées au zamorin de Calicut, les Portugais s’alliérent aux paravar et, en contre
partie, leur assurerent la protection contre les forces musulmanes et hindoues. Selon Bayly, grace aux
missionnaires du Padroado envoyés dans la région, le nombre des paravar convertis atteignit 20000 en quelques
mois (Bayly 1989 : 325).

> Les débuts de la christianisation des paravar commencent avec les franciscains mais, trés vite, ces derniers sont
supplantés par les jésuites. Cela explique la coexistence des images dévotionnelles franciscaines et jésuites.
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quitter la région. Le pére Borghese est emprisonné en 1700 & Tirunelveli® et la résidence des
jesuites de Kamanayakenpatti est abandonnée au profit d’un nouvel établissement dans le
village tranquille de Kurukkalpatti (prés de Mel Nilidanallur). Le pere Beschi, en charge de la
chrétienté de la région entre 1713 et 1715, est également arrété et incarcéré a la prison de
Palayamkottai. Il échappe a la mort grace a I’intervention de I’armée britannique basée dans
cette ville. Une lettre annuelle écrite de la main de Beschi en 1731 informe que I’église de
Kamanayakenpatti, endommagée par I’armée du raja d’Ettaiyapuram, vient d’étre
reconstruite. Elle est dédiée & Notre Dame de I’Assomption’. Avant sa reconstruction, cette
église était déja placée sous le patronage de la Vierge mais la statue avait été volée par un
chrétien qui profita du désordre occasionné par I’arrivee de pilleurs. La légende, qui n’est pas
sans paralléle avec celles qui circulent en Occident, raconte que le voleur serait devenu
subitement aveugle mais qu’il parvint & se sauver®. Cette reconstruction s’accompagne les
années suivantes d’un nombre croissant de conversions que les lettres annuelles évaluent entre
90 et 150 adultes jusqu’en 1746. En 1748, I’église est a nouveau détruite, cette fois par un
incendie accidentel. Les paroissiens, déja bien appauvris par les famines et les pillages,
réussissent avec I’aide de leur prétre jésuite a reconstruire I’église. A partir de 1746, le
nombre de conversions décline et ce jusqu’a 1759, date qui sonne la fin de I’Ancienne
Mission du Maduré apres 150 années d’existence.

® Le jésuite Jean donne quelques raisons de I’emprisonnement du pére Borghese dans son ouvrage Le Maduré,
I’ancienne et la nouvelle mission (1894 : 130-131): « Le P. Marie-Xavier (Borghese) avait alors pour
collaborateur le P. Bernard de Saa. Tant que les deux missionnaires s’étaient contentés de faire des prosélytes
parmi les gens de basse caste, on les avait laissés en paix. Mais il advint qu’un paien de haute caste f(t touché
de la grace, se présenta au P. de Saa et demanda a étre instruit pour recevoir le baptéme. Le missionnaire
n’écoutant que son devoir, sans s’inquiéter des conséquences, I’instruisit et le baptisa. Cet acte de zéle fut
I’occasion d’une persécution. Le pere fut arrété et trainé devant le juge du lieu (...) ». On peut penser que les
basse et haute castes auxquelles I’auteur se référe correspondent respectivement a celles des canar et des vellalar
car ce sont les deux communautés catholiques qui apparaissent dans les rapports jésuites du 19°™ siécle
concernant le village de Kamanayakenpatti.

" La féte annuelle programmée le 15 ao(t est particulierement célébre dans la région. Durant ma visite en juillet
et ao(it 2004, de nombreux patients installés depuis plusieurs années a Puliyampatti m’ont signifié leur volonté
de se rendre dans cette petite ville pour assister a la grande procession qui cldture les festivités. Ce qui les attire a
cette féte est que la procession, qui dure toute la nuit, est pratiquée en utilisant une technique dévotionnelle
consistant a s’allonger sur le sol puis a avancer d’une distance jalonnée sur la longueur du corps (kumpitu
caranam). La participation des patients a cette féte ne s’est instaurée que depuis 2003. Les patients hommes font
le trajet a pied tandis que les femmes s’y rendent en bus, mais sur place, ils se retrouvent pour processionner
ensemble.

8 p. Chaput (1997 : 177-178) signale également la fréquence de ces histoires au Kerala qui font écho aux récits
miraculeux touchant les saints et la Vierge en Europe. Concernant I’aire espagnole, on peut consulter les
ouvrages de M. Albert-Llorca (2002) sur le culte marial et de W. A. Christian (1981) sur le culte des saints.
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La dissolution de la Compagnie de Jésus étant signée par le Portugal en 1759, puis par
la France en 1764, les jésuites dépendant du Padroado et de la Propaganda fide qui oeuvrent

dans cette région sont contraints de cesser leurs activités apostoliques®.

En 1838, la Compagnie de Jésus est rétablie en Inde et quatre peres jésuites francais
sont envoyés a Madurai. C’est le commencement de la Nouvelle Mission du Maduré. Le pére
du Ranquet se charge de la chrétienté de Tirunelveli et le pere Martin de celle de la cote de la
Pécherie’®. Palayamkottai étant & cette époque le centre administratif et militaire du
collectorat de Tirunelveli (anglais : Tinnevelly), cette ville est choisie pour établir le centre de
la Mission du Sud. En 1850, une église dédiée a saint Francois-Xavier est érigée sur un vaste
terrain. Elle accueille en plus des soldats irlandais postés a Tirunelveli, une communauté de
basse caste d’a peine cinquante ames. La communauté catholique indigéne atteindra cinquante
ans plus tard, huit cents membres (Dessal 1902 : 171). Ce chiffre atteste une faible
progression du catholicisme, ralentie par les conflits internes a I’Eglise catholique et par la
concurrence des missions protestantes.

A leur retour, les problemes auxquels les missionnaires jésuites doivent faire face sont
importants car la suppression de leur compagnie a freiné considérablement les progrés de

I’évangélisation.

Aprés la suppression de leur compagnie, les jésuites francais sont restés dans la
Province du Maduré en travaillant sous la juridiction de la Société des Missions Etrangéres de
Paris. Mais faute de nouvelles recrues, cela n’a été que de courte durée. Pour remplacer les
jésuites dans le Sud du Tamil Nadu, c’est-a-dire dans leurs territoires de Travancore et de la

Cote de la pécherie ou la christianisation est la plus marquée, la Couronne portugaise est

® Le renvoi des jésuites décrété par le Portugal et ensuite par la France est consécutif & la longue querelle portant
sur leurs méthodes d’“indigénation’ qui les a opposés au clergé régulier (franciscains, capucins) et séculier (cf.
Meersman 1971). Cette action anticipe la dissolution de la Compagnie de Jésus qui sera stipulée par le bref
Dominus ac Redemptor et signée par Clément X1V le 21 juillet 1773. Les jésuites portugais des territoires de la
Couronne portugaise sont saisis, emprisonnés en attendant d’étre renvoyés au Portugal ot beaucoup périrent des
mauvaises conditions de vie a bord des vaisseaux (Jean 1894 : 221). Les autres jésuites, notamment les Frangais
trés présents dans la Mission du Maduré, ont pu continuer leurs activités missionnaires sous la direction de la
Société des Missions Etrangeres désignée en 1776 par Louis XVI et approuvée par Rome pour remplacer les
jésuites (Launay, I, 1898).

19| "apostolat de ces deux jésuites en Inde a été de courte durée du fait que tous deux ont succombé au choléra,
le pére Martin en 1841 et le pere du Ranquet en 1843. Ces épidémies, trés importantes dans la premiere moitié
du 19°™ siécle, ont été la principale cause de décés des missionnaires. La nécrologie présentée par le pére A.
Jean est particulierement éloquente a ce sujet (1894. : 281 et sq.).
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contrainte de déplacer des franciscains qui oeuvrent dans les provinces de sa juridiction. Ce
sont ainsi 28 religieux qui sont désignes en 1759 pour s’occuper de la chrétienté de cet
immense territoire (Meersman 1971: 486). Ce chiffre dérisoire trahit les difficultés

auxquelles la Couronne portugaise a da faire face au 18°™ sigcle.

Si les débuts de I’implantation des Portugais en Inde avaient été prometteurs, un siecle
plus tard, au 17°™ siécle, ces derniers perdent leur suprématie dans I’activité évangélisatrice
en Inde™ & cause de la concurrence et la répression exercées par les Hollandais'?. De plus, ils
essuient de multiples invasions marathi (Indiens du nord-ouest) qui les obligent & abandonner
des territoires. Le déclin des Hollandais leur permet de réintégrer leurs anciennes possessions
mais le renvoi des missionnaires jésuites en 1759 signe un nouvel arrét dans les progres
apostoliques. Une fois de plus, la Couronne portugaise montre son incapacité a fournir le
clergé nécessaire pour réaliser un apostolat de bonne qualité*®. Cela lui vaudra, un siécle plus
tard, la suppression des ordres religieux a Goa (1835) et, aprés le rétablissement de la

Compagnie de Jésus, la réduction de ses territoires apostoliques.

Lorsque les jésuites de la Nouvelle mission se rendent dans les territoires occupés par
leurs prédécesseurs, il est rare qu’ils n’aient pas de mauvaises surprises. C’est ce qu’en
attestent les impressions du pére Martin au cours de sa visite de la céte de la Pécherie
(Houpert 1937 : 68) :

« Des grands désordres étaient devenus communs dans les villes comme dans les villages.
Beaucoup d’hommes agés ne pouvaient pas méme faire le signe de croix. L’alcoolisme était
répandu dans tous les rangs et les classes, méme chez les femmes. L’inviolabilité du mariage
était oubliée ; le concubinage semblait avoir perdu sa honte. Les dimanches étaient considérés
des jours ordinaires. Dans beaucoup d’endroits, les pratiques superstitieuses et la sorcellerie
étaient communes. Les revenus des églises, leur trésor, méme leurs ornements et les objets

1 Le roi Alphonse V avait obtenu par une bulle de Nicolas V publiée le 18 juin 1452, les privileges de
christianiser les peuples qui allaient &tre découverts au cours des expéditions maritimes portugaises. Le droit de
patronage dénommé Padroado est définitivement fixé par la bulle de Sixte IV signée le 21 ao(t 1472. La
Couronne portugaise devient maitre des terres découvertes ou elle est libre d’y établir des institutions ecclésiales.
Elle doit veiller a leur administration financiére et a les pourvoir en personnel ecclésiastique de qualité afin de
propager la foi (Silva Rego 1957 : 17-34).

12 En 1668, les Hollandais prennent la ville de Tuticorin et expulsent les religieux travaillant pour le Padroado.
Les franciscains se voient confisquer leur résidence (Meersman 1972 : 6).

3 pour augmenter I’expansion du catholicisme en Inde, ce que le Padroado ne pouvait plus réaliser faute de
personnel clérical et de moyens financiers, Grégoire XV en 1622, a rendu effective la Sacrée Congrégation pour
la Propagation de la Foi ( Propaganda fide) fondée en 1572. Les jésuites francais ont été désignés pour s’occuper
de territoires ou le clergé portugais était jugé insuffisant.
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sacrés étaient devenus la proie de personnes manipulatrices et avides. Dans plusieurs endroits,
les chefs (de village) s’étaient arrogés des droits aussi bizarres que criminels en déchargeant le
prétre de ses devoirs sacerdotaux. Le prétre ne pouvait pas bénir un mariage, administrer les
sacrements ou présider aux funérailles sans leur autorisation. Tel furent les ravages causés
parmi ces chrétiens en cinquante ans faute de service pastoral. »

La suppression de la Compagnie de Jésus, puis celle des religieux travaillant sous la
juridiction des Portugais ont eu des conséquences facheuses sur les progres de I’Eglise
catholique en Inde. Ce contexte a favorisé I’expansion des missions protestantes et le retour a
la religion hindoue. L’Islam, pour sa part, dont la présence est variable selon les endroits du
Tamil Nadu, ne semble pas avoir bénéficié de la situation. C’est surtout avec le clergé du
Padroado (goanais) que les jésuites connaissent les premiéres difficultés. Lorsqu’ils voudront
regagner les territoires qui étaient anciennement occupés par les membres de leur
congrégation, ils se verront refoulés. Ainsi que I’exprime le pére Verdier en 1850 (Lettres des
Nouvelles Missions du Maduré Tome 4 1847 : 191), le retour des jésuites francais sur la scene
apostolique engage une période difficile de conflits, de proces, de stratégies pour gagner des
‘ames’ et détenir le pouvoir :

« Nous avons a soutenir des luttes incessantes contre trois ennemis bien puissants, le schisme,

I’hérésie et le paganisme. Le premier nous attaque et nous combat par la violence et la force

ouverte ; le second, par | ‘argent et la séduction ; le troisiéme, par le préjugé et le respect
humain. »**

La confrontation avec le clergé goanais ne s’achévera qu’a la fin du 19°™ siecle.
Apres I’annulation de plusieurs brefs, Grégoire XVI publie celui connu sous le nom Multa
praeclare en 1838. Le texte stipule que la juridiction de la Couronne portugaise est désormais
limitée aux territoires de I’archevéché de Goa. Elle se trouve ainsi privée du diocese de
Mylapore et des territoires diocésains de Cochin qui sont rattachés respectivement aux
vicariats de Madras et de Verapoly. Le clergé goanais nie I’existence du texte et refuse de se
retirer des territoires dont il est depossédé. Cette désobéissance connue sous le nom de
‘schisme goanais’ devient une source d’interminables conflits avec les prétres de la

Propaganda fide™®. Ce nest que le 23 juin 1886 que Léon XIII parviendra & rétablir la paix en

1 Le schisme fait référence aux missionnaires du Padroado, I’hérésie aux protestants et le paganisme aux

hindous. Ainsi qu’on va le voir dans le texte, les jésuites étaient en conflit avec les Portugais pour faire appliquer
leur droit de juridiction sur certaines régions et devaient rivaliser avec les protestants qui bénéficiaient
d’importants moyens financiers collectés auprés de bienfaiteurs européens.

> La présence des missionnaires de la Propaganda fide, jésuites et péres des Missions Etrangéres de Paris
(MEP), a entrainé dans les territoires de Maduré, de Maissour et du Carnate une double juridiction puisque les
évéques portugais s’étaient maintenus a la téte de ces missions, et ce, jusqu’a la création par Grégoire XVI des
vicariats apostoliques de Madras, de Calcutta, de Ceylan, de la cote de Coromandel, de Madurai a partir de 1832.
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redéfinissant les juridictions dans un Concordat accepté et signé par la Couronne portugaise.
L’ archevéque de Goa est élevé a la dignité de Patriarche ad honorem des Indes orientales et
acquiert le privilege de présider les conseils provinciaux de toute I’Inde. Il détient le
patronage sur la province ecclésiale de Goa qui inclut les diocéses de Cranganore, Cochin et
Mylapore et sur quelques régions ou la présence portugaise est importante (Launay IV 1898 ;
Perumalil et al. 1972 ?)

Quelques Lettres de la Nouvelle mission du Maduré retracent les conflits que les
jésuites francais essuient lorsqu’ils veulent prendre possession des paroisses de la Cote de la
Pécherie et de I’intérieur des terres qui dépendent de la juridiction du clergé portugais. Bien
que ce clergé soit numériquement affaibli, il est représenté par les chefs de caste des villages
qui contrdlent les paroisses. Aussi, la forte résistance que les jésuites de la nouvelle mission
rencontrent vient de ces chefs de caste qui, détenteurs des clefs de leur église et des biens
ecclésiaux, leur en interdisent I’accés™®. Certainement que cette résistance a pesé dans le
choix de Palayamkottai comme point d’ancrage de la mission du Sud. En dépit d’une
communauté catholique insignifiante et d’une activité trés forte des missions protestantes, les
jésuites peuvent espérer exercer leur apostolat dans une atmosphere moins tendue. Ceci

n’aurait pu étre possible s’ils étaient restés a Tuticorin.

Les missions protestantes : ‘la religion des canar’

Les premiers protestants a s’imposer dans le Tirunelveli sont Hollandais. Ils
s’emparent du port de Tuticorin en 1658 et chassent les Portugais, commercants comme
religieux. Cependant, leurs intéréts étant plus centrés sur le développement commercial que
sur celui de I’évanggélisation, ils n’ont laissé que peu de traces de leur identité religieuse. La
seule marque encore visible est le temple massif construit a Tuticorin dont ils ont remis les
clefs aux Britanniques lorsque ces derniers ont pris le contréle de la ville en juin 1825.

En revanche, les Danois arrivés un demi-siécle plus tard dans le Sud de I’Inde,

manifestent une plus grande motivation pour diffuser leur religion. Frédérique IV du

16 J7ai retracé un exemple-type de ces conflits dans I’étude consacrée & Velankanni. Lorsque le pére des MEP a
voulu prendre le contrdle de cette paroisse, il a rencontré une telle résistance de la part du prétre goanais et du
chef de caste qu’il a été évincé du village. Les jésuites qui ont pris leur suite aprés la réhabilitation de leur
Compagnie sont parvenus a y edifier une chapelle, mais la paroisse principale est restée dans les mains du clergé
portugais (Sébastia 1998 : 38-40 ; 2002 : 21-22)

29



Danemark avait fondé la Mission de Halle en 1706 et celle-ci accueillait les volontaires
protestants de toute I’Europe. Les activités évangélisatrices des Danois dans le sud de I’Inde
se sont limitées a leur comptoir principal, Tranquebar. Mais, grace aux travaux du luthérien
allemand B. Ziegenbalg, les méthodes d’évangélisation de la Mission de Halle ont servi de
modele aux missions anglicanes qui se sont établies par la suite. B. Ziegenbalg s’illustre par la
traduction et la publication en tamoul du Nouveau et d’une partie de I’Ancien Testament. Il
fonde également quelques institutions éducatives et un séminaire.

Jayakumar (1999 : 100) montre que Ziegenbalg s’oppose a tout comportement qui est
en inadéquation avec les valeurs piétistes auxquelles il adhére. Il cite un extrait d’un de ses
rapports écrits en 1712 dans lequel il explique que lorsqu’un ‘paien’ decide d’embrasser le
christianisme, il le somme de renoncer a toutes les superstitions en relation avec la caste et
autres coutumes. Que ce soit a I’intérieur de I’église ou dans les rapports sociaux, I’adoption
du christianisme implique I’abandon des coutumes hindoues et donc celle des distinctions de
caste. Que la caste ait une dimension sociale et culturelle, ainsi que la définit Roberto Nobili,
ne la rend pas plus conforme a I’idéologie piétiste que si elle est intrinsequement hindoue.
Cependant, ainsi que le souligne D. B. Forrester (1980 : 17-18), la théorie luthérienne mettant
I’accent sur I’individu et séparant le monde social et politique du monde spirituel s’est
traduite par une attitude divisée des missionnaires protestants par rapport a la caste. Une partie
d’entre eux refuse son expression au sein du culte car I’organisation sociale ne doit pas
interférer avec la foi tandis qu’une autre partie I’accepte du fait que la caste est considérée
faire partie de I’identité de I’individu et donc du converti.

A la différence des missions catholiques, les premiéres sociétés évangélisatrices
n’utilisent pas I’atout de la caste dans leurs travaux apostoliques. Elles ne suivent pas la
démarche si contestée des jésuites qui consiste a adopter les coutumes des hautes castes pour
les attirer vers le baptéme et ensuite convertir les castes inférieures'’. De maniére générale,
les protestants ne cherchent ni & introduire des changements radicaux dans la vie sociale de
leurs fideles, ni a privilégier les castes supérieures comme le font les missionnaires

catholiques en leur réservant les droits de préséance et les places dans les séminaires.

7 LLes coutumes hindoues empruntées par Roberto Nobili concernaient la tenue vestimentaire du renoncant, une
alimentation strictement végétarienne, I’art de vivre brahmanique, la nomination d’un clergé distinct pour les
castes élevées et pour les intouchables, la séparation des castes dans I’église etc.. L’imitation des coutumes
brahmaniques a suscité une forte réaction de la part des missionnaires. Sur ce vaste sujet, on se reportera aux
travaux de T. Anchukandam (1996), de C. Clémentin-Ojha (1998), de I. G. Zupanov (1996 ; 1999) ainsi qu’a la
biographie de Roberto Nobili rédigée par P. Dahmen (1924) et a son apologie de 1610 écrite pour justifier les
raisons qui I’ont conduit a tenir compte des coutumes des castes supérieures dans son apostolat. (1931)
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La fin du 18*™ siécle marque le début de la formation d’une communauté protestante
dans le Tirunelveli dont on attribue la conversion a Schwartz, un missionnaire de la SPCK
(Society for the Promotion of Christian Knowledge), travaillant pour la mission de Halle.
Jusqu’en 1819, les Britanniques avaient interdit les activités évangélisatrices sur leurs
territoires par crainte de susciter I’animosité et de déstabiliser leurs relations avec les hindous.
Les missionnaires ne pouvaient s’engager en Inde que par le biais des recrutements aupres des
pays européens présents en Inde (Bugge 1998 : 87; Forrester ibid. : 25). C’est la raison pour
laquelle les missionnaires de la SPCK, société anglicane fondée en 1698 en Angleterre, se
sont associeés a la mission danoise de Halle pour évangéliser I’Inde. Schwartz est le premier
pasteur de cette société a visiter le Tirunelveli dans les années 1770. Il convertit quelques
membres de bonnes castes pour la plupart vel | alar, mais ce sont surtout les intouchables
parayar qui répondent a son appel. Dans les décennies qui suivent, la SPCK commence a
afficher une nette progression de la conversion aussi bien des vellalar que des communautés
intouchables, parayar, pallar et canar, obtenue grace au zele de catéchistes recrutés par
Schwartz. La nomination de deux luthériens, I’Allemand J. D. Jaenicke et le Tamoul
Satyanathan pour s’occuper de I’évangélisation du Tirunelveli marque le commencement
d’une période trés favorable aux missions protestantes. Celle-ci s’articule sur les mouvements
de ‘conversion de groupe’ au sein des castes intouchables, notamment celles des canar et des
kalla canar. Le luthérien allemand C. T. E. Rhenius, travaillant pour la CMS (Church
Missionary Society)'®, nommé en 1820 au Tirunelveli est le premier & bénéficier du
mouvement de conversion des canar. Surnommé par ses fideles ‘I’apbtre de Tirunelveli’, il
s’illustre dans I’action sociale en faveur des intouchables par la création d’écoles destinées
tant aux garcons qu’aux filles, dans I’aide aux pauvres et aux opprimés. Surtout, en
prononcgant des discours égalitaristes, il leur donne la possibilité de prendre conscience de la
maltraitance et de I’exploitation dont ils font I’objet de la part des castes supérieures. Pour
favoriser leur nouvelle identité, effacer les traces de leur origine intouchable et les protéger de
I’oppression hindoue, il renomme les hameaux des intouchables d’un nom biblique et incite
les habitants a faire de méme avec leur patronyme. Il pense ainsi qu’en possession d’un

nouveau patronyme, de la méme maniére que les véllalar chrétiens ont changé leur nom pour

'8 Les membres de la Church Missionary Society fondée en 1799 en Angleterre insistent sur I’importance de
précher le message de Dieu. Ils ne considérent pas que cette fonction doit étre réservée au personnel clérical. De
ce fait, comme ce sera également le cas pour la LMS (London Missionary Society), cette société se démarque de
celles qui appartiennent a la High Church telles que la SPCK et la SPG qui, pour leur part, accordent une grande
importance a la hiérarchie ecclésiale et disqualifient les laiques pour détenir un r6le dans I’action évangélisatrice.
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s’assimiler aux eurasiens (dans le contexte, métis entre Européens et Indiens), les
intouchables pourront bénéficier de postes dans I’administration.

La CMS, sous I’influence des idées évangélistes et égalitaristes portées par les
pasteurs luthériens, valorise I’implication du volontariat laique dans I’évangélisation.
Cependant, quelques temps avant la mort de Rhenius en 1838, un changement d’orientation se
dessine avec la nomination d’un clergé anglican adhérant aux principes de la High Church qui
accordent, au détriment des laics, une large préférence a la hiérarchie ecclésiale dans I’ceuvre
d’évangélisation. Celui-ci dénie le réle du volontariat dans I’action évangélique et insiste sur
I’importance des ordres ecclésiaux dans le contrdle de I’Eglise. Néanmoins, ce changement ne
semble pas avoir affecté les conversions communautaires —dénommées par certains auteurs
‘mass conversion’ (Hardgrave 1969)- qui vont s’accélérer avec I’arrivée des missionnaires de
la SPG (Society for the Propagation of Gospel), une société créée en Angleterre en 1826.
Dérivée de la SPCK, elle est également influencée par les principes de la High Church mais, a
la différence des autres, son clergé missionnaire est cette fois anglican et non luthérien. La
Couronne britannique ouvre les portes de ses colonies aux missionnaires de sorte que les
sociétés anglicanes CMS et surtout SPG vont connaitre un essor spectaculaire a partir de
1836™°. Jayakumar (ibid. : 133) justifie le rapide succés des missionnaires de la SPG par leur
adhésion aux principes de la tradition de la High Church. Issus des classes moyennes de la
sociéte et possédant une éducation universitaire élevee, ils sont particulierement soucieux de
valoriser I’éducation et les formations cléricales, et & renforcer les liens au sein des
communautés chrétiennes. Cependant, Jayakumar semble occulter I’impact sur I’expansion du
protestantisme des moyens financiers dont les missionnaires disposent grace aux donations de
bienfaiteurs des sociéteés évangélisatrices et de I’Eglise anglicane. Ce critere financier est au
centre des critiques des jésuites de la Nouvelle Mission du Maduré lorsqu’ils comparent leur

situation avec celle de leurs rivaux (Jean 1889)%°

9 Suivant un amendement de I’East India Compagny Charter décrété en 1833, les missionnaires n’ont plus
besoin de licence pour pénétrer en Inde de sorte que des Sociétés évangélistes américaines, australiennes,
européennes se sont progressivement installées. Selon les sources citées par L. Caplan (1980 : 647), il y avait 6
Sociétés dans le Sud de I’Inde en 1833, elles étaient 55 4 la fin du 19°™ siécle pour 350 000 adhérents.

2 A Jean rapporte qu’en 1882, les collectes faites en Angleterre auprés des bienfaiteurs des sociétés protestantes
ont rapporté 26 250 000 francs, celles des missions catholiques ne dépassaient pas 272 000 francs (Jean 1889 :
11). Selon les critiques de ce missionnaire, les fonds servaient a ‘inonder’ le pays de Bibles et de tracts, a
soudoyer les hindous comme les catholiques pour augmenter les conversions, a acheter des terres pour établir des
réductions (villages créés par les missions pour abriter leurs ouailles). 1l souligne que gréace a cet argent, les
protestants ont pu construire de nombreuses écoles, rémunérer des catéchistes, aider les pauvres, les handicapés,
ainsi que les populations durant les famines et les épidémies de choléra du 19°™ siécle. 1l est vrai que les chiffres
de conversion au protestantisme augmentent sensiblement durant les temps de famines et d’épidémies.
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Les grandes difficultés que rencontrent les jésuites pour reprendre le controle de leurs
anciennes possessions aux mains du clergé goanais et des chefs de castes alliés aux prétres les
obligent a réviser leur apostolat. A la limite des villages paravar et a I’intérieur des terres, les
péres découvrent I’existence d’une communauté particulierement disposée a se convertir. Il
s’agit de la caste des canar. Dans un langage trés paternaliste, Bertrand fait part des
espérances qu’il nourrit pour la convertir (Lettres des Nouvelles Missions du Maduré Tome |,
1839 : 240-250) :

« Je joins ici des détails plus étendus sur la caste des Indiens qui nous donne le plus de
consolations. Je veux parler des Sanars, ou cultivateurs du palmier. (...) Quand ils paraissent
en public, et surtout quand ils viennent a I’église, ils ont quelque chose de plus. (...) Oh
combien de fois, en traitant avec ces pauvres et heureux chrétiens, je me suis rappelé ces
paroles de J.C. : C’est & ceux qui ressemblent a de petits enfants qu’appartient le royaume des
cieux...L’Evangile est annoncé aux pauvres... Heureux les pauvres !...et bienheureux aussi
leurs missionnaires ! Nous comptons dans cette partie du sud plus de sept mille chrétiens de
cette caste. Il en reste un grand nombre encore dans les ténébres de la gentilité. Il nous sera
facile de les convertir, quand nous pourrons nous tourner vers eux. »

Cependant, cette opportunité qui permet de compenser les difficultés rencontrées avec
les paravar n’est pas sans engendrer des problémes car christianiser ces villages implique de
s’approcher des zones ou les missions protestantes de la SPG et de la CMS sont bien
implantées.

Si Rhenius et les membres de la CMS sont les auteurs de la christianisation de
nombreux villages canar entre Palayamkottai et le Golfe de Mannar, Robert Caldwell est
I’instigateur de leur prise de conscience identitaire qui va, en partie, induire des
revendications pour la reconnaissance d’un statut supérieur a celui des intouchables.
Originaire d’une famille presbytérienne de I’Ulster, R. Caldwell est ordonné en 1842 a
Madras. Son diocése I’incite a adhérer a la SPK et I’envoie a ldaiyankudi, au sud de
Sattankulam (dt. de Citambaranar), ou il va travailler en tant que pasteur, puis a partir de 1877
et jusqu’a sa mort en 1891, en tant qu’évéque, le premier consacré dans le Tirunelveli. Son
travail s’inspire de celui de G.U. Pope, un pasteur de la SPK qui, dans les années 1840, s’est
investi dans I’étude de la culture tamoule en traduisant notamment le Tirukkural de
Tiruvalluvar, un dictionnaire et des grammaires de langue tamoule. A son image, il vit au sein
de populations intouchables et cherche a saisir les causes historiques de leur stigmatisation par
les castes supérieures. Nourrissant du ressentiment a I’égard des brahmanes et des castes
supérieures qui s’opposent avec vigueur a la conversion des intouchables et a leur éducation,

il se passionne pour I’étude de la langue tamoule qui le conduit & déemontrer les effets de
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I’hégémonie brahmanique sur la culture dravidienne. Il observe que toute la terminologie
appropriée aux sciences, a la littérature, a la religion des divinités superieures, aux arts
raffinés est sanskrite alors que celle concernant la religion populaire, les dieux mineurs, les
émotions, la nature, la vie quotidienne est spécifiguement tamoule. Dans son ouvrage de
linguistique publié en 1856, A Comparative Grammar of the Dravidian or South Indian
Familiy of Languages, il montre que la culture aryenne véhiculée par les brahmanes a étouffé
la culture dravidienne. Il accuse également les brahmanes d’avoir imposé la hiérarchisation
par la caste et les principes de pureté qui étaient ignorés de cette culture. Ainsi que le souligne
N.B. Dirks (1996 : 130), en s’appuyant sur une comparaison historique et raciale des Aryens
et des Dravidiens, Caldwell est certainement le premier Européen a avoir valorisé la catégorie
dravidienne en termes de race®. A cette méme période, avec la découverte de William Jones
sur la parenté des langues indo-aryennes, les philologues et les linguistes européens
multiplient les travaux sur I’origine de la race et de la culture aryenne. Parallelement a la
reconnaissance et a I’encensement de la culture aryenne, les cultures non-aryennes de I’Inde
sont discréditées, jugées inférieures et barbares. De ce fait, les travaux de Caldwell valorisant
la culture dravidienne permettent de revitaliser I’identité tamoule et de susciter I’intérét des
autochtones pour entreprendre des recherches sur leur littérature, leur poésie, leur histoire.
Implicitement, ils sont précurseurs du vaste mouvement anti-brahmane porté par les Tamouls
qui émergera au début du 20°™ siécle le mouvement dravidien (Dravidian movement). De
plus, I’antipathie que nourrit Caldwell a I’égard des brahmanes en fait une figure
emblématique pour alimenter le mouvement dravidien (Dirks ibid.)?%. Caldwell et les
missionnaires qui ont ceuvré dans le Tirunelveli sont également & la source des mouvements
de revendication des canar qui ont vu le jour durant cette période pionniére du 19°™ siécle et

qui perdurent aujourd’hui sous le terme de Dalit movement.

2L || faut néanmoins reconnaitre que parmi les érudits qui se sont illustrés dans I’étude de la littérature, de la
poésie et de I’histoire tamoules, quelques uns appartenaient a la caste brahmane.

22 Sj les protestants n’ont jamais voulu s’immiscer dans les affaires politiques indiennes, leurs travaux qui ont
dénoncé le déclin de la culture tamoule sous I’effet de 1’hégémonie brahmanique ont trés nettement inspiré les
mouvements dravidiens tels que le Self Respect movement mené a partir de 1925 par E.V. Ramaswamy Naicker
surnommeé Periyar (le Grand). Les dirigeants des premiers mouvements anti-brahmanes, dont certains ont été
formés dans les écoles chrétiennes, se montraient reconnaissants envers les missionnaires, mais cette attitude
changea entierement avec Periyar. Ce dernier, de plus, attaqua les brahmanes et revendiqua une société sans
caste. Pour cela, il ne vit qu’un seul moyen d’y aboutir : détruire I’hindouisme et imposer I’athéisme. De ce fait,
il dénonga I’attitude des missionnaires qui, selon lui, n’a fait que renforcer la conscience de I’identité de caste.
Néanmoins, il n’est pas parvenu a imposer son idéologie anti-théiste et les autres partis politiques tamouls qui se
sont formés a sa suite se sont montrés bien moins anti-religieux (Grafe 1990 : 246-247 ; Irschick 1986 : 90 et

sq.).
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Dans I’esprit des missionnaires, le message égalitaire porté par le christianisme doit
permettre d’effacer progressivement la notion de caste, mais I’attitude des canar prouve que
le but espéré est loin d’étre atteint. Si ces derniers acceptent massivement d’intégrer la
religion des missionnaires, c’est moins pour renier leur statut d’intouchable que pour se faire
reconnaitre celui de la catégorie brahmanique sudra a laquelle les castes supérieures de la
région appartiennent. De ce fait, toutes les revendications qu’ils entreprennent ont pour objet
d’obtenir les mémes droits que ces dernieres et de se distancier des autres communautés
intouchables. Jayakumar (ibid. : 110) affirme que les messages égalitaires delivrés au cours
des préches alimentent leur soif de reconnaissance :

« Les hors-castes Nadars qui étaient jadis considérés par la société comme pollués et dénués

d’humanité, effectivement utiliserent les images bibliques telles que ‘la nouvelle création’, ‘les

fils de Dieu’ présentées par le missionnaire pour augmenter leur propre estime et leur dignité
qui leur avaient été déniées durant des siecles. »

Si on peut s’accorder avec l’auteur sur I’attrait de ces symboles bibliques qui
alimentent leur besoin de reconnaissance, ce sont les possibilités d’accéder aux études, aux
livres saints, aux professions ecclésiales et d’améliorer leur condition de vie qui les incitent a
se convertir au christianisme. Grace a ces avantages, ils peuvent prétendre bénéficier d’une
meilleure considération de la part des castes supérieures. Cependant, ceci ne concerne pas
tous les canar mais seulement ceux qui appartiennent a la frange moyenne de la communauté.
Ainsi, Caldwell, cité par R. L. Hardgrave (1969 : 48), déplore le manque d’intérét des kalla
canar, une communauté tres pauvre dépendante des natan, a s’impliquer dans la religion et a
modifier leur comportement. Cette situation traduit la grande hétérogénéité de la communauté
qui est divisée en trois groupes : les natan, propriétaires terriens qui occupent la position la
plus élevée, les kalla canar, les travailleurs agricoles asservis aux castes supérieures et aux
natan, et les canar, au milieu de I’échelle, qui collectent le vin de palme a leur compte. Ce
sont ces derniers qui adoptent massivement le christianisme. Dans un premier temps, les
natan refusent la conversion par crainte de perdre leur prérogative mais, les progres affichés
par les canar finissent par les convaincre de I’intérét qu’ils ont a adhérer au protestantisme, ce
gu’ils commencent a faire dés les années 1860. Les kalla canar, pour leur part, se
convertissent peu a cause de la condition de servitude dans laquelle ils sont maintenus par
leurs propriétaires. Ils n’osent pas s’opposer a leurs propriétaires natan en adoptant une
religion différente de ces derniers qui les en découragent de crainte qu’ils ne soient

‘contamineés’ par les valeurs humanistes prénées par le christianisme.
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Les espérances des jesuites de convertir les canar se confirment & partir des années
1860-1870. S’ils privilégient les villages hindous pour introduire le catholicisme, en revanche,
ils entrent en compétition directe avec les diverses formations protestantes qui occupent le
terrain. De plus, s’ils évitent les villages protestants ou ils risquent d’étre chassés sur-le-
champ, rien ne les empéche de s’implanter dans les villes. Inévitablement, une telle
concurrence engendre d’incessants conflits et proces dont les jésuites se servent pour attester
la difficulté de leur mission et attirer les fonds de leurs bienfaiteurs francais et européens.

Le pére Guchen, qui a travaillé durant cette période dans la région, retrace dans ses
mémoires I’histoire de la conversion d’un certain nombre de villages (Guchen I, 1887). Dans
la plupart de ces récits, la conversion des hindous s’articule avec les moments de crises
(maladie, épidémies, famines). Ayant connaissance d’un mourant, le missionnaire ou son
catéchiste se précipite pour lui appliquer I’extréme-onction. Aprés quelques paroles
consolatrices, il convainc la famille de I’importance d’étre instruit dans la “vraie religion’. Par
cette stratégie, le missionnaire se construit une image dans laquelle il est percu soit comme un
docteur du corps si le mourant survit, la substance sacrée se voyant attribuer des vertus
thérapeutiques ou magiques, soit comme un docteur de I’ame si le malade succombe, la
substance sacrée ayant alors des propriétés purificatrices. Quant aux conversions de
protestants dont Guchen donne un certain nombre d’exemples, il est assez difficile d’en
déterminer les raisons. Il s’agit essentiellement de demandes individuelles méme si celles-ci
peuvent aboutir par la suite a la conversion de la totalité du village lorsque le nouveau
chrétien est influent. Les deux récits présentés exemplifient la maniére dont le missionnaire

rapporte les faits de conversion :

« Elevé par le fameux Rhenius, ministre protestant qui par ses talents et son audace a joué un
grand réle dans ce pays, Abraham était catéchiste depuis huit a dix ans, quand un jour il se
brouilla avec ses supérieurs. De ce pas il quitta le protestantisme et vint frapper a la porte de
I’Eglise catholique. Ceux qui le connaissaient bien savaient que la fermeté de son caractére ne
lui permettait pas aisément, apres cette premiére démarche, de revenir en arriére. Cependant, il
faut le dire, pendant quelque temps Abraham parut chancelant et indécis. La pensée de sa
nombreuse famille a entretenir le préoccupait, et semblait lui faire regretter la position
avantageuse qu’il avait abandonnée dans un moment de colére. Bient6t, a la lecture de
quelques livres de controverse, son esprit s’ouvrit a la vérité, et la fausseté du protestantisme
lui apparut dans toute son évidence. » (ibid. : 121)

« Les ministres protestants les ont beaucoup regrettés (ceux reconvertis au catholicisme) :
aussi quels moyens n’ont pas employé ces honnétes prédicants, et pour les empécher de se
convertir, et pour les ramener au protestantisme aprés leur conversion! — Moyennant dix
roupies I’un d’eux s’est laissé gagner. Rentré chez lui, ce malheureux renégat dit a sa femme
ce qu’il vient de faire, et lui signifie qu’elle doit, elle aussi, se déclarer protestante.

« J’ai quitté le protestantisme, répond la femme, parce que j’ai reconnu que ce n’était pas la
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vraie religion ; je n’y reviendrai pas. Seule la religion catholique, que nous avons embrassée,
est la religion du salut. » » (ibid. : 126)

Malgré le peu de détails, les récits laissent entendre que la conversion est une stratégie
utilisée par les canar pour obtenir d’un missionnaire ce que I’autre lui refuse. Cependant, les
jésuites se trouvent dans une position difficile pour rivaliser avec les protestants car ils ne
disposent ni de leurs moyens financiers, ni de leurs moyens humains. Ils ne peuvent, a leur
image, utiliser I’argent collecté en France pour créer des écoles et des seminaires, acheter des
terres pour former des réductions, remunérer les catéchistes nécessaires pour les assister, aider
les pauvres dans les périodes de famine. Si les jésuites convertissent des canar protestants, il y
a tout lieu de penser que le processus inverse est tout aussi courant. De plus, en cas
d’insatisfaction, il y a toujours la possibilit¢ de réintégrer I’hindouisme. On peut
raisonnablement admettre que la proximité de I’Eglise catholique dans les régions occupées
par les missions protestantes a favorisé les stratégies de conversion et de ce fait a eu un role
déterminant dans les revendications des canar. Bien que I’ouvrage de Jayakumar (ibid.)
analyse les raisons et les stratégies recherchées a travers la conversion, il n’évoque pas ce
phénomene de conversion au catholicisme ou de retour a I’hindouisme. En revanche, les
statistiques des jésuites et leur correspondance attestent son ampleur. Deux conflits opposant
canar et véllalar vont servir d’exemple pour illustrer les attitudes revendicatives au sein de
I’Eglise catholique.

Le premier cas se deroule dans le village Vadakkankulam (Sud de Nanguneri). Il est
exemplaire de I’utilisation de la reconversion pour manifester le mécontentement et ainsi
forcer la main aux missionnaires. Ce village, ou Jean de Britto aurait converti durant le 17%me
siecle plusieurs centaines de canar, est le village emblématique des membres de la caste
christianisée. Parallelement a I’arrivée de canar nouvellement convertis, quelques familles
vellalar s’installent. A I’image des regles de la caste observées dans I’hindouisme, les jésuites
attribuent a ces personnes de caste supérieure les droits de préséance. Si dans ces temps
anciens les canar n’ont pas 0sé se révolter contre ce principe, durant les 18°™ et 19°™ siécles,
ils n’hésitent plus a réclamer leurs droits. Au 19°™ siécle, la communauté vellalar de
Vadakkankulam est devenue numériqguement aussi importante que celle des canar.
Cependant, par leur situation économique égale a celle de leurs rivaux, les canar n’acceptent
plus étre considérés comme inférieurs et dépossédés de toutes marques de privilege. Une
famille canar de riches commercants provoque les vellalar en faisant passer le cortége
processionnel du mariage qu’elle organise a travers leur rue. Ce mode de provocation trées

courant dans le passé est encore employé aujourd’hui. Le sens d’appartenance territoriale dans
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I’identité de caste étant tres fort, parcourir le territoire d’une caste statutairement différente de
la sienne revient a le souiller et donc a transgresser la loi coutumiere. La réponse des vellalar
est immédiate. Le prétre appelé pour trancher le conflit leur donne raison et condamne les
canar a les dédommager. En représailles, plusieurs familles canar quittent I’Eglise catholique
pour rejoindre la société protestante installée dans le village.

Il ne semble pas que ce stratagéme ait fait changer I’orientation du prétre car si on
considere le second conflit qui éclate au moment de I’ouverture de la nouvelle église, on
observe que cette action n’a pas les effets escomptés. La nouvelle église a été congue de sorte
qu’a I’intérieur, les castes supérieures ne puissent pas voir les castes inférieures. En fonction
de leur caste, les fidéles pénetrent dans la nef qui lui est attribuée par une porte latérale : celle
de droite pour les castes supérieures (véllalar) et celle de gauche pour les intouchables (canar,
paraiyar). Ces deux nefs sont séparées par des gros piliers qui délimitent un passage emprunté
par le clergé au moment de la célébration. Ces trois parties convergent vers la table d’autel
commune d’ou I’eucharistie est distribuée par ordre de caste, les castes supérieures étant
servies les premieres. Or, peu de temps apres la consécration de cette nouvelle batisse, les
canar demandent a se joindre aux véllalar et refusent de pénétrer dans la nef gauche ou ils
sont assimilés aux intouchables paraiyar. Mais, ni les pourparlers, ni les actions qu’ils
organisent pour boycotter les messes n’influencent la décision. Une fois de plus, de nombreux

canar quittent I’Eglise pour rejoindre la société protestante.

Néanmoins, certaines revendications que les canar meénent pour obtenir des privileges
réserves aux castes supérieures portent leurs fruits. C’est le cas du conflit qui s’est déroulé a
Kayattar, la petite ville dont on a précédemment parlé, située a une quinzaine de kilométres au
Nord de Puliyampatti.

Lorsque le peére jésuite Dillinger arrive a Pannirkulam en 1920, il découvre que
I’église principale de Kayattar, une des sous-stations qu’il doit administrer, est au centre d’un
conflit. Le journal Caritas de janvier 1957 en brosse brievement les raisons. Les canar (nom
utilisé au début de I’article) refusent d’assister a la messe dans I’église avec les vellalar.
Toutes les tentatives du missionnaire pour les convaincre se soldent par un échec. Ne voyant
comment résoudre le probleme, il propose de construire un hall au centre du village de
maniere a ce que les deux castes assistent en méme temps aux célébrations. L’Evéque de
Tiruchirapalli refuse le projet sous prétexte que cette ville possede déja deux églises. La

situation s’envenime et ce n’est qu’en 1954, apres une réconciliation entre les parties rivales
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que les natar (nom utilisé en fin d’article marquant un changement de statut des canar)
acceptent de pénétrer dans I’église située dans la partie Nord du village.

Quelques éclaircissements sont nécessaires pour saisir le probleme. La ville catholique
de Kayattar se partage entre deux quartiers principaux: au Nord, les vellalar associés a I’église
la plus ancienne de Kayattar, edifice reconstruit en 1879 et placé sous le vocable de Notre
Dame de Lourdes ; au Sud, les natar associés a une église dédiée a la Vierge Santanamata
(Mére de santal) construite en 1990 a la place du petit sanctuaire datant de 1910%. Les natar
posseédent aujourd’hui une église digne de les accueillir bénéficiant de célébrations au méme
titre que I’église des vellalar mais, précédemment, ils ne possédaient qu’un petit sanctuaire
qui ne recevait la visite du prétre qu’au moment de la féte patronale. De ce fait, pour tous les
offices, ils étaient obligés de se rendre dans I’église des vellalar. Selon le systéme en vigueur
a I’époque, auquel les jésuites se conformaient, fréquenter I’église des vellalar impliquait la
discrimination des canar. Du fait du statut d’infériorité que leur attribuait les véllalar, ils
étaient contraints d’occuper I’espace qui leur était alloué, le fond de I’église ou, plus souvent,
les transepts, de recevoir la communion en dernier et de ne bénéficier d’aucun privilége ni
d’aucune participation durant la liturgie. Ainsi, on peut penser que la réconciliation qui a eu
lieu entre les deux communautés antagonistes marque une reconnaissance du statut des canar.
Il est remarquable qu’a ce moment précis, le missionnaire qui rapporte les faits utilise le terme

natar et non plus celui de canar.

Le terme de natar est le titre que les canar ont adopté pour se faire reconnaitre le
statut de sudra. La premiere tentative de fonder une association en faveur des natar émane de
I’initiative de riches commercants de la communauté installés a Madurai. Il la fondent en
1895 sous le nom de Kshatriya Mahajana Sangam, appellation qui manifeste une ferme
volonté de reconnaissance par I’utilisation du terme ksatriya qui correspond a la seconde
catégorie brahmanique (varna). Cette association ne sera jamais effective. En revanche, une
quinzaine d’annees apres, une seconde association formeée par Rattinasami, un riche
commercant de la région de Nagappattinam, va connaitre un grand succes. Il s’agit de la
Nadar Mahajana Sangam, une association créée par un hindou pour accueillir tous les

membres de la caste, quelle que soit leur religion. Elle se donne pour objectifs de promouvoir

2 Détails historiques recueillis sur la plaguette informative de la féte patronale de Cantanamata (cantanam
‘santal’) organisée entre le 31 janvier et le 2 février 2002. Sur cette plaquette, on remarque que la décoration
florale de I’église et des chars est offerte par un commercant de caste natar, détail qui renforce le lien entre la
caste et I’église.
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le bien-étre matériel et social de la communauté, de protéger les droits de ses membres, de
prendre des mesures pour leur avancement en développant I’éducation. Il s’agit de stimuler la
scolarisation, de développer les initiatives commerciales et industrielles, de favoriser la
solidarité communautaire et de recueillir des fonds par souscriptions ou donations pour
favoriser I’accomplissement de ces objectifs (Hardgrave 1969 : 132; 1991 : 108). Aprés
plusieurs réclamations aupres du gouvernement de Madras pour que le titre de natar-ksatriya
remplace celui de canar, ils obtiennent en partie gain de cause. Le recensement de 1921 les
classifie sous le terme de natar et supprime la spécification de ‘toddy-drawing’(collecteur de
vin de palme) dans la rubrique consacrée a la fonction traditionnelle. Dans un second temps,
en 1952, les gouvernements de Madras et de Travancore acceptent de les intégrer dans la liste
des backward castes. lls sont enfin reconnus comme caste de la catégorie brahmanique sudra,

ce qui leur permet de s’assimiler aux castes de statut semblable telles que celle des véllalar.

La prétention des canar a s’elever statutairement, économiquement et socialement n’a
été pas sans soulever des critiques de la part des missionnaires catholiques et protestants.
D’un c6té, ils les portent en estime pour le zele qu’ils manifestent a se convertir, a occuper les
fonctions ecclésiales, a s’investir dans la construction d’églises, a s’instruire. Mais de I’autre,
ils se lamentent sur les difficultés a les gérer et a les contenter. Ils les décrivent comme
toujours préts a se révolter en cas d’injustice et peu disposés a modifier leur comportement en
adoptant les valeurs égalitaires chrétiennes. Si les canar s’opposent aux discriminations dont
ils sont victimes de la part des castes supérieures, ils se montrent tout aussi ségrégatifs vis-a-
vis des autres communautés intouchables qu’ils cétoient, pallar ou paraiyar. Toutefois, ces
derniers n’ont pas bénéficié des mémes possibilités pour valoriser leur statut du fait que leur
fonction agricole les aliénait aux propriétaires terriens. Il convient néanmoins de noter que
quelques mouvements contestataires canar en faveur de privileges strictement réservés aux
gens de caste ont bénéficié a tous les intouchables. C’est notamment le cas de la blouse portée

par les femmes pour se couvrir la poitrine qui n’était réservée qu’aux castes supérieures®*. En

2 LLa controverse sur le port de la blouse, corsage porté par les femmes pour se couvrir les seins, s’est déroulée a
Nagerkoil dans I’ancienne province du Travancore. Elle a débuté en 1812 lorsque les canar ont demandé, par
I’intermédiaire de leur pasteur, I’autorisation de porter une blouse. Si celle-ci était en principe réservée aux
castes supérieures, les canar du Tirunelveli, les communautés syriennes et musulmanes en portaient, d’ou la
Iégitimité de la demande. Le gouvernement de Travancore accorda la permission mais en insistant pour que la
blouse soit courte afin de maintenir la distinction avec celle portée par les femmes brahmanes et de castes
supérieures. Cependant, les canar n’ont pas suivi les consignes et les castes supérieures ont réagi violemment en
arrachant les vétements des femmes canar. Ce n’est qu’en 1859 que les violences a propos de cette revendication
prendront fin lorsque le gouvernement de Travancore, sous la pression des missionnaires protestants, autorisera
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revanche, des droits comme le partage des puits, la pénétration a I’intérieur des temples ou
I’honneur de tirer le char lors des fétes hindoues, sont encore bien souvent refusés aux
intouchables. Néanmoins, on observe aujourd’hui dans toute la région de Tirunelveli, de
violents mouvements contestataires émanant essentiellement de la caste pallar. Ces
mouvements, bien que politisés, présentent de nombreuses similitudes avec ceux que I’on
vient de voir a travers les canar. On s’y intéressera lorsqu’on abordera les relations entre le
clergé de Puliyampatti et les villageois car, avec les natar, cette communauté compose

aujourd’hui la presque totalité des habitants.

La fondation et la christianisation de Puliyampatti

Le village de Puliyampatti se compose de deux parties qui se différentient par la caste
des habitants. La partie Nord-Est est habitée par les natar tandis que celle qui s’étend vers le
sud est la résidence des pallar. La frontiere entre les deux quartiers n’est pas visible si ce n’est
que ces derniers sont séparés par cinq maisons de maravar et une d’acari (charpentier).
Aujourd’hui, il ne reste que trois maisons maravar habitées par des familles apparentées, les
habitants des deux autres ayant fui pendant les conflits qui les ont opposés aux pallar. Leurs
maisons ont été converties en electricity board et en poste de police pour le DSP (Depute of
Surintendant of Police).

La présence des natar dans cette petite région n’est pas ordinaire car les villages
autour de Puliyampatti se composent essentiellement de pallar et, jusqu’a récemment, de
maravar. A la différence de ces deux castes impliquées dans les activités agricoles, les natar
sont tous propriétaires d’un commerce. Les commerces sont relativement modestes mais ils
leur permettent de vivre confortablement et d’affirmer leur position dominante sur le village.

Du point de vue confessionnel, les pallar et les maravar sont hindous, tandis que les
natar se partagent entre catholiques et hindous avec une majorité d’hindous. Les Catholiques
forment seulement une quinzaine de maisons. Il n’y a aucune distinction entre les familles des

deux confessions. Ainsi que Hardgrave le souligne (1969 : 89-90), I’adoption du christianisme

le port de la blouse pour toutes les femmes, et ce, quel que soit leur choix de la longueur (Hardgrave 1969 : 55-
70).
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n’a pas rompu les liens avec le reste de la communauté hindoue®. Ceci est tout a fait explicite
a Puliyampatti. Toute occasion festive est célébree par la communauté entiere et les mariages
inter-religieux ne sont pas rares car ce village est constitué de nombreuses familles
apparentées qui se partagent entre hindous et catholiques. L’histoire a laquelle on va

s’intéresser maintenant en éclairera les raisons.

Une histoire de village, oru kiramattin varalaru

Susaikaninadar est propriétaire du plus grand commerce de Puliyampatti. Aujourd’hui
octogénaire, ce sont ses filles (il n’a pas de gargon) aidées de deux employés pallar du village
et, périodiquement, d’enfants de patients, qui fabriquent, vendent les patisseries, tiennent le
‘restaurant’ et préparent le thé et le café. Ses gendres, conducteurs de taxi et de van, viennent
de temps en temps aider au maintien du commerce, notamment au moment des fétes patronale
et du 13 juin. C’est un ancétre de Susaikaninadar qui a édifié le culte de saint Antoine de
Padoue a Puliyampatti. Le récit qui suit est le sien. A quelques détails pres, il s’accorde avec
celui qui est rédigé dans les opuscules Punita Antoniyar tiruttalam ‘le sanctuaire de
pélerinage de saint Antoine’ vendus dans la boutique des objets religieux administrée par le

sanctuaire .

«Dans le village de Kilavipatti prés de Sivakasi, il y avait deux freres qui
s’appelaient Ramanadar et Lakshmananadar. Un jour , ils décidérent de quitter leur pays pour
chercher du travail. La ou ils habitaient, il n’y avait pas de travail. Apres quelques jours, ils

arrivérent & Naraikkinaru (village a 6 km au nord de Puliyampatti) ou le chef du village

% Le cas des natar est généralisable a toutes les communautés qui se sont christianisées. De maniére
schématique, on peut opposer la religion a la caste dans le sens que la différence de caste sépare alors que la
différence de religion a I’intérieur d’une méme caste ne produit pas de clivage. On peut consulter a ce propos la
monographie de R. Deliége (1988) qui analyse les différences de relation entre communautés pallar et paraiyar
et entre paraiyar chrétiens et hindous. Il peut néanmoins y avoir des restrictions dans les mariages intra-caste du
fait que le clergé chrétien missionnaire ou indigeéne n’a soutenu les mariages inter-religieux que dans la mesure
ou le conjoint hindou adoptait la religion catholique.

%6 Ce petit opuscule en vente en 2001 date de 1986. 11 a été rédigé a partir d’un premier opuscule publié en 1973.
Ce dernier a été rédigé par Mariyadas, prétre a Puliyampatti entre 1954-1955 et instituteur, qui a collecté les
informations aupres du pére de Susaikaninadar et du pére Moumas. Le pére Lurduraj, prétre du sanctuaire de
1996 a 2002, a I’occasion de la féte de saint Antoine du 13 juin de 2002, mit en vente une version recomposée de
I’histoire du sanctuaire. La réédition de ces fascicules est un phénomene trés courant aujourd’hui dans les
sanctuaires réputés comme Velankanni, Pondy, etc., car cela permet aux prétres qui ont administré une paroisse
de laisser des empreintes de leur ministére. Le nouvel ouvrage sur Puliyampatti -qui commence par une
introduction du pére Lurduraj accompagnée de sa photographie- est intitulé : Tiruttalam inrum anrum
‘sanctuaire de pelerinage : présent et passé’.
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(urttalaivar) de caste tevar (maravar) a bien voulu leur donner du travail. Alors ils sont restés
et ils ont travaillé. Mais un jour, il y a eu un conflit avec le tevar. lls avaient un ami
musulman qui connaissait le jamimtar (collecteur d’impdt sur un territoire dont il a la gestion)
de la région et leur a dit qu’il fallait qu’ils aillent le voir pour porter plainte et demander
I’autorisation de quitter leur patron. Le jamintar habitait & Maniyacchi. Ils sont allés le voir.
Ils lui ont expliqué toutes les histoires que le patron leur faisait. Le Zamindar a été d’accord
pour qu’ils quittent le tevar et leur a proposé de travailler pour lui. Ainsi, il leur a prété un
petit lopin de terre pour qu’ils batissent une paillote (kuticai vitu). C’est ainsi que le village de
Puliyampatti a été fondé. Tous les deux étaient hindous.

Puis, Antoninadar est arrivé a Puliyampatti. Il venait de Puntapanai, un petit village
prés d’Eral. Il était catholique. Le jamitar de Maniyacchi I’a embauché et I’a installé a
Puliyampatti avec Ramananadar et Lakshmananadar. Il s’est marié avec la fille de
Ramananadar. Comme il n’y avait pas d’église a Puliyampatti, il a fondé une petite église en
feuilles seches ou il a installé une statue de saint Antoine. Puis, un jour les jésuites sont venus
a Puliyampatti et ont vu qu’il y avait beaucoup de pelerins. Alors, ils ont décidé de démolir la
chapelle pour construire une église en brique. Mon ancétre a refusé car le terrain et la chapelle
lui appartenaient. Alors les jésuites lui ont un fait proces. Cela a duré longtemps mais ils ont

fini par obtenir ce qu’ils voulaient. »

Les raisons pour lesquelles Antoninadar a installé une petite chapelle dédiée a saint
Antoine seront présentées dans le chapitre suivant car elles illustrent la fonction exorciste
attribuée au saint. Ce qui intéresse le sujet dans I’immédiat, c’est I’implication des natar dans
I’édification du village et de la paroisse qui explique la présence de leur communauté dans
cette micro-région. Il est difficile de savoir a quelle période correspond la fondation de
Iéglise. L opuscule Punita Antoniyar tiruttalam indique le 17°™ siécle. Susaikaninadar ne le
sait pas mais lorsqu’il dresse la liste de ses ancétres qui ont servi le sanctuaire en tant que
catéchistes informels jusqu’a 1954, fonction qui se transmettait de pére en fils, Antoninadar
serait son parent de la sixieme génération. Ceci suggere que la petite paillote ne devait pas
étre trés ancienne lorsque les jésuites se sont imposés, tout au plus, avait-elle été fondée au
début du 19°™ siécle. Cette date supposée se confirmerait avec les précisions sur Iorigine des
fondateurs du village et du sanctuaire.

Susaikaninadar affirme que les deux fréres fondateurs de Puliyampatti sont natifs de
Sivakasi. Or Sivakasi fait partie des six villes du Nord de Tirunelveli ou les canar du Sud se

sont massivement implantés. Animés par la recherche d’un emploi meilleur ou pour
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développer le commerce du vellam®’ ou bien du coton grace aux voies routiéres créées par les
Britanniques, ils se sont installés dans six villes principales qu’ils ont transformées en p6les
commerciaux  d’importance:  Sivakasi, Virudhunagar, Tirumangalam, Sattankuti,
Palayampatti, Aruppukottai. Hardgrave (ibid.) situe leur migration dans le cours du 19°™
siécle et considére Sivakasi comme la premiére ville de leur implantation. Le fait que les
fondateurs de Puliyampatti étaient hindous est en cohérence avec les travaux de Hardgrave et
de Templeman (1996). Ces derniers soulignent qu’a I’exception de 10% de chrétiens et de
quelques familles converties a I’Islam a la fin du siecle dernier, les canar-natar du Nord de
Tirunelveli sont restés hindous. La présence de chrétiens parmi eux est attribuée a une
migration tardive. Antoninadar, en revanche, vient du Sud-Est de Tirunelveli, c’est-a-dire la
région d’ou seraient originaires les canar et celle ou les missions protestantes et catholiques
ont été les plus actives. Susaikaninadar affirme que le village dont Antoninadar serait issu
s’appelle Puntapanai tandis que I’opuscule Punita Antoniyar tiruttalam cite le nom de
Pottakkalanvilai pres de Sattankulam. Je n’ai trouvé aucune référence & Puntapanai dans la
correspondance et les ouvrages jesuites que j’ai consultés, mais Guchen (1889), a plusieurs
reprises, fait référence a Pottakkalanvilai (qu’il orthographie Potacalenvilei) et affirme y avoir
converti plusieurs familles canar hindoues. Cependant, ces conversions se seraient faites dans
les années 1845-1850, ce qui parait tardif par rapport a I’arrivée des jésuites a Puliyampatti,

ou I’on peut supposer que le culte était déja bien en place.

L’implication des jésuites de la Nouvelle Mission du Maduré a Puliyampatti

L’actuelle église de Puliyampatti a été ouverte au culte le 13 juin 1961 aprées la
bénédiction par Monseigneur Léonard, archevéque jésuite de la province de Madurai. Le
village possédait une chapelle mais sa taille ne permettant plus d’accueillir les nombreux
dévots attirés par la renommé du saint, son agrandissement a été décidé. Tout en conservant
partiellement I’ancienne chapelle dans laquelle la niche de saint Antoine était encastrée, des
élargissements ont été effectues sur les parties nord et est, et une sacristie a été ajoutée a

I’arriére du sanctuaire.

2" Jus de palme ou de canne & sucre chauffé pour concentrer le sucre. Dans le contexte présent, il s’agit de jus de
palme. La forte demande de ce produit de la part des raffineries sucriéres qui se sont développées au 19°™ siécle,
a contribué a I’enrichissement des canar .
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Selon le Directory du diocese de Palaiyamkottai (1973), I’érection de [I’église
précedente est I’ceuvre des jésuites de la Nouvelle Mission du Maduré. Il s’appuie sur les
recherches entreprises par le pére Moumas. Les premiéres traces de I’édification d’une
chapelle a Puliyampatti qu’il découvre sont consignées dans le journal du pere Grégoire,
supérieur jésuite de la Mission du Sud de 1849 a 1853. En voici le texte cité : «Le 14
septembre 1851, en quittant Sivalaperi, j’ai dd aller a Puliyampatti pour visiter I’église de
saint Antoine qui est en construction — le four a brique est prét. » Bien que le journal du pére
Grégoire se trouve aux archives jésuites de Shembaganur (Dindigul dt.), celui-ci n’est pas
consultable & cause de I’extréme fragilité de son papier®®. Il en a été de méme pour un certain
nombre de documents écrits par les jésuites francais qui ont eu en charge cette chapelle parmi
lesquels on peut citer le pere Dillinger (1920-1937) ou le pére Moumas.

Jusqu’en 1954, I’église de Puliyampatti est une sous-station des paroisses de
Kamanayakenpatti (jusqu’en 1903), de Pannirkulam (jusqu’en 1946) et, enfin,
d’Alavanthankulam. Ces paroisses étant sous la juridiction des jésuites de la Mission du Sud,
la communauté catholique de Puliyampatti est administrée par les membres de cette société
jusqu’a ce que, devenue indépendante, elle bénéficie des services d’un prétre diocésain
résident. De ce fait, jusqu’a cette date, on trouve quelques références au sanctuaire dans
Caritas, une des petites revues jésuites présentant leurs travaux apostoliques. Ces références
ne sont pas anciennes mais, ainsi qu’on le verra, elles apportent un témoignage sur la
fréguentation du sanctuaire et I’identité des patients.

Aujourd’hui, les jésuites continuent de maintenir le contact avec Puliyampatti. Ils se
rendent au sanctuaire pour célébrer la messe du mardi de chaque fin de mois tamoul et aider le
clergé séculier pendant la féte patronale de saint Antoine de Padoue ou celle du 13 juin. Cette
présence s’inscrit dans la continuité des liens entre Puliyampatti et les jésuites de la Nouvelle
Mission dont le dernier représentant francais a été le pére Moumas. Quelques pélerins se
souviennent de I’avoir rencontré dans les années 60-70 a Puliyampatti ou il avait I’habitude de
visiter les patients du sanctuaire. L’ancien catéchiste qui travaillait au sanctuaire a cette

époque affirme, qu’a I’occasion, il pratiquait quelques priéres d’exorcisme.

% Ce journal fait partie d’un ensemble de documents fragiles précieusement gardés dans I’attente d’une
restauration qui devra s’effectuer apres le transfert de toutes les archives du centre de Shembaganur a
Tirucchirapalli (Trichy) ou elles seront microfilmées et conservées.
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Les natar de Pulivampatti : une communauté détachée de I’Eglise

Un fait frappant lorsqu’on étudie Puliyampatti est I’absence d’implication des natar
catholiques dans les activités de I’église. En tant que caste dominante catholique, on pourrait
s’attendre a les rencontrer fréquemment dans le bureau du prétre ou a les voir organiser la féte
patronale et détenir les places d’honneur, comme c’est par exemple le cas & Velankanni®. 1l
n’en est rien. Non seulement les contacts avec le prétre sont réduits au minimum,
généralement pour définir la date d’un mariage ou d’une célébration particuliere comme la
bénédiction d’une maison ou d’un magasin ou pour obtenir I’autorisation d’ouvrir un
commerce. Bien que la partie commerciale et résidentielle du village ne soit pas la propriété
de I’Eglise, le prétre controle les affaires immobilieres et privées. Ce rdle n’a rien
d’exceptionnel car le prétre en Inde détient des pouvoirs politiques qui dépassent sa fonction
sacerdotale, surtout lorsqu’il réside dans un village ou un quartier urbain a forte majorité
catholiqgue. Néanmoins, son immixtion dans les affaires du village souléve des
mécontentements aussi bien chez les hindous que chez les chrétiens qui lui reconnaissent
gu’une autorité toute relative a gérer le domaine public. Les natar catholiques n’assistent aux
offices que lors des fétes liturgiques importantes et des célébrations domestiques. Cela n’est
pas inhérent a un manque de religiosité : les natar récitent leurs prieres matin et soir devant
leur autel domestique installé dans un coin de leur maison (en principe, au Nord-Est), font le
signe de croix des que la cloche résonne au moment de la célébration de I’eucharistie et
méme, le chef du village ne manque jamais de se rendre a la fin de chaque messe pour
recevoir I’aspersion d’eau bénite. Les natar ne participent guére plus a I’élaboration de la féte
annuelle. Celle-ci est entierement prise en charge par des familles paravar de la région de
Tuticorin. Pour la féte de saint Antoine du 13 juin, ils s’acquittent du vari, participation
financiere coutumiere pour les fétes religieuses hindoues ou chrétiennes, du fait qu’elle est

organisée par le village, mais ne s’impliquent nullement dans son organisation.

2 A Velankanni, ce sont les pécheurs pattanavar ou arya natu cettiyar qui constituent la caste dominante
catholique. Comme le quartier des natar de Puliyampatti, celui des pattanavar s’étend a I’Est de I’église. IIs sont
également treés impliqués dans le commerce centré sur I’hétellerie et les produits religieux et cultuels. Ils
détiennent les principales marques de préséance au sein de la paroisse de Velankanni : la fonction de catéchiste ;
une implication et une présence dans toutes les cérémonies importantes aussi bien exceptionnelles que
coutumiéres comme la féte annuelle. Pour la féte annuelle, ils organisent les cérémonies du lever de drapeau,
assurent I’habillage des Vierges et la décoration des chars, les processions du jour d’ouverture et les trois
derniers jours durant lesquels ils utilisent un grand char supplémentaire. Enfin, signe évident de leur préséance :
le trajet processionnel fait le tour de leur quartier.
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Susaikaninadar justifie le manque d’implication actuel de sa communauté dans les
activités paroissiales par une préférence pour le développement de leur commerce. Ainsi
gu’on I’a précédemment souligné, les dirigeants des mouvements natar ont largement incité
leur communauté a adopter les activités mercantiles de fagcon a abandonner leur fonction
traditionnelle de collecter la séve de palme. C’est a cause de cette fonction que les canar
étaient considérés intouchables. Ce n’était pas tant pour I’incision qu’ils pratiquaient a la téte
des palmiers borassus pour récolter la seve que la transformation de ce liquide en kallu (séve
fermentée) et en carayam (alcool, arak). Selon la perception brahmanique, ces deux
substances étant classées parmi les produits impurs, on comprend des lors qu’il fallait
abandonner la récolte de la séve pour pouvoir accéder a la catégorie sudra. Méme si la séve a
été transformée en vellam, produit commercialement recherché et dénué de connotation
d’impureté, selon I’opinion commune, la collecte de la seéve a continué a étre associée au kallu
et au carayam. La situation actuelle des natar de Puliyampatti, par rapport a celle de leurs
ancétres qui exploitaient les terres du jamintar, atteste la volonté d’ascension statutaire.
Cependant, si les natar ont modifié certains traits de leur caste pour se rapprocher du modele
brahmanique et se faire reconnaitre le statut de sudra, phénomeéne dénommé par Srinivas
‘sanskritisation’ (1989 ; 1996), ils en ont conservé quelques caractéristiques malgré les
sollicitations de leurs leaders a les abandonner. C’est notamment le cas de la consommation

d’alcool qui a fait la mauvaise réputation de la caste et qui est encore trés forte*°.

Les problemes d’alcoolisme et de propriété sont les deux themes qui opposent la
communauté au clergé. On en trouve quelques traces dans les diaires rédigés par les prétres
qui ont administré la communauté chretienne: Arulanandam (vellalar, 1955-1973),
Berchmans (mutaliyar, 1973-1978), Gnanapragasam (rettiyar, 1978-1990), Santiago (natar,
1990-1996), Lurduraj, (vellalar, 1996-2002). Le sanctuaire possede tous les diaires de 1972 a
2002 aucune information n’est donnée pour la période de 1978 a 1990 du fait que

Gnanapragasam, qui n’aimait pas écrire (communication personnelle), n’a rédigé aucun

% | alcoolisme ne touche pas seulement les canar-natar mais concerne toutes les castes et les niveaux
économiques de la société. Cependant, pour une raison ou une autre, il y a des communautés plus affectées que
d’autres. On peut citer les paravar (par adoption des coutumes des Portugais), les personnes qui ont des
conditions de travail particulierement pénibles, et au Tamil Nadu, les pousseurs de ricksaws (cyclo-taxi) qui
connaissent de grosses difficultés économiques. On y reviendra dans la seconde partie mais il convient d’insister
sur le fait qu’a I'inverse de notre société ou la consommation des boissons alcoolisées est trés variable d’un
individu a I’autre, en Inde, celle-ci est bien souvent extréme du fait qu’elle est liée a I’éthique morale : soit on
boit, soit on ne boit jamais (& quelques distorsions prées que I’on essaie de cacher...)
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rapport journalier durant son administration de la paroisse.

Les plaintes a I’encontre du comportement des natar émanent quasiment de tous les
prétres. Berchmans, Lurduraj et méme Santiago qui appartient a la communauté ont tous
essuyé des injures. Bien que la plupart du temps ils ne précisent pas les raisons des insultes
généralement proférées sous I’effet de I’alcool, on a parfois quelques renseignements sur le
contexte dans lequel s’enracine le conflit. Il s’agit de construction ou d’agrandissement illégal
d’échoppes ou de maisons que les propriétaires refusent d’abattre en dépit des injonctions du
prétre. Devant la résistance des natar a obtempérer, les prétres sont toujours obligés de faire
appel a la police pour faire respecter la loi. Dans son journal du 9 novembre 1997, le prétre

note : « The nadars of Puliyampatti are really a problem to the shrine. »

La féte patronale : une situation tres exceptionnelle

D’aprés les informations de Susaikaninadar, c’est son grand-pere qui a cessé de

prendre en charge les dépenses pour la féte patronale :

« Mon grand-pére Michaelnadar était alcoolique kutikaran. Comme il avait toujours
besoin d’argent, il a vendu des terrains aux paravar quand ils sont venus le trouver. Le terrain
de Mata kovil par exemple, c’était a lui. A cette époque, il s’occupait de la féte, il était en
méme temps catéchiste (upateci). Mariyasusainadar, qui n’avait pas de fils, avait désigné le
fils de sa sceur mariée a Michaelnadar pour le remplacer. Mais quand Mariyasusainadar a di
laisser la fonction de catéchiste, son neveu était trop jeune alors c’est Michaelnadar qui I’a
remplacé en attendant. Un paravar de Kaliyavur, un village en face de Sendapettai, qui
s’appelait Pullavarayar a acheté quelques terres a Michaelnadar et lui a proposé d’organiser la
féte a sa place. Il en a parlé avec toute la communauté et les natar ont été d’accord. C’est
maintenant le petit-fils de Pullavarayar, Jesuraj, qui organise la féte.»

Les problemes économiques de Michaelnadar et I’intérét des natar pour le commerce
semblent expliquer leur désengagement de I’organisation de la féte patronale. Mais on peut se
demander également si cette situation n’est pas I’aboutissement de conflits avec I’Eglise qui
s’enracinent dans le passé.

Il faut se rappeler que les jésuites ont usurpé le terrain et la petite chapelle construite
par Antoninadar. De plus, ainsi qu’on le verra dans le second chapitre, ces derniers se sont
fortement opposeés a certaines pratiques d’exorcisme. 1l n’y a pas a douter que les descendants
d’Antoninadar qui se sont occupés du sanctuaire ont di recevoir quelques sommations de
cesser leurs activités thérapeutiques et exorcistes aupres des patients. Si I’on considére ce qui

s’est passé lorsque le pére Arunanandam a été nommeé a Puliyampatti au moment de
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I’indépendance de la paroisse, on remarque que le fils de Michaelnadar a refusé d’endosser la
fonction de catéchiste qui lui était proposee. S’il exercait déja cette fonction avant I’arrivée du
prétre, la présence d’un prétre au sanctuaire et I’obligation de cesser ses pratiques
thérapeutiques et exorcistes allaient indéniablement amoindrir son prestige et son pouvoir.
Ainsi, Michaelnadar met un terme a la préséance des natar pour organiser la féte annuelle
tandis que son fils se désengage de sa fonction de catéchiste. On peut d’ailleurs se demander
si la désignation provisoire de Michelnadar pour détenir les droits de préséance n’a pas
précipité I’arrét de I’organisation de la féte du fait que, n’étant pas I’héritier 1égal, il n’ait pu

parvenir & motiver sa communauté pour perpétuer la tradition.

L’organisation des fétes patronales en Inde se calque en partie sur les fétes annuelles
hindoues. Elle débute par une cérémonie durant laquelle une banniére représentant la divinité
célébrée est dressée en haut du mat et se termine par I’abaissement de cette banniére. Entre
ces deux céremonies, soit pendant généralement une dizaine de jours, des processions
nocturnes et des offices religieux sont organisés. Dans I’hindouisme, les processions sont
journalieres alors que dans le catholicisme contemporain, elles ne se font que le dernier jour,
voire les deux derniers jours comme a Puliyampatti. Il n’y a guére qu’a Velankanni que
celles-ci sont organisées quotidiennement, chaque jour étant pris en charge par une caste ou
une association paroissiale particuliéere. Ces fétes religieuses sont quelquefois doublées d’une
féte foraine si leur réputation dépasse le cadre de la localité. C’est le cas a Velankanni et a

Puliyampatti.

La date de la féte annuelle de saint Antoine a Puliyampatti est programmee de sorte
que le treizieme et dernier jour festif corresponde au dernier mardi du mois tamoul tai (mi-
février). Il est surprenant que cette féte, qui est de loin la plus importante, soit programmée a
cette période plutdt qu’aux alentours du 13 juin, date de la féte de saint Antoine, également
célébree a Puliyampatti. Les prétres justifient ce choix par le fait qu’a cette période de I’année
les gens ne sont plus occupés par les travaux agricoles. C’est une raison, mais certainement
pas la seule, car traditionnellement, la forte majorité des pélerins qui assistent aux festivités se
compose de paravar, c’est-a-dire de pécheurs. En revanche, le mois tamoul tai (mi-
janvier/mi-février) est tres important pour la féte hindoue du Porikal qui, entre autre, est
associée a la prosperité et a la fertiliteé.

Deux familles paravar de Tuticorin prennent en charge les dépenses de la féte. La

famille Dasan s’occupe des cérémonies de la banniére tandis que Jesuraj organise les deux
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processions. L’ implication de ces deux familles reléve de la transmission héréditaire. Dans le
premier cas, c’est le grand-pere du pére de Dasan qui a institué la céremonie lorsqu’il a fait
ériger le kotimaram en bois en 1919 (cf.: 86-87) et dans le second cas, ainsi que
Susaikaninadar I’a précisé, c’est le grand pére de Jesuraj qui s’est proposé d’organiser les
processions a la place de Michaelnadar®.

Le jour de la cérémonie du lever de drapeau (kotiyerru vila) qui marque I’ouverture
des festivités, Dasan et le jeune fils de sa sceur désigné pour hériter de la fonction du fait que
Dasan n’est pas marié, arrivent trés t6t a Puliyampatti pour s’occuper de tous les préparatifs
de la cerémonie. lls doivent orner la base du kotimaram de feuilles de palmier et de deux
troncs de bananier, installer une statue de saint Antoine sur un palanquin (capparam) qu’ils
décorent, fixer les cordes autour du mét et, enfin, attacher autour de ces cordes, les centaines
de drapeaux blancs ornés une croix rouge et de guirlandes de fleurs que les dévots offrent par
dévotion ou en remerciement d’une faveur recue. Vers 19 heures, Dasan, son neveu ainsi que
Jesuraj se rendent & la résidence cléricale pour le cantippu®. Ils en ressortent en compagnie
du prétre et de I’évéque qu’ils guident vers le kotimaram ou les officiers de police et le
District collector (kalektar, percepteur) les regoivent avec honneur. Pendant ce temps, le
palanquin contenant la statue de saint Antoine est porté sur I’aire du kotimaram. Tandis que le
prétre entonne la priere de bénédiction, Dasan accroche a la corde principale une guirlande de
fleurs et son drapeau sur lequel il a fait peindre I’image du saint de Puliyampatti. Flanqué de

deux enfants de chceur, le prétre procéde a la bénédiction de la statue de saint Antoine puis du

%1 |es informations de Jesuraj confirment celles de Michaelnadar. C’est son grand-pére Pullavarayar qui a

acheté les terres de Michaelnadar et lui a proposé de prendre en charge les dépenses des processions. Celui-ci
habitait a Kaliyavur, un village en face de Sendapettai, ou il possédait une usine de séchage de poisson
(karuvatu) qu'il faisait venir de Tuticorin et du Kerala. A la mort de son grand pere, son pére Antonirayan est
parti a Tuticorin ou il a créé un commerce. Mais comme il s’est mis a boire, il a été contraint de vendre a I'église
les terres Que son pére avait acheté & Michaelnadar. C’est ainsi que I’église est devenue propriétaire de Mata
kovil. Malgré tout, son pére a continué d’organiser les processions durant la féte patronale et lui-méme perpétue
la tradition, car ses deux fréres ainés qui auraient dii le faire étaient plus intéressés par I’alcool que par les
observances religieuses. Pour les deux jours de procession, Jesuraj doit débourser 5000 roupies qui servent a
rémunérer les musiciens et la personne de Tuticorin qui se déplace pour décorer les palanquins, a payer les
décorations et les fleurs de ces palanquins ainsi que la guirlande de fleurs pour le cantippu.

% Cantippu signifie ‘rencontre’. Dans le contexte festif, il s’agit d’un cérémoniel d’allégeance durant lequel les
personnes qui offrent la féte rendent hommage au prétre et recoivent en échange les marques d’honneur. Si dans
I’hindouisme la guirlande de fleurs et le bétel sont choisis pour sceller symboliquement les relations
d’allégeance, dans le catholicisme, la reconnaissance est exprimée par une bénédiction exécutée
publiquement aprés que le prétre ait recu une guirlande de fleurs. Néanmoins, D. Mosse (1986) signale que le
bétel est utilisé dans certaines cérémonies catholiques organisées dans le district de Ramanathapuram.
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drapeau en les aspergeant d’eau bénite. Immédiatement apres, Dasan et quelques paravar
s’empressent de tirer sur les cordes pour hisser la banniere qui déclenche I’allégresse générale
des gu’elle atteint le sommet du mat. Une fois la cérémonie d’ouverture achevée, le capparam
est reconduit dans I’église et la statue réinstallée dans sa niche. Les dévots s’attardent prés du
kotimaram pour le saluer, le baiser, le toucher ou en faire inlassablement le tour. Ainsi que le
rituel le met en scene par la présence de la statue de saint Antoine, la fonction de cette
cérémonie est d’imprégner le drapeau du pouvoir contenu dans la statue miraculeuse de saint
Antoine. Grace a ce pouvoir, le village de Puliyampatti est protégé durant toute la durée des
festivités et les dévots sont en contact direct avec cette puissance extériorisée du saint.

Les processions sont également une extériorisation du pouvoir de la divinité célébrée.
Dans I’hindouisme, par crainte de la pollution du monde extérieur, on n’utilise que des statues
processionnelles. Entreposées dans le temple, celles-ci sont considérées détenir le pouvoir de
la divinité installée dans le sanctum sanctorum (malastanam)®. C’est également le cas &
Velankanni bien que le concept de pollution, considéré comme superstitieux du point de vue
de I’orthodoxie chrétienne, ne soit jamais clairement formulé. En revanche, a Puliyampatti,
c’est la statue miraculeuse de saint Antoine qui est donnée a voir pendant la procession dans
les rues. Elle est extraite de sa niche par le catéchiste qui la remet a Jesuraj. Ce dernier se
charge de remplacer la pélerine dorée du saint par une nouvelle qu’il a fait confectionner a
Tuticorin et d’installer la statue sur un petit palanquin afin de I’acheminer jusqu’au hangar ou
sont entreposés les capparam processionnels. La procession se compose de trois capparam
dans lesquels sont installées les statues de saint Michel, de la Vierge et de saint Antoine. Le
palanquin de saint Michel ouvre le chemin car sa fonction est de chasser les esprits
malveillants : il remplace les tambours des intouchables qui précedent les processions
hindoues. Les deux autres capparam, acheminés parallelement lorsque la largeur de la voie le
permet, ferment le cortége composé de musiciens, de dévots et de paravar qui collectent les
offrandes que les familles présentent lorsque la procession passe devant leur porte®. Si les

¥ Les statues des divinités installées dans le milastznam (sanctum sanctorum) sont fabriquées en granit et
scellées au cours d’une cérémonie trés élaborée qui consiste a introduire I’énergie cakti a I’intérieur des effigies.
Les statues processionnelles sont fabriquées en bois ou lorsqu’elles sont petites, d’un alliage de cing métaux
considéré moins perméable a la pollution du monde extérieur.

# Cette pratique hindoue n’existe pas a Velankanni, seules sont offertes des guirlandes de fleurs. De la méme
maniére qu’ils offrent un plateau d’offrande a la divinité du temple, les hindous présentent un plateau a la
divinité lorsque celle-ci passe devant chez eux. Le prétre qui accompagne la divinité prend le plateau, vide son
contenu, coupe la noix de coco puis le retourne a son propriétaire en y ajoutant la moitié de la noix de coco,
quelques fleurs et des bananes en guise de piracatam ‘les restes du repas divin’. A Puliyampatti, les dévots
offrent des noix de coco, mais ils n’en recoivent pas en retour. Seules des fleurs et des bananes leur sont
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natar n’organisent plus la procession, ils ne benéficient plus des honneurs dus a leur situation
de caste dominante catholique. La procession ne se limite pas a faire spécifiquement le tour de
leur quartier mais emprunte un trajet dans lequel tout le village est inscrit. Ainsi, quelle que
soit I’origine confessionnelle des familles, tout le monde regoit la visite des statues. Ainsi,
avec le désengagement des natar, la féte patronale a perdu sa dimension communautaire et
elle s’est imposée comme la féte de tous les habitants de Puliyampatti et, surtout, celle des
paravar. Il faut préciser que quelques jours avant le début des festivités, le prétre demande
aux patients de libérer leurs lodges afin de les louer aux paravar qui les réservent d’une année
sur I’autre. La préséance accordée aux paravar dans la féte patronale n’est pas appréciée par
les habitants de Puliyampatti qui, a I’exception d’offrir un plateau au moment du passage du
char, restent a I’écart des célébrations. Pour combler ce sentiment de dépossession, une féte
du 13 juin a été instituée par le clergé. Cette féte a laquelle tous les habitants participent
financiérement est entierement organisée par le clergé et son personnel de maniere a ce
qu’aucune caste ou qu’aucun villageois ne soit tenté de s’approprier des marques de
préséance. Le circuit empruntant un trajet identique a celui de la féte patronale, I’église
catholique impose une fois de plus sa suprématie aux hindous. Cependant, les hindous ne
considerent pas le passage des processions dans leurs rues comme une provocation car, quelle
que soit leur caste, natar, pallar ou maravar, ils possédent une grande foi en saint Antoine
ainsi gu’en la Vierge. De ce fait, ils ne se distinguent pas des natar catholiques du village, et a
leur image, ils prennent part aux principaux offices de la féte patronale et du 13 juin ainsi

qu’aux célébrations marquantes du calendrier liturgique chrétien.

Les relations des natar avec les autres communautés du village

Si les prétres se plaignent de I’attitude des natar a leur égard, en revanche, ils
rapportent peu d’événements conflictuels impliquant les natar et les autres communautés du
village. Dans tous les cas présentés, les natar sont en situation de victimes. Le premier conflit
qui transparait dans les diaires concerne les peaux de boucs offertes a I’église lorsque les
pélerins font un acanam (offrande de nourriture : 107-109). Jusqu’au moment du conflit, le

prétre organisait une fois dans I’année une mise aux encheres des peaux a I’issue de laquelle

restituées. L’absence de piracatam sous forme de demi-noix de coco s’explique par le fait que I’acte de couper la
noix représente un substitut du sacrifice humain, rituel que I’Eglise ne pouvait tolérer.
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quelques familles maravar et natar du village et de la région se portaient acquéreuses. La
situation au moment des encheres de 1972 s’envenima lorsque les maravar firent pression sur
les natar pour qu’ils se retirent de la compétition. Ce n’est que I’année suivante qu’ils finirent
par imposer leur hégémonie par la force et a acquérir toutes les peaux. Mais le prix proposé
étant exagérément bas, le prétre cassa les encheres et vendit les peaux directement au marché
de Palayamkottai. C’est toujours la solution adoptée aujourd’hui: un équarrisseur vient
chaque mardi saler les peaux au sanctuaire, le kanakkuppillai® se charge de les porter au
marché ou elles sont vendues a prix fixe, 150 roupies pour une peau intacte et 60-70 roupies
pour une peau présentant des entailles.

Les autres conflits auxquels les natar du village ont été confrontés sont en relation
avec le soulevement des pallar qui, dans la région de Puliyampatti s’est développé a partir de
1992. Bien que la rébellion ait visé la communauté maravar, les natar ont eu a déplorer des
dégats dans leurs magasins et leurs maisons, exécutés a I’aide de béatons (kampu) et de
serpettes (arival), ainsi que dans leurs propriétés (incendie des récoltes, dégradation ou
empoisonnement par insecticide ou kérosene des puits pour I’irrigation et I’eau potable).
Cependant, ces attaques spasmodiques n’ont jamais atteint I’intensité des violences qui ont
concerné les maravar, durant lesquelles des quartiers voire des villages entiers ont été détruits
par des bombes artisanales. A la différence des maravar, rares étaient les natar de
Puliyampatti qui employaient les pallar. Il n’y avait guére que ceux qui possedaient beaucoup
de terres ou un commerce. De ce fait, ils sont restés a I’écart des conflits et se sont bien gardés
de soutenir le prétre —pourtant un membre de leur communauté- lorsque celui-ci a été pris a

parti.

La révolte pallar : un conflit intercommunautaire aux accents anticléricaux

Les sous-stations de la paroisse de Puliyampatti ainsi que les villages environnants
étant essentiellement composés de pallar, le clergé comme les maravar et les natar du village

ont été la cible des rébellions. Du point de vue confessionnel, les sous-stations de K.

% e terme kanakkuppillai ou kanakkappillai désigne une personne qui tient les comptes dans une boutique ou
une propriété. Avec celui d’upateci, ce terme a été utilisé par les missionnaires catholiques pour définir le
catéchiste. Selon les régions du Tamil Nadu, il a perduré ou il a été remplacé par kovilpillai. Aujourd’hui le
kanakkuppillai de Puliyampatti n’occupe plus les fonctions de catéchiste, celles-ci sont accomplies par une autre
personne. Outre la comptabilité, il exerce les fonctions d’intendant et participe a la surveillance du sanctuaire le
soir.
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Kailasapuram (5 km) et de Kotiyankulam (2 km) se partagent entre hindous, chrétiens
catholiques et protestants, celles de Pottapacceri, de Kuppakkurucchi et de Punkanur entre
chrétiens catholiques et protestants et celles de Kallattikkinaru et de Pottalpacceri (hameau de
quelques familles) sont composées de pallar catholiques. En revanche, les villages
limitrophes d’Ottutampatti (1 km) et de Naraikkinaru (3,5 km) sont strictement hindous. Une
revendication religieuse a quelquefois servi a genérer un conflit comme cela a été le cas
lorsque le prétre s’est refusé a célébrer une féte ou a mettre en place un calendrier liturgique.
Mais la cause réelle était sociale, une lutte contre la discrimination exercée par les castes
supérieures de la région, les maravar ou de maniére plus rarissime, les natar.

Les pallar de cette région se dénomment par le terme honorifique de Devendrakula
vellar (vellar de la lignée d’Indra). A I’image des canar qui ont su tirer profit des avantages
offerts par le christianisme, une section de la communauté pallar de toutes confessions s’est
élevée grace a I’éducation dispensée par les nombreuses écoles chrétiennes, aux postes de
réservation dans I’administration ou aux emplois contractuels a I’étranger, notamment dans
les pays du Golfe persique. Ces nouvelles opportunités leur ont permis d’obtenir une
indépendance financiére par rapport a la caste des maravar a laquelle ils étaient
traditionnellement soumis. Certains ont réinvesti I’argent gagné a I’étranger dans I’achat de
terres et de matériels agricoles et pratiquent I’agriculture entre deux contrats de travail ou font
exploiter leurs terres par un membre de la communauté. Néanmoins, une telle ascension
économique n’a pas eu que des bienfaits . Les maravar, dépossédés de cette main d’ceuvre et
envieux de leur réussite, ont manifesté leur véhémence par maintes injures et accusations

fallacieuses®.

% On peut citer, & titre d’exemple, quelques incidents qui auraient été & I’origine du soulévement des pallar et de
la violente incursion policiére a Kotiyankulam. Le premier concerne une lettre d’un collégien adressée a sa
‘petite amie’ de classe que le professeur intercepta. L’affaire n’aurait pas dépassé les murs de I’école si les deux
jeunes avaient appartenu a la méme caste. Mais le garcon étant pallar, le professeur I’insulta en utilisant son nom
de caste. A la réouverture de I’école fermée quelques jours a la suite de ce probléme, un second incident éclata
quand une jeune éléve pallar refusa de laver I’assiette de son institutrice aprés le repas du midi. L’institutrice la
traita de “basse caste’ et la frappa, ce qui déclencha la révolte des autres éléves qui en référerent a leurs parents.
Ces deux affaires montrent que les jeunes possedent une conscience de caste tres aigué et qu’ils n’hésitent pas a
se rebeller s’ils se sentent insultés. L’‘énonciation’ du terme ‘pallar’ est couramment utilisée par les castes
supérieures pour déclencher les conflits, et toutes aussi récurrentes sont les attaques a I’encontre des jeunes gens
pallar accusés de chercher a séduire les filles maravar. Une autre tactique également usitée est de s’attaquer aux
statues sous lesquelles les castes se reconnaissent : Ambedkar pour les intouchables, Muthuramalinga Thevar
pour les maravar. Pour limiter les dégradations dans ces régions trés stratégiques, les statues sont protégées par
une cage garnie de barreaux de fer...

54



Les premiéres notifications sur des revendications menées par des pallar apparaissent
dans les diaires paroissiaux dés la nomination du pére Santiago a la direction du sanctuaire.
Ainsi, trois semaines apres son installation a Puliyampatti en mai 1991, une délégation de sept
personnes de K. Kailasapuram vient le trouver pour lui demander la réorganisation d'une
messe dans le village. D’apres les explications présentées, le village serait privé depuis
octobre 1990 d’offices religieux du fait que les activistes du Dalit Christian Liberation
Movement DCLM?®" avaient interdit I’accés de I'église au pére Gnanapragasam.
Malheureusement, le pére Gnanapragasam n’a laissé aucun écrit sur son long passage au
sanctuaire, et, durant I’entretien qu’il m’a chaleureusement accordg, il ne s’est pas montré tres
bavard sur cette période. Il a insisté sur le fait que les conflits inter-castes n’ont réellement
commencé dans la région qu’a partir de 1993. Ceci est d’ailleurs vrai, mais cette premiére
notification et les autres qui ont suivi montrent que les pallar étaient déja politiquement actifs.
Une activité qui s’illustre quelques mois aprés par I’affichage sur les murs du sanctuaire de
notices prénant le DCLM. Quelques mois aprées, une délégation de pallar représentant les
trois religions du village viennent de nouveau réclamer une messe pour célébrer la féte
patronale. Santiago ne se prononce pas mais constate quelques jours plus tard que le drapeau
de féte est dressé sans son accord. Cette anecdote autour de la demande d’institution d’un
office religieux est tres intéressante car elle exemplifie la solidarité de caste qui dépasse les
appartenances religieuses. Ce cas est loin d’étre unique car, ainsi qu’on I’a évoque
précédemment a propos des canar-natar, les castes composées de chrétiens et d’hindous ne
considerent pas la religion comme un critére de ségrégation.

C’est ensuite a I’attitude des habitants de la sous-station de Punkandr que le
successeur du pére Gnanapragasam, le pére Santiago, est confronté en juillet 1993. Ces
derniers profitent de I’inauguration de la nouvelle paroisse pour faire construire un podium
afin d’y organiser un rassemblement politique sous I’égide du docteur Ambedkar dont le
portrait ou le buste caractérise tous les villages et les quartiers urbains pallar de la région®.

" Ce mouvement est national et regroupe un ensemble d’associations de dalit chrétiens (protestants) créées
depuis 1930. La Théologie de Libération des Dalit organisée par Christian Institute for the Study of Religion and
Society dans les années 1980 est issue de ce mouvement (Jayakumar, 1999). A la différence des termes et
expressions ‘intouchable’, “harijan’, ‘Scheduled Caste’, ou encore ‘paficama’, celui de ‘dalit’ est valorisé car il
sous-tend une revendication identitaire.

® Docteur Ambedkar (1891-1956) est une grande figure du mouvement dalit en Inde. Originaire du
Maharashtra, il est né dans la caste intouchable des mahar. Aprés avoir achevé ses études d’avocat en
Angleterre, il rentre en Inde ou il consacre sa vie contre I’exploitation des intouchables, des paysans et ouvriers
en Inde. En 1927, il participe au mouvement naissant Mahad Satyagraha ‘Mouvement Dalit’ qui va le faire
connaitre et le porter au rang de leader des intouchables. Ferme opposant aux idées de Gandhi trop indulgentes
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Quelques jours apres, se produit la révolte des pallar des villages environnants a I’encontre
des maravar a Naraikkinaru, révolte qui dura prés d’un mois.

Le 2 octobre 1994, la propriété de I’Eglise est violée par les pallar d’Ottutampatti, le
village le plus proche de Puliyampatti. Ces derniers plantent le drapeau de leur parti politique
Pattali Makkal Kalakam (association, organisation du peuple travailleur) sur un coin du
terrain jouxtant I’école administrée par I’Eglise. Cette action est I’affront le plus ouvertement
porté contre Santiago. Les pallar lui reprochent de ne pas soutenir leurs revendications et de
faire alliance avec les familles maravar. Il est vrai que ses notes trahissent une inimitié a
I’encontre des pallar. A plusieurs reprises, il accuse son prédécesseur, le pére
Gnanapragasam, de participer et méme d’organiser des rassemblements en faveur de la
libération des dalits. Le pere Santiago ne cache pas les relations amicales qu’il entretient avec
quelques familles maravar sur lesquelles il s’est appuyé pendant les mois de tension qui ont
suivi I’installation illégale du drapeau. Avec I’aide de la police et des services fiscaux pouvant
attester le titre de propriété, le prétre est parvenu a faire enlever le drapeau. Pour éviter toute
nouvelle tentative, il a fait construire un mur delimitant la parcelle. Cependant, les pallar ne
déclarent pas forfait et reviennent a la charge pour abattre le mur. Dans un premier temps, ils
revendiquent le morceau de terrain pour y installer quelques boutiques puis, devant le refus du
prétre, ils déclarent vouloir en faire un usage public. Pour en finir, le prétre décide de faire
construire dans I’angle du terrain ou le drapeau avait été hissé, un képi, une structure
architecturale catholique spécifique de Sud du Tamil Nadu qui consiste en une tour formant
trois niches superposées recevant chacune une statue. L’érection d’une structure religieuse
assure la protection du terrain ainsi que la totale propriété a laquelle personne n’osera porter
atteinte. Cela se passe comme si les divinités cautionnaient I’auteur de leur installation du titre

de propriété du terrain sur lequel elles sont installées.

envers le systéme des castes, il parvient a faire accepter dans la constitution de I’Inde, un ensemble de lois en
faveur de la reconnaissance des intouchables. Néanmoins décu par I’application des textes, il lancera, a la fin de
sa vie, une campagne visant a inciter les intouchables a abandonner leur religion qui les opprime et a se convertir
au bouddhisme (cf. Jaffrelot 2000, 2003 ; Omvedt, 1994 ; Zelliot 1992 ). Ces nouveaux convertis forme le
‘néobouddhisme’, mouvement par vagues qui continue encore de nos jours.

¥ Un autre cas de désaccord sur la propriété d’une terre s’est achevé de la méme maniére & Puliyampatti. Un
temple (péy kovil) a été construit dans un angle d’un terrain revendiqué par une famille de Savalaperi pour
empécher qu’il soit intégré a la propriété du couvent des religieuses de saint Charles de Borromée. |l y a souvent
des litiges sur les limites de propriété appartenant a I’Eglise, et ce, pour au moins deux raisons : une volonté de
diminuer la puissance de I’Eglise ; des réminiscences des temps anciens sur les abus des missionnaires pour
s’approprier des terrains (cas de Puliyampatti) ou pour respecter leurs engagements établis au cours des
transactions de propriété.
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L affaire se termine au moment des évenements dramatiques de Kotiyankulam qui ont
déclenché le soulevement des pallar. VVoici comment le pére Santiago relate les faits du 31
aolt 1995:

«Aujourd’hui les forces de police sont entrées dans le village Kotiyamkulam pour

arréter les accusés et saisir les armes...mais les villageois ont résisté et ont lancé des bombes

sur la police qui a son tour a fait feu en I’air a 9 reprises. On a appris que la police a fortement

endommagé les biens dans les maisons et a saisi environ 20 suspects. Cela a été une belle

opération qui a duré de 1lheures a 13 heures30. Cet aprés-midi une manifestation de 2000

personnes de Kotiamkulam, N. Pudur, K. Kailasapuram et Keelakottai a bloqué le train mais

elle a été dispersée par I’intervention de la police ferroviaire avant que la police du

gouvernement arrive sur place. »*°

Le village de Kotiyankulam, situé a un kilometre et demi a I’Ouest de Puliyampatti,
est par son profil socio-économique, un village pallar (all-dalit village) exemplaire. Les
chiffres présentés dans le rapport du juge Patil (1997)* sont éloquents : pour une population
de 1053 personnes réparties en 248 familles, 240 membres travaillent a I’étranger notamment
en Asie et dans le Golfe persique et quelques-uns sont parvenus a exercer des meétiers
honorables tels que médecin (6), ingénieur (4), avocat (1) ou a détenir des postes dans
I’administration (11). Ce contexte remarquable ainsi que la brutalité de I’intervention
policiere expliquent que Kotiyankulam ait été choisi par les dirigeants politiques pallar pour
servir de modele aux 43 villages et hameaux de la région et de siege au mouvement de
libération des dalits. Krishnasamy, célebre cardiologue et leader du parti communiste des
pallar, Devendrakula Vellar Federation, devenu aujourd’hui le Puthiya Thamizhagam, y a
établi son quartier général.

D’apres le rapport du juge Patil, les événements de Kotiyakulam se sont soldés par
deux blessés sous les coups de feu de la police, la destruction des biens privés appartenant a
67 maisons (télévisions, tracteurs, objets électroniques, machines a coudre, pots et vaisselles,

vétements, sacs de riz etc.), le vol de bijoux, la destruction de passeports et de diplémes,

40«Today the police force entered into Kodiankulam village for arrest of the accused and to seize deadly
weapons... but the villagers objected and through bombs on the police which led to police firing on the air -9
rounds. It is learnt that the police caused heavy damage to the goods in the houses and secured about 20
accused. It was a good operation (11.00 am to 1.30 pm). Today afternoon about 2000 people (mob) from
Kotiamkulam, N Pudur, K. Kailasapuram and Keelakottai blocked the train but they dispersed at the
interruption to the railway police before state police reaching the spot.»

* e rapport Caste Clashes in Southern Districts of Tamil Nadu. An overview a été rédigé par le juge Shivaraj
Patil de la Haute Cour de Madras a partir d’enquétes de terrain conduites par des équipes d’étudiants de Mother
Teresa Women’s University, de Government Meenakshi College for Women et de Madurai Law College, a la
demande de SOCO, Society for Community Organisation Trust et sous sa responsabilité ainsi que sous celle de
Mother Teresa Women’s University.
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I’empoisonnement des puits par le déversement de kéroséne et de pesticide, I’arrestation d’un
certain nombre de personnes. La nouvelle de cet incident mobilise la presse et les
représentants des différents partis politiques pro-intouchables. Madame Jayalitha, chief
minister du parti AIADMK, fait ouvrir une enquéte pour définir la responsabilité de la police
et recenser les victimes. Il faut préciser que la police dans cette région est composée
majoritairement de maravar. La Commission d’enquéte dirigée par Gomathinayagam, dont la
collecte de témoignages est jugée tres orientée, conclut a I’absence d’exactions commises par
les forces de police. En réaction a la conclusion du proces, le Directeur Général de la Police,
Mr Vaikunth, envoie a Madame Jayalitha le rapport qu’il a établi le 5 septembre dans lequel il
a recensé chaque maison affectée et les biens détruits (cf. Frontline du 24 décembre 1999). En
réponse, elle accepte d’accéder a sa demande et désigne une équipe ministérielle pour refaire
I’enquéte. Cette nouvelle investigation confirmera le rapport de Vaikunth et une somme de
1700000 roupies sera débloquée pour compenser la perte des biens.

L’intervention musclée des 600 policiers a Kodiyankulam est consécutive aux
attaques des villages maravar par les pallar. Le rapport de Patil ne cite pas Naraikkinaru
parmi les villages affectés. Pourtant, la désolation dans laquelle il se trouve aujourd’hui,
atteste de la violence avec laquelle les pallar se sont rebellés contre leurs anciens ‘maitres’.
Selon le pére Lurduraj, il y aurait eu cing morts. A I’exception d’un temple brahmanique
appartenant aux nayutu (rettiyar) de la région et de quelques templions abandonnés, pas une
seule des maisons (une bonne centaine) n’est exempte de traces d’explosion laissées par les
bombes artisanales. Les cing maisons maravar de Savalapperi ont subi également le méme
sort et les deux familles de Puliyampatti qui soutenaient le pere Santiago ont également pris la

fuite par crainte des représailles.

Durant toute la durée de la révolte des pallar qui ne s’est apaisée qu’en avril 1996, le
pére Santiago a été plusieurs fois accusé de soutenir les maravar et de nourrir la rivalité entre
les castes. Craignant pour sa vie, il ne se déplacait dans les sous-stations qu’armeé d’un
revolver en prenant le soin de changer constamment ses itinéraires. Le danger était d’autant
plus réel que les paroisses ou il devait se rendre étaient toutes situées dans des aires
entierement habitées par les pallar. 1l a d’ailleurs échappé a un guet-apens qui lui avait été
tendu sur la route de Maniyacchi. Devant les risques encourus par le prétre et les accusations
dont il faisait I’objet, I’Evéché a choisi d’anticiper sa mutation et de nommer en son
remplacement, le pere Lurduraj. Arrivé a la fin du conflit, ce dernier n’a pas été inquiété par

les menaces de mort qui ont pesé sur son prédécesseur. Les patients et plus particuliérement
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les pélerins qui s’étaient abstenus de venir a Puliyampatti a cause du conflit et de la
suspension des lignes de cars sont revenus. Cependant, le pere Lurduraj déplore aujourd’hui
I’absence des maravar qui formaient une communauté pelerine fidele et généreuse. Et méme,
constate-t-il, les patients de caste maravar viennent rarement ici de peur d’étre inquiétés.
Maintes fois, pendant la période tourmentée, les pallar des villages environnants se sont
attaques aux patients. Les périodes ou de tels actes étaient commis semblent bien
correspondre aux moments d’animosité a I’égard du prétre. Aussi peut-on penser que la
création d’un état de terreur au sein des patients et des pélerins avait pour objectif de

sanctionner le prétre en le privant de paroissiens et de revenus non négligeables.

Fin novembre 2001, les pallar de Puliyampatti et des villages environnants
manifestent une certaine effervescence. lls viennent d’apprendre I’arrestation a Coimbatore de
leur chef politique, Dr Krishnasamy, accusé du meurtre en 1995 d’un maravar de
Naraikkinaru. Cependant, a la différence des manifestations de colére qui éclatent au sud de
Tirunelveli, peu de troubles ne sont a déplorer dans cette région si proche de Kodiyankulam.

Les seuls inconvénients sont la suspension des cars pendant un mois et quelques pand™.

Le rapport de Patil dénonce les effets pervers de la politisation des castes dans les
conflits intercommunautaires. Si la politisation permet I’organisation des membres d’une
méme caste, les représentants politiques tendent a générer, activer les conflits, voire a
commettre des actes de vandalisme afin d’asseoir leur pouvoir. Une fois reconnus, ils sont
courtisés et manipulés par les principaux partis politiqgues qui voient en eux un moyen
d’élargir leur électorat. Si on est porté a reconnaitre le bien fondé de ces critiques, il convient
également de souligner que les conditions de vie des pallar de la région de Puliyampatti se
sont nettement améliorées depuis ses violents conflits car la plupart des familles se sont vues
attribuer des patta vitu *3, des terres et des aides financiéres pour I’achat d’un tracteur et de
produits agricoles. Ainsi, I’amélioration du statut des pallar dans cette région a bénéficié

d’une part, des apports du christianisme, catholique et protestant, en matiere d’éducation et

2 Les pand (H bandh) consistent en la fermeture de tous les commerces pendant une période de temps
déterminée décrétée par les partis politiques. Les fermetures sont respectées car une transgression a I’ordre
risque de se traduire par la mise a sac du magasin ou une sévére bastonnade pour le propriétaire désobéissant.

* Pattg ‘enregistrement d’un terrain obligeant & payer les taxes fonciéres’ ; les patta vitu sont des petites
maisons en briques construites par le gouvernement et distribuées aux communautés intouchables. Elles sont
constituées d’une piece unique et d’un W.C. Elles sont construites sur des terrains arides et écartés des villages
ou des villes et forment des quartiers que I’on dénomme colony ou nagar (sk).
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d’idéologie égalitariste, et d’autre part, d’une solidarité de caste organisée non pas comme
chez les natar, en association de caste, mais plus globalement en mouvement politique en
faveur de la reconnaissance des dalit. Il ne s’agit plus comme les canar de devenir sudra pour
se faire connaitre par les castes supérieures et adopter leur comportement, il s’agit au contraire
de valoriser I’identité intouchable comme catégorie capable de réussir aussi bien, voire mieux,

que les castes qui clament leur supériorite.

La conscience revendicative des pallar ainsi que leur volonté de s’élever
économiquement induisent a Puliyampatti une situation pour le moins paradoxale puisque
I’Eglise utilisent encore leurs services alors que les villageois natar hindous en sont privés. En
effet, bien que les travaux qu’ils doivent exécuter au sein du sanctuaire sont considérés
comme dévalorisants puisqu’il s’agit de taches impures telles que le balayage du sol, le
nettoyage des latrines et I’enterrement des morts, ils acceptent de les accomplir en
compensation d’une rémunération attrayante. En revanche, plus aucun d’entre eux n’effectue
sa fonction traditionnelle auprés ses natar hindous. Ceci se traduit par une obligation pour ces
derniers d’exécuter les taches, méme les plus impures. Lorsqu’ils doivent procéder a des
funérailles, ils sont obligés de creuser la tombe et d’enterrer le corps. De plus, étant donné
qu’il n’y a aucun vannan (blanchisseur) dans les villages environnants, ce sont eux également
qui s’occupent de la toilette du défunt et I’habillent. Ils utilisent uniquement les services d’un
seul spécialiste, le barbier, mais celui-ci appartient a la caste natar. De ce fait, ils se trouvent
dans une situation relativement similaire a celle des pallar puisque ces derniers, par leur statut
d’intouchabilité, ne sont servis par aucune caste spécialiste. Cependant, a la différence de la
communauté natar de Puliyampatti qui est limitée par la taille et par I’lhomogénéité du statut
des familles en partie apparentées, certains membres pallar sont spécialisés pour accomplir
les fonctions nécessaires aux rites biographiques (fabrication du palanquin mortuaire et

creusement de la fosse, battement de tambour, rasage du corps etc.)*. Si la situation des natar

* 11 est intéressant de noter quelques petites différences entre les deux communautés dans I’exécution des rites
funéraires hindous.

Les natar de Puliyampatti installent le corps dans un cercueil ouvert et le transportent jusqu’a I’aire
d’enterrement hindou sur le “corbillard’ du sanctuaire catholique. Arrivés sur Iaire funéraire, le barbier rase les
deuilleurs tandis que les membres de la famille déposent le cercueil prés de la fosse et débarrassent le corbillard
du reste des décorations. Le barbier procéde a I’obstruction des ouvertures corporelles du défunt (pour éviter les
risques d’attaque maléfique durant cette période transitionnelle entre mort et réincarnation). Puis ces rites
achevés, le cercueil est rempli de sel (du fait de I’aridité de la région, le sel est utilisé pour disséquer le corps)
avant d’étre fermé puis enterré. Le barbier et les deuilleurs procédent alors au rituel du départ de I’ame
métaphorisé par des circumambulations au cours desquelles le barbier perce le pot d’eau porté par le deuilleur
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de Puliyampatti confirme I’observation d’Hardgrave (1969) qui note que ces derniers ne
bénéficient pas des fonctions des castes spécialistes, il convient néanmoins de ne pas
généraliser car dans d’autres régions comme a Coimbatore ou a Velankanni, les natar sont
servis par les castes de service de la méme maniére que le sont les castes de bon statut. Cette
incursion dans I’hindouisme amene a s’intéresser aux spécificités de cette religion dans la

région de Puliyampatti et plus globalement de Tirunelveli.

principal. Le lendemain, le cortége retourne sur I’aire funéraire pour achever les rites. Un feu est allumé avec les
décorations du char, la natte utilisée pour déposer le corps dans le cercueil, les vétements du défunt ainsi que la
phalange de sa main droite qui a été prélevée la veille. Le barbier modéle le tumulus de terre de la tombe en
forme de réservoir, puis le consolide avec de I’eau de chaux de maniére a y verser les substances de purification
(eau, lait, huile, safran etc.). Il dépose ensuite quelques nourritures appréciées par le défunt qui ont une double
fonction de le contenter pour la derniére fois et de nourrir les corbeaux. Implicitement, du fait que les corbeaux
sont associés aux morts et aux ancétres, I’acte de nourrir les corbeaux a valeur d’intégrer le défunt au rang des
ancétres. Les deuilleurs font une seconde fois trois circumambulations autour de la tombe en compagnie du
barbier portant, cette fois-ci, un pot avec des fragments de matiéres calcinées collectées sur le blcher. La
cérémonie s’achéve par la rétribution en nature et en espéces du barbier et par la présentation d’offrandes de la
parentéle a la famille du défunt. Dans cette cérémonie, on constate, d’une part, une certaine acculturation des
pratiques hindoues avec utilisation du corbillard et du cercueil et, d’autre part, une mise en scéne de la
crémation. Si cette derniére n’est pas effectuée pour des raisons familiales ou économiques, la crémation d’un
petit fragment corporel revient a brdler le corps dans sa totalité, les fragments calcinés étant alors des substituts
d’ossements. On peut penser que cette maniére de procéder utilisant partiellement la crémation est une imitation
des pratiques adoptées par les castes supérieures dont I’objectif est de valoriser le statut. En effet, si la crémation
était une technique funéraire interdite aux intouchables, les natar hindous qui en ont les moyens la pratiquent
couramment. Il n’est pas rare, ainsi que j’ai pu le noter & Velankanni et a travers quelques articles de presse, que
les intouchables enrichis la choisissent également. Ces deux spécificités que I’on vient de relever, acculturation
et imitation de la crémation ne figurent pas dans I’enterrement des pallar auquel j’ai assisté. A la différence de la
procédure ordinaire, le palanquin (patai) qui sert au transport du corps n’est pas détruit mais réutilisé pour
chaque cérémonie. Les rites principaux sont identiques a ceux que I’on vient de brosser brievement : rasage des
deuilleurs, circumambulation avec le pot, purification de la tombe, rétribution des spécialistes. Néanmoins,
I’enterrement que j’ai observé a Ottudampatti était pour le moins énigmatique car, une fois introduite dans la
fosse, la défunte a été installée en position assise dans une cavité creusée perpendiculairement a la fosse et
remplie de sel. Selon les explications de la famille, le mari de la défunte qui est trés agée est encore vivant. Est-
ce pour cette raison qui lui procure un statut presque divin que de telles funérailles lui sont faites ? Je n’ai pu
obtenir de la part des pallar une réponse bien précise si ce n’est que : « c’est la coutume observée par la caste ».
Cette cérémonie n’est pas sans rappeler les funérailles spécifiques aux renongants brahmanes écrites par I’abbé
J.A. Dubois. Celles-ci consistaient a asseoir le défunt dans une fosse remplie de sel en faisant de sorte que la téte
dépasse. La téte était ensuite brisée par un jet de noix de coco (Dubois 1989, 538-541). D’aprés M.L. Reiniche
(1979), les camati (sk : samadhi), tombes de personnes enterrées en position assise, était un systéme funéraire
adopté par certaines castes spécialistes acari de la région de Tirunelveli.
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Déesses et ‘démons divinisés’ : I’ambivalence dans le culte hindou

De maniére générale, les missionnaires jésuites décrivent la religion hindoue comme
un mélange de croyances superstitieuses visant a honorer des divinités qu’ils qualifient toutes,
quels que soient leur statut et les temples observés, de ‘faux dieux’ ou de ‘démons’. Il s’agit
pour eux d’imposer la supériorité de la religion catholique en dévalorisant le panthéon hindou.
A leur différence, les missionnaires protestants restituent davantage sudra la hiérarchie
interne au panthéon hindou en distinguant les divinités brahmaniques des divinités inférieures.
lIs sont d’autant plus sensibilisés a cette distinction que, travaillant au sein de populations
intouchables en quéte d’ascension statutaire, ils assistent aux conflits accompagnant les
revendications du droit d’entrée dans les grands temples brahmaniques. Ainsi que le souligne
Jayakumar (1999 : 275) les intouchables, dépouillés de tout droit d’accéder aux divinités
supérieures et réduits a invoquer des divinités inquiétantes, trouvent a travers le christianisme
une religion capable de leur fournir ce que I’hindouisme leur refuse. Celle-ci se montre
d’autant plus attractive que les missionnaires sont attentifs a leur procurer des églises d’une
hauteur digne des plus grands temples de la région et a vanter la supériorité et la pureté des
grandes figures du christianisme. Mais le fait que les intouchables bénéficient d’une meilleure
image d’eux-mémes leur donne la capacité de s’opposer aux missionnaires s’ils se sentent
humiliés. C’est ce qui arrive a Caldwell lorsqu’il publie son ouvrage Tinnevelly Shanars dont
la these principale est de démontrer que la culture et les croyances des canar comparables a
celles des populations tribales différent profondément du brahmanisme.

Les deux fragments du texte publié en appendice de I’ouvrage de Ziegenbald (1869)
rendent compte de la maniére dont R. Caldwell considére la religion des canar :

« C’est inutile de chercher les traces d’une croyance en I’existence de Dieu dans la
littérature Shanar. Pour cette derniére, si quelques rimes versifiées en autorisent le nom, c’est

soit qu’elles sont d’origine brahmanique et donc étrangéres, soit qu’elles sont limitées a

I’énumération des louanges aux démons, au pouvoir des incantations et aux vertus des
médecines. » (p. 158)*

« ...les brahmanes qui ont civilisé la péninsule en fixant pour chaque classe ses
objets spécifiques et ses modes cultuels, peuvent avoir sanctionné I’appropriation de certains
génies et démons au culte de la population vile et aborigene. Mais ces faits, aussi loin peut-on

* « Itis useless to seek for traces of a belief in the existence of God in the literature of the Shanars; for that, if a
few doggerel rhymes deserve the name, is either of Brahmanical origin and therefore foreign, or it is confined to
the recital of the praises of demons, the power of incantations and the virtues of medicines. »
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remonter I’origine de la démonologie, certifient I’antériorité de son existence ; et il y a de
nombreuses raisons directes pour assigner a la démonologie une origine indépendante du
brahmanisme et une antériorité a son introduction dans le pays tamoul, ou méme en Inde. »
p.172)%

Si Caldwell s’évertue a valoriser la culture tamoule en dénongant I’hégémonie
brahmanique, dans ce texte, il attribue au brahmanisme des valeurs aussi élevées qu’au
christianisme. Il ne doute pas que si le brahmanisme possede quelques traces de démonologie
c’est de fagon a s’acclimater aux conceptions partagées par les castes inférieures et les
populations tribales. Inversement, si ces populations ‘inférieures’ vénerent des divinités telles
que Murukan, Casta, Kali, Shiva, c’est qu’elles se sont inspirées de la religion des brahmanes.
On comprend que cette description peu élogieuse de leur religion souléve I’indignation des
canar. Elle présente de nombreuses lacunes tant du cété du brahmanisme car la démonologie
est loin d’y étre absente, que du c6té de la spécialité du culte des canar puisqu’un grand
nombre de castes de la région du Tirunelveli la partage également. De plus, un certain nombre
de divinités ont leur équivalent dans d’autres régions de I’Inde. Néanmoins, on peut lui
accorder un certain intérét puisqu’elle constitue une premiere étude ethnographique sur ce
panthéon si spécifique de la région du Tirunelveli ainsi que sur les cultes des canar.

Selon Caldwell, les canar les plus aises (les natan) ont une dévotion toute particuliere
pour Murukan auquel ils rendent un culte au temple de Tirucchendur ainsi que pour Casta, un
dieu végétarien, fils de Shiva et de Vishnou, assimilé a Aiyanar dans le Madurai ou Ayyappan
au Kerala. Leur divinité de famille est une forme ambivalente de la Déesse qu’ils vénerent
sous I’aspect de Mariyamman et de Kaliyamman ou de Badrakali (extréme sud du Tamil
Nadu et Kerala). A coté de ces divinités qu’il considere d’origine brahmanique, Caldwell
insiste sur I’importance accordée au ‘culte des démons’ (devil worship) que I’on observe dans
des sanctuaires connus dans cette région de Tirunelveli sous I’appellation de péy kovil. Ces
derniers sont repérables a leur structure composée d’un nombre variable de pyramides

tronquées symbolisant les sieges (pitam) d’une divinité-péy.

* « (Or), the Brahmans who civilized the peninsula in appointing to the every class its specific objects and
modes of worship, may have sanctioned the appropriation of certain local goblins and demons to the worship of
the vile, aboriginal populace. But these facts, far from accounting for the origin of demonolatry, take its previous
existence for granted; and there any direct reasons for assigning to demonolatry an origin independent of
Brahmanism and anterior to its introduction into the Tamil country, or even into India. »
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Si on se tourne vers I’hindouisme tel qu’il est pratique dans le village de Puliyampatti,
on constate que son expression est discréte, peu développée®’. Les natar possédent un temple
de Vinayakar (sk. Ganesa, dieu a téte d’éléphant) et un de Mariyamman tandis que les pallar
détiennent un temple & Mariyamman a laquelle sont associés des divinités-pey et un petit
sanctuaire a Murukan. Tous ces temples sont de taille modeste.

En dépit de la prévalence du culte des pey des canar soulignée par Caldwell, on
constate que les natar de Puliyampatti ne possedent pas de péy kovil élaborés. On observe la
présence que d’un seul, identifiable a sa forme pyramidale, situé a proximité du sanctuaire de
Mariyamman. Ainsi qu’en atteste I’aspect décrépi du pitam, le culte semble abandonné depuis
longtemps et le nom de la ou des divinités mineures qui y siégent a été oublié. Ce cas n’est
pas unique et concerne bien souvent cette catégorie de temples dont I’identité des nombreuses
divinités qui y siegent finit par étre oubliée (Reiniche ibid.). L’absence de culte rendu aux péey
est une différence qui distingue les natar des pallar. Le second critére est la présence d’une
divinité brahmanique représentée par Vinayakar, fils de Shiva et de Parvati. Ce culte
s’accorde avec le processus employe par les canar pour se faire reconnaitre aupres des castes
supérieures, qui a consisté a ‘sanskritiser’ le mode de vie et I’univers religieux. Néanmoins
une toute autre raison peut expliquer la quasi-absence de pey. On a vu que les fondateurs du
village de Puliyampatti sont des hindous de Sivakasi. Or cette ville est située au nord et en
dehors de la région ou sont implantés les temples de péy qui s’étend de Kovilpatti jusqu’a la
pointe du Deccan. Il est remarquable que les six villes fondées par des migrants canar soient
exemptes de péy kovil, ce qui pourrait prouver une volonté d’éradiquer des pratiques dont la
connotation est trop négative. Néanmoins, le culte des péy parmi les natar de la région de
Kanniyakumari semble encore étre trop vivace pour permettre de confirmer une telle
démarche intellectuelle.

Le temple de Vinayakar, situé a I’extérieur du village sur la route qui méne a
Nairaikkinaru, n’est pas vénéré spécifiquement par les natar. Son temple est corollaire de
celui-ci de la Déesse a laquelle il est souvent associé, dans la mesure ou il partage un méme
espace, celui d’un étang dont I’étendue est aujourd’hui masquée par I’absence d’eau. Les gens

de passage comme ceux du village qui veulent placer le démarrage d’une nouvelle activité ou

*7 L*étude étant centrée sur les pratiques du catholicisme & Puliyampatti ainsi que sur les patients qui fréquentent
le sanctuaire, je me suis peu intéressée a la pratique de I’hindouisme au sein du village et des alentours si ce n’est
pour observer quelques fétes et visiter des sanctuaires bien spécifiques de la région. De ce fait, pour la rédaction
de cette partie, je m’appuierai tout particulierement sur I’étude de M.L. Reiniche (1979) qui concerne les
relations entre les hommes structurées par la caste et le panthéon hiérarchisé de la région du Tirunelveli ainsi que
sur celle de S.H. Blackburn (1988) qui présente quelques mythes des divinités régionales.
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d’un voyage sous de bons auspices vont I’invoquer occasionnellement et individuellement. Le
nombre de petites statues votives en pierre (ex-voto hindous) posées tout autour du sanctuaire
atteste une vivacité d’un culte qui aujourd’hui semble décliner ainsi qu’en témoigne la rareté
des offrandes.

Le temple de Mariyamman, ainsi qu’on vient de le voir, est associé & un étang et a
I’espace sauvage®®. 1l se trouve aux marges de I’habitat des natar de sorte que la Déesse, en
tant que kiramateyvam (divinité de village), protége le village des maladies et des calamités
venues de I’extérieur. Cependant, on peut penser que cette fonction protectrice a seulement
concerné les natar qui, de plus, vénérent cette divinité comme leur kulateyvam, divinité de
lignage ou de caste. Ce terme kulateyvam ne faisant pas une reelle distinction entre famille,
clan et caste, traduit la confusion des termes dans ce contexte ou les alliances privilégiées sont
endogames et de type croisé. Si aujourd’hui les pallar possédent leur propre temple de
Mariyamman, c’est que, precédemment, ils ne pouvaient accéder a celui des natar. C’est du
moins ce qu’ils affirment. Si on s’accorde avec la tradition, on peut penser que cette régle a pu
s’imposer d’autant plus facilement que les natar étaient les premiers habitants du village.
D’autre part, cette exclusivité cultuelle renvoie a I’aspiration des natar a I’élévation statutaire
qui passe par une prise de distance par rapport aux castes pergues comme inférieures.
Néanmoins, malgré son double statut de gardienne de village et de caste/famille,
Mariyamman recoit peu de visites et la fréquentation de I’espace de son temple est davantage
motivée par les relations sociales que par la vénération. En effet, I’ombrage des margousiers
(vempu, veppamaram), arbres de la déesse par excellence, offre a cet endroit un havre de
fraicheur et de tranquillité propice a la conversation. Chaque année, une féte lui est rendue
mais d’apreés les informations collectées aupres des natar hindous (je n’étais pas présente a

Puliyampatti a cette période), son expression semble limitée. Celle-ci ne dure qu’un jour et

8 |’extériorité de la Déesse par rapport a I’habitat des hommes est expliquée par le mythe : « Renukai avait
I’habitude d’aller chercher de I’eau chaque matin pour I’ablution de son époux, le grand Rsi (sage) Jamatagni.
Cependant, un matin, en puisant de I’eau, ses yeux rencontrent I’image d’un bel homme qui se refléte dans I’eau.
Quand elle revient chez elle, elle a bien du mal a dissimuler son trouble. Son époux s’en apercoit et la
questionne. Humilié par I’infidélité de Renukai, il en référe a ses fils et leur commande de tuer leur mére. Un
seul répond a I’ordre, c’est Paracurama. Alors qu’il cherche sa mere, il la découvre réfugiée dans les bras d’une
femme intouchable. D’un coup d’épée sans réfléchir a son acte, il tranche les tétes des deux femmes. Son pére,
satisfait de I’acte courageux de son fils, lui offre de le récompenser et d’accomplir le veeu qu’il formulera.
Paracurama, immédiatement lui demande de redonner vie & sa mére. Piégé, son pére accepte la proposition.
Paracurama s’en retourne auprés des femmes et réinstalle les tétes sur les corps. Mais dans sa précipitation, il
intervertit les tétes et les corps de sorte que sa mere, composée de sa téte et du corps de I’intouchable, n’est plus
autorisée a revenir auprés de Jamatagni. Elle est condamnée a vivre seule dans son sanctuaire. » (Beck 1981 :
126 ; Bradford 1983 : 308; Moffat 1979 : 249 ; Sébastia 2002: 52; Whitehead 1988: 116)
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commence le jeudi en fin de journée (9 mai 2002) pour se terminer le vendredi soir, le
vendredi étant avec le mardi les deux jours consacrés a la déesse. Cette féte est centree sur les
pucai (offices religieux) celébrés par un prétre natar extérieur au village, la cuisson d’un
porikal (riz cuit de fagon cérémonielle) par les familles qui souhaitent remercier la déesse pour
des faveurs particuliéeres ainsi que sur le sacrifice d’un bouc. Le bouc décapité d’un seul coup
devant la Déesse sert a préparer le repas offert a Mariyamman (pataippu ou pataiyal catam
‘riz cuit presenté sur une feuille de bananier aux pieds de la divinité’) qui est ensuite partagé
en tant que piracatam entre les natar hindous. Cette nourriture offerte a la Déesse est destinée
a la rendre bienveillante et a obtenir ses graces pour I’année a venir. Auparavant associée a la
variole qu’elle donnait et qu’elle reprenait au gré de sa volonté, elle n’est plus invoquée pour
cette maladie depuis son éradication. Néanmoins, son culte n’a pas disparu pour autant
puisque les raisons pour lesquelles on I’invoque sont élargies aux maladies présentant des
troubles identiques a ceux associés a la variole (irruptions cutanées, fievres) et surtout au
bien-étre et a la prospérité du village et de la famille. Cela explique que Mariyamman puisse
détenir les deux fonctions de Déesse de village et de caste/famille. Au niveau du territoire,
elle apporte la prospérité au village en favorisant la pluie, d’ou son association avec le
réservoir, et en contrélant les maladies ; au niveau de la famille/caste, elle rend les femmes
fertiles et procure le bien-étre nécessaire. Néanmoins, tout en lui définissant un champ
d’action élargi, les dévots lui attribuent toujours un caractere ambivalent et difficile. De ce
fait, afin de la satisfaire et d’éviter ses exces de colére, une féte lui est organisée au cours de
laquelle un sacrifice d’animal lui est la plupart du temps présenté. D’apres les informateurs, il
n’y a pas de procession dans les rues mais une circumambulation autour du temple avec des
palkutam effectuée par les familles détentrices du culte. Ces pots (kutam) contenant du lait
(pal) et bouchés par une noix de coco posée sur des feuilles de margousier constituent une des
formes processionnelles de la Déesse. Le pot et la noix de coco représentent son enveloppe
charnelle (corps et téte), tandis que le lait symbolise son pouvoir, un pouvoir qui peut étre si
dangereux que durant la procession, il ne doit pas s’échapper du pot. Cela est une différence
importante avec le theme du porikal que I’on va rencontrer par la suite. Reiniche considere
que le palkutam comme le karakam (pot porté par les possédés) sont des formes
processionnelles de la divinité, des urcavamartti. Il semble également qu’il n’y a pas de
possédeés institutionnels attachés a ce temple, ce qui n’empéche peut étre pas que durant ces
festivités, il peut y avoir quelques personnes, entrainées par le bruit rythmé des tambours, qui
manifestent des signes de possession comme c’est le cas dans les kotai de la région dont on

verra un exemple.
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Le temple de Murukan est installé au milieu de quatre-cing maisons pallar dont les
familles sont apparentées. De ce fait, le Dieu a fonction de divinité lignagere (kulateyvam).
C’est également la position de la déesse Mariyamman des pallar qui est divinité de famille
pour la personne qui I’a installée et divinité de toute la caste puisque, pour remercier la
Déesse d’avoir trouvé un emploi & Dubai*, cet homme lui a fondé un culte au profit de toute
sa communauté. Chaque soir, a 18 heures, le pere de cet homme ou un de ses fils offre un
picai. Par sa structure, ce temple reflete davantage les temples spécifiques de la région de
Tirunelveli. Il est constitué d’une enceinte dans laquelle se trouve a I’Ouest, le temple de la
déesse qui ouvre vers I’est, et au Sud et au Nord, c’est-a-dire en avant et de chaque coté de
cette construction, deux pyramides tronquées représentant les pitam de deux divinités péey
subordonnées a la Déesse, Cutalai Matan et Vahiran.

D’apres le propriétaire du temple, ce temple recoit une féte annuelle que lui-méme
patronne et organise avec son pere et son frere. Celle-ci coincide avec le Tai posikal, une féte
charniére particulierement faste puisque d’une part, elle célebre la remontée du soleil vers le
nord et d’autre part, elle marque la fin des moissons et apporte symboliquement la prospérité
pour les moissons a venir. Cette période de transition est I’occasion pour les familles de
nettoyer les maisons, faire repeindre les facades et changer les pots de cuisson. Le
symbolisme de la prospérité est mis en scene par la phase la plus importante de la féte qui
consiste a cuire du riz fraichement moissonné dans du lait sucré avec du vellam (sucre de
canne solide) maintenu a gros bouillon. Normalement, cette préparation également appelée
vacal porikal (vacal ‘seuil, porte’ ; porikal ‘cuisson rituelle du riz’) est cuisinée sur des petits
foyers réalisés avec trois plots en terre cuite, a I’entrée de la maison de fagcon que la prospérité
métaphorisée par le bouillonnement du lait pénetre a I’intérieur du foyer. Lorsque cette féte
est associée a celle de la Déesse et des divinités péy, un bouc est sacrifié et un porsikal salé est
préparé dans I’enceinte du temple. Dans son étude anthropologique sur les cultes de la région
de Tirunelveli, M.L. Reiniche (1979) releve également cette coincidence entre les fétes de la
Déesse et des divinités pey et les fétes du Tai porikal. Elle précise que cette féte peut
également associer le culte des ancétres de sorte que le monde des vivants associe les défunts
et les divinités de famille/caste pour célébrer I’ordre cosmique symbolisé par la remontée du
soleil vers I’univers. Cette féte a Puliyampatti n’est pas tres élaborée et se limite au sacrifice

d’un bouc dont la téte est déposée devant Cutalai Matan et la cuisson d’un porikal carné

* _*enrichissement d’une famille se manifeste généralement par la construction d’un temple et le patronage d’un
culte.

67



distribué aux deux pey, puis a la Déesse. Il en est de méme pour les offrandes végétariennes
(noix de coco, bananes, fleurs, huile de lampe) qui sont distribuées en premier lieu a Cutalai
Matan, puis a Vahiran avant d’en faire bénéficier la Déesse. Cela suggére que la cérémonie
honore en premier lieu les divinités pey, la Déesse recevant sa part d’offrande du fait qu’elle
partage le méme espace.

Les hindous de Puliyampatti célebrent quelques fétes importantes de leur calendrier
telles que amavacai (culte des défunts rendus au moment de la nouvelle lune du mois tamoul
ati, juillet-ao(t), Sarasvatr pija (féte des outils, en septembre le neuvieme jour de navaratri
‘les neuf nuits’), Tipavali (en novembre, féte des lumieres dans le nord de I’Inde limitée dans
le sud de I’Inde a I’offrande de sucreries et de vétements au sein de la famille et & I’adresse
des castes de service), Tai porikal. Mais de maniere générale, les natar comme les pallar ne
montrent guere plus d’ardeur pour pratiquer leur religion que les natar catholiques a assister
aux offices ou a s’investir dans I’organisation des fétes de leur religion. Cette situation
découle-t-elle d’une préférence pour les activités commerciales ou economiques comme les
catholiques le justifient ? Est-elle le résultat de I’écrasante présence du christianisme dans ce
village ? Exprime-t-elle un certain athéisme, influencé par les idées marxistes de quelques
chefs politiques ? Il est difficile de le dire mais on peut penser que tous ces facteurs auxquels
il faut ajouter le critéere économique jouent un réle dans ce processus de désengagement du
religieux. Il faut néanmoins admettre que la prédominance du catholicisme a Puliyampatti a
été I’élément le plus actif dans ce processus. On a souligné que, d’une part, les hindous se
joignent aux catholiques pour les célébrations du calendrier chrétien et, d’autre part,
participent a la féte de saint Antoine du 13 juin en s’acquittant du vari. Cette célébration
catholique qui, il convient d’insister, a été réclamée par tous les habitants de Puliyampatti, se
présente comme une féte unificatrice de tout le village. De ce fait, le catholicisme s’impose
par sa différence face a un hindouisme clivé entre castes natar et pallar et delaissé des
catholiques suite aux interdits ecclésiaux. Il faut ajouter que la prédominance de I’Eglise
catholicisme sur I’hindouisme apparait encore renforcée par I’attitude dévotionnelle des
patients qui, bien que majoritairement hindous et appartenant aux castes natar et pallar, ne
fréquentent jamais les sanctuaires hindous de Puliyampatti, et méme les évitent. Pour eux, ce
sont des endroits dangereux car les divinités qu’ils abritent sont a la source de leurs
tourments.

Les Déesses sous le vocable de Mariyamman, de Kaliyamman, de Bhadrakali sont
dangereuses du fait de leur pouvoir cakti dont elles se servent pour détruire et pour régénérer.
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Si grace a ce pouvoir exceptionnel, la toute puissante Déesse Tevi (sk Devi) est capable de
remettre de I’ordre dans I’univers en tuant le ‘démon’ buffle (sk asura), les autres Déesses,
duplication de Tevi au niveau mondain et non plus cosmique, utilisent ce pouvoir pour gérer,
selon les spécificités de I’implantation de leur temple, la vie du village, du quartier, de la
famille. Elles pourvoient au bien-étre de leurs dévots en leur assurant santé, enfants,
nourriture, harmonie mais punissent, provoquent des calamités en série si une transgression
des regles sociales et religieuses est faite ou si elles s’estiment victimes d’une négligence.
Certaines déesses ont un caractere si difficile qu’elles sont assimilées a des divinités péey de
sorte qu’elles ont un siege au sein des pey kovil. Cela peut étre le cas de Mariyamman ou de
Kaliyamman mais aussi de déesses locales. Ces derniéres, fortement liées a la fertilité, sont
toujours installées a I’extérieur du village, c’est-a-dire dans I’espace du monde sauvage,
indifférencié, ou la mort se conjugue a la renaissance. Cet espace est celui des esprits
malveillants et inquiétants qui également détruisent et créent. Parmi ces déesses, il convient
de citer Icakki dont le nom revient couramment lorsque les personnes possédées dressent la
liste des “entités’ qui les affligent. La figuration de cette déesse traduit sa dangerosité puisque,
de sa bouche munie de crocs, sort le pied d’une personne qu’elle est en train de dévorer tandis
que sa main est refermée sur le corps d’un bébé. S. Blackburn en donne le mythe, dont le texte
qui suit est une restitution des séquences principales (1988 : 92) :

Icakki est la réincarnation d’une danseuse de temple (tevatasi) que son amant, un
brahmane, a tuée. En effet, ruiné a cause des exigences de sa concubine, le brahmane avait été
contraint de tuer la danseuse. Aprés son acte cruel, le brahmane s’était enfui mais mordu par
un serpent, il tomba dans un puits et se tua.

La Déesse Icakki émerge de cette mort violente tandis que le brahmane renait dans
I’état d’un commercant. Un jour, elle rencontre cet amant de la vie précédente dans un endroit
désert et, vengeresse, décide de le suivre. Effaré par cette poursuite, il se précipite dans un
village pour demander protection. Mais lorsqu’elle atteint le village, elle porte un enfant dans
les bras. Elle explique aux villageois que le marchand est son époux et que celui-ci I'a
abandonnée. Les villageois suspicieux de la véritable nature des deux comparses, les
enferment dans un temple pour la nuit. Alors que la Déesse chante une berceuse pour oter les
doutes sur son identité, elle s’attaque au marchand, lui arrache le cceur et lui transperce la
poitrine d’un coup d’épieu.

L’ambivalence de la Déesse est exprimée dans la phase finale du mythe qui souligne
ses attentions maternelles et sa capacité vengeresse. Dans les temples, elle est souvent
représentée par des statues en terre cuite sous sa double forme, bienveillante et violente. La
vitalité de son culte centré sur la fertilité est manifeste par le nombre de petites poupées
votives, de berceaux et de vans qui lui sont offerts dés la naissance de I’enfant désiré. Le

vocable ‘Icakki’ est en fait la forme tamoule du terme sanskrit yaksi qui fait référence a une
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catégorie d’esprits, de fantbmes, d’étres semi-divins inquiétants. Cette référence catégorielle
est évoquée dans le texte lorsque la Déesse rencontre le commergant dans un endroit désert et
le poursuit. Cet épisode, bien qu’il mette en scene les réincarnations de la danseuse (au rang
supérieur) et du brahmane (au rang inférieur), présente des paralléles avec le comportement
des esprits de malemort, c’est-a-dire des ames de défunts dont la mort a été violente (suicide,
meurtre, maladie foudroyante). Ces derniers, peuplant les lieux sauvages caractérises par un
point d’eau, un arbre, une aire funéraire, tombent sur leurs victimes, les poursuivent, les
possedent et parfois méme les tuent. Dans ce mythe, la possession du corps de la victime est
totale puisque la Déesse lui arrache le ceeur et lui Ote la vie.

P&ycciyamman, déesse a laquelle Icakki est souvent associée, fait partie elle aussi de
ces divinités bienveillantes et malveillantes dont la présence est particulierement importante
dans tous les villages de cette région. Son apparence effrayante n’est pas sans rappeler celle
d’lcakki ou de Kaliyamman. Son nom est également cité par les personnes victimes de
possessions néfastes, on le trouve souvent associé avec, voire assimilé a celui des divinités
pey auxquelles on va s’intéresser maintenant.

Les pey kovil sont des temples plus ou moins importants installés a I’extérieur du
village, comme a I’intérieur, et associés a une caste ou un ensemble de maisons d’une méme
parentéle. Le plan du village de Mel Ceval identifiant I’habitat des castes et I’implantation des
temples présenté dans I’ouvrage de Reiniche (ibid. : 24-25) montre que les divinités pey sont
associees a la plupart des communautés. Il n’y a que les brahmanes et les castes végétariennes
(végétarisme affirmé mais pas toujours respecté) qui n’en possédent pas. Le fait que de
nombreuses castes intermédiaires rendent un culte aux péy contredit en partie I’étude de
Caldwell qui attribue cette specificité aux seules castes intouchables. Le culte est néanmoins
limité aux castes non végétariennes et on peut penser que son absence parmi les castes
végétariennes non brahmanes est un reflet du processus de ‘brahmanisation’ favorisé par la
position qu’ils ont occupée auprés des brahmanes. En tant que possesseurs de la terre avec les
brahmanes, ils ont été les fondateurs des temples brahmaniques et, de ce fait, les principaux
sacrifiants.

La catégorie des pey définit une variété assez floue de divinités. En général, il s’agit de
I’ame ou de I’esprit d’une personne décedee de maniére soudaine et violente ou d’un ancétre
dont les rites funéraires n’ont pas été effectués correctement (sk preta de pitr “pere’). Selon un
schéma stéréotypé analysé par G. Tarabout (1999a), ces esprits de malemort résident dans des
espaces sauvages, pres d’un étang, dans un arbre, sur les champ funéraires et s’attaquent a une

personne en s’agrippant a ses cheveux, en la frappant ou en lui jetant des pierres. Quelques
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temps apres, des troubles de santé, un changement dans I’humeur et dans le comportement
commencent a apparaitre en méme temps que quelques problemes surviennent au sein de la
famille. Il n’y a plus de doute sur la cause du mal dont il reste a identifier I’auteur en faisant
appel a divers classes de spécialistes auxquelles on s’intéressera par la suite. Une fois
identifié, il reste a “fixer’ le péy expulsé par un exorcisme en lui érigeant un pitam au sein
d’un pey kovil. Par cet acte, sa malveillance est transformée en bienveillance et protection. On
lui rend ensuite un culte en organisant un kotai, une féte dans laquelle on lui offre de la
nourriture carnée de maniere réguliere ou conjoncturelle, lorsque les calamités réapparaissent
ou quand le pey manifeste sa volonté d’étre honoré par le biais du réve. Cependant, I’offrande
carnée n’est pas toujours la nourriture préférée des divinités installées dans les pey kovil. La
distinction est perceptible aux couleurs rouge et blanche recouvrant les plate-formes sur
lesquelles sont installés les pitam: socle blanc pour la partie attribuée aux divinités
végetariennes ; rouge pour celle des divinités carnées. Selon les informations des villageois,
les diwvinités végétariennes sont préservées de la vue du sacrifice animal lors des kotai
honorant les divinités carnées grace a un tissus tendu entre les pitam de chaque catégorie. La
hiérarchie de ce panthéon corroborée par la diversité de la taille des pyramides, le nombre,
I’aspect plus ou moins élaboré, I’orientation des pitam accentue la difficulté d’appréhender
ces divinités. Une etude complémentaire a celle de M.L. Reiniche serait nécessaire pour
définir toutes les catégories de divinités qui peuvent partager les péy kovil et saisir comment la
dichotomie végétarisme/non végétarisme est appréhendée dans la modalité des cultes de ce
temple. La fluidité entre ces deux catégories opposées est soulignée par M.L. Reiniche
lorsqu’elle décrit les séquences du kotai célébrant Casta, une divinité végétarienne et
brahmanique puisque née de Shiva et de Vishnou sous la forme de la Déesse Mokini (sk
Mahini®®). Si les modalités du culte de Casta a I’intérieur de son temple sont en conformité
avec ses qualités, en revanche certains rituels dangereux lui sont destinés mais ne sont pas
effectués directement devant son image. Ils sont transferés au temple de Karaiyati Matan, un
démon a téte de bovidé. Reiniche justifie la proximité de Karaiyati Matan par sa relation de
subordination a Casta rendue possible par le fait que Casta et Matan sont tous deux des

formes intermédiaires entre la divinité supréme et les hommes.

*® On aura I’occasion d’y revenir plus en détail, mais signalons que cette déesse est associée a la sexualité. Elle
hante les réves des jeunes gens et les affaiblit en sucant leur sperme. Elle représente donc une antithése de la
sexualité normale dont la finalité est d’assurer la continuité de la lignée. On peut supposer que I’aspect anti-
social de cette déesse se transpose dans le culte de Casta.
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Matan, sous ses différentes appellations, est une divinité pratiquement présente dans
tous les pey kovil. Reiniche (ibid. : 205) signale que I’importance attribuée a cette divinité
dans la région de Tirunelveli est identique a celle des formes terribles de la Déesse dans
d’autres régions de I’Inde. Il me semble néanmoins que ce culte n’affaiblit pas celui de la
Déesse mais au contraire renforce la conception d’ambivalence attribuée a tout ce panthéon,
spécifique a Tirunelveli, qui a particulierement marqué les missionnaires chrétiens. Sous le
vocable de Piramacakti (sk Brahmasakti), nom évoquant une déesse, il est d’ailleurs souvent

installé dans les temples d’Icakki encadré par ses formes bienveillante et violente.

Le village de Sivalaperi situé a six kilométres de Puliyampatti possede un temple de
référence & Cutalai Matan®. Il est dans les mains des konar (gardiens de troupeaux) qui
organisent une féte annuelle attirant de trés nombreux dévots de la région. Voici le mythe
dont j’ai retranscrit du récit de M.L. Reiniche les faits les plus marquants (ibid. : 205-207) :

Cutalai Matan est descendu sur terre a Kasi (ville sainte de Bénarés). Il quitte la ville
pour aller vers le sud. Il s’arréte a Madurai et oblige les brahmanes a lui rendre un culte en leur
jetant des pierres. Les brahmanes finissent par céder et lui rendent un culte sanglant devant le
kopuram du grand temple situé au sud (région de la mort associée aux esprits). Cutalai Matan
reprend sa route vers Tirunelveli et s’arréte a différents endroits. Il atteint Kanniyakumari,
rend hommage a la Déesse avant de se diriger au Kerala. Cherchant a imposer son culte, il
seme la terreur sur son passage. Il anéantit méme le mantiravati qui, a la demande de la
population, tente de le ‘lier’ (installer un culte) en lui offrant une chevre et une truie pleines
ainsi que sa fille qu’il avait séduite et rendue enceinte par subterfuge. Ses méfaits terminés,
Cutalai Matan retourne a Tirurnelveli ou il s’impose aux dévots de Murukan. Victimes de sa
violence sanguinaire, les dévots sont contraints de lui rendre un culte de maniére a accéder au
temple de Tirucchendur. Vainqueur, il est reconnu par Murukan qui lui accorde de recevoir
des offrandes.

Ainsi qu’on I’a vu au cours de la féte du temple de Mariyamman des pallar, Cutalai
Matan recoit la téte du bouc sacrifié ainsi que de la nourriture carnée. On peut dire que
I’aspect sanguinaire sous lequel cette divinité est définie dans le mythe passe inapercu a
Puliyampatti. En revanche, celui-ci est particulierement spectaculaire a Sivalaperi (6
kilomeétres de Puliympatti)®* lorsque la communauté kanar organise son kotai annuel au mois

d’avril (en 2001 : samedi 13 et dimanche 14 avril).

*1 Un temple de référence marque I’endroit ol une divinité s’est imposée en réclamant qu’un culte lui soit rendu.
Comme pour tous les temples satellites fondés a partir d’un temple de référence, un peu de terre prélevée aux
quatre points cardinaux du sanctuaire est déposée a I’endroit ou la statue de la divinité sera installée.

°2 Ce village posséde une géographie sociale et religieuse extrémement riche et complexe qui n’est pas sans
parallele avec celle du village de Mel Ceval étudié par Reiniche. Il est également situé sur la riviére Tambraparni
et, de ce fait, possede des castes de propriétaires terriens plus ou moins riches et de statut plus ou moins élevé

72



Les festivités commencent & 20 heures 30 le soir avec I’introduction dans le temple
des membres donateurs du kotai. Les jours précedents la féte, les mappanar ont dressé un
pantal (structure couverte de feuilles séchées qui représente une extension du mantapam)
devant le temple entre le mantapam du sanctuaire et une haute plate-forme sur laquelle le jour
principal de la féte seront sacrifiés les animaux. Dans I’apres-midi, le prétre (pzcari) a
procédé au bain des divinités du sanctuaire (images anthropomorphiques de Cutalai Matan et
de deux divinités-péy), a leur habillage et a leur décoration de sorte que, lorsqu’il a fini, seules
les tétes rehaussées par la brillance des paires d’yeux et des couronnes métalliques se
détachent de la masse de tissus, de bijoux et de fleurs qui les recouvrent. Des la tombée de la
nuit, les véhicules chargés de dévots commencent a arriver et a s’installer sous la vaste
palmeraie jouxtant le sanctuaire. Progressivement, I’endroit sauvage va prendre les allures de
champ de foire et de campement fourmillant d’activités mélant les tdches domestiques aux
loisirs dispensés par les camelots et les forains.

Dés que le début de la féte est annoncé, les dévots se ruent vers le sanctuaire pour
porter leurs offrandes aux divinités qui, au fur et a mesure, disparaissent sous les masses de
fruits et de fleurs. A I’extérieur du temple, au centre du pantal, les tambours de I’orchestre
mélam commencent a battre le rythme, rythme devenant de plus en plus frénétique au fur et a
mesure que des pelerins s’insérent au centre du cercle formé par I’orchestre et dansent. Au
milieu de ce vacarme, quelques femmes commencent a manifester des signes de possession
auxquels les joueurs de tambour s’empressent de répondre en accélérant un peu plus les
battements jusqu’a ce qu’un membre de la troupe arréte la musique. Profitant de la pause, le
spectacle de villuppattu prend la releve : les chanteurs accompagnés d’un orchestre entonnent

les exploits de Cutalai Matan®®. En alternance avec I’orchestre melam, ils vont ainsi louer le

(brahmanes, kaskartha vellalar, caiva pillai, caiva cettiyar, maravar, mappanar), des castes spécialistes (acari
visvakarma ‘charpentier’, vaniya cettiyar ‘presseur d’huile’, vélar ‘potiers’) des propriétaires de troupeaux
(konar) et des intouchables (pallar). Le village, en dépit de sa taille modeste, possede trois grands temples
brahmaniques shivaites et vishnouites, neufs temples de Déesse dont certains sont trés grands, un temple de
Casta, deux temples de Cutalai Matan et une bonne dizaine de pey kavil. La grandeur et le nombre des temples
dans ce village tranchent avec la modestie des maisons et une certaine désertification due a I’émigration vers les
villes et a I’étranger.

%% Ce mot vient de vil ‘arc’ et pattu ‘texte chanté, poéme’. L’orchestre utilise en plus de plusieurs autres
instruments (tambours, sortes d’hautbois et d’harmonium, cymbales) un grand arc vil reposant sur un pot en terre
et armé de clochettes que I’on fait sonner en frappant la corde a I’aide d’un baton. Lorsque les temples ont une
grande renommeée, les orchestres villuppattu sont choisis pour leur qualité et des enregistrements sont effectués
afin de les commercialiser. C’est le cas des chants de Cutalai Matan de Sivalaperi. D’aprés M.L. Reiniche, ces
orchestres chantés sont spécifiques a cette région de Tirunelveli. Blackburn (1988) a centré son travail sur ces
récits chantés qu’il appelle bow song performance qui mettent en scéne les thémes de la mort (destruction) et de
la naissance (régénérescence).
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Dieu jusqu’au petit matin. Au milieu de la nuit, quand au sein du sanctuaire la masse pélerine
commence a se faire moins dense, un homme vétu d’habits d’apparat, enguirlandé de fleurs et
le visage ‘ensanglanté’ est amené devant les divinités, soutenu par un autre portant également
quelques guirlandes florales. La foule au sein du sanctuaire n’est pas la seule cause de sa
difficulté a se mouvoir pour arriver jusqu’aux divinités. Ses gestes et son attitude trahissent
qu’il est possedé par le Dieu. C’est le possédé institutionnel du temple, fonction qu’il a héritée
de son pére et qu’il transmettra a sa descendance®. Sa possession va s’amplifier dés que le
prétre va lui mettre les bracelets qui vont I’assimiler a Cutalai Matan et Iégitimer sa fonction
institutionnelle. Muni d’un sabre, il mime pendant quelques minutes la puissance destructrice
de la divinité par des gesticulations désordonnées. Puis, calmé apres ce débordement de
violence, il est reconduit a I’extérieur du temple. Le lendemain, c’est lui qui incarnera le Dieu
en répandant le sang et en semant la fureur autour de lui lorsque les dévots lui offriront les
centaines de boucs et de porcs. Le rythme des tambours, la chaleur étouffante, I’excitation
extréme de la foule sont autant d’éléments qui favorisent I’entrée en possession. Ici et la
plusieurs personnes, essentiellement des femmes, commencent a s’agiter en ecarquillant les
yeux et laissant pendre leur langue. Affublées des traits du visage du dieu, elles adoptent
maintenant ses attitudes guerrieres et combattent les ennemis invisibles en usant de gestes
dont la violence oblige les pélerins a reculer. La fureur du Dieu qu’elles incarnent se calme
progressivement et ¢’est maintenant sous sa forme bienveillante qu’il se présente. Ce moment
est attendu par les dévots, soucieux de I’avenir ou troublés par des problémes incessants dont
ils ne comprennent pas la cause. A la différence du possédé du temple auquel on ne s’adresse
pas pour la prédiction du fait qu’il incarne I’aspect terrible du dieu, ce sont les femmes,
possédées spontanément par le Dieu sous ses deux formes, qui occupent cette fonction

oraculaire.

** La littérature sur la possession institutionnelle en Inde du sud est abondante. Pour avoir une idée de la diversité
des contextes et les modalités sur lesquelles celle-ci se réalise, on peut se référer aux articles ou aux ouvrages des
auteurs suivants : L’article de G. Tarabout (1993) s’intéresse aux possedés institutionnels qui ont acquis leur
fonction par héritage et/ou par les ‘signes’ envoyés par la divinité qui les possede. Il montre que la légitimité de
ces possedés donnent lieu a des controverses du fait qu’il n’y a pas toujours corrélation entre leur nomination et
I’authenticité de leurs possessions. L’article de Schombucher (1999) analyse le contenu oral d’une séance
thérapeutique effectuée par un prétre qui, en invoquant un ensemble de divinités, devient possédé par la
‘divinité’ choisie par son patient. M. Carrin (1999a, 1999b) étudie les cultes de possession en pays Tulu (culte
des Bhiata, culte de Siri, médium) en comparaison avec ceux qui sont effectués dans la tribu Santal au Bengale.
Elle s’intéresse notamment a la construction identitaire des médiums, tant du point de vue de leur reconnaissance
que de leur sexualité souvent ambigué. . Nabokov (2000) présente quelques biographies d’exorcistes tamouls
qui exercent en privé ou dans un temple renommeé. Avant de ‘recevoir’ la divinité, ils ont tous fait I’expérience
d’une vie misérable ou d’une maladie.
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Le lendemain vers midi, le prétre améne le bouc offert par les donateurs konar de la
féte sous le pantal. Le possédé du temple, grimpé sur la plate-forme sacrificielle, attend arme
d’un couteau qu’on lui amene la victime. Des qu’elle parvient a sa hauteur, il I’attrape, la jette
au sol, et d’un coup sec lui tranche la poitrine d’ou il arrache les poumons et le cceur qu’il
porte & sa bouche dans une attitude féroce. Il introduit ensuite une banane dans la plaie de
I’animal et a peine I’a-t-il ressortie toute sanguinolente qu’il I’engloutit avec avidité. Il
s’arréte un moment et s’expose aux yeux de la foule impressionnée par la capacité
destructrice du Dieu. Ce moment sonne I’instant ou les dévots vont offrir leur bouc a Cutalai
Matan. Le ‘possédé’, assisté de deux autres hommes, s’empare des animaux présentés, les
plaque au sol, et extirpe de la cage thoracique les poumons et le cceur qui sont introduits dans
un grand sac de jute. Puis, I’animal, jeté du haut de la plate-forme s’abat violemment sur le
sol en éclaboussant de son sang les dévots agglutinés sous le pantal. Il est précipitamment
emporté par ses propriétaires de facon a laisser la place au prochain animal. De temps en
temps, le ‘possédé’ ingurgite une banane apreés I’avoir introduite dans la poitrine d’un animal
de sorte qu’au fur et a mesure, son visage se couvre du sang de ses victimes. Combien de
boucs ont-ils été sacrifiés de la sorte ? Des centaines, peut étre méme un millier, il est difficile
de le dire. Et le massacre ne s’arréte pas la car lorsque tous les boucs ont été tués, c’est la
procession des porcs qui commence. Et celle-ci est d’autant plus horrible que les animaux,
peu alertes pour grimper les escaliers jusqu’a la plate-forme et effrayés par I’odeur du sang et
les cris de leurs congénéres, poussent des grognements effroyables. Le nombre de porcs
sacrifiés est beaucoup plus réduit -une petite centaine-, mais néanmoins impressionnant.

Les boucs sont ensuite cuisinés par les familles tandis que les porcs sont débités et
vendus aux pelerins. Le repas marque la derniere étape des festivités. Alors que normalement
un sacrifice animal est accompagné d’une offrande de nourriture a la divinité, dans cette féte,
et on le comprend bien par le nombre des sacrifiants, il n’y a que le bouc sacrifié en premier
qui servira a préparer et a offrir le pataippu. En revanche, les dévots ont fait leur offrande
carnée a la divinité puisque d’une part, les poumons et les cceurs recupérés par le sacrificateur
lui sont destinés et d’autre part le ‘possédé’ absorbe le sang du sacrifice lorsqu’il enfouit une
banane dans la plaie de I’animal. Selon M. L.Reiniche (ibid. : 214) ce sacrifice porte le nom

d’uruvam cappitu qui signifie ‘manger le corps™®.

® M. L. Reiniche émet I’hypothése que les bananes (valaipalam) symbolisent I’embryon du fait de son
étymologie commune avec val qui signifie ‘étre en vie, vivre’. Cependant, il semble que cette étymologie ne
permet pas une telle déduction si on considére les termes de méme racine : valvu ‘vie’, ‘période entre la
naissance et la mort’ (dictionnaire kariya) et valkkai ‘I’état d’étre vivant’, ‘le temps de vie’ (Tamil Lexicon).
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Les différents aspects de I’hindouisme pratiqué dans les villages de la région de
Tirunelveli permettent d’appréhender les spécificités du culte de saint Antoine de Padoue a
Puliyampatti. Les populations catholiques de cette région sont formées de castes qui,
lorsqu’elles sont hindoues, vénerent un panthéon tourné vers les besoins mondains. Le culte
de saint Antoine cristallise une partie des conceptions hindoues propres a ces castes de sorte
que celui-ci est en rapport avec la protection du village, de la caste et de la famille. De ce fait,
les pratiques utilisées pour honorer le saint et I’obliger & dispenser les bienfaits possedent un
fond commun avec les rituels hindous. Cependant, toutes les conceptions et les pratiques ne
pouvaient étre transposables dans le christianisme sans qu’il y ait inadéquation avec
I’orthodoxie ou un risque de ternir la prétendue supériorité du message chrétien prénée par les
missionnaires et aujourd’hui par le clergé indigene. C’est le theme auquel on va s’intéresser
maintenant. Celui-ci va permettre de saisir les différents processus qui ont permis I’intégration
des pratiques hindoues dans le culte catholique et d’observer les limites et les tensions
inhérentes a cette ‘acculturation’ diversement dénommée par les missionnaires et les
chercheurs ‘adaptation’, ‘acclimatation’, ‘indigénation’, ‘hindouisation’ (Bayly 1989 ;
Clémentin-Ojha 1998 ; Oddie 1998 ; Sahay 1981 ; Zupanov 1994 , 1999).
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Changement de Ia cape de saint Antoine Drapeau gui sera érigé par la personne détentrice

par la personne détenirice des droits de des droits de préséance poar
préséance pouar organiser les processions organiser les cérémonies an kofimaram

Procession de la f2te de saint Antoine
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Naraikkinaru : bombardement des maisosnis maravar

Drapeaux du parti pelitique des paffar Grotte (kepi) implantée par PEglise pour
planté sur Pespace revendiqué par I'Eglise empécher ’appropriation du terrain
| {photographie donnée par le pére Lurduraj) par les pallar



Descendant des fondateurs de I’église de Puliyampatti



Eglise de Puliyampatti Statwe de saint Antoine sans sa cape
faisant face au quartier n@far exposée sur son autel (chapelle d’origine)

Cheeur de I’église de Puliyampatti



Temple de Mariyamman des paflar de Puliyampatti



péy kévil : les couleurs rouge et blanche des murs différencient respectivement
les divinités carnées et végétariennes
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Icakki entourde d’ex-voto en remerciement Peycciyamman arrachant un feetus du ventre de sa mére
d’un enfant (berceau, van, poupées) ou (représenmtation similaire & Kalivamman)

&’one grossesse normale (bracelets)



Temple de Casta implanté en haut d’un rocher surplombant la région
a droite : petites statues ex-voto

Arbres mariés : banyan — margousier Temple de Cutalai Matan 4 Sivalaperi
(associés aux temples de Iz déesse) (temple de référence)



Possédé du temple de Cutalai Matan a Sivalaperi © Plate-forme sacerificielle située en face du sanctum :Sﬂﬁdmm‘
(caste konar) -

‘de Cutalai Matan

Cuisson du cari en famille avec les boucs sacrificiels



Le sanctuaire de Puliyampatti :

Représentations de saint Antoine et pratiques dévotionnelles dans un contexte

hindou

Puliyampatti : ‘un sanctuaire-hopital’

Le sanctuaire de Puliyampatti possede une double identité. C’est un centre de
pélerinage et un ‘centre hospitalier’ fréquenté d’un coté par des groupes de pelerins et, de
I’autre, par des patients pour la plupart affectés de troubles psychiques accompagnés de leur
famille. Au fil du temps, selon les sensibilités des prétres qui I’ont administré et les donations
de dévots, le sanctuaire s’est doté d’un ensemble de structures répondant aux besoins des
pélerins et des patients. Ainsi, par cette double fréquentation, le sanctuaire de Puliyampatti
détient une place unigue par son importance en méme temps que singuliere par ses pratiques

au sein de I’univers ecclésial catholique tamoul.

Les agencements cléricaux : I’aire du sanctuaire et les couvents

L arrivée au village de Puliyampatti donne une étrange impression. La petite route que
I’autocar emprunte a Savalaperi en quittant I’axe principal Ramnathapuram-Tirunelveli butte
tout a coup contre un long mur de deux metres percé de petites ouvertures régulieres. Apres
I’avoir longé, puis contourné, le bus s’immobilise enfin devant un grand portail en fer par
lequel les passagers, a peine descendus, s’engouffrent. Un vaste espace composé de
batiments, dont la nature et I’usage confirment le lieu dans sa position de centre de pelerinage,
s’offre alors aux yeux du visiteur. C’est I’aire du sanctuaire, propriété de I’Eglise catholique,

administrée par le prétre qui y réside a I’année.

Au Nord de I’aire s’éléve le sanctuaire proprement dit. C’est une vaste église orientée

vers I’est dont les deux hauts clochers encadrant I’entrée sont visibles a plusieurs kilométres a
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la ronde®. En sortant de I’église par la porte latérale ou se trouve I’absidiole consacrée & saint
Antoine de Padoue, on atteint le mantapam. Construit parallelement a I’église, il occupe
I’espace qui sépare le sanctuaire de la résidence des prétres. Il est formé d’une grande plate-
forme surmontée d’une toiture en tdle ondulée reposant sur des piliers. Un autel a été ajouté
dans la partie Ouest -face a I’Est selon les traditions hindoue et catholique- de facon a
célébrer les messes des jours d’affluence (mardi midi et soir, mercredi matin, certains jours de
la féte patronale, féte de saint Antoine du 13 juin). En dépit des agrandissements apportés a
I’église, sa taille est encore trop réduite pour contenir les pélerins.

Au Sud du mantapam, la partie restante de I’aire du sanctuaire, qui couvre plus de la
moitié de I’espace, est dénuée de toute fonction religieuse. Elle est consacrée uniquement aux
pélerins et aux patients. Les patients qui y séjournent pour une longue période louent pour une
somme modique auprés du kanakkuppillai (comptable du sanctuaire) de petites piéces
(lodges) dont la taille oscille entre 2 et 10 m2. Les groupes de pelerins venus pour une journée
ou deux choisissent une des quelques grandes piéces situées au milieu des lodges ou pres de la
maison de retraite gérée par les religieuses de saint Charles Borromée. Vastes ou minuscules,
ces piéces ne possedent aucun confort si ce n’est un petit foyer magonné sur le sol servant a la
cuisson des repas. Leur fonction n’est pas d’offrir I’hébergement mais de permettre
d’entreposer les effets personnels, de changer de vétements et de préparer les repas. Pour la
nuit, les dévots (pelerins, patients et accompagnants) se regroupent par famille sous le

mantapam ou contre I’église.

Durant la journée, patients et pélerins circulent librement entre I’aire du sanctuaire et
le reste du village de sorte qu’en dépit des limites de I’aire sacrée bien marquées par le mur et
les grilles qui la cernent entierement, ce lieu apparait relativement ouvert. Cependant,
I’impression d’‘enfermement’ qui surprend lors de la premiére arrivée resurgit, amplifiée,
lorsque vers 22 heures, le gardien condamne les grilles, la porte latérale et le grand portail

d’entrée. « Par mesure de sécurité pour éviter que les malades mentaux s’enfuient »,

® Le souci de construire de hauts clochers d’église est & interpréter dans un contexte de compétition avec
I’hindouisme. Les grands temples du Tamil Nadu, lorsqu’ils ne sont pas érigés sur un monticule rocheux, sont
visibles de loin grace a leurs quatre kopuram situés aux points cardinaux qui délimitent I’aire sacrée. Dans la
correspondance jésuite et les nombreux ouvrages compilés par les jésuites du 19°™ siécle, il est souvent fait
référence au désir des nouveaux convertis de voir élever dans leur village une belle et haute église. Le fait de
détenir une belle et haute église était pour ces gens, souvent de basses castes, un moyen d’afficher un certain
prestige et recevoir une meilleure considération de la part des hindous de castes élevées.
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affirment le prétre et son jeune prétre-assistant®®. Le gardien entame alors sa ronde en
compagnie du prétre-assistant, du kanakkuppillai (comptable) et de I’électricien, fils de
I’ancien catéchiste. Armés d’un baton (kampu), ils geérent I’installation des familles
agglutinées sous le mantapam pour passer la nuit en écoutant leurs humeurs du moment plus
qu’en respect de reégles clairement établies. La présence du jeune prétre dénommeé par les
dévots cinna cami (petit prétre) n’a rien a voir avec sa fonction cléricale. A I’image de ses
comperes, il incarne la figure du gardien, du maton des ‘malades mentaux’ (mananay). Et, en
dépit de leurs besoins ou de leurs désirs, aucun patient ou aucun parent ne s’avise de lui
demander la bénédiction. Malgré les inconvénients engendrés par les rondes des surveillants,
vivement critiquees, les dévots persistent a dormir sous le mantapam ou contre I’église. Pour
les pélerins, ce choix reléve de la promesse formulée en échange d’un veeu accompli ; pour les
patients, il favorise le réve incubatoire qui constitue une phase importante dans le processus
thérapeutique. Selon I'endroit qu’ils choisissent pour dormir (lieu et place sont généralement
choisis une fois pour toute la durée du séjour), les dévots regroupés par famille s’allongent en
dirigeant la téte vers I’autel du mantapam ou vers la chapelle de I’église ou est installée
I’image miraculeuse de saint Antoine. Malgré la préférence de certains pour une place contre
I’église qui évite la forte promiscuité, le mantapam est le lieu requis pour dormir. Outre qu’il
constitue un abri contre la pluie, le vent ou la fraicheur matinale, les dévots considerent
I’endroit comme ideal pour recevoir le réve incubatoire. L’autel n’est pas seulement le siege
de saint Antoine, il est aussi celui du Christ souffrant sur la croix. Les patients comme les
parents peuvent s’identifier a cette représentation et espérer trouver un peu de compassion,

d’aide, la résolution de leurs souffrances®’.

Le mantapam que I’on voit aujourd’hui est une construction récente. Il remplace un

précédent édifié en 1913 par le prétre de Panirkulam qui avait en charge également la paroisse

% | a fermeture des portes semble spécifique & Puliyampatti car d’autres sanctuaires fréquentés par les patients
affectés de troubles du comportement sont dénués de murs (Gunasilam ; Uvari ; église saint Michel a Tenkasi)
ou lorsqu’ils en possédent, I’acces avec le monde extérieur est toujours libre (dargah d’Ervadi ; église saint
Michel a Rajavur).

" R.L. Stirrat signale I’intérét des patients pour les représentations du Christ crucifié et couvert de plaies
ensanglantées : « De telles scénes sont interprétées en terme de sacrifice ; de sacrifice du Christ pour la
rédemption des péchés de I’humanité » (1992 : 118). Une telle interprétation est rare a Puliyampatti et le discours
commun s’accorde davantage avec celui des intouchables protestants analysé par S. Jayakumar. Dans ce cas
précis, la souffrance des intouchables n’est pas liée a la maladie, aux problémes domestiques, elle est inhérente a
leur statut qui les contraint a la soumission, a I’exclusion, aux humiliations (Jayakumar, 1999).
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de Puliyampatti. Comme il était trop étroit et rudimentaire pour accueillir les dévots, le pére
Gnanapragasam |’a fait démolir pour en construire un plus grand en 1989. Les anciens piliers
en granit, qui servaient également a enchainer les patients, ont été utilisés dans la construction
des grandes lodges destinées aux pelerins.

Ce sont des membres de la famille de Gnanapragasam qui se sont proposés pour
supporter les frais de la reconstruction. Bien que ces derniers fussent hindous, le prétre a
accepté leur offre. Cependant, les problémes ont commencé lorsqu’il a été question d’apposer
le nom des bienfaiteurs, comme il est coutume de le faire en Inde. Ces derniers acceptaient de
donner I’argent de la construction mais a la condition que leurs noms, K. Ramasamy Reddiyar
et Lakshmiammal, y figurent en grande visibilité sur la partie magonnée située en dessous du
toit. Le prétre, bien ennuyé par les récriminations des dévots qui acceptaient mal de voir
apparaitre aussi clairement des noms hindous et la dénomination de caste®, accepta les
exigences. Il ne comprit leurs intentions qu’au moment du discours inaugural. Devant une
foule composée en grande partie de membres du parti politigue DMK (Dravida Munnetra
Kazhagam)®, ils utilisérent cette cérémonie religieuse a des fins de rassemblement politique.
Malgré I’incident que certains dévots connaissent pour y avoir assisté, les noms des deux
‘bienfaiteurs’ n’ont pas été effaces. Cependant, leur visibilité est fortement atténuée par les
couches de badigeon qui, chaque année, au moment de la féte patronale, reblanchissent les
parties magonnées du mantapam.

L’histoire de la construction du mantapam illustre I’utilisation du religieux dans une
perspective politique. Dans I’hindouisme, les sphéres du politique, du religieux et de
I’économie ne fonctionnent pas indépendamment les unes des autres. Dans la construction et

le maintien du pouvoir, chacune d’elles ont un role a jouer. Pour asseoir son image et

% Rettiyar ou nayutu correspond au nom d’une caste de propriétaires terriens originaire de I’Andhra Pradesh.
Elle est répandue au Tamil Nadu ou elle détient une position élevée. En dépit des déclarations du prétre, on peut
s’étonner que les gens du sanctuaire aient critiqué I’origine hindoue des bienfaiteurs car d’une part, les hindous
sont majoritaires tant parmi la population du village que parmi les dévots, et d’autre part, les catholiques sont
tres fiers que leurs lieux de culte attirent les hindous dont ils admirent la foi profonde et infaillible.

% Parti politique créé en 1949 par C.N. Annadurai, il est né de la scission du DK (Dravidar Kazhagam) dont il
s’est inspiré. Il se démarque du DK par son athéisme militant et sa défense des basses castes, et véhicule son
idéologie en usant de tous les supports médiatiques possibles (cinéma, théatre, nouvelles, presse). Il a eu un réle
incontestable dans la conscience identitaire des tamouls. En 1972, le célebre acteur MGR (M.G. Ramachandran),
exclu du parti aprés avoir accuser les dirigeants d’un manque d’intégrité vis-a-vis de I’idéologie du parti, fonde
I’Anna DMK qui deviendra en 1976, I’AIADMK. Ces deux partis, toujours tres présents au Tamil Nadu,
rivalisent aussi bien par le charisme de leurs représentants, Karunanidhi pour le DMK, Jayalalitha pour le
AIADMK, que par leurs discours populistes et les alliances avec les représentants politiques des castes. Sur ces
questions, voir R.L. Hardgrave (1965), E. Irschick (1986) ; le chapitre de J.L. Racine dans I’Inde contemporaine
de 1950 & nos jours dirigé par C. Jaffrelot (1996 : 220-234).
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augmenter son prestige, un personnage politique doit faire preuve de larges moyens financiers
et le domaine religieux lui offre la possibilité de le démontrer. Ainsi, prendre en charge les
dépenses pour la construction ou la rénovation d’un temple, d’un abri de pelerin, faire une
donation de vaches ou de terres, permet d’afficher les moyens économiques dont on dispose et
de démontrer sa religiosité, valeur hautement estimable dans la société indienne. Dans le cas
présent, la volonté des deux leaders politiques d’exhiber leur nom au sein du sanctuaire de
Puliyampatti s’appuie sur une qualité du sanctuaire qui symbolise I’idéologie de leur parti.
Alors que dans la vie ordinaire, les rapports entre les différentes communautés de religions et
de castes sont faibles, voire conflictuels comme c’est le cas dans cette région, a I’intérieur du
sanctuaire, de tels clivages ou dissensions n’existent pas. De ce fait, utiliser I’image
harmonieuse du sanctuaire revient a mettre en exergue une valeur non discriminatoire a
laquelle prétendent adhérer les leaders du DMK et, ainsi, élargir I’électorat. Si I’utilisation de
I’image du sanctuaire dans une intention politique a profondément déplu au prétre de
I’époque, en revanche, la visite de Madame Jayalalitha le 18 mars 1996 au moment de sa
tournée des villages sinistrés par le violent conflit entre pallar et téevar a été bien appréciée. Le
choix de ce petit détour s’articule avec la nécessité de valoriser son image aupres des pélerins
et des catholiques de la région. En effet, ce Chief Minister brahmane et hindoue est bien
connue pour utiliser les symboles religieux. Dans une de ses campagnes politiques, elle s’est
fait représenter en Vierge, ce qui n’a pas été tres apprécié par I’Episcopat indien qui a
immédiatement réagit (Sébastia 1998). En revanche, les photographies de la réception de
Madame Jayalitha placardées devant la porte de la résidence du clergé atteste que la visite
d’un tel hote est grandement profitable au prétre. Cela renforce son charisme aupres des
pélerins qui sont obligés de voir ces photographies lorsqu’ils viennent recevoir la benédiction
ou remettre une offrande importante. De plus, il peut espérer I’appui de notables de la région
alliés a son parti (AIADMK) pour obtenir toutes sortes d’autorisations et d’avantages tels que
permis de construire, lignes de bus, distribution d’eau potable, électricité, préts d’argent,
donations, service de police pour assurer I’ordre au moment des festivités et pour régler les
incidents en temps ordinaire (décés ou suicide d’un patient, conflit entre dévot et personnel

clérical, comportement immoral d’un dévot, etc.).

Les infrastructures du sanctuaire de Puliyampatti sont I’ceuvre des différents prétres
qui ont administré la paroisse et de quelques laics animés par des intentions dévotionnelles.
Ainsi que I’on verra dans la partie historique du sanctuaire, ce sont les jésuites de la Nouvelle

Mission du Maduré qui ont administré cette paroisse avant qu’elle ne soit desservie par des
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prétres diocésains. Les jésuites ont doté le sanctuaire de constructions ecclésiales (église,
résidence des prétres, abri pour les chars processionnels) tandis que les prétres diocésains ont
surtout développé des structures d’accueil pour les pélerins et les patients. Les peres
Arulanandam (1955-1973), Berchman (1973-1978), Gnanapragasam (1978-1990) se sont
particulierement illustrés en faisant construire des lodges et des toilettes. Le 14 janvier 1975,
quelques jours apres avoir etabli les religieuses salésiennes de Marie Immaculée dans un
couvent a Savalaperi, petit hameau a un kilométre de Puliyampatti, Berchman inaugura le
dispensaire pour lequel il les avait nommées. Le couvent ainsi que le dispensaire ont pu voir
le jour grace aux donations de terrains que deux dévots (une famille tevar, un écrivain retraité
du Tea Estate de Mannar) avaient acquis aupres de familles tevar de Savalaperi. Ce centre de
soin devait permettre aux gens des villages environnants de bénéficier d’une aide médicale de
premiére urgence, mais surtout de soigner et de soulager les patients installés au sanctuaire.
Lorsque Gnanapragasam fut nommé au sanctuaire, il utilisa cette structure medicale pour
offrir des consultations de psychiatrie aux patients en faisant venir un spécialiste de I’hopital
privé de Kovilpatti. Cependant, le psychiatre, trouvant qu’il avait trop peu de clients, cessa de
venir au bout de trois mois. Il a renouvelé I’expérience en faisant venir, cette fois, un praticien
d’Ayurveda (médecine ‘savante’ indienne), mais une fois de plus, ce fit un échec. Aucune
autre tentative émanant de ce prétre, comme de ses successeurs, n’a été entreprise dans ce
sens. Les patients ne s’adressent jamais au dispensaire qui, de ce fait, n’est frequenté que par
les gens du village et des environs. lls se justifient en disant qu’il est trop éloigné du
sanctuaire. Cependant, comme il en sera question dans la partie consacrée aux différentes
médecines, le choix d’un séjour dans un sanctuaire thérapeutique implique I’arrét de toute
autre thérapie. De ce fait, les patients recourent a la biomédecine seulement dans les cas
exceptionnels, quand les symptdmes ne sont pas associés a I’état pour lequel ils sont venus.
Dans ce cas de figure, ils vont chez le médecin du village qui pratique la médecine citta et
occidentale ou, pour obtenir gratuitement les médicaments (maruntu), a la maison d’accueil
des personnes agées (Padua home) gérée par les sceurs saint Charles de Borromée, située en
face du portail Ouest de I’aire du sanctuaire.

Cette institution invite a s’intéresser aux édifications du pere Lurduraj, le prétre qui
s’occupait de la paroisse durant mon enquéte de terrain. Il a commencé a travailler a

Puliyampatti le 30 avril 1996 et I’a quittée a la fin 2003 lorsqu’il a été nommé a la cathédrale
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de Palayamkottai’. Par rapport a ses prédécesseurs, Lurduraj s’est davantage investi dans
I’accueil des pelerins que dans le bien-étre des patients. L’empreinte majeure qu’il a laissée
est la création du Padua Home qu’il a inauguré en 1999 au cours de deux cérémonies, une, le
31 mai, en présence du collector (notable administrant le district) et I’autre, le 13 juin en
présence de I’Evéque de Palyamkottai, du collector et des religieuses saint Charles Borromée.
Si cette institution ne concerne pas directement les pelerins, elle apporte un certain charisme
au prétre et encourage les dons des pélerins. En effet, la venue des pélerins au sanctuaire est
bien souvent motivée par le remerciement d’un exaucement d’un veeu mettant fin a une
période difficile ou par une demande de protection. Ainsi, ces motivations favorisent
grandement les largesses vis-a-vis du saint ou/et de I’Eglise. Si les pelerins contribuent a
I’enrichissement du sanctuaire, il est nécessaire de leur proposer un hébergement convenable.
C’est pour faciliter le séjour de pelerins aisés que le prétre a fait construire un ensemble de
lodges pourvues en eau, en sanitaire et en électricité. En revanche, il n’a rien fait pour
améliorer le confort des patients et la forte dégradation des conditions de leur séjour trahit son
désir de les voir partir de Puliyampatti.

L’incendie a la dargah d’Ervadi que j’ai évoquée dans I’introduction, a été une
opportunité inespérée pour parvenir a cette fin. Avant que la tragédie ne survienne, il venait
de faire construire cinq petites lodges dans I’ancien cimetiere (pres du couvent saint Charles
Borromée). Destinées aux patients agités que les parents enchainaient autour d’un pilier du
man t apam, ces lodges avaient pour objectif de les dissimuler du regard des pélerins. Avec
I’interdiction de I’enchainement, ces lodges n’ont jamais servi. S’appuyant sur une des
consignes établies aprés I’incendie d’Ervadi, le prétre a entrepris de réduire le nombre de
patients. Ces derniers devant étre accompagnés d’un parent, les personnes seules ont été
sommees de s’en aller. Pour accélérer leur départ, I’accés au mantapam pendant la nuit a été
interdit. De plus, de facon a réduire la durée de séjour des patients, la location des lodges a été
limitée a 13 jours. Néanmoins de nombreuses familles et leur patient, déterminés a rester pour
diverses raisons qui seront évoquées par la suite, se sont organises pour louer a plusieurs une

maison dans le village ou pour ceux qui ne pouvaient s’offrir ce ‘luxe’, se surveiller

" Au Tamil Nadu, les prétres sont nommés dans une paroisse pour une période de cing ans qui peut étre étendue
jusqu’a 7 ans. Cette disposition a été établie afin d’éviter une grande intimité dans les relations avec certaines
familles. Le clergé étant issu essentiellement des castes élevées, les familles de sa caste comme celles des castes
statutairement équivalentes ont toujours bénéficié de son soutien. C’est donc pour éviter la distribution de
priviléges et la corruption que la durée de séjour dans les paroisses a été limitée. Il faut préciser que cette
disposition est également effective pour certains postes de I’administration ou le contact avec les notables est
fréquent.
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mutuellement leurs effets. Quelques unes ont fait le choix de louer une lodge pres de Padua
Home. Ces lodges appartenant également a I’Eglise, bien que situées dans un endroit
insalubre, sans toilette et sans eau, ont néanmoins I’avantage d’étre louée sans limitation de

durée du fait qu’elles sont situées a I’écart, a I’abri du regard des pélerins.

Les donations des paravar : les structures au service des pélerins et des patients

Le béneficiaire des donations que I’on a évoquées précedemment, auxquelles il faut
certainement joindre quelques dons de terre anciens et oubliés qui pourraient justifier la
grandeur de I’aire du sanctuaire, a été I’Eglise. Les quatre donations qui vont étre présentées,
a la différence des précédentes, ne lui sont pas dédiées. Deux d’entre elles, des tarmacalai
‘abris de pélerins’, sont destinées exclusivement au besoin des pélerins tandis que les deux
autres, le kotimaram et Mata kovil, fortement fréquentés par les pélerins et les patients, sont
des edifices religieux utilisés temporairement par I’Eglise qui n’en détient aucun titre de
propriéteé.

Dans un pays comme I’Inde ou le pelerinage est une activité essentielle pour parfaire
le cycle de la vie terrestre, faire édifier des tarmacalai est une action d’autant plus estimable
que les pélerins en sont les bénéficiaires. Si elle s’inscrit généralement dans le schéma du
remerciement a la suite d’un veeu dont le sens sera développé par la suite, elle valorise le
bienfaiteur pour ses vertus religieuses. Dans le temps passé, les représentants dynastiques
dotaient les temples et les routes de pelerinage de ces structures. Cela leur permettait d’obtenir
la considération d’une part, des brahmanes qui desservaient les temples et, d’autre part, de ses
sujets qui se rendaient dans ces lieux. Dans le cas présent, les donations de tarmacalai n’ont
jamais été destinées au clergé, leur role a été d’offrir gratuitement aux familles de Tuticorin
un endroit pour séjourner le temps de leur pelerinage. En échange de ce service, les familles
remettent une somme d’argent aux gardiens qui gerent les réservations et entretiennent les
locaux. Ce don n’est pas une obligation mais, du fait qu’il entre dans une logique de la
transaction qui maintient et renforce les liens, il est rarement omis.

Les deux tarmacalai ou cattiram selon le terme utilisé dans la région, sont situés dans
la partie du village ou résident les natar. lls ont été construits par deux familles paravar de
Tuticorin sur des terrains achetés aupres d’une famille natar, descendante du fondateur du
sanctuaire. Les cattiram consistent en de grandes structures rectangulaires composées en leur

centre d’un mantapam entouré d’un préau qui dessert de nombreuses pieces. Les pélerins qui
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les occupent appartiennent trés majoritairement a la caste paravar. lls connaissent I’existence
de ces abris par le bouche a oreille et les reservent lorsqu’ils programment avec leur parentéle,
souvent une bonne cinquantaine de personnes, une visite au sanctuaire.

La construction des deux cattiram est consecutive a I’exaucement de veeux dont les
récits ont été collectées aupres des parents et amis des donateurs et de la fille de Pullavarayar,

aujourd’hui, une dame trés agée.

Le cattiram de la famille Pullavarayar : Le fils qui maintenant s’occupe du cattiram fondé par
son pere est propriétaire de deux navires porte-conteneurs. Il fait le commerce avec le Sri

Lanka et livre du bois d’importation dans les ports de la cote Est de I’Inde™.

On est en 1931 : « Depuis un an, la fille de Pullavarayar agée de 16 ans souffre d’une forte
fievre (kayccal). A I'hdpital, trois docteurs I’auscultent sans parvenir & en déterminer la
cause. Alors, des amis conseillent aux parents de se rendre a Puliyampatti. A ce moment-Ia,
leur fille cesse de parler. Les parents décident sur le champ d’aller a Puliyampatti et font le
veeu d’y rester 41 jours. Le 26°™ jour, alors que la fille de Pullavarayar se dirige vers le
mantapam pour aller dormir, elle apercoit une petite lumiére dans un arbre. Etonnée, elle
appelle ses parents. Ses parents qui se tiennent prés d'elle sont surpris de I’entendre les
appeler : c’est la premiére fois en 26 jours qu'elle prononce un mot. Eux-aussi apercoivent la
lumiére et ils appellent les autres pélerins. Mais la lumiere s’éteint. Parmi les pélerins
présents, il y a une femme trés malade, Cinni. Elle est possédée par un péy. Tout un coup, le
pey (esprit) qui est en elle se met a parler : « Une jeune fille de Tuticorin est ici, elle est
malade, mais elle reparlera bient6t.». Quelques jours apreés, la fiévre se met a diminuer et la
jeune fille retrouve I’usage de la parole.

Quelques années aprés, Pullavarayar revient au sanctuaire avec cette fois son fils qui, malgré
ses cing ans, ne parle toujours pas. Mais cette fois, il ne peut rester longtemps au sanctuaire
et décide d’y aller pour offrir a saint Antoine I’ex-voto en or représentant une langue qu’il a
fait fabriquer a Tuticorin. Au moment ou il dépose son offrande dans le tronc (unti), le gargon
se met & parler™.

En 1942, en remerciement de ces deux guérisons, Pullavarayar fait construire un cattiram
pour abriter gratuitement les pelerins pauvres. Il prend également en charge le colt des
travaux d’adduction d’eau potable de Savalaperi jusqu’a Puliyampatti.

Pullavarayar a donné beaucoup de son temps pour convertir les gens de Puliyampatti et des
villages aux alentours, Ottutanpatti, Akkanayakanppatti, Naraikkinaru. Quand il a fallu
construire la nouvelle église, au temps du pére Arulananda, il a eu un réve (kanavu) dans

™ Depuis la politique de I’environnement limitant la déforestation et interdisant la coupe de certaines essences
d’arbre, Tuticorin est devenu un port principal d’importation de bois, notamment de teck, qui est ensuite
acheminé vers les principaux ports indiens.

2 Une des spécialités de saint Antoine de Padoue est de redonner la parole. Cette spécialité s’appuie sur un
événement miraculeux post-mortem. Lors de la translation du corps du saint, 32 ans aprés sa mort, on eut la
surprise de découvrir sa langue intacte au fond du tombeau. Cette langue serait conservée dans un reliquaire a
Padoue. L’état de conservation parfait de la langue est a mettre en paralléle avec les qualités exceptionnelles de
prédication qu’on attribuait au saint.
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lequel quelqu’un lui disait qu’il ne fallait pas détruire I'ancien autel de I'église et agrandir
I'église a I'extérieur de cet autel. Il en a parlé au pére Arulananda qui I’a écouté.

Encore aujourd’hui, la famille vient une fois par an a Puliyampatti. Elle n’y vient plus au
moment de la féte mais au mois de mai car les enfants sont en congé. C’est maintenant un fils
ainé de Pullavarayar qui a pris le relais de son pére aujourd’hui décédé. Selon la coutume
instituée par son pére, il emmeéne 2 ou 3 cuisiniers avec lui et fait préparer un grand acanam
‘don de nourriture” avec 100 kg de riz et 5 boucs pour tous les villageois et les patients.»

Le cattiram de la famille Marchiado :

«La famille Marchiado avait I'habitude de venir a Puliyampatti pour passer quelques
vacances comme a Kodaikanal ou a Ooty (deux stations climatiques situées dans les Ghats
occidentales). Un des fils de la famille était marié depuis quelques années mais il n'avait pas
encore d'enfant. Quand son épouse donnait naissance, I’enfant ne vivait pas plus de quelques
jours. Alors, Mme Pullavarayar qui était amie avec la famille dit a Marchiado : « allez a
Puliyampatti et priez saint Antoine. Quand vous aurez un nouvel enfant, vous lui donnerez le
nom d'Anton.» Aprés 6-7 ans, Marchiado eut un fils. Il I’appela Anton. Cet enfant est encore
en vie.

En remerciement, il a fait également construire un cattiram. Lui aussi vient une fois dans
I’année.

Avant la construction des cattiram de Pullavarayar et de Marchiado, il y avait déja un
cattiram. C’était aussi des personnes de Titucorin qui en étaient les propriétaires mais comme
la famille ne s’en occupait plus, il est tombé en ruine. »

C’est également une famille paravar de Tuticorin qui est a I’origine du kotimaram,
‘arbre de la banniére’. 1l s’agit du mat sur lequel, au moment de la féte annuelle du sanctuaire,
le drapeau incarnant le saint Antoine de Padoue est hissé. Ce mat scellé dans un socle de
béton est situé en dehors de I’aire du sanctuaire, entre I’église et la chapelle d’apparition, ce
qui signifie qu’il se situe a I’est du sanctuaire. Sa situation faisant face a la statue miraculeuse
installée dans I’église implique qu’il détient le pouvoir du saint, pouvoir renforcé par le
contact du drapeau hissé au moment des festivités. L’ implantation du kotimaram fait suite a
un remerciement de vceu. Ce sont des parents du fondateur aujourd’hui décédé qui organisent
et président les cérémonies autour de la levée et de I’abaissement du drapeau qui marquent,
respectivement, I’ouverture et la fermeture officielles des festivités. 1ls m’ont donné les

raisons pour lesquelles leur ancétre a fait une telle offrande.

Le kotimaram de la famille Dasan : La famille Dasan qui se compose de I’épouse du petit-fils
du fondateur, de son fils, de sa fille et de son petit-fils, habite la maison ancestrale. Elle est
située a quelques pas des familles Pullavarayar et Marchiado avec lesquelles elle entretient
des relations amicales (Dasan et Pullavarayar seraient apparentés). Leur quartier est
particulierement celébre car il abrite les vieilles familles paravar catholiques de Tuticorin. Il
est d’ailleurs singularisé par la présence de la cathédrale ou certaines familles, dont celles qui

viennent d’étre évoqueées, détiennent des marques de préséance. A coté de Pullavarayar et de
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Marchiado qui vivent confortablement du commerce maritime, la famille Dasan est pauvre,
certainement a cause des nombreux aléas qui I’ont touchée. L arriere-petit-fils du fondateur,
agé de 53 ans n’est pas marié. Il est manceuvre dans une société d’exportation ou il coud les
emballages de toile de jute. Sa sceur, mére du jeune garcon de 12 ans qui I’assiste aux

cérémonies du kotimaram, est veuve depuis une dizaine d’années”.

Narration de I’arriére-petit-fils du fondateur : « C'est le grand pére de mon pére qui a offert le
kotimaram. Il n‘avait pas d'enfant alors il a fait un veeu a saint Antoine en disant : «si un
enfant nait, je I'appellerai Antonysamy ou Antonyammal. » Ainsi mon grand pére est né et il
I’a appelé Antonysamy. A cette époque, la petite chapelle de Puliyampatti n'avait pas une
atmosphere chrétienne, c'était comme un temple hindou. Mon arriére-grand-pére a voulu
donner une atmosphére chrétienne alors a fait installer un long kotimaram’ en bois.

Cette année, ce sera le 83°™ lever de drapeau organisé par notre famille. La premiére fois
c'était en 1919. En 1971, le pére Arulananda a voulu changer le kotimaram de place. C’était
pour faciliter les flux de la foule pendant la féte mais les gens n’ont pas voulu. Le kotimaram a
été remplacé par un poteau en fer, mais sa place n'a pas changé. »

Narration de la mere, épouse du petit-fils du fondateur : « Le bois du kotimaram était tres
abimé. A cette époque, mon fils était tres malade. Il avait 22 ans. Il avait de la fiévre (kayccal)
et souvent des convulsions (valippu). Son mental n’était pas bon (putti cariyaka illai) & cause
d’un mauvais sort (ceyvinai). Au début, je ne savais pas que c’était un ceyvinai. J’ai emmené
mon fils a I’église saint Thomas a Tuticorin. On est resté un an la-bas mais il n’allait pas
mieux. Quand j’ai su que c’était un ceyvinai, je I’ai conduit a Puliyampatti pour treize jours.
Une nuit, j’ai eu un réve qui disait que si je faisais remplacer le kotimaram par un neuf en fer,
la guérison de mon fils serait facilitée. C'est ce qu'on a fait, mon fils a été guéri.” »

™ Au Tamil Nadu, il est courant qu’une femme veuve soit accueillie par un frére. Ceci repose sur des relations
frere-sceur découlant des alliances préférentielles propres a I’aire dravidienne (oncle-niece ; cousin croisé). Le
fait qu’aujourd’hui M Dassan-arriere-petit-fils se fasse assister du fils de sa sceur montre qu’en absence de
descendance male dans une lignée paternelle, on a recours a la descendance male de la lignée maternelle. Ce
choix est le signe d’une matrilinéarité qui prévalait dans I’Inde dravidienne avant que le systéme patrilinéaire de
I’Inde du nord ne s’impose. C’est aussi la thése développée par K. Kapadia (1996). Cet exemple n’est pas rare.
On a rencontré précédemment le cas chez les natar (cf : 48) ; j’ai également cité un exemple trés similaire dans
mon étude sur Velankanni (Sébastia 2002 : 35).

™ L’origine du kotimaram et des cérémonies qui y sont accomplies est évidemment hindoue. Cette confusion ici
ou le kotimaram est percu comme un élément du catholicisme peut se comprendre d’un cO6té, par son
introduction ancienne dans le champ catholique, et de I’autre, par quelques différences qui le distinguent de celui
installé & I’intérieur des temples. Dans les sanctuaires hindous, un mat spécifique appelé maram (arbre, sk
skambha ‘mat, pilier, support’) est dressé en face du sanctum sanctorum de la divinité principale. Au moment de
I’ouverture de la féte, la partie basse du maram est consacrée avec de I’eau, du curcuma, puis recouverte d’herbe
darbha et, s’il s’agit de la déesse Mariyamman, de feuilles de margousier. Aprés une célébration, un petit
drapeau jauni au curcuma est hissé au maram. Le mat est appelé alors kotimaram. Quelques descriptions de cette
cérémonie sont présentées dans les ouvrages de S.B. Bharathi (1999 : 211-212), de M.L. Reiniche qui offre des
éclairages sur le sens des séquences rituelles (1979 : 92 et sq.).

"™ Le remplacement du mat en bois par un en fer prend sens en rapport avec I’opposition des qualités inhérentes a
chacune des deux matiéeres. Le fer est considéré repousser les démons tandis que le bois, ainsi que I’exprime
M.L.Reiniche (1979 : 95, note 18) : « est porteur d’énergies nuisibles qui se sont attachées a lui alors qu’il était
un arbre dans la forét. » Les forces maléfiques sont retenues dans le bois du maram de sorte que I’entrée du
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Enfin, le sanctuaire a bénéficié d’une autre donation qui se distingue des précédentes
du fait qu’a I’origine, ce n’était pas sa vocation premiere. C’est parce qu’un dévot n’a pu
réaliser ses projets, que le kepi connu sous le nom de Mata kovil a vu le jour. L’homme en
question est Pullavarayar de Kaliyavur, le grand-pére de Jésuraj qui organise maintenant les
processions de la féte patronale. Grand dévot de saint Antoine, il acheta a Michael Nadar, un
descendant du fondateur du sanctuaire, une petite parcelle de terre située juste en face de
I’autel de saint Antoine afin d’y ériger son caveau pour y étre enterré. La construction était
presque achevée quand le prétre lui fit savoir que sa volonté ne pourrait pas étre réalisée. La
présence du caveau si prés du sanctuaire ne manquerait pas de soulever I’indignation et la
répugnance de la part des pélerins et des patients. 1l convint de son erreur et acheta des statues
pour transformer le caveau en kepi. Le képi, terme typique chez les catholiques du sud du
Tamil Nadu, notamment sur toute la Cote de la Pécherie, signifie “grotte’. Il s’agit soit d’un
autel fermé par une vitre ou un grillage dans lequel une ou plusieurs statues sont placées en
premier plan d’un décor peint, soit, comme on I’a précédemment mentionné, d’une tour
élevée et compartimentée dans laquelle trois statues sont superposees (une de la Vierge et
deux de saints). A Puliyampatti, les statues qui composent le kepi représentent le Christ en
croix, sainte Madeleine et saint Jean agenouillés au pied de la croix. Malgré I’absence de la
Vierge, cet endroit est nommé Mata kovil, le temple de Mata, Mata ‘Mére’ étant le terme
honorifique attribué spécifiguement a la Vierge. Cette dénomination inappropriée s’explique
par la confusion de sainte Madeleine avec la Vierge et par la forte vénération que catholiques

et hindous portent & la figure mariale.

Avant de clore ce chapitre, il convient de préciser que pour les devots, le pouvoir de
saint Antoine est dispensé aussi bien par sa statue miraculeuse que par le kotimaram et Mata
kovil. Cette perception s’appuie sur le fait que le kotimaram et Mata kovil sont situés sur le
méme axe que la statue miraculeuse et donc, par le biais du taricanam (sk : darshan “vision’),
opération par laquelle le divin offre sa vision, sont imprégnés de la présence du saint. Ceci
justifie les pratiques des pélerins et des patients qui, ainsi qu’on va s’y intéresser maintenant,

vénerent les trois lieux a la fois.

sanctuaire de la divinité est protégé. On comprend ainsi le sens du réve dans lequel le fer devient gage de
guérison par la libération des esprits. On y reviendra, mais notons également que le fer est considéré calmer les
convulsions.
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Saint Antoine a Puliyampatti : protecteur, thérapeute et exorciste

En Occident, la dévotion pour saint Antoine de Padoue est trés vivante. Au nombre de
cierges qui brdlent devant sa statue ou aux fleurs fraichement déposées, on peut méme
affirmer qu’avec celui de la Vierge, son culte est le plus fervent. Si sa spécialité bien connue
est celle de retrouver les objets perdus, son culte ne se réduit pas a ce seul domaine. Ainsi que
le montre E. Blanc dans la partie ethnographique de son étude consacrée a saint Antoine de
Padoue (1991), les veeux qui lui sont adressés concernent toutes les affaires mondaines, de la
demande d’enfant a celle de la guérison en passant par la réussite a un examen, I’obtention
d’un époux etc. C’est « un saint a tout faire » selon le titre d’un de ses paragraphes, un
confident, un ami, presque un membre de la famille que I’on visite régulierement. Saint
Bonaventure, dans son Cantique, clamait (Petit trésor des amis de saint Antoine de Padoue :
32) :

« Si vous voulez des miracles, allez & Saint Antoine! Il a pouvoir sur la mort,

I’erreur, les calamités de tout genre, sur les démons, sur la lépre et sur toutes les maladies. Il
brise les chaines, il calme les flots, il rend les objets et les membres perdus. »

Le culte de saint Antoine s’est répandu en Inde par I’intermédiaire des franciscains qui
travaillaient pour le Padroado’. Le saint était lui-méme d’origine portugaise et de 1’Ordre
des Freres Mineurs. En plus de cette double identité, son hagiographie calquée sur celle de
saint Francois d’Assise, formée au 15°™ siécle, devint trés populaire. Cette époque
correspondait aux premieres tentatives maritimes des Portugais pour atteindre les cotes de
I’Inde. Ainsi, du fait de la popularité du saint et de sa double-identité qui s’accordait avec
celle du Royaume et celle des premiers missionnaires embarqueés, les navigateurs placerent
leurs voyages sous sa protection. Dans la partie de son étude iconographique consacrée a saint
Antoine de Padoue, L. Réau précise qu’au 16°™ siécle, le saint devint « d’abord le saint
national des Portugais, qui placent leurs églises de I’étranger sous son vocable, puis un saint
universel » (1958 Il : 117). Sous forme de figure de proue ou installé sur un petit autel, il
protégeait les embarcations contre les naufrages si redoutés au cours de ces traversées qui

doublaient le dangereux Cap de Bonne-Espérance.

"® e Padroado est fixé par la bulle de Sixte IV le 21 ao(it 1472. Cette signature confirme la bulle de Nicolas V
du 18 juin 1452 accordant au roi Alphonse V du Portugal des privileges sur le commerce et le droit
d’évangélisation des populations découvertes au cours des périples maritimes.
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Ainsi, dans tout le Tamil Nadu, chez les catholiques, mais aussi chez les hindous, la
dévotion pour saint Antoine est tres forte. Dans certaines zones bien christianisees, il n’est pas
rare que des hindous lui aient érigé une petite chapelle dans le but de protéger leurs récoltes
ou les frontieres de leur village. Le saint fait alors figure de gardien de village, attribution bien
présente également dans la perception des catholiques tamouls. Ces derniers partagent tres
nettement I’univers conceptuel des hindous de sorte que les différentes fonctions attribuées a
saint Antoine présentent des paralléles avec celles des divinités hindoues. Cependant, ces
fonctions ainsi qu’un ensemble de pratiques cultuelles reposent a la fois sur les traditions
hindoues et catholiques. C’est le theme qui sera développé dans cette partie ou I’on va
observer que les miracles, les fonctions et les exercices devotionnels du saint ont trouvé un
écho dans I’hindouisme. Du fait de la présence de pélerins et de patients qui se différentient
par des identités sociales et religieuses et par des motivations en cohérence avec diverses
fonctions attribuées au saint, le sanctuaire de Pulyampatti est un lieu unique par le modeéle

d’acculturation tres élaboré qu’il présente.

Pélerins : une dévotion centrée sur les veeux et la protection de la famille

La venue des Pélerins a Puliyampatti s’articule autour de deux objectifs differents.
Une partie d’entre eux viennent remercier le saint pour des faveurs recues ; les autres, pour

placer un jeune enfant sous sa protection.

La pratigue du nerttikkat an

Le remerciement pour I’exaucement d’un veeu est un acte pratiqué dans le
catholicisme occidental. Cependant, du moins dans la pratique contemporaine, on observe, a
la lecture des livres d’intentions de priéres placés dans certaines églises dépositaires d’une
statue ‘miraculeuse’ que celui-ci est peu notifié. Ceci est remarquable dans les statistiques
présentés par G. Herberich et F Raphael ou les ‘remerciements’ adressés a la Vierge de
Thierenbach représentent a peine 6,6% des intentions écrites et les remerciements
accompagnes de nouvelles demandes 3,4% (1982 : 9). En revanche, les statistiques que j’ai
réalisées a partir des récits d’intentions consignés dans la petite revue Vailankanni Calling
publiée par le célébre sanctuaire marial d’Arokkiya Mata de Velankanni, montrent un profil

votif trés opposé. Les groupes ‘remerciement-demande’ et ‘remerciement’ représentent
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respectivement 66 et 22%, les demandes de vceeux non accompagnées de remerciement se
réduisant a 4% alors qu’a Thierenbach, ils justifient 71% des intentions.

A propos du corpus d’intentions de priéres adressé a Notre Dame de Bonne Garde a
Longpont sur Orge, S. Faizang (1991) propose deux explications pour comprendre les raisons
qui motivent la promesse de remerciement. Pour cet auteur, méme si elle est trés peu usitee, la
promesse favorise I’efficacité de la requéte. D’une part, son efficacité est articulée avec
I’engagement du ‘remboursement’ de la dette sous forme de gratitude. D’autre part, elle
implique un tel investissement du requérant que la Vierge ne peut rester indifférente devant
I’importance que revét sa demande. E. Blanc (ibid. : 79) associe la promesse a un processus
de ‘marchandage’, I’intercesseur met le saint dans une position telle qu’il lui est difficile de
refuser. L’engagement est également mentionné par M. Albert-Llorca (1993: 199) :
« L’écriture n’engage pas seulement le suppliant: elle engage également I’intercesseur.
Inscrire ses promesses, mentionner ses dons, est donc une premiere maniere de I’obliger a

satisfaire les requétes présentées. »

Pour interpréter la conception du veeu dans le contexte tamoul et les différences de
formulation par rapport a celles existant dans les sociétés occidentales, il est nécessaire de
s’intéresser aux pratiques dévotionnelles dans I’hindouisme, notamment dans la forme
populaire de la bhakti. La prévalence des remerciements dans les prieres d’intention ne
prouve pas seulement la gratitude de ceux qui ont recu des faveurs. Elle s’articule sur
I’obligation d’accomplir la promesse. La bhakti est un mouvement religieux centré sur la
dévotion ou le croyant entretient des relations directes avec la divinité qu’il a choisie
(istateyvam) et ou il est placé dans une situation subordonnée a la divinité. 1l est atimai
‘soumis’, katavullukku kattuppatutal ‘I’esclave de Dieu’. La bhakti est une religion de
I’émotion et de la communication offrant au dévot des moyen d’entrer en contact avec le divin
a travers le toucher et la vision, les prieres, les chants, les exercices spirituels. Selon la
définition proposée par Biardeau (1981), la bhakti implique une relation de grace de Dieu a sa
créature et une relation de dévotion intégrale de la créature a Dieu. Dans cette relation
privilégiée, le veeu tient une place centrale tant par son importance que par son élaboration.
Une demande de grace ne peut se formuler sans qu’un retour soit promis en contre-partie. En
tamoul, “veeu’ se traduit par ventutal qui vient de la forme verbale véntum signifiant *étre
nécessaire’, et aussi, ‘vouloir’. Un autre terme trés couramment utilisé est plus intéressant car

il précise le sens transactionnel lié a la formulation du vceu. Il s’agit de nerttikkatan, terme
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compose de nertti ‘ce qui est équitable’ et de katan ‘emprunt’ ‘crédit’ qui s’applique plus
précisément a la promesse qui est faite a la divinité si celle-ci accomplit la demande du déevot.

Ainsi que I’attestent les statistiques établies a partir des revues Vailankanni Calling,
les remerciements sont bien souvent accompagnés d’une nouvelle demande. En général, les
formulations du remerciement et de la demande sont opposées. Si le remerciement se référe a
une ou plusieurs graces obtenues, le contenu de la demande est souvent vague, impersonnel.
A I’inverse, une demande de grace précise n’est formulée qu’aprés avoir remercié la divinité
pour ses bienfaits, les bienfaits en question étant rarement circonstanciés. Cette construction
particuliere du veeu induit que la relation entre le dévot et sa divinité ne doit jamais
s’interrompre’’. Le dévot accomplit ses obligations vis-a-vis de la divinité et, de nouveau,
incite la divinité a en accomplir de nouvelles vis-a-vis de lui. Cette élaboration du vceu n’est
qu’une application des relations transactionnelles que I’on trouve dans la société agraire
traditionnelle ou les castes sont dépendantes les unes envers les autres par des obligations. De
la méme maniere que les obligations entre castes sont asymétriques (car celles-ci reposent sur
les fonctions propres a chacune d’elles et ne sont pas quantifiées en temps et en productivite),
le contenu des promesses n’est pas toujours proportionnel a I’importance du veeu. Le maintien
et la qualité de la relation dévot/divinité ne sont pas orientés par le contenu du vceu
(demande/promesse) mais par le respect des engagements et des obligations. De méme qu’une
famille qui refuserait de remplir les obligations liées a sa caste risquerait pour sa survie, de
méme le dévot qui omet d’accomplir sa promesse a peu de chance d’échapper aux représailles
de la divinité. Ces craintes sont d’autant plus vives que les divinités particulierement efficaces
pour accomplir les veeux des dévots possédent un caractere ambivalent, versatile. Leurs exces
de colere face aux transgressions sont si redoutables que les dévots prennent rarement le
risque de ne pas accomplir ce qu’ils ont promis.

Une promesse communément formulée consiste a se rendre en pélerinage dans le
sanctuaire de la divinité le plus réputé sur le plan local, régional, voire, pour certains,

national ®. La période choisie pour accomplir cet acte est soit le jour de la semaine dédié a la

"™ Cette forme votive semble beaucoup plus rare dans les sociétés occidentales ol le processus de transaction est
moins prégnant. Ainsi, lorsque M. Albert-Llorca (1993 : 202) s’intéresse a la valeur de la répétition de certains
écrits votifs, elle constate I’interruption de I’écriture dés que les dévots sont exaucés : «...des personnes qui
venaient écrire a plusieurs reprises avant une échéance particuliére et disparaissaient lorsque leur requéte était
satisfaite.»

8 saint Antoine de Padoue ne posséde pas de sanctuaire de dimension nationale comme c’est le cas pour la
Vierge dont le lieu de culte principal est situé a Velankanni, un village cotier du Tamil Nadu (district de
Nagapattinam). Par contre, le sanctuaire de Puliyampatti possede une dimension régionale dans la mesure ou il
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divinité, soit le moment de sa féte annuelle. C’est donc pour accomplir leur nérttikkatan
envers saint Antoine que, chaque mardi et durant la féte patronale, des pélerins affluent vers
Puliyampatti. Si le dévot connait le sanctuaire, il a pu promettre, au cours de sa transaction
votive, qu’il accomplira des pratiques dévotionnelles particuliéres telles qu’offrir un présent,
ses cheveux, un bouc, des repas.

Le présent est variable. Ce peut étre I’offrande de cierges et de fleurs déposés dans la
chapelle de saint Antoine, d’objets divers (lampes cultuelles kuttuvilakku, statues du saint,
conques décorées, maquette de bateau ou de maison etc.), d’argent, d’ex-voto. Les ex-voto les
plus couramment utilisés sont des petites plaquettes en métal repoussé figurant I’objet du
remerciement (guérison d’une partie du corps ou d’une morsure de serpent, obtention d’un
enfant ou d’un époux). Ces ex-voto, achetés a la boutique du sanctuaire sont déposés avec
quelques piéces dans le tronc unti de la chapelle de saint Antoine consacré a ces offrandes

kanikkai et aux lettres de remerciement..

En Occident, I’'usage des ex-voto figuratifs a presque disparu’®, remplacé par des
plagues de marbre aux inscriptions dorées stéréotypées qui tapissent la chapelle du
thaumaturge et quelquefois les murs d’église. En I’inverse, au Tamil Nadu, I’ex-voto sous
forme de plaques de marbre n’existe pas, c’est la figuration du veeu qui est privilégiée. F.
Benoit et S. Gagniére soutiennent que les ex-voto figuratifs se rattachent a la tradition
paienne (1954 : 23-24)% :

« ...les grands sanctuaires de la Gréce, de I’ltalie, de la Gaule, de I’Espagne, ont livré
de nombreuses représentations ‘anatomiques’ de membres malades, le plus souvent en terre
cuite, quelquefois en marbre, en pierre, en métal. Les terres-cuites des favissae de
I’ Aesclepeion de Corinthe, en tous points semblables a celles des sanctuaires chrétiens de nos
jours, représentent des jambes, des bras, des pieds, des tétes humaines, etc. ; nous savons par
Démosthéne qu’a Athenes on invoquait la guérison du héros latros —le médecin- dont
I’intervention était attestée par de nombreuses répliques en argent du membre guéri,
suspendues dans son sanctuaire, pres de Theseion. A Rome, les aménagements du Tibre, au
19° siécle, ont fait découvrir des milliers d’offrandes votives en terre cuite, représentant non

est connu de tous les Tamouls catholiques, et que certains, qui ont une foi particuliére pour saint Antoine de
Padoue, privilégient ce lieu pour accomplir leur promesse de veeu ou pour placer un enfant sous sa protection.

™ Les ex-voto figuratifs sont encore en usage en Espagne et en ltalie (communication personnelle de J.P.

Albert).

8 En tendant de justifier les raisons qui ont poussé les dévots a offrir un fax-similé de leur partie corporelle
malade ou guérie, F. Benoit et S. Gagniere relévent une proposition commune a plusieurs historiens qui
considérent que I’objet était offert en tant que ‘substitut’ du corps ou du membre atteint de maladie pour soit
apaiser la colére divine, soit la tromper (1954 : 24-25).
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seulement des membres, mais aussi des corps sans téte ni pieds, des tétes, des phallus, des
statuettes humaines, des bustes accouplés, des animaux, voués au dieu Tibre. »

Cette référence aux religions de I’Antiquité invite a s’intéresser aux ex-voto utilisés
dans I’hindouisme. A ma connaissance, il n’y a que le célébre sanctuaire vishnouite (consacre
a un avatar de Vishnu) de Tirupati-Tirumalai (Andhra Pradesh) et celui de Palani dédié a
Murukan qui proposent une telle variété d’ex-voto figuratifs en métal. Mis a part I’ex-voto
assez couramment utilisé figurant une paire d’yeux découpée dans le métal, les autres sont en
terre cuite, en pierre ou en bois et varient selon la région et la divinité thaumaturge. A Palani
(dt. Dindigul Anna), autour des banians qui jalonnent les escaliers conduisant au sanctuaire de
Murukan, I’entassement de jambes, de pieds, de statuettes en terre cuite, en pierre, en bois et
de berceaux (tottil) attestent que la figuration de I’objet de la gratitude existe. Cependant, il
faut remarquer qu’a I’exception de la petite plaquette de métal représentant une paire de yeux,
les ex-voto et les objets appuyant une demande que I’on trouve couramment dans les
sanctuaires sont soit métaphoriques (tottil, van, poupée®"), soit indifférenciés (cheval en terre
cuite, statuette en pierre représentant un personnage, un éléphant, un buffle, un serpent naga).
Ainsi, si I’ex-voto figuratif n’est pas inconnu dans I’hindouisme, son utilisation est beaucoup
plus réduite que dans le catholicisme pratiqué au Tamil Nadu. On peut méme supposer que les
ex-voto en métal repoussé ont été introduits par les missionnaires portugais et ce pour deux
raisons. La premiere, F. Benoit (et al., ibid : 27-28) souligne que I’on trouve « des fac-similés
de membres malades, terre-cuite, en cire, le plus souvent en métal découpé, tole, argent,
rarement or, dans les grands sanctuaires de la Vierge ou des saints locaux, en Grece, en
Italie, en Espagne, Au Portugal, dans les pays catholiques du Sud de I’Allemagne...». La
seconde raison est que ces ex-voto sont proposés a la vente dans certains sanctuaires dédiés a
un saint ou une Vierge thaumaturge fondés par les Portugais, tels que Velankanni (Arokkiya
Mata, Notre Dame de la bonne santé) ou on vend également des ex-voto en cire fabriqués par
des villageois, Poondy (Notre Dame de Lourdes, anciennement Arokkiya Mata),
Nagappattinam (Madrasi Mata). Si on retient I’origine portugaise, cela suggererait que

I’utilisation des plaquettes figuratives que I’on trouve a Tirupati-Tirumalai ou Palani serait le

8 Ces trois types d’ex-voto symbolisent la fertilité. Le tottil est un berceau en bois assez semblable & ceux
utilisés en Occident. I se distingue du tili qui consiste a placer I’enfant dans une piéce de tissus, souvent un sari
usagé, suspendue a un crochet, a une piéce de la charpente etc. Dans le cas d’ex-voto, c’est toujours un tottil qui
est offert tandis que pour accompagner une demande d’enfant, c’est un tili symbolisé par un lambeau de tissus
alourdi d’une racine de curcuma. Le van est un symbole de fertilité et la poupée de chiffon est offerte en échange
de la naissance d’un enfant. L’enfant né grace a I’intercession d’une divinité est dénommé piccaipillai
(mendicité-enfant), c’est-a-dire, un enfant obtenu par mendicité.
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résultat d’un emprunt aux pratiques catholiques, emprunt facilité par le fait méme que cette
forme votive, bien que moins développée, existait déja. L exemple de cette pratique a Nagore,
célebre sanctuaire soufi situé a 25 kilométres de Velankanni, pourrait alimenter cette
hypothese. Si jusqu’a présent, on s’est surtout intéressé aux formes d’‘hindouisation’ des
pratiques catholiques, cela ne doit pas exclure qu’a I’inverse, les hindous ont puisé quelques
pratiques, voire quelques conceptions propres a I’Eglise catholique ou a I’Islam. Ainsi que le
souligne G. Tarabout a propos du Kerala (1999 : 333) :
« |l faut noter également que la coexistence, et la partielle interpénétration, de

I’Islam, du christianisme et de I’*hindouisme’, multiple les systemes de référence possibles, et
tend par conséquent a rendre floues leurs limites ».

Certains ex-voto, plus élaborés, sont directement remis au prétre du sanctuaire. lls
consistent en un cadre dans lequel est insérée une lettre témoignant du ‘miracle’ accompagnée
d’un objet de valeur symbolisant la faveur recue (plaquettes votives en argent, berceau tottil
ouvragé en argent, tali®?) et souvent d’une photographie du donateur. Aujourd’hui, ces ex-
voto sont exposes avec les offrandes de valeur dans un musée situé au rez-de-chaussée d’une
chapelle consacrée au Saint-sacrement que le prétre a fait ériger en 2000. Cette création est
inspirée de Velankanni dont le musée, particulierement visité et apprécié des pelerins, joue un
role indéniable pour augmenter les témoignages des veeux et, consequemment, accroitre la
réputation et I’enrichissement du sanctuaire. Egalement inspirée de Velankanni est la
publication d’un journal mensuel en langue tamoule, Koti arputar ‘récit de miracle’, dans
lequel le prétre reproduit quelques lettres de témoignage choisies entre celles présentées par
les dévots avec une somme d’argent, envoyées par courrier ou deposees dans I’unti. Si les
intentions des petits ex-voto glissés dans I’unti avec une lettre de remerciement sont

I’obligation et la reconnaissance, la volonté de témoigner est celle des offrandes présentées au

8 Le tali est un cordon tressé de 108 fils enduit de curcuma (substance faste) que le mari attache au cou de son
épouse au cours de la cérémonie de mariage. Sur ce cordon, est suspendu un petit bijou en or de forme variable
marqué des symboles de Ganesh, Shiva ou de Vishnou. Malgré son interdiction a la suite de la Querelle des rites
malabars qui a opposé les missionnaires capucins aux jésuites, le port du tali a fini par s’imposer au sein des
catholiques. Si le cordon utilisé, malgré la dimension superstitieuse que les capucins lui attribuaient a cause de
I’emploi d’un chiffre spécifique a I’hindouisme et I’utilisation du curcuma, est semblable a ceux des hindous, le
bijou, pour sa part, est différentié par une croix. Les réponses de Grégoire XIV aux ‘doutes’ présentés par C.
Maillard de Tournon qui a été désigné pour mettre fin a la Querelle des rites se trouvent dans sa bulle Omnium
sollicitudinum publiée le 12 septembre 1744. Concernant le tali, le cordon comme le bijou, méme marqué du
symbole de la croix ou de la Vierge, est interdit (Benedicti XIV bullarium, 1845 : 421-434) ; traduction du texte
dans Sébastia 1999 : 204). Sur la querelle des rites malabars, on peut se référer a R.P. Norbert (1744), A. Launay
(1898 1), E.R. Hambye (1997).

95



prétre. Témoigner est bien un moyen d’exprimer la reconnaissance et de magnifier les
pouvoirs d’une divinité. Mais, est-ce seulement cela? Si on peut interpréter I’usage des
photographies, des noms et lieux d’origine et quelquefois des cartes de visites qui
accompagnent certaines lettres comme une volonté de s’identifier clairement devant le saint,
pour éviter toute confusion, n’y a-t-il pas implicitement I’espoir d’étre reconnu par un pélerin
ou un lecteur du journal, ce qui permettrait ainsi de sortir de I’anonymat et de forcer le respect
des autres ? Dans cette intention, le ttmoignage oral se montre certainement bien plus adapté
pour recueillir immédiatement les fruits. 1l est bien connu que la divinité n’offre ses faveurs
qu’aux personnes méritantes, celles qui possedent les qualités de la piété et de la pureté. De ce
fait, la personne qui témoigne de faveurs recues est assurée de capter I’attention des patients
et de leurs familles qui ont besoin de preuves sur le pouvoir du saint de fagon a conserver
I’espoir d’une possible amélioration de la santé et de la situation.

Enfin, d’autres pratiques associées au nerttikkatan telles que offrandes de cheveux, de
boucs ou de cogs, de repas, sont exercées également par des pélerins qui viennent au

sanctuaire pour placer un enfant sous la protection d’un enfant.

Saint Antoine, le kulateyvam des paravar et des natar catholigues

Les pelerins qui viennent au sanctuaire dans une intention de protection se distinguent
des précédents par leur identité. Ceux qui viennent accomplir leur néerttikkatan appartiennent a
des castes variées et sont aussi bien catholiques qu’hindous ou protestants. Ils sont originaires
de la région de Puliyampatti et/ou, souvent, d’anciens patients ‘guéris’ qui ont promis de venir
a Puliyampatti selon une fréquence qu’ils ont défini (treize mardis de suite, chaque dernier
mardi de fin de mois tamoul, une fois dans I’année etc.). En revanche, les pélerins motivés par
une protection appartiennent principalement aux deux castes paravar et natar et sont tres
majoritairement catholiques

Les paravar qui constituent de loin le groupe de pélerins le plus important,
proviennent de la Cote de la Pécherie tandis que les nat ar sont essentiellement de la région.
La présence de ces deux communautés distinctes par leurs origines géographiques, I’histoire
de leur christianisation et leurs activités professionnelles est consécutive a la fonction
particuliere qu’elles attribuent a saint Antoine de Padoue. Toutes deux considérent le saint
comme leur kulateyvam, divinité de famille/de caste. Dans le panthéon hindou des Tamouls,
la spécialisation des kulateyvam est de protéger la famille et/ou la caste. En contre-partie, ils
recoivent un culte annuel organisé par la famille et/ou la caste. Ces fétes qui demandent la
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contribution financiére (vari) de chacun sont I’occasion pour les familles dispersées de se
retrouver. Méme si certaines ne peuvent se déplacer pour une raison ou une autre, elles
n’omettent pas de verser le vari qui est un gage de leur appartenance a la communauté et de
leur solidarité vis-a-vis d’elle.

Du fait de leur fonction, les kulateyvam, sous forme de statue ou d’images, détiennent
une place privilégiée au sein de la sphere domestique. A la tombée de la nuit, la maitresse de
maison ne commence jamais sa séance de priéres sans invoquer en premier lieu le kulateyvam
de son foyer. C’est aussi vers lui qu’elle se tourne pour chercher un peu d’aide et de réconfort
lorsque des problemes perturbent la bonne marche du foyer. Le rdle des kulateyvam est
central dans les cérémonies biographiques fastes (dation du nom de I’enfant, cérémonie du
percement d’oreille de I’enfant, mariage, cérémonie du 7°™ mois de grossesse) car, évoqués
avant méme le démarrage des festivités, ces derniers garantissent leur bon déroulement.
L’ importance que ces divinités revétent dans ces cérémonies montre que leur fonction est,
certes, de protéger, mais aussi d’intégrer les membres dans la communauté familiale. Dans la
cérémonie de dation du nom, I’enfant devient un membre a part entiére de la lignée paternelle;
dans celle du mariage, la femme integre sa nouvelle famille et adopte le kulateyvam —en
méme temps que le kottiram (segment auquel appartient I’ancétre)- de son époux si celui de
ses parents est différent.

Les cérémonies biographiques se tiennent préférentiellement au temple local de la
kulateyvam. Cependant, pour célébrer celle du percement des oreilles d’un enfant, certains
préférent se rendre en pelerinage dans un temple de leur kulateyvam réputé pour ses qualités
miraculeuses. Pour les catholiques, les choses sont un peu différentes car en dehors de la
célébration du mariage, les autres cérémonies, non reconnues par I’église, restent confinées
dans la sphére domestique. Ils peuvent avoir pres d’eux une église dédiée a leur kulateyvam
ou lorsqu’ils vivent dans un quartier appartenant a une caste particuliére, posséder une
chapelle de leur divinité, mais ils ne s’y rendront pas pour ces célébrations particuliéres.
Néanmoins, le sanctuaire de Puliyampatti, comme d’ailleurs celui de Velankanni (Sébastia
1998), se démarque de la norme en offrant la possibilité d’accomplir la cérémonie du
percement des oreilles. La raison de cette différence réside en ce que les deux sanctuaires
accueillent de nombreux pélerins venus accomplir leur nérttikkatan qui comprend I’offrande
des cheveux, rite corrélé a celui du percement des oreilles. Les dévots, considérant I’offrande
des cheveux comme I’expression de gratitude la plus profonde, le clergé n’a pas jugé cette

pratique superstitieuse. De ce fait, les deux sanctuaires sont équipés de halls de tonsure, ce qui
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favorise la pratique de la cérémonie du percement des oreilles. Le clerge est conciliant vis-a-
vis de cette pratique de sorte que le mardi et durant la féte patronale, les pelerins disposent

d’un spécialiste acari (bijoutier) qui ceuvre prés du hall de tonsure.

Le fait que les catholiques indiens attribuent & certains saints ou a la Vierge la position
de kulateyvam ne doit pas surprendre. Il faut souligner que le culte des saints et de la Vierge
détenait une place importante dans la sphere domestique en Occident. Ainsi que I’observe E.
Blanc, une telle place détenue par saint Antoine est encore bien marquée dans les familles
italiennes immigrées en France (1991). Les missionnaires, limités par leur nombre et
I’étendue de leur territoire apostolique, ont compensé la rareté de leurs offices par I’incitation
a la priére au sein de la communauté et des foyers. Ainsi, la Vierge et certains saints pourvus
de qualités en cohérence avec les besoins des dévots ont pris tout naturellement la place et la
fonction des divinités hindoues auparavant vénérées. On observe que méme dans les zones de
longue christianisation comme celles des population de la Cote de la Pécherie, les catholiques
ne se sont pas détachés des conceptions hindoues. Changer la maniere de penser, de pratiquer,
de concevoir, de se comporter sont autant de difficultés auxquelles les missionnaires se sont
heurtés. La difficulté étant d’autant plus grande que la différence entre les conceptions
catholiques et hindoues était ou trop importante ou trop faible. Un écart conceptuel trop grand
était non seulement incompris mais rejeté en tant que bizarrerie, inadéquation ou
transgression. Trop mince, la confusion était immanquable de sorte que le contenu
idéologique catholique ne pouvait rarement s’imposer. A toutes les époques, les missionnaires
catholiques ont imposé leur religion en favorisant le culte des saints et de la Vierge. Ce choix,
qui correspondait a sa prédominance dans la religiosité occidentale, avait I’avantage de
trouver en Inde un contexte favorable pour se répandre. L’hagiographie des saints catholiques
que les missionnaires diffusaient pour les faire connaitre et accepter ne présentait-elle pas des
similarités avec les récits qui vantaient les miracles des divinités hindoues ou des saints
soufis ? Le miracle étant une qualité inhérente aux divinités de village et de famille, les saints

catholiques et la Vierge ont fini par acquérir le statut de divinité de village ou de famille.

Les motifs pour lesquels les paravar et les natar considérent saint Antoine de Padoue
comme leur kulateyvam sont différents. Pour les natar, ainsi qu’il en sera question dans
I’historique du sanctuaire, cette appartenance s’appuie sur I’origine du sanctuaire dont le
fondateur serait issu de cette caste. Pour les paravar, il s’agit d’une dévotion toute particuliére

nourrie par les missionnaires du Padroado (franciscains, jésuites) qui les ont convertis. Cette
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communauté de pécheurs de la Cote de la Pécherie constitue, en Inde, une exception car elle
est presque entiérement de confession catholique. La conversion des paravar souligne I. G.
Zupanov (1994 : 38-39) résulte d’une conjonction de facteurs politiques, économiques et
culturels qui menacaient leurs activites économiques. La rivalité avec les musulmans sur le
contréle du commerce des perles les amene a se tourner vers les Portugais qui cherchent
également a se rendre maitre du commerce maritime. En 1536, une délégation de quatre-
vingt-cing chefs de la caste se rend a Cochin pour demander assistance et étre baptisée. Les
Portugais, qui considerent leur venue comme une opportunité pour bénéficier d’une main
d’ceuvre qualifiée dans le commerce et dans la péche, notamment de conques et de perles,
acceptent leurs requétes. Cette alliance leur permet également de sceller des accords avec les
chefs et les notables hindous auxquels les paravar ont fait veeu d’allégeance. Dans les mois
qui suivent, ce sont quelque 20 000 paravar de 30 villages cOtiers qui se convertissent au
catholicisme. Les liens privilégiés entretenus dans le passé avec les Portugais sont encore
actualisés par le terme de fernando qu’ils utilisent préférentiellement a celui de paravar pour

identifier leur communauteé.

La christianisation des paravar avait déja commence lorsque saint Frangois-Xavier
toucha le sol indien. Il n’aurait fait que trois courts séjours en Inde durant la période qu’il a

passée en Asie, mais il était animé d’une telle volonté de baptiser®® que la tradition lui

8 Cette énergie & baptiser est exprimée dans une de ces lettres datée du 15 janvier 1544 : « La multitude qui se
presse pour entrer dans la bergerie de Jésus-Christ est si immense, que souvent il m’est arrivé d’avoir les mains
énervées par la fatigue a baptiser : souvent en un seul jour j’ai baptisé des villages entiers. Quelquefois aussi, la
voix et les paroles me manquaient a force de réciter le symbole et les priéres. » (Pages 1855, | : 81).

Les historiens comme certains missionnaires non jésuites ont insisté sur les faiblesses de sa méthode
d’évangélisation privilégiant la conversion des masses au détriment de la qualité de I’éducation religieuse. Une
de ses lettres permet d’apprécier sa méthode de recrutement et de préparation des catéchumeénes au baptéme :
« Dans I’espace d’un mois, j’ai fait des chrétiens de plus de dix-mille d’entre eux ; et voici la méthode qui m’a
servi. A peine arrivé dans les villages paiens, ou I’on m’appelait pour conférer le baptéme, je faisais réunir en
un méme lieu les hommes, les femmes et les enfants. Entrant en matiére par les premiers éléments de la foi
chrétienne, je leur annongais un seul Dieu, Pére, Fils et Esprit-Saint ; et invoquant en méme temps les trois
Personnes divine et un Dieu unique, je faisais faire a chacun, trois fois le signe de la croix ; ensuite, revétu du
surplis, je commencais a haute voix, en leur nom, a lire la formule de la Confession générale, le symbole des
Apbdtres, les dix Commandements, I’Oraison Dominical, la Salutation angélique et le Salve Regina ; -j’ai depuis
deux ans traduit toutes ces priéres en la langue du pays, et je les ai apprises de mémoire ; -j’avais soin de les
faire répéter par tout le monde, sans distinction de rang ni d’age. Je venais ensuite a I’explication des articles
du symbole et des préceptes du Décalogue, dans la langue du pays. Lorsque les personnes me paraissaient
suffisamment instruites pour le baptéme, je recommandai a tous de demander a Dieu publiquement le pardon de
leur vie passee, et de le faire & haute voix, et en la présence des ennemis de la religion chrétienne, afin de
toucher le cceur des infidéles et d’affermir les croyants (...) Lorsque mon instruction est terminée, je demande en
particulier a tous ceux qui sollicitent le baptéme, s’ils croient, sans hésiter, a chacun des articles de la Foi ;
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accorde la conversion de quelques 15000 paravar®*. Les paravar affirment aujourd’hui que
leurs ancétres ont été convertis par Francois-Xavier lui-méme. De ce fait, saint Frangois-
Xavier et saint Antoine de Padoue sont les deux principaux kulateyvam des paravar, le
premier parce qu’il est I’auteur de leur conversion, le second pour son lien avec la mer, milieu
qui leur permet de vivre et de nourrir la famille. L’ importance accordée a saint Antoine est
remarquable tout le long de la cbte de la Pécherie par les nombreuses petites chapelles qui lui
sont dédiées, érigées sur la plage ou au sein des villages. Ayant adopté la coutume des
missionnaires, les paravar ont I’habitude de se protéger des avaries de la mer par une statue
du saint qu’ils attachent au mat, par sa représentation qu’ils dessinent sur la voilure ou sur la
coque, par son vocable qu’ils utilisent pour nommer I’embarcation. Certains egalement
hissent au mat de leur chalutier un de ces petits drapeaux qui ont été offerts le jour de
I’ouverture de la féte annuelle de Puliyampatti et attachés aux cordages du kotimaram®. Une
premiere mise & I’eau d’un bateau neuf ou rénové est toujours accompagnée d’une
bénédiction cléricale au cours de laquelle le saint est invoqué pour assurer protection et
prospérité au propriétaire. Enfin, le miracle de saint Antoine que les paravar considérent
comme le plus important est celui de la Prédication aux poissons, un theme bien souvent
représenté sous forme de tableau pour décorer les églises ou les autels dédiés a saint Antoine.
Réau en rappelle les faits (1958 : 116) :

« Un jour, a Rimini sur la cote de I’Adriatique, saint Antoine préchait sans succes
devant les hérétiques. Comme ses auditeurs faisaient la sourde oreille, il prit le chemin de la
plage et commenga a précher aux poissons. A peine avait-il prononcé quelques mots que
d’innombrables poissons, petits et gros, arrivérent a la hate, se pressant les uns derriere les
autres par rang de taille, de telle facon que leurs tétes sortaient de I’eau. Il leur parla de la
bonté du Créateur a leur égard ; puis il les congédia comme a la messe en leur donnant sa
bénédiction. »

tous, les bras en croix, déclarent ensemble qu’ils y croient sans réserve. C’est seulement alors que je les baptise
solennellement, et je donne a chacun son nom écrit sur un billet. Apres leur baptéme, les nouveaux chrétiens se
retirent dans leurs maisons, et nous ramenent leurs épouses et leur famille, pour étre, & leur tour, préparées au
baptéme. Tous étant baptisés, j’ordonne de renverser en tous lieux les temples des faux dieux et de briser toutes
les idoles.(...) Dans tous les bourgs et villages, je laisse un abrégé de la doctrine chrétienne, écrit dans la langue
du pays, et je prescris en méme temps la maniére dont la doctrine doit étre enseignée dans les lecons du matin et
du soir. Ai-je terminé ce travail dans un lieu, je passe dans un autre, et ainsi successivement. Je parcours de
méme tout le pays, obligeant les indigénes a entrer dans le berceau de J.-C. » (Pagés ibid. : 173-174).

8 Les premiéres conversions de paravar par saint Francois-Xavier datent de 1543 dont il donne quelques détails
dans une lettre adressée a R.P. Ignace, général de la Compagnie a Rome, envoyée le 23 mai 1543 de Tuticurin
(Pagés ibid : 62-64).

8 Ces petits drapeaux couverts d’une croix rouge sont récupérés par les dévots lorsque, le dernier jour de la féte,
le drapeau principal est descendu du kotimaram. Cette phase liturgique marque la fin des festivités.
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Ce récit hagiographique, que Réau interprete comme une volonté de construire
I’image du saint en s’inspirant des Iégendes de saint Frangois d’Assise, met en scene ses
talents de prédication. Cette qualité, également métaphorisée par la découverte de sa langue
bien conservée au moment de la translation de son corps, est présente tout au long de sa
Iégende. Elle rappelle que le saint, bien qu’il intervienne aupres de ses dévots pour leur
apporter un secours matériel, possede le pouvoir de la parole comme son modele spirituel
saint Francois. Cependant, ce n’est pas pour cet aspect que les paravar apprécient tout
particulierement ce miracle. S’identifiant aux poissons, ils considerent que la scéne symbolise
I’engouement de leur caste a répondre massivement au message du Christ. On peut penser
d’ailleurs que la reinterprétation du récit hagiographique provient des missionnaires portugais
qui ont vu a travers I’association poisson/pécheur un moyen de sensibiliser les paravar, et de

suivre le modele évangélique qui fait d’eux des ‘pécheurs d’hommes’.

Les pratiqgues dévotionnelles des pélerins

Les jours d’affluence des pélerins sont le mardi, jour consacré a saint Antoine®®, et la
fin de semaine. Le mardi attire davantage de pélerins lorsque leur travail le permet. Cette
affluence est nettement accentuée le dernier mardi de chaque mois tamoul, considéré comme
un jour particulierement faste pour recevoir la grace du saint (ou du dieu dans I’hindouisme).
A partir du lundi soir, I’aire autour du sanctuaire commence a perdre sa tranquillité au fur et a
mesure de I’arrivée de groupes de pelerins a peine débarqués des camions ou des vans souvent
loués pour la circonstance. Durant toute la matinée du mardi, I’effervescence ne cesse de
croitre avec I’arrivée continuelle de pélerins et le début des activités dévotionnelles de ceux
arrivés la veille. La plupart des groupes quittent le sanctuaire le soir méme, souvent apres
I’office, tandis que les autres choisissent de ne repartir qu’aprés avoir assisté a la premiére

messe matinale du mercredi célébrée a 4 heures et demie®’.

8 Ainsi que J. P. Albert me I’a souligné, dans le catholicisme européen, seuls saint Antoine de Padoue et la
Vierge possédent un jour de la semaine qui leur est consacré : le mardi pour saint Antoine, le samedi pour la
Vierge.

8 e nombre d’offices & Puliyampatti est trés important. Tous les jours, excepté le dimanche, il y a une messe &
5 heures 45 du matin et un office du soir a 6 heures 30. Le dimanche, il y a trois longues célébrations auxquelles
les catholiques des villages environnants participent : 7 heures 30 ; 11 heures 30 et 18 heures 30. Le mardi se
tient une messe haute a 11 heure 45 et un office du soir de 3 heures comprenant la récitation du rosaire, la messe,
I’adoration du Saint-sacrement suivie de la bénédiction des malades avec I’ostensoir. Enfin, le mercredi, une
messe a 4 heures 30 vient s’ajouter a celle de 5 heure 45. Cet office particulierement matinal a été créé a une
époque ou il n’y avait pas de lignes de bus. Sa précocité permettait aux pelerins de prendre le train a
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*Les Mardis de saint Antoine : tradition chrétienne et jour des divinités exorcistes

La préférence pour le dernier mardi du mois s’appuie sur les conceptions hindoues des
Tamouls sur I’efficacité et la conclusion du veeu. La fin d’un mois induit le commencement
du suivant et implicitement, un renouveau, une régénérescence. Aussi, en choisissant la fin
d’un mois pour exprimer leur gratitude envers la divinité, les pélerins mettent toutes les
chances de leur cdté pour que les afflictions qui les ont accablés soient entierement révolues et
ne réapparaissent plus. Cette idée de la régénérescence est au cceur de la dévotion tamoule.
Elle transparait dans quelques pratiques dévotionnelles telles que le rasage de la chevelure et
le port de vétements neufs apres le bain.

Dans les quelques articles consacrés au sanctuaire de Puliyampatti publiés autour des
années 1940, les jésuites ne soulignent pas le rasage et le changement d’habits parmi les actes
dévotionnels aujourd’hui pratiqués a grande échelle. En revanche, I’affluence des pelerins le
dernier mardi de chaque mois y est toujours précisée. Les deux exemples présentés ci-dessous

donnent un apercu de la renommée du sanctuaire a cette époque :

« Puliyampatti de la paroisse de Panirkulam proche du diocése de Tuticorin, est un centre de
pélerinage dédié a Saint Antoine de Padoue. Chaque mardi, des pélerins originaires des
différents villages y viennent en foule. Le premier mardi et le dernier mardi de chaque mois
tamoul, de nombreux paiens aussi y viennent et y accomplissent leurs veeux. Quelques-uns
logent pour 13 jours ou 40, je(inent et récitent des priéres particuliéres soit pour invoquer
I’aide du saint ou pour le remercier de graces recues. » (Caritas, Sept. 1937 : 92-93)%

« Puliyampatti est connecté avec St Antoine de Padoue dont le modeste sanctuaire forme un
centre d’attraction pour non seulement les dévots des environs mais aussi pour les clients
vivant a une grande distance, le long de la Cote de la Pécherie. Chaque mardi améne un bon
nombre de pelerins au sanctuaire, le dernier mardi du mois tamoul étant particuliérement
attractif, ou comme les pelerins paiens le disent, ‘particulierement faste’.

Pourquoi St Antoine aurait choisi cet endroit lointain, perdu dans les terres paiennes, pour
offrir ses faveurs, cela reste un mystére. (...). Alors que c’était un mardi, nous avons fait 303
communions et 66 confirmations. La messe a été dite sous un pandal (I’ancien mantapam)
ouvert, I’église ne pouvait pas contenir toute I’assistance qui était composée des cing ou six

Naraikkinaru pour retourner a Tuticorin ou a Tirunelveli. Malgré le développement des lignes d’autocar, cette
messe s’est maintenue, de maniére a ne pas rompre avec les coutumes du sanctuaire.

8 « Puliyampatty of the parish of Pannikulam close to the Tuticorin Diocese, is a place of pilgrimage dedicated
to Saint Antony of Padua. On every Tuesday pilgrims from various villages came in crowds. On the first Tuesday
and on the last Tuesday of every Tamil month many pagans too go to the place and fulfil their vows. Some lodge
themselves for 13 or 40 days, fasting and reciting special prayers either to invoke the help of the Saint or to tank
him for favours received.»
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localités voisines et d’une pincée de pelerins appartenant a d’autres endroits. » (Caritas, Sept.
1941 : 175)%

Le premier texte indique que le premier mardi de chaque mois tamoul était également
une periode préférentielle pour venir au sanctuaire. Peut-étre s’agit-il d’une erreur car d’une
part, cette référence n’apparait dans aucun des autres rapports concernant le sanctuaire, et
d’autre part, en Inde, le début de mois n’est pas associé aux veeux (Caritas 1941, 1951, 1962).
Dans I’hindouisme tamoul, une seule cérémonie importante est pratiquée spécifiquement en
début de mois. C’est le Ponkal. Elle se déroule le premier jour du mois tai (vers le 15 février)
qui correspond a la fin de la moisson du riz. Le rite au centre de la cérémonie consiste en la
préparation du riz nouveau cuit dans du lait sucré et aromatisé maintenu en forte ébullition sur
un foyer spécifiquement construit pour cette occasion. Le bouillonnement de cette substance
hautement valorisée est un acte symbolique pour favoriser la croissance des nouveaux plants
de riz et améliorer le produit des futures moissons, pour attirer la prospérité et la fertilité au
sein du foyer. Cette date, a la charniere entre le fruit obtenu et le produit escompté, s’articule
bien sur I’idée de régénérescence, de renouveau. Cette conception est également exprimée,
dans les jours qui précedent la cérémonie, par I’embellissement des facades des maisons.
Néanmoins, lorsqu’il s’agit de vceeux consistant a mettre terme a une situation difficile, les
hindous visitent les divinités le jour spécifique de la semaine qui leur est dédié se situant a la
fin d’un mois tamoul. Si la divinité accomplit leur requéte, ils pourront ainsi entamer un
nouveau cycle mensuel, libérés des problémes du passé.

On observe que le choix du dernier mardi du mois tamoul pour rendre un culte a saint
Antoine a Puliyampatti integre les traditions catholique et hindoue. Dans la tradition
catholique, le jour consacré a saint Antoine est le mardi. « Cet usage provient de ce que le
Saint fut enseveli un mardi, au milieu d’une féte inoubliable et d’innombrables prodiges »
peut-on lire dans un des petits manuels de dévotion a saint Antoine (Petit trésor des amis de
saint Antoine de Padoue 1897 : 17). Les “prodiges’ réalisés a la mort du saint sont également

soulignés dans Les vies des Saints des Petits Bollandistes (Guérin 1878, VI : 632). L’auteur y

89«Puliyampatti is connected with St. Antony of Padua whose modest shrine forms a centre of attraction not only
for nearby devotees but also for clients living a great distance off along the fishery coast. Every Tuesday brings
a fair number of pilgrims to the shrine, the last Tuesday of the Tamil month being especially attractive, or, as the
pagan pilgrims put it, ‘particularly auspicious’.

Why St. Antony should have chosen this remote corner, lost in pagan surroundings, to dispense his favours,
remains a mystery. But so it is. (...) Though it was a Thursday, we had over 303 communions and 66
confirmations. Mass was said in an open pandal outside the shrine which could not possibly accommodate the
congregation made up of deputations from five or six neighbouring localities and a sprinkling of pilgrims from
others parts.»
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précise qu’a la mort d’Antoine de Padoue qui eut lieu le vendredi 13 juin 1231 a Campietro
(pres de Padoue), la volonté de récuperer ses restes de la part des ordres religieux
Franciscains, Clarisses et des habitants provoquérent une telle dissension qu’il fallut recourir a
I"avis de I’évéque™.

Dans la tradition hindoue ou également le culte d’une divinité est associé avec un jour
de la semaine spécifique, le mardi est consacre a certaines divinités dont les qualités sont de
pourvoir au bien-étre des dévots et de chasser les maléfices. De telles qualités sont attribuées
a saint Antoine. On rencontre un paralléle semblable avec le vendredi qui est d’une part, le
jour consacré a saint Frangois-Xavier, considéré également comme un thaumaturge et un
exorciste et, d’autre part, celui choisi par les patients pour s’adresser aux spécialistes de
I’exorcisme qui officient sur la tombe des saints soufis dans les dargah. Certaines deesses
ambivalentes telles que Mariyamman ou sa consceur du Kerala, Yellamma ou Bhadrakal i
possédent deux jours qui leurs sont consacrés, ce sont les mardis et vendredis (Assayag 1989 ;
Caldwell 1999). Selon les astrologues interrogés par S. Caldwell (ibid. : 134), les raisons pour
lesquelles les mardis et les vendredis sont particulierement propices au culte de Bhadrakal i
sont justifiées par la conjonction planétaire propre a ces jours. Le mardi est gouverné par
Mars et donc cette planete associée a la guerre offre a la déesse I’énergie pour vaincre. Le
vendredi est gouverné par Vénus et la féminité de cette planete lui apporte la douceur, la
sensualité. Dans ce cas précis, les deux jours attribués a la déesse renvoient aux deux aspects
de son tempérament : bienveillant et dangereux.

Si le choix du mardi (jour de I’ensevelissement du saint) montre des similitudes entre
les deux religions, en revanche le chiffre treize évoqué dans le premier rapport de Caritas n’a
pas de signification particuliéere dans I’hindouisme. Ce chiffre est associé a saint Antoine
puisque le treize est le jour de sa mort et, de ce fait, il se trouve au centre de sa dévotion a

travers ses treize miracles, ses treize mardis™ . Dans le culte de saint Antoine au Tamil Nadu,

% |_*importance des miracles qui se sont déroulés autour de la dépouille de saint Antoine est également précisée
par E. Blanc qui s’appuie sur I’ouvrage de Ricard consacré au saint. E. Blanc insiste sur le fait qu’avant sa mort,
Antoine de Padoue était déja reconnu pour son pouvoir thaumaturge. Cette réputation n’a fait que s’accentuer
durant la période entre sa mort et sa mise au tombeau qui a connu un déferlement de pélerins venus de toute part
dans I’espoir de recevoir les faveurs du saint. Cette réputation lui a valu d’étre canonisé trés rapidement, c’est-a-
dire, le 30 mai 1232, moins d’un an aprés sa mort (ibid. : 9 et sq. ).

% e Petit trésor des amis de saint Antoine de Padoue attribue I’origine des 13 mardis de saint Antoine a la
conjonction d’une tradition populaire née d’un miracle et du chiffre associé a I’enterrement du saint. Le miracle
qui se serait déroulé en 1617, est ainsi raconté : « Une dame de Bologne demandait avec instances une grande
faveur a saint Antoine. Celui-ci lui apparut en songe et lui dit : « Visite mon image neuf mardis de suite dans
I’église de Saint-Francois, et tu seras exaucée. » La pieuse femme s’empressa d’obéir et obtint I’objet de ses
désirs. » (ibid. : 17)
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I’usage de ce chiffre est bien plus étendu et respecté qu’en Occident. Ceci s’explique par la
dimension magique attachée aux chiffres qui prévaut dans I’hindouisme. Le premier extrait de
Caritas livre un exemple lorsqu’il fait référence au chiffre quarante. Associé a la cure, le
symbolisme de ce chiffre sera précisé lorsqu’on abordera les pratiques dévotionnelles des

patients.

*Offrandes de boucs (atu) et de cogs (koli)

Le sanctuaire de Puliyampatti est bien connu pour ses offrandes d’animaux. Chaque
semaine, en moyenne vingt boucs et quelques cogs sont ‘sacrifiés’ a saint Antoine. Le chiffre
atteint plusieurs centaines de boucs le jour de la féte patronale. Le mot utilisé par les
donateurs pour définir cette offrande est pali qui signifie‘sacrifice’. Ce terme renvoie au culte
des divinités hindoues non végétariennes mais la méthode adoptée dans ce contexte
catholique différe de celle pratiquée dans les temples. 1l s’agit d’un pali symbolique auquel le
clergé adhere et dont il tire profit. Selon le protocole adopté dans I’hindouisme, I’offrande de
I’animal consiste, une fois qu’il est purifié par un bain dans le réservoir sacré et orné d’une
guirlande de fleurs, a le présenter a la divinité en faisant trois fois le tour de son sanctuaire,
puis a le décapiter. A Puliyampatti, les trois tours autour de I’église sont complétés de trois
circumambulations autour du kot imaram et de trois autres autour de Mata kovil. La
présence de saint Antoine dans ces trois endroits explique cette triple circumambulation.
Cependant, les signes de salutation (aficali ; sk afijali) que les pélerins manifestent lorsqu’ils
passent a I’arriere de I’église et devant I’entrée de Mata kovil suggérent qu’implicitement, le
sacrifice ne s’adresse pas seulement a saint Antoine mais concerne également saint Michel
dont la statue est placée au dessus de la sacristie derriére le sanctuaire et la Vierge. En
pratiquant de la sorte, les dévots ne sont pas tous conscients de I’identité des donataires car ils
ne font que reproduire une pratique bien instituée. Pratique elle-méme issue de I’hindouisme
dans lequel toutes les divinités présentes dans un sanctuaire bénéficient d’une part de
I’offrande destinée a la divinité principale.

La pratique du ‘sacrifice” animal, assez inattendue par son ampleur dans un sanctuaire
de confession catholique, suscite quelques hésitations de la part des nouveaux venus mal
informés. A t-on le droit de pénétrer dans I’église avec le bouc ? Peut-on aller présenter le
bouc devant saint Antoine ? Un coup d’ceil autour de soi. Aucun avertissement dans I’église
n’interdit de le faire. Un autre coup d’ceil, quelques échanges de paroles entre les deux dévots

et voila la décision prise. Rapidement, le regard attentif aux mouvements dans I’église, les
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deux hommes tirent le bouc vers la chapelle de saint Antoine. Elle résiste, mais vaincue par la
corde, elle se plie devant I’obstination de ses propriétaires qui veulent faire vite. Les
hésitations des dévots sur les facons de procéder durant I’offrande symbolique de I’animal
attestent le statut ambigu de la pratique et le flou planant sur les limites imposées par le clergé
de Puliyampatti. Et un tel embarras n’est pas réservé aux seuls hindous, comme on serait tenté
de le penser. Les catholiques se montrent tout aussi troublés par I’*hindouisation’ des
pratiques qui tranche avec la conformité des rites liturgiques auxquels leur paroisse les a

habitués.

Si jusque la le rituel de I’offrande de I’animal suit, pas a pas, sa procedure dans
I’hindouisme, la phase finale, la décapitation, se termine hors du champ religieux. Les
pélerins emmeénent I’animal vers un lieu préalablement choisi, soit vers un des deux cattiram,
soit au milieu des lodges situées dans I’aire du sanctuaire ou pres de Padua Home. L’abattage
peut étre pratiqué par un spécialiste dont on loue les services en s’adressant au kanakkuppillai.
Mais, en général, les pélerins, et notamment les paravar, font exécuter cette tache par les
cuisiniers qui les accompagnent. Ces cuisiniers sont souvent liés aux familles de pélerins qui
les recrutent par des relations d’obligation car ils appartiennent & des lignées qui,
traditionnellement, préparent les repas a I’occasion de leurs cérémonies biographiques. Dans
le cas des paravar, les cuisiniers appartiennent eux-méme a la communauté car celle-ci
n’utilise pas les services de castes spécialistes. Ce modele d’organisation différent de la
tradition s’explique par le fait que d’une part, les villages c6tiers paravar sont habités par les
seuls membres de la caste, et que de Iautre, le statut des paravar dans I’ordonnancement des
castes était trop bas pour benéficier des prestations des castes de service. L’enrichissement de
la caste a permis d’acquérir une meilleure position car les membres ne sont plus considérés
intouchables. Cependant, la christianisation massive de cette communauté et, certainement,
I’imitation de la vie sociale des Portugais ont favorisé un détachement du systéme de caste.
Ainsi, les paravar se distinguent des communautés anciennement intouchables qui, suite a la
reconnaissance de leur statut de sudra, ont mené de durs combats pour bénéficier des

prestations des castes de service®.

% La reproduction du systéme de caste par des communautés de statut inférieur revendiquant une position
supérieure est un phénomene que M.N. Srinivas a dénommeé ‘sanskritisation” (1989 ; 1996). Parmi les exemples
de communautés anciennement intouchables qui ont adopté le systéme de caste, on peut citer les kallar et les
maravar qui occupent dans les districts de Maduré, de Ramnad, de Virudhunagar et de Tirunelveli un statut
moyen (Dumont, 1992 ; Mosse, 1986), les pat t an avar, une caste pécheur de la cote de Coromandel
(Bharathi 1999) et bien sr les canar-natar dont on a largement parlé.

106



*Les treize acanam de saint Antoine

Une fois que le bouc ‘sacrificiel’ est débité, les pelerins offrent sa dépouille au
sanctuaire®. Ils la déposent dans un fiit dévolu & cet usage placé a I’entrée de la boutique
d’objets religieux du sanctuaire.

Dans I’hindouisme, I’animal sacrificiel est destiné a la divinité. Ainsi, I’animal est
décapité devant son image (atuvettutal ‘couper le bouc’) et le repas préparé avec dans
I’enceinte du temple, lui est offert (pataippu ‘offrande de nourriture sur une feuille de
bananier’). Ce n’est qu’une fois que la divinité a ‘consommé’ cette nourriture, que les ‘restes’
du repas divin piracatam sont partagés entre les sacrifiants et les dévots. Ce rite s’appuie sur
I’idée que les divinités possedent une ‘humanité’ et, a I’image des humains, partagent les
mémes activités et requiérent les mémes attentions : elles sont nourries, habillées, réveillées,
baignées, etc.. Comme lors des honneurs dus aux invités, les divinités sont nourries en
premier et ce n’est que lorsqu’elles sont rassasiées que les hodtes peuvent toucher a la
nourriture. Cette conception d’une ‘humanité’ est étrangere au christianisme du fait qu’il n’y a
aucune équivalence de sacralité entre le monde des figures catholiques et celui des humains®.
De la méme maniéere que le sacrifice ne peut s’effectuer devant saint Antoine, aucune
nourriture préparée avec le bouc sacrifié ne peut lui étre offerte. Ainsi, on peut penser que
I’offrande de la peau remplace celle du repas et marque I’achévement du sacrifice

symbolique.

Bien que saint Antoine ne regoive pas explicitement la nourriture qui vient de “lui’ étre
préparee avec le bouc ‘sacrificiel” (pataippu), ‘ses restes’ sont partages entre les donateurs et
les dévots. Ce don de nourriture annatznam, appelé localement dans cette région acanam, est

distribué a treize personnes munies d’un ticket procuré aupres du kanakkuppillai Cependant,

% Selon le registre tenu par le kanakkuppillai pour I’année 2001, 1300 peaux ont été offertes au sanctuaire. Ces
peaux, lorsqu’elles ne sont pas entaillées, sont revendues 150 roupies. Le prétre déclare que ce commerce ne
rapporte au sanctuaire que 60 a 70 roupies par peau car il doit rémunérer la personne qui vient une fois par
semaine saler les peaux et payer le sel. Cependant, méme si on tient compte des peaux abimées vendues a bas
prix (50-60 roupies), la différence entre le prix de vente de la peau et le bénéfice affiché par le prétre semble bien
importante.

*Du moins, selon I’orthodoxie chrétienne, car dans la dévotion populaire, la dimension humaine des saints et de
la Vierge est souvent implicite. La transaction dans I’expression des veeux est un exemple. Un exemple plus
expressif est donné par M. Albert-Llorca dans son étude sur les chambriéres des statues de la Vierge du pays
valencien (1995 : 208). Elle observe combien la crainte de blesser la Vierge est présente dans I’esprit de ses
habilleuses. Un tel sentiment est celui qui transparait au cours de la méme opération pratiquée par les Tamouls
catholiques (Sébastia 1999 : 137-138).
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ce chiffre est plus symbolique qu’effectif car, une fois les treize personnes servies (on utilise
des assiettes fabriquées avec des feuilles de cocotier), la nourriture est distribuée jusqu’a
épuisement. Il est intéressant de noter que dans guelques acanam organisés par ou pour une
personne guérie, la coutume veut que I’ancien patient serve les treize personnes en prenant
soin de prélever de chaque portion, un peu de riz qu’il doit avaler. En quelque sorte, la

nourriture offerte est alors investie des qualités de piracatam ‘les restes divins’.

Le clergé de Puliyampatti considere ces offrandes de nourriture comme une spécificité
du culte de saint Antoine, I’“ceuvre du pain des pauvres’. Cette pratique est née a la suite d’un
‘miracle’ dont a bénéficié en 1890, Mademoiselle Bouffier, marchande de blanc. Voici le récit
gu’elle envoya au Pére Marie-Antoine de Toulouse (Petit trésor des Amis de saint Antoine de
Padoue ibid. : 70-71) :

« Un matin, je ne pus ouvrir mon magasin : la serrure a secret se trouvait cassée.

J’envoie chercher un ouvrier serrurier, qui apporte un paquet de clefs, et qui travaille environ

pendant une heure. A bout de patience, il me dit : «’je vais chercher les outils nécessaires pour

enfoncer la porte, il est impossible de I’ouvrir autrement. » Pendant son absence, inspirée par

le bon Dieu, je me dis: « Si tu promettais un peu de pain a saint Antoine pour ses pauvres,

peut étre te ferait-il ouvrir la porte sans la briser. » A ce moment, I’ouvrier revient, amenant un

compagnon. » (la femme raconte sa promesse et demande aux deux hommes de réessayer les

clefs). « lls acceptent, et voila que la premiére clef qu’on introduit dans la serrure brisée ouvre

sans la moindre résistance. On aurait dit la clef méme de la porte. (...) A partir de ce jour

toutes mes pieuses amies priérent avec moi le bon Saint, et la plus petite de nos peines fut
communiquée a saint Antoine de Padoue avec promesse de pain pour les pauvres. »

Les pélerins connaissent peu cette histoire du ‘pain des pauvres’, mais citent toujours
les pauvres comme bénéficiaires de leur don, et ce, quelle que soit leur confession.
Néanmoins, dans un lieu comme Puliyampatti, la pratique de I’acanam aux pauvres prend tout
son sens car de nombreux patients et leurs familles survivent grace a cette nourriture dont le
riz en surplus, quand il y en a, est conservé dans de I’eau pour étre consommeé le lendemain,
voire le sur-lendemain !

La notion de ‘charité envers les pauvres’ n’existe pas dans I’hindouisme et son
utilisation récurrente par les hindous reléve plus de I’emprunt de la formule que de son
application. Telle qu’elle est congue dans I’hindouisme, I’offrande de nourriture, au méme
titre que les donations d’argent, de terres etc., entre dans un systeme de circulation et de
redistribution des biens. Les biens sont avant tout destinés a la divinité d’un temple que les
détenteurs (les servants) ont devoir de redistribuer aux dévots. A. Appadurai et C. Appadurai-

Breckkenridge (1976) considérent que la divinité est placée dans une situation identique a

108



celle du souverain qui pergoit les biens de ses vassaux et les redistribue aprés en avoir prélevé
une partie pour la gestion de son domaine. En échange de ces biens, les donateurs recoivent

les honneurs mariyatai de la divinité tandis que les dévots bénéficient des biens redistribués.

*La pratique du mottai

Pendant que le repas se prépare, les pélerins retournent au sanctuaire pour cette fois
procéder a I’offrande des cheveux. Au nord de I’aire sacrée de I’église, un long batiment sert
de hall de tonsure ou, toute I’année, exercent trois barbiers (navitan, pariyari). Ces trois
barbiers appartiennent a trois castes différentes : ampattan, natar, pallar. Dans le Tamil Nadu,
les ampattan forment traditionnellement la caste des barbiers dont les femmes pratiquent la
fonction d’accoucheuse. L’ampattan qui exerce a Puliyampatti habite avec deux autres
familles de la caste dans un quartier distinct du hameau de Savalaperi ou se tient un temple
dédié a leur kulateyvam, Cutalai Matan. Il appartient a une lignée qui a toujours travaillé pour
le sanctuaire mais, aujourd’hui, il est seul & offrir son savoir-faire aux pelerins. Son frére qui
exercait avec lui a quitté le village par manque de clients. En effet, parallelement au travail
qu’ils effectuaient au sanctuaire, ils offraient leurs services aux tevar qui résidaient a
Puliyampatti, Savalaperi et Naraikkinaru. Cependant, le conflit inter-castes de 1995 leur a fait
perdre cette clientéle qui a été contrainte de fuir la région. La présence des deux autres
barbiers au sanctuaire est antérieure a ce conflit. Ces derniers, également hindous,
appartiennent aux deux castes numériquement les plus importantes du village. Les navitan
natar et pallar servent les membres de leur caste®, mais aussi, les pélerins qui s’adressent &
eux. Selon le prétre actuel, le droit d’exercer au sanctuaire leur a été accordé par ses
prédécesseurs pour la double raison que les ampattan refusaient de raser les pélerins

intouchables et que des péelerins natar exigeaient d’étre servis par un membre de leur caste. Le

% A Puliyampatti, les pallar et les natar ne sont pas servis par des castes de service. Pour les premiers, la raison
vient de leur statut d’intouchabilité tandis que pour les seconds, elle est conjoncturelle. D’une part, ce sont des
ex-intouchables qui ont défrayé la chronique par la violence de leurs actions contre les castes supérieures. Certes,
ils sont parvenus a obtenir certains droits réservés aux non—intouchables et méme a se faire reconnaitre le statut
de sudra. Cependant, bénéficier des services des castes est un avantage beaucoup plus difficile a acquérir, surtout
si les castes supérieures qui les emploient font barrage a ces relations. 1l ne faut pas oublier que les natar se sont
beaucoup heurtés aux communautés dominantes, celles-mémes qui entretiennent des liens étroits avec les castes
de service. Hardgrave évoque brievement la perception des barbiers natar par les ampattan lorsqu’il affirme que
ces derniers les considérent comme étant de tres basse caste. L’auteur, plutdt que d’accorder crédit aux propos
des barbiers qui clament appartenir a la caste natar, suggére qu’ils forment une sous-caste des ampattan. Mais
cette déconsidération des ampattan et I’absence de mariages entre les deux communautés le font douter (1969 :
34).
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fait que ces barbiers soient tous trois de confession hindoue ne pose probléme ni pour le
clergé, ni pour les pélerins. En effet, la caste traditionnelle des barbiers, celle des ampattan,
compte tres peu de chrétiens et donc les catholiques qui, par leur statut sont autorisés a
bénéficier des services de castes spécialistes, continuent d’y avoir recours. La faible
christianisation de cette caste est, de maniére générale, une caractéristique qui concerne toutes
les castes de services. Ceci pourrait suggérer que ces castes ne se sont pas converties par
crainte de perdre leur clientéle hindoue. On remarque, en effet qu’au sein d’une méme caste
établie dans un méme village, le partage entre hindous et chrétiens crée peu de clivages. Ceci
a été favorisé par la conservation de I’identité de caste et du systéme au sein du catholicisme.
Ainsi, a I’exception des alliances mixtes évitées (mais non prohibées), les relations entre les
deux communautés confessionnelles d’une méme caste sont trés fraternelles et celles qu’elles
entretiennent avec les autres castes, similaires. Dans le passé, la conversion individuelle d’un
sudra pouvait engendrer le rejet de la communauté, I’adhésion au christianisme étant percue
comme une action polluante. De tels exemples émaillent la correspondance des missionnaires
jésuites du 19°™. Cependant, ce serait une erreur de vouloir généraliser, car la place de ces
exemples dans leur correspondance et les récurrents récits de convertis puisés dans les siecles
passes, semblent indiquer qu’ils s’en servaient afin de mettre en exergue la difficulté et les
fruits de leur apostolat et conséquemment, d’appuyer leurs demandes d’aide en hommes et en
argent. Le second facteur qui pourrait justifier la faible christianisation des castes de service
est le nombre restreints de familles dans un méme village ou micro-région. Ceci s’appuie sur
le fait que les conversions se sont davantage opérées au sein de la collectivité de caste qu’au
niveau individuel. Si pour les chrétiens tamouls, utiliser les services d’un hindou ne pose pas
probleme car, il ne faut pas I’oublier, ils sont nécessaires au bon déroulement des rites
biographiques, il est plus difficile de comprendre la raison pour laquelle le clergé a autorisé
qu’ils s’installent au sein méme du sanctuaire. Une telle situation n’est pas unique car a
Velankanni, c’est une dizaine de barbiers ampattan, voire plusieurs dizaines au moment de la
féte patronale, qui exercent dans un hall de tonsure, situé certes a I’extérieur de I’aire du
sanctuaire, mais neanmoins édifié par I’Eglise. On peut penser que cette situation releve d’une
tolérance de I’Eglise (missionnaire ? indigéne ?) envers certaines pratiques qui ont résisté aux
tentatives d’éradication.

Dans le cas de Puliyampatti, il semble que les barbiers exercaient librement au
sanctuaire et ce n’est qu’a partir de 1976, que le clergé a décidé de contrdler leur activité. Ce

changement s’est opéré pour tenter de régler un conflit entre les barbiers sur lequel je n’ai pu
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obtenir les détails®™. Les pélerins achétent des tickets au kanakkuppillai au prix de quatre
roupies. En plus des trois roupies que lui reverse le kanakkuppillai contre la présentation du
ticket, le barbier recoit selon la largesse des pélerins, dix roupies pour un rasage classique,
cinquante a cent roupies pour un rasage ‘a la saint Antoine’. Ce dernier type de rasage laissant
apparaitre une petite couronne de cheveux rappelant la tonsure monacale franciscaine est une
coutume propre aux paravar. Cependant, leur forte fréquentation du sanctuaire a influencé les
patients et les pelerins de toutes castes qui tendent a I’adopter a leur tour.

Le mottai, pratique trés courante dans I’hindouisme, a été incorporé aux rites
dévotionnels des catholiques. Les prétres indiens le considerent comme un acte de pénitence
gu’ils assimilent a la tonsure pratiquée par les ordres religieux. Cependant, dans I’hindouisme
son sens est plus complexe. Implicitement, il reproduit la naissance, moment ou I’enfant
arrive au monde dépourvu de cheveux. C’est un ‘rite de passage’, au sens défini par Van
Gennep, qui s’inscrit entre I’achévement d’une période de crise et le démarrage d’une
nouvelle vie. Lorsque le rasage concerne un enfant, il marque la fin d’une période de dangers
auxquels celui-ci a été confronté au cours des premiers mois de sa vie. Ainsi, la cérémonie est
effectuée a 1’age de 7 ou 9 mois, ou plus tard, & un, voire trois ou cing ans®’. Le rasage des
cheveux a également la fonction d’intégrer I’enfant dans la lignée paternelle et de demander la
protection auprés de la divinité, voire de réitérer la demande lorsque les parents ont donné son
nom a I’enfant. L attribution du nom de la divinité est une maniere d’effacer les distances et
de créer des liens privilégiés qui la rendent responsable de la vie de I’enfant. Dans le cas
présent, donner le nom de saint Antoine est en référence avec une de ses qualités, la

protection de I’enfance :

« C’est surtout semble-t-il, en faveur des enfants que saint Antoine a, pendant sa vie,
multiplié les miracles : les guérissant dans leur berceau, les délivrant de quelque pressant
danger, les arrachant méme a leur petit cercueil pour les rendre a leur mére (...) Aussi est-ce
une pieuse coutume de lui consacrer les enfants ; Les méres, en le voyant prodiguer ses
caresses a I’Enfant Jésus, sont pleines de confiance, et les enfants sentent qu’ils ont en lui un
saint protecteur. » ( Le petit trésor des amis de saint Antoine : 18)

A la différence des hindous qui nomment I’enfant a 7 ou 9 mois, et selon les familles

ou les castes, en méme temps qu’ils célebrent la cérémonie du percement des oreilles

% |_es traces du conflit entre les barbiers transparaissent dans le rapport journalier rédigé par le pére Berchman &
la date du 7 Mai 1976 : “Rev Fr Malampuram SJ and M.S. Marian tackled the problems of the barbers and it
was decided to print chits for the persons desiring to get a shave of their hair.”

" Au Tamil Nadu, I’imparité est faste car elle s’inscrit dans un processus transactionnel. A I’inverse, la parité est
évitée car elle met un terme a une transaction. |l est donc nécessaire, pour toutes les cérémonies biographiques
fastes, de respecter I’imparité.

111



(katukuttu vila), les catholiques le font dés la naissance ou au moment du baptéme pratiqué
dans les premiers mois de la vie. Ainsi, lorsque I’enfant est nommé d’apres un vocable de la
Vierge ou d’un saint, la famille essaie dans la mesure des possibilités d’organiser la
cérémonie du percement des oreilles dans le sanctuaire approprié. Si la célébration du rite du
percement des oreilles est, pour certaines familles, la justification pour se rendre a
Puliyampatti, il est courant que les parents inscrivent la cérémonie au moment d’un pélerinage
décide, pour différentes raisons (nerttikkatan, katukuttu, veeux ventutal), par tous membres de
la parentele. Le partage des frais inhérents a ce pélerinage et I’opportunité de réunir une
grande famille en sont les raisons principales. Ainsi, pour le rasage de ses 4 al0 membres,
chaque groupe familial s’adresse a deux ou aux trois barbiers, ce qui indique que c’est la
disponibilité des spécialistes qui est le critére de choix et non la caste.*®

Lorsque I’offrande de cheveux correspond au remerciement d’un vceu, en principe, il
n’y a que la personne qui I’a formulée qui se fait raser. Lorsque celle-ci concerne le katukuttu,
I’enfant, son oncle maternel et quelquefois son pére passent entre les mains du barbier.
L implication du frére ainé d’une mere (tay maman ‘mere-oncle’) dans la cérémonie de son
enfant est encore plus éloquence au moment méme des rites puisque le réle de tenir I’enfant
sur ses genoux pendant le rasage et le percement des oreilles lui revient. Ce réle est inhérent

au systéme de parenté dravidienne dont il convient d’en dire quelques mots ici.

Le systtme de parenté dravidien® distingue les affins ou croisés maccan des
consanguins ou paralléles pasikali. Du point de vue des alliances aujourd’hui, les maccan
préfeérentiels sont, pour un garcon, la fille du frere de sa mere MBD ou de la sceur de son pere
FZD (mariage cousin-croise). Viennent ensuite les mariages entre cousins classificatoires

MBZD, FZSD etc. et les mariages avec les freres ou les sceurs d’une belle-fille ou d’un

% Dans de rares exceptions, le rasage et le percement des oreilles sont effectués par un navitan et un pattar
employés par la famille. Cette procédure est adoptée lorsque le sanctuaire choisi pour faire la cérémonie est
dépourvu de ces spécialistes. En revanche, sa pratique a Puliyampatti indique que certaines familles sont
soucieuses de célébrer cette cérémonie selon les régles qui obligent I’emploi des spécialistes qui leur sont
traditionnellement attachés.

% Sur la parenté dravidienne, on peut consulter Deliége (1996) pour une rapide esquisse de la terminologie de la
parenté dravidienne ; L. Dumont (1992) pour une étude comparative portant sur des sous-castes kallar ;
Bharathi (1999) pour une étude de cas (pécheurs pattanavar) ; Fruzzetti et al (1992) pour une conception des
qualités attribuées au sang (uyir, substance psychique inchangeable selon les kattiram ‘groupe exogame a ancétre
commun’/utampu (substance physique variable selon les kottiram) qui sous-tend les mariages préférentiels
(MBD et FZD); T.R. Trautmann (2002a, 2002b) pour une comparaison de la terminologie de parenté
dravidienne avec celle du nord de I’Inde qui redéfinit les frontiéres de la parenté dravidienne et une comparaison
géographique de la préférence accordée aux alliances de type cousin croisé.
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gendre. Une autre alliance qui était dans le passé préférentielle pour certaines castes est le
mariage oblique unissant un garcon a la fille d’une sceur ainée ZD et réalisable si les futurs
époux étaient de méme age (rarement plus de 5 ans de différence). Si celui-ci tend a
disparaitre au profit de I’alliance ‘cousin-croisé’, sa fréquence dans cette région du Tamil
Nadu concernant essentiellement, mais pas seulement, des personnes d’une cinguantaine
d’années ou plus, appartenant aux castes tévar et natar est significative. Les alliances
préférentielles dravidiennes impliquent que le tay maman est pour une meére, le mari potentiel
de sa fille ou le pere du mari potentiel de sa fille. A la différence des relations entre pasikali -
entre sceurs ou entre fréres- souvent tendues par les querelles sur I’héritage (fréres) ou la
jalousie (sceurs), I’entente entre les fréres et les sceurs est meilleure. K.Kapadia (1996) justifie
ces bonnes relations freres-sceurs par I’absence de rivalité a propos de I’héritage puisque les
femmes sont traditionnellement exclues du partage, et surtout, par les obligations du frére
vis-a-vis de sa sceur et de ses neveux et nieces. Cette différence de rapports entre membres du
pazikali et entre maccan lui fait observer que I’importance accordée aux obligations
cérémonielles, méme si elle sont dispendieuses, est beaucoup plus forte que celle de I’argent
et des biens familiaux. La raison qui pourrait appuyer cette constatation est la crainte de
I’ensorcellement consécutive a une transgression des régles d’alliance. On verra combien

cette idee est récurrente dans I’explication de la nosologie des patients.

Pour la cérémonie du percement des oreilles (katukuttu), le tay maman a I’obligation
d’étre présent, d’offrir les vétements neufs dont on revét I’enfant apres le bain qui succéde au
rasage et la paire de boucles d’oreille. C’est également lui qui rémunere le barbier et I’orfévre
(pattar) de caste acari qui pratique le percement des oreilles'®. Ce spécialiste, qui ne vient &
Puliyampatti que le mardi, n’est pas sous le controle du clergé. A la différence des barbiers, il
recoit sa contribution sur un mode traditionnel. On dépose a ses pieds un plateau contenant
diverses offrandes (fruits, bétel, d’argent) sur lesquelles est déposée la paire de boucles
d’oreille. Aprés I’opération du percement katukuttu, I’orfevre prend les offrandes et les

donateurs récuperent le plateau. Cette maniere de rétribuer son service (également observable

1001 e percement des oreilles d’un enfant peut quelquefois se pratiquer pour une raison non cérémonielle mais
thérapeutique (variante de I’acupuncture). Dans ce cas, un anneau de cuivre remplace le bijou en or. Pour
certaines maladies convulsives ou débilitantes, les médecines indiennes ‘savantes’ et ‘traditionnelles’ attribuent
des propriétés curatives au cuivre et au fer. L’utilisation de I’anneau de cuivre est également notée par S.
Bhagwat et al. (1997 : 73) parmi les thérapies traditionnelles qui ont cours dans les villages du Karnataka. Il peut
étre posé a I’oreille (maladies débilitantes) aprés percement ou a un doigt de pied (diarrhée, dysenterie, douleurs
articulaires). Tandis que dans le premier cas, c’est le joaillier qui place I’anneau a I’oreille, dans le second c’est
le thérapeute traditionnel qui I’enfile au doigt de pied.
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a Velankanni) peut se comprendre par sa fonction centrale dans le rite qui doit se conformer
aux regles de procedure afin d’assurer I’avenir de I’enfant.

Cette cérémonie, dans le passé, n’a soulevé aucune objection de la part des
missionnaires respectueux de I’orthodoxie. Séparant trés nettement les usages sociaux des
pratiques religieuses, cette cérémonie percue comme sociale a été tolérée du fait qu’elle ne
comportait pas d’éléments relevant de la ‘superstition’. C’est ce qui la différencie de la
cérémonie de nubilité fortement condamnée pour sa dimension tant ‘superstitieuse’ que

sexuelle (Norbert 1744, 11: 26 lui donne le nom de ‘féte de I’impudicité’).

Cependant, cette cérémonie inclut une pratique qui a largement nourri la Querelle des
rites malabars. 1l s’agit du bain (kuli, kuliyal) exécuté entre le rasage et le percement des
oreilles. De maniere plus globale, c’est un acte que tout pélerin rasé, que ce soit dans le
contexte du nerttikkatan ou du katukuttu, ne manque pas d’exécuter car il a fonction de
purifier du contact du barbier et des fragments de cheveux restés collés sur la peau. Cette
purification est d’autant plus nécessaire qu’elle précéde I’endossement de vétements neufs,
acte marquant symboliquement le nouveau départ dans la vie qui nécessite le respect des
regles de pureté. Le contact avec le barbier oblige la purification pour la double raison que,
traditionnellement, son statut est inférieur a celui de ses clients et qu’il touche des matiéres
souillées. Les cheveux, en Inde, sont objet de fierté et de seduction mais coupes, c’est-a-dire
déplacés de leur milieu naturel, ils constituent un déchet polluant dont il faut se débarrasser
rapidement. On remarquera que ce concept d’impureté n’est pas différent de celui décrit en
Occident par M. Douglas (1992).

A Puliyampatti, les ablutions sont pratiquées au puits (kinaru) situé pres de Mata
kovil, dont I’eau, selon les pélerins, posséde des vertus miraculeuses. Les vendeurs d’objets
cultuels installés devant cette petite chapelle mettent a disposition des seaux que les pélerins
empruntent pour puiser de I’eau. Les seaux sont ensuite rapportés et les pélerins prélevent de
I’étal un peu de pate de santal qui est étalée sur les cranes rasés afin de calmer le feu du rasoir.
En échange de ces services, ils achetent quelques cierges et guirlandes de fleurs qui seront

offertes & Mata kovil et a saint Antoine dans I’église.
La Querelle des rites malabars, qui a duré plus de quarante ans, a été finalement

tranchée par Benoit XIV le 12 septembre 1744 dans une bulle Omnium

Sollicitudinum adressée aux missionnaires jésuites accusés d’étre laxistes et d’encourager
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I’hindouisation des pratiques chrétiennes. La réponse au doute 14, dont voici le texte,
correspond a I’usage des bains (Benedicti XIV bullarium, 1845 : 421-434) :

« Les missionnaires ne doivent pas organiser des ablutions pour les fideles avant et
apres les offices religieux. Les fideles ne doivent pas utiliser pour leurs ablutions, les bassins
des hindous lorsque ces derniers ne les utilisent pas ».

La réponse au doute décréete une double interdiction : celle de décourager la pratique
des bains avant et apres les offices religieux, celle d’interdire I’usage des bassins utilisés par
les hindous pour leurs ablutions. Cependant, de nombreux sanctuaires, a I’image des temples
hindous, sont pourvus d’un bassin ou d’un puits, de sorte que I’ablution s’est maintenue
jusqu’a aujourd’hui. C’est le cas a Velankanni, a Puliyampatti, ou encore au sanctuaire de
Notre Dame de Lourdes a Villenur, pres de Pondichéry.

L’objet de la condamnation concerne I’idéologie de la pureté si prégnante en Inde.
Lorsque les hindous se rendent devant leur divinité, ils ne s’y présentent que s’ils se sont
préalablement lavés. Dans les temples importants, des bassins (kulam) ou des puits (kinaru)
sont utilisés a cette fin par les dévots. Avec de nombreux autres points sacrés des grands
sanctuaires, ils constituent également des tirttam (sk : tirtha), c’est a dire des “passages a gué’
qui permettent d’absoudre les fautes (pavam). Cette double conception du bassin en tant que
lieu de purification et d’absolution est tout aussi marquée chez les catholiques. Cependant,
dans des sanctuaires catholiques méme les plus ‘hindouisés’ comme Velankanni, les bassins
ont été condamnés pour enrayer la pratique des ablutions toujours jugée superstitieuse par le
clergé. A Velankanni, pour pallier la condamnation du bassin, les gens se baignent dans la
mer ou dans la riviere avant de se rendre a la basilique. Puliyampatti, pour sa part, a échappé a

Ces mesures.

L’analyse des pratiques dévotionnelles des pelerins a permis de mettre en lumiere la
complexité du phénoméne d’acculturation. Un certain nombre de pratiques se sont instaurées
grace aux similitudes plus ou moins apparentes proposees par les deux traditions hindoue et
catholique (culte de divinité/culte des saints, importance du mardi et du chiffre 13, rasage,
offrandes d’ex-voto et de repas), tandis que celles issues de I’hindouisme ont été tolérées dans
la mesure ou elles ne s’opposaient pas aux principes de I’orthodoxie catholique (systéme des
castes, divinité de lignée, cérémonie du percement des oreilles, bain de purification,
circumambulation dans le sens hindou tenant le sacré a main droite). Quelques unes, en

revanche, ont subi des modifications pour les rendre conformes a ces principes (sacrifice du
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bouc). Une partie des exercices dévotionnels est propre au sanctuaire de Puliyampatti et les
pélerins s’y conforment avec d’autant plus d’aisance que dans I’hindouisme, chaque temple
possede ses propres pratiques (exercices dévotionnels, offrandes). De ce fait, si on compare
les pratiques de Puliyampatti avec celles du tres célébre sanctuaire de Velankanni, une
différence importante apparait : le bouc sacrificiel est remplacé par des noix de coco™. En
d’autres termes, tout se passe comme si la Vierge de Velankanni était une ‘divinité
végétarienne’, donc du cOté du pur, tandis que saint Antoine était une ‘divinité non
végetarienne, du coté de I’impur. Il est évident que I’affirmation de cette dichotomie
panindienne n’aurait pu étre possible si les prétres qui ont administré ces sanctuaires ne
s’étaient pas prétés a cette construction. A Velankanni, I’offrande du bouc ne fait pas partie
des exercices dévotionnels car la Vierge, incarnation méme de la pureté et du céleste, devait
étre gardée de toutes pratiques qui pouvaient la souiller. A 1’opposé, I’offrande de boucs et de
cogs a saint Antoine ne risquait pas d’entacher son image puisque, par son hagiographie, le
saint est placé du c6té du matériel, du terrestre (Blanc ibid.) et, faut-il ajouter, du “diabolique’.
Cependant, cette dichotomie Vierge-pur-végétarien/saint-impur-carné est beaucoup moins
marquée dans la dévotion populaire car la dimension mondaine et les pouvoirs exorcistes

attribués au saint sont aussi partagés par la Vierge.

Les patients et le saint exorciste

Les premiers témoignages sur la pratique de la possession et sur la présence de
personnes affectées d’une ‘maladie mentale’ au sanctuaire de Puliyampatti sont consignés
dans deux articles de la revue jésuite Caritas datant respectivement de 1951 et de 1962 dont
voici les textes:

« Puliyampatti est bien connu dans le sud comme lieu de pelerinage populaire en honneur de

Saint Antoine de Padoue. Les dévots du saint affluent a son sanctuaire durant toute I’année
mais c’est spécialement les mardis que les pélerins sont en nombre considérable; et a

191 Dans le culte hindou, la noix de coco est offerte en tant que substitut du sacrifice humain. Composant
essentiel du plateau d’offrande, celle-ci est cassée en deux devant I’'image méme de la divinité par le prétre. Le
dévot reprend ensuite son plateau avec quelques piracatam dont une moitié de la noix. A Velankanni, le dévot
recoit également la demie-noix de coco en tant que piracatam mais la dimension sacrificielle de I’offrande est
masquée par le fait que le fruit a été partagé par le vendeur au moment de I’achat du plateau. Cette opération
s’est effectuée implicitement sous le regard de la Vierge puisque la vente des plateaux se situe le long de la
route qui fait face a I’entrée du sanctuaire, mais la non-intervention du prétre, c’est-a-dire du sacrificateur,
implique que cette offrande est dépossédée de sa fonction symbolique.
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I’occasion de la féte annuelle, ils arrivent par milliers. Ceci a été une préoccupation pour les
dévots qui restent plusieurs jours ou méme pour ceux qui font seulement une courte halte.
Mais par dessus tout, il (le prétre) profite de I’opportunité que la présence des larges
rassemblements offre pour les instruire dans la foi et tenir leur dévotion a I’écart de toutes
pratiques superstitieuses. Il est connu que parmi les clients de St Antoine, il n’y a pas un peu
de non-chrétiens et que sous leur incitation, ce qu’ils nomment la ‘danse démoniaque’ est
quelquefois pratiquée. Celle-ci a été séverement réprimée. D’un autre cdté, on ne peut dénier
que la dévotion a saint Antoine, le fameux ‘ami-dans-le-besoin’, s’est accrue sans
discontinuité et qu’a travers son intercession, beaucoup de faveurs ont été obtenues au
sanctuaire. » (Caritas 1951 : 160)'%

« Puliyampatti : Beaucoup de pelerins viennent a ce sanctuaire de saint Antoine de Padoue. Il
y a toujours foule ici, mais une fois par mois —le dernier mardi du mois a peu prés 5 a 800
pélerins peuvent étre vus ici. Parmi les malades qui viennent ici, beaucoup sont ceux qui
souffrent d’hystérie, considérée a tort comme étant de la possession. J’ai vu cette année de
telles personnes soulagées de leur maladie. Une jeune femme perdit son mari et quelques jours
apres, elle perdit aussi son enfant — il n’est pas étonnant qu’elle perdit la téte. Ses parents
I’emmenerent a Puliyampatti et y restérent a peu pres un mois. Elle se sentit beaucoup mieux.
Le pere de la fille, qui a le sens de la reconnaissance, voulut devenir catholique. Le pére, la
meére et la fille —tous hindous- ont commencé le catéchisme et ont été baptisés. Une meére,
hindoue, a également amené son fils, un garcon de 21 ans qui a perdu la téte. Aprés un mois,
le gargon s’est senti mieux. Il a dit qu’il a entendu une voix dans son ceeur qui lui a dit de
devenir catholique. Il a ennuyé sa mére pour qu’elle le conduise au prétre pour qu’il devienne
catholique. Animée par la volonté de son fils, elle I’amena au prétre et lui raconta I’histoire.
Le prétre voulut tester la sincérité de la mére et I’envoya chercher une épouse (pour son fils).
Elle alla & deux reprises dans son village. Pendant ce temps, le garcon apprit le catéchisme. Il
apprit bien et facilement. La mere revint avec I’assurance que la jeune fille, qui était d’accord
pour se marier avec son fils, avait promis de devenir catholique. Comme des parents de ce
garcon étaient catholiques, il fut baptisé. Espérons que saint Antoine oeuvrera en faisant plus
de miracles de cette sorte & Puliyampatti » (Caritas, July 1962 : 138-139)%

192 «Puliyampatti is well known in the south as a popular pilgrimage resort in honour of St Antony of Padua.

Devout clients of the saint flock to his shrine the whole year round but it is especially on Tuesdays that the
pilgrims far gather in considerable numbers; and on the occasion of the Annual feast they crowd together in
their thousands. It has been the preoccupation of devotees who stay on for several days and even for those who
make only a short halt. But above all he avails himself of the opportunity which the presence of large gatherings
affords to instruct them in the faith and to keep their devotion free from all superstitious practices. It is known
that among the clients of St Antony there are not a few non-Christians and that at their instigation what goes by
the name of 'devil-dance' is sometimes practised. This has been severely tabooed. On the other hand, there is no
denying that devotion to St. Antony, the reputed ‘friend-in-need’, has been steadily on the increase and that
though his intercession many favours have been obtained at the shrine. »

103 pyliyampatti: «A good many pilgrims go to this shrine of St Antony of Padua. There are always crowds there,
but at once a month - the last Tuesday of the month about five to eight hundred pilgrims can be seen there.
Among the sick that come there, many are those who are suffering from hysteria and falsely think that it is
possession. | saw this year a number of such people relieved of their sickness. One young woman lost her
husband and a few days after she lost her child also - No wonder she got off her head. Her parents took her to
Puliampatti and stayed there for about a month. She got much better. The girl's father had some sense in
thanksgiving wanted to become a Catholic. The father, the mother and the girl - all Hindus - began to study
catechism and they were baptised. A mother, a Hindu also, had brought her son, a lad of about twenty one years
old - who had gone off his head. After a month the boy got better; he said that he had a voice in his heart telling
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L’absence de mention sur la possession et les ‘malades mentaux’ dans les extraits
précédemment cités de 1937 et 1941 ne permet pas de conclure que ces pratiques et cette
catégorie de dévots se sont installées seulement a partir des années 1950. Celle-ci peut résulter
de la volonté de leurs auteurs jésuites d’éviter de parler de patients dont les pratiques qu’ils
considéraient superstitieuses pouvaient entacher la notoriété du sanctuaire. Cependant,
I’allusion au fait que la danse démoniaque était fortement réprimée laisse a penser que le
sanctuaire se prétait moins a I’accueil des patients affectés de troubles psychiques
gu’aujourd’hui. Certainement que cette fonction exorciste attribuée au saint existait mais la
manifestation de la possession devait se faire a I’abri du regard des missionnaires.

La situation contemporaine offre un paysage fort différent, qui dénote une tolérance
vis-a-vis des manifestations de possession. En effet, si I’activité pelerine est réservée aux
mardis et aux fins de semaine, le reste du temps, la population du sanctuaire est constituée de
petits groupes familiaux au sein desquels une ou méme deux personnes présentent des
troubles de possession et/ou des symptémes considérés comme provoqués par un sortilege. La
présence de ces patients est decelable tout au long de la journée par les cris et les culbutes de
quelques possédes ou les injures lancées par une personne agitée que I’on vient d’attacher,
mais c’est surtout lors des temps propices a la possession que I’on peut le mieux quantifier

cette population.

A la différence des pélerins, les patients et leur famille sont majoritairement hindous
(55-65%) ; les chretiens, se partageant entre catholiques (25-35%) et protestants (5-10%),
forment la seconde communauté confessionnelle ; les musulmans ne fréquentent guere le
sanctuaire si ce n’est pour accompagner un parent ou un conjoint hindou ou chrétien.
L’echantillon des castes auquel les patients appartiennent est varié et représentatif des
communautés de la région. Les natar et les pallar sont les communautés les plus importantes
aux cotés des paravar, des acari (bijoutier, charpentier, forgeron), des konar (berger). Bien
que les tevar et les pillai constituent deux castes terriennes dominantes de la région, peu de

leurs patients viennent au sanctuaire. La rareté des premiers s’explique par la situation

him to become a Catholic; he worried his mother to take him to the priest and make him a Catholic. Moved by
the worries of her son, she brought the man to the priest and told him the story. The father wanted to test the
sincerity of the mother and sent her to look for a bride - she went twice to her village. Meantime the boy was
taught catechism - he learned well and easily. The mother came back with an assurance that the girl who had
agreed to marry the young man, had also promised to become a Catholic. As some relations of the boy are
Catholics, he was baptised. Let us hope that St Antony will work more miracles of this kind in Puliyampatti. »
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conflictuelle de la région ou, depuis les années 1995, les pallar en représailles a la
discrimination dont ils ont été victimes, menent contre eux une lutte acharnée. La rareté des
seconds trouve sa justification dans leur position sociale, économique et éducationnelle élevee
qui leur fait préférer les médecines savantes, symbole de modernité, aux pratiques
thérapeutiques religieuses. Si la présence des pélerins a Puliyampatti s’appuie sur la ferveur
toute particuliere qu’ils portent au saint, cette motivation est bien plus mitigée pour les
patients et leur famille. La raison du choix de ce sanctuaire catholique répond, certes, a la
réputation du saint de chasser les esprits malveillants, mais aussi a I’absence d’un centre
hindou de méme nature situé dans un rayon de cent kilométres. Cette zone est également
exempte de sanctuaires soufis importants dont la capacité de leurs saints a neutraliser les
sortileges et a chasser les mauvais esprits attire une large clientéle hindoue. Une telle absence

de concurrence a, de ce fait, profité au sanctuaire de Puliyampatti.

Puliyampatti n’est pas le seul centre thérapeutique catholique fréquenté par des

patients affectés de troubles psychiques dans cette région du Tamil Nadu. Il en existe quatre

autres situés dans un rayon de cent kilométres du village : Venkatachalapuram®®(village prés
de Kovilpatti), Tenkasi’® (ville située au pied des Ghats occidentales), Uvari*® (village

104 En fait, I’église est placée sous le vocable de la Vierge de I’Assomption Paraloka Mata ‘Meére des Cieux’
tandis que la statue de saint Michel tréne dans une kepi (grotte) érigée en face de I’église. Selon une famille
nat ar, c’est un de leurs ancétres qui, en remerciement d’une guérison obtenue, aurait fait construire la grotte
pour y installer la statue du saint. Mis a part quelques nat ar, la communauté chrétienne se compose de
pal | ar christianisés a la fin du siécle dernier (Lhande 1934 : 142).

15 p_ Lhande (1934 : 145) mentionne que Tenkasi figure dans les lettres de missionnaires jésuites de 1662 &
1665. 1l souligne également que la communauté chrétienne de cette paroisse est constituée de 54 nayakar. Une
autre référence sur le sanctuaire donnée dans le volume | du Diaire du pangou de Sentamaram 1896-1913,
précise qu’a I’origine, cette église avait été fondée par les maravar et que c’était le chef d’une famille nayakar
arrivée recemment du Kerala qui détenait les fonctions de catéchiste. Par la suite, d’autres nayakar se seraient
installés a Tenkasi et les maravar se seraient reconvertis a I’hindouisme. Ceci suggere qu’un conflit pour détenir
la préséance sur cette paroisse a éclaté entre les deux castes et que devant le privilege accordé a la caste
supérieure des nayakar, les maravar ont préféré abandonner le catholicisme. On y trouve également quelques
précisions sur I’origine du pélerinage a saint Michel. A ses débuts, I’église était une simple paillote. Un dévot,
guéri de coliques grace a I’intervention de saint Michel, a fait édifié une église en briques. A la suite de cette
guérison, de nombreux autres malades souffrant de troubles de méme nature (troubles considérés comme
d’origine surnaturelle) ont été soulagés de sorte qu’au début du 20°™ siécle, P. Lhande rapporte que ce sont cing
a six mille dévots dont de nombreux ‘paiens’ et musulmans qui accourent pour assister a la féte du 29 septembre.

1% Uvari fait partie des villages paravar christianisés au 16°™ siécle par les Portugais dont le nom orthographié
Uvarim apparait dans une lettre de Henrique Henriques adressée a Ignace de Lloyola le 13 janvier 1558 (Rupert
Arulvalan 1997 : 17). Cependant ,le sanctuaire de saint Antoine est plus récent puisqu’il a été fondé en 1846 sous
la juridiction des prétres du Padroado (Tattukuti maraimavattam kaiyetu 1998 : 239-240).
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cotier entre Tirucchendur et le Cap Comorin) et Rajavur'®’

(village pres de Nagerkoil).
Certains patients de Puliyampatti connaissent ces sanctuaires soit pour leur réputation, soit
pour y avoir déja séjourné. Quelques-uns uns également, lorsque la guérison tarde a venir ou
au moment de la féte patronale, quand le prétre leur demande de libérer leur lodge pour les
louer aux peélerins, quittent Puliyampatti pour rejoindre un de ces autres sanctuaires.
Cependant, a la différence des infrastructures de Puliyampatti, celles des sanctuaires de
Venkatachalapuram, de Tenkasi et d’Uvari sont limitées de sorte que le nombre de patients est
faible (5-15 selon les lieux). De plus, tous ces sanctuaires sont des centres de pelerinage de
taille modeste ou la pratique des acanam ne s’est pas instituée, ce qui fait que les patients ne
peuvent compter sur cette nourriture pour vivre. Il n’y a guere qu’a Uvari que les patients
bénéficient de la générosité des villageois et des pélerins-touristes. En effet, Uvari attire
beaucoup de monde en fin de semaine et pendant les congés. On vient pour jouir de sa belle
plage et on en profite pour visiter la curieuse église récente, ayant la forme d’un bateau
surmonté d’un avion, fondée par les habitants en reconnaissance a la Vierge pour
I’enrichissement qu’ils ont tiré du commerce import-export.

Un troisieme critere qui différentie Puliyampatti de ces autres sanctuaires est
I’organisation de la thérapie et de I’exorcisme. Cette différence n’est pas institutionnelle car le
clergé de Puliyampatti, trés sceptique quant a I’origine surnaturelle des troubles, refuse de
pratiquer les exorcismes ou d’intervenir sur une personne possedée. Cette organisation est le
fruit de conjonctions entre les trois structures sacrées implantées a Puliyampatti (église,
kotimaram, Mata kovil) et trois figures catholiques (saint Michel, saint Antoine, la Vierge)
dont chaque ensemble détient un réle dans le processus thérapeutique. Ce sont les pratiques
thérapeutiques propres a Puliyampatti qui vont étre développees dans cette partie. Je ferai
quelques comparaisons avec les méthodes utilisées dans I’hindouisme et dans le soufisme de
maniére & éclairer leur originalité et leur présence dans ce contexte catholique. Cependant,
avant d’aborder ces rituels, il convient d’essayer de saisir les raisons pour lesquelles saint

Antoine s’est trouvé investi de la fonction d’exorciste.

97 e village de Rajavur posséde deux églises : une ancienne dédiée a la Vierge et située dans le quartier des
pillai et celle de saint Michel fondée le 3 mai 1918 dans le quartier des natar. La fondation de I’église de saint
Michel est consécutive a un conflit entre les deux castes. La caste supérieure des pillai refusant d’accorder
certains droits aux natar, ces derniers sont parvenus a obtenir leur propre église. Le saint a acquis rapidement la
réputation de délivrer les possédés de sorte que I’église, devenue trop exigué pour accueillir les fideles, est en
reconstruction. Dans ce sanctuaire, fréquentés par des personnes souffrant de troubles comportementaux et
psychiatriques assez séveéres, sont organisées, un jeudi sur deux, des consultations de psychiatrie.
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La construction de la vocation exorciste de saint Antoine

Par sa représentation, I’Archange Michel est certainement de tous les saints celui qui
incarne le plus explicitement la victoire sur le démon. Sa spécificité est exprimée dans son
culte puisque, parmi les sanctuaires que I’on vient de mentionner, celui de Tenkasi de Rajavur
et de Venkatachalapuram lui sont dédiés et qu’a Puliyampatti, il a vocation de calmer les
violentes manifestations des esprits possedants. A la différence de I’allure martiale de
I’Archange Michel, rien dans I’iconographie de saint Antoine ne suggere la fonction
d’exorciste qu’on lui attribue. 1l incarne la douceur paternelle et le savoir symbolisés par la
tendresse que lui porte I’enfant Jésus assis sur un livre. Sa représentation a Puliyampatti est un
peu différente de celles que I’on connait en Europe puisque, a la maniere de saint Francois-
Xavier, il brandit de la main droite une croix, symbole de I’évangélisation. Ce geste peut faire
penser a la technique utilisée par les prétres pour chasser le ‘démon’. Cependant, cette
iconographie du saint spécifique a Puliyampatti est peu diffusée en dehors des régions de
Tirunelveli et de la cote de la Pécherie, ce qui n’a pas empéche que le saint benéficie d’une
réputation d’exorciste dans le tout Tamil Nadu alors méme que c’est la facture sulpicienne qui

est communément répandue.

Comment la spécialité d’exorciste attribuée a saint Antoine a-t-elle pu se répandre au
Tamil Nadu et plus particulierement a Puliyampatti ? En I’absence de sources, il est difficile
de I’affirmer. Si on considere I’hagiographie du saint, le second des treize mardis qui sont en
relation avec une de ses spécialités concerne sa capacité de combattre le démon. Ce second
mardi, qui succéde immédiatement celui consacré a la protection des enfants, implique que
cette spécialité était non seulement reconnue au saint mais détenait une position centrale dans
son culte (Petit Trésor des Amis de Saint Antoine de Padoue : 21-23). On peut donc supposer
que cette fonction s’est propagée par le biais des franciscains portugais qui étaient tres
disposés a la diffusion de récits hagiographiques. Les jesuites de la Nouvelle Mission du
Maduré qui, rappelons-le, ont administré la paroisse de Puliyampatti, pour leur part,
invoquaient soit la Vierge et le Christ (Guchen 1889, Il : 260-266) soit quelquefois saint
Benoit (Lacombe 1892 : 284-285) lorsqu’ils pratiquaient des exorcismes. Dans leur
correspondance, ils ne font jamais référence a saint Antoine de Padoue pour combattre le

démon, si ce n’est lorsqu’ils rapportent la pratique populaire qui consiste a attacher une meche
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de cheveux de la personne exorcisée aux pieds de saint Antoine et de saint Sébastien'®. Cette
constatation semble également concerner les jésuites portugais car dans une compilation de
lettres du 17°™ siécle!® dans lesquelles les récits de guérisons de maladies et d’attaques
démoniaques tiennent une place importante, on reléve que c’est sous les invocations de saint
Ignace de Lloyola, saint Francois-Xavier et la Vierge que les missionnaires et les catéchistes
pratiquent les exorcismes. D’autre part, la correspondance jésuite comme aussi celle des
missionnaires protestants insiste sur I’importance de la sorcellerie chez certaines castes
(paravar, mukkuvar, maravar, natar) que les franciscains ont eu a christianiser. Ces
caractéristiques sont aussi soulignées dans quelques travaux ethnographiques. Ainsi, chez les
mukkuvar, pécheurs de basse caste résidant dans la région de Kanyakumari et christianises par
les franciscains et les jésuites portugais, on note une religiosité centrée sur la croyance en la
sorcellerie et sur le culte de divinités ambivalentes (Ram 1991 ; Jayapathy 1999). Ces deux
auteurs précisent que saint Antoine de Padoue est particulierement vénéré parmi ces pécheurs
en raison de sa capacité a neutraliser les effets des maléfices. Une telle représentation du
monde, ou les craintes de la magie et de la vengeance divine sont si prégnantes, suggere que
les missionnaires ont d’autant plus valorisé cette spécialité du saint que celle-ci correspondait
aux attentes de leurs fideles. La these que ce sont les franciscains qui ont valorisé cette
fonction particuliere de saint Antoine se trouve renforcée par les accusations des jésuites de la
Nouvelle Mission a I’encontre de leur manque de rigueur pour interdire les superstitions et
I’hindouisation des rites. Si ces critiques s’enracinent dans une période de forte rivalité entre
Padroado et Propaganda fide pour la juridiction du Maduré, elles apportent des
renseignements appréciables sur les pratiques des convertis de I’époque. Parmi les exemples
offerts, de nombreuses références concernent Oriyur, village témoin du martyr de saint Jean

de Britto auquel D. Mosse (1986) a consacré une partie de sa thése.

108 £y trait de la 78° lettre du P. Louis Garnier (Lettres des Nouvelles Missions du Maduré 11 1840 : 336) : « Je
connais dans une autre bourgade quatre femmes obsédées depuis plus de cing ans. Le démon les tourmente
horriblement. Elles crient quand on les amene a I'église, font des contorsions affreuses, imitent le chant du coq
et le grognement du plus immonde des animaux. Je ne vous parlerai pas de toutes les idées extravagantes que
suggere aux Indiens I'envie de voir partir cet h6te incommode. lls sont persuadés que pour le chasser il faut
couper une certaine touffe de cheveux sur la téte, car disent-ils, le diable entre par la et I'attacher aux pieds de
St Michel ou de St Sébastien. Bien entendu que nous faisons ce qui dépend de nous pour redresser leurs idées.»

109 A I’exception de deux lettres, cette correspondance est reproduite dans I’ouvrage Letters of Portuguese
Jesuits from Tamil Countryside 1666-1688 de S.J. Stephen (2001), ouvrage plagié du document dactylographié
en cing exemplaires du pére A. Sauliére Annual Letters of the Madura Mission for the years 1666-1701. En dépit
de I’affirmation de S.J. Stephen, les originaux de ces lettres étaient en portugais, italien et latin. Elles ont été
traduites en francais par le pere L. Besse, document sur lequel le pére A. Sauliére s’est appuyé pour en faire une
traduction en langue anglaise (Sauliére 1945) (cf . compte-rendu de J. Deloche 2001).
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A partir des ethnographies de sanctuaires tamouls dédiés a saint Jean de Britto, saint
Jacques le Majeur et saint Antoine I’ermite, D. Mosse a mis en exergue les qualités
particuliéres des saints qui se trouvent valorisées dans le culte rendu par les pélerins et les
patients. Ces trois saints se caractérisent par le lien avec le monde du sauvage, de I’inorganise,
du non-social. Ce monde est celui des divinités hindoues qui recoivent des sacrifices
d’animaux quelquefois a grande échelle. Elles assurent la protection des frontiéres du village,
de la lignée, de la caste. Dans ces fonctions, elles pourvoient au bien-étre de leurs dévots mais
cette protection peut se transformer en affliction si elles considérent avoir été victimes d’une
transgression.

L’ambivalence du tempérament de saint Antoine de Padoue ainsi que le théme de
I’espace sauvage sont contenus dans I’histoire de la fondation du sanctuaire de Puliyampatti
que Susaikaninadar m’a rapportée. Une partie du récit est également publiée dans I’opuscule
Punita Antoniyar tiruttalam. Elle est insérée au début du chapitre consacré a I’histoire
(varalaru) du sanctuaire mais porte le sous-titre de oru kirgmattin katai ‘une histoire de
village’. Le terme katai ‘conte’, ‘mythe’ suggere que le récit s’appuie davantage sur la

tradition que sur des faits historiques.

Prés de Eral (Tuticorin dt.), se trouve un village du nom de Puntapanai. Dans ce
village, & la fin du 17°™ siécle, il n’existait qu’une seule famille de catholiques, qui se
composait de deux fréres Mariya Tommai Antoninadar, un homme de grande foi que les
hindous respectaient et son frére Michaelnadar, un personnage trés belliqueux. A cause des
difficultés engendrées par le tempérament fougueux et jaloux de son frére, Antoninadar
préféra s’en aller et ses pas le conduirent a Puliyampatti. Ramanadar I’installa chez lui et le
présenta au jamintar qui I’embaucha comme saisonnier (pannai tovil). Satisfait de ce jeune
homme et en dépit du fait qu’il était catholique, Ramanadar lui proposa sa fille en mariage, ce
qu’il accepta. Le couple eut 13 enfants, 12 garcons et une fille.

A cette époque, Puliyampatti ne possédait pas d’église. Aussi, pour les offices,
Antoninadar et sa famille avait coutume de se rendre a la petite église portugaise saint-
Francois-Xavier a Sendappettai (pres de Silvalaperi).

Cette famille était heureuse et vivait correctement du travail qu’elle accomplissait
chez le jamintar. Cependant, le vent tourna et la maladie fit son apparition, décimant chacun
de ses fils. A la mort de chaque enfant, Antoninadar faisait toujours le méme réve : saint
Antoine lui rendait visite et demandait qu’une chapelle lui soit construite. Mais, Antoninadar
ne disposait pas de moyens financiers suffisants pour acquérir un morceau de terre et
accomplir une telle demande. Ainsi onze de ses fils périrent de maladie sans qu’il trouva le
moyen de réaliser le veeu de saint Antoine. Puis ce fut au tour de sa fille de 13 ans d’étre
affectée par le malheur. A peine son mariage venait-il étre célébré que son époux mourut de
maladie. Elle dut retourner vivre chez ses parents.

Trés éprouvé, Antoninadar se replia dans la solitude et la priere. Puis vint le tour de
son dernier fils d’étre affecté par la maladie. Une fois de plus, le saint lui apparut en réve et lui
réitéra sa demande de chapelle. Il en fit part a son épouse. Sa fille qui était présente a ce
moment-1a lui appris que saint Antoine lui était également apparu en réve sous les traits d’un
beau soldat monté sur un cheval blanc. Cette apparition incita Antoninadar a accomplir sa
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mission d’installer le saint a Puliyampatti. Il se rendit & Sendapettai et, agenouillé devant sa
statue qui se trouvait dans le cimetiére, il confia ses difficultés financiéres a saint-Antoine.
Dans la nuit, le saint revint le voir et lui conseilla de se rendre dés la pointe du jour chez le
jamintar pour demander un morceau de terre. Le lendemain, il partit pour Maniyacchi et sur le
chemin, il rencontra le jammtar qui, ce jour-1a, s’était levé de bonne heure pour faire sa
promenade. Antoninadar s’inclina devant lui et lui raconta I’histoire des apparitions de saint
Antoine. Le jamintar lui confia que lui-méme avait révé qu’un saint personnage qu’il ne
connaissait pas lui demandait d’offrir une parcelle de ses terres pour batir un sanctuaire.
Devant ces signes de la providence, le jammtar invita Antoninadar a choisir la parcelle de
terre qui lui conviendrait le mieux.

De retour au village, il inspecta les terres pour déterminer la place idéale. Au milieu
d’un terrain, il apercut un petit arbuste carikuceti (conque-plante) dont les branches formaient
une croix. Considérant ce signe comme une indication de saint Antoine, il porta son choix sur
cette parcelle. Quelques jours plus tard, le bon choix se confirma lorsqu’en creusant la terre
pour les fondations de I’édifice, il déterra une croix en or. Il décida de placer I'autel a
I’emplacement de la croix et installa dans la niche du retable la petite statue de saint Antoine
qu’il rapporta du cimetiere de Sendappettai. »

L’ambivalence du tempérament de saint Antoine est mise en scéne dans la mort des
fils d’Antoninadar. Si le chiffre treize renvoie a la spécificité du culte de saint Antoine, il
suggere également que les maladies et les malheurs qui frappent la famille sont consécutives a
un acte de sorcellerie. En effet, ainsi qu’on le verra dans les récits des patients, un des points
qui fondent le soupcon d’un maléfice est la répétition des malheurs qui s’acharnent sur les
personnes fragiles et innocentes. Dans cette histoire, ce sont les douze enfants qui subissent la
vengeance du saint alors méme que le pére, en restant sourd a ses demandes, est le véritable
fautif. Bien que le refus de construire une chapelle soit di a un manque de moyens financiers,
la réaction violente traduit une situation de transgression suite a un manque de foi et de
confiance a I’égard du saint. De telles réactions sont bien connues de la part de certaines
catégories de divinités hindoues qui n’hésitent pas a accabler leurs dévots. Cependant, si cette
histoire met en avant I’ambivalence du caractere de saint Antoine, conception qui apparait
quelquefois dans le discours ou les lamentations des patients, celui-ci se montre beaucoup
plus tolérant et bienveillant que les divinités hindoues. Dans la dévotion populaire, il ne
semble pas que la versatilité soit un trait de son caractere aussi accentué que pour certaines
catégories de divinités hindoues. En effet, les divinités hindoues peuvent parfois provoquer
des calamités sans que les dévots en comprennent la raison, alors que la malveillance de saint
Antoine est consécutive a une transgression, un mangue de confiance ou de dévotion. La
modération du tempérament de saint Antoine s’applique également a la Vierge ainsi qu’a
toutes les figures du catholicisme. Une telle caractéristique est nécessairement attractive pour
les hindous dont le statut de caste n’autorise pas I’approche des divinités brahmaniques qui
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possedent un caractere bien plus magnanime. Les patients expriment souvent cette différence
entre les figures catholiques et hindoues par des sentiments de haine (veruppu) a I’égard des

divinités hindoues qu’ils accusent d’étre responsables de leurs souffrances (tunpam).

Le deuxieme facteur qui établit la relation de saint Antoine avec les divinités hindoues
exorcistes est I’espace sauvage. Pres d’lraiyur (dt. de Villupuram), il existe deux petits
sanctuaires de saint Antoine de Padoue construits par des fideles sur des terres privées et
éloignées des habitations katu (‘forét’, ‘jungle’, ‘terre non cultivée’). L’un des deux est
implanté a la limite d’une forét vanam tandis que I’autre est érigé sous une futaie de banians.
Ces deux sanctuaires informels ou les prétres ne célébrent la messe qu’au moment de la féte
du saint, sont gardés par des upateci (catéchistes) qui se chargent d’organiser les séances de
prieres, d’assister les quelques patients qui viennent séjourner dans ces lieux, de pratiquer des
exorcismes. Si le sanctuaire de Puliyampatti est aujourd’hui proche des habitations, il y a tout
lieu de penser qu’a I’époque de sa fondation, il était situé dans une zone déserte katu.
Rappelons que, selon I’historique, le hameau a été créé par deux natar dont un est devenu le
beau-pere d’ Antoninadar, ce qui suggére que le nombre d’habitations était trés restreint.

Par deux fois, le récit de Susaikaninadar fait référence a I’univers du ‘sauvage’, a
travers les préecisions sur I’emplacement de la chapelle et sur I’origine de la statuette. Le lieu
d’implantation de la chapelle a été choisi au milieu des terres appartenant au jamintar, a
I’endroit ou croissait un arbrisseau en forme de croix sous lequel était enfouie une croix en or.
Ces précisions appellent deux commentaires. D’une part, I’arbrisseau en forme de conque
établit le lien avec les paravar dont une des spécialités était le ramassage de ces coquillages
particuliérement prisés pour leur utilisation par les brahmanes et dans les rituels hindous.
D’autre part, la découverte de la croix enfouie dans le sol comme celle d’une statuette est un
theme récurrent aussi bien dans les récits franciscains que dans les mythes de fondation de
sanctuaires hindous (Tarabout 1999 ; Reiniche 1979). Mosse présente dans sa thése un
exemple intéressant (1986 : 445) :

« Une bergeére avait I’habitude de passer tous les jours a travers une étendue désertique (katu)

pour vendre du lait. A chaque fois qu’elle passait, une pierre particuliére a c6té d’un étang

(@runi), la faisait trébucher et son lait était systématiquement renversé. Un jour, quelques

hommes du village allérent creuser I’endroit pour comprendre ce qu’il se passait. En creusant,

ils déterrerent une statue, mais accidentellement ils lui casserent un bras duquel jaillit du sang.
Ils érigérent ensuite I’autel de la Déesse. »

A travers I’utilisation des termes katu et aruni, le récit fait référence a I’espace

sauvage. Cet espace est précisément le siege (pitam) des divinités ‘automanifestées’
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(cuvayampu ‘né soi-méme’, cuvarazpam ‘forme propre’ ‘qualité, nature’) dont la nature
ambivalente et versatile force le respect et la crainte des dévots.

La statue de saint Antoine proviendrait du cimetiere de la petite église saint Francois-
Xavier de Sendapettai. L’atmospheére sauvage qui se dégage de I’environnement de la petite
église est fortement renforcée par la présence de quelques tombes éparpillées sur le vaste
terrain qui I’entoure. Ce lieu si singulier mérite quelque attention car il permet de corroborer
les fonctions d’exorciste attribuées a saint Antoine. La petite église de Sendapettai est située a
deux kilometres de Silvalaperi prés de la riviere Tambraparni. Si la présence de ce fleuve a
permis I’implantation de riziéres et de cultures Iégumiéres dans les villages qui s’étendent
vers Palayamkottai, dans cette zone, le paysage est aride, composé de bosquets d’épineux et
de dunes de sable formées par les crues de la riviéres. On a du mal a imaginer que cet endroit
ait pu étre habité. Cependant, une prospection plus poussée permet de localiser le hameau de
Sendapettai dont la grande distance qui le sépare de I’église s’accorde avec la fonction
d’exorciste attribuée a saint Frangois-Xavier. Ce hameau est aujourd’hui abandonné. Les
paravar, qui vivaient ici du produit de la riviere et du salage des poissons de mer provenant
des cOtes, ont été chassés par les musulmans au début du siecle. Ces derniers n’ont pas
épargné la petite église qui n’a cessé de se dégrader au fur et a mesure des intempéries et des
crues de la riviere. Aprés une longue période d’abandon, I’église a retrouvé un peu de vie
gréace a une vieille dame du village de Duraiyur (10 km de Silvalaperi) qui fit un réve dans
lequel quelqu’un lui indiqua que son fils souffrant d’une maladie mentale mananoy serait
guéri si elle le conduisait a Sendapettai et allumait une lampe dans I’église durant neuf jours
complets. Son fils ayant été guéri, la nouvelle de ce miracle se répandit de sorte que quelques
laics des villages limitrophes commenceérent a fréquenter I’église. Un dévot installa une statue
de saint Francois-Xavier et des séances de prieres furent organisées par des laics durant la nuit
du vendredi. Aujourd’hui, deux dévots, un homme et sa mere, habitent une petite paillote
construite pres de I’église. Il garde le sanctuaire et fait office d’upateci, fonction que les
prétres indiens redoutent car ils estiment qu’elle constitue un pouvoir concurrentiel et une
perte de dons pour I’église. Le pére Lurduraj a bien tenté de mettre un terme a ces pratiques
informelles en instituant un office dans cette église, le premier vendredi de chaque mois
tamoul. Cependant, sa démarche a échoué car les nombreux patients de Puliyampatti qui se
déplacent pour assister a cette messe y restent toute la journee et, de ce fait, sollicitent les
services de I’upateci qui, ainsi, bénéficie de cette nouvelle clientéle.

Le cimetiére, lieu de découverte de la statue confére au saint un pouvoir aussi

exceptionnel que dangereux. L’aire funéraire est en Inde un endroit ambivalent ou danger et
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impureté sont les corollaires de régénération et transcendance. Cette polarité est symbolisée
par Shiva-Rudra I’ascétique et le terrible qui, recouvert de cendres collectées sur les blchers,
détient en lui le pouvoir de détruire et de régénérer le Monde. Ainsi que le montre I. Nabokov
(1995, 2000) dans son analyse sur des rituels de conjuration et d’exorcisme, le fait que les
aires funéraires soient choisies pour pratiquer ces rituels découle de la symbolisation
commune mise en scéne par les séquences propres a chacun des deux rites. Ces rituels ont
fonction de créer la dissociation de I’ame du corps, des pouvoirs malveillants du corps, afin de
faciliter la réintégration de I’ame dans le clan des ancétres, de la personne dans sa famille. Les
aires funéraires sont également des lieux de possession et d’exorcisme privilégiés par les
prétresses présentées par M. Carrin (1997). Sans s’étendre pour le moment sur la fonction du
rituel d’exorcisme, la mention du cimetiere comme lieu d’origine de la statuette est bien
souvent soulignée par les dévots car elle alimente le pouvoir destructeur et exorciste du saint.
Enfin, une autre dimension non négligeable qui permet d’expliquer la vocation
d’exorciste attribuée a saint Antoine de Padoue est la confusion de son culte avec celui de
saint Antoine le Grand dénommé Abbé ou plus couramment I’ermite. La superposition entre
les deux saints n’est pas spécifique au catholicisme indien car les études iconographiques et
anthropologiques sur saint Antoine de Padoue ont souvent signalé cette confusion (Réau
1958 ; Blanc 1991 : 32-36). Une des caractéristiques hagiographiques de saint Antoine
I’ermite connue sous le terme de ‘tentations de saint Antoine’ se réfere aux incessants
combats qu’il doit mener contre le démon et les forces du mal (Réau ibid. : 101-115 ; Guérin
1878, | : 421-437). Si la langue tamoule fait la distinction entre Antoniyar (de Padoue) et
Vanamantoniyar ou Vanattu Antoniyar (I’ermite; de vanam ‘forét’), dans le langage
commun, cette différence disparait au profit du vocable unique d’Antoniyar. La plupart du
temps, les dévots ignorent que les deux saints sont distincts et considerent que la différence de
vocable est liée avec la situation du sanctuaire et la profession des castes qui les honorent,
Saint Antoine de Padoue étant vénéré par les castes de pécheurs et Vanattu Antoniyar par les
castes agricoles. La confusion entre les deux saint Antoine est encore renforcée par la date de
leur féte patronale célébrée au mois tamoul tai (15 janvier-15 février). Pour saint Antoine
I’ermite, son jour festif du 17 janvier coincide avec la féte du Ponkal qui commence le
premier jour de tai tandis que la féte patronale de saint Antoine de Padoue est fixée au dernier
mardi du mois tai qui correspond approximativement au 15 février, date de la seconde féte
commémorant I’anniversaire de la translation de son corps (Petit Trésor des amis de Saint
Antoine de Padoue 1897 p. 77-78 ; Guérin ibid. VI : 635 ; Chabannes 1960 : 255). Si on se
réfere aux jésuites de la Nouvelle Mission, la féte de saint Antoine I’ermite était

127



particulierement célébrée car, coincidant avec le Tai porkal, elle permettait aux castes
agricoles de faire bénir le troupeau. Un des diaires de Puliyampatti, rédigé par le pére
Arulanandan, fait d’ailleurs référence a la bénédiction des étables et des troupeaux. Bien que
ce rituel s’appuie sur la tradition hindoue puisque le second jour de Tai porikal est consacré a
honorer les troupeaux (matu porikal ‘porikal des beeufs’) , sa célébration par les jésuites, puis
par le clerge séculaire repose sur la qualité attribuée a saint Antoine I’ermite qui est de

protéger les animaux, plus spécifiquement les porcs auguel son iconographie I’associe.

Pratigues dévotionnelles et thérapeutiques des patients

La plupart des pratiques dévotionnelles exercées par les pelerins le sont également par
les patients et leur famille. Cependant, les intentions qui les sous-tendent sont différentes car
dans ce dernier cas, il ne s’agit plus d’exprimer une gratitude (nanriyarital, nérttikkatan)
mais, a I’inverse, d’inciter le saint a exaucer les demandes (ventutal). La famille participe
amplement a ces exercices devotionnels et spirituels et, lorsque les troubles ou la maladie du
patient le rend inapte a les exercer, c’est elle qui les accomplit. C’est elle également qui
détermine le parcours thérapeutique du patient et dirige les opérations visant a exhorter les
esprits malveillants & se manifester et a partir.

A la différence des pelerins, les patients qui arrivent a Puliyampatti repartent rarement
a la fin de la journée. Ils sont la pour y faire un séjour. La durée peut étre clairement définie a
I’avance lorsque, avant de rejoindre le sanctuaire, les patients ou leur famille ont prié le saint
en lui promettant d’y rester 13, 40 (ou 42) ou 20 jours. Le chiffre 40/42 correspond & un
marikalam, terme qui définit la qualité propice d’une chose, d’une heure, d’une cérémonie
(mariage). Dans ce contexte, il définit la période de temps nécessaire pour qu’un événement
soit parfaitement accompli. Le choix de 20 jours est plus obscur mais il correspond souvent au
chiffre déterminé pour I’obtention de la guérison dans les dargah quand la période de temps
hindoue ne s’est imposée a sa place (Devi et al., 1999 : 77). Lorsque la durée du séjour n’a
pas été déterminée, c’est implicitement la guérison qui en définira la fin. Les criteres sur
lesquels s’énonce la guérison sont souvent difficiles a saisir. En effet, au bout de quelques
semaines de présence au sanctuaire, il n’est pas rare que la famille affirme que son patient est
nalla irukku (il va bien, il est normal), alors méme qu’aucun changement n’est perceptible.
Cela traduit la conviction que le séjour a Puliyampatti s’est avéré étre le bon choix, la
nécessité de réitérer publiguement sa confiance en saint Antoine, et aussi la hate de constater

une amélioration qui prouverait le début d’une neutralisation des effets de la sorcellerie ou des
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esprits possédants dont les membres de la famille pouvaient craindre d’étre affectés a leur
tour.

Pour quelques patients, la guérison a été déclarée par saint Antoine lui-méme lorsqu’il
est venu les visiter pendant leur sommeil. Quelquefois, il leur a donné les consignes a
observer -séjourner un certain nombre de jours, offrir un sacrifice de bouc, de cogq ou un ex-
voto, faire un certain nombre de girations autour du kotimaram- afin d’obtenir la guérison. Ce
processus fait partie d’une technique thérapeutique fort ancienne connue sous le terme
d’incubation. Elle était connue en Mésopotamie, en Egypte et surtout en Grece ou elle se
pratiquait dans 300 a 400 asklépiades, sanctuaires thérapeutiques du Dieu de la médecine
Asklepios dans lesquels les patients sejournaient jusqu’a I’obtention de la guérison
(Weatherhead 1955 : 28-29 ; Nassikas 1987). Dans son article, K. Nassikas apporte quelques
précisions sur la structure de ces temples et les démarches thérapeutiques qui y étaient
conduites. On observe que celles-ci présentent de fortes similitudes avec celles que I’on peut

observer dans la plupart des sanctuaires thérapeutiques™

spécialisés pour les troubles
psychiques et comportementaux par I’usage de je(nes, de bains de purification, d’exercices
physiques, de sacrifices d’animaux, d’offrandes, de substances (eau, huile, plantes). L auteur
précise que I’incubation qui était a son origine une « thérapie directement dictée ou appliquée
par le dieu sans aucune interprétation ou médiation des prétres » s’est transformée au cours
des siécles avec I’implication grandissante des prétres dans le processus thérapeutique. Ainsi,
ils suggéraient les réves, les provoquaient par des médications, les interprétaient et méme
révaient a la place des patients (ibid. : 162). En Inde, la pratique d’incubation n’a pas subi
cette transformation et continue d’étre tres pratiquée dans tous les sanctuaires de pélerinage et
locaux a fonction thérapeutique. Elle est favorisée par la structure méme des sanctuaires qui
possédent un puits sacré pour les ablutions (purification) et un mantapam a proximité
immédiate de la divinité afin que les patients puissent diriger la téte vers elle et la recevoir
dans leur réve. Dans le catholicisme indien, alors que I’incubation pourrait étre considérée
comme superstitieuse puisqu’elle releve d’une pratique populaire dont les fondements sont
pré-chrétiens, elle n’a pas fait I’objet d’une condamnation du clergé. On peut penser que la

bienveillance envers cette pratique vient du fait qu’elle calque le processus des visions

10 Je définis par sanctuaire thérapeutique, les lieux de culte singularisés par une divinité réputée guérir les
maladies ou certaines catégories de maladies. Ces sanctuaires ne disposent pas obligatoirement de guru-
thérapeutes tels que les ouvrages de |. Nabokov (2000) et de M.Carrin (1997 : 171 et sq.) en font état. Il est
intéressant de noter que certaines catégories de guru mentionnées par M. Carrin utilisent une double thérapie :
religieuse (en utilisant le pouvoir divin) et pharmacologique (en utilisant le pouvoir des plantes et des huiles),
comme c’était le cas dans les temples d’Asklepios ou des prétres-médecins offraient leurs services.
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miraculeuses de la Vierge ou des saints qui apparaissent pendant le sommeil ou la
somnolence. De plus, la pratique d’incubation semble s’étre prolongée dans une partie du
Moyen Age chrétien. Il était courant que, sur les chemins de pélerinage, des patients en

recherche de cure s’installent plusieurs jours dans des églises réputées.

*Don de soi arppanam et servitude atimai

Un des premiers actes qu’accomplissent les patients et leur famille dés qu’ils
atteignent le sanctuaire est de se mettre sous la protection du saint. Ainsi, ils se rendrent a la
boutique du sanctuaire afin de se procurer de I’eau bénite punita nir, de I’huile sacrée punita
terikayenney ainsi que des médailles curupam et un petit carré de papier sur lequel est
imprimée la priere d’exorcisme de saint Antoine. L’origine de cette priéere ou Bref est
présentée dans le Petit Trésor des Amis de Saint Antoine de Padoue (ibid. : 75-76). L’histoire
se passe au Portugal : Une femme tourmentée par Satan qui, sous les traits du Christ crucifié
lui commandait depuis un certain temps de se jeter dans le Tage, finit par céder. Alors qu’elle
se dirigeait vers le fleuve pour accomplir son acte, elle trouva une chapelle franciscaine sur
son chemin et y pénétra dans I’intention de prier saint Antoine. Lasse, elle s’endormit. Durant
son sommeil, le saint lui apparut et lui donna un parchemin en lui dictant de toujours le
conserver sur elle. A son réeveil, elle découvrit autour de son cou, une feuille sur lequel était
inscrite une priere. La priere eut un effet immédiat et elle fat libérée de Satan. Mais
lorsqu’elle s’en défit pour I’offrir au roi du Portugal qui souhaita obtenir cette priere, elle fut
de nouveau tourmentée par Satan. Le roi conserva la lettre originale et lui fit envoyer une
copie qui s’avéra tout aussi efficace.

Cette priére est portée par les catholiques selon la méthode utilisée dans I’hindouisme :
insérée dans un petit cylindre de métal dénommé tayattu. En effet, dans les temples réputés
pour une divinité thaumaturge, le prétre-médiateur, aprés un rituel thérapeutique, attache au
cou, a la taille ou a I’avant-bras du patient, une cordelette sur laquelle est suspendu un tayattu,
dans lequel est introduit soit des versets (mantiram) écrits ou récités soit un petit objet activé
par des mantiram. Dans la pratique catholique, bien que des priéres de protection soient
proposées dans certains sanctuaires thérapeutiques, le prétre ne se préte pas a ce type de rituel.

De ce fait, les gens se procurent ces tayattu auprés de vendeurs'** qui se chargent également

1) est intéressant de signaler que dans certains endroits comme & Velankanni, ces vendeurs sont de caste
kuravar, une communauté nomade qui, par sa maniére de vivre qui la stigmatise fortement, est réputée pour
manipuler la magie et pratiquer des exorcismes.

130



d’introduire la priére et de les sertir. Cet objet est ensuite passé au cou du patient apres avoir
0té I’ancien au cas ou celui-ci en portait déja un obtenu au cours d’une séance d’exorcisme ou
d’un rituel thérapeutique hindou ou soufi. Pour renforcer la protection, on attache également a
la cordelette une médaille de saint Antoine a laquelle on peut y ajouter une médaille de la
Vierge ou d’un saint catholique thaumaturge si les gens en possédent (saint Michel, saint
Sébastien, Frangois-Xavier). Il est remarquable que dans ce contexte de guérison, les hindous
y joignent rarement les médailles de leurs divinités hindoues. Ceci indique clairement qu’a
I’instant ou ils choisissent de séjourner dans un sanctuaire catholique, il est nécessaire de
manifester une confiance totale et sans partage en cette religion car cette confiance est garante
de la réussite de la cure. Cette conception ne concerne pas seulement le christianisme car c’est
également une observation que I’on peut faire a la dargah d’Ervadi et il y a tout lieu de penser
que les rares catholiques qui se rendent dans un sanctuaire soufi ou hindou pour les mémes
raisons adoptent la méme attitude. Si, dans le choix d’une thérapie religieuse, il est important
de se débarrasser de I’image ou du symbole d’une divinité qui n’a pas prouvé son efficacité
pour adopter celle dans laquelle on place de nouveau les espoirs, on constate que ce geste
n’est pas reproduit lorsque le patient est dirigé vers une thérapie psychiatrique. Méme si la
divinité sous laquelle ils avaient placé leur confiance s’est avérée inefficace pour soulager
leurs maux, ce n’est pas pour autant qu’ils se dépouillent de sa présence dés qu’ils intégrent
un service de psychiatrie. Cette différence s’explique par le fait que les gens accordent une
confiance modérée a la biomédecine et que cette forme thérapeutique ne leur propose aucun
objet auquel ils pourraient attribuer une efficacité symbolique. On aura I’occasion d’y revenir
par la suite, mais il convient de souligner que les médicaments ne sont investis d’aucune
efficacité symbolique. Des lors qu’un patient séjourne a Puliyampatti, la thérapie chimique

qui lui a été prescrite est immédiatement abandonnée.

Pour attendrir le saint, aucun sacrifice (arppanam) n’est écarté. Ainsi, patients comme
parents passent des heures, assis sur le parvis de Mata kovil ou a I’intérieur de I’église, a
réciter des prieres silencieuses japam, a se lamenter sur les malheurs dont ils sont victimes, a
implorer I’aide du saint au son d’une mélodie déchirante, en jurant de devenir bon chrétien,
d’abandonner quelques mauvaises habitudes ou encore redresser une situation transgressive.
Des cierges et des fleurs sont régulierement offerts au saint ou a la Vierge tandis que quelques
ex-voto en métal et de menues piécettes sont déposees dans I’unti consacré aux demandes

d’exaucement (pl.vinnapparsikal) jouxtant celui des remerciements (pl. kanikkaikal). On se
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rappelle que Pullavarayar, fondateur du premier cattiram, a offert une langue en or afin que
son fils obtienne I’usage de la parole.

L’indigence dans laquelle la plupart des familles se trouvent lorsqu’elles choisissent
de séjourner a Puliyampatti autorise rarement des offrandes aussi codteuses. Néanmoins,
certaines personnes n’hésitent pas a offrir le peu d’argent qu’elles possédent au risque de se
priver de nourriture. Méme si le repas ‘nalla cappatu’ (bonne nourriture) en Inde est

synonyme de bien-étre™*?

, la privation de nourriture n’est pas vécue dramatiquement car elle
s’inscrit dans une démarche sacrificielle clairement exprimée par le terme arppanam dont
I’objectif est d’émouvoir la divinité.

Dans la littérature anthropologique, cet acte apparenté au jedne, ainsi que quelques
autres pratiques qui vont étre considérées par la suite, sont souvent rendus en anglais et en
francais par ‘penance’, ‘penitence’, ‘penitence’. Cependant, ces termes, de par leur
connotation chrétienne qui fait référence a la notion péché-expiation, et au dualisme corps-
esprit, traduisent assez mal la conception indienne. Le don de soi, I’abandon total ou la
servitude sans réserve a la volonté de la divinité donnent une idée plus juste de I’état mental
dans lequel I’accomplissement de ces pratiques s’inscrit.

Les incessantes circumambulations (calpotal, currilum) que I’on peut observer le
matin apres le bain autour de I’église et a toutes les heures autour du kotimaram et de Mata
kovil font partie également de cette catégorie de rituels sacrificiels. Tourner inlassablement en
évoquant le saint ou la divinité est une maniere de démontrer qu’on est prét a lui sacrifier son
temps, son énergie, sa vie. La notion de servitude est expressive dans la méthode de
circumambulation adoptée par quelques personnes désespérées. Plutdt que de faire un certain
nombre tours du sanctuaire au pas de charge comme c’est la pratique courante, ces dernieres
effectuent plusieurs tours en s’allongeant de tout leur long et en utilisant la mesure de leur

corps pour avancer'*®. Ainsi, elles s’allongent en s’agenouillant, déposent leur bassin, les

112 | *importance accordée a la nourriture est telle que la premiére ou la seconde question posée lors d’une
rencontre est de s’informer si la personne en face de soi a mangé. Souvent, la question est remplacée par le geste
de porter a la bouche les cing doigts de la main droite Si on rencontre plusieurs fois une méme personne a
différente période de la journée, la méme question ‘nizikal nalla cappitrizikala ? (avez-vous bien mangé ?)’ sera
reformulée. Cet intérét centré sur la nourriture peut s’expliquer par la place qu’elle détient dans la culture
indienne. D’une part, la confection des repas occupe une grande partie des activités des femmes et d’autre part,
la carence monétaire qui concerne bien des foyers se traduit par la difficulté de stocker des denrées non
périssables, méme celles obtenues a prix réduit dans les magasins gouvernementaux, et de se procurer quelques
Iégumes nécessaires pour améliorer la sempiternelle assiette de riz.

13 Je remercie M. Carrin d’avoir attiré mon intention sur le sens de cette technique qui est & mettre en relation
avec les pratiques utilisant I’étalonnage du corps pour exprimer le don de soi. A titre d’exemple, on peut citer
pour I’hindouisme, I’offrande de sucre ou de riz correspondant au poids une personne ou d’un enfant (dans
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épaules et enfin les mains jointes en prolongement de la téte. Lorsque quelques patients et
parents choisissent cette technique déenommée kumpitu caranam pour tourner autour du
sanctuaire, il est rare qu’ils ne soient pas imités par d’autres familles qui considerent la
considéere comme I’expression d’une grande humilité.

La pratique de la religion catholique n’a pas permis I’intégration de certaines pratiques
sacrificielles spectaculaires qui existent dans I”’hindouisme telles que la marche sur les braises
timiti ou le percement de parties de corps (langue, joues, dos). Cependant, a Puliyampatti, il
est difficile de ne pas faire le rapprochement entre le timiti et certaines activités effectuées au
kotimaram autour d’un petit foyer alimenté de cierges offerts par les visiteurs et les parents.
En effet, il est trés courant que certains patients, surtout des femmes, fassent tournoyer leurs
cheveux au-dessus du feu, exposent leurs pieds ou leur visage a la chaleur des flammes, ou
abattent leurs mains violemment sur les flammes et la cire fondue. La aussi, il serait inadéquat
d’employer les termes de ‘penance’, de ‘pénitence’ pour traduire I’objectif de ce rituel, méme
si la violence des actes invite a le faire. Les possédés ne risquent rien durant cette séquence
car c’est saint Antoine qui les oblige a agir ainsi pour chasser les esprits malveillants. De ce
fait, ils sont sous sa protection de sorte qu’ils ne ressentent aucune douleur et qu’ils ne portent

aucune trace de brdlure.

Lorsque la guérison tarde a venir ou lorsque les esprits possedants se montrent trop
agressifs, les patients décident de se faire raser les cheveux. Cet acte peut paraitre inadéquate
avec le procédé d’exorcisme. En effet, la pénétration (pukutal) des esprits dans le corps d’une
personne s’effectue par le biais des cheveux et inversement, lorsque I’exorcisme est efficace,
quittent le corps par le biais d’une méche qui est arrachée ou coupée (cf. : 216-217). Ainsi, en
offrant leur chevelure, les patients se privent de la possibilité immédiate d’étre libérés des
esprits qui les accablent. Mais les cheveux constituent le bien le plus noble qu’une personne
possede en propre. Etant liés a la téte, partie la plus valorisée de la personne, leur offrande
suggere que c’est I’intégralité de la personne qui est donnée a la divinite (Leach 1980 : 351).

En Inde, la symbolisation autour du traitement de la chevelure est si variée qu’elle
constitue ce que V. Turner a appelé un ‘symbole dominant’ (Nabokov 1995 : 234). Les
différents sens attachés a une méme symbolisation paraissent quelquefois contradictoires mais

certains temples comme celui de Tirucchendur, la balance est placée en évidence). Dans le catholicisme, le poids
d’une personne servait également de référence. Il était converti en cire pour fabriquer les cierges. Cette pratique
a disparu mais, en revanche, I’offrande de cierge de la taille du dévot persiste dans quelques endroits,
notamment, en Inde.
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c’est le contexte dans lequel elle s’enracine qui oriente la signification. Pour reprendre
I’exemple formulé par Leach (ibid.), dans I’espace ‘profane’, le cheveu coupé est polluant car
il constitue un dechet corporel mais il devient hautement valorisé lorsqu’il est placé dans le
contexte d’une offrande destinée a la divinité. A I’inverse, on peut dire que deux traitements
opposés d’une méme substance présentent une symbolisation proche, voire identique. Ainsi,
si le rasage est effectué a I’occasion d’une offrande adressée a une divinité pour remercier,
appuyer un veeu ou une demande de protection, il est également pratiqué pour exprimer un
état d’ascétisme, c’est-a-dire une situation dans laquelle la personne est coupée
temporairement ou définitivement des fonctions sociales. Ce marquage corporel favorise la
séparation d’une personne décédée du monde des vivants et indique I’état d’impureté touchant
certains membres de sa parentele qui les limite a prend part a certaines activités sociales. Il
s’applique aussi aux personnes qui ont choisi une voie religieuse (jain, bouddhiste) ou qui
sont dévolues aux fonctions religieuses (brahmanes), activités qui, par définition, évitent ou
limitent la pratique sexuelle qui est au centre des rapports humains et sociaux. La congruence
entre I’adoption de la chasteté et I’obtention de pouvoirs spirituels est un fait que M. Carrin
observe dans son étude sur les femmes devenues prétresses (1997). Au fur et a mesure que la
Déesse se manifeste a elles et les possedent, un chignon de méches emmélées (sk : jota)
apparait puis s’alourdit jusqu’a devenir insupportable. Parallelement a I’acquisition de cette
chevelure, leur physiologie et leur psychologie se transforment avec la cessation des
menstrues. L’analyse de M. Carrin se démarque de la thése psychanalytique proposée par
Obeyesekere dans Medusa’s hair (1984) qui considére le jota comme I’expression de la forme
phallique, et le rasage comme un principe de castration. Pour sa part, elle reléve a partir des
discours et des histoires de vie de ces prétresses que I’apparition du jota coincide avec la perte
de leur identité sexuée. L’arrét des menstrues implique la cessation de la fonction
reproductrice et, par la méme, le désintérét pour la sexualité et le détachement du monde
social.

La possession par des esprits malveillants provoque un comportement étrange et
asocial. Le patient ne parle plus, ne participe plus aux activités familiales, se querelle avec le
voisinage, use de produits addictifs, etc. Durant les états de possession, les patients, surtout
lorsqu’il s’agit de femmes, tournoient fortement la téte de sorte a délier les cheveux. On dit
que I’apparence des cheveux pendant la possession est le signe de la présence des esprits et
que I’agitation des cheveux prouve la violence de leurs attaques. Ainsi, dans ce cas, les
cheveux libérés métaphorisent un état asocial et dangereux au méme titre que les méches

emmélées du jota. Le rasage, comme les cheveux emmélés, symbolise I’abstinence sexuelle,
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un des comportements essentiels pour exprimer le renoncement et I’ascétisme. Ces deux états
de la chevelure s’opposent a la forme de coiffage adoptée dans la vie sociale. Celle-ci est
huilée et lissée avec soin de maniére a ne laisser échapper aucun cheveu rebelle. Les cheveux
longs des femmes qui nécessitent un redoublement d’attention, sont plaqués a I’aide d’huile et
de pinces et attachés sous la forme d’un chignon placé au niveau de la nugue.

Ainsi, il n’y a pas contradiction entre le fait d’offrir les cheveux et celui de faciliter le
départ des esprits possédants. C’est certainement par la nécessité de réitérer sans cesse sa
confiance en la divinité et de I’encourager a vaincre les esprits que I’offrande des cheveux
revét une importance plus grande que le moyen choisi par les esprits pour abandonner le
corps. Les patients ne savent-ils pas combien il est difficile d’échapper a I’emprise de ces

esprits et combien longue sera la lutte que la divinité devra mener pour parvenir a les anéantir.

*Les trois “services’ hospitaliers du sanctuaire

L’arriére de I’église, le kotimaram et Mata kovil sont les trois endroits ou la présence
des patients est la plus remarquable. Les raisons de leur fréquentation a certaines périodes de
la journée échappent au premier abord. Si chacun de ces lieux est particularisé par la présence
de saint Michel, de saint Antoine ou de la Vierge, cette corrélation est brouillée par les
répétitives invocations ‘Appa’, ‘Amma’ qui ne correspondent pas toujours a la figure
catholique spécifique. Ce n’est qu’au fur et a mesure des entretiens et d’une observation
prolongée que I’on percoit que ces lieux possédent chacun un role dans le processus
thérapeutique, fonction que leur confére leur saint ou la Vierge. Ainsi, I’ensemble de ces trois
lieux se présente comme un systéme hospitalier dans lequel saint Michel gérerait le service
d’urgence, saint Antoine, le centre de diagnostic tandis que la Vierge s’appliquerait a

dispenser les soins.

Saint Michel, I’‘urgentiste’

L’arrivée d’un patient a Puliyampatti est quelquefois spectaculaire lorsque celui-ci, en
pleine crise de violence, est amené de force par ses parents (relatives). Des la descente de
I’autocar, les parents s’enquierent aupres des habitués de I’endroit ou ils peuvent installer le
patient. Pendant qu’ils le dirigent vers I’endroit indiqué, I’'un d’eux va se procurer une corde
dans une des échoppes faisant face au sanctuaire. Et c’est apres une lutte acharnée que le
patient, dompté par les coups administrés avec un baton, la main et méme les pieds, se
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retrouve ligoté au pied d’un arbre. La corde et aussi les pieces de tissus, souvent un vetti
(piéce de tissus portée a la taille par les hommes) ou un putavai (sari) sont les liens utilisés
depuis I’incendie d’Ervadi en aolt 2001. Précédemment, la famille s’adressait au
kanakkuppillai qui appelait I’employé affecté a I’entretien des batiments cléricaux. Celui-ci
forgeait des carkilikkal, anneaux de fer reliés par deux gros maillons auxquels une chaine
pouvait étre fixée, pour lier les mains et/ou les pieds du patient. En principe, I’attache des
patients ne devrait plus étre permise puisqu’elle a été la cause directe de la mort des vingt-huit
patients qui n’ont pu s’échapper lorsque le feu s’est déclaré sous le pantal du Patusa
mananalakkappakkam (mental hostel) a Ervadi. Mais, étant donné que c’est I’usage de la
chaine casikili que le gouvernement du Tamil Nadu a condamné et non celui du lien en
général, la corde vatam et le tissus tuni ont été adoptés en remplacement. Ceci n’est d’ailleurs
pas sans conséquence car, a la différence des anneaux dont la taille autorisait I’aisance des
mouvements, I’emploi de la corde ou du tissus nécessite une telle force pour contrer les
gesticulations du patient que cela lui provoque d’importantes contusions aux mains et, a la
longue, la formation de plaies profondes qui s’infectent.

Le lieu indiqué pour attacher les patients correspond a I’espace compris entre le
mantapam et I’arriére de I’église. La raison de ce choix n’est pas immédiatement perceptible
car si cet espace est planté de deux arbres qui permettent d’attacher les patients, il y a bien
d’autres endroits qui procurent cet avantage. Cependant, lorsqu’on observe les salutations des
dévots pendant les circumambulations autour de I’église ainsi que I’état et les invocations des
patients pres des marches qui menent & la sacristie, on finit par remarquer la présence d’une
statue de saint Michel. Juché trés haut au-dessus de la sacristie et peint de la méme couleur
que le mur de I’église avec lequel il se confond, il guette les esprits malveillants et des qu’un
d’eux ose se présenter a lui, le terrasse immédiatement de son épée. De ce fait, cet endroit est
devenu fort réputé pour calmer la violence des attaques néfastes (péy attam). Pour que I’action
du saint soit encore plus rapide, les patients, sujets a des crises de violence soudaines, sont
attachés temporairement a un tuyau d’évacuation des eaux de la sacristie afin qu’ils soient
exposés directement a I’épée du saint. De la méme maniére, lorsque la possession de certaines
personnes devient trop angoissantes, ces dernieres accourent se mettre sous le pouvoir du
saint. On peut également apprécier I’efficacité attribuée a saint Michel lorsque les patients

sérieusement malades sont transportés en derniére limite devant la sacristie™*. Cependant, le

1% Un certain nombre de patients, essentiellement des jeunes, sont transportés jusqu’au sanctuaire dans un état
critique apres qu’ils ont été rejetés de I’hdpital a cause de I’incurabilité de leur maladie. Cela concerne vingt a
trente patients par an dont la moitié expire au sanctuaire. Les hindous sont rapatriés a leur domicile tandis que les
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fait que saint Michel arréte immédiatement les violentes manifestations des esprits possédants
n’implique pas la neutralisation complete. De plus, si aprés de longs ébats pour tenter d’oter
leurs liens, les patients, vaincus, finissent par se calmer, la preuve de la possession n’est pas
établie. Pour qu’elle le soit, il est nécessaire de faire parler les esprits qui sont lovés dans le
corps de la personne. Saint Michel a Puliyampatti n’a pas cette capacité, celle-ci est I’affaire

de saint Antoine de Padoue.

Saint Antoine, I’“investigateur’

Si I’église est par excellence le siege pitam de saint Antoine, ce n’est a cet endroit
qu’il exerce son pouvoir de diagnostiquer les esprits malveillants. C’est le sommet du
kotimaram qu’il a choisi car, de cette hauteur, il peut mieux maitriser le pouvoir agressif des
esprits sans en étre affecté. Bien évidemment, il ne craint pas d’étre posséde par ces esprits
qui ne s’attaquent gqu’aux humains, mais son pouvoir cakti risque d’étre amoindri par la
virulence de leur mauvais pouvoir tiya cakti. Ainsi cette situation élevee affirme sa supériorité
sur les esprits et également sa position dominante par rapport a saint Michel et a la Vierge.

Dans la journée et en dehors des jours de pélerinage, I’activité autour du kotimaram
est modeérée. Il y a toujours quelques personnes qui circumambulent, quelques possédés qui
agitent la téte devant le petit foyer alimenté de cierges, qui S’agrippent au mat en
monologuant dans un langage incompréhensible quelquefois entrecoupé de cris percants ou
d’éructations caverneuses ou qui se reposent, épuisés par les contorsions et les culbutes que
les esprits les ont contraints a faire. Mais cette activité n’a aucune mesure avec celle qui
commence des que la récitation du rosaire ou la messe vespérale est achevée. En quelques
minutes, I’endroit si paisible auparavant est investi par les parents, les patients et les visiteurs.
Quelques personnes commencent a tourner autour du mat, d’autres s’assoient en face du
kotimaram tandis que d’autres encore se campent debout les bras croisés formant un large arc
de cercle autour du groupe assis. Cette disposition n’est pas sans rappeler celle de la

représentation théatrale. Tandis que les spectateurs attendent le lever de rideau du spectacle

chrétiens, selon la volonté de la famille, peuvent étre enterrés dans le cimetiére de Puliyampatti. Le prétre ne se
déplace jamais lorsqu’un tel événement se produit. Il se contente de commander un taxi ou une ambulance si la
famille I’implore et de faire transporter le corps du décédé dans une piéce en attendant son évacuation ou les
funérailles. 1l n’apporte aucune contribution financiéere si ce n’est dans les rares cas ou la famille d’une personne
décédée n’a pu étre recensée. Dans ce cas, il doit débourser 300 roupies qui correspondent a la rétribution des
deux personnes affectées a enterrer le corps. Précisons qu’une des raisons pour lesquelles il insiste pour que les
patients soient toujours encadrés par la famille est la crainte que la personne décéde...
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prometteur, les parents apportent la derniére touche a leur patient afin que celui-ci se montre
performant. La touche appliquée est de I’huile (térikayenney noix de coco) vendue dans la
boutique du sanctuaire pour ses vertus ‘sacrales’ punita. Cette huile est versée dans les yeux
du patient de sorte que, si celui-ci est victime de possession (péy pitittal) ou d’un maléfice
(cazniyam), les esprits qui sont en lui réagiront violemment dés que son regard se portera sur le
haut du mat et rencontrera la vision de saint Antoine. Aprés avoir scruté le haut du mat, et a la
maniere d’une chorégraphie orchestrée, les premiers acteurs entrent en scéne en faisant
tournoyer leur téte. Puis, au fur et a mesure que leurs mouvements s’amplifient et que leur
corps exécute des contorsions, des cabrioles, des roulades, de nouveaux acteurs font leur
apparition, poussant quelques cris ou éructations rauques pour capter I’intérét des spectateurs.
En quelques minutes, I’atmosphere du kotimaram devient frénétique, explosive. De toute part,
on s’agite, on crie, on tire sur ses cheveux, on fait des culbutes. L’aire de circumambulation
du kotimaram n’est pas épargnée par I’agitation. A cette heure, les parents et les quelques
visiteurs se sont retirés de la scéne de maniére a laisser les patients s’ébattre dans tous les
sens, hurler, grimper et se vautrer sur le socle du mat, étreindre sensuellement le mat. Au
milieu de cette cacophonie indescriptible, quelques nouveaux patients qui, jusque la étaient
restés tranquillement assis, les yeux toujours rivés sur le sommet du mat, commencent a
ressentir les premieres manifestations de possession.

Mimeétisme ? épidémie ? possession ? Cette manifestation n’est qu’une premiére étape
que les expositions suivantes au kotimaram détermineront. Les esprits ne se dévoilent jamais
la premiére fois et lorsqu’il n’y a pas de spécialistes comme a Puliyampatti qui servent
d’intermédiaire pour faire parler les esprits, leur identification prend souvent du temps. En
géneéral, les sanctuaires hindous ou soufis réputés pour la cure de patients affectés de troubles
découlant d’un maléfice ou d’une attaque surnaturelle disposent de personnes qui, bénéficiant
des pouvoirs de la divinité ou du saint (islam : pir), ont la capacité de définir la cause du
probléme et de le résoudre. Elles organisent un rituel plus ou moins complexe au cours duquel
elles exercent sur le patient toutes sortes de sévices dont I’objectif est de contraindre les
esprits possédants a se manifester, puis a décliner leur identité, la maniere et les raisons pour
lesquelles ils ont pris possession du corps. Enfin, ils s’engagent a abandonner le corps, non
sans préalablement avoir émis quelques désirs qui servent a sceller la transaction.

A Puliyampatti, pour pallier I’absence des exorcistes, ce sont les parents qui
investissent cette fonction et provoquent les esprits par des violences corporelles utilisant des
substances sacrées (huile sainte, brllure au front, sur la langue, sur les bras avec la cire de

cierge), par I’exposition de la Bible aux yeux du patient ou encore, lorsqu’ils sont capables de
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lire, par la récitation de versets bibliques. Lorsque les signes de la présence des esprits se
manifestent, ils engagent avec eux une joute oratoire jusqu’a ce qu’ils acceptent de décliner
leur identité et les raisons de leur présence. Cette étape franchie est vécue par les parents
comme un soulagement car elle conforte leurs soupgons et ouvre la voie a un espoir de
guérison. Cependant, elle marque aussi le début d’un long processus thérapeutique jamais

acquis a I’avance.

La Vierge et saint Antoine ‘thérapeutes’

Alors que depuis plus d’une heure I’activité au kotimaram n’avait cessé d’augmenter,
tout a coup, alors qu’aucun signe ou parole ne le laisse présager, les patients quittent la scene.
En quelques minutes, le lieu se retrouve plongé dans une tranquillité a peine troublée par les
quelques possédés qui, épuisés par les ébats et les cris, murmurent encore quelques appels de
détresse a I’adresse de saint Antoine. Ce retour a la normale ne signe pas la fin de la ‘séance’
de possession. Loin de la, comme un théatre de rue, elle s’est tout simplement transportée vers
un autre cadre ou les éléments du décor sont plus appropriés pour représenter le dernier acte.
Cette nouvelle scéne est I’aire sacrée entourant Mata kovil. D’un pas tranquille ou dans la
précipitation, les acteurs investissent la scéne tandis que les spectateurs se campent tous
autour du mur de I’enceinte, avides de connaitre le dénouement de la représentation. Les plus
agités entament leur démonstration par quelques circumambulations menées dans une course
effrénée tandis que d’autres dévoilent leurs talents d’acrobate par une série de roulades
spectaculaires accompagnées des bruits sourds du corps plaqué au sol. Tout a coup, dans un
hurlement strident et a la maniére du taureau qui cherche a s’échapper de I’aréne, un possédé
se jette violemment la téte la premiére contre les grilles de la chapelle. Puis, prenant a chaque
fois de la distance pour s’élancer, il recommence jusqu’a ce qu’épuisé, il s’affaisse sur lui-
méme contre la grille rebelle, prés d’une femme qui, depuis le début de la scéne, est campée
sur la téte, les pieds appuyés contre la grille. A peine a-t-il laissé le champ libre que deux
autres possédés foncent a leur tour sur la grille qui les force a rebondir puis a rouler
lourdement sur le sol. Ils achévent leur prestation par plusieurs culbutes en prenant élan contre
les murs de I’enceinte, fissurés par les coups et les vibrations. Sur le coté de la chapelle
plusieurs jeunes filles se frappent simultanément le dos contre les murs de la chapelle et de
I’enceinte dont la courte distance permet d’accélérer le mouvement de rebondissement.

A la fin de la soirée, la scéne prend une allure de champ de bataille sur lequel

quelques personnes trouvent encore un peu d’énergie pour lutter au milieu des corps effondrés
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de fatigue. Cependant, la représentation a laquelle on vient d’assister n’est pas un combat
ordinaire car il n’y a pas de rivaux physiques. A aucun moment, on n’a observé une
altercation entre des acteurs, bien au contraire, ces derniers ont tout mis en ceuvre pour éviter
de se heurter et de s’effleurer méme lorsque la violence extréme des mouvements semblait
échapper a leur contrdle. Le combat qui s’est déroulé avait pour objectif de forcer les esprits
malveillants a s’en aller. A la différence des exorcismes orchestrés par un spécialiste qui dicte
les sévices a infliger au corps pour obliger les esprits a partir, a Puliyampatti, c’est au patient
que revient le choix de la méthode. Mais pour trouver I’énergie nécessaire pour ‘battre les
esprits’ (péy atittal), les patients ont besoin de I’aide de puissances surnaturelles. Saint
Antoine, malgreé le pouvoir qui lui est attribué n’est pas capable de faire face a la virulence de
ces esprits. Il a besoin de s’associer au pouvoir de la Vierge. C’est pourquoi Mata kovil qui
bénéficie du pouvoir conjugué de saint Antoine et de la Vierge est le lieu spécifique pour
chasser les esprits alors que le kot imaram qui est sous la seule puissance de saint Antoine,
ne permet que de détecter la cause surnaturelle qui affecte chaque patient.

La phase du rituel d’exorcisme qui se déroule a Mata kovil est également pratiquée
dans I’apres-midi. A cette heure de la journée, les patients sont moins exaltés et les sévices
qu’ils infligent a leur corps sont beaucoup moins violents car ils n’ont pas subi I’atmosphére
survoltée du kotimaram qui augmente I’état de tension et d’émotivité. Néanmoins, la
surexcitation de quelques patients peut entrainer d’autres possessions de sorte que I’ambiance
peut devenir tout aussi spectaculaire que celle de la nuit. La période de I’aprés-midi, propice a
‘battre les esprits’ est tout aussi programmeée que les rituels d’exorcisme du soir. C’est grace a
I’institution d’une séance de priéres et de chants par un groupe de patients-hommes que cette
phase de I’exorcisme a pu s’imposer de maniére si reguliere. En effet, au fur et a mesure que
les prieres favorisent la manifestation de la possession, le groupe d’hommes stimule
I’émotivité et I’agressivité des possédés par les chants rythmés et répétitifs qu’ils
accompagnent par des battements de mains. Remplacgant ainsi les battements de tambour qui
généralement jouent un grand réle dans les rituels d’exorcisme, ces séances de prieres ont un
effet cathartique perceptible dans le rapport entre le dynamisme du groupe de priere et

I’intensité des possessions.
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Le clergé et les fideles : ambiguité des discours et tension

Les activités thérapeutiques sont entierement prises en charge par la famille des
patients ou par les patients eux-mémes lorsque leur installation est ancienne ou lorsqu’ils sont
seuls. Celles-ci sont informelles et se déroulent dans des lieux institutionnellement moins
marqués que I’église. En effet, si les patients fréquentent I’église pour assister aux offices,
prier individuellement ou collectivement, aucun exorcisme n’y est pratiqué alors méme que
cet endroit, siege du saint par excellence, détient une sacralité hautement supérieure aux lieux
du déroulement de la thérapie. Il est également rare de voir des personnes possédées ou
exprimées des gestes désordonnés et lorsque cela se produit, la famille oeuvre a les sortir du
sanctuaire ou elles-méme se sauvent pour courir se placer sous I’épée de saint Michel ou subir
les coups de saint Antoine et de la Vierge. Cette situation découle des limites imposées par le
clergé soucieux de faire respecter I’ordre et I’orthodoxie au sein du sanctuaire. Pour le prétre
du sanctuaire, rares sont les cas qui relevent de ce qu’il nomme en anglais ‘demonic attack’,
‘bad evil’, cette conception est le résultat de I’ignorance et les rituels thérapeutiques sont
I’expression d’une ‘folk therapy’. C’est de cette maniere qu’il justifie son refus de se préter a
quelques rituels d’exorcisme. Les familles nouvellement arrivées sont souvent décues de la
premiere entrevue avec lui. Alors qu’elles escomptent en présentant leur patient qu’il récitera
quelques versets appropriés ou qu’il exercera quelques gestes propres a apaiser les forces
maléfiques, il interrompt leurs explications sur I’historique de la ‘maladie’ et les agissements
de leur patient et, aprés une rapide bénédiction de forme, les renvoie non sans leur avoir
vivement conseillé de prier. Apres ce premier contact, rares sont les familles qui osent
retourner le voir. De méme, aucune personne ne s’aviserait de I’arréter lorsqu’il sort de sa
résidence pour se rendre a I’église. D’ailleurs, la démarche rapide et I’attitude distante et
hautaine qu’il adopte pour effectuer le trajet sont suffisamment explicites pour décourager
toute tentative de cette sorte. Les propos des familles sur le désintérét du prétre vis-a-vis de
leurs souffrances dénotent leur déception :

« Il dit qu’il faut qu’on prie, qu’on prie beaucoup. Toujours prier. La seule chose qu’il sait

dire. Il dit que si on prie et qu’on va a la messe, alors ¢a ira mieux. Il n’écoute pas ce qu’on a &

lui dire. Quand on essaie de lui parler de nos malheurs, il coupe la conversation et nous dit

qu’il faut prier. Ce qui I’intéresse, c’est qu’on remplisse I’église et qu’on donne de I’argent a
saint Antoine.»
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Si le prétre accorde peu de crédit aux ‘demonic attacks’ dans I’origine des troubles, en
revanche, il en fait un cheval de bataille dans ses sermons ou surabondent les références au
mauvais pouvoir (tiya cakti) de Satan. Les patients sont particulierement sensibles a ces
discours au contenu répétitif car, manipulant des concepts qui leur sont familiers, ils les
confortent dans I’interprétation des troubles qu’ils se sont forgée. D’une certaine maniére,
I’attitude ambigué que I’on observe chez les prétres indiens diverge peu de celle des
missionnaires. A travers la correspondance des jésuites, le phénomeéne de possession est
abordé différemment selon I’époque ol les récits sont présentés, la fin du 19°™ siécle faisant
la charniére. Avant la fin du 19°™ siécle, les récits de possession sont contextualisés dans une
culture ou la magie tient une place importante et ou les personnes qui la manipulent se

montrent de redoutables praticiens:

«On est effrayé en Europe a la vue d'une personne obsédée, ici rien n'est plus
commun: c'est ce qu'on rencontre dans toutes les villes, dans tous les villages, partout, jusque
dans le plus petit temple de Pouléar, se trouve un étre abruti, a figure humaine, chargé
d'appeler le diable, au moyen d'un petit tambourin qu'il bat en chantant d'une maniere
lamentable. Il accélére le mouvement, redouble ses cris, s'agite, se jette a terre en faisant des
contorsions abdominables. Dés que le diable est venu, il satisfait aux questions des dévots.
Pour obtenir une réponse favorable il faut toujours faire une bonne offrande au jongleur appelé
Poussari.

Une des armes les plus puissantes dont se servent les Indiens contre leurs ennemis
particuliers, est celle des sorts ou des maléfices. Ils sont forts dans ce genre de combats. Il
n'est pas rare de rencontrer des hommes languissants, trés malades, des hommes qui meurent
quelquefois par I'effet de ces secrets diaboliques. J'ai vu des troupeaux entiers périr, des beeufs
trés bien portants, crever a l'instant. L'Indien est tres vindicatif, et en méme tems trés faible et
trés timide. La ruse et la malice suppléent au manqgue de force et de courage. Pour éviter I'effet
de ces sorts, ces payens portent sur eux des Taietou, espéce de tube en or ou en argent dans
lequel on insére un Mandiram, ou priere écrite sur une feuille de plomb en caractéres
sanscroutans (sanskrit).

Les chrétiens remplacent le Mandiram par un texte du St Evangile que le missionnaire
leur écrit sur un carré de papier. Nos esprits forts se moqueraient de ces idiots; mais pour moi,
je voudrais bien les voir aux prises de ces démons si hardis et si puissans dans les pays ou la
foi ne régne pas encore; je crois qu'ils seraient bien plus disposés a décamper qu'a briser leurs
lances contre des ennemis plus habiles qu'eux. Nos chrétiens redoutent beaucoup les
maléfices; aussi les voyez-vous se presser autour de l'autel apres la messe, afin de se faire lire
I'évangile de St Jean et de recevoir une abondante aspersion d'eau bénite. lls s'en font verser
dans le creux de la main, la portent a la bouche, aux yeux, sur la téte. C'est une marque de foi.
Nous sommes loin de les détourner d'une pratique bonne et sainte, tout en prévenant les abus
et laroutine. » (Lettres des Nouvelles Missions du Maduré 1840, Il : 337-338)

Fermement convaincus des mefaits de la magie, les missionnaires adhérent aux
discours des possédés, refusent rarement de pratiquer les exorcismes lorsqu’on vient les
chercher et méme, ainsi qu’on peut le remarquer dans le cas présenté dans I’ouvrage de

Guchen (1889 : 260-266) sous I’intitulé ‘la possédée de Vayalogam (1858)’, s’imposent pour
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cette tdche. Dans cet exemple qui présente le récit complet de I’exorcisme, on releve que la
méthode et la rhétorique utilisées et fixées dans le catholicisme occidental différent peu de
celles observées par les praticiens hindous. Les différences résident essentiellement dans une
vérification plus rigoureuse de la présence démoniaque obtenue par le truchement de
devinettes. Pour obliger le ‘démon’ a partir, les missionnaires invoquent des noms de saints
ou de la Vierge dans leurs priéeres, remettent au patient une médaille, un scapulaire, et
I’aspergent d’eau bénite. Tous ces ingrédients liturgiques ont un effet sur les esprits
malveillants qui, selon la conception partagée dans la plupart des religions, réagissent
violemment a I’exposition d’objets sacrés et acceptent de partir. A la différence de la pratique
hindoue qui réalise symboliquement le départ des esprits en coupant une méche de cheveux
pour la fixer a un arbre, les missionnaires n’exécutent aucun rituel de séparation. Cependant,
cette séparation est effective par la conversion. Proposée plus ou moins explicitement par le
missionnaire ou désirée par le patient en gage de sa reconnaissance, la conversion réalise la
séparation entre le monde des hommes et celui des ‘démons’. En effet, si le terme ‘démon’
fait référence a Satan, les missionnaires I’utilisent pour définir toutes les divinités hindoues
quels que soient leur identité et leur statut. De ce fait, une conversion qui s’articulait sur
I’expulsion du ‘démon’ et la résolution des tourments était une maniere de démontrer la
supériorité du catholicisme sur I’hindouisme. En dépit du changement d’attitude des
missionnaires vis-a-vis de I’expression de la possession qui s’amorce dans la derniére
géme

décennie du 1 siecle, celle-ci est toujours valorisée pour les avantages qu’ils peuvent

escompter.

Les deux extraits d’articles de Caritas de 1951 et 1962 qui ont introduit la
présentation des patients a Puliyampatti, montrent d’une part que les missionnaires interdisent
la ‘danse démoniaque’ qualifiée de pratique superstitieuse et, d’autre part, qu’ils réfutent
I’origine surnaturelle attribuée aux troubles psychiques dont souffrent les patients. Les
nouveaux termes qu’ils adoptent ne relévent plus de la magie, de la sorcellerie, ils sont
empruntés a la psychiatrie de I’époque ‘hysteria’, ‘insane’, ‘madness’, ‘unsound mind’, ‘to
get off the head’. Ce changement dans I’interprétation du phénomeéne de possession est en
reflet avec celui de I’Eglise qui se déleste d’une partie de ses compétences au profit de la
médecine. Analysée en Occident par G. Charuty (1985), cette transformation conceptuelle
geme

commence dans la seconde moitié du 1 siecle et provient de I’alliance de I’Eglise et de la

médecine aliéniste :
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« Cette alliance repose sur un nouveau partage des interventions thérapeutiques :
I’Eglise va abandonner a la médecine mentale tout un domaine qu’elle considérait jusque-la
comme relevant de sa compétence. Bien qu’il continue a admettre I’origine démoniaque de
certains phénomenes, le haut clergé se montre de plus en plus réticent a autoriser les rituels
d’exorcisme auxquels les curés villageois se proposent de recourir, notamment dans les
épidémies de possession qui se multiplient dans la seconde moitié du siécle » (ibid. : 180-181)
« Cependant, I’adhésion stratégique au savoir aliéniste, intégrant [’expérimentation
individuelle du rapport au surnaturel a la pathologie mentale, ne va pas sans difficultés.
L’Eglise ne peut, en effet, adhérer a « la doctrine détestable » de ces médecins rationalistes
pour lesquels « il n’y a de révélation qui ne soit une hallucination, de miracle qui ne se réduise
en définitive a une névrose ». Aussi les théologiens s’emploient-ils a démontrer I’existence des
phénoménes surnaturels inexplicables par les seuls processus psychologiques humains. Mais
inversement, pour conserver le contrdle des croyances, toutes les pratiques qui portent
atteintes a I’orthodoxie religieuse seront condamnées non pas seulement comme des
superstitions, mais comme des dangers menacant la santé mentale, voire comme des
manifestations de folie. » (ibid. : 181-182)

Les ambiguités notées dans cette analyse sont tout aussi perceptibles dans les récits
des jésuites car en méme temps qu’ils dénoncent la fausseté d’interprétation des troubles
auxquels ils attribuent des causes psychologiques ou mentales, ils reconnaissent I’action
thaumaturgique de saint Antoine pour les guérir. Cela implique que, bien qu’ils fussent
soucieux d’empécher certaines pratiques, la ‘cure miraculeuse’ permettait de démontrer la
supériorité de la religion catholique sur la religion hindoue, la toute-puissance et la
bienveillance des saints thaumaturges et de la Vierge par rapport a la nature démoniaque des
divinités hindoues. De plus, les jésuites n’ignoraient pas les limites de leur champ d’action car
une trop grande intolérance de leur part pouvait se traduire par le refus de se convertir ou
I’abandon du catholicisme au profit d’une religion moins pointilleuse.

Ces ambiguités et ces limites dans le respect de I’orthodoxie sont certainement les
causes qui ont fait que le sanctuaire de Puliyampatti n’a pas perdu sa vocation de guérir les
troubles psychiques. De plus, bien que les jésuites n’y faisaient pas référence, le catéchiste
(upatéeci) qui avait en charge le sanctuaire pratiquait des rituels de guérison et d’exorcisme.
D’aprés les explications de Susaikaninadar, ce sont ses ancétres, Antoninadar et ses
descendants, qui se sont occupés du sanctuaire jusqu’a ce que, déclaré paroisse indépendante,
celui-ci soit doté d’un prétre-résident :

« Quelques temps aprés que mon ancétre, Antoninadar, ait fondé la chapelle, des
miracles ont commencé a se produire. Les gens, en utilisant I’huile de la lampe kuttuvilakku

allumée devant le saint, se sont apercus qu’elle possédait des vertus curatives. Alors,

Antoninadar, trés sensible a ces miracles, a décidé de s’occuper du sanctuaire et de prendre les

fonctions d’upateci. Quand les gens venaient le voir, il frottait les parties malades des patients
avec de I’huile de la lampe, récitait quelques priéres et faisait des exorcismes.
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Quand il est mort, c’est son fils, Pakkiyamnadar qui a continué d’exercer les
fonctions de son pére, puis ensuite, cela s’est transmis de pére a fils : Antoninadar Upateci,
Matatunadar Upatéci, Mariyasusainadar Upatéci. Mariyasusainadar Upatéci, lui, n’avait pas
d’enfant. 1l a adopté Antonimuttu, le fils de sa sceur mariée a Michaelnadar, mon grand-pére.
C’est cet enfant qui a hérité de la fonction. Mais, mon oncle Antonimuttu a trés peu exercé la
fonction d’upateci. Quand Arulanandam est arrivé, il a fallu qu’il arréte de faire ce qu’il faisait
avant. Le prétre lui a proposé de continuer sa fonction de catéchiste mais cela ne I’intéressait
plus et il a préféré arréter et se consacrer a son commerce. »

On peut comparer la situation de Puliyampatti avant I’arrivee d’Arulanandam a celle
du sanctuaire de Panipulamvayal auquel R. Deliege a consacré une partie de son étude (1988 ;
1992).

Ce petit sanctuaire est situé dans un village d’intouchables constitués de communautés
pallar et paraiyar, dépendant de la paroisse de Devakottai. Malgré la réputation
thaumaturgique de sa Vierge de la bonne santé, Arokkiya Mata, notamment pour les troubles
percus comme étant d’origine surnaturelle, le sanctuaire ne bénéficie que d’une célébration
hebdomadaire, le samedi en fin d’aprés-midi. Ce n’est pas le prétre de Devakottai qui se
déplace pour cette occasion mais son assistant, un jeune prétre débutant, qui arrive juste a
I’heure de I’office et repart quelques minutes avant | “achévement du cantique de cl6ture. R.
Deliege explique le désintérét clérical par la marginalisation dont sont victimes les
intouchables de la part des prétres, pour la plupart issus des castes supérieures. L’absence de
prétre résidant sur place et les besoins des patients qui séjournent au sanctuaire ou qui
viennent dans I’aprés-midi du samedi pour, en méme temps, assister a la messe, ont permis a
une personne du village de s’attribuer le role de thérapeute et d’exorciste.

La maniere de pratiquer est identique a celle décrite par Susaikaninadar. Elle consiste,
apres avoir réciter des prieres, a oindre les parties malades d’un patient avec I’huile du
kuttuvilakku allumée devant la Vierge®. Une seconde similitude que I’on note fait I’objet
d’une remarque de R. Deliége soulignant que la personne qui dirige les séances d’exorcisme
s’est appropriée le titre de kovilpillai sans étre mandatée officiellement pour cette fonction.
C’est également le cas des ancétres de Susaikaninadar mais, étant donné qu’Antoninadar était
le fondateur du culte de saint Antoine et de la petite chapelle informelle, cette fonction lui

115 | es diaires d’Arulanandam, décédé en 2001, ne se trouvent malheureusement plus dans les archives de
Puliyampatti. Ceci est regrettable car ils auraient pu apporter quelques éclairages sur les raisons pour lesquelles
d’une part, Antonimuttu a préféré renoncer a la fonction de catéchiste, et d’autre part, les natar ont cessé de
prendre en charge la féte patronale.

116 | a sacralité attribuée & I’huile repose sur la conception hindoue du piracatam. L’huile qui alimente la flamme
est une offrande destinée a la divinité. Une fois que la divinité est supposée avoir consommé cette offrande, les
dévots bénéficient des ‘restes’ de ses offrandes qui, au passage, sont chargés du pouvoir de la divinité.
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revenait de droit et il n’avait pas besoin de nomination pour qu’elle se transmette a ses
descendants. Méme lorsque les jésuites sont parvenus a s’approprier le terrain et la paillote
appartenant au descendant d’Antoninadar pour y ériger une chapelle en briques et
institutionnaliser le culte, le descendant d’Antoninadar s’est maintenu dans sa fonction de
catéchiste. Certainement que les relations de I’upateci avec les missionnaires devaient étre
tendues et ses fonctions thérapeutiques et exorcistes étre soumises a quelque réprobation de
leur part. Mais, limités par leur nombre restreint, les jésuites ne pouvaient se passer de
catéchistes, qui en leur absence, entretenaient le sanctuaire, dirigeaient les priéres et la lecture
du rosaire, instruisaient les catéchumenes, délivraient I’extréme-onction si le missionnaire ne
pouvait se déplacer a temps.

Encore aujourd’hui les tensions entre le clergé et les catéchistes sont quelquefois tres
vives. Ces derniers, étant eux-mémes issus du village, sont en position de soulever la
communauté contre le clergé en cas de désaccord ou d’injustice. De plus, ils sont beaucoup
plus proches des patients et de leur famille, de sorte qu’ils pallient la distance ou
I’indifférence des prétres en rendant quelques services. Néanmoins, a la différence de
Panipulamvayal, les prétres de Puliyampatti sont parvenus a limiter les fonctions du catéchiste

et a les conformer a I’orthodoxie catholique.

Les prétres indigénes qui ont eu en charge cette paroisse ont toujours refuse de
pratiquer les exorcismes sous prétexte qu’étant réservés a des spécialistes désignés par
I’Episcopat, ils ne relevaient pas de leur compétence. Cependant, ils ont multiplié les offices
auxquels les Indiens sont assidus car, en plus des aspects magiques du rituel, ils font partie
des exercices spirituels essentiels pour obtenir la guérison. Les prétres ont également institué
une séquence liturgique spécifique pour les malades. Cette séquence correspond a I’adoration
du Saint-sacrement. Elle se déroule sous le mantapam chaque mardi aprés la messe vespérale.
Du fait qu’elle est suivie d’une bénédiction des malades, les manifestations de possession y
sont permises, ce dont ne se privent pas les patients qui s’y adonnent sans la moindre retenue.
Les possessions sont encore plus spectaculaires lorsque le mardi se situe en fin de mois
tamoul car, étant donné qu’il y a davantage de pélerins, I’adoration du Saint-sacrement est
prolongée et entrecoupée d’homélies récitées par un vieux prétre d’une paroisse voisine. Les
intonations et les modulations de sa voix rappellent les prédications charismatiques qui usent
d’acclamations et de flux de la parole pour provoquer la surexcitation et I’émotion. Les
patients réagissent par la possession qui s’amplifie au fur et & mesure que le vieux prétre

brandit face a eux I’ostensoir ou se laisse emporter par ses talents oratoires et sa conviction.
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Le choix du vieux prétre pour célébrer I’adoration du Saint-sacrement repose sur la
virtuosité avec laquelle il I’exécute et sa sensibilite face a la souffrance des fidéles. Les
patients 1’apprécient pour ses paroles compatissantes et sa générosité exemplaire!’. La
virtuosité avec laquelle il préche lui vient de son intérét pour le mouvement du Renouveau
Charismatique Catholique. Comme beaucoup de ses confreéres, il assiste parfois a des sessions
de prieres organisées dans les paroisses peri-urbaines de Palayamkottai. Le pére Lurduraj est
également sensibilisé a ce mouvement et a participé a une retraite organisée avec les prétres
de son diocese a Chalakudy, le centre du mouvement en Inde du sud sur lequel se fondent les

groupes charismatiques qui se développent avec une étonnante rapidité!'®. Mais malgré

Je I’ai vu souvent soulever sa soutane pour tirer une piéce et la remettre & un patient. Une patiente,
Petchiammal, ne se lasse pas de raconter les nombreux bienfaits dont elle a bénéficié de sa part. Grace a son
intervention, sa fille cadette atteinte de poliomyélite est scolarisée gratuitement dans une école a Tuticorin. De
plus, c’est lui qui a réglé la facture pour I’appareillage de ses deux jambes et les béquilles. A elle et son fils
souffrant d’un léger retard mental, le prétre accorde gratuitement une lodge et les fait employer par le sanctuaire
pour nettoyer les lodges et effectuer des menus travaux en échange d’une petite rémunération.

118 Ce centre ‘Devine retreat centre’ est situé & Muringoor, deux kilométres au nord de Chalakutty sur la route
Ernakulam-Trichur (Kerala). 1l a été fondé récemment, en 1989, pour accueillir les fideles de plus en plus
nombreux qui souhaitaient faire une retraite a Potta (un kilométre au sud de Chalakudy), le premier centre voué
au mouvement du Renouveau charismatique. Selon les informations des péres de saint Vincent de Paul, la
congrégation s’est installée a Potta en 1985. Un religieux, Mattew Naikomparambil avait la facheuse habitude de
s’endormir lorsque les fidéles venaient le visiter chaque matin pour recevoir la bénédiction dans un but
thérapeutique. Alors, il s’est mis a prier avec ferveur afin de comprendre la raison de ses endormissements. Et un
jour, il recut la révélation du Saint-Esprit qui lui indiqua qu’il devait cesser de faire ces bénédictions inefficaces
et organiser a 11 heures du matin de longues préches a I’issu desquelles les fideles devraient étre soulagés de
leurs souffrances. Il commenca cette activité et le 1* janvier 1987, le centre de Potta devint officiellement le
centre du mouvement du Renouveau Charismatique Catholique sous le nom ‘Popular mission retreat’. Ce centre
existe toujours mais il accueille une soixantaine de personnes souhaitant approfondir leur quéte spirituelle dans
une atmosphére plus calme que celle du ‘Devine retreat centre’. Ce dernier a été établi également par les péres
de saint Vincent de Paul a la place d’un hopital détenu par leur congrégation. Victime de leur succés grandissant,
le vaste terrain ne suffisait plus a recevoir tous les fideles. Les religieux ont alors pensé acquérir un grand terrain
situé en face du premier. Ce terrain a été acheté avec les fonds offerts par une famille de Kerala établie a New
York.

Les fidéles arrivent le dimanche matin pour s’installer dans un des sept campus selon la langue qui leur est
familiére (malayalam, tamoul, telugu, konkani, kannada, hindi, anglais) et repartent le samedi matin suivant.
Durant toute cette semaine, ils assistent aux priéres charismatiques, aux conférences traitant des problémes
sociaux et médicaux, s’entretiennent avec des prétres et se confrontent a I’expérience des autres fidéles.
L’implication du mouvement charismatique dans les problémes de santé est surtout perceptible dans les sections
accueillant les fidéles du Tamil Nadu et du Kerala car, a la différence des autres, le hall qui sert & la priére est
surmonté d’une large mezzanine sur laquelle les patients allongés sur les lits peuvent assister aux prieres.

Le centre a également développé différents services médicaux et sociaux spécialisés pour le traitement des
produits addictifs (alcool, drogues), I’accueil des patients atteint du HIV (100 lits), I’hébergement des femmes
veuves ou divorcées en charge d’enfants (200). Il gére également a I’extérieur de ses murs, un hopital général
(150 lits), une école pour la formation de couturiéres (200) et depuis 1999, un hopital psychiatrique (2000 lits).
Sur la plaquette de présentation du centre, on remarque que I’aide aux personnes atteintes de maladies mentales
(mentally ill) est une préoccupation majeure pour les prétres qui administrent le sanctuaire.
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I’intérét qu’il manifeste, il ne s’y applique pas comme certains de ses confréres qui organisent
dans leur paroisse des manifestations en faisant appel a des organisateurs religieux et laiques.
La raison dont il ne se cache pas est qu’il tient fermement a rester le seul maitre de
Puliyampatti. Il accepte la présence du vieux prétre les jours de grande affluence car celui-ci
se charge d’effectuer les taches qui ne semblent guére lui plaire : celles de recevoir les
pélerins et d’écouter les confessions. Mais il est fermé a toute initiative qui risquerait de
remettre en cause sa fonction ecclésiale.

Sa volonté de maintenir son controle sur le sanctuaire s’affirme par les injonctions
qu’ils adressent a toute personne qui tenterait de s’attribuer explicitement la fonction
d’exorciste. On ne 