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Conventions

- Systéme de translittération du hindi et du chhattisgarhi

Pour différencier le chhattisgarhi du hindi, le terme porte I'indication —CH, voire
—H, si les deux mots sont mis cote a cOte. Les termes vernaculaires sont mis en
italique.

Les termes hindi qui figurent dans le dictionnaire francais (brahmane,
intouchable ...) ne sont pas transcrits. Les noms de famille, les prénoms, les noms
de castes, de sectes et de divinités sont précédés d’une majuscule.

J'ai emprunté le systeme de translittération mis en place par Jean-Luc
Chambard, qui a été élaboré dans les années 1990 et qui se présente comme une
simplication du systéme standard.

Pour les consonnes :

- Le c(« tch » en francais) est remplacé par ch (chay)
- Le saccentué (« ch » francais) est remplacé par sh (ex : Dash)
- Le ch (« tch » en francais) est remplacé par chh ( ex :chhattisgarhi)

- Une consonne palatale (rétroflexe) est indiquée par un soulignement mis sous
la lettre.
Pour les voyelles :

- Les voyelles longues sont indiquées par des accents circonflexes.

- Les voyelles « doubles », lorsqu’elles sont diphtonguées :
- Ai est rendu par @ (ex : hé au lieu de hai).

- Au est rendu par 6 (ex : chék au lieu de chauk)

- La nasalisation des voyelles est indiquée en les faisant suivre par " (a"chal).
Etant donné qu’elle sont palatales, lorsqu’elles précédent des consonnes

palatales, il n’est pas nécessaire de les indiquer.
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- Noms des lieux et des personnes

J’ai conservé, dans la mesure ou j’en eu ai l'autorisation, les noms de lieux et
de personnes. Comme il est admis, les noms de lieux, comme Puru (en fait, PurQ)
et Ratanpur (en fait, Rata"pur) sont indiqués sans signe de translittération.

Les termes comme les prénoms de personnes ou de divinités courants seront
transcrits selon le systéeme Chambard, sauf dans le cas d’un usage commun
(comme Draupadi). Les voyelles des noms de castes (Vaisha...) sont transcrites

de facon standard.
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Introduction

« Quand bien méme les interrogations se succédaient, elle se drapait de plus

belle. Grace au sari, elle avait été une femme en construction perpétuelle.

Sa voisine fit une remarque fort a propos et la tira de son songe :

- Dis Supaya, tu es mannequin trop parfait dans ton sari. Quel en est le secret ?

- Hein, peut-étre le fait de prendre conscience du peu de distance qu'il y a entre mon
sari et moi, répondit-elle mollement.

Un sourire anima ses levres noircies par le bétel. Le langage de soi a soi avait plus
de sens que celui de soi aux autres. Dans le sari, elle avait découvert des richesses
insoupgonnées quelle n’aurait jamais apprises d’autrui.

Cétait sdr. Personne ne viendrait s’interposer entre elle et son sari. Le porter chaque
Jjour lui donnait une conscience aigué de son identité »

(Boolell 1996 : 62).

L’année ou jai commencé mes études
d’ethnologie, j’ai, pour la premiére fois de
ma vie, effectué un séjour en Inde dans le
Rajasthan. Je suis restée fascinée par les
saris que portaient les femmes indiennes,
tant par la vivacité des couleurs que par la
fluidité du drapé ou encore l'aisance avec

laquelle ces femmes semblaient le manier.
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En revanche, lorsque je suis arrivée a l'université de Delhi, un professeur de
sociologie m’a affirmé que le sari n’était plus porté, que les femmes préféraient le
jean et que le sari allait disparaitre. Quant aux étudiantes, elles ne portaient pas le
sari, mais le salvar kamiz' (photo. & gauche) ou le jean et un tee-shirt, voire méme
une chemise et une veste en jean (photo. au milieu) Elles se plaignaient du drapé
gu’elles devaient mettre de temps a autre, a une cérémonie ou a une réception de
dipldbmes (photo. a droite), le considérant comme un vétement qui empéche de

marcher et qui enfreint les mouvements. Ces propos, niant I'existence du sari, m’ont

laissée perplexe.

! Dans le nord de 1’Inde, les jeunes filles portent un vétement de trois pieces composé d’un
pantalon (salvdr), d’une tunique (kamiz) et d’une écharpe (dupattd, chunni), d’ou son nom de
salvar kamiz, qui serait d’origine musulmane. Cet ensemble est également appelé panjabi, car
il est revétu dans la région du Panjab ou résident de nombreux musulmans. Une fois mariées,
les femmes musulmanes le revétent plus que les hindoues, qui doivent porter le sari.
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Si un certain milieu ne reconnait pas I'existence du sari, c’est surtout une élite
urbaine, défendant une image de la femme occidentalisée, qui ne s’habille plus en
sari, vétement alors chargé de connotations négatives liées a la condition de la
femme indienne. Par contre, si on prend l'avis d’'une femme quelconque rencontrée
dans la rue, il n’existe pas, pour elle, d’autre vétement possible que le sari. Il suffit,

en effet, de descendre dans la rue pour voir le jeu des saris et reconnaitre son

omniprésence.

Shopping a Bilaspur (Madhya
Pradesh)

En voyage de noces a Mussorie (Uttar
Pradesh)
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Au travail (Delhi)

En priére... sur la tombe de 1”

Gandhi (Delhi) -4
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De passage (Delhi)

En attente
(Madhya
Pradesh)
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D’emblée, une situation paradoxale apparaissait. Le probleme « of what to
wear », soulevé par Emma Tarlo dans Clothing Matters était posé : « It has become
clear that the problem of what to wear in India is, or at least can be, a difficult one,
but it remains to be seen where the complications lie » (Tarlo 1996 : 15). De 13, le lien
de ces dilemmes vestimentaires avec les représentations du corps et de la personne
se profilait. « What such incidents provide is such a picture of people making
decisions, choosing to some extent their own self-image, playing with identities and
recognising the role of clothing in image construction and interpretation » (idem : 8).

Cette étude qui s'intitule « se vétir® du sari® dans le Chhattisgarh, en Inde :
représentations du corps et de la personne », est avant tout ethnologique. Mais, de
par son implication dans divers domaines, elle se situe au croisement de certaines
disciplines, telle la sociologie, la sémiologie, la psychologie sociale ou encore
I’histoire de I'art.

Mais qu’est-ce que le sari ? Le sari est déja défini par André Leroi-Gourhan
comme faisant partie de la catégorie des drapés, en opposition a celle des vétements
coupés et cousus. Les drapés sont de « grandes piéces quadrangulaires qui tournent
autour du corps prenant appui sur une épaule ou sur les deux et qui tiennent sans
couture, par simple drapage, mais souvent avec le secours d’épingles, de barrettes
ou d’une ceinture » (Leroi-Gourhan 1973 : 214). Le sari est également défini comme
une « longue étoffe drapée que portent traditionnellement les femmes indiennes »
(Petit Robert 2001) ou encore comme « I'’élément le plus intime de la femme dans
son étre externe : le drapé dans lequel le corps s’enveloppe » (Dhamiya 1989 : 115).
Ces premiéres définitions montrent que le sari, le corps et la personne féminine en

Inde sont indissociables.

? Lorsqu’au cours de ce travail, j’utilise la notion de « se vétir », je me référe a la notion du
Petit Robert (2001), qui désigne « mettre sur soi, se couvrir, se parer, de cacher, protéger le
corps humain ».

’ En hindi, sdri de genre féminin.
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Le sari n’est pas le seul vétement porté par les femmes indiennes®, mais il est

le plus commun d’entre eux. Il n’est pas non plus l'unique drapé porté dans le

monde. Néanmoins, c’est 'un des plus connus, et surtout des plus actuels.

Chez les Grecs et les Romains, hommes et femmes portaient des vétements

drapés. Bas-reliefs et sculptures présentent, a cette époque, le drapé comme un

élément essentiellement masculin. Chez I'homme, le
drapé symbolise son prestige, son rang, son
appartenance a un important milieu politique, religieux et
a une classe sociale aisée (Charbonneaux, Martin et
Villard 1969, 1971). Le sculpteur, en particulier, utilise
I'effet des plis du drapé pour donner du volume au corps
et représenter ’lhomme conquérant ou digne, tel Auguste
en habit pontifical, qui endosse ici la toga, vétement
officiel de cérémonie. Le drapé est, la plupart du temps,
porté comme piéce vestimentaire supplémentaire sur un
autre habit. Notons un détail qui montre une similitude de
termes indo-européens : le palla (ou pallium) existait du
temps des Romains. Il désignait une piece de tissu large
et rectangulaire comme le prototype grec, de couleurs
brillantes, brodées sur I'extérieur, drapée ou pliée dans le
sens de la longueur et épinglée sur chaque épaule, par-
dessus un autre vétement (Yarwood 1978 : 341). A

I’heure actuelle, le palla est le pan orné du sari qui se

porte sur le buste ou qui est rejeté dans le dos.

* Dans I’ouest de I’Inde, le vétement porté par les Rajasthani était la jupe (ghagra), le corsage
(lugra) et I’écharpe (orhni) (Ghurye 1966, Cousin, 1972, 1976). Cet ensemble trois pieces est
encore porté par quelques castes, comme les Bhopa Rebari du Gujarat (Maucort 2003).
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Chez la femme, les lignes du drapé donnent moins de volume au corps. Au
contraire, elles en épousent les formes. Les plis ne sont pas resserrés mais plus
vagues. Le drapé est un vétement unique (a gauche)

ou utilisé comme piece supplémentaire par-dessus une

robe plissée (a droite).

Vénus Genitrix (480-330
av. J. C, Grece).
(Charbonneaux, Martin
Villard 1969 : 343)

Muses (830-50 av J. C). (Charbonneaux, Martin,
Villard 1971 : 291)
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Un probleme se pose du fait que les sources iconographiques du sari pendant
la période ancestrale sont extrémement restreintes et que le vétement lui-méme
n’apparait, tel qu’il existe actuellement, qu’a une période trés récente, dans les
sources écrites, littéraires et vernaculaires.

Dans les sources littéraires des temps védiqgues (Mahabharata,
Arthashashtra), le vétement nommé sari® était mentionné, mais sous des formes
différentes : en piéce unique, en deux pieces distinctes ou encore comme drapé
supplémentaire (Chandra 1973). Tout le monde connait le tableau sous forme de
chromo dans lequel Dushasana tente de déshabiller Draupadi, en tirant le pan de
son sari. Comme elle implore Krishna, le dieu donne au sari le pouvoir de se dérouler
indéfiniment de fagcon a ce qu’elle ne soit jamais dénudée. Cependant, le texte du
Mahébhérata dont cette scéne est issu ne mentionne en aucun cas le sari comme
vétement de Draupadi, et encore moins le sari se déroulant. La scéne dans la piece
de théatre de Peter Brook, ou le sari est déroulé indéfiniment est un moment-clé,
mais correspond a une interprétation.

Dans la littérature médiévale indienne des Sants, le mot « sari » n’apparait
jamais, et, qu’il s’agisse de littérature braj ou awadhi, les termes mentionnés sont
chunri ou ghu"ghat. Ainsi dans ce nirgun (poéme mystique qui sert de chant de deuil)
kabirien:

« Le perroquet quitte sa cage et s’envole

Tu seras enveloppée d’un chunri rouge

Kabir dit: « Ecoute, sadhu, 6 mon frére, I'affection, la richesse, I'amour, tout

sera laissé en arriere » (O’ Henry 1996 : 237).

> Dans la littérature védique, le terme siri s’apparenterait au méme terme en tamoul, en plus
de cire et silai, ou pourrait étre associ€ a shati, qui signifierait sur-vétement (Dongerkery
1960 : 21). Le terme « sari » serait une forme anglicisée de sari, qui existait en prakrit sous la
forme de sariya. Il proviendrait du mot sari qui signifierait « bande d’étoffe ». Mais il ne
couvrirait que la partie inférieure du corps (Trapholt 1997 : 12). Dans le nord de I'Inde, les
femmes, apres avoir port€ des turbans comme marque de distinction, les auraient délaissés
pour des écharpes appelées « sari », portées lors de cérémonies (Ghurye 1951 : 59). Tous ces
vétements s’appliquent a des vétements qui ne correspondent pas au sari tel qu’il se présente
actuellement, c’est-a-dire comme piece unique qui recouvre le corps entier. Le sari pourrait
étre issu du paridhdna-jupe (paridhdna est un terme sanscrit signifiant « drapé ») drapé court
qui se serait allongé ensuite en diagonale sur la poitrine, recouvrant 1’épaule gauche, et
devenant ainsi le sari tel qu’il est actuellement (Loth 1979 : 19).
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La date de I'apparition du sari est incertaine. Il pourrait avoir existé lors des
temps védiques dans certaines régions de I'lnde, méme s’il n’est pas représenté. I
pourrait étre d’origine indigéne, ou avoir été créé suite a un apport étranger (Ghurye
1951, Chandra 1973). Le terme ancien « sari » s’applique a un drapé, mais pas a
celui qui existe actuellement (ibid).

Les représentations de femmes en sari datant des alentours de I'ére
chrétienne existent, méme si elles sont peu nombreuses. Ce sont tantét des formes
humaines, tantét des déesses, figurant 'une sur une piéce de monnaie (lllé siecle
avant J. C dans I'Est de I'Inde), l'autre sur un bas-relief, baptisée la « déesse de
Sarnath » (Vle siécle aprés J. C., ici, a gauche), ou encore sur des parois peintes

dans les caves d’Ajanta (Ve siécle, ci-dessous).

Déesse de Sarnath Dans les grottes d’Ajanta
(Loth 1979) (Bushan 1958)
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A gauche, sculpture de I'’époque
Kushan, 1% siécle aprés J. C
(Bushan 1958)

A droite, Hariti, épouse de

Kubera, dieu de la richesse. llé

= 3. ou lllé siecle aprés J. C (Ghurye
\«1
2 1951 : fig.46)

Par la suite, le drapé disparait des représentations pour réapparaitre sur des
manuscrits du Xllé siécle® (Bushan 1958 : 83, Loth 1979 : 19, Lynton 1995 : 9).

Malgré ce manque de sources, le sari apparait comme un vétement ancien,
tout comme la civilisation indienne, sans étre pour autant le vétement commun a
toutes les femmes. En plus de son ancienneté, c’est la pérennité du sari qui étonne.
En effet, en dépit des invasions multiples, des restructurations régionales, en dépit
de l'urbanisation croissante de I'lnde, de la globalisation, de I'ouverture de ce pays
aux échanges commerciaux et de I'évolution de la condition féminine que tout cela
implique, le sari continue a exister. Au contraire de certains vétements, tel le kimono
japonais, revétu uniquement lors de cérémonies, le sari continue a étre porté
quotidiennement. Les différents modes vestimentaires occidentaux, s’ils ont porté
concurrence, voire mis en péril le devenir du sari, ne I'ont pas fait disparaitre.

Que seule, la femme indienne sache mettre depuis des siécles, ce drapé, lui
donne un caractere mystérieux : mystére des origines, mystére d’'une tradition et

mystére d’'une civilisation. Mystére et fascination sont renforcés par le caractére

® Selon les historiens (Altekar 1962, Ghurye 1966), avec les invasions musulmanes, le sari est
devenu un vétement plus répandu. Puis, avec la colonisation britannique, le drapé est devenu,
avec le port du corsage et du jupon, le vétement féminin par excellence.
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esthétique, voire artistigue du drapé. Qui, en effet, n'a pas été séduit par
’enroulement du drapé, la fluidité de I'étoffe, le mouvement ondulant du tissu, le
chatoiement des couleurs, la variété des motifs, les effets de transparence ? Il n’est
pas rare de lire ou d’entendre que le sari est fait pour la femme indienne, qu’il est
adapté a son corps et qu’aucune Occidentale en sari ne pourra égaler une Indienne
dans sa sensualité. La femme indienne serait seule détentrice de l'art et la maniére
de se vétir du sari, qui combine grace, sensualité et élégance, suscitant 'admiration.

A cette enseigne, les musées congoivent le sari comme un objet d’art. Peu
d’expositions lui ont été exclusivement consacrées. Cependant, il figure aux c6tés du
chéle dans une exposition ethnographique de Geneve (1997), ou il est 'objet d’'une
démonstration intitulée « port et symbole » au musée des arts asiatiques de Nice en
2006. Seule, Chantal Boulanger a fait du sari un objet a part entiere dans une
exposition, The Indian sari : draping bodies, revealing lives, a La Réunion (1999),
dans laquelle elle effectue une présentation de types de saris classés par région et
par caste. Elle en publie un ouvrage intitulé Saris : an illustrated Guide to the Indian
Art of Draping (Boulanger 1997).

Avec la venue de femmes indiennes écrivains dans I'écriture, la relation au
sari apparait de maniere de plus en plus récurrente. Anita Nair, dans Compartiment
pour dames établit un rapport entre personnalité et choix du sari : « Akhila n’a jamais
été une personne impulsive (...). Cela se reflétait jusque dans les saris qu’elle portait.
Des saris de coton amidonné qui nécessitent de prévoir et de réfléchir a I'avance.
Pas comme les saris de mousseline transparente ou les synthétiques préts-a-porter.
Ces saris-la sont faits pour les femmes qui changent d’avis au moins six fois chaque
matin avant de décider ce qu’elles vont mettre. Ces saris-la sont pour le tout-venant
des inconstants. Les saris amidonnés exigent des esprits ordonnés et Akhila
s’enorgueillissait de sa capacité a s’organiser » (Nair 2002 : 10-11).

Mais ce sont surtout deux romancieres mauriciennes d’origine indienne qui ont
le mieux exploré la relation complexe que la femme entretient avec son sari. Chez
Shakuntala Boolel, dont les nouvelles sont réunies sous le titre évocateur de La
femme enveloppée, cette relation se méle d’ambiguité, d’admiration et de rejet :

« sari-chasteté »,  « sari-espoir »,  « sari-prison »,  « sari-réconfort »,  « sari-
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vengeance », « sari-poésie »..., telles sont les métaphores qui surgissent de ces
récits (Boolel 1996: 9).

Dans sa nouvelle Le sari, Ananda Devi présente le sari comme un double de
la personne, ressenti tel « un carcan ou un harnais qui lui plierait en permanence
I’échine ». Il va jusqu’a symboliser la mort : « Autour du corps s’enroule un sari a
moitié défait. Paille et ivoire. A la trame claire se méle un long filet de sang, une
rigole lente qui part et descend, descend, descend, pour rejoindre le sable » (Devi
1999 : 241).

Dans [l'esthétique du cinéma
indien, le recours au drapé est une
source inépuisable. L’image de la
femme telle une statue est souvent
privilégiée. Les effets de drapé sont
multipliés : érotisme ou au contraire
vertu et nationalisme. Dans les films et

les clips de chansons populaires, une

femme en sari mouillé, a l'instar des
- sculptures divines des temples,
représente une amoureuse transie ou
un rapport sexuel. « The sari’s drape

draws attention to the acceptable

erotic zones of the breasts, waist and
hips, even while coverir;g them » (Banerjee Miller 2003). Ici, a gauche, l'actrice
Mandakini se baigne revétue d’un sari mouillé rendu transparent par l'effet de I'eau,
dans le film Ram teri Ganga Maili, tourné par Raj Kapur dans une scéne qui a
provoqué un scandale. « Some critics claimed that the scenes were vulgar and
exploitative, and were used to get around the Indian Film Censor Board's stringent
rules against pornography. Raj Kapoor defended the inclusion of the scenes stating

that they were tasteful » (Wikipedia’).

7

http://en.wikipedia.org/wiki/Mandakini %?28actress%29
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En revanche, dans le film Mother India®, I'actrice brandissant son sari comme
un étendard, incarne les valeurs de la femme idéale indienne vertueuse, se battant
pour survivre et nourrir ses enfants. Le sari représente la vertu féminine mais
€galement la fierté, le combat, la justice et la libération.

Le sari donne, aux femmes indiennes qui le portent, un sentiment
d’appartenance a la nation. Plusieurs
femmes m’ont dit : « Le sari, c’est I'inde »
ou «Le sari, c’est la gloire de I'ilnde ».
Des femmes politiques comme Indira
Gandhi ou sa belle-fille Sonia, toujours
soigneusement vétues de sari, ont
largement contribué a cette association
de la femme et de la nation. Le sari est
devenu la figure emblématique de I'Inde,
l'allégorie de la civilisation indienne.
Cependant, en devenant symbolique, le
drapé renvoie a une image iconique de la
femme indienne. Au-dela de cette figure
iconique, qu’en est-il vraiment de la

femme qui porte le sari ? C’est la tout

I'intérét d’une étude ethnologique, fondée
sur une expérience de terrain qui permet d’approcher les gens dans leur quotidien.
Le parcours des études sur le vétement, s’il est continu, est plutot
mouvementé. Le courant d’anthropologie du vétement en France se répartit entre
diverses aires régionales. Il est a son apogée dans les années 80, puis il s’affaiblit,
voire est abandonné (Delaporte 1976 a 1990). Une équipe hollandaise lui donne un

second souffle, mais en se concentrant cette fois sur une seule nation. Puis

® Le film de Mother India a été tourné en 1957 par Mehboob Khan.

® Bharat Mata (Mother India), étiquette d’emballage d’une entreprise de textile, datant des
années 1940. D’artiste inconnu. Collection privée. Exposition India Express (Berlin, Delhi,
Bombay)

http://www taidemuseo.fi/suomi/tennispalatsi/lisat/intiaeng.html
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d’ethnologie, il devient un sujet d’histoire (Paresys 2004). Mais avec les travaux
novateurs d’Emma Tarlo, Clothing Matters (1996) et ceux de Mululika Banerjee et
Daniel Miller (2003), la problématique du vétement est réorientée.

Parmi les études pionniéres, on doit a Ghurye (1951) d’avoir effectué une
présentation historique du vétement, a partir de données littéraires et artistiques, tout
en tenant compte également de I'lnde contemporaine dans un dernier chapitre. Son
Indian costume est un ouvrage détenant une mine d’informations. Les explications
difficiles a comprendre et le manque de schémas sur le vétement contemporain
m’ont fait prendre conscience de la difficulté de mener une étude sur la description
du port du sari.

Dans le domaine muséologique, les études considerent essentiellement
'aspect esthétique du tissu. Pour ne citer qu’un exemple, prenons le cas d’un
ouvrage récent, celui Martand Singh (2000), qui, de facon classique, présente divers
types de tissus indiens, classés selon les techniques de fabrication. Le vétement est
étudié du point de vue du textile (matériau, motifs). Il est considéré surtout comme
faisant partie d’'un patrimoine en voie de disparition, et par conséquent a conserver.
L’étoffe est percue comme « traditionnelle », car tissée a la main par des tisserands
qui effectuent ce travail depuis des siécles et sont les seuls compétents a le faire.
Cependant, 'ouvrage prend en compte les créations nouvelles. Il n’oppose donc pas
la tradition et la modernité, au contraire, il les présente de maniére complémentaire.
Néanmoins, ce genre d’études sur les textiles ne concerne pas ou peu le contexte
dans lequel le vétement intervient. L’intérét du lecteur est seul porté sur I'esthétique
liée au savoir-faire qui permet la fabrication de I'étoffe.

En France, I'anthropologie du vétement est créée par Yves Delaporte a la fin
des années 70. Elle s’appuie sur des travaux précurseurs, sociologiques et
ethnologiques, tels ceux d’André Leroi-Gourhan (1945), d’André-George Haudricourt
(1948) et de Roland Barthes (1957). André Leroi-Gourhan définit des vétements qu'l
décrit en situation. Il met en place un systéme de classification du vétement en
prenant en compte la maniére dont il est porté et montre 'avantage qu’il y a a retenir
le point d’appui. André-George Haudricourt, fondateur de la technologie culturelle, a
partir d’exemples bien concrets, montre la relation qui peut exister entre le vétement

et la maniére de porter les charges. Roland Barthes définit le « systeme
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vestimentaire », comme « une structure dont les éléments n’ont jamais une valeur
propre, mais sont signifiants dans la mesure seulement ou ils sont liés par un
ensemble de normes collectives » (Barthes 1957). Ces scientifiques définissent le
vétement, démontrent son importance dans la société, le congoivent comme une
technique, et surtout, indiquent qu’il ne peut avoir de signification que s’il est étudié
dans la société d’ou il provient. Ces travaux sont fortement inspirés de la conception
mise en place par Marcel Mauss (1950) : le « fait social total », dans lequel I’élément
est intégré a un tout, une sociéteé.

En effet, « le point de vue ethnologique, en engageant a ne pas considérer le
vétement comme une simple forme, mais a examiner les rapports qu’il entretient
avec tous les autres aspects de la culture, fournit de solides points d’ancrage »
(Delaporte 1991 : 961). L’auteur propose, dans une synthése effectuée a partir des
travaux sur I’habillement, une « ébauche de grammaire sur le vétement » (idem :
962). Il considére le vétement comme un « langage », un « porteur de signes ». Le
vétement procure des informations, allant de 'appartenance a un groupe au statut du
porteur ou a la relation de celui-ci avec le conjoint ou les enfants (Delaporte 1981 :
109-142, 1991 : 970). L’auteur classe le vétement par fonction: protection,
sémiotique, symbolique et magique, ou encore esthétique. Pour ne citer que
quelques exemples, Yves Delaporte définit la fonction sémiotique comme procurant
« aux autres membres des informations qui leur sont indispensables pour régler leur
conduite » et la fonction symboligue comme un « moyen d’expression et de
communication »  (Delaporte 1991 : 971). Lauteur indique cependant
I'interdépendance qui peut exister entre ces différentes fonctions.

Francoise Cousin, quant a elle, rejoint ce groupe d’anthropologie sur le
vétement, mais elle étudie déja le vétement depuis le début des années 70. Dans de
nombreux articles et livres (1972 a 2002...), elle étudie I'habillement dans le
Rajasthan, en Inde. Elle s’intéresse aux variétés des motifs et a la structure de
’'ornementation, a la coupe et a la forme que prend le vétement sur le corps, au
matériau qui le compose et a ses techniques de fabrication, mais sans omettre
I'identification sociale de la personne. Ses études posent de nombreuses questions
quant a I'importance du vétement dans I'Inde, tant au niveau du textile, de la coupe,

que du rapport du vétement au statut du porteur, ou encore de la relation de la forme
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du vétement a celle du corps. Les descriptions qu’elle a effectuées, les questions
gu’elle a sues poser ont été pour moi, dés le début de mon travail, non seulement
une référence en matiere de termes techniques, mais également une source de
réflexion sur les manieres d’appréhender le vétement.

Par ailleurs, Denise Pop (1980) traite de I'’évolution du costume roumain, sujet
assez innovant dans le théme de I'habillement ou I'on a tendance a considérer le
vétement comme un élément immuable. Marinella Carosso (1990) dresse une
typologie du vétement porté par la femme en Sardaigne tout a fait originale car elle
comprend non seulement des éléments ethnographiques et ethnologiques, mais
également psychologiques.

Le courant d’anthropologie du vétement réuni et organisé par Yves Delaporte
s’essouffle et prend fin aprés la synthése des différents travaux sur le vétement
gu’effectue cet auteur (Delaporte 1991). Cependant, une nouvelle conception intégre
le théme du vétement dans la catégorie des techniques.

Dans cette optique, Christian Bromberger (1979) concoit le vétement aussi
bien comme un «objet » que comme une « technique », qui sont 'un et l'autre
« porteurs d’informations » en rapport avec les usages et les exigences propres a la
société dans laquelle ils existent. Constatant le manque de données précises et
fiables sur les techniques en Inde, Marie-Claude Mahias produit un ouvrage sur ce
theme. Elle insiste sur le fait qu’'une étude ne doit pas isoler I'objet, mais au contraire
tenter de le saisir dans son systéme, en établissant des comparaisons afin de faire
apparaitre des articulations avec d’autres pans du champ social (Mahias 2002 : 17).
Enfin, elle recommande d’intégrer a I'’étude de I'objet « les agents, leurs gestes, leurs
représentations, les relations qui se jouent entre eux, a rechercher des systemes
(...), a construire de nouveaux objets de recherche comme les savoir-faire, les choix,
'apprentissage ou l'innovation » (idem : 22).

Dans les années 90, une équipe anglo-américaine dirigée par Ruth Barnes et
Joanne Eicher (1992,1995) effectue des études comparatives sur plusieurs
continents, sur le théme du vétement, de l'identité sociale, ethnique et sexuelle, cette
derniére étant liée a la distinction du masculin et du féminin (gender). Le vétement
sert de signe qui permet a l'individu d’appartenir a un groupe et de s’en différencier.

Dans un de leurs ouvrages, les exigences vestimentaires strictes auxquelles est
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confrontée la femme indienne sont présentées, a partir de I'analyse d’un texte du
XVlle siecle rédigé par Tryambaka (Joshi in Eicher 1992 : 184-198).

En Angleterre encore, Emma Tarlo (1996) démontre « le réle actif que le
vétement joue dans la construction de l'identité des personnes, des familles, des
régions et des nations (...), par I'analyse de dilemmes vestimentaires historiques et
contemporains ». Elle critique la classification extréme dont ont été Il'objet les
vétements depuis la colonisation. Elle est tres influencée par I'approche historique
des travaux sur le vétement (tels Bernard Cohn), qui traitent le vétement comme un
élément permettant d’asseoir le pouvoir et lautorité. Emma Tarlo redynamise
I'approche de I'étude de I'habillement en se démarquant de la vision classificatoire et
rigide dans laquelle étaient effectuées les études jusqu’ici. Elle explore davantage la
relation de la personne et du vétement au sein de groupes, ses aspirations, les
problemes et les conflits qui en découlent et ce gu’ils révélent au niveau des discours
politiques, économiques et sociaux.

Plus récemment encore, des études collectives regroupent des travaux sur un
pays ou un ensemble de pays. Une équipe hollandaise, dirigée par Schulte Nordholt
(1997), traite du vétement en Indonésie. Elle y remet en cause la conception du
vétement comme un langage simple et universel. Au contraire, le vétement doit étre
considéré comme lié a une pluralité de significations qui dépendent du contexte dans
lequel il est porté. En tant qu’élément faisant partie d’'une communication non
verbale, I'habillement génere une différence de perception entre I'émetteur et le
récepteur. Enfin, le vétement, porté sur le corps, est considéré comme une extension
du corps, il le prolonge, il en est le double. Une autre équipe, formée de Nancy
Lindisfarne-Tapper et Bruce Ingham (1997), en association avec le Centre des
Etudes du Proche et Moyen Orient, s’insurge contre les stéréotypes vestimentaires
établis au début du siéecle forgeant des images faussées de l'individu dans la société
pour mieux asseoir la colonisation.

Depuis une trentaine d’années déja, en histoire, le vétement est un objet
d’enquétes menées par Francoise Piponnier et Odile Blanc pour le Moyen Age, par
Daniel Roche et Nicole Pellegrin pour le XVIllIé siécle, ou encore par Philippe Perrot
pour le XIXé. Le theme du vétement est redynamisé par une équipe de recherche

des universités de Lille et de Tours, a travers une nouvelle approche qui n’est pas
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exclusive au vétement, mais qui le prend en compte. Le théme s’intitule « Paraitre et
apparences dans l'histoire dans I'Europe du Nord-Ouest, de 1400 a 1970 ». Les
nouvelles recherches visent a appréhender le paraitre comme un ensemble — alors
que jusqu’a présent, les travaux s’effectuaient plutét sur une de ses formes — et donc
a réintégrer le vétement et chaque élément définissant I'apparence dans une
conception plus générale du paraitre. Le paraitre est alors défini par la tenue du
corps, par ses gestes ou son hygiéne, comme par les parures de celui-ci. Mais il ne
se réduit pas a I'apparence corporelle d’un individu. Il se met aussi en sceéne dans un
cadre matériel allant du type d’habitat en passant par le mobilier ou encore la
consommation alimentaire.

Une étude anthropologique se démarque totalement des précédentes :The
sari (Banerjee et Miller 2003). En effet, elle mentionne des le départ qu’elle n’est pas
une étude sur les textiles, ni sur le vétement régional, ni sur les rituels. Elle ne prend
pas en compte les aspects qui sont les éléments fondamentaux des études
ethnologiques sur le vétement, les rituels ou les castes. Elle appréhende le sari « not
as an object of clothing, but as a lived garment » et elle considére que « the way a
woman manipulates her sari and responds to its movements expresses not only her
personal aesthetic and styles, but also her ideals about what it is to be a woman in
contemporary India » (Banerjee et Miller 2003 : 1).

Parmi les trois disciplines qui ont traité le vétement, la muséologie,
I'ethnographie et I'anthropologie, seules les deux premiéres ont pris le sari comme
objet d’études. Le sari est alors considéré comme un objet d’art, choisi, classé et
exposé selon des criteres esthétiques muséographiques. Bien que le courant
d’anthropologie du vétement créé par Yves Delaporte dans les années 90 préconise
d’étudier I'habit dans un systéme social, et cherche a faire émerger les fonctions qui
montrent le réle du vétement, dans la société, aucune étude n’a encore appréhendé
le sari selon cette approche.

L’étude vise, ici, a décrire et analyser un drapé, le sari, tel qu’il est porté, afin
de dégager des représentations du corps et de la personne. Par « porté », j’entends
aussi bien les fagons dont il est choisi, mis et utilisé au quotidien et dans les fétes.
Par « personne », jentends aussi bien [lindividu construit individuellement et

socialement.
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S’agissant d’établir des interactions, cette étude vise également a définir et
analyser le sari de maniere comparative : dans une région (le Chhattisgarh) et une
nation ('lnde), dans un environnement rural (le village de Puru) et urbain (la petite
ville de Ratanpur), chez les adivéasi (Kanvar, Gond) et le systeme des castes. Cette
étude comparative permet de dégager les oppositions (région/nation, rural/urbain,
adivasi/ castes) qui font partie des facteurs agissant en interaction sur le revétement
du sari.

Cette étude sur le sari n’est pas une étude sur le geste'®. Mais étant donné
gu’une des spécificités du sari réside dans sa mobilité, son maniement et son
utilisation, I'importance de présenter toute une série de gestes inhérents au port du
drapé s’est imposée.

J’ai choisi de partir de I'hypothése qu’un objet anodin, tel le sari, se révélerait
I’'outil par excellence pour étudier les aspirations et les idéaux de la femme indienne.
En étudiant le sari, inséparable du corps et de la personne, constituant une véritable
seconde peau, j'obtiendrai les informations me permettant d’établir des principes et
des perceptions relatifs au corps et & la personne. A partir de la description et de
'analyse d’un vétement ordinaire, j'allais pouvoir aborder les questions que toute
femme, quelle que soit sa caste, son milieu social, doit résoudre, les difficultés
relationnelles auxquelles elle est confrontée, les compromis quotidiens qu’elle
effectue. J’ai pensé aussi qu’en introduisant un nouveau regard sur les matieres
synthétiques jusqu’ici négligées, voire méprisées, je pourrais obtenir une vision plus
contemporaine de la femme indienne. Enfin, le mariage, étant donné I'importance
qgu’il revét en Inde, me paraissait étre un moment d’observation crucial pour cette
étude.

Etant née dans un environnement semi-urbain en Bretagne, et ayant eu dans
ma famille une génération de couturieres, jai été marquée par les étoffes et les
vétements. Lors de fétes dans le Finistere, jai eu l'occasion de porter le costume
breton. J’ai ensuite enseigné la couture dans un lycée professionnel et organisé des

défilés de mode a Dinan, dans les Cotes d’Armor. Ces expériences, tant visuelles

' Ce faisant, je me suis démarquée des approches de Bernard Koechlin (des années1970) et
de Blandine Bril n’étudiant pas le geste dans sa relation avec un systeme plus global.
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que tactiles, m’ont donné a jamais le golt et la curiosité pour tout ce qui a trait a
I’habillement.

J'ai été initiée a I'étude de I'Inde en préparant une licence de langues et de
civilisations anglaises, a l'université de Rennes. La premiére approche que jai eue
de l'Inde n’était donc pas ethnologique mais littéraire. J'en ai gardé un intérét
particulier pour la littérature anglo-indienne. J'ai été marquée notamment par
I’écriture d’Anita Desai et les portraits réalistes a travers Games of Twilight (1978).

En préparant, parallelement, une licence d’ethnologie a Brest, je me suis
initiée aux themes des «techniques » (cours de Jean-Francois Simon), « des
pratiques gestuelles et des représentations du corps » (Marie-Armelle Barbier) et de
I’ « ethnologie urbaine » (Jean-Frangois Le Guerriec). Les cours enseignés par
Marie-Armelle Barbier m’ont permis d’avoir une base fondamentale sur la notion de
la gestuelle et du corps, en matiére bibliographique et en méthode de terrain. Je suis
restée influencée, dans ma facon d’observer les gestes, par les auteurs tels Edward
Hall (1971) et Erving Goffmann (1974).

A l'université de Rennes, j’ai suivi les séminaires organisés par le laboratoire
du SAHIB (Société anglo-indienne et histoire de I'lnde britannique et contemporaine)
dirigé par Michel Renouard. Le SAHIB ne se cantonnait pas seulement a la
littérature, mais faisait intervenir des ethnologues. Ces conférences ont été une
initiation, pour moi, a I'ethnologie en Inde. Les interventions de Catherine Servan-
Schreiber, sur le theme des chanteurs itinérants et la tradition orale bhojpuri, m’ont
influencée sur le choix de mon sujet dans la mesure ou le théme se référait a une
tradition « populaire », non écrite, a un langage d’expression et de communication
qu’il fallait décoder et analyser. Celles de Jean-Luc Chambard m’ont fait découvrir la
région du Madhya Pradesh dans laquelle il travaille depuis plus de quarante ans.
C’est a lui que jai fait part de mes premieres interrogations quant a une enquéte de
terrain. Les travaux de cet ethnologue sur la femme en Inde sont restés d’autre part
une référence a mon étude.

Grace a un échange universitaire organisé par le SAHIB avec l'université de
Delhi, j’ai pu vivre une année en Inde. C’est donc a l'université de Delhi que jai été
initiée a I'anthropologie sociale et culturelle de I'Inde. J’ai suivi les cours enseignés

par André Beteille qui m’ont initiée a I'apprentissage de la société de castes qu’est
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I'Inde. Je me suis investie davantage dans les cours organisés par Neeleka Mehrotra
sur le theme du gender (masculin/féminin). J'y ai été familiarisée avec les concepts
fondamentaux présentés par les auteurs anglophones (Benett, Wadley...) sur la vie
des femmes en Inde. Mais le cours n’était pas fondé sur le seul apprentissage de
concepts définis par des auteurs. Il permettait de poser de nombreuses questions.
Un des thémes privilégiés, l'opposition entre la nature et la culture, suscitait
discussions et réflexions. Neeleka Mehrotra — qui portait d’ailleurs quotidiennement
de splendides saris — m’a d’'une part soutenu dans mon projet d’études sur le drapé
et d’autre part incitée a sortir de Delhi pour commencer un travail de terrain.

En préparant un mémoire de maitrise sous la direction de Jean-Francois
Simon a l'université de Brest, sur « le sari et l'identité de la femme indienne », jai
cherché a analyser la perception des nouveaux matériaux textiles, identifier les
facteurs d’émergence du mouvement chhattisgarhi et fait ressortir la part de
I'influence de I'occidentalisation sur le monde vestimentaire féminin.

Aprés cette premiére approche du sari, une évolution s’est dessinée, grace a
Jean-Claude Galey qui, a 'EHESS, m’a fait orienter I'étude du vétement vers la
construction de la personne. Lors du DEA (1999) intitulé Le sari en Inde. Introduction
a l'ethnologie du corps, de la personne et de la femme, je me suis intéressée a la
spécificité du sari en tant que vétement drapé non coupé et non cousu (fil, plis,
enroulement et enveloppement), aux maniéres dont il était disposé€, ainsi qu’a la
place qu’il avait dans le rituel du mariage. Partant de ce cadre général, j’ai voulu me
consacrer a une recherche plus spécifique.

Dans le choix du terrain, plusieurs facteurs intervenaient : je voulais une
localité ou le sari avait un caractére régional, ou il était le vétement principalement
porté, ou il avait une ancienneté historique. Déja, j'excluais toute possibilité d’étude
de la partie de l'ouest et du nord-ouest de I'ilnde (Rajasthan, Penjab....), ou sont
davantage portés les vétements coupés et ou le port du sari est un phénoméne lié a
'urbanisation. Je voulais une ville de taille moyenne, de préférence a un milieu rural,
pour avoir un champ d’études plus ouvert et diversifié. Je voulais un éventail de
population susceptible de m’aider a établir des comparaisons entre la société des

castes (varna), les « castes répertoriées » (scheduled castes) et les « tribus
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répertoriées» (scheduled tribe ou A&divasi)''. L'ouvrage de Rta Kapur Chishti et
Sanyal (1989), Saris of Madhya Pradesh, en me présentant de nombreux drapés, me
démontrait qu’il existait, dans cet Etat du centre de I'Inde, bien d’autres modéles de
saris et de maniéres de les draper que ceux que je voyais dans les musées ou
expositions, ou méme que je cbtoyais a Delhi.

Aprés consultation des recensements de 1961, je choisissais Ratanpur, petite
ville située dans la plaine du Chhattisgarh (alors faisant partie du Madhya Pradesh),
essentiellement peuplée de castes mais également de groupes qui m’aideraient a
établir des comparaisons. Ma décision s’est confirmée quand jai commencé a
rassembler un corpus de données historiques, géographiques et religieuses a travers
les gazetteers, compilés par Charles Grant (1870) et Robert Vane Russell (1916).

Un probleme s’est posé du fait que le sari qui porte le nom de [I'Etat
chhattisgarhi était porté par des femmes ne résidant pas a Ratanpur. J’ai donc pris le
parti d’aller enquéter a Puru, a Djuna Shahar et a Kerkundi, villages peuplés
respectivement de Kanvar, de Gond'? et de Raut'®.

Dans mon souci de mettre l'accent sur la notion de sari régional, jai
recherché des modéles de saris portés dans la région ou ils sont fabriqués, mais
I'industrialisation avait, depuis fort longtemps déja, bousculé ce schéma. Au début de
mon enquéte, j’ai tenté de suivre la méthode préconisée par André Leroi-Gourhan,
qui consistait a étudier le vétement de sa fabrication a son port, au sein d'une méme
région. Cependant, si cette méthode était valable a une certaine époque, elle ne I'est
pas actuellement. Le sari de Ranigan, village de tisserands du district de Ratanpur,
n’est porté ni par ses habitants ni par ceux des alentours. Le sari de Bénarés est
porté par les mariées dans tout le nord de I'lnde. Les femmes de la classe moyenne
de Delhi possédent des saris de toutes régions d’Inde. Faire une étude du sari de sa
fabrication a son port a l'intérieur d’'une méme région ne se révele pas adapté a ma
démarche.

Une fois établie a Ratanpur, je me suis servie des deux méthodes d’enquéte
préconisées par Marcel Mauss pour avoir une approche quantitative et qualitative a

la fois. Tout d’abord, I'extensive consiste a avoir une vision d’ensemble de l'aire

" Termes définis dans le chapitre 1, page 43-46
"2 «Tribus répertoriées » dominantes dans le district de Bilaspur
" Grande caste pastorale de I’Inde du Nord, connue encore sous le nom de Yadav.
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étudiée et lautre, intensive, qui consiste en une observation approfondie,
« observation aussi compléte, aussi poussée que possible, sans rien omettre »
(Mauss 1947).

Mettant a profit les méthodes de « I'observation participante », mise en place
dans les années 1920 par les premiers ethnologues avec les enquétes de terrains
(Malinowsky, Mauss), je me suis installée & Puru dans la famille Dash'* ou jai été
adoptée. J’ai, dans cette famille, participé aux actes de la vie quotidienne :
préparation des repas, travaux des champs, achats de vétements, jeux avec les

enfants. A Ratanpur, je me suis liée d’amitié avec Arti Jésval'

avec qui je suis allée
au temple de Mahamaya Mandir chaque mardi. C’est a cette occasion que j’ai porté
des saris qu’elle me prétait. Lors des préparatifs de mariage, j'ai assisté a tous les
achats de drapés.

En dehors d’Arti Jésval qui m’a beaucoup aidée dans cette enquéte, une
seconde informatrice Shakuntala, brahmane, m’a permis de collecter et de vérifier de
nombreuses données. Je reprenais tous les jours, avec cette femme d’une patience
infinie les faits et gestes de mes observations, je les discutais et parvenais ainsi a les
comprendre. L’informateur avec qui je communiquais en anglais, M. Tivari,
brahmane, ex-enseignant, m’a permis d’avoir des informations historiques sur
Ratanpur. Grace a la famille Dash, qui travaille avec les Kanvar, j’ai pu connaitre la
vie de ces adivasi. Kishun Dash s’est révélé également un informateur précieux sur
le mode de vie chhattisgarhi.

En tant que femme mariée ayant des enfants, jai été incitée fortement a
délaisser mon salvdr kamiz d’étudiante pour porter le sari. Je suis passée du port du
sari ponctuel et festif au port du sari quotidien. J’ai appris rapidement a I'adapter
selon le milieu ou je le portais. J’ai voulu porter un sari de coton dans le milieu rural,
ce qui a suscité de nombreuses réactions de rejet, de blame et d'incompréhension.

En tant qu’étudiante en ethnologie sur I'ilnde, et donc s’appuyant sur les
travaux de Louis Dumont (1966), confrontée a une présentation de I'lnde comme une
société de castes, incitée, d’autre part, par les enseignants dans cette démarche, jai

longtemps cherché a tenter de reconnaitre la caste — ou certaines castes — par le

4 Les Dash, Shidra, sont affiliés a la secte Kabir Panth, créée par Kabir au XVe siecle. Un
des centres de la secte se trouve a Kawardha, dans le Chhattisgarh.
" Les Jésval font partie d’une caste de commergants de vin reconvertie dans les affaires.
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vétement. A Delhi, il est rapidement compréhensible qu’il n’est pas possible de le
faire, mais j’ai eu I'espoir que dans un milieu de vie moins urbain, il serait possible de
I'effectuer. Les espoirs ont été vains. Cependant, je n’ai pas voulu non plus rendre
absente la notion de caste en Inde, mais j’ai cherché a comprendre les interactions
qui pouvaient exister entre la caste et le vétement, et de quelle maniére la caste
influait sur le port du sari.

Lors de la rédaction de ma these, je me suis référée constamment aux travaux
d’Yves Delaporte et en particulier a son dernier article (1991). Cependant, si je
prends en compte les éléments inclus dans les fonctions qu’il définit, je ne classe pas
le sari selon ces fonctions. En effet, elles sont difficilement applicables au sari en
Inde : il n’est pas possible de percevoir si un usage de sari a une fonction symbolique
ou sémiotique.

Dans la description des modeéles de saris, j'emprunterai les termes définis par
Francoise Cousin. Cependant, ces définitions ne prenant en compte que le sari non
porté, il m’a fallu en trouver d’autres. La encore, Frangoise Cousin m’a proposé des
solutions. Je reprends d’autre part quelques éléments du systeme de description
établi par André Leroi-Gourhan (1945), comme «le point d’appui», les
« dégagements des membres », mais ils ne suffisent pas a la description du sari pour
faire part de sa mobilité et de son maniement. J’apporterai également des nuances a
la terminologie de « dégagement des membres » en insistant particulierement sur
celles des « parties cachées, dévoilées, dénudées ».

Tout en considérant, comme dans les études récentes effectuées par Shulte
Nordholt, Nancy Lindisfarne-Tapper et Bruce Ingham (1997), que le vétement
prolonge le corps, qu’il est lié a un ensemble de significations, je cherche a définir de
quelles facons le sari prolonge le corps de la femme. Cependant, je reste fidéle a
'enseignement de Marcel Mauss, le premier sociologue a attirer I'attention sur les
« techniques du corps » qu’il définit comme « les facons dont les hommes, société
par société, d’une facon traditionnelle, savent se servir de leur corps » (Mauss 1950 :
365). Dans I'élaboration de ma problématique, notamment dans les modes distinction
du paraitre, je me référerai a Pierre Bourdieu (1980) par rapport au systeme
d’opposition masculin/féminin, mais également par rapport a la notion d’habitus qu’il

définit comme des systémes de « disposition du corps et du langage » « durable,
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permanente », qui fonctionnent comme des « dépbts de pensée différés ». En effet,
les ordres sociaux inscrivent « dans les détails en apparence les plus insignifiants de
la tenue, du maintien ou des manieres corporelles et verbales, les principes
fondamentaux de l’arbitraire culturel ». L’individu incorpore et reproduit des pratiques,
des pensées, des perceptions, des actions (Bourdieu 1980 : 11-134).

Mes sources d’enquéte sont visuelles, orales et écrites. Dans un premier
temps, que ce soit a Delhi, Gwalior ou Ratanpur, jai observé : observé les
enseignantes qui portaient le sari, observé les femmes dans la rue, observé
I’étudiante dans une féte, observé les achats dans les marchés et magasins. J’ai
observé de maniére a élucider et comprendre le maniement d’un sari porté, de telle
partie disposée de telle maniére, de tel mouvement, de tel probleme, observé de
maniére a repérer et reconnaitre. Mais il me fallait trouver un moyen pour retenir les
observations visuelles car je n’étais pas capable de reproduire ce qu’il m’intéressait
de comprendre et je ne pouvais pas demander des explications de ce que javais
observé. J’ai alors pris des photographies de maniéere a fixer I'image. Puis, lors de
mon second séjour de six mois a Ratanpur, j’ai effectué des films. En les revoyant, il
était plus facile de repérer des éléments, de les montrer et de demander des
précisions et des informations. De retour a Paris, j’ai créé une base de données
informatique, qui m’a permis de voir et d’analyser des séries de gestes inhérents au
port du sari. J’'ai décomposé les images d’un film pour en créer des photographies.
Elles sont des informations a part entiere a c6té du texte explicatif de I'’étude.

Dans un second temps, jai effectué des interviews'® composées de cing
séries de questions générales (nom du sari, matériau, provenance, occasion
d’acquisition et de port, préférences de l'intéressée) qui me permettaient de lancer un
dialogue que jadaptais en fonction des réponses. Tout en me faisant présenter les
différents saris, je tentais de comprendre les choix et les golts correspondants.
Cependant, les réponses étaient toujours trés limitées car une femme a du mal a
exprimer les raisons qui font qu’elle choisit un sari ou un autre. Mes interviews étant
effectuées, au départ, dans les domiciles ou j’étais invitée, je ne réussissais pas a

étre seule avec les femmes. En effet, systématiquement, un homme de la famille

' Je n’ai utilisé le magnétophone que pour enregistrer des chansons de mariage car il était
commode alors d’écouter et de transcrire.
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venait, écoutait, puis répondait aux questions. Lorsque je suis allée dans les villes du
Madhya Pradesh, jai interviewé des commercants dans les marchés (tout en
continuant de pair a observer) et des tisserands. Ayant enfin plus d’assurance, jai
qguestionné dans la rue. Puis, en m’insérant a Ratanpur, aprés avoir repris les cinqg
séries de questions générales, au fur et a mesure de mes connaissances sur le sari,
je les ai abandonnées pour poser des questions plus précises, plus spontanées, plus
spécifiques, plus adaptées au moment et au contexte. Comme je portais moi-méme
le sari, il m’était plus facile de mimer des gestes suscitant des explications.

Quant aux limites de ce travail, elles concernent particulierement le fait que j’ai
effectué une analyse comparative, extensive entre un milieu de vie urbain et rural,
entre divers groupes et castes. Du fait du peu d’études sur les adivasi du district de
Ratanpur, du fait que ceux-ci se sont montrés méfiants a mon égard, du fait des
distances séparant les villages Gond et Kanvar, je me suis insérée davantage parmi
les gens relevant du systéme de castes.

Une difficulté est également venue du fait que tout en prétendant échapper a
une démarche ethnographique, je n’ai pu faire I'économie de longues parties
descriptives des divers modeles de saris pour faire comprendre la maniére dont ce
vétement était porté.

Enfin, dans la mesure ou j’ai voulu utiliser le film pour bien faire comprendre la
notion de mouvement de tissu, mais n’ayant pu qu’utiliser un caméscope analogique,
certaines photographies qui sont extraites de ces films sont de qualité moyenne.

Dans la mesure ou le sujet de ma thése porte sur trois aspects distincts des
représentations du corps et de la personne — le paraitre, la construction de la
personne dans le mariage et l'adaptation de la femme aux conventions
vestimentaires — , un plan en trois parties s’est imposé.

Dans une premiere partie, je distinguerai d’emblée deux sortes de groupes,
adivasi et systéeme des castes, vivant en milieu rural et urbain, et deux sortes de
ports de saris, le « chhattisgarhi » et un « autre ». Ce faisant, je m’interrogerai sur la
différence de paraitre entre les femmes des campagnes et celles des villes. Chaque
sari sera décrit selon le modéle (dénominations, matériaux, motifs, couleurs), le style
(la maniére de le mettre) et la disposition (maniére de le draper). Mais je replacerai le

modéle, le style et la disposition dans la notion plus vaste du paraitre afin d’en définir
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les représentations. Je montrerai de quelle maniére la femme revétue de sari, dans
le groupe, se percoit et est pergue par les autres. Dans cette perspective, jinsisterai
sur le caractéere évolutif du port du sari, notamment en présentant un mode
« transitoire » de sari porté.

Dans une seconde partie, je présenterai le sari porté lors du rituel fondamental
de la vie de la femme dans le nord de I'ilnde, qui est le mariage. Le mariage est un
rituel de passage, qui permet a la jeune fille de devenir épouse, de passer du milieu
de vie parental a celui de la belle-famille. C’est a partir de cette célébration que la
jeune femme, en tant qu’épouse, porte quotidiennement le sari. Je présenterai donc
d’une part les saris portés successivement par la mariée, qui permettent a celle-ci de
changer de statut et d’autre part, le jeu combinatoire des saris portés par les femmes
assistant aux rituels, contribuant au changement de statut de la mariée. Je
comparerai le rapport du féminin et du masculin aux saris, notamment par la maniére
dont le drapé est utilisé et offert au sein de rituels spécifiques.

Enfin, la troisieme partie concernera celle qui, une fois épouse et drapée de
sari, est confrontée a une image de la femme idéale, exprimée notamment dans les
rituels du cycle de I'année et des saisons, image liée a sa place dans la hiérarchie de
la caste. Ensuite, dans la vie quotidienne, elle doit faire face a des difficultés quant
au maniement de son drapé qu’elle doit utiliser selon des conventions morales. Je
définirai des manieres spécifiques d’utiliser le sari chez les adivasi, dans le systeme
des castes, puis je ferai part d’'une maniere commune a tous les groupes de mettre le
sari apres le bain. Je terminerai cette derniére partie en développant particulierement
les thémes de la relation ambivalente de la femme avec son nouveau corps — le sari
drapé -.

Le fil directeur de ce travail est bien de rendre compte, a travers un décodage
du port du sari dans un village et une petite ville du Chhattisgarh, du réle de ce

vétement dans le paraitre et la construction du corps et de la personne.
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- PREMIERE PARTIE -

PARAITRE DANS LE CHHATTISGARH : LE SARI COMME
MODE DE DISTINCTION
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Introduction

Il s’agit, dans cette premiere partie, de comprendre comment le sari opere
comme mode de distinction dans le paraitre au Chhattisgarh. Rappelons
préalablement la définition du terme « paraitre » que le groupe de recherche de
'université d’histoire de Lille et Tours associe a la notion d’apparence. L’apparence
est définie comme « le corps et sa présentation, le corps et les objets qu’il porte. Le
corps intervient dans I'apparence tant par ses caractéristiques propres (...) que
comme support de vétements et d’accessoires et comme objet de soins et d’artifice »
(Duflot-Priot 1976 : 249). « Il n’est pas d’apparence sans le regard de I'autre » (Perrot
1984 : 228). « Paraitre », en tant que verbe, a le sens d’étre visible et de se montrer,
quand les « apparences » désignent l'aspect extérieur et visible d’'une chose.
« Paraitre, en tant que substantif, peut étre considéré comme le systéme résultant du
travail des apparences. Celles-ci s’entendent comme l'ensemble des signes
corporels et matériels perceptibles par les sens, notamment la vue » (Paresys 2004).
En histoire et en ethnologie, le vétement est considéré comme un moyen de
communication non verbale (Messing 1960) ou encore comme un moyen de
communication et d’expression (Bromberger 1979, Delaporte 1991). Les apparences
formant le paraitre, en utilisant ce verbe, je recouvre les deux notions.

Comme le mentionne Pierre Bourdieu (1980), le paraitre joue un réle
fondamental dans les modes de distinction entre groupes sociaux (Bourdieu 1980 :
6). Mais ces modes de distinction comprennent un processus double de
différentiation et d’identification (idem : 318). Il est admis maintenant, dans les études
sur les vétements que paraitre, c’est d’un c6té faire preuve de son appartenance a la
communauté, de l'autre coté, c’est faire acte de différenciation (Perrot 1984, Tarlo
1996).

La classification de la société indienne effectuée par les ouvrages de
recensements et les images qui sont montrées en exemple, au début du siécle par
des administrateurs coloniaux, nous amene a considérer le probleme de la caste, et

plus spécifiguement de [linterprétation du vétement dans la caste. Chaque
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photographie est étiquetée par un nom de caste. Par conséquent, I'image suggere
que le fait d’étre brahmane ou Thakur implique une certaine apparence, que c’est
'appartenance a la caste qui fait que telle ou telle personne est habillée d’'une
maniére ou d’une autre. A cette interprétation visuelle et rapide de I'image s’ajoutent
de vagues affirmations dans les ouvrages — littéraires ou ethnologiques — qui
mentionnent des généralités telle que « le vétement spécifique a la caste » ou encore
«le vétement qui révele la caste ». Paradoxalement, les seules informations
disponibles sur le lien entre castes et vétements, c’est qu’il existe des interdits
(Hutton 1946, Tarlo 1996, Saglio-Yatzimirsky 2002).

Méme s’il a existé, existe encore des interdictions, des restrictions, des regles
vestimentaires, auxquelles la personne doit se conformer, on n’a pas réussi a
prouver, et on ne réussira plus a démontrer, surtout maintenant avec l'uniformisation
et la diversification du vétement, la reconnaissance de la caste par le vétement. Les
qguestions a se poser quant au vétement et a la caste sont d’un autre ordre.

Par ailleurs, sur une image, le personnage est figé dans une représentation
qui apparait sans possibilité de changement. Or, l'apparence et le vétement
changent. En Inde, il n’existe pas un modele de sari immuable depuis la nuit des
temps. Non seulement le sari évolue selon les époques, mais il existe, a I'époque
actuelle, divers modéles de saris que choisissent, de préférence, certaines
personnes et certains groupes (castes ou classes).

Notamment, en Inde, le paraitre peut s’inscrire dans le processus de
sanskritisation, selon lequel une caste hindoue « basse » modifie ses coutumes, ses
rituels, ses idéologies en imitant ceux d’'une caste supérieure (Srinivas 1952, 1962).

En plus de ces processus se joue le phénoméne de la réappropriation d’'un
vétement par un groupe, et notamment du vétement dit « traditionnel » (c’est-a-dire
qui est fabriqué manuellement et qui fait partie d’'une technique spécifique). Yves
Delaporte (1991) mentionne qu’ « en méme temps que le vétement traditionnel tend
a disparaitre, ceux qui continuent néanmoins de le porter y investissent des
nouvelles valeurs de fierté, d’identification a leur groupe, de résistance plus ou moins
affirmée face au mode de vie dominant » (Delaporte 1991 : 976). L’auteur présente le
phénoméne d’appropriation d’un type de vétement pour affirmer des revendications

d’appartenance et de distinction. Par ailleurs, Marie-José Jolivet expose, dans un
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article sur le vétement créole, justement une ré-appropriation des costumes de
I'ancienne noblesse, dont la robe tétéch, et donc d’'une « invention » comprenant une
« inversion et une transgression » vestimentaires (Jolivet 1997 : 117, 123).

L’étude du paraitre et de ses représentations, du fait de la diversité et de la
variabilité des interprétations, est donc un phénomeéne complexe. Je tenterai donc,
dans cette premiere partie, de décrire et d’analyser I'importance et le role du port du
sari dans le paraitre des femmes du Chhattisgarh, dans une petite ville, Ratanpur et
dans un village, Puru.

Aprés un long chemin de luttes et de revendications, en I'an 2000, le
Chhattisgarh a été reconnu un Etat a part entiére. Lorsque je suis arrivée a Ratanpur,
en 1998, jai été surprise par l'adjectif « chhattisgarhi » qui qualifiait de maniére
systématique, aussi bien la cuisine, les divinités ou encore les coutumes et le
caractere des gens. Les éléments présentés n’étaient pourtant pas tous spécifiques
au Chhattisgarh et il était de toute facon difficile de savoir si réellement, un élément
ou un autre était propre a la région. Mais cette maniéere de faire montrait une volonté
de distinction de la région par rapport au reste de I'Inde.

Le sari fait également partie des éléments qualifiés par le terme chhattisgarhi.
Ce sont surtout les adivasi et les Raut qui le portent. Se plagant dans la perspective
de Bourdieu (1979) selon laquelle les agents, pour étre reconnus dans un groupe,
doivent ajuster leurs godlts et leurs styles de vie a la juste mesure entre la distinction
et la conformité, on se demandera dans quelle mesure le sari, élément essentiel du
paraitre des adivasi, contribue a affirmer leur volonté de faire partie du Chhattisgarh
et de se distinguer du systéme de castes hindou.

J'opposerai un sari « chhattisgarhi » a un sari « des villes ». Cette division,
treés large et générale permet de ne pas effectuer de classification de maniere rigide,
mais au contraire d’aborder les diverses variétés de chaque drapé. En plus de ces
deux modéles, il existe un modeéle que je qualifierai de « transitoire », car il se situe
entre les deux précédemment cités.

Ces deux modeles de sari correspondent a une dichotomie sociale et
environnementale entre deux groupes, les « adivasi » et le « systeme de castes »
(Jaffrelot 2003). Le premier vit en majorité en milieu rural, I'autre en ville. Les uns

portent un sari « chhattisgarhi », les autres un modeéle de type urbain.
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Quelles sont les raisons qui font qu’un sari prend le nom de la région dans
lequel il est porté ? Pourquoi les adivasi le portent-elles ? En dehors des
préoccupations politiques du groupe, quelles sont les aspirations personnelles de la
femme ? Ses aspirations personnelles correspondent-elles aux idéaux du groupe ?
Quelles sont les limites de ces aspirations personnelles ?

Quant aux femmes de la classe moyenne des villes, elles portent un sari de
type standard, mais ce modéle se décline en une immense variété. A quels idéaux
du paraitre correspond leur modéle de sari ? Par quel choix de matériau, de couleurs
et de motifs, ces femmes se démarquent-elles des femmes de village ? Quelles
valeurs « traditionnelles » se cachent, finalement, derriere des valeurs dites
« modernes » ?

A travers ces interrogations, il s’agit de rétablir une vision plus équilibrée ou
plus nuancée des liens qui existent entre castes et saris, entre statut marital et saris,
ainsi que les critéres qui se mettent en jeu dans le choix du paraitre. Tout comme
’environnement, la classe sociale, la génération, la caste n’est pas révélée par le
vétement, mais joue un réle dans le choix d’une apparence et non pas d’une autre.
Car la caste est liée au travail, qui lui-méme est lié a la classe sociale, qui tous sont
liés a un environnement urbain ou rural. Cet ensemble de criteres dépendants et
indépendants a la fois génere une structure sociale, économique et politique, formée
de groupes qui se distinguent les uns et les autres au sein d'une méme unité et

influencent la personne et son paraitre.
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Chapitre 1 - Le Chhattisgarh, un Etat dans I'inde

En raison du fort pourcentage de la population nommée au début du siécle
comme « tribus », ensuite « tribus répertoriées », puis « adivasi », les études sur le
Chhattisgarh traitent principalement de ces groupes. Au recensement de 2001, ils
forment en effet le tiers (31, 8%) de la population de I'Etat.

Les gazetteers (Bose 1890, Grant 1874, Russell 1916) sont les premiéres
sources d’information sur le Chhattisgarh, alors faisant partie des <« Provinces
Centrales » (Central Provinces en anglais). Ces ouvrages sont établis par des
administrateurs essentiellement britanniques de I’époque coloniale. Empreints, par
conséquent, de la vision colonialiste de I'époque, les auteurs établissent des
descriptions sur les moeurs et coutumes des groupes classés par « castes »,
« tribus » et « sectes ». lls nous donnent également de nombreuses indications
d’ordre historique et géographique. Un peu plus tard et de fagcon plus marginale,
Verrier Elwin (1935, 1936, 1946), quant a lui, a rassemblé un corpus de paroles de
chansons et contes adivasi, en particulier Baiga et Muria. Il a contribué a
I’établissement d’'une image romantique, proche de la nature d’un Chhattisgarh
considéré alors comme un «Etat tribal ».

L’intérét sur la population chhattisgarhi a évolué sous d’autres formes. |l ne s’agit
pas ici, de résumer toutes les études sur le Chhattisgarh et les habitants de cette
région, mais de montrer de quelle maniéere, en fonction du discours social,
économique et politique, la population est abordée. Les domaines folkloriques sont
explorés (S. Moraes D., 1983, Parmar S. 1992, Manohar A. et Shampa S. 1996) et
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ethnographiques (Ekka et Danda 1984, Dubey 1951, Weir 1973). Ces auteurs
s’intéressent aux objets adivasi dans les domaines vestimentaire, culinaire, décoratif.
Les études sont effectuées sur les groupes séparément, en particulier sur les Gond
et les Baiga. Mais elles délaissent certains groupes, comme les Kanvar.

Puis, la population est abordée, non plus par sous-groupes séparés, mais dans
son ensemble. Les Gond, Baiga ou Muria forment une totalité. Le théme de l'identité
régionale chhattisgarhi ressort. On trouve alors des ouvrages historiques (Shukla
1986, 1999) et ethnologiques (Danda Kumar 1977, Jha 1977). Le Chhattisgarh est
présenté a la fois comme un Etat isolé et oubli€é, renfermant une population aux
coutumes et meceurs particulieres, mais qui, en méme temps, est ouvert aux
changements économiques (Shukla 1986, 1999). Il y a la volonté d’étre reconnu dans
ses particularités régionales, mais également celle de faire partie des progrés de
I'Inde.

Les « castes répertoriées » qui forment, quant a elles, le quart de la population du
Chhattisgarh (11,8 % au Recensement de 2001) font, plus récemment, I'objet
d’études en liaison avec le contexte social et politique de la fin des années 2000
(Dube 1998, Prakashan 1998, Saurabh 1998). Le discours est plus revendicatif et
militant puisqu’on y aborde les problemes de la pauvreté et de I'exclusion.

Par ailleurs, deux études comparatives méritent d’étre mentionnées
particulierement. Peggy Froerer (2002) se démarque du point de vue folklorique ou
historique par une thése d’anthropologie politique. En effet, elle étudie les processus
par lesquels le mouvement nationaliste hindou milite, de quelle maniere il inculque
I'idéologie a deux groupes, les Oraon et les Kanvar, et les conséquences sociales et
économiques de ce militantisme qui divise les castes et renforce les rivalités. Joyce
Burchalker Flueckiger (1996), quant a elle, étudie le répertoire folklorique
chhattisgarhi, en cherchant a comprendre les principes d’identification et
d’organisation du systéme. Elle a cherché également a ne pas étudier seulement les
adivasi ou les castes répertoriées, mais elle a inclus les hautes et moyennes castes.

Par conséquent, on est passé des premiéres recherches de recensement de la
population a la collecte d’un répertoire folklorique, puis a un discours plus historique

et enfin revendicatif, social et surtout comparatif. La comparaison permet en effet de
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ne pas cloisonner tel ou tel groupe, mais de présenter davantage des processus, des
principes et des articulations.

L’expression « tribus répertoriées » remonte a 1950, date de I'établissement de la
Constitution. Les diverses désignations de ce groupe font partie d'une
polémique d’ordre politique qui n’est pas spécifique au Chhattisgarh, mais a I'lnde
entiere (Rath in Kumar Chakravarty 1996 : 96- 317, Jaffrelot 2003). Datant de la
colonisation britannique, les désignations de « tribu », de « population tribale », ou
d’« aborigene » sont hautement critiquées car elles font percevoir ces habitants
comme « sous-développés », voire «inférieurs » pour mieux asseoir la
colonisation. D’aprés Christophe Jaffrelot, la désignation la plus employée
actuellement, adivasri (les « premiers habitants »), « refléte une reconnaissance de
'antériorité propre aux autochtones » (Jaffrelot 2003 : 11). Elle est cependant
« remise en cause par les nationalistes hindous pour lesquels il ne saurait y avoir eu
d’habitants de I'ilnde antérieurs aux « péres védiques » ». Selon eux, les tribus sont
donc des vanavasi — des « habitants de la forét » (ibid).

En outre, les termes actuels désignant les « castes répertoriées », scheduled
castes (qui forment 11, 6% de la population du Chhattisgarh) font également 'objet
de controverses : « intouchables », victimes du systeme des castes, dalit («les
hommes opprimés, brisés », Ambedkar, 1920), « Harijan », fils de Dieu (terme
Gandhien), depressed classes, scheduled castes (euphémismes administratifs)
(ibid). Toujours d’aprés Christophe Jaffrelot, I'expression « backward classes »
apparait pour la premiére fois dans les années 1870 a Madras. Cette catégorie
regroupe alors a la fois des castes d’intouchables et de Shddra (serviteurs). Les
premiers sont dénommés « depressed classes » dans les années 1920 tandis que
les « castes other than depressed classes » finissent par devenir une catégorie
séparée (idem : 15). D’ailleurs, au dernier recensement de 2001, il n’existe plus de
« backward classes ».

Avec 31,7 % d’adivasi, le Chhattisgarh n’est pas seulement un « Etat tribal ». La
ethnologues. Malgré la diversité et la pluralité des groupes qui le composent, le
Chhattisgarh reste une région aux attributs culturels spécifiques. Plutét donc que d’en

effectuer une présentation générale, je vais tenter de faire comprendre les raisons
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qui ont contribué a en faire un Etat a part entiere. J'effectuerai une présentation de la
situation historique, géographique, économique et politique du Chhattisgarh dans
I'Inde, de maniere a démontrer pourquoi cette région est percue par ses habitants

comme une région aux attributs uniques et spécifiques.

A) Situation géographique

1- Un Chhattisgarh : un Etat englobé mais distinct (carte 1)

Avant de devenir un Etat a part entiere, le premier novembre 2000, le
Chhattisgarh a fait partie d’'une région beaucoup plus vaste en superficie, tout
d’abord les Provinces Centrales, puis le Madhya Pradesh.

Le Chhattisgarh existait donc, mais il était inséré dans les <« Provinces
Centrales », «Central Provinces » en anglais, créées en 1861 par les Britanniques.
Puis, juste apres I'Ilndépendance, a la suite d’'un redécoupage administratif, en 1956,
le Chhattisgarh est intégré au Madhya Pradesh. D’une superficie de 443 446 km2,
d’'une population de 73 millions et d’'une densité de 165 km2 (Census of India 1981),
c’était I'Etat le plus vaste de I'iInde. En étant rattaché ainsi aux Provinces Centrales
puis au Madhya Pradesh, le Chhattisgarh, d’'un c6té, a su profiter de l'urbanisation et
de la politique de développement. De l'autre c6té, comme il est resté entier, un
sentiment de distinction du reste de la région a germé, ainsi que la volonté d’affirmer
une identité régionale particuliere. Actuellement, le Chhattisgarh, d’'une superficie de
135 133 kilométres carrés — classé dixieme — comprend 20 millions 833 mille
habitants (Census of India 2001).

La situation géographique du Chhattisgarh dans I'lnde — bordé au nord-ouest
par le Madhya Pradesh, a 'ouest par le Maharashtra, au sud par '’Andhra Pradesh, a
I'est par I'Orissa et au nord-est par le Jharkhand — en fait une région aux frontiéres et
aux influences diverses, néanmoins bien délimitée par le relief composé de
montagnes infranchissables. En effet, les montagnes Maikal, la chaine Sihawa et la
forét Sonakan entourent I'Etat et ont contribué a I'isolement politique et social du
Chhattisgarh.
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2- Le Chhattisgarh : un Etat contrasté et pauvre (cartes 2, 3, 4)

Le Chhattisgarh est composé de seize districts, mais la répartition de la
population est plutét inégale. La population est concentrée dans les districts de
Raipur et Durg principalement (au centre), puis de Bilaspur et ensuite de Surguja (au
nord). Le total de ces quatre districts abrite presque la moitié de la population. 70%
des « tribus répertoriées » est concentré dans le district de Bastar, situé au sud de
’Etat. Raipur est le chef-lieu de ce district ainsi que la capitale de I'Etat. Quant aux
« castes répertoriées », elles sont principalement recensées dans les districts de
Bilaspur et Surguja.

Le Chhattisgarh — qui a produit, quand il faisait partie du Madhya Pradesh
70% de la production du riz de cet Etat — est encore appelé « bol de riz », « dhan ka
katora ». En fait, c’est surtout de la plaine, alimentée par des riviecres comme le
Mahanadi et ses affluents, que provient une grande partie de la production agricole.
En contrepartie, les collines, montagnes et foréts offrent peu de ressources
économiques qui attirent les habitants.

C’est donc un Etat a fort contraste, divisé en une partie relativement riche et
une autre pauvre. La premiere est la plaine irriguée et cultivée. La seconde est
composée de collines forestieres isolées, peu irriguées, cultivées difficilement, qui
forment pourtant 44% de la superficie. Malgré quelques ressources qui sont issues
de la forét comme le teck servant a I'ameublement, celles provenant de I'agriculture
et des industries (minérales — fer, bauxite, ciment a Bilaspur, charbon a Korba — ou
autres — soie a Bilaspur) proviennent de la plaine.

Les revenus de la population dépendent de ce contraste géographique et
économique. La population qui réside dans la plaine, dans un milieu agricole ou
semi-urbain (comme a Ratanpur) vit assez aisément. Des villes comme Bilaspur
voient d’un cbté ’émergence d’une classe moyenne urbaine qui vit confortablement,
mais de l'autre c6té une classe ouvriere pauvre qui vit plus difficlement de petits
travaux. Enfin, une population pauvre réside dans les foréts d’ou elle doit tirer ses

moyens de subsistance. La répartition de la population reste alors contrastée : les
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habitants des plaines proviennent du systeme de castes (et des « castes
répertoriées »), ceux des foréts sont essentiellement des « tribus répertoriées ».

Il existe bien des &adivasi, comme les Oraon, qui vivent dans les foréts.
Cependant, dans la plaine du Chhattisgarh, beaucoup d’autres se sont hindouisés,
ont acquis des attributs de caste et ont été intégrés dans la hiérarchie de la caste
locale (Burchalker 1996). Dans la commune de Ratanpur, les Gond résident encore
dans I'ex-royaume, dans la plaine, au pied des collines et de la forét (a six kilometres
du centre), mais d’autres se sont disséminés dans les villes. A linverse, il existe
quelques hautes castes, vivant dans les villages pour des raisons essentiellement
professionnelles. La scolarité étant devenue obligatoire dans les villages, des
personnes de hautes castes s'’installent en tant qu’instituteurs.

S’il est certain que les « tribus répertoriées » résident, en majorité, dans ou
aux confins des foréts, les castes, quant a elles, résident, en majorité également,
dans les plaines et prés des villes. L’évolution sociale et professionnelle provoque
cependant des mélanges et des décloisonnements. Parallelement, I'urbanisation et
'essor des réseaux routiers et ferroviaires contribuent au développement de la
circulation des biens et des personnes.

Au niveau linguistique, bien qu’il subisse des influences au contact des
langues de I'Uttar Pradesh, de I'Orissa ou du Maharashtra, bien que la langue
officielle soit le hindi, comme dans le reste de lInde, le chhattisgarhi reste
communément parlé. On trouve cependant, dans la communauté marathe (restée
aprés linvasion des Marathes) le marathe (di aux séjours des Marathes) et les
langues d’origine dravidienne comme le Gond ou I'Oraon.

Quant au taux d’alphabétisation, il n’atteint méme pas la moitié de la
population totale. Il est seulement de 42,9% — contre 44,7 % au Madhya Pradesh —,
montrant une inégalité entre les hommes et les femmes (58,1 % chez les premiers et
27,5 % chez les secondes) et il n’est classé que 23é sur 35 Etats (Census of India
1991). Le taux d’alphabétisation est lié au phénoméne d’urbanisation assez bas et au
taux élevé du travail des femmes (les femmes adivasi sont une main-d’ceuvre
agricole importante). Quant aux femmes du systéeme de castes, vivant selon le

systeme du parda (traduit selon les sources comme « réclusion » de la femme
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indienne, « séparation » ou « ségrégation »'’), elles sont scolarisées certes, mais sur
une courte période (jusqu’a la fin du collége).

Malgré le développement du réseau routier et ferroviaire, en dépit d’un
développement urbain certain (taux d’urbanisation de 17,4 % contre 25,3% au
Madhya Pradesh), le Chhattisgarh reste un Etat agricole, dont les ressources sont
importantes certes, mais concentrées dans une plaine, au réseau d’irrigation encore
insuffisant et peuplé essentiellement de villages. Le contraste géographique, la
répartition conséquente de la population, les ressources essentiellement agricoles

font du Chhattisgarh un Etat qui est considéré encore comme pauvre.

B) Situation historique et politique

1- Le nom du « Chhattisgarh »

Il existe plusieurs interprétations quant a l'origine du terme « Chhattisgarh ».
Cette région a été désignée sous ce nom seulement depuis I'invasion des Marathes
au XVllle siécle.

Une des versions les plus courantes est que Chhattisgarh signifierait « la terre
des trente-six forts », région donc qui aurait connu ce nombre de villages fortifiés
(littéralement chhattis : trente-six et garh: fort). Une seconde version indique que
Chhattisgarh pourrait provenir de Chedisgarh, siege des Chedi, nom d’une dynastie
Rajput (également appelée Kalchuri). La derniére version proposée est que le terme
Chhattisgarh pourrait provenir de Chhattisghar. En effet, littéralement, « chhattis »
signifie « trente-six », « ghar » signifie « maison ». Il est donc conté qu’il y a quelques
siécles, trente-six familles de travailleurs de cuir (Chamar) auraient émigré et se
seraient installées dans la région. Cependant, les Chamar étant une caste
d’intouchables, cette derniére version n’est pas la préférée des habitants du
Chhattisgarh.

' cf chapitre 10
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2- Le Chhattisgarh, le royaume et la ville de Ratanpur

a- Du Royaume Gond a la formation de I’Etat du Chhattisgarh

L’histoire du Chhattisgarh est jalonnée de guerres de pouvoir entre les dynasties
qui détiennent des royaumes, les scindent et les fondent. L’histoire de I'Etat est
également liée a celle de Ratanpur, qui fut le siege d’'un royaume du méme nom. Le
Gondwana, royaume Gond avait en effet trois capitales : Mandla, Ratanpur et
Chandrapur. Les Gond cédérent le royaume de Ratanpur au début du second siecle
aprés J. C a une dynastie de Rajput.

Durant le regne de ces derniers, le royaume de Ratanpur était connu sous le
nom de Kosal (littéralement « royaume »), Maha Kosal (Grand royaume) ou Dakshin
Kosal (Royaume du sud). Le petit-fils d’'un descendant de la famille royale des Chedi
(branche des Haihaya), Ratanraja fonda la ville de Ratanpur.

Au XlVe siecle, la branche Haihaya se scinda en deux, la plus &gée continuant
le regne a Ratanpur et la plus jeune a Raipur (Mishra 1979 : 46-47). Chaque
royaume fut divisé alors en dix-huit forts (garh ou chauréasi) dont chacun était dirigé
par un chef royal (divén)'®.

A la fin du XVIé siécle, les royaumes connurent la souveraineté des Moghols.
Au XVllle siécle, en 1751, les Marathes attaquerent le Chhattisgarh et renversérent
les Haihaya. En 1758, le Chhattisgarh fut annexé au Maharashtra'®. Il est conté
d’ailleurs que ce regne marathe fut le départ d’'une longue période de désordres. Les
Gond, cependant, continuérent a résister et cette résistance donna lieu a de
nombreux conflits. Au XIXé siécle, en 1818, le Chhattisgarh passa sous le contrble

des Britanniques.

'® Dans chaque fort, il y avait plus ou moins 84 villages, eux-mémes divisés en unités plus
petites connues sous le nom de taluk ou barhon (de barah= douze), comprenant un ensemble
de douze villages gouvernés par un chef, #dii, ou ddo, signifiant littéralement le « frére ainé du
pere » mais aussi I’ « administrateur du taluk ». Chaque village avait un chef nommé gaontia
(littéralement provenant de ga'v, village). Il est possible que les rois R4jput aient adopté la
hiérarchie tribale du chef de village (Mishra 1979 : 56).

' Bimbaji Bhonsle prit le pouvoir (ibid)
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b- Histoire politique de la construction de I'Etat du Chhattisgarh

Ce sont les mouvements de réformes socio-religieuses et les rébellions
tribales qui ont contribué a faire émerger le sentiment d’appartenance a une région.
En affectant le discours politique, social et économique du Chhattisgarh, ils ont
permis de soulever la question fondamentale de l'identité, de la préservation de la
culture et des modes de vie appelés « traditionnels », s’opposant a un modéle unique
de type urbain.

Avant I'Ilndépendance, le combat pour la création de I'Etat du Chhattisgarh est
essentiellement d’ordre social (réformes des conditions sociales, reconnaissance de
I'existence de groupes), sporadique (provenant de rébellions propres a un groupe —
les Halba, les Gond) et défensif (défense de propriétés). Apres I'lndépendance, le
discours sur l'identité régionale change, il cherche a unir ces groupes pour construire
une identité régionale.

'y eut de fortes rébellions d’adivasi qui débuterent dés le XVllle siécle
(révolte des Halba de 1774 a 1779...), liées a des revendications de droits sur les
ressources locales de terres ancestrales, de foréts et s’opposant a un ordre politique,
économique et social imposé par les Britanniques. Christopher Von Frer-
Haimendorf considere ces rébellions comme des mouvements défensifs (Von Furer-
Haimendorf 1976). En 1958, les Gond défierent les Britanniques par plusieurs
batailles. En 1859, il y eut une révolte trés importante dans le sud de Bastar contre la
décision des Britanniques de couper des arbres. Quant aux castes répertoriées, elles
ont donné naissance dés le XVllé siécle, a des sectes pronant I'égalité et la non-
violence, comme le Satnam Panth avec Guru Ghasidas, de maniére a améliorer les
conditions de vie des Chamar, travailleurs du cuir.

Les revendications quant a la formation d’'un Etat séparé du Chhattisgarh
remontent aux années vingt du XXé siecle. C’est le « Raipur Congress Unit » qui en
fait la demande en 1924. La discussion est poursuivie durant la session annuelle du
Congres Indien a Tripuri et un « Congrés Régional d’'Organisation du Chhattisgarh »
est créé, avec, comme leaders, Pandit Sunderlal Sharma, Thakur Pyarelal Singh et
Khub Chand Baghel. Des tentatives sporadiques ont ensuite continué. Quand la
Commission de Réorganisation de I'Etat est établie en 1954, la demande en faveur

d’'un Etat séparé est refusée, I'une des raisons avancées étant la pauvreté du
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Chhattisgarh. Apres I'lndépendance de I'Inde, en 1955, cette demande est relancée
a 'assemblée de Nagpur, mais en vain.

La presse a largement contribué a la propagande. Des journaux, comme
Chhattisgarh Chhattisgarhion ka (le Chhattisgarh appartient aux chhattisgarhi) -lancé
par Khub Chand Baghel — ou encore Chhattisgarh atma ki pukar (la voix de I'dme du
Chhattisgarh) militent en faveur de la préservation de la culture fondée sur le concept
de fierté d’appartenance régionale. En 1956, Chedi Lal Barrister avec le soutien de
Khub Chand Baghel organise le Chhattisgarh Mahdsabha a Rajnandgaon, qui met
en place la résolution de la nécessité de développer sur « l'art et la culture du
Chhattisgarh ».

Dans les années 90, le débat reprend de plus belle, mais cette fois, de concert
avec les mouvements d’'indépendance de I'Uttarakhand et le Jharkhand. En 1994, le
gouvernement du Congrés du Madhya Pradesh prend la premiére initiative 1égislative
et institutionnelle quant a la création du Chhattisgarh. Aprés donc une longue série
de propositions et de remaniements, I'avant-projet de la formation de I'Etat du
Chhattisgarh est approuvé en 1998. Le 25 aout 2000, le Président de I'lnde donne
son consentement au Madhya Pradesh Reorganisation Act 2000. Le Chhattisgarh

devient un Etat le premier novembre de la méme année.

C) La ville de Ratanpur et le village de Puru (cartes 5 et 6)

1- La ville de Ratanpur

Contrairement a Bilaspur, placée sur la ligne ferroviaire de Delhi a Raipur, en
plein essor urbain et comprenant environ 500 000 habitants, Ratanpur est restée une
petite ville avoisinant dix mille habitants (Census of India 2001). Malgré le fait qu’elle
soit placée a I'écart du réseau ferroviaire, elle est située sur un bon réseau routier
(route de Bilaspur a Korba, cf carte 5).

Ce qui fait la spécificité de la ville de Ratanpur, c’est que justement, elle a su
a la fois préserver son histoire, ses restes monumentaux et ses traditions, tout en

étant ouverte aux changements urbains. Ratanpur est en effet imprégnée d’éléments
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de son passé, autant par les communautés qui y résident (Gond, Rajput, musulmans,
Marathes), les constructions qui y existent (fort des royaumes Gond et Rajput,
temples et étangs Rajput, divinités Gond et hindoues...), que par l'organisation
spatiale et villageoise (Mishra 1979 : 56).

Le fait que Ratanpur ait été un royaume « sombré dans l'oubli » comme I’écrit
Makhan Jha (1977 : 89) ne chagrine que quelques nostalgiques. Ratanpur est en
effet appelée la «ville qui s’étend sur les quatre ages » (chaturyugi nagri). Au
premier age, ce fut Manipur (mani: objet précieux), au second Hirapur (hira:
diamant), le troisieme, Manikpur (manik: perle) et le quatrieme, Ratnapur (ratna:
bijou).

Ratanpur est formée d’une ville centrale et de nombreux villages aux alentours
(carte 6, plan 1). La ville de Ratanpur (carte 6, plan 2) est séparée en deux par une
route principale qui va de Bilaspur a Korba dans un axe nord-est - ouest (en rouge
sur la carte). Le long de cette route, trés fréquentée par la circulation, sont situés les
arréts de bus, les restaurants, les cafés, le cinéma, le terrain de sport et de
nombreux commerces. A la sortie de Ratanpur vers Korba, cette route est bordée de
maisons habitées par les basses castes pauvres de pécheurs et des musulmans tout
aussi pauvres.

Au nord de cette route principale, il y a le centre-ville divisé par une rue ou se
trouve le marché de produits frais (en jaune sur la carte). Cette rue est habitée par
des hautes castes, des « castes répertoriées » reconverties socialement et des
moyennes castes comme les commercants. Cet axe du marché s’étend vers l'est,
dans une rue d’ex-travailleurs de cuivre (Shddra), caste reconvertie comme petits
commercants (en vert). Le bout de cette rue donne sur tout un ensemble de ruelles
habitées par les Gupta (Vaisha), commercants (en bleu). A I'est toujours, hors du
quartier Gupta se trouve le temple de Shiva (1), avec I'arbre banyan, lieu de culte des
femmes de Ratanpur, et encore plus a 'est, sur une colline, le temple de Ram (Ram
Tekri (2). A quelques kilometres a I'est est situé un village d’intouchables, Nawa Ganj
(en violet). Au nord-ouest du centre ville, le temple de Mahadmaya Devi, lieu de
pélerinage trés connu dans le Chhattisgarh, endroit ou sont fétés les rituels du cycle

de vie ou de saisons, abrite les déesses Parvati et Durga (3).
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Au sud de l'axe principal de circulation, il y a le « vieux Ratanpur » (purdna
Ratanpur — en rose), formé de quelques ruines du « vieux fort » (purdna qila) et, a
quelques pas de ces ruines, au sud, le temple de R&dm. Au sud-est se trouve le
quartier, brahmane, entouré de maisons appartenant a des castes diverses. Il jouxte
’étang de Dulhara (4), considéré aussi religieux que le Gange. C’est la ou
s’effectuent les rites funéraires (le terrain de crémation (5).

Sur la route de Ratanpur qui va a Bilaspur, faisant partie de la commune, se
trouve Djuna Shahar, ancien lieu de royaume Gond, ou se dressent les ruines de
chéateau. Les Gond y habitent encore.

Il existe quantité de temples et d’étangs qu’il n’est pas possible de citer et qui
sont présentés dans un article écrit par Makhan Jha, qui les regroupe en cinq
segments (Jha 1977 : 91). Chaque étang rappelle ou est une forme de la divinité
(Dulhara est considéré comme le Gange, Bérag-ban est une forme du dieu Vishnou).

Mentionnons qu’en outre, il existe une mosquée a Ratanpur ainsi que de
nombreux lieux de culte adivasi (Thakur Dev). A signaler également, les temples de
crémation des veuves, au sud-est (6), sur le terrain vague ou se déroule la grande

foire annuelle de Ratanpur ou encore au nord-est (7).

2- Le village de Puru

A Puru, village de 1000 habitants, réside une majorité de Kanvar, population
adivasi. lls sont nommés également Kavar ou Kaur. Dés le début du XXé siécle,
Russell les recense dans les plaines de la région du Chhattisgarh, au nord de la
riviere Mahanadi, correspondant aux districts de Surguja, Raigarh et Bilaspur
(Russell 1916 : 389).

Le mythe d’origine des Kanvar est fondé sur une «chute statutaire de
castes® » ou déclassement dans la hiérarchie, ce qui leur donne une image plus
valorisante. lls seraient en effet, selon ce mythe, les descendants d’'une caste royale,

plus particulierement les descendants des Kaurava du Mahabharata, vaincus par les

* Termes employés par Marie-Caroline Saglio-Yatzimirsky (in Tarabout et Bouillier 2002 :
408)
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Pandava lors de la bataille de Hastinapur. Aprés la bataille, deux femmes enceintes
se seraient enfuies vers les montagnes de I'Inde centrale ; elles se seraient réfugiées
chez un cultivateur (Ravat) et un laveur de vétement (Dhobi), avec qui elles auraient
ensuite des descendants.

Si Puru compte, en majorité, une population de Kanvar (cultivateurs), il existe
également des Dash, qui font partie de la secte Kabir Panth, créée au XVe siecle par
Kabir, poéte mystique. Les Dash ont été recensés comme des « backward castes »
jusqu’au dernier recensement. Il existe en outre, une famille de commercgants
(Vaisha) et une de haute caste (Kshatriya) dont le maitre de maison est a la fois
propriétaire de terrains, préteur, médecin, commercant de vétements et instituteur,

bref qui détient le pouvoir et I'autorité au village.
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Conclusion du chapitre 1

Bien gu’intégré dans un Etat plus vaste, le Chhattisgarh, dont l'origine du
terme ferait référence soit aux dynasties ou aux castes l'ayant fondé, soit a une
organisation spatiale royale, est resté distinct et a gardé ses spécificités. La
configuration géographique y a contribué fortement. Le Chhattisgarh est encore
pauvre malgré une production de riz importante, mais provenant seulement des
plaines. L’aire montagneuse et boisée, assure peu de ressources. Les revendications
de la population adivasi, dont le pourcentage est fort par rapport a d’autres Etats, ont
contribué a la reconnaissance de leur identité et a la formation d’'un Etat a part
entiere. Quant a Ratanpur, lieu de terrain principal de I'’étude, elle fait partie d’un
district en essor, Bilaspur. Malgré la place importante qu’elle a eu en tant que
capitale du royaume, au méme titre que Raipur, elle a perdu son titre de capitale.
Restant une petite ville de 20 000 habitants appartenant au systéme des castes, elle

abrite, de maniére un peu excentrée, des Gond.
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CARTE 1 : LE CHHATTISGARH DANS L’INDE
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CARTE 2 : LES DISTRICTS DU CHHATTISGARH

http://en.wikipedia.org/wiki/Chhattisgarh
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CARTE 3: CARTE PHYSIQUE DU CHHATTISGARH
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CARTE 4 : LA POPULATION DU CHHATTISGARH
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CARTE 5 : DISTRICT DE BILASPUR

http://en.wikipedia.org/wiki/Bilaspur
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CARTE 6 : RATANPUR

Plan 1 : Ratanpur
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Chapitre 2 — Paraitre adivasi : en sari « chhattisgarhi» ?

Il s’agit de comprendre, dans ce premier chapitre sur le paraitre, quelles sont
les raisons qui font qu’il existe un sari intitulé
« chhattisgarhi », quel paraitre il donne aux
femmes adivasi qui le portent, quelles sont les
représentations du corps et de la personne qui
y sont associées. Je prendrai en compte le
point de vue des femmes qui le portent et celui
qui ne le mettent pas. Je verrai donc les
caractéristiques tant au niveau du drapé
(structure, matériau, couleurs, motifs) que de la
maniére de le mettre ou encore, du style.
J'essaierai de faire comprendre de quelle
maniere la femme réussit, a partir d’'une piéce
d’étoffe rectangulaire, a ajuster le sari d’'une
certaine maniére et a obtenir un certain style.
Sachant que ce sont les femmes Kanvar, Gond
et Raut qui portent ce modéle de sari,
jexpliquerai les quelques différences qui
existent entre ces groupes.

Méme Si cela peut sembler
contradictoire, ce n’est pas parce que le sari
« chhattisgarhi » porte le nom de la région qu’il
en est nécessairement issu depuis la nuit des
temps. On ne sait d’ailleurs pas ce que les
adivasi ont porté ou n’ont pas porté avant le

début du siecle. Les ouvrages donnent des

affirmations, des suppositions, mais rien n’est
prouvé. Il est cependant probable qu’avec I'avenement de la colonisation, les

missionnaires aient modifié les comportements vestimentaires pour des raisons
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d’ordre moral et religieux. Ensuite, selon le principe de sanskritisation, les adivasi se
sont mis a porter le drapé.

Ce sari régional n’est pas non plus porté par toutes les femmes Kanvar, Gond
et Raut, mais seulement par celles d’entre elles qui ont plus de quarante ans. Les
plus jeunes portent un sari que jai qualifié de « transitoire », car la maniere de le
mettre et de le porter se rapproche de leurs ainées, mais s’en distingue par le
modele, le matériau, les motifs, et I'ajout de couleurs vives a cbété de couleurs
foncées du premier modéle.

Le sari « chhattisgarhi » est d’origine incertaine. Selon Rta Chishti Kapur et Amba
Sanyal, les couleurs sombres qui le caractérisent n’ont été généralisées qu’au début
du siecle avec l'industrialisation. Auparavant, les couleurs auraient été plus claires
(Chishti et Sanyal 1989 : 113). Bien que ce sari soit appelé « chhattisgarhi », il a été
congu industriellement a Nagpur, dans le Maharashtra jusqu’a I'an 2000, et depuis, il
'est a Surat, dans le Gujarat. Par conséquent, ce n’est, en aucun cas, un sari
fabriqué tissé a la main.

Cependant, il est possible que ce sari fabriqué industriellement soit effectué
d’aprés un modele plus ancien et traditionnel. Le sari chhattisgarhi se décline en
deux couleurs : un vert foncé et un bleu allant jusqu’a I'indigo. Selon I'ouvrage cité
plus haut, le sari de couleur verte proviendrait d’'un modéle du Maharashtra. Quant
au second modele de couleur indigo, il n’apparait pas dans cet ouvrage, ce qui laisse

a penser que c’est un modele encore plus récent.
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A) Description du sari « chhattisgarhi »

1- Le sari et ses dénominations

Selon le contexte, les informateurs, le mode de questionnement, le sari est
désigné sous plusieurs termes: sari chhattisgarhi, sati sari, lugrd, lacha, ilias sarf,
caractéristiques différentes.

La premiere formulation, — chhattisgarhi sari — est celle qui m’a été indiquée
dés mon arrivée sur le terrain, m’a été présentée comme d’origine récente et liée au
mouvement de revendication de la formation de I'Etat.

La seconde formulation, plus explicative, m’a été donnée quand jai
commencé a demander des précisions sur ce drapé. Elle avait trait au matériau qui le
composait : c’était un « sari de coton », « sati sari ».

Les expressions de lugré et lacha (ou lacchha) m’ont été transmises quand je
posais une question directe (de type « quel est ce sari ? »). Les plaisanteries faites
par mes amies autour de ces termes ont traduit une ambivalence caractéristique du
sari chhattisgarhi. Ces termes existent bel et bien en hindi. Lugrd est un terme
dépréciatif décrivant un « tissu rapiécé », un « vétement vieux » (Mac Gregor 1997 :
897). Lachchha existe en hindi: c’est un « paquet», un «bracelet » ou un
« lambeau » (idem : 881). Mais lachchha correspond aussi au mot hindi /attha, qui
signifie « rude étoffe de coton » (idem : 882). Quoiqu’il en soit, si en hindi, les
connotations de ces termes sont dépréciatives, elles ne le sont pas en chhattisgarhi.

C’est Lakshmi Dash, femme du villlage de Puru, qui a employé I'expression
chichola sari. Chichola, le nom de la fleur de tamarin (imli en hindi), est 'un des
motifs tissés sur les bords®’. Les commercants de Ratanpur ont quant & eux
prononcé la formule de ilias sari qui est utilisée par les adivasi qui portent ce drapé.
llias correspond a la marque et au nom de I’entreprise qui le fabrique.

Quant a la désignation A4divasi séri, elle fait référence au groupe

d’appartenance qui le porte. Mais le terme est justement employé par ceux qui ne le

*! Les noms des drapés de 1’ouvrage de Chishti et Sanyal (1989) sont effectivement présentés
selon le motif des bords.
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portent pas ou plus. Il m’a été nommé ainsi par des hommes du systéme de castes
pour montrer la distinction de ce groupe avec le leur. G4"v ka sari, « sari des
villages » peut étre employé de facon assez péjorative par des personnes résidant
justement en ville, mais la connotation n’est pas toujours négative. A Ratanpur, en
effet, la majorité des habitants sont d’origine rurale et ont encore leur famille dans les
villages ou ils retournent frequemment.

Un jour que nous regardions ensemble les saris que porte justement Savitri,
femme Kanvar résidant a Puru, nous avons lu ce qui était imprimé sur un sari neuf :
dharti chap et bayy sari. En hindi, dharti signifie « terre » et chapé « impression »
(traduction obscure), tandis que Bayy est le nom d’une société qui fabrique le sari et
d’autres produits.

Voici un tableau résumant les termes désignant le modéle de sari

chhattisgarhi, de coton épais et porté essentiellement par une population adivasi.

Tableau des termes

Chhattisgarhi Hindi Information
Chhattisgarhi sari idem Appartenance régionale
Adivéasi sari Porté par des adivasi
Sati sari Matériau coton
Lugra Sari (CH),
Lugré Tissu rapiécé, vétement
vieux (H)
Lacha, lachcha Sari (CH)
Lachchha Lambeau (H)
llias, Bayy sari idem Noms de l'entreprise et la
société
Dharti chap Nom technique
Chichola sari Nom de la fleur du bord
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Les différentes dénominations de sari changent donc, en fonction de la question,
du moment et de l'informateur. Le sari n’a pas un seul nom, mais une variété de
noms. Mis cbte a cbte, ces termes donnent une série d’'informations : le matériau et
les motifs, la marque de I'entreprise, la région de provenance et la personne qui le
porte... Notons simplement que le nom de la couleur et les lieux de fabrication (en
’occurrence, le Maharashtra et le Gujarat) ne sont jamais évoqués. Enfin, les termes
énoncés sont en majorité hindi, mais également chhattisgarhi. Si le mot existe dans

ces deux langues, il n’a pas forcément le méme sens ou la méme connotation.

2- Caractéristiques générales

a- Matériau et longueur

Le sari chhattisgarhi est un sari de coton épais d’'une longueur de sept méetres
— par conséquent plus long que le sari standard des villes® — et d’une largeur d’un
métre dix. La longueur et I'’épaisseur du sari sont adaptées au fait que celui-ci n’est
pas porté avec corsage et jupon, qui couvrent le corps. Par conséquent, sa longueur
permet un double pliage plus couvrant, son épaisseur permet une opacité qui couvre

les membres et la peau.

b- Contraste entre une partie centrale unie et des bords a motifs

Il est composé d’une partie centrale unie, de bords longitudinaux ornés de
couleurs et, en outre, de deux extrémités a rayures. Les couleurs dominantes ont
changé car en 1998, il existait des tons clairs et foncés de violet, vert ou, plus
rarement, d’orange. Apres 2000, les couleurs portées étaient plus sombres, vert
foncé ou indigo (bleu violacé) seulement, 'orange ayant d’ailleurs disparu.

Les deux modeéles de sari de coton qui restent portés depuis 2000 sont donc
le vert et le bleu foncés, le bleu se déclinant en diverses tonalités, plus ou moins
violacées allant jusqu’a I'indigo.

Le contraste est puissant entre la partie centrale unie, de couleur

généralement sombre et les bords qui sont soit ornés de couleur vive, soit de couleur

** Le sari standard des villes a une longueur de 5, 50 métres.
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blanche. Bien que ces bords soient de petite taille par rapport a cette partie centrale,
ils ressortent visuellement et font la fierté des femmes qui le portent. La sobriété du

sari sombre est égayée par la vivacité des bords.

c- Symétrie et possibilité d’inversion

La principale caractéristique de ce drapé de coton est, qu’au contraire du sari
standard des Vvilles, il est congu de fagon symétrique. Les deux pans de sari, a
chaque extrémité, sont composés de bandes et rayures, mais surtout, sont
identiques, que ce soit au niveau des dimensions, du nombre de bandes et rayures
et des couleurs.

Cette symétrie permet au drapé d’étre réversible, c’est-a-dire que la femme
peut commencer a mettre le sari par une extrémité ou une autre. Les raisons sont
liées a des valeurs morales et pratiques (cf chapitre 9, page 294). La femme fait
I'inversion essentiellement par économie, pour ne pas user plus une extrémité qu’une
autre, mais également pour se couvrir lors du bain. Elle noue une extrémité pour se
couvrir, lave l'autre, puis inverse a nouveau les pans. Cette symétrie est une
différence essentielle et qui semble spécifique a ce modeéle de sari, car il est
impensable, pour une femme des villes qui porte le sari standard, de I'inverser.

Au contraire du sari bleu, le sari vert a un endroit et un envers, qui se voit si
I'on regarde les motifs du bord longitudinal. Dans le premier cas,
les fils sont de couleur inversée. La fleur
blanche sur fonds bleu (a gauche) d’un
cbté devient bleue sur un fonds blanc (a

droite). Dans l'autre cas et comme sur de

nombreux tissus brodés, I'envers se

reconnait aisément, le fil n’est pas bombé et ne ressort pas

comme sur I'endroit.
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PLANCHE 1 : SARI CHHATTISGARHI DE COTON

Structure et dénominations des parties

1- Partie centrale unie, 3-Deux
généralement de couleur bordures
sombre. ornées
Zamin (h, ch)= sol (kinarti,
(ou dharti (h, ch)= terre) dhar?)

2-Deux extrémités symétriques
et inversables
a bandes et rayures
a"chal (h), a"chara (ch)
= giron

4 = Frange (chhon
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3 - Structure et dénomination des parties (planche 1)

Rta Chishti Kapur et Amba Sanyal (1989) mentionnent de facon trés précise et
technique les parties qui composent le sari. Je m’arréte néanmoins a quatre
éléments qui me paraissent essentiels, mais suffisants, dans la compréhension des
maniéres de porter le sari. Je reprends également les termes utilisés par Frangoise
Cousin dans ses nombreux articles.

Le sari « chhattisgarhi » est composé de trois parties principales et d’une
quatrieme un peu particuliére :

- Les bords longitudinaux (ou bordures) de chaque cbté du drapé : dhari

(terme supposé étre chhattisgarhi) ou, plus rarement, kinéri (hindi).

- Deux extrémités symétriques (ou pans) de chaque cété du sari:

a’chara (chhattisgarhi) et &"chal (hindi). Le terme hindi palld que nous verrons

pour le deuxieme modéle n’est jamais utilisé pour ce premier modéle.

- Une partie centrale (ou centre : zamin (prononciation djamin en

Chhattisgarhi) ou dharti. Ce dernier terme, écrit sur le sari neuf, ne m’a jamais

été évoqué oralement.

Il existe en outre, une partie du sari que je vais souvent évoquer car elle trés
utilisée dans les rituels (cf parties Il et lll) : chhor, qui est le coin de I'extrémité finale
(ou la frange) de I'a"chara.

Il est difficile d’affirmer qu’'un mot est chhattisgarhi ou hindi puisque ce sont
des langues qui ont des racines communes et empruntent 'une a l'autre. Par ailleurs,
le sari est certainement porté depuis le début du XXé siécle, mais on ignore ce qu’il
en était autrefois, avant 'arrivée des missionnaires qui ont imposé des vétements
jugés moralement plus corrects. Si on considére que le sari est un vétement hindou,
il est compréhensible que les différents termes le désignant soient hindi. Il est fort
possible que leur signification ait évolué.

Chaque terme désignant les parties du sari a un sens propre et un sens figuré.
- kinari en hindi et chhattisgarhi, c’est le « bord ». Ce peut étre aussi bien le bord du
sari que le bord d’une riviere d’un chemin ou d’un lac. C’est également la « bordure »
qui s’étend sur les deux longueurs du drapé. Notons, en outre, que le bord peut étre

désigné par dhari en chhattisgarhi, proche du hindi dhari, qui signifie rayure.
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- a'chara en chhattisgarhi se différencie peu du hindi : &"chal. Ces termes désignent
chacune des deux extrémités du sari. Le dictionnaire Mac Gregor nous donne le sens
propre: « bord ou bordure situés a I'extrémité du sari ou d’un chéle... », puis le sens
figuré : c’est la « poitrine » de la femme (Mac Gregor 1997 : 76). En fait, a"chara et
&"chal font partie d’une série d’expressions qui s’appliquent au ventre, au giron ou au
buste de la femme. Les Kanvar, Gond et Raut n’utilisent jamais les termes de palla
ou pallu comme dans le cas du sari des villes.

-zamin (rarement employé dharti ) a un double sens qui donne une représentation
trés forte du sari chhattisgarhi : il s’agit de la partie centrale du drapé, mais aussi du
sol, de la terre. Ces termes, identiques en chhattisgarhi et en hindi, ne s’appliquent
gu’au seul sari chhattisgarhi.

Quant a « chhor », signifiant « bord », « limite », c’est la frange placée a la
toute extrémité du sari. Elle est mentionnée dans I'ouvrage de Rta Kapur et Amba
Sanyal (1989) sous le terme de « chhir », les tisserands du village de Ranigan (situé
a une dizaine de kilométres de Ratanpur), le comparent aux cheveux de la déesse
(Chishti Sanyal 1989 : 32).

Voici un tableau récapitulatif des parties du sari et des définitions :

Nom du terme en|Nom du terme en|Sens propre Sens figuré
chhattisgarhi hindi Partie du sari
Dhari Bord, bordure Bord du chemin
Dhari Rayure
Kinari Kinari Bord, bordure Bord d’'un chemin
Longitudinale Rive d’un lac, d’un
étang
A’chara Alchal Extrémité, pan Poitrine
Djamin Zamin Partie centrale Sol, terre
Centre
Dharti Dharti Partie centrale Terre
Centre
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Les habitants de Puru et Ratanpur sont plus ou moins conscients du double sens
de chaque partie du sari. La double signification du bord ne fait pas de doute, la
relation entre la poitrine de la femme et I'extrémité du sari est moins pergue. Mais la
découverte a été totale en ce qui concerne zamin (sol ou terre et partie centrale du
sari) : tous ceux a qui j’en ai fait part n’avaient pas fait 'association.

Les termes désignant les différentes parties du sari ont d’ores et déja des
connotations trés fortes concernant les représentations du corps et de la personne :
- L'un d’entre eux, a"chara / &"chal, qui correspond a la poitrine et au ventre féminins,
est lié a la maternité et a la naissance, et par extension a l'intimité, la proximité et au
régional. A"chal est souvent utilisé pour desh, le pays, la région.
- Kinari, désignant le bord de I'étoffe et de la riviere, qualifie une limite ou un contréle
des énergies corporelles.
- L’autre, zamin (ou dharti), correspond au sol (ou a la terre) ; ce qui suggere les

associations bien connues de la femme et de la terre, toutes les deux nourriciéres.
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4- Couleurs et ornements : combinaison et structure

a- Les couleurs de la partie centrale, zamin

Quelle que soit la couleur, quelle que soit la tonalité, neufs, les saris ont des
teintes profondes. Au fur et a mesure des lavages, les couleurs se modifient et
éclaircissent, ce qui pose un probleme aux femmes adivasi et aux Raut, car les
couleurs délavées indiquent la pauvreté.

Chaque couleur porte un nom en chhattisgarhi et en hindi:

Nom de couleur  chhattisgarhi hindi

Violet foncé masrenka begemi
Violet clair bhata halki bégemi
Vert hariya hara

Rose gulal gulal

Les habitants de Puru et de Ratanpur ne choisissent que les couleurs
précédemment citées. Chaque caste qui réside dans un village (Puru, Kera) ou dans
un quartier de ville (Djuna Shahar a Ratanpur) porte de préférence une couleur
spécifique. Les Kanvar, a Puru, élisent « majoritairement » le vert, tandis que les
Gond, a Djuna Shahar, le bleu, mais tous alternent ces deux couleurs. Tachons de
nous faire comprendre a travers quelques exemples. Savitri, Kanvar de Puru,
posséde trois saris chhattisgarhi : deux verts et un bleu. Inversement, une femme
Gond de Djuna Shahar en posséde deux bleus et un vert. Quant aux saris violet clair
et rose, il sont rares et en voie de disparition.

Sans étre réellement un signe de reconnaissance, la couleur semble étre un
facteur d’intégration a la caste ou au village, un signe d’appartenance, mais qui
évolue au fur et a mesure des années.

D’un cété, il est commun d’entendre que les couleurs foncées sont des
couleurs « impures » élues par les « basses castes ». Le bleu-noir est considéré, par
les hautes castes, comme une couleur portant malheur. Quand, pour obéir a une
mode quelconque®, les femmes des hautes castes choisissent des couleurs
sombres, elles jettent leur dévolu sur des matiéres nobles telles que la soie, ou plus

communes comme le synthétique. En outre, quand elles portent une couleur sombre,

* Durant mon premier séjour en 1996-97, la mode était aux couleurs sombres.
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celle-ci, le plus souvent, est minoritaire par rapport a un autre ton, tel le rouge
(Chishti et Sanyal 1989 : 238).

De l'autre cété, Delphine Maucort (2003) a démontré que la couleur noire des
vétements des femmes Bhopa-Rebéri du Gujarat n’était pas considérée comme
impure, mais témoignait du chagrin causé par le deuil de leur divinité. Les adivasi et
Raut portent le sari chhattisgarhi sombre dans la vie quotidienne, mais également
pendant les fétes, a l'occasion des mariages notamment. Pour eux, la couleur
foncée, loin d’étre impure, porte chance. Il peut donc exister une différence de
perception de la couleur entre les adivasi et les gens du systéme de castes.

Les couleurs foncées sont un moyen de cacher des taches et des impuretés
que le travail implique. Effectivement, sur une couleur sombre, celles-ci apparaissent
moins. En outre, si le noir n’est pas ou peu porté ou porté seulement dans le cadre
d’'une mode passagere, il est essentiel en petites touches dans les rituels pour
repousser le mauvais ceil. D’ailleurs, le cordon noir que met I'enfant a la ceinture, ou
le collier de la femme porte chance. Par conséquent, si la couleur indigo permet de
protéger des salissures — en les cachant aux regards — , elle permet également de
protéger la personne d’éléments maléfiques qui peuplent les foréts.

Quant au vert, il est associé tout d’abord aux couleurs des feuillages de la
forét, lieu d’habitation des adivasi (qui signifie les « habitants de la forét »). Certains
en ont d’ailleurs revendiqué la propriété. Ensuite, le vert est la couleur du plumage du
perroquet. Dans les villages, l'oiseau est attrapé, le plus souvent par les Oraon,
vendu aux habitants des villages qui adorent I'apprivoiser. En outre, le perroquet est
le symbole d’'une danse (sua nac- littéralement la « danse du perroquet »). C’est
€galement I'un des motifs de sari des villes. Enfin, le perroquet est considéré comme
le compagnon idéal de la femme, restant souvent seule a la maison a attendre les
siens, ami a qui elle peut raconter ses chagrins et auprés de qui elle peut se consoler
de ses malheurs.

En fait, ce n’est pas la couleur seule qui importe, mais I'idée qu’elle soit

associée a d’autres caractéristiques liées a la pauvreté : un matériau épais®,

 L’ouvrage de Chishti et Sanyal mentionne un sari indigo de soie porté par les brahmanes
dans un district du Madhya Pradesh (Chishti et Sanyal 1989 :184).
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'absence de décoration a l'extrémité et une maniere spécifique de porter le
vétement.

L'importance accordée a cette opposition entre couleur claire et couleur
sombre renforce 'ambivalence avec laquelle les adivasi sont percus par les gens du
systeme de castes. D'un cété, ils savent que les Gond et les Kanvar sont
descendants d’une caste royale et les placent a égalité avec les Kshatriya
(guerriers). De l'autre, ils plaignent et méprisent tout a la fois les femmes Gond,
Kanvar et Raut d’effectuer de durs labeurs dans des conditions difficiles. Elles ne
sont pas pergues comme impures par leur naissance, mais parce qu’elles sont
confrontées d’'une maniére ou d’'une autre a des salissures. Non seulement elles se
salissent, se tachent, se souillent facilement, mais plus encore elles cherchent a

cacher ces taches et ces impuretés par des vétements de couleur sombre.

b- Les couleurs et les motifs des extrémités (a’chara / &"chal)

Les deux extrémités symétriques de chaque c6té du sari sont
composées chacune de trois bandes unies, rouges, vertes,
bleues, roses ou violettes. Je leur donnerai le terme de
« bandes », plus larges, pour les différencier des « rayures »,
plus fines. Ces bandes sont paralleles a la largeur et sont
perpendiculaires a la longueur. Elles sont séparées par deux

bandes claires de méme largeur, chacune étant composée de

trois rayures fines, dont la couleur reprend, soit celle de la
partie centrale, soit des trois bandes. La encore, le nombre de

bandes a pu évoluer selon les années, car jai recensé, avant

les années 2000, quelques rares cas de cing bandes.

L’association de couleurs de I'extrémité du sari (composée de
trois bandes de couleur, de deux bandes blanches internes et
de rayures fines de couleur) varie selon la teinte dominante ou

majoritaire de la partie centrale. Le violet foncé (indigo) et le

vert sont combinés réciproquement (violet/vert et vert/violet). Le

violet clair et le rose sont également combinés.
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c- Les bords longitudinaux (dhari, kinari) : structure, couleurs, ornement

Tout comme les deux extrémités, les bords longitudinaux sont symétriques,
mais leur ornement et leurs couleurs sont plus riches et plus variés.

Il ne faut pas généraliser un motif et un symbole qui orne les bords. Ces
ornementations, qui sont au centre de I'ouvrage de Chishti et Sanyal (1989) sur le
tissage®, sont davantage connues par le fabricant que par celle qui revét le sari. En
outre, comme l'atteste I'ouvrage, un motif peut avoir plusieurs interprétations selon
informateur : le dessin en dents-de-scie, par exemple, peut étre soit un temple, soit
une boucle d’oreille ....

Les bords sont composés de trois bandes tissées sur le fond du sari. Le fond
du sari est du méme tissage que la partie centrale — car celle-ci est la base du drapé.
C’est par-dessus cette base, extension de ce que I'on nomme la partie centrale,
qu’est brodé I'ornement.

La bande centrale, la plus large, est composée soit de fleurs, soit de
croisillons. Ces bandes sont encadrées ou séparées par des bandes plus fines,
rouges, blanches ou vertes. Entre le motif principal et la partie centrale, une ou deux
rangées de motifs sont tissées : dents-de-scie, pointes de fleche emboitées (parfois
les deux a la fois) ou temples. Les espaces entre les bandes ont I'aspect de rayures.
En ce qui concerne les couleurs :

- celles des fleurs dépendent de la variété : blanches, jaunes ou rouges,

- les croisillons sont jaunes,

- les dents de scie sont jaunes ou blanches et la guirlande de temples est

jaune,

- les bandes secondaires sont rouges, vertes ou blanches.

25 | eurs informateurs étaient des tisserands.
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- Bande centrale a fleurs

On trouve trois variétés de fleurs : une blanche a six pétales, supposée étre la
fleur de tamarin (mais qui ne l'est pas, en fait), une deuxiéme également a six
pétales mais rouge, et une troisieme a onze pétales (karan).

La fleur de tamarin, chichola (chhattisgarhi) ou imli (hindi), est typique du sari
de la région. C’est celle qui est supposée étre sur les ilias sari. Cette fleur est utilisée
dans des mélanges purificateurs préparés apres la naissance a la mére de I'enfant.
Elle est aussi présente dans certains produits de beauté, tel que le savon. Dans le
domaine médical, la fleur de tamarin est réputée pour ses propriétés antiseptiques.

En réalité, cette fleur blanche a six pétales, bien que reconnue comme telle
par bien des informateurs et des informatrices, n’est pas le tamarin. La véritable fleur
de tamarin a une forme plus géométrique, sans pétales (Chishti et
Sanyal 1989 : 119). Il m’avait effectivement été dit par deux
commercants que la chichola n’était plus représentée et qu'il

s’agissait en fait de la fleur de coton (rui phdl) a huit pétales (idem :

119). Il existe bien une fleur a six pétales présentée comme telle,
mais la variété n’est pas indiquée (idem : 221).

Cette fleur blanche a six pétales a un cceur. Généralement tissée de fils
blancs, chaque fleur est encadrée dans le sens largeur de deux traits de la méme
couleur. Le tout est tissé selon la couleur dominante du sari : vert, bleu, violet ou
rose. Longitudinalement, les fleurs sont encadrées de chaque c6té par une bande
rouge, quelle que soit la couleur du fond. Du cété intérieur, il existe une autre bande
(verte si le fond est violet ou rose, violette si le fond est vert) et une série de motifs
blancs (alignée dans le sens de la longueur). Ce sont de petits triangles a trois
étages que j’ai nommés précédemment motifs en « dents-de-scie » (ibid : 167).

La fleur de karan (arbre médicinal) est tissée de
fils jaunes sur un fond violet. Les « dents de scie » sont
reliés a la base par une sorte de guirlande. Cette fleur a
neuf pétales. Le coeur est composé de deux cercles
emboités. Entre les fleurs de karan se trouvent des

fleurs a quatre pétales plus longs, séparés par des

pétales plus courts.

These Sanséau Sylvie, 2007



78 sur 401

Quant a la version rouge de la fleur de coton, elle est
encadrée de deux bandes, dont chacune est composée de
triangles sans base, supposés étre des pointes de fleches
blanches. Vers l'intérieur du sari se trouve une ligne de

motifs en dents-de-scie jaunes.

- Bande centrale a croisillons

Jusqu’a 'an 2000, la bande a croisillons existait seulement sur les saris verts
et violets clairs, mais pas sur les indigos. Cependant, je I'ai recensée, lors du mon
dernier séjour en 2005, sur ces derniers. Cela reste exceptionnel. C’est certainement
dd au changement de lieu de fabrication (de Nagpur a
Surat).

La structure générale ne differe pas d’'un modeéle a un
autre. La bande est composée de croisillons jaunes,
séparée d’une rayure blanche. Une série de deux lignes de

motifs en dents-de-scie est tissée sur le fond vert ou violet.

Ces deux lignes sont face a face. Il existe des variantes,
comme I'ajout de la couleur rouge : soit en fine rayure entre deux motifs, soit a la
place d’'un motif. Cependant, le rouge est toujours mis en touches pour souligner les
autres couleurs.

La question qui se pose maintenant est de savoir si ces bords ont une fonction
d’appartenance ou de distinction d’'un groupe ou d’un autre. Les croisillons existant
essentiellement sur le sari vert, cette couleur étant portée de préférence par les
Kanvar, on le trouve porté davantage par ce groupe. Ensuite, la fleur blanche, allant
de pair avec I'indigo, est portée davantage par les Gond. Enfin, la fleur de karan et la
fleur de coton rouge, la premiére sur un sari de fonds bleu, la seconde, sur un fonds
vert, sont portées par des femmes Raut, chacune étant de villages différents. Il est
vrai également que je n’ai jamais vu de femme Kanvar, dans le village de Puru,

porter les motifs que j’ai recensés sur les Raut.
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Le groupe a ses préférences, mais la politique d’achat dépend de facteurs
extérieurs, qui suivent le jeu de 'offre et de la demande : le commercgant, le lieu de ce

commerce, le lieu de fabrication et I'entreprise.

B) Une mise en place fiable (planche 2)

Il s’agit de comprendre, ici, comment a partir de I'étoffe rectangulaire, la femme
parvient a disposer le sari et ce qu’il en ressort comme spécificités. En effet, des
parties de sari, insoupgonnées jusqu’alors, non seulement prennent forme, mais sont

des caractéristiques du sari nommeé « chhattisgarhi ».

1- Double pliage et triangle

Le mouvement de départ consiste a plier une extrémité en deux en faisant
dépasser un triangle, qui est ensuite rabattu par-dessus le bord. Le double pliage
permet une opacité compléte des parties inférieures du sari. Ce triangle permet de

maintenir le pliage. Il est ensuite glissé et placé dans le dos, ou il se voit d’ailleurs.

1- L’extrémité du sari est repliée sur elle-méme
sur une longueur équivalente a un bras et demi.

2- Le bras droit est étendu a I'horizontal. Le
bord est relevé a hauteur des aisselles. L’angle du
sari est maintenu en baissant le menton.

3- On abaisse le bord d’un Iéger mouvement
de bras. Le bras droit reste tendu.

4- Le triangle est rabattu par-dessus le pan
replié, vers I'extérieur. Le menton lache I'angle.

5- Le pan court est passé par la hanche droite
dans le dos.

6- Une fois dans le dos, la main gauche

reprend le pan a l'aide de l'angle et le raméne a

gauche.
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7- L’angle est ramené sur le devant de la taille, a droite, a proximité du nombril.
Les mains et les poignets se croisent. On a donc effectué un tour complet de I'angle,
qui est passé dans le dos de la droite vers la gauche avant de revenir a la taille, sur
le c6té droit.

8- La vue de dos montre 'emplacement du triangle (cf photographie ci-dessus).

2- Serrage et torsion

Le terme utilisé pour le « nceud » est got *°en chhattisgarhi (g&"th en hindi) . En
fait, ce « nceud » est une torsion de deux « pointes » formées par I'angle des bords
(9). La femme ensuite effectue un serrage en tenant fortement ces deux pointes. Puis
elle les tord d'un mouvement tournant vers la gauche, dans le sens inverse des
aiguilles d'une montre (10). Aprés le serrage et la torsion, les mains lachent leur prise
et s'emparent de la pointe qui a été inversée (11). La femme effectue un rentré de

chacune des pointes dans la ceinture (12 et 13).

3- Réglage du pli (jhol) et de I'extrémité

14- La femme fait passer I'extrémité dans le dos, de gauche a droite, en laissant
pendre le bord du sari sur la gauche. C’est ainsi qu’elle forme la partie appelée jhol,
et qui flottera sur la hanche.

15- L’extrémité est ramenée du dos sur I’épaule droite, puis devant. La femme ajuste
la longueur du jhol.

16- Notons qu'’il faut soulever le bras droit pour faire glisser le pan un peu plus bas.

17- Le pan long, rejeté dans le dos du c6té gauche, est mis en attente autour du cou.

*% En hindi, got signifie le bord d’un vétement
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4- Les plis

a- Arrangement

18- La femme se baisse pour saisir le bord supérieur (a une distance d’'un bras a
partir du nceud a la taille). Le bras gauche tendu permet de maintenir le drapé posé
dessus. Les bras dessinent un angle droit.

19- La main droite reléve le bord.

20- Tandis que la main droite raméne le bord a hauteur de l'aisselle, la main gauche
s’empare des deux bords.

21- Les mains (la main gauche maintient toujours les deux bords) ajustent la largeur

des plis.

b- Rentré des plis a la ceinture

22- La main droite fixe le coin droit du pli a la taille, Iégérement dans le dos a droite.
23- Le bord est rentré le long de la ceinture...

24- .... vers le centre, puis a gauche.

5- L’extrémité sur le devant

25- La femme reprend I'extrémité laissée en attente autour du cou et la laisse tomber
aux genoux. Elle ajuste la longueur et rejette un peu de drapé dans le dos.

26- Les coins de I'extrémité sont rentrés dans la taille, a droite puis a gauche. Les
rayures qui composent I'extrémité sont placées au centre du corps.

27- Vus de dos, les bords ici forment deux lignes obliques et paralléles.
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PLANCHE 2 (a) : MISE EN PLACE DU SARI CHHATTISGARHI

1 Double pliage et triangle

triangle
L)

Vue de dos

2- Serrage et torsion
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PLANCHE 2 (b) : MISE EN PLACE DU SARI CHHATTISGARHI

3- Réglage du pli (jhol) et de I'extrémité

¥

Jhol

14

4- Les plis
a) Arrangement

18 19 21

b) Rentrés a la ceinture

oap

5- L’extrémité sur le devant

~e
A

25 26
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La mise en place nous donne d’ores et déja des indications sur le port du sari
chhattisgarhi. L’'une des extrémités est pliée et laisse dépasser le triangle qui
maintient la double épaisseur, glissée dans le dos ; I'autre est placée sur le buste. La
base du sari est un type de nceud qui est effectué par une forte torsion, puis rentré a
la ceinture. Une fois fermé, on peut rentrer, a la ceinture, les larges plis. Le jhol,
partie qui ne prend forme qu’a la mise en place, doit avoir une certaine ampleur sur la
hanche gauche : la femme ajuste la longueur soigneusement.

Pendant 'arrangement du sari, la femme n’hésite pas a se servir de son corps,
pour maintenir un bord, comme le menton, par exemple. La longueur des bras sert
de mesure également. Elle se baisse et se reléve, ne reste pas figée, elle tourne
€galement, mais trés peu. Elle enroule le drapé autour d’elle, mais ne se tourne
presque pas.

Ce qui se dégage de I'étude de la mise en place, c’est que la femme
recherche la fiabilité, au niveau du maintien, de la tenue et de la couverture que le
sari a sur le corps.

J’ai fait comprendre les particularités du sari chhattisgarhi dans son modéle,
jai fait ressortir les spécificitts d’'une mise en place, mais pour véritablement
comprendre en quoi consiste le style chhattisgarhi, il faut maintenant découvrir
'importance qu’y revét le jhol, la disposition de I'extrémité et le tombé des couleurs et

des motifs.
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C) Existe-t-il un style « chhattisgarhi » ?

De prime abord, le style chhattisgarhi correspond a une des maniéres standard

de porter le sari selon laquelle I'extrémité est portée sur le devant, en sidha.

Cependant, le style comporte des particularités qui le distinguent du sari des villes,

qui font de lui un sari « chhattisgarhi »: le jhol, les plis, la partie a bandes et rayures.

Quel paraitre donne I'ensemble ?

1- Les spécificités

a- Le « pli souple », jhol
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Le style chhattisgarhi se distingue par un
« pli souple », une partie du sari qui flotte sur la
hanche gauche de la femme et dont le nom, de
genre masculin, est jhol en hindi, jholan en
chhattisgarhi. Le premier terme est également
utilisé en chhattisgarhi. Le dictionnaire Mac
Gregor nous donne les définitions suivantes :
«[...] qui gonfle, qui bouffe, qui flotte », « bout
qui est laissé libre ou qui se balance d'un sari »
ou encore «rideau, sac, membrane, utérus »
(Mac Gregor 1997 : 398). Jhol peut aussi bien
étre une caractéristique du port de sari qu’une
partie du corps de la femme ou encore un

élément extérieur au drapé.
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Tandis que la premiére définition renvoie a une
idée de mouvement, la seconde renvoie a une notion
de protection. Cette derniére définition souligne a
nouveau la correspondance entre le sari et 'anatomie
féminine — un phénoméne que nous avons déja
rencontré avec &"chal (extrémité du sari et buste de la
femme).

Le jhol permet de nombreux gestes inhérents
au port du sari, principalement effectués par les
femmes du groupe adivasi, qui seront largement
développés dans le chapitre 9. Retenons pour le
moment ce qu'est le jhol (pli souple), son
emplacement (sur la hanche gauche) et ses

caractéristiques (qui pend, qui flotte ou qui gonfle).
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b- Le tombé des bords

Les bords ont une importance capitale dans le paraitre de ces femmes

Les bords tombent de la téte aux
pieds, le long des bras, sur une épaule. lls
épousent la courbe du front et des joues,
ils glissent le long de I'épaule jusqu’a la
hanche gauche ou ils vont se cacher. On
ne reconnait pas seulement I'aspect neuf
du sari a ses couleurs, mais également a
la maniére dont se laissent aller les bords.
En effet, dans un sari neuf, les bords
restent bien en place, ils sont visibles
dans toute leur largeur. Mais, au fur et a
mesure des lavages, ils se froissent et

n’apparaissent plus sur toute leur largeur.
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puisqu’ils illuminent la couleur sobre,
voire sombre du sari et font ressortir
la couleur de la peau. Les corsages
choisis sont rarement assortis, mais
il arrive qu’ils le soient, comme dans
le cas de cette femme Gond, qui a
mis un corsage blanc assorti a la

fleur (cf photographie page 63).
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Il est difficile de faire tenir un bord constamment de fagon visible, car la femme

a besoin, pour ses activités, de le repousser. Pour bien le mettre en évidence, elle

raméne souvent le bord devant elle et fait juste ressortir la main ou une partie du bras

(cf photographie de I'introduction). Quand elle fait sécher le sari, pourtant, elle ne fait

pas attention a défroisser les bords, elle ne cherche pas a changer la maniére dont

les bords rétrécissent.

Quelques soient les activités, les bords se voient particulierement au niveau

des cheveux et sur le c6té gauche. De l'autre c6té, ils sont souvent moins visibles,

car la femme a souvent besoin d’avoir son bras droit dégagé. Elle repousse le bord

et le fait tenir plissé sur I’épaule droite, ce qui cache les motifs.

Quand la femme sort, elle laisse retomber les bords de chaque cété. Au

contraire du c6té face, ou les bords sont mis en valeur
sur le haut du corps, dans le dos, ils tombent sur la
partie inférieure du corps.

Les bords ont un réle esthétique primordial dans
le paraitre des femmes qui portent le sari chhattisgarhi.
lls forment un contraste par la vivacité des couleurs et la
sobriété du reste du sari qui enveloppe le corps. Les
bords attirent le regard extérieur sur la téte — cheveux et
visage — et les épaules, voire les bras. La femme met
particulierement en valeur le bord sur la partie gauche
en le faisant glisser devant ou derriere I'épaule, de la
téte a la hanche, ou il s’enfouit enfin. Enfin, les bords
forment une ligne qui traverse de maniére

perpendiculaire le bas des jambes, ils donnent une

finition. lls bordent le corps de la téte aux pieds, soulignant sa silhouette.

These Sanséau Sylvie, 2007



89 sur 401

c- L’extrémité rentrée ou sortie

Passons a une troisieme caractéristique : I'extrémité est toujours disposée
« devant®”” » (sidhd) : c’est-a-dire sur le buste. En fonction des activités, du lieu, la
femme la modifie. En général, quand elle vaque a ses occupations, elle rentre
chaque coin de I'extrémité a la ceinture, 'un a gauche, l'autre a droite. Sinon, elle
peut laisser glisser un coin et en rentrer un autre du cété droit ou encore, comme on

le voit a droite, laisser les coins libres.

d- Les larges plis et la longueur du sari

Le vétement des Kanvar se caractérise par des plis aussi larges que I'espace
entre les hanches (cf ci-dessus), tandis que celui des Gond se définit par des plis
plus petits (de cinq a dix centimeétres), tout a la fois superposés et décalés sur la
largeur. Cependant, il existe des variantes, comme dans le cas de la femme kanvar,
ci-dessus a droite, qui a fait le plissé en imitant, de fagon gauche, celui des villes (cf
chapitre 3). En outre, le sari est court, a mi-mollets. Les plis et la longueur du sari
permettent de ne pas enfreindre la marche ou les mouvements physiques liés aux

nombreuses activités domestiques ou professionnelles.

*7 Sidha littéralement signifie « a 1’endroit », « tout droit », mais je le traduis pas « devant ».
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La longueur du sari varie suivant les groupes, le moment, I'dge et la personne
elle-méme. Les Kanvar, qui vivent de maniére plus isolée, le portent plus court que
les Gond ou les Raut. Ces derniéres, par exemple, sont plus enclines a passer dans
des endroits publics et par conséquent veillent a une longueur correcte. Si une
femme doit aller travailler dans les champs tous les jours pendant la mousson, elle le
met plus court a ce moment.

Au contraire de ce qui est précisé dans des ouvrages généraux sur le sari,
(Lynton 1995, Boulanger 1997), les adivasi des villages autour de Ratanpur, pour
travailler, ne relevent pas de maniére fréquente pour le rentrer dans le dos, a la
ceinture. La maniere kanch en hindi, kachora en chhattisgarhi est existante, mais elle
est pratiquée rarement. Ce sont les femmes les plus agées qui le mettent ainsi, et
jamais de fagon systématique. La largeur des plis et la longueur du sari permettent

d’éviter cet ajustement.

e- Le port facultatif de corsage et I’'absence de jupon

Les femmes en sari de coton épais ne revétent le corsage que dans certaines
circonstances : s'il fait froid, si elles doivent sortir en ville ou lors d’'une cérémonie. La
maniére de porter le sari, en plagant soigneusement le bord, permet de recouvrir le
buste. Les risques de faire tomber le pan sont moindres, car le sari de coton ne
glisse pas comme le synthétique. Le coton, au contraire du synthétique, est percu
comme un matériau fiable, de confiance, qui tient comme il est placé.

Quant au jupon, il n’est pas porté, car il ne s’adapterait pas a la longueur du sari,
il alourdirait le port et serait trop génant. De plus, le sari est plié en deux a la taille, ce
qui permet une couverture totale des fesses et des jambes jusqu’aux mollets.

Le fait que les femmes ne doivent pas porter de jupon est un critere de choix
essentiel pour celles qui mettent le sari épais. Elles ne congoivent pas de porter un
tissu entre la peau et le sari, elles n’en voient pas l'intérét. Elles utilisent pour leur
travail beaucoup les jambes, que ce soit pour marcher, grimper ou se tenir ferme sur
les pieds lors du ramassage ou des plantations. Elles doivent donc sentir leurs

jambes libres de mouvement.
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f- Les ornements

Les femmes adivasi portent quelques bracelets de verre, auxquels elles ajoutent
parfois des bracelets en étain. Quelques-unes des Raut mettent la ceinture d’argent
ou d’étain (kamar band, kamar = hanches, band : ceinture), qu’elles portent sur le
sari, sur les hanches ou encore un collier fait de perles en forme de piéces de
monnaie.

Bref, les femmes adivasi portent peu de bijoux, mais ce ne sont pas eux qui
font I'esthétique, ce sont les tatouages sur la peau, en particulier, les bras et les

mains.

Le pli souple (jhol), la maniére de mettre I'extrémité, les larges plis, la longueur du
sari, le port facultatif du corsage et I'absence de jupon sont les spécificités de ce que
les femmes nomment le style « chhattisgarhi ». Bien sir, on peut trouver des « jhol »
dans le reste de I'iInde, mais ils ne seront pas combinés a un sari court, a de larges
plis, ou encore moins a un épais sari de coton sombre, qui permet de ne mettre ni

corsage, ni jupon, ou encore moins a la maniére de montrer les bords.

2- Paraitre adivasi : I'image valorisante d’un sari « chhattisgarhi» pour une

« femme des villages »

On sait que la soie est plus pure que le coton (Dumont 1966). Mais le coton
est quand méme percu comme un matériau pur a porter dans le quotidien. En outre,
tout le monde reconnait ses qualités de solidité et de résistance. On a vu que les
couleurs sombres spécifiques a ce modéle et peu courantes dans le systeme de
castes, pouvaient étre associées a I'impureté.

Dans un sari chhattisgarhi de coton épais et sombre, comment sont percues
les femmes Gond, Kanvar et Raut par les non adivasi ? Comment se pergoivent-

elles ? Pourquoi ce nom est-il donné par les gens du systéme de castes comme par
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les adivasi elles-mémes, alors qu’il est davantage un modéle recomposé qu’un

produit traditionnel régional ?

a- Une perception ambivalente du corps et de la personne

Hommes et femmes du systeme de castes parlent en bons termes du sari
chhattisgarhi. lls disent également qu’il a été porté dans leurs générations
précédentes. Le coton, qui a des propriétés hygiéniques, est un matériau pur. Il
absorbe la transpiration, il ne fond pas a la flamme du four ou du gaz comme le
synthétique. Il est résistant aux tractions, aux mouvements. Il tient en place et donne
un drapé fiable. Il a un aspect esthétique sobre et simple qui correspond a la
mentalité des habitants du Chhattisgarh : des gens simples, voire innocents, droits,
travailleurs, proches de la nature. On est proche de la peinture des indigénes forgée
au début du siecle par Verrier Elvin, mais c’est sous ces traits que les gens aiment se
présenter pour se singulariser en tant que ressortissant de I'Etat chhattisgarhi. Les
habitants de Ratanpur sont favorables au développement de la ville et de I'Etat qui
est un des plus pauvres, mais I'’évolution et le changement font peur a la fois, et dans
ce portrait chhattisgarhi, il y a de la nostalgie et de la crainte de I'avenir.

Par conséquent, les femmes des castes ne vétiraient jamais ce sari de coton
sombre épais, mais elles ont un discours positif a son propos. Méme en évoquant les
atouts du coton, elles avouent bien évidemment ne pas regretter le sari de coton de
leurs ainées. Si elles I'ont abandonné, c’est qu'il était difficile de résister a la venue
de nouveaux saris aux couleurs chatoyantes. De plus, elles seraient ridicules dans
ce genre de sari qui est décalé par rapport a 'image du groupe. En outre, il existe un
facteur qui est la cause de I'abandon : I'entretien. En effet, le poids du sari de coton
épais est multiplié quand il est lavé. Le lavage étant quotidien, toujours effectué a la
main, il devenait une corvée. Le sari synthétique, au contraire, se lave et se séche
rapidement. Mais I'avantage du sari résidait a la fois dans cet inconvénient. Car la
pureté du coton était renforcée par son grand pouvoir d’absorption d’eau.

Emma Tarlo (1996) indique que paraitre « femme des villages » est mal vécu par
les jeunes générations. Elle indique également le mépris qu’'ont les habitants des
villes pour les villageois. A Ratanpur, le mépris existe, mais il n’est pas commun a

tous. Ratanpur est en effet formé de villages ; tout le monde a une famille qui habite
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dans un village. Par conséquent, le mépris provient des femmes qui sont
exclusivement d’origine urbaine, ou encore de jeunes qui dénigrent le village car ils
veulent en sortir. Toujours selon Emma Tarlo, si les gens des villages sont méprisés,
c’est parce gqu’ils sont jugés pauvres et arriérés. En outre, le fait que la femme soit
obligée de travailler est vu en termes dépréciatifs : c’est le lot de pauvres femmes qui
ne peuvent faire autrement, mais, pour une femme de haute caste, travailler
représente I'abandon du foyer.

Il n’est pas commun que les « basses castes » portent le sari de coton épais
et cela se justifie par le fait qu’elles n'ont pas a revendiquer une appartenance. Au
contraire, elles ne veulent pas étre reconnues, mais cherchent a se fondre, grace a
leur paraitre, dans la masse des saris synthétiques. Seules, les femmes Raut de plus
de quarante ans continuent a porter le sari de coton. Ces castes ont un statut
particulier. Leur fonction est valorisée puisqu’elles vendent du yaourt fabriqué avec
du lait, substance des plus pures. Par conséquent, n’ayant pas honte de revendiquer
leur appartenance a un groupe les Raut, elles aussi, comme les Kanvar et les Gond,
portent des saris épais de couleur sombre.

Le sari « chhattisgarhi », porté par les Raut, les Gond et les Kanvar, est
baptisé ainsi par les habitants du Chhattisgarh, pour adoucir 'image méprisante
gu’ils ont des femmes des villages. En effet, justifier le port d’un sari en insistant sur
son caractére régional, est une maniere de montrer une appartenance, une identité
longtemps revendiquée.

Selon ce principe d’ambivalence, le sari chhattisgarhi porté par les Kanvar,
Gond et Raut est baptisé par les habitants du Chhattisgarh d’'une part pour adoucir
'image méprisante qu’ils peuvent avoir des femmes des villages, d’autre part, pour
exalter la présence d’adivasi en sari de coton, représentant la ruralité du
Chhattisgarh avec ses bons coétés. Elles sont alors considérées comme les
représentantes de valeurs menacées dans un Chhattisgarh en cours d‘urbanisation.
Justifier le port d’'un sari en insistant sur son caractéere régional devient alors une

maniére de montrer une appartenance, une identité longtemps revendiquée.
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b- Images de soi : entre honte, fierté et habitude

Il s’agit, pour finir, de comprendre I'image de soi, c’est-a-dire la perception que
la femme se fait d’elle-méme. Délicate a définir, elle varie selon le groupe et la
femme qui en fait partie.

Pour certaines femmes, le sari chhattisgarhi représente le dur labeur, la
pauvreté, l'arriération et I'impureté. Pour d’autres, une reconnaissance de sa fonction
dans la société et une fierté d’appartenance. Enfin, pour d’autres encore, une simple
habitude. Certaines n’en voient pas l'intérét. Toutes les femmes ne révent pas non
plus, de porter du synthétique.

Tout d’abord, il existe un systeme d’acquisitions vestimentaires ou, en tant que
telles, les femmes n’ont pas de réle a jouer. Les saris leur sont offerts a des
cérémonies, le plus souvent un mariage, une, deux ou trois fois par an. Les drapés
sont choisis par des hommes, I'époux de celle qui va offrir. Par conséquent, la
femme adivasi ne peut choisir son sari, elle ne peut que 'accepter. Les motivations
de porter un sari sont plus liées a une habitude ancestrale qu’au plaisir de I'acheter.

Les femmes ne savent pas justifier les raisons du port de leur sari, elles le
portent ainsi depuis des années, elles n‘aiment pas les autres saris. Elles ont
certainement des désirs, mais qui sont rapidement refoulés, car elles pourraient
devenir la risée du village si elles mettaient un sari synthétique. Il existe dans les
vilages une forte pression sociale et des commérages rapides. Elles ont une
réputation a tenir, et vouloir ressembler a une femme des villes n’est pas de leur
ressort. Elles integrent une image d’elle-méme liée a des habitus que forge la
société, qu’elles ne peuvent pas remettre en cause, qui va avec leurs conditions de
vie et leur génération.

A Puru, Savitri Etvar n’a pas une image positive générale d’elle-méme. Cela
se voit a la maniere qu’elle a de s’échapper dés que jarrive, a son refus que je la
photographie, a sa peur de se voir sur un papier ou dans un film. Les Kanvar vivent
dans un village de mille habitants, dans la forét. Par conséquent, ils vivent entre eux.
Leurs criteres de beauté et d’esthétique restent relatifs a leur milieu. lls savent qu’ils
sont pauvres, qu’ils vivent dans des conditions difficiles et que cela se voit dans le

paraitre. Cette situation donne honte, en particulier dés qu’ils sortent de leur village.
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Les Gond, quant a eux, sont déja plus proches des villes. lls vivent entre eux
certes, mais ont plus de contacts avec I'extérieur. De plus, il existe, dans leur village,
des vestiges d’'un ancien royaume. lls recoivent donc quelques visites de touristes
qui s’intéressent a eux. Certains d’entre eux font des études, arrivent a des
professions intellectuelles. |l n’est pas rare, dans un mariage Gond, de voir un couple
d’apparence urbaine, ’homme étant vétu d’un pantalon et d’'une chemise, la femme
en sari de féte. Le sari chhattisgarhi est percu alors comme vieux et dépassé, mais
également le symbole d’une ancienne civilisation.

Quant aux femmes Raut, elles ont davantage un discours de défense et de
revendication du sari. Elles en sont fiéres, que ce soit au niveau de I'esthétique, du
fait d’avoir la liberté de ne pas porter de jupon, ni obligatoirement de corsage. Elles
trouvent le sari adapté aux saisons, au froid ou au chaud. Les femmes Raut aiment
leur sari de coton « chhattisgarhi », méme si elles savent également I'alterner avec

un sari de coton mélangé a du synthétique.
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Conclusion du chapitre 2

Au fur et a mesure des années, la variété des couleurs du sari chhattisgarhi
diminue, puisqu’elle ne comporte plus, actuellement, que du bleu et du vert. Les
couleurs sombres sont percues comme mystérieuses, sobres et modestes, mais
elles peuvent étre vues, surtout I'indigo, comme cachant des salissures, voire méme
impures. Le vert, quant a lui, est associé directement a la forét et au perroquet, donc
a la nature. Les motifs qui ornent les bords sont des fleurs, associées a la nature et a
la fertilité. Leurs croisillons font référence également a un travail domestique, la
vannerie. Du fait de sa structure parfaitement symétrique, le sari chhattisgarhi peut
étre porté d’un cété ou de l'autre.

Ce qui se dégage de ce sari chhattisgarhi, c’est sa fiabilité, sa tenue, son
maintien, la protection du corps qu’il assure, mais également la liberté de
mouvements qu’il permet. La fiabilité tient de I'attache du sari : triangle, nceud, larges
plis. Le sari assure, d’autre part, une couverture totale : la partie inférieure, pli€ée en
deux, double I'opacité. Ensuite, il existe un deuxiéme tour qui forme une couverture
supplémentaire du dos. Enfin, le sari couvre, mais offre la possibilité de découvrir,
selon les besoins et les activités, les bras, la téte et les jambes.

Cette fiabilité est renforcée par le fait que le matériau est de coton, épais, donc
résistant a la traction, aux lavages, aux mouvements. La femme peut tirer dessus
pour faire la torsion sans risque de rompre I'étoffe. L’étoffe ne glisse pas. Rentrée a
la ceinture, en appui sur la téte, dans les deux cas, elle tient. En outre, le coton est
considéré comme un matériau répondant aux critéres de pureté.

Le cété esthétique n’est pas a négliger. La couleur sombre est rehaussée par
la vivacité des bords, que la femme sait ajuster, a la fois pour montrer leur beauté et
pour mettre en valeur les cheveux, I'’épaule ou la hanche. Il est fort probable que les
bords aient eu un réle, si ce n’est de distinction, d’appartenance a un groupe, mais
avec les changements de lieu de fabrication d’entreprise, la multiplicité des
commerces, ils n’ont plus cette importance.

Enfin, les opinions des habitants qui ne revétent pas le sari chhattisgarhi sur

celles qui le portent vont du mépris a l'estime, sentiments liés a des espoirs de
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changements ou de nostalgie d’une vie rurale, dans un Etat pauvre certes, mais en
évolution. Les Gond, les Kanvar ou les Raut, en portant ce sari, peuvent en avoir
honte ou en étre fieres ; elles peuvent le rejeter, I'aimer ou les deux a la fois. Elles se
sont adaptées a ce sari depuis des années ; elles en ont fait un vétement confortable

et I'ont intégré a leur personne, a leur paraitre adivasi.
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Chapitre 3 - Paraitre « femme des villes » : en quels saris ?

« Debout devant le miroir, elle tient le sari contre elle. Elle commence a le nouer. Le
tissu s’enroule autour d’elle, retenu a la taille par le jupon. Un tour complet. La
broderie au ras du sol. Puis, elle forme les plis réguliers, en éventail. Les assujetit a
I'avant. Un deuxieme tour, le pan s’éleve, passe au-dessus de I'épaule, retombe
dans le dos. Les fils s’entrecroisent en un jaillissement de dessins, de formes

presque abstraites, un alphabet étrange, incompréhensible » (Devi 1999 : 243).

Dans le chapitre précédent, jai présenté un modéle de sari porté par les
femmes dans les villages. Bien que le Chhattisgarh soit un Etat a dominance rurale,
composé de villages, il y existe des villes. Comme dans toute I'Inde, les villes du
Chhattisgarh ont vu I’émergence d’une classe sociale moyenne urbaine et pour
laquelle le paraitre est d’'une importance capitale.

Cependant, si la société indienne est actuellement composée de classes
sociales, qui sont d’ailleurs discernables assez rapidement, elle reste une société de
castes. A Ratanpur, un insigne d’appartenance aux castes supérieures se donne a
voir avec le drapé blanc (dhoti), porté seulement par brahmanes et Kshatriya. Chez
les femmes, I'adéquation entre la caste et le vétement n’est pas aussi simple.

Emma Tarlo (1996) analyse le vétement porté par les Harijan et mentionne
gu’ils choisissent leurs habits de maniére a se fondre dans I'anonymat, pour cacher
leur intouchabilité. Mukulika Banerjee et Daniel Miller (2003), par le portrait de Mano,
balayeuse, montrent comment elle soigne son apparence vestimentaire pour avoir
une place assise dans le bus, et comment elle résout ses probléemes liés a son image
impure, en changeant plusieurs fois de sari dans la journée. Si le vétement ne permet
pas de reconnaitre la caste, celle-ci, cependant, influence le paraitre vestimentaire.
Dans le cas de « castes répertoriées », le paraitre sert a cacher la pauvreté et

'impureté liée au travail et a la caste. Les femmes de hautes castes, quant a elles,
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ne veulent pas non plus afficher leur appartenance par le vétement, mais la suggérer
par d’autres valeurs, la simplicité, par exemple.

Il ne s’agit donc pas, ici, de chercher a démontrer un code symbolique qui
ferait concorder un insigne vestimentaire et une caste, mais de comprendre le
systeme d’interactions qui existe entre la caste et le vétement, en I'occurrence le sari.

Le modéle de sari porté dans les villes est caractérisé par, d’'un cété, une
standardisation, de l'autre cété une diversification. Il est le méme pour toutes — de
dimensions standard —, mais il présente une grande variété de motifs et de couleurs.
Il est unique et multiple a la fois. Cette unicité et pluralité fait qu’il est difficile de lui
trouver un qualificatif approprié.

Sachant que le modeéle de sari, porté dans le milieu urbain, I'est dans I'ilnde
entiere, pourrait-on, en opposition au sari « chhattisgarhi », de type « régional »,
'opposer a un sari « indien », de type « national » ? Dans une certaine mesure, oui,
mais les saris régionaux, chhattisgarhi ou autres, sont également indiens et font
partie des saris propres a la nation. Pour qualifier le sari des villes, quand je suis
arrivée a Ratanpur, I'expression qu’utilisaient mes informateurs était soit « sari » soit
« synthétique ». Pourrait-on opposer un sari « chhattisgarhi» a un sari
« synthétique » ? Le premier évoque la région dans laquelle il est porté, le second
correspond a une matiére apparue avec l'industrialisation de I'lnde.

Assimiler le sari porté dans les villes au « synthétique » est quelque peu
réducteur, car les femmes portent également d’autres matiéres comme la soie ou le
coton. Cependant, cette analogie mérite que l'on s’attarde quelque temps sur ce
matériau. Absent — voire dénigré — de tous les ouvrages ethnographiques,
ethnologiques, le synthétique est pourtant porté par toutes — hormis les quelques
femmes que jai étudiées dans le chapitre précédent. Au contraire, le succés du
synthétique reflete les idéaux féminins actuels.

Le synthétique marquant le passage d’une société rurale a une société
urbaine, 'engouement envers ce matériau est donc significatif de I'approbation face a
'urbanisation. On ne veut plus faire « femme des villages » — pauvre et arriérée — ,
mais « femmes des villes » ouverte aux changements en termes de mceurs,

scolarisation et confort. Gai et Iéger, le synthétique donne peu de travail et
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d’entretien. Comme il est d’'un colt abordable, il se remplace facilement. Il est adapté
au souci qu’ont les femmes d’alléger leurs taches domestiques.

Tentons de comprendre les questions que se pose la femme indienne tous les
jours, voire plusieurs fois par jour pour paraitre « femme des villes » : « Quel sari
vais-je mettre aujourd’hui? De quelle couleur, quelle tonalité, quels motifs, quel
matériau ? Et ensuite, comment vais-je le mettre ? Avec quel corsage et quel jupon ?
Puis, a quels bijoux vais-je I'associer ? ». Les réponses varient aussi bien selon
'occasion, le type d’activité, le statut des gens rencontrés que du gout ou de
’'humeur de la personne. Elles évoluent également au fil des années.

Cependant, au contraire de la femme Kanvar, Gond et Raut, qui peut, toute sa
vie, garder son paraitre vestimentaire, la femme des villes, lorsqu’elle ouvre ses
valises dans lesquelles elle range ses drapés, ne peut pas sortir les mémes selon
gue son époux est vivant ou décédé. Derriére ce paraitre des femmes des villes se
cache cependant une dimension traditionnelle, celle de la distinction de I'’épouse dont

le mari est vivant et celui de la veuve.

A) Alternatives

Etant donné que les interdictions vestimentaires sont fortes, méme si elles se
sont assouplies, la veuve a un choix limité de vétement. L’épouse, quant a elle, a un
choix vari€, que ce soit au niveau du matériau (synthétique, soie, coton), des motifs
(fleurs, fruits, animaux...), des couleurs, des tonalités et de la structure. Mais dans le
quotidien et dans les cérémonies, comment une femme fait-elle son choix ? Sachant
que, méme a Ratanpur, la femme n’achéte pas (ou rarement) ses saris, comment
fait-elle pour avoir envie de porter un sari plus qu’un autre ?

Les saris font partie d’'un systéme de dons. lIs sont offerts a la femme par des
membres de la famille, des ami(e)s, lors de cérémonies, en cadeau de voyage, lors
d’'un départ etc... La femme se souvient, sans faille, de qui a fait le don d’un sari ou
d’'un autre. Elle doit tenir compte du respect qu’elle doit porter a son époux et aux

membres de sa famille. Mais la relation affective, amour ou amitié ou le contraire
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importe beaucoup. Elle effectue alors une organisation tenant compte du modéle de
sari, de la relation affective qu’elle a avec le donneur du sari et des activités du jour.

Prenons un exemple précis. La mére, la soeur et la tante d’Arti Jésval lui
offrent des saris synthétiques quotidiens. Elle les porte tous les jours, en alternant
'un un jour, lautre un autre jour. Elle compense ainsi un manque affectif lié a
'absence de sa famille. Le sari est un réconfort, comblant quelque peu la solitude
que ressent souvent la femme pendant la journée. En mettant un sari donné par sa
sceur, elle peut se rappeler des souvenirs, des bons et des mauvais moments
passés ensemble. En général, ces membres de la famille lui offrent des saris en
fonction de ses godts, pour étre sirs qu’elle les porte. Sa sceur habitant a Indore,
ville importante du Madhya Pradesh, lui offre des drapés du dernier cri. Arti, en
portant un sari a la mode, étant elle-méme tres attirée par la mode, se sent a la fois
fiere et bien dans un tel sari. Ne portant que les saris de sa famille parentale de
facon quotidienne, a la maison, pour faire les taches domestiques, elle limite alors
leur valeur. Mais affectivement, ils sont importants et, compensation personnelle, elle
les revét tout au long de la journée.

Arti Jésval ne peut pas toujours metire des saris offerts par sa famille
maternelle, car ce serait un manque total de respect. Cela révélerait une mauvaise
intégration ou encore une mauvaise entente avec son époux et sa belle-famille. Elle
recoit en effet, de nombreux saris du c6té de sa famille maritale. Son mari lui en
choisit également lorsqu’il se déplace pour des raisons professionnelles ou autres.
Cependant, son époux ne lui offre pas de saris quotidiens, mais plutét des saris de
féte ou de sortie. Arti est une femme active et pieuse, qui aprés avoir effectué ses
travaux domestiques de facon irréprochable, adore sortir. Tous les mardis, elle va au
temple de Mahamaya en compagnie d’une de ses amies et voisines ; elle organise
ensuite des pique-niques. Elle fait d’autres sorties dans des temples aux alentours de
la méme maniére. Son époux, connaissant ses golts pour la mode et pour les
sorties, lui offre des saris en conséquence, dignes, en outre, de la classe sociale
auquel il appartient. Lui ayant interdit de s’adonner a une profession (elle, qui ayant
des doigts de fée, voulait faire couturiére), il compense la culpabilité qu’il a eue de le
faire en l'autorisant a des sorties, et en lui permettant d’étre belle dans un beau

drapé.
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Cependant, la situation se complique, car tous les deux ont des golts
opposés. Lui a des goults classiques, elle adore la mode et la fantaisie. Lui aime les
tons doux, elle les vifs. Lui préfere la soie, elle les synthétiques. Elle justifie son goit
par rapport a
son caractere
actif et

dynamique.
Lui aurait
voulu,
certainement
une femme
plus douce et
plus
tranquille, qui
se serait
contentée de
vouloir rester
a la maison,
moins
sociable,
moins
curieuse. Arti

étant en effet

ce que lon

appelle une « femme de caractére », n’hésitant pas a réclamer ce qu’elle veut, ne
veut pas, pour autant déclencher des disputes ou des conflits. Par conséquent, elle
est consciente de cette différence de golts ; elle 'accepte, mais elle trouve encore
une facon d’organiser le choix de ses saris pour concilier le port de couleurs vives et

douces.
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Lors de ses sorties au temple suivies de pique-nique, en compagnie de sa
meilleure amie, elle met des saris de couleurs vives. Dés gu’elle fait une visite a sa
belle-famille, qu’elle recoit un de ses membres, qu’elle sort avec son époux ou
encore, a la moindre cérémonie qui implique la présence de membres de sa belle-
famille, elle met des saris de style classique. Elle adapte le style des modeles selon
les acteurs et 'occasion, en tenant compte des impératifs, des golts de son époux et
de ses gouts personnels.

Il est arrivé aussi que sa mere lui ait offert un sari de féte. Elle a recu, pour la
naissance de son fils, un sari de type Bénareés, trés original, car au lieu d’étre rouge,
couleur choisie par I'’époux pour sa future épouse, il est de couleur bordeaux, ornée
de motifs cuivres et de vert foncé (planche 10, page 213). Riche, sobre et élégant,
Arti adore ce sari. Elle ne le met pas pour des cérémonies célébrées dans sa belle-
famille, mais dans sa famille parentale, ou alors dans sa propre famille.

Peut-il arriver qu’Arti n’aime pas un des saris qu’on lui offre ? Oui, bien sir. Si
le donneur n’est pas une personne importante au niveau hiérarchique (son beau-
frere, sa belle-mere), elle 'offre a quelqu’un. S’il provient d’une personne qu’elle
aime, elle garde le sari sans le mettre. Pour son mariage, elle a porté un sari d’'un
style Rajasthani alors trés a la mode, dans les tons vert et rouge. Mais la mode a
changé, elle n’aime plus ce sari qui, selon elle, lui rappelle les tentures qui sont
dressées lors de fétes. Alors, elle le garde, mais ne le met plus. Son golt évolue
également. Elle a mis pendant des mois en alternance, tous les jours, deux saris, et
au bout de quelques mois, elle a changé. Il en est de méme pour les drapés qu’elle
met tous les mardis. Elle a de toute fagon le choix de le faire et quand elle se lasse
d’un sari, elle en prend un autre.

Enfin, son époux a fait des compromis quant au choix des saris de sa femme.
Le couple s’est trouvé un accord, car Anand Jésval, au lieu de lui offrir dernierement
un sari classique, dans les beige, de soie, comme il I'a fait pendant des années, lui a
ramené de Jaipur, derniérement, un sari, certes de soie et au fonds beige, mais orné
d’un large bord aux motifs rouges et argentés et a la partie centrale parsemée de
fleurs. Il n’a pas encore cédé aux couleurs vives, mais a une décoration plus
exubérante que celle des précédents. Arti, en visite dans le village de sa belle-

famille, I'arbore fierement (cf page suivante).
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Ce modeéle de sari correspond également & I'age d’Arti, qui a environ la

quarantaine, et a un certain milieu social. En effet, la
caste a laquelle elle appartient étant reconvertie dans
les affaires depuis de nombreuses générations, et sans
I'afficher, il est agréable de suggérer, par la tenue de la
femme, qu’on a réussi. Ce sari, en outre, est acheté a
'occasion d’'un voyage organisé pour des raisons
professionnelles. Dans une région pauvre comme le
Chhattisgarh, tout en restant modeste, avoir un paraitre
qui montre qu’on a atteint une certaine aisance sociale
donne une assurance et une confiance, d’autant plus
que M. Jésval, époux d’Arti, est un militant politicien. Au
contraire de nos sociétés occidentales, ou on aurait
tendance a cacher qu’on a de largent, en Inde, on ne
’exhibe pas, du moins dans la classe moyenne, mais
cela se voit. Inévitablement, I'argent influe sur le modéle
du sari. La qualité du sari est fonction de son codt et il
est difficile (comme, encore, dans nos sociétés
occidentales) de tromper.

La derniere question qui intervient est celle du
choix par rapport aux motifs. Etant donné que les

expositions sur I'’habillement, en Occident, sont fondées

essentiellement sur la symbolique des motifs, on aurait tendance a penser que la

femme choisit un sari par rapport au motif. En réalité, c’est peut-étre le dernier

élément auquel la femme préte attention. Jamais une femme ne m’a justifié un choix

de sari par le motif, encore moins, par la signification du motif, méme dans le cas

d’'un sari de féte. Le motif peut intervenir, mais en dernier recours. Il influence le

choix par le fait qu’il soit intégré dans un style classique ou moderne, et ceci va

souvent de pair avec le modele entier du sari.
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Si ces couleurs sont I'enjeu de telles discussions, telles adaptations et tels
compromis entre un époux et une épouse, ce n’est pas seulement une question de
golts ou de caractere, c’est qu’elles impliquent le présupposé de deux oppositions
majeures. Les couleurs vives représentent le statut d’'une épouse dont le mari est
vivant ainsi que ses valeurs associées : le bonheur de la femme et sa prospérité. En
revanche, les couleurs claires sont associées au veuvage, associé a la perte de

I’époux et au chagrin conséquent.

B) Deux oppositions majeures

1- Les saris de I’épouse et les saris de la veuve

Yves Delaporte, dans sa synthése sur «le vétement dans la société
traditionnelle », indiquait déja que le vétement pouvait donner des indications «sur la
situation du porteur au sein de la communauté » (Delaporte 1991 : 973). En effet, le
sari permet de savoir si la femme a son époux vivant ou décédé.

La notion de femme mariée n’étant pas suffisante en Inde, il faut toujours
préciser « femme dont I'’époux est vivant », suhdgin, ou « femme dont I'’époux est
décédé », vidhava. S’il est aisé de traduire vidhdva par veuve, rendre compte du mot
Suhdgin est difficile : le terme « suhdgin » suhdg (saubhdgya) est traduit par « état
auspicieux de I'’épouse dont le mari est vivant » ou « bonheur conjugal » (Mac Gregor
1997 : 1003).

Il est courant, dans les ouvrages et dans les conversations, de lire et
d’entendre que la veuve porte un sari de coton blanc, sans bord. Ce dire souligne

bien les caractéristiques a travers lesquelles deux paraitre vont s’opposer.
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Il existe trois oppositions fondamentales entre le sari de I'’épouse et le sari de
la veuve : I'une est fondée sur la couleur, la deuxieme sur 'ornement et la troisieme
sur la structure. En plus de ces oppositions, il existe une distinction entre le sari porté
au quotidien et le sari de féte. Ce distinguo porte en principe sur le sari de I'’épouse et
non sur celui de la veuve. Enfin, le choix du matériau découle de ce jeu

d’oppositions.

a- Couleur / non couleur

L’opposition de la couleur permet tout d’abord de reconnaitre la distinction de
statut. Le sari de I'’épouse est de « couleur ». Par couleur, on entend « toutes les
couleurs » excepté le blanc et le noir. Le rose (gulédl) est la couleur de la femme
mariée par excellence. En principe, le sari de la veuve est blanc. En réalité, il est
souvent de ton clair, beige ou bleu, ce qui rappelle la couleur blanche.

Le blanc est considéré comme une couleur calmante. Enveloppant le corps, le
sari ainsi apaise la douleur et I'esprit tourmenté de la veuve qui doit, en principe se
consacrer a prier pour 'dme de son mari défunt. Au contraire, les couleurs gaies sont

stimulantes, énergétiques, donc adaptées a la vie active d’'une épouse.

b- Imprimé / uni

Ensuite, il existe un contraste puissant entre le sari imprimé de I'’épouse,
censé évoquer le bonheur d’avoir son époux vivant, et le sari uni, ou supposé tel, de
la veuve, représentant la douleur d’avoir perdu son mari. En réalité, 'ornement du
sari de la veuve dépend de différents facteurs (son age, sa place dans la famille, la
durée de son veuvage, sa caste...). S’il existe, il reste Iéger, il est composé de fleurs
de couleur claire qui se fondent dans la masse claire ou alors, de couleur noire, par
petites touches. Par contre, 'ornement du sari de 'épouse est rempli de fleurs, de
formes géométriques ou d’animaux.

Il existe un principe : une veuve rejette les couleurs vives (ou le doré) et adopte
des motifs discrets. Mais ce principe n’est pas suivi a la lettre. Excepté ceux portés le
jour ou la femme prend son veuvage, il existe peu de saris vraiment unis, blancs et
sans bords. Durant la premiére année, le principe d’austérité est généralement

respecté, mais il se relache par la suite. Lors d’'une cérémonie célébrée en faveur de
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'accueil de la mariée, dans la caste Gupta (commercgants), des femmes, veuves
depuis un certain temps, avaient revétu exceptionnellement des saris a fleurs de
couleur (ressemblant au sari ci-dessus, a gauche).

Il existe cinq variantes de saris de veuves :

- uni blanc sans bord, sans ornement, extrémité a rayures possible

(durant la premiére année de deuil)

- partie centrale unie ou légérement parsemée de motifs, bords a motifs

blancs ou noirs

- blanc a motifs roses ou verts
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- fond blanc ou clair, orné de fleurs claires

c- Structure en trois parties / une seule partie (planche 3)

Le sari de I'épouse est constitué de la partie centrale, d’une extrémité et de
bords longitudinaux. Celui de la veuve est doté d’'une extrémité, mais n’a en principe
jamais de bords... méme si en réalité, encore une fois, il en a bel et bien.

Le sari a une taille standard de cinqg métres cinquante de long sur un métre dix
de large. Les dimensions des bords sont variables, deun aune dizaine de
centimétres, en fonction des modes. L’extrémité (palld, &"chal), partie la plus ornée
du sari est de dimension moins variable, de 70 centimétres — longueur équivalant la
longueur d’un bras (de I’épaule aux doigts).

Au contraire du drapé « chhattisgarhi », le sari n’a pas d’inversion possible.
Dans le langage courant, les termes désignant les trois parties sont généralement
donnés en hindi:

- I'extrémité (ou le pan) particuliérement ornée : I'd"chal ou le palld (ou

encore pallu ou pallav).

- les deux bords longitudinaux (ou bordures longitudinales) : kinari.

- la partie centrale : « sari » ou phdl (« fleurs »), terme dérivé des motifs

qui composent ce type de drapé. Zamin, terre, utilisé dans les villages, n’est

pas employé.
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Les ouvrages mentionnent par contre cette partie centrale sous le nom de deh,
qui signifie « corps » (Lynton 1995, Chishti et Sanyal 1989).

Il'y a des parties de sari dont la femme parle et d’autres qu’elle ne mentionne
pas. La partie centrale est peu évoquée dans les conversations, car elle n’a pas a
subir de retouches ou elle ne risque pas de toucher le sol. Kinari est évoqué car on y
rajoute des ourlets : le sari ne doit étre porté ni trop long, ni trop court. A"chal et palla
sont les termes de référence continuelle quand les femmes parlent de leur sari car

C’est la partie qui s’adapte et s'utilise le plus.
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PLANCHE 3 : SARI DE L’EPOUSE

Structure et dénominations des parties

Sari de féte, soie et coton

2- Une seule
extrémité

ornée : palld,
ad"chal

1- Partie centrale : phiil (fleurs), ‘
sdri dans les conversations 3- Deux
courantes, éventuellement b

2 ordures
zamin, enfin deh (Kapur1989) (kindri)

2- a : Prolongation possible de 'ornement dans un sari de féte
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d- Quotidien et féte / seulement quotidien

Hormis ces trois oppositions, il existe une distinction qui concerne,
théoriquement encore, le sari de I’épouse: le sari quotidien (roz ki sari) et le sari de

féte (pdja ki sari), dont les motifs et le matériau sont différents.

e- De matériau varié / de coton

Enfin, la derniére distinction, notamment entre le sari de la vie quotidienne et
le sari de la féte, concerne le matériau : le second est, par excellence, en soie.
Sachant que la veuve n’est pas supposée porter de sari de féte car elle est sujette a
une vie de recluse et de prieres, elle porte du coton mais jamais de soie. Le

synthétique, quant a lui, est porté par les épouses et les veuves.

f- Corsage/ pas de corsage

En ce qui concerne l'interdiction ou non du port du corsage pour les veuves,
on reste dans le domaine de la rumeur. Dans le quotidien en effet, les veuves portent

des corsages.

L’'important pour une femme est de montrer, par le biais de son sari, qu’elle est
une épouse et non pas une veuve. Le sari d’'une épouse se montre et se voit : rose,
orné de fleurs, doté de trois parties distinctes et coupé dans un matériau noble et
ordinaire. Le sari de la veuve, vétement de recluse, ne doit pas attirer le regard. Il est
donc blanc, uni et coupé dans du coton. S’il devait manquer un élément dans un sari,
un ornement plus riche fait éviter toute confusion avec les signes de veuvage.

En théorie donc, le sari de la veuve est blanc, en coton et sans bord. La réalité
est conforme aux principes de couleur et de matériau, mais de maniere assouplie. Le
blanc — ou le bleu ou le beige tres clair — est bien la couleur dominante et le coton —
désormais remplacé par le synthétique — est bien le matériau d’élection. Mais le
principe de I'absence de bords est beaucoup moins respecté : la majorité des drapés
ont des bords et, par conséquent, quelques ornements.

Le sari de I'’épouse n’existe que par opposition a celui de la veuve et vice-

versa. Le sari de l'une est fondé sur des particularités existantes : couleurs,
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ornements et trois parties distinctes. Le sari de I'autre est fondé sur des particularités
non existantes: absence de couleur, d’'ornement et de bords et absence de

distinction entre le quotidien et la féte.

2- Les saris quotidiens et les saris de féte

Avant tout, je vais définir les concepts : le sari quotidien (roZ*® ki séri) est porté
dans les activités de tous les jours (préparation des repas, travail aux champs, etc.)
et le sari de féte (puja® ki sari) est réservé a I'occasionnel (mariage, hommage & une
divinité, visite hebdomadaire au temple, etc).

Sans utiliser toutefois la symbolique des motifs ou des couleurs que des
nombreux ouvrages abordent (Dongerkery 1960, Dhamiya Jamin 1989, Lynton
1995), il s’agit, ici, de donner des éléments quant aux motifs, aux formes, aux
couleurs et a la structure générale du vétement qui permettent de distinguer un sari

porté au quotidien et un sari de féte.

a- Motifs, tons et couleurs

Le développement économique et industriel a entrainé une grande diversité de
production, de motifs, de formes et les couleurs. Sachant que chaque sari est unique,
il existe théoriquement une infinité de modeéles ornementaux. Je suis tout de méme
parvenue a regrouper les motifs en cinq catégories:
- catégorie 1 : fleurs (feuilles y compris) et fruits (mangues)
- catégorie 2 : figures géométriques abstraites (vagues, triangles, carrés, losanges...)
-catégorie 3 : animaux (éléphant, paon, perroquet...)
- catégorie 4 : objets divers (maison, conque...) et rarement symboles (svastika)
-catégorie 5 : représentations humaines ou divines (scéne mythologique ....).

Les deux premiéres catégories — fleurs, feuilles, fruits et figures géométriques

— sont généralement associées aux saris du quotidien. Les trois autres catégories —

** Roz : jour
* Piija : célébration religieuse
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animaux, objets/symboles et représentations humaines ou divines — sont
représentées principalement sur les saris de féte.

Pour étre plus précis, si les deux premiéres catégories sont souvent
représentées sur les saris de féte, il est exceptionnel, voire impossible, de trouver les
trois derniéres catégories sur les saris du quotidien. Les motifs des saris du quotidien
(telles que les fleurs) peuvent parfois étre associés aux motifs des saris de féte.

Les différents tons constituent également des traits distinctifs. On distingue
quatre catégories :

- catégorie 1 : ton sombre

- catégorie 3 : ton vif
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- catégorie 4 : ton doré ou cuivré (trés rare)

) Al
g
ve
s
N
L

Il existe différentes associations de tons et couleurs, mais I'une d’entre elles
domine toujours, soit sur le fond du sari, soit sur les motifs. Le jeu des tons repose
sur le principe du contraste (clair/sombre), de I'atténuement (un vert foncé atténue un
rose ou un orange Vvif). Le jeu des couleurs repose sur la complémentarité, le
dégradé ou le rappel.

Toutes les couleurs sont possibles, excepté le blanc et le noir en couleur unie.
Cependant, le blanc (catégorie 2) et le noir (catégorie 1) peuvent apparaitre en
petites touches, en particulier dans les saris du quotidien de matiére synthétique,
mais sont généralement absents sur les saris de féte. Enfin, le rouge et le jaune sont
des couleurs de mariage (cf chapitre 5). A moins qu'ils ne soient rehaussés de doré,
les tons sombres sont le plus souvent évités pour les saris de féte.

En 2000, la mode était au noir et en 2002, au beige clair. Les couleurs vives
sont, principalement des couleurs de féte, mais elles sont aussi appréciées dans le
quotidien. Le rouge et le jaune sont associés aux saris de mariage. Si I'argenté est
inédit et si le cuivré est exceptionnel, le doré est I'exclusive des drapés de féte.

En résumé, les tons sombres (catégorie 1) et clairs (catégorie 2) sont
davantage des tons du quotidien. Les tons vifs (catégorie 3) sont préférés durant les

fétes. Le doré est exclusivement associé a la féte.
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b- Le matériau

Il existe trois types de matériaux: le coton, la soie et le synthétique. Les
mélanges, bien que possibles, sont rares. La texture du sari procure une impression
de légéreté ou de pesanteur, donnée par le tissage lache ou serré et par I'épaisseur
du fil. L’étude du matériau améne a effectuer une distinction supplémentaire : le
« sari de sortie », revétu pour un pique-nique, une sortie au marche ou chez le
médecin, une visite chez des amis. Ce sari tient a la fois du sari quotidien et du sari

de féte.

- Le coton amidonné

Le sari en coton porté dans la vie de tous les jours est en voie de disparition.
Les femmes sont censées le porter pour la préparation des repas, mais elles ne le
font plus. Parmi les saris qu’emmeéne la jeune mariée chez sa belle-famille, seule une
épousée sur dix possédait un sari en coton. Il a été remplacé par le synthétique,
considéré plus esthétique, bien qu’on le dise susceptible de fondre et de brdler lors
de la préparation des repas.

Si marginal soit-il, le sari de coton existe toujours. Sa texture et son épaisseur
different complétement de celle du sari « chhattisgarhi » puisque le tissu est
transparent. Ce n’est ni un sari quotidien ni un sari de féte, c’est un sari de sortie.
C’est aussi un type de sari tissé manuellement dit le South Delhi sari a
'ornementation sobre. Il est généralement amidonné : en le faisant tremper dans de
'eau froide, on lui rajoute de l'eau de riz. En séchant, 'amidon se solidifie et
maintient les fibres du tissu. Sans ce procédé, le coton est mou et il doit étre
obligatoirement repassé pour éviter un aspect froissé. Ce type de sari correspond au
drapé jaune de la planche 3 (bien que ce soit un mélange de coton et de soie) ou

encore au sari kaki porté par les femmes Thakur (cf page 143).

- La soie

La soie, en tant que matériau des plus purs, n’est portée que lors de fétes. Sa
texture, légére ou lourde, dépend du tissage qui est soit manuel soit industriel. En
général, la soie donne un aspect brillant et souple au tissu, mais elle est

concurrencée par le synthétique considéré plus Iéger.
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- Le synthétique

Le synthétique remplace le coton du sari de tous les jours et la soie du sari de
féte. Méme un ceil expert pourrait parfois confondre le synthétique et la soie. Il existe
différentes textures selon la qualité. Un tissu synthétique fin, transparent et bon
marché ne pourra jamais se substituer a la soie, tandis qu’un synthétique épais et
plus colteux la remplacera avantageusement.

Grace aux techniques industrielles nouvelles, le synthétique offre une grande
variété de motifs, de formes et de couleurs: c’est la la raison principale de son
succes. En outre, l'entretien est facile, le séchage, rapide et les couleurs,

permanentes. Il est enfin Iéger a porter et |éger a laver.

c- La structure

La structure donne des indices supplémentaires sur la différence entre le sari
du quotidien et le sari de féte. En principe, le sari est composé de trois parties : les
bords, I'extrémité ornée (palld) et la partie centrale (cf planche 3, page 110).

Pour un sari quotidien, le fait qu’il y ait ou non des bords ou une extrémité
ornée est sans importance. Au contraire, le sari de féte est choisi avec soin en
fonction des ornements du bord et de I'extrémité.

II'y a eu une nouvelle mode en 2000-2002 pour des modéles industriels de
soie et de synthétique. La notion de haut et de bas apparait a partir d’'une échelle

croissante des motifs.
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C) Les styles a I’endroit et a I’envers

Il s’agit, maintenant, de comprendre les connotations positives et négatives
impliquées par I'utilisation dans le vocabulaire du port du sari des villes des termes
sidha et ulta, termes opposés qui qualifient le sari de I'épouse et le sari de la veuve.

Le terme sidha, est un adjectif ou un adverbe qui signifie « a I'endroit ». Le
dictionnaire Mac Gregor en donne diverses définitions allant de « droit, correct, »
« bon, gentil » a « favorable, auspicieux » (Mac Gregor 1997 : 1020).

Ulta, en hindi comme en chhattisgarhi, est tout a la fois un adjectif, un nom et
un adverbe ; il signifie « a I'envers » ou « le revers ». Le dictionnaire Mac Gregor
nous donne plusieurs traductions possibles renvoyant aux notions « d’envers »
(reversed, upside down...) et de «contraire » , «inverse ou inversé » (contrary,
opposite) mais empiétant également sur le champ sémantique de « mauvais »
(wrong), voire « pervers » (perverse) (idem : 133).

Ce terme est de la méme racine que I'adjectif ulat qui indique un changement
d’Etat, un revers de fortune, une transformation. Dans la mystique indienne, il renvoie
a une facon de parler par paradoxe. Enfin, comme c’est bien connu, ce terme,
qualifiant le dieu Shiva fait allusion a sa nature transgressive.

Avec la terminologie liée au sari, sidha et ultd s’emploient uniquement avec
palld, et non pas avec &"chal ou a’chara, termes employés pour désigner I'extrémité
du sari adivasi. Quoiqu’il en soit, les deux termes servent de référence pour qualifier
les styles des saris de ville : saris de féte et quotidien, saris d’épouse et de veuve,
saris des plus jeunes et des plus agées.

Dans le domaine de I'habillement, le terme sidha indique « sur le devant » et

le terme ultd « dans le dos ».
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1- De l'usage de sidha et ulta

Le style de la femme des villes comprend deux variantes définies par la facon de
porter I'extrémité: soit « a I'endroit » (sidhd), soit « a I'envers » (ultd). Le style « a
I’endroit » est plus conventionnel. Il est porté essentiellement dans les cérémonies et
par les femmes de la génération de plus de quarante ans aussi bien au quotidien que
dans les fétes. Le style « a l'envers » est porté par les femmes jeunes dans le
quotidien et méme dans les fétes. Il est considéré comme un style urbain par
excellence, jeune et moderne.

Dans la variante « a l'endroit », le pan orné est ramené sur le buste, de
’épaule droite a la g
ceinture, mais des plis | ‘
sont soigneusement
effectués. Le jhol
disposé sur la hanche
est peu visible. Malgré
des éléments communs
(le pan porté sur le
buste), le type urbain se

distingue  franchement

du style régional a jhol &

tant par les plis que la

longueur du drapé et le
soin accordé a

'arrangement. Ce style

est porté lors de

cérémonies, durant lesquelles la femme exhibe fierement I'extrémité richement
décorée sur le buste. Il est particulierement adapté, en outre, a la maniere de

recevoir les offrandes (cf chapitre 8).
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Quant a la variante « a I'envers », I'extrémité, au lieu d’étre ramenée sur le
buste, est rejetée dans le dos, de la hanche droite par-dessus I'épaule gauche. Ce
style est considéré, dans des ouvrages généraux sur
le sari, comme urbain et donc, comme d’introduction
récente. En fait, il existe plusieurs divinités drapées
de ce style dans des représentations artistiques qui
datent de périodes aux alentours de [I'époque
chrétienne, telle la déesse de Sarnath (VI & siecle
aprés J. C) (Bushan 1958, Loth 1979, Lynton 1995).
' Le regain d’intérét
citadin pour ce
style est expliqué
dans l'ouvrage de
Mukulika Banerjee
et Daniel Miller
(2008). Apres avoir

été adopté par la

femme du célebre

poete écrivain Tagore, il a été repris par des
nationalistes indiennes et mis a la mode
(Banerjee, Miller 2003 :254). Rani Taréabai,
nationaliste, au caractéere combatif et rebelle,
portait ainsi le sari (Ghurye 1966 : planche 359).
Ce style symbolise non seulement I'attachement

de la femme indienne a sa nation, mais également

un esprit de nouveauté et de non conventionalité.
Il s’inscrit également dans une volonté d’uniformiser les maniéres de porter le sari, de
cacher les différences sociales et régionales. Le synthétique est, en outre, adapté a

ce style ou le pan, décoré plus simplement, flotte avec Iégereté dans le dos.
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La distinction du pan du sari « sur le devant » ou « dans le dos » n’est pas
seulement liée a la distinction entre le sari de féte et le sari quotidien, mais a la
génération et a la classe sociale.

Les femmes le portent devant une fois qu’elles ont eu des enfants, qui, plus
est s’ils ont 'dge de se marier (a gauche, en sari rose), les jeunes, au contraire,
méme dans une cérémonie, disposent I'extrémité du sari dans le dos (a droite, en
sari vert). De milieu aisé, la femme se permet, méme plus agée, de porter « a

I’envers », de milieu modeste, elle porte « a I'endroit ».
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L’opposition de I'endroit et de I'envers ne réside pas seulement entre ces deux
styles, I'un conventionnel, et l'autre, plus libéral.
Elle réside dans I'opposition développée jusqu’ici
du statut de I'épouse dont le mari est vivant ou
décédé. En effet, la femme, aprés avoir perdu son
mari, revét un sari blanc « inversé ». De face, on
voit le revers du pan qui part du bas, a gauche,
pour remonter vers I'épaule droite, couvrir la téte
et étre enroulé autour du bras gauche. Ce style est
nommé également « berha » (litt. Be — sans —
rhab, rhav ou rhao (CH) — sans maniere). Ce
terme selon le dictionnaire Mac Gregor, signifie
aussi bien « tordu », « de travers », « incliné » que
« difficile »,
« incontrélable », « qui

trouble l'ordre », ou | -

encore « audacieux »
et « étrange » (Mac Gregor 1997 : 744 et 746). De facon
générale, le préfixe « be » s’applique a des termes pour
leur donner des connotations dépréciatives (idem : 744).
Cette inversion de sari s’effectue principalement chez les
hautes castes, brahmanes et Kshatriya. Cependant, on la
retrouve, par effet de sanskritisation®, chez les autres
castes et méme, exceptionnellement chez une veuve
adivasi, dont le fils était ingénieur. Chaque veuve a une
maniere personnelle, ensuite, de disposer le pan final, soit
en I'enroulant autour de I'’épaule gauche, soit autour de

I’épaule droite. Le terme de lapet(a) ka palla désigne

'extrémité du sari qui est « enroulée » autour de I'épaule.

Selon le dictionnaire Mac Gregor, lapetna se traduit par « enrouler », « entourer » (to

0 ¢f Srinivas (1952, 1962)
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wrap) mais également il a des connotations dépréciatives telle que « tordre » ou « se
trouver dans une situation difficile » (idem : 886).

Il arrive que des veuves alternent le style de sari « a revers » avec celui « sur
le devant », mais elles ne portent jamais le style du pan rejeté dans le dos. Elles
portent le « a revers » a domicile. Lorsqu’elles sortent, elles I'arrangent avec le pan
sur le devant. Malgré tous les interdits auxquels sont sujettes les veuves au niveau
du paraitre, celles-ci savent saisir les occasions, non pas pour braver les interdits,
mais pour au moins mettre de temps a autre un joli sari, du moins, avec quelques
couleurs et quelques fleurs. Ici,
une femme Thakur est de sortie.
Elle accompagne son fils, ayant
des difficultés a se remettre d’'un
accident grave, chez un sorcier.
Une des raisons principales qui
lui permet un tel sari, réside dans
le fait qu’elle habite,
actuellement, au domicile de ses
fils, a Ratanpur, et non pas dans
le village de son époux défunt.
Par conséquent, en tant que
mére, belle-meére et grand-mére,
elle a une certaine autorité dans
la famille. Son statut, son
autorité, la durée de son
veuvage (de quelques années
déja) liée a son godt personnel,
lui donnent la possibilité de
revétir un sari agrémenté de

quelques fantaisies et de le

mettre a I'endroit. Remarquons
cependant, gu’hormis le sari — et quelques bracelets — , aucun autre ornement de

statut marital n’est possible.
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Malgré le fait que les veuves aient la possibilité d’alterner le pan de sari d’'une

maniere ou d’une autre, il n’en reste pas moins que les connotations liées au sari « a

revers », porté principalement dans le quotidien, sont trés dépréciatives et

révélatrices de la place et du peu de considération, voire du mépris, que portent les

gens aux veuves accusées, selon I'expression populaire, d’avoir « mangé leur

mairi ».

£
/

Il existe une variante dans la maniére de disposer
'extrémité. Au lieu de faire remonter I'extrémité autour de
I’épaule, de la ramener sur le devant afin de la rentrer a la
ceinture. Niche ka palla caractérise le palla qui est porté «en
bas ». Niche signifie « en bas » et comporte une connotation
« d’infériorité », voire de « soumission » (Mac Gregor 1997 :
577). Il est difficile de généraliser ce style de sari a un groupe,
mais les cas que j’ai pu recenser étaient des femmes de basses
castes, méme si 'une d’entre elle était reconvertie. Quoiqu’il en
soit, les connotations sont dépréciatives, et jamais une femme
mariée ne porte un sari dont I'extrémité est portée sur le bas du

corps de cette fagon.®’

*' Chantal Boulanger décrit, chez les Aiyangar Tengalai (brahmanes du sud de 1’Inde)
I’extrémité du sari pliée et rentrée a la ceinture. Mais cette extrémité est associée a un style

qui n’est pas inversé.
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2- Plis, arrangement du pan et revers

A cet instant de la description, je m’attarderai sur la maniere d’effectuer les plis,
car ceux-ci jouent, dans le paraitre, un role essentiel. Les femmes accordent un soin
particulier aux plis, dans le quotidien déja, mais encore davantage dans les fétes.
Non seulement les plis sont 'apanage de I'épouse dont le mari est vivant (la veuve
se contentant d’un revers), mais ils sont des éléments de distinction du niveau social

et un indicateur de I'appartenance a un milieu de vie urbain.

a- Les plis : tirni, tinni, chunnat

Le plissé est un « paquet de plis » dont les termes les plus employés sont tinni
ou tirni. Chunnat est davantage employé pour les larges plis effectués dans le style
adivasi, mais il I'est également pour ce genre de plis. Les plis sont effectués un par
un et sont bien mis I'un sur l'autre. Leur nombre est d'environ sept ; il peut aller de
cing a huit, en fonction de la taille de la femme, de la longueur du sari et de la largeur
des plis. La largeur de chaque pli équivaut a environ quatre doigts.

Il s’agit d’'un sari de féte. Par conséquent, on redouble d’ajustement et de
soins particuliers. Dans le cas présent, on étire le sari pour le défroisser (a), avant de

le rentrer a la ceinture (b).
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Quant a la formation des plis, on les effectue grace a un geste de la main.

On place devant la largeur du bord nécessaire a la création des plis (environ
un metre). Les bras sont pliés, les avant-bras sont Iégérement au-dessus de la taille.
Les mains, et plus particulierement les doigts, mais aussi les poignets et les coudes
—donc, des articulations — sont mises en jeu.

La main gauche maintient le bord (les doigts sont repliés) sans faire de
mouvement particulier. La main droite, quant a elle, bouge et maintient le bord, dans

un mouvement intérieur (vers le nombril) (1) et extérieur (vers la hanche gauche) (2).

Le coude se plie et se déplie, modifiant Iégérement I'avant-bras.
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Le pouce passe par-dessus le bord, de fagon a maintenir un pli
supplémentaire (3). Quand la main revient vers le nombril, lI'index se souléve (4),
prend le bord suivant, puis s'abaisse en formant un pli (5). La main droite continue le

mouvement jusqu'a ce qu'il n'y ait plus de bord a plisser (6).
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Ensuite, comme il s’agit d’un sari de féte, les plis, en partant de l'intérieur, sont
repris un a un. De la main gauche, a mi-hauteur, on les reprend un par un (7). On
étire un pli et on ajuste son bord a l'autre (8), on prend le pli suivant (9) et on

continue ainsi jusqu’au dernier pli (10).
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On maintient fermement le paquet de plis (11), on intervertit les mains (12), on

rentre les plis a la ceinture (13) et on ajuste le rentré le long de la ceinture (14).
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Tandis que le corps fait un tour complet vers la gauche, le drapé est passé sur
la hanche gauche (a), dans le dos et sur la hanche droite (b), puis ramené devant (c).

Le reste du pan long est finalement ramené devant (d).

L, é\
b@ CQV[/L\A/ .

b- Arrangement du pan

-Sur le devant (sidha pall4)

On effectue des plis au niveau du pan orné qui va étre placé sur le buste. On
prend le bord du pan, on I'étire et on place les doigts a une distance équivalente a un
tiers de la largeur (il y a trois plis) (15). On raméne les deux mains en pliant le bord

(16) et ainsi de suite trois fois.

16"
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On étend le plissé en le secouant (17), on reprend les plis pour les ajuster 'un

contre l'autre (18).

On retourne le pan (19), on le place sur I'épaule (20) et on le rentre a la taille, du

c6té gauche.

Il s’agit ici d’'un arrangement de féte. Dans le quotidien, si la femme le porte
ainsi, sur le devant, elle ne fait pas de plis, elle se contente de faire passer le pan par

I'’épaule droite et elle rentre le coin gauche a la ceinture.
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- Dans le dos : ulta palla

Le pan long est placé sur le bras qui sert de maintien (a). Le pan est rejeté
par-dessus I’épaule gauche dans le dos (b). On peut y faire des plis. Dans ce cas, on

les fait le pan posé sur I'épaule.

c- Le revers (planche 4)

Tandis que la femme mariée met toute son attention et sa coquetterie dans
'arrangement des plis, la veuve n’a pas cette possibilité. Puisque dans le sari de

veuvage, les plis sont inexistants, elle se contente d’un revers.

A) Formation

1- On place le bord du sari horizontalement a hauteur de la poitrine. On pose la
main gauche sur le bord, a environ un demi-bras du nceud effectué a la taille.
La main droite est placée sur le bord a la méme hauteur. Le pan long, replié
ou inversé, est ajusté vers la gauche.

2- La main droite fait remonter le pan en l'inversant vers I'’épaule droite, tandis
que la main gauche reste immobile.

3- Le drapé est rejeté sur I’épaule droite, dans le dos.
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A) Passage dans le dos

4- Le pan est passé derriere la téte de fagcon a étre ramené sur I'’épaule gauche.
5

Le pan long est ramené a gauche.

B) Rentrés

6
7

Le tissu est rentré a gauche...

... puis a droite, dans la ceinture formée par le bord supérieur du sari. Le pan

long, lui, est toujours situé a gauche.

8- On reprend I'extrémité du pan.

C) Arrangement de I’'4d"chal

La phase finale consiste a placer le pan long et I'd"chal, soit sur le haut du corps,
enroulé autour de I'épaule (variante a), soit sur le bas du corps, rentré a la taille
(variante b).

- Variante a : Palld enroulé autour de I’épaule

9 et 10- L’4"chal est plissé puis rejeté autour de I’épaule, ici, gauche.
- Variante b : Palld mis sur le bas du corps

11- Le pan long est replié en deux dans le sens de la longueur. Le chhor est
perpendiculaire a la taille. Les bords sont placés cote a céte.

12- Le bord est retourné vers I'extérieur puis rentré a la taille, a droite et a

gauche.
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Paraitre une femme des villes, c’est acquérir tout un savoir-faire qui se voit
dans le style. C’est savoir choisir un sari, savoir le mettre d’'une fagon ou d’une autre,
ou encore savoir effectuer les plis. Le choix du sari s’effectue selon un ensemble de
facteurs interactifs qui vont de lactivité (cérémonielle ou quotidienne) au gout
personnel, en passant par la génération. La veuve, quant a elle, se voit nier tout un
ensemble de possibilités, aussi bien au niveau des couleurs et que de 'ornement. Le
blanc représente l'absence ou le vide. Un corps non paré est considéré
commex« vide » (khéli). C’est le signe qu’une femme est veuve, non fertile ; c’est donc
une manifestation de mauvais augure. L’inversion du sari, dont les termes sont
chargés de connotations dépréciatives, contribue a la négation du corps et de la

personne veuve.
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PLANCHE 4 : MISE EN PLACE DU SARI DE VEUVE, A REVERS

A) Formation

B) Passage dans le dos

; s U

C) Rentrés

D) ARRANGEMENT DE L’ANCHAL

a : A"chal enroulé autour de I’épaule, b : A"chal sur le bas du corps

U g

9 L 10 ( 11 12
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D) Castes et représentations

En dehors de I'opposition veuve/épouse, il existe des soucis de paraitre. Etre
moderne, étre pieuse, étre élégante ou au contraire passer inapercue sont autant de
nécessités qui requiérent les stratégies vestimentaires d’'une femme. A travers le
choix d’un port de I'extrémité du sari, a travers le choix d’assortiments d’accessoires,
de maquillage ou de bijoux supplémentaires, et a travers des exemples issus de
castes différentes, je vais tenter de faire comprendre les représentations qui motivent

ces stratégies.

1- Arti Jésval et Saritda Kashiap : pieuses, jeunes et « modernes »

(planche 5)

Prenons I'exemple de deux jeunes femmes trentenaires, Arti Jésval et Sarita
Kashiap, qui vivent respectivement a Ratanpur et Raipur, villes du Chhattisgarh.
Elles appartiennent toutes deux a une basse caste reconvertie ou en voie de
reconversion. Les Jésval font partie d’'une caste d’ex-commercants de vin qui
travaillent dans le domaine des affaires. L'un d’entre eux est méme avocat. Les
Kashiap font partie d’'une caste de cultivateurs qui se reconvertit peu a peu comme
employés dans I'administration. Les deux castes sont recensées comme backward
classes, catégorie d’ailleurs qui disparait au dernier recensement.

Les deux castes ont des origines rurales puisque les Kashiap étaient des
cultivateurs et les Jésval résidaient dans un village. Cependant, les deux ont évolué
vers un milieu semi-urbain, voire urbain. Le niveau de vie des Kashiap reste plus bas
que celui des Jésval : le premier se situe au dernier échelon de la classe moyenne, le
second fait partie intégrante de la classe moyenne. L’apparence vestimentaire traduit
bien cette différence, tant au niveau du nombre, de la qualité et du style des saris.

Originaire de Ratanpur, Saritd Kashiap vit actuellement a Raipur avec son
mari et ses deux enfants. Elle est 'ainée de la famille et a été mariée a 15 ans. En
1998, elle évoquait le désir de travailler et en 2002, elle était employée de bureau.

Saritd a une autre sceur d’une vingtaine d’années qui s’est mariée en 2000 et est
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devenue institutrice. Son frere (25 ans), marié et pére d'un enfant en 2000, vit a

Ratanpur dans la famille de ses parents et travaille a la poste en tant qu’employé.

Saritad revient tous les ans dans la maison maternelle a Ratanpur. En I'an

2000, elle y est restée trois mois: en tant que tante paternelle, elle a un rdle

important a jouer lors de la naissance de sa niéce et en tant que sceur ainée, dans le

mariage de sa sceur cadette. Elle a également effectué d’autres rituels, tels que le

Sathenarayan puja* et un pélerinage aux alentours de Ratanpur. En 2002, elle n’a

pas pu assister aux treize jours de cérémonie de deuil de sa grand-mere pour des

raisons professionnelles.

Originaire  d’Indore, ville
relativement importante a I'ouest du
Madhya Pradesh, Arti Jésval réside
dans la rue principale de Ratanpur
avec son mari et ses deux enfants.
C’est la fille cadette d’'une famille de
trois enfants. Elle aurait voulu
travailler comme couturiére, mais
elle n’a pas obtenu I'accord de son
époux. Celui-ci travaille dans la
péche : Ratanpur est réputé pour
ses étangs. Arti et son mari
souhaitent que les enfants fassent
des études. L'un d’entre eux est
d’ailleurs en pension dans un
college plus réputé que celui de
Ratanpur.

Les deux femmes ont adopté
le style urbain : quotidiennement en
ulta, et occasionnellement en sidha

(comme on le voit ici, a gauche).

Parmi les membres de la caste Kashyap que jai cdtoyés au cours des différentes

32 Cérémonie effectuée en faveur des ancétres
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fétes, Saritd est la seule a avoir opté pour ce style. Les femmes de la génération
supérieure portent peu le sari en ultd. Les plus jeunes le font, mais sans le soin
accordé par les représentantes du milieu urbain qui ont atteint un niveau social
« respectable ». Malgré tout, la jeunesse et 'appartenance au milieu urbain de Sarita
lui permettent d’adopter la maniére ulta méme a I'occasion de fétes.

Dés qu’une occasion se présente — changement de milieu ou de résidence,
indépendance vis-a-vis de la belle-famille, contact avec les magasins et les médias —
le style urbain est adopté.

Le nombre de saris est une premiére indication : la mére de Sarita en posséde
cing, sa fille cinquante. Arti, elle, en a une centaine. Les modéles relévent de ce
gu’on a qualifié de « sari de I'’épouse ». lls comprennent les saris du quotidien (en
synthétique), de sortie (en coton amidonné) et de féte (en soie).

Arti et Sarita accordent un soin particulier aux plis. Quand il s’agit de porter un
sari de coton amidonné, Arti exécute toute une série de gestes de plissage, de
froissement et d’ajustement (cf page 124). Elle finit toujours par glisser une épongle
pour maintenir le paquet de plis. Il est important de bien ajuster la longueur du sari,
en cachant les mollets, mais également en faisant tomber le bord a quelques
millimétres sous le jupon pour que celui-ci ne se voit pas. L’ourlet (fall) est effectué
immanquablement, a I'aide d’'une piéce de tissu cousue dans le bas du sari. Comme
il existe des textiles Iégers et transparents, la couleur du jupon doit étre identique au
ton dominant du sari, ce qui n’est pas obligatoire pour le corsage, dont la couleur

peut étre celle des motifs.
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Le corsage est I'objet d’attentions particulieres. Méme au quotidien, il doit étre
assorti au drapé et au jupon (comme on le voit, ici). Saritd porte méme des corsages
de velours élastique a la derniére mode (photo a droite), mais I'époux d’Arti le Iui

interdit car il le trouve trop ajusté au corps.

Enfin, il est trés important de recouvrir le bas du dos et de bien relever le sari
pour qu’il arrive sur le bord du corsage. Le bord du sari qui pend dans le dos fait
« trés mauvais genre ». Elles portent évidemment des sous-vétements. L’épingle,
gu’elles mettent beaucoup moins a la maison, est obligatoirement piquée sur I'épaule

et la ceinture.
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Lorsqu’un sari de soie est offert, il compte, tissé a sa suite un morceau de
tissu, qui découpé, sert a la fabrication de ce corsage. Ainsi, le corsage d’'un sari de
féte provenant de la méme étoffe du sari, est en parfaite harmonie avec celui-ci, tant

au niveau de la matiére, de la texture, que des coloris ou des motifs.
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Arti et Sarita ne manquent jamais d’assortir la couleur des bracelets de verre
avec celle des saris. Elles choisissent au moins deux couleurs plus quelques
bracelets dorés qui font ressortir ces couleurs et mettent en valeur la peau. Elles
déposent immanquablement le vermillon sur la raie des cheveux et une pastille ronde
rouge sur le front (et non pas encore, comme a Delhi, une pastille assortie a la
couleur du vétement et de forme particuliere) et portent de maniere tout aussi
immanquable une bague en argent a chaque orteil et une boucle de nez en or. Lors
d’'une féte ou d’une sortie, elles multiplient les bijoux : deux colliers (un long et un
court) voire trois colliers, douze bracelets ou lieu de six... La chaine de pieds, fine
dans le quotidien, est choisie épaisse dans les fétes. Les bagues des mains sont
rares et portées seulement dans le cas de festivités.

Arti est trés attirée par les objets
« modernes » (elle emploie elle-méme ce
terme), comme les lunettes de soleil. Elle est
en effet persuadée que tous les Occidentaux
en portent et veut profiter de ma présence et
de mon approbation pour en faire autant®™. A
’occasion d’un pique-nique, elle se permet de
petites fantaisies : se parer de rouge a levres
et porter la raie sur le c6té (au lieu d’étre au
milieu). Trés influencée par les films, elle se
permet un comportement peu orthodoxe, tel
que courir dans un parc avec ses enfants ou

sortir sous la pluie, voire se jeter sous une

pluie battante a l'instar des actrices.
Arti est attirée également par les vétements coupés et cousus, comme le
salvar kamiz. Elle I'a porté a la maison, mais son époux lui a interdit aprés quelques

années. Il considérait en effet cet habillement irrespectueux vis-a-vis de sa famille,

* Mon manque d’enthousiasme en ce qui concerne le port de lunettes lui a fait abandonner le
projet.
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qui effectuait des visites impromptues. Arti a beau tenté d’aller se changer lorsqu’ils
arrivaient, son époux a jugé qu’elle devait, en toute circonstance étre préte a les
recevoir en « épouse respectueuse », donc revétue de sari.

En décembre 2006, Arti ne portait plus de salvar kamiz, mais elle avait trouvé
un second vétement « moderne » : un gilet en laine, de couleur assortie a un sari
gu’elle portait alors dans le quotidien. Les raisons qui lui permettent de justifier une
telle piece de vétement sont la température froide de I'hiver, le fait qu’elle ne le revét
gu’a la maison et qu’il géne moins qu’un chéle lorsqu’elle fait la cuisine (pas de
risque de pan qui tombe). Elle met en avant son go(t du tricot, qu’elle a déja fabriqué
des pulls et gilets pour ses enfants et son époux, et que de 13, elle s’est fait un gilet...

assorti au sari quotidien que lui a offert sa sceur.

Le paraitre des « castes répertoriées » dépend de leur reconversion sociale.
Si la caste entiére se reconvertit, 'apparence évolue sur plusieurs générations, et le
paraitre devient celui des villes. Les femmes qui proviennent de ces castes
reconverties veulent donner, non pas des signes de leur appartenance a un milieu
social de niveau aisé, mais un paraitre « des villes » associé a une personne jeune,

dynamique, jolie, a la mode, tout en sachant rester pieuse de maniere irréprochable.
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PLANCHE 5 : PARAITRE URBAIN

Corsage
(blouse)
assorti au
sari

Plissé (tirni
ou chunnat),

maintenu par
une épingle

Jupon
(petticoat) de la
couleur du sari
(dessous le sari)

Jambes et
mollets
soigneusement
recouverts

SIDHA PALLA,
extrémité sur le
devant

Palla porté
sur le buste

Coin droit du
palld non
rentré (khol)
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) ULTA PALLA,
Palid PALLA,
rejeté dans extrémité rejetée
le dos
Vue
de
dos
Sari et Décolleté seulement
blouse possible dans le dos
bien
bords a
bords
Longueur
Ourlet {)Cllld sous
(fall) es genoux
Blouse assortie,
fabriquée dans
le tissu du sari Vue de
dos

Pli souple

Jjhol f e

Coin
droit du
palla
rentré
dans la
ceinture,
dans le
dos
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2- Kshatriya et brahmanes: élégantes, modestes et simples

Le fait d’étre Brahmane ou Kshatriya a-t-il une influence sur la fagon de porter

le sari ? Existe-t-il d’autres critéres distinctifs ? Sur quelles valeurs s’appuient une

femme Brahmane ou Kshatriya pour
justifier la maniere de porter le
sari ? A Ratanpur, lla (Kshatriya)
vient de marier sa fille ainée. Les
deux autres filles sont au college.
Son seul fils est le benjamin de la
famille veut faire une école
d’ingénieur. En novembre 2002, sa
fille ainée effectue son premier long
séjour, de retour chez ses parents,
en compagnie de son petit gargon
(&gé de huit mois). La mere et la
fille organisent alors des sorties a
Ratanpur, au marché de Bilaspur.
La mere porte du
synthétique, la fille, du coton
amidonné (spécifique au milieu
urbain). Les deux saris — c’est
assez rare pour étre signalé — sont

de couleur kaki. Le mariage de

'ainée semble avoir pleinement satisfait la famille. C’est pour cette raison que la

mere fait honneur a sa fille en organisant des sorties et en soignant ses tenues.

Cependant, si lla vivant en famille nucléaire, se permet de sortir avec sa fille,

ce n’est pas le cas de toutes les familles de haute caste.
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Shakuntala est une brahmane séparée de son mari qui la maltraitait. Elle a da
subvenir a ses besoins en travaillant. En tant que
femme de haute caste, elle prépare les repas ou
exécute de menus travaux dans des familles de
brahmanes et effectue des travaux saisonniers
dans les champs. Elle jouit d’'une réputation de
grande travailleuse. Son réve est de s’acheter une
machine a coudre pour pouvoir travailler chez elle.
Encore une fois, rien dans son apparence ne
laisse a penser qu’elle est brahmane. Elle porte
des saris synthétiques, ou dun mélange
synthétique/coton, qu’elle ajuste principalement
sur le devant, mais également, on le voit sur la
photo, dans le dos. Elle n’a a prouver ni son
identité ni sa caste car elle est connue a Ratanpur.
Comme elle le formule elle-méme en anglais, elle

veut paraitre « simple ». Elle prend soin d’assortir

jupon et corsage au drapé. Ici, le corsage noir —
- manches ballon, orné de fantaisies- contraste avec
| le sari couleur arc-en-ciel. Le sombre équilibre le

- vif. Elle porte des bijoux, mais n’en met que trés

peu : un collier et des bracelets discrets. Bien qu’elle ne vive plus avec son époux,
elle met immanquablement le vermillon. Bien qu’elle travaille et que son sari puisse
étre dérangé facilement, elle sait effectuer les plis a la ceinture de maniére réguliére,

ni trop longs, ni trop courts, méme sans le recours de I’épingle.
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Si les femmes brahmanes et Kshatriya peuvent expliquer leur mode de vie (choix
des mets, sorties, rituels) par leur caste, leur choix vestimentaire est en revanche
indépendant de leur appartenance communautaire. Quand elles habitent en famille
élargie, ce qui les distingue vraiment des autres femmes, c’est leur obligation de s’en
tenir a des sorties collectives a caractere religieux. Il est hors de question qu’une
brahmane ou une Kshatriya aille faire des courses. Placées sous haute surveillance
au sein de leur famille élargie, elles se doivent d’avoir une apparence modeste. Leur
sari doit simplement indiquer leur respectabilité. Elles n’'ont pas a contrebalancer une
appartenance de classe ou de caste présumée inférieure en essayant, de paraitre
« modernes ». Ici, on voit un groupe de femmes brahmanes, toutes en saris
synthétiques, a la célébration du dernier jour de la Navratri, les plus jeunes, a gauche
(et la rose) ayant disposé le pan dans le dos (mais le reprenant de c6té de maniere a

se couvrir), les plus agées, a droite I'ayant arrangé sur le buste.
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Enfin, que se passe t-il quand on est une femme de haute caste et quon
habite dans un village ? Riddhi, Kshatriya, mariée a un instituteur nommé a Puru, qui
est également créancier, commercant d’'un magasin de vétement, médecin et
propriétaire de terres, porte un sari synthétique, a 'instar des femmes des villes. Elle
met tous les insignes, maquillage et bijoux qu’il incombe a toute épouse de mettre.
Elle fait la distinction du sari de féte®**. Mais le paraitre comporte quelques signes de
’appartenance au milieu rural, comme le corsage dont les manches sont longues et

un peu larges.

* Sa belle-meére, de visite a Puru, porte le sari blanc de veuve a revers.
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Conclusion du chapitre 3

Le sari porté par les femmes des villes se distingue de celui porté dans les
campagnes par le modéle lui-méme et les différents styles (un pour les campagnes,
deux pour les villes). Méme si les adivasi et les femmes des villes portent le pan sur
le devant, il existe des éléments du style tels les plis, le tombé du jhol, la maniére de
rentrer le pan qui différencient totalement les unes des autres.

Quant aux modéles, le sari « chhattisgarhi » s’oppose au « sari des villes» par les
couleurs. Le premier a une couleur dominante sombre, le second est composé de
couleurs vives pour les épouses, claires pour les veuves. Le fonds est uni pour le
premier, imprimé pour le second. Les veuves, en principe, doivent porter un sari uni,
mais en réalité, elles revétent de légeres fleurs. Quant au matériau, le sari
« chhattisgarhi » n’existe qu’en pur coton tandis que celui de la citadine existe en
soie, en coton ou en synthétique. Ce dernier matériau est adopté méme par les
veuves, qui en principe devraient porter du coton. Quant aux suhd&gin, elles ont le
choix entre les matériaux : au quotidien, le synthétique reste le favori.

Les bords ont un réle esthétique essentiel en ce qui concerne le sari des adivasi
et celui des femmes des villes. En principe encore, la veuve n’est pas autorisée a en
porter, mais encore une fois, ils existent bel et bien. Quant aux motifs du modéle
chhattisgarhi, ce sont des fleurs et des motifs géométriques, formes entrecroisées
qui représentent le travail de la vannerie. On retrouve ces deux catégories de motifs,
dans les saris des villes, mais avec une infinité de variétés. En outre, des animaux,
divinités ou figures humaines peuvent étre représentés, en particulier dans les saris
de féte. Cependant, la différence essentielle entre les deux modéles de saris réside
dans le fait que pour I'un, seuls les bords sont agrémentés de motifs et dans I'autre,
les motifs sont disséminés dans toutes les parties du sari, en particulier le pan final.

Le sari « chhattisgarhi » se distingue par une symétrie qui permet une inversion
du drapé quand il est porté. Il est hors de question qu’'une femme des villes inverse le
« sari ». Le pan particulierement orné est mis sur le devant ou rejeté dans le dos.

Derriére le paraitre « femme des villes » se cachent finalement des oppositions

tout a fait traditionnelles qui font référence d’abord a une opposition de statut (€pouse
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ou veuve) et ensuite a une opposition de circonstances (quotidien ou féte). Ces deux
oppositions n’existent pas dans le paraitre adivasi.

L’ajout de piéces supplémentaires au sari est incontournable si 'on veut paraitre
femme des villes. L’assortiment de ces pieces est spécifique au paraitre des villes :
assortir le corsage, le jupon, les bracelets au sari indique le golt de la femme. Les
plis sont I'indicateur de 'appartenance sociale : il faut savoir les faire et les maintenir
dans le jupon. Certaines piéces vestimentaires, comme les corsages de velours
élastiques, ne sont pas toujours acceptables : trop prés du corps et trop décolletés,
ils peuvent étre percus comme vulgaires. La caste intervient dans le paraitre des
villes, non pas comme signe de reconnaissance, mais comme influencant un paraitre
« jeune, pieux et moderne » ou « simple et modeste ».

En résumé, le choix du sari, de son modéle ou de son style est déterminé et
influencé par le statut de la femme (épouse ou veuve), I'activité quotidienne ou
religieuse, le type de lactivité (faire la cuisine a la maison, sortie pique-nique),
I'origine (le donneur- famille parentale, époux, beaux-parents, amis), les personnes
cbtoyées (dans la journée ou dans la cérémonie) et enfin le golt personnel, en plus

de la classe sociale ou de la caste.
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Chapitre 4 - Paraitre « femme des villes » lorsqu’on est

« femme des villages » : les saris « transitoires »

Si j’ai choisi le terme de sari « transitoire », c’est parce que ce modéle se situe
entre celui des adivasi portés dans les villages, et le sari des villes, tant par ses
motifs, ses couleurs et sa structure que par sa mise en place, son style et le paraitre

qu’il implique.

Le sari «transitoire » est réellement en « transition » entre le sari

« chhattisgarhi » et le modele urbain de « I'’épouse ». Les générations les plus jeunes
adivasi ne revétent plus le sari de leurs ainées et veulent imiter le paraitre d’'une
femme des villes. Certaines y parviennent et cela leur donne plus de respectabilité.
Mais cette réussite n’est somme toute que relative. Car aux yeux d’une femme des

villes, leur paraitre reste caractéristique des villages.
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Il s’agit de comprendre également, dans cette partie, dans quelle mesure les
modéles « transitoires » représentent les idéaux des générations les plus jeunes,

leurs aspirations sociales ainsi que leurs espoirs et leurs déceptions.

A) Structure, couleurs, motifs et port des drapés

Il existe quatre catégories de drapés. La premiére d’entre elles comprend les
saris qui sont congus d’apres le modéle du sari « chhattisgarhi » (matériau, couleurs
et imitation de 'ornement des bords), tout en s’en distinguant (pan orné unique et
teinture des motifs). Dans la deuxiéme catégorie, le matériau employé est toujours le
coton, mais les couleurs sont vives et surtout, il y a une multiplication de motifs.
L’'ornement d'un pan existe ou est absent. La troisieme catégorie s’approche du
modéle « épouse » (extension des fleurs dans la partie centrale et variété de
couleurs), mais s’en éloigne par le contraste des coloris. La quatrieme catégorie,
enfin, est constituée de saris unis violets synthétiques, sans aucun ornement. Ce
sont des saris peu colteux, particulierement appréciés en 2002 (bien que déja
visibles de 1998 a 2000).

En résumé, la typologie est :
- Catégorie 1 : coton, couleurs sombres (violet ou vert), motifs teints, un seul pan orné
- Catégorie 2 : coton, couleurs vives (rose et vert), multiplication de 'ornement
-2-a : rose ou vert vifs, un pan (a bandes et motifs géométriques)
-2-b : rose vif a fleurs sur partie centrale, parfois sans pan orné
- Catégorie 3 : mélange coton/synthétique (polycott™)

-Catégorie 4 (rare et en voie de disparition) : violet foncé uni synthétique.

A présent, je vais souligner les caractéristiques de chacune de ces
catégories : certaines s’inspirant du « chhattisgarhi », d’autres de la «femme

mariée »... et d’autres encore n’empruntant a aucun modéle.

> Terme anglais repris en hindi. Poly provient de polyester et cott est I’abréviation de cotton.
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1- Catégorie 1 : Coton, couleurs sombres, motifs teints, un seul pan orné,

touches de rose

Cette premiére catégorie de sari « transitoire » est revétue par les femmes

adivasi de plus de quarante ans (sur la photo ici, une Kanvar), en alternance avec

des saris de coton épais « chhattisgarhi ». La
texture plus fine s’inscrit dans une petite
évolution vestimentaire, qui prend tout son
sens quand on se rappelle qu’un des
inconvénients principaux du sari porté par les
adivasi est son poids multiplié une fois qu’il est
imprégné d’eau, lorsqu’il est lavé. Le sari plus
fin séchant également plus vite, la femme
gagne en facilité d’entretien. Moins réche a
'achat, le sari s’adoucit plus rapidement au fur
et a mesure des lavages. Enfin, il est moins
cher a l'achat, mais sa qualité étant moindre, il
est moins durable. Cependant, la somme
d’argent donnée au moment de l'achat est
importante pour des familles trés pauvres.
Lorsque les femmes portent ces saris,
elles ne rajoutent pas de pieces
supplémentaires comme le corsage, celui-Ci
étant mis pour les mémes raisons que pour le
sari « chhattisgarhi », quand il fait froid I'hiver

ou quand les femmes font une sortie en ville.

Bien que plus transparent que le sari « chhattisgarhi », le sari « transitoire » ne se

porte jamais avec jupon, piece vestimentaire considérée inutile et génante.
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Les saris « transitoires » de cette premiére catégorie s’approchent davantage
du sari chhattisgarhi que celui des villes. On en reléve deux types : I'un doté d’'un pan

a rayures (non présent ici), l'autre d’un pan a losanges ou a triangles (cf ci-dessous).
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Il rappelle le sari « chhattisgarhi » pour les raisons suivantes :

orné)

- il mesure sept metres de longueur

- il est en coton

- la couleur dominante est le vert ou le
bleu/violacé

- la partie centrale est unie

- les motifs et les couleurs des bords
imitent les pointes de fleches blanches
emboitées (rappelant vaguement les
croisillons jaunes)

Mais il s’en distingue par

- la finesse du coton

- Pasymétrie (le sari n’a qu’un seul pan

- la différente composition de I'ornement du pan (a triangles ou losanges ; et

non plus a rayures droites)

- lintroduction du rose sur 'ornement du pan et des bords
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2-_Catégorie 2: Coton, couleurs vives (rose et vert), multiplication de

I’ornement

Les adivasi, ici, une Kanvar, a Puru, qui se sont mises a un port de sari

N B

« transitoire » (catégorie 2) ont peu modifié
leur style, qui reste celui des femmes de
village. Cette femme n’a ni corsage, ni
jupon, piéces vestimentaires typiques
d’'une femme des villes.

Comme dans le cas du sari
« chhattisgarhi », le jhol est bien porté sur
la hanche gauche, les bords retombent de
la téte au bras du méme cété, le pan orné
est rentré devant des deux cOtés des
hanches. Cependant, le sari est porté plus
long et cache les mollets. Quant aux plis,
ce ne sont pas de larges plis effectués
comme dans le sari épais de coton
sombre, mais des petits, mais ils sont
irréguliers, non centrés. lls sont effectués a
mi-chemin entre le modéle des villages et
celui des villes, mais ils n’égalent pas la
régularité et le soin de ces dernieres. La
femme a placé également une pastille

rouge sur le front, a orné ses poignets de

quelques bracelets de verre, mais également en étain, qui ne sont portés, eux, que

dans les villages. Malgré quelques détails, le paraitre de cette femme Kanvar reste

celui d’'une « femme des villages » ou « adivasi ».
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La caractéristique principale de cette catégorie de saris « transitoires » est

gu’ils sont de couleurs vives. |l en existe deux types :

Le premier, vert ou rose, s’approche du sari chhattisgarhi en raison des éléments
suivants :
- il est de pur coton
- la partie centrale est unie
- les motifs de la partie centrale sont
des croisillons jaunes
- la couleur est blanche de chaque
c6té de la bande centrale
Mais il s’en distingue par :

- lalégeéreté et la souplesse du coton

- le pan orné unique
- la multiplication des bandes et des

ornements du pan

- la nouveauté des motifs blancs de

chaque cété de la bande centrale (mangues et losanges).
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Le second, rose vif a fleurs, évoque le « chhattisgarhi » pour les motifs suivants :

- il est de pur coton

- il est symétrique

Mais il se rapproche du « sari de I'’épouse» car :

- le coton est plus Iéger et plus souple (comme le type a)
- la partie centrale est a fleurs (et non pas unie).

Ce dernier type de sari est porté par les femmes de

moins de trente ans et par les veuves du groupe adivasi,

pour qui I'opposition marquée du statut de I'épouse et de la veuve n’existe pas.
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3- Catégorie 3 : Mélange de coton et synthétique, couleurs trés contrastées

Elles sont mére (a gauche), fille (a droite). Elles sont de la caste des barbiers,

ceux qui coupent les cheveux et les barbes ou encore qui effectuent les rituels de

veuvage. La mére est une des seules femmes qui vend au bazar de Ratanpur. Elles

travaillent également dans les champs.
Ce sont ce qu’on appelle des « basses
castes », ou des « castes répertoriées »,
de milieu social tres pauvre. Elles ont
quatre saris qu’elles se passent d’une
journée sur lautre, composés chacun
d’'un mélange de coton et synthétique. Le
rouge a motifs jaune est certainement en
imitation d’un sari de féte, mais les
femmes des villes ne portent ces couleurs
que pendant les fétes et jamais au
quotidien. Du fait de son éage, la fille, a
droite, rejette le pan dans le dos. La
meére, quant a elle, la cinquantaine, le met
sur le devant. A la maniére des femmes
des villes, elles ont assorti la couleur du
corsage a celles du jupon, mais, on le voit
aux manches, le corsage est large et non

ajusté aux formes du corps. Les plis sont

effectués de maniere irréguliere, a gauche, le bas du sari est froissé. Elles portent

quelques ornements (pastille, bracelets...) que toute épouse doit mettre. De prime

abord donc, elles portent le sari comme celles les femmes des villes, mais la maniére

de les porter, le corsage trop large et le choix du sari en lui-méme, ne trompent pas :

elles paraissent pauvres.
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Par le matériau, le sari de cette catégorie se situe entre les deux modeles
précédents. C’est un mélange de synthétique et de coton : moins épais que le sari

chhattisgarhi, mais plus épais que le « sari de I'’épouse ». Deux types de couleurs

sont possibles :

- (3-a) dont les couleurs, quoique plus vives,
rappellent le sari chhattisgarhi : violet et vert. En
1998, le noir a été brievement a la mode avant
d’étre porté uniqguement par les veuves dans les

années suivantes.

- (3-b) dont les teintes évoquent le « sari de
I’épouse »: rouge, orange ou rose vifs. Le rouge
n‘est jamais porté par I'’épouse dans la vie
quotidienne (mais l'est dans le cas de saris dits

« transitoires »).

Les saris de cette catégorie se rapprochent du « chhattisgarhi » par :

la couleur violette ou verte (dans le type 3-a)

le jaune des croisillons, repris dans les motifs (3-a)

I’épaisseur du tissu

Mais il s’inspire du « sari de I'’épouse » par :

- lornement a fleurs, feuilles ou motifs géométriques sur
toutes les parties.

Enfin, il est unique par :

- la concordance et le contraste des couleurs. Elles sont

percues par les femmes de milieu urbain comme des

couleurs trop vives et contrastées, par conséquent

‘ criardes.
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Voici deux détails qui montrent combien il est difficile, pour une femme qui

travaille manuellement, de paraitre « femme des villes ».

Dans le premier cas, les
petits plis sont bel et bien
existants, mais ils ne sont
absolument pas réguliers,
puisque, on le voit bien, le
bord est plus court et fait

apparaitre le mollet droit.

Dans le second cas, il
s’agit de linversion du sari,
qui n’est effectuée que par
les femmes des Vvillages
(puisque le sari
« chhattisgarhi » a  deux
extrémités identiques).
Méme avec un sari dont le
modéle, a linstar de celui
des villes, a une seule
extrémité ornée, la femme
continue a inverser le pan de

sari. Cette maniére de faire

montre a quel point il est
difficile, pour une femme des villages, de paraitre femme des villes. Il ne suffit pas
d’avoir un modéle de sari urbain, il faut laisser de cété des usages qui font partie
d’habitudes générationnelles et prendre d’autres manieres de faire qui ne font pas

encore intégrées a la personne et au groupe.
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4-_Catégorie 4 : Synthétique de couleur unie sombre

La derniére catégorie n’est pas portée par les adivasi, qui, de
toute facon, ne se mettent pas au synthétique, qu’ils jugent
inadapté a leurs activités. Les saris unis, violets ou verts, sont
revétus par les « castes répertoriées » qui sont de milieu

pauvre ou modeste. Du fait de sa transparence, il se porte

. avec corsage et jupon. Le paraitre s’approche de celui des

villes car le jhol n’est pas aussi tombant que celui des
villages, le sari est porté jusqu’aux pieds, le corsage est
assorti. Cependant, le style comporte encore quelques
défaillances, comme les plis qui sont rentrés trop a droite, les
manches du corsage un peu trop larges ou encore les
bracelets en étain.

Le modele de sari rappelle le « chhattisgarhi » par sa
couleur violette unie. Il est symétrique et réversible. Mais il
s’en distingue car il est synthétique. Dans le cas présent, il
n‘est pas de moindre qualité. Cela se voit a son opacité. Il

existe en effet des étoffes au moindre codlt ainsi unies, plus

fines, plus transparentes, et donc trés fragiles.
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B) Adopter le sari des villes : tentatives et compromis

Les séjours que jai effectués de 1997 a 2004 m’ont permis de retracer
I'évolution de deux familles de Puru (l'une Etvar, I'autre Dash), notamment au travers
des portraits des méres et des filles. Les Etvar sont des Kanvar tandis que les Dash
font partie de la secte de Kabir. lls ne se pergoivent ni comme des « basses castes »
ni comme des « hautes castes », mais comme des castes du « milieu ». En
revanche, ils sont considérés comme des « basses castes » par les « hautes
castes » (Kshatriya et brahmane).

Les deux familles habitent I'une en face de l'autre a Puru. La famille Etvar est
constituée d'un couple de petits cultivateurs, dont la femme, Riddhi, est mere de trois
enfants : Gatri, 'ainée (mariée et ne résidant plus a Puru dés 1998), Savitri, la
seconde et Kamal, le dernier, un garcon. La famille Dash se limite aux conjoints
Kishun et Lakshmi. Le couple a quatre enfants dont trois filles (Sunitd, Sarita, Ahilia)
et un garcon (Narayan). Les femmes des deux familles travaillent parfois ensemble
dans les champs (lors du replantage de riz, par exemple). Kishun ne peut en effet
survivre de ses seuls revenus de tailleur et doit, tout comme sa femme, Lakshmi,
effectuer des travaux dans les champs. Cette derniére est amenée a certains
moments a travailler avec des adivasi.

Les filles des deux familles ont le méme age, elles vont a I'école ensemble et
se cotoient hors des horaires scolaires. En 1998, se joignait a elles une jeune fille
nommée Hiroshima, de caste Kshatriya (Thakur), vivant avec son frére instituteur a
Puru. La différence de caste n'empéche pas ces jeunes filles de nouer des liens
d'amitié. Elles peuvent passer des heures a parler de sujets divers parmi lesquels
I’art du paraitre tient une place prépondérante. Elles sont trés attirées par les produits
de beauté dits « modernes » — tel que le rouge a lévres —, essaient mes cremes de
soin en cachette et aspirent a un autre style vestimentaire. En outre, Hiroshima
Thakur est plus amenée que les autres a sortir du village et rapporte des
informations qu’elles a entendues a la télévision ou sur un journal. Elles adorent étre
filmées et font tout pour attirer mon attention. Elles m'ont plus d'une fois fait ce

gu’elles nomment des « surprises » en revétant différents saris. Ensemble, elles
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aiment beaucoup jouer a la mariée, jeu courant consistant a reproduire les gestes
effectuées sur la supposée mariée.

En I'an 2000, les Thakur n’étaient plus la car l'instituteur avait été muté. La
famille Kanvar n’avait encore pas marié ses filles, tandis que la famille Dash avait
célébré les noces de l'ainée et de la cadette. Ces deux mariages ont conduit les
Dash a vendre des terres et a s’appauvrir. En 2002, cependant, leur niveau de vie
s’est de nouveau amélioré grace a de bonnes récoltes.

Au fur et a mesure de mes visites, des changements notoires apparaissent
dans le choix, la matiere et les coloris des saris. Voyons comment les stratégies
vestimentaires sont liées aux stratégies d’alliance de mariage et voyons quelles
aspirations cela suscite au niveau des méres de famille qui ont pour principal souci
de trouver un bon parti pour leurs filles.

Dans la famille, Riddhi, la mére de famille, possede une garde-robe trés
limitée de quatre saris, un corsage qu’elle ne met que I'hiver et aucun jupon. Trois
des drapés sont de modeéle « chhattisgarhi », de coton sombre épais. Le quatrieme,
tout récent, correspond a ce que j’ai défini comme « transitoire », un modele épais de
coton mélangé a du synthétique, de couleur rose. Ces saris, elle les met jusqu’a
l'usure. Le sari, transitoire, rose, qu’elle a recu récemment, constitue l'un des
€léments de son évolution vestimentaire. Mais elle ne se décide pas a le porter, car,
s’étant habituée aux couleurs sombres depuis des années, elle le trouve trop voyant.
Elle reste attachée a son paraitre adivasi. Ce paraitre adivasi contribuera aussi a
restreindre les choix matrimoniaux pour ses filles. Il lui sera difficile de trouver
d’autres gendres que cultivateurs.

Cependant, c’est a travers I’habillement de ses filles qu’une timide évolution se
profile et que les aspirations, jusqu’ici refoulées en ce qui concerne son cas
personnel, commencent a se réaliser. Celles-ci préféreraient du synthétique, mais n’y
ont pas acces. Ce qu’elles adoptent, ce sont des saris de modeéle transitoire de coton
et synthétique. Comme elles ne le peuvent pas a travers le tissu, faire urbain, elles
essaient de s’en rapprocher a travers d’autres composantes : elles portent leur sari
sur les pieds et recouvrent soigneusement leurs mollets. A la maniére des femmes
des villes, elles mettent I'extrémité du sari dans le dos. Elles ont tendance a porter le

vermillon et la pastille rouge, mais pas de maniére systématique comme dans le style
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urbain. Elles portent un corsage et un jupon de maniére plus systématique. Mais ces
stratégies vestimentaires si limitées ne parviennent pas a les homologuer a des
citadines.

Voyons maintenant comment dans la famille Dash, un rapport différent
s’établit entre le choix des vétements et I'alliance matrimoniale. Lakshmi possede
quatre saris de coton de couleur vive qu’elle
agrémente d’un corsage et d’un jupon. Au
moment ou la question du mariage des filles se
pose, la nécessité de soigner son apparence
s’impose, de méme que gagner en
respectabilité. Le besoin de changer de garde -
robe se fait sentir, son mari et elle se
soutiennent dans cette démarche. lls veulent
des gendres qui ne soient pas cultivateurs, mais
issus d’une classe moyenne citadine.

Autrefois adepte inconditionnelle du
coton, Lakshmi a désormais adopté le
synthétique et s’est mise au beige (kosa), le
coloris a la mode, agrémenté d’'une touche de
rose (guldl), couleur du « sari de I'épouse »
%par excellence. Elle a méme acquis un sari de
couleur jaune vif. Cependant, elle en a un
troisieme de couleur plus foncée, bordeaux, ce
qui n’est pas une couleur typique des villages.

Ses saris, comme l'atteste I'épaisseur du tissu,

sont de bonne qualité. En outre, elle commence
R~ a assortir ses corsages au sari (sans toutefois
se préoccuper du jupon alors que ses filles vont le faire de maniére systématique).
Lakshmi fait a présent la distinction entre un sari du quotidien et un sari de féte. Le
sari qu'elle a porté le jour du mariage de ses filles est dorénavant associé aux

festivités. Elle compte désormais six saris, au lieu de quatre en 1998. Le lieu d'achat

% cf Chapitre 3
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n'est plus le magasin de Puru, mais le marché de Ratanpur. Si elle a changé ses
modeles de sari, elle n’a presque pas modifié la maniére de les porter : dans toutes
les occasions, elle porte le sari en sidha, avec le jhol, a la maniére des adivasi.
Comme dans le style urbain cependant, elle effectue des petits plis et ajuste bien la
longueur de I'étoffe.

On touche la a I'essentiel de la démarche de Lakshmi qui est de paraitre une
femme des villes, mais sans exceés. Elle trouve un compromis entre paraitre « femme
des villes » et paraitre « femme des villages », mais surtout, elle ne veut pas paraitre
adivasi. Lakshmi a donc une apparence superficiellement urbaine. Elle n’atteint pas
le modele achevé du style urbain. De toute fagon, Lakshmi ne renie pas son
apparence villageoise, nécessaire a son intégration dans le village et se donne des
limites. Mais l'affaire est délicate du fait qu’elle ne peut pas paraitre snob vis a vis
des adivasi.

Son époux, Kishun est trés attentif a I'apparence de sa femme et de ses
enfants. C'est lui qui fait les achats. Il est trés observateur et fait son choix selon des
criteres bien précis. Il choisit des vétements qui distinguent sa femme et ses filles du
groupe adivasi mais, comme il travaille a leurs cétés, il prend garde, lui-aussi, a ne

pas se démarquer trop radicalement.
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Cependant, une fois que ses trois filles ont été mariées selon des désirs, elle
retourne a des golts
vestimentaires plus
modestes et plus ruraux.
Une fois que ses saris,
qui correspondaient a une
période pleine d’espoirs,
ont été useés et
transformés en
couverture, Lakshmi se
revét, a nouveau, de saris
aux couleurs qui
rappellent celles du sari
« chhattisgarhi » : vert et
violet. lls sont également
moins colteux.

Cependant, bien que

o o travaillant encore dans les
-
.. champs, les enlevant a

I’occasion, elle s’est mise a porter des boucles d’orteil.

-
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Lakshmi Dash, a linstar des femmes des villes, dépose le vermillon
quotidiennement sur la raie des cheveux, la pastille sur le front, met les bracelets de
verre aux poignets et essaie d’assortir le couleur du corsage a celle du sari. Mais,
comme les femmes des campagnes non adivasi, elle a gardé les deux boucles de
chaque cété des narines de son nez. Enfin, le corsage est composé d’'un mélange de
coton et synthétique, moins onéreux, alors que les femmes des villes mettent du pur

coton.
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Quant aux trois filles, tout comme leur mére, elles ont délaissé le coton pour le
pur synthétique de toutes les couleurs. Non seulement elles assortissent corsage et
jupon, mettent les insignes de I'’épouse, mais elles portent, en plus, des bijoux qui les

démarquent du travail des champs et des villages : les bracelets de pieds en argent.

These Sanséau Sylvie, 2007



168 sur 401

Lors de la féte de Holi, les filles, qui sont revenues a Puru, ont offert a leur
mére différents objets de toilette — savons, brosses a dents et dentifrice — qui
traduisent bien une certaine ascension sociale. Parmi les piéces vestimentaires de
ces jeunes femmes, on trouve des sous-vétements, n'existant pas a Puru les années
précédentes. Elles étendent ostensiblement soutiens-gorge et culottes sur le fil a
linge familial.

En ce qui concerne le garcon, le fils cadet de la famille, les stratégies
adoptées par la famille n’ont pas été vaines non plus. Il est allé réguliérement a
I’école, il a intégré le collége de Ratanpur. Il logeait dans la famille de son cousin, qui
réside a proximité de la ville, et faisait le trajet a bicyclette quotidiennement. Quand il
revenait a Puru, il ne participait pas au travail des champs. C'est une décision de ses
parents. Il a réussi le concours d’instituteurs et a actuellement un poste a Puru, ou il
loge a nouveau chez ses parents. Il est le seul a Puru a soigner autant son
apparence, s’achete régulierement des vétements, et s’habille a I'occidentale.

Aprés les études de son fils, qui sont la réussite la plus totale et inespérée,
apres le mariage de ses filles, celles-ci ne lui appartenant plus, Lakshmi a dix ans de
plus et n’a plus I'envie, ni la volonté de paraitre « femme des villes ». Son paraitre
est porteur de moins d’enjeu; le sort est fait. En outre, le mariage des trois filles les a
appauvris. Par conséquent, les saris sont moins I'objet d’attentions. Tout en gardant
certains éléments du paraitre citadin, elle continue a porter du synthétique, a assortir
corsage et jupon, mais elle revient aux tons de prédilection des adivasi, le vert et le

violet foncé, significatifs de son intégration a son environnement rural.

These Sanséau Sylvie, 2007



169 sur 401

Conclusion du chapitre 4

Ainsi, le port du sari transitoire se situe entre un paraitre des campagnes et un
paraitre des villes. L’évolution du style se manifeste par :

- le matériau : passage du coton au mélange coton/synthétique, puis au

synthétique tout court,

- la volonté d’assortir le corsage au sari (a certaines occasions),

- la distinction entre le sari du quotidien et le sari de féte,

- le nombre de saris possédés,

- le lieu d'achat.

En fait, la modification du paraitre est toute relative. Une femme adivasi peut y
croire, mais une personne de la classe moyenne urbaine repére immédiatement
toute « femme de village » voulant imiter une «femme des villes » aux détails
suivants :

- le sari est sporadiquement assorti au corsage (pas au jupon),
- la maniére de porter le sari en sidh4, sans plis a I'’épaule,
- lajustement des plis a la taille.

On sait que les femmes adivasi de plus de quarante ans portent le modéle
« chhattisgarhi » de coton épais. Dans le méme groupe, la génération inférieure
aspire a changer de modeéle, mais reste influencée par le premier (au niveau des
coloris et de I'’épaisseur du tissu). Elles voudraient adopter le style urbain, mais elles
aboutissent au style qualifié de « transitoire ». Les aspirations au changement sont
puissantes, mais leurs conditions sociales freinent le processus. Les femmes Dash,
quant a elles, sont influencées par les deux modeles.

La volonté de changer I'image et les valeurs associées a leur caste sous-tend
le désir de modifier son apparence. Cette volonté de modifier les représentations
négatives liées a la caste commence avec le port du sari de style urbain chargé de

traduire une certaine respectabilité.
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- Deuxiéme partie -
Construction de la personne, de la vierge a I’épouse : les

saris de mariage
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Introduction

« Tiens, prends-le », a dit Pere.

Le sari était étonnamment lourd dans mes mains, la soie glissante, un sari sur lequel
marcher avec précaution. Un sari qui pouvait bouleverser votre vie. Un instant, je le
tins, immobile, et eus envie de pleurer. Je savais que quand je le porterai, il
tomberait jusqu’a mes pieds en formant des plis parfaits et miroiterait a la lumiére
des lampes du soir. Il éblouirait Somesh et ses parents, et ils me choisiraient pour

épouse » (Divakaruni 2006 : 34).

Les ouvrages établis dans le cadre du recensement, de la fin du XIXé siecle et
du début du XXé siécle, par les administrateurs coloniaux, donnent de nombreuses
informations sur le déroulement général de cérémonies de mariage, qui suivent le
classement des régions et des castes (Grant 1870, O’Malley 1906, Thurston 1906).
Malgré 'abondance de ces informations, les descriptions ne concernent que tres
vaguement I’habillement.

Une nouveauté est introduite avec Marie Sinclair Stevenson (1930), dans sa
description des divers rituels pratiqués dans une caste de brahmanes dans le
Gujarat. Non seulement elle développe le theme du mariage, mais elle donne
quelques indications sur les tenues des mariés et les dons de vétements. Surtout,

elle les décrit au méme titre que d’autres éléments contribuant au déroulement de la
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cérémonie et en dégage un certain role et une certaine importance. Les indications
concernent essentiellement les couleurs. Néanmoins, elle tente de les situer
davantage dans une représentation.

Il faut attendre les années soixante pour que lattention sur le vétement
émerge de lintérét grandissant des ethnologues pour étudier la vie des femmes.
C’est I'époque de I'enquéte intensive, effectuée par des groupes de chercheurs de
différentes spécialités. Dans ce cadre, la monographie de Mildred Stroop Lushinsky
(1962) sur la vie des femmes décrit leur rble et leur statut dans un village de I'Uttar
Pradesh, dans le nord de I'lnde. Elle y donne de nombreuses descriptions et rapporte
des témoignages dans lesquels on trouve le théme du vétement. Surtout, elle
commence a montrer que celui-ci (en général le sari) a une place dans les relations
entre femmes (belle-mére et belle-fille), entre castes, entre hommes et femmes.
Néanmoins, les informations sont parsemées tout au long de I'étude et sont quelque
peu noyées dans le discours.

Le mariage est un sujet qui fait partie des études de la vie de la femme car, au
contraire du sud de I'Inde ou les rites de puberté (liées aux premieres menstruations)
ont une place prévalente, il représente un rite de passage essentiel qui permet la
reconnaissance de la femme en Inde. C’est la raison pour laquelle Lynn Benett
(1983), Doranne Jacobson et Susan Wadley (1977) ainsi qu’Elisabeth Hancock
(1990) s’intéressent au mariage en l'intégrant dans des représentations plus larges,
liées aux roles que I’épouse va jouer. Cependant, ces auteurs attachent encore peu
d’importance au vétement.

Lina Fruzetti (1979, 1990) quant a elle, non seulement fait du mariage un objet
d’étude a part entiére, mais elle analyse, en outre, la place et le réle du vétement. Le
mariage ou le « don de la vierge » (kanya dén) consiste, pour le pére, a donner sa
fille a un époux et a une belle-famille. L’auteur inscrit les saris portés successivement
par la mariée dans ce don, les associe au changement de statut — de la vierge a
I’épouse — et donne, au passage, quelques indications sur ces vétements.

Lina Fruzetti affirme donc que le don de vétement établit une nouvelle parenté
(Fruzetti 1990 : 57). Elle indique l'identité du donneur et le rituel lors duquel ce don
est effectué. La jeune fille, revétue d’un sari rouge nommé «sari de sang »,

représente encore le statut, le prestige et la pureté de la lignée du pére. Ce sari est le
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dernier don du pére qui équivaut a la derniére responsabilité qui lui incombe envers
sa fille. Ensuite, le pére renonce a sa responsabilité et transfere sa fille a la belle-
famille. A son tour, la famille d’accueil remet le « sari du retrait et de la timidité », /ajja
bastra, juste avant le rituel du vermillon (sinddr dan), « qui confirme le statut de la
vierge mariée» (ibid). Enfin, le « vétement de riz », bhat kapar, est donné par I'époux,
le jour ou I'épouse sert du riz a ses beaux-parents (ibid).

Enfin, Sarasvati Joshi, dans une étude récente sur les « sortileges et parures
du corps féminin » effectuée a partir de chants relevés dans le Rajasthan, donne de
précieuses informations sur le sari rouge (chddar) porté par la mariée et surtout, elle
développe les représentations qui y sont associées. Considéré comme propice, il est
associé au « bonheur conjugal » (suh&dg). Les motifs évoquent l'offrande de soi,
I'enfant, le champ et la fécondité. Le chddar est lié au corps méme de la femme, a sa
pureté, a sa chasteté. Le rouge est la couleur de I'amour, du sang, du cceur, de
I’énergie, du feu et de la passion. C’est pourquoi, poursuit-elle, « une fille vierge porte
la couleur rouge au moment d’entrer dans la vie temporelle » (Joshi 2002 : 325-326).
Cependant, l'auteur s’arréte a I'analyse de ce seul sari. Or, dans le mariage, il en
existe d’autres dont la fonction mérite qu’on s’y attarde.

Il ne s’agit pas, dans cette partie sur la construction de la personne et des
saris de mariage, d’étudier systématiquement tous les rituels du mariage, mais
seulement de voir ou et de quelles fagcons le sari intervient. Il n’est pas question, non
plus, d’isoler arbitrairement le drapé car seul, le contexte rituel et social ou il joue un
réle (porté, utilisé, manié), lui donne une signification.

Il nexiste pas un sari de mariage, mais bel et bien des saris de mariage.
Revétus successivement pendant la cérémonie de mariage par la mariée, chacun
d’entre eux recouvre un ensemble de significations et de représentations marquées
tant par la couleur, le matériau, le style associé a 'ornement.

Les rituels du mariage durent plusieurs jours, s’effectuent a différents endroits
et comprennent différents acteurs. Le choix des saris se fait en fonction de ces
rituels, jours, lieux et acteurs. Le personnage clef de la cérémonie est bien
évidemment la mariée, qui n’atteint son statut d’épouse qu’apres avoir endossé un
sari blanc en coton, puis un rouge en soie et enfin un jaune synthétique. Un bleu

violacé est mis de facon supplémentaire, avant le retour au jaune. Ces saris
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successifs manifestent les différents passages d’un statut a l'autre. Encore liée a la
famille parentale, la jeune fille vierge porte le sari de coton blanc; accordée a I'époux,
donc mariée, elle revét le sari de soie rouge; puis affiliée a la belle-famille, en
épouse, elle endosse le sari jaune synthétique. Le bleu, offert par le beau-frére ou le
beau-pére, correspond a son statut de belle-file ou belle-sceur. En sus du
changement de sari, la jeune femme change de parure et adopte une attitude ou un
comportement différent selon chaque phase.

En outre, la jeune femme est parée différemment, a une attitude ou un
comportement lié a ces différents saris qui forment un paraitre. Cet ensemble (drapé,
attitude, ornement) donne un paraitre chargé de représentations liées a la
construction du corps et de la personne.

Le mariage d’amour occidental est inacceptable aux yeux des Indiens tout
comme le mariage arrangé indien I'est aux yeux des Occidentaux. En Occident,
'union est basée sur un sentiment émotionnel, I'amour, provenant de deux
personnes et partagé par chacun. Il ne concerne que ces deux personnes. En Inde,
le choix de l'union des deux membres du couple provient, non pas d’eux-mémes,
mais des parents et de la caste. L’'amour se construit aprés le mariage, au fur et a
mesure des années et ce n’est qu’ainsi qu’il peut étre durable.

Dans cette perception, le passage du statut de la jeune fille a I'’épouse ne peut
s’effectuer sans l'intervention des femmes mariées de la caste et de la famille. Ces
derniéres adoptent des tenues différentes selon la progression de la cérémonie,
quotidiennes et festives, mais également en tenant compte de la texture du matériau.
En fonction du réle qu’elles doivent jouer dans le rituel, elles portent d’abord un sari
léger, puis un plus lourd, et de nouveau, un sari léger, de facon a accompagner la
jeune fille vers son statut d’épouse et de future mére. L’opacité ou la transparence
des saris est liée aux émotions : tristesse ou joie. Il existe en effet tout un jeu
combinatoire des saris, que les femmes modifient, adaptent et utilisent en fonction de
la progression du mariage. Leurs drapés remplissent également une fonction précise,
comme celui de porter chance ou de séduire le marié pour retarder le moment du
mariage. En outre, ces femmes ont un comportement gestuel inhérent au port du
sari; cette consubstantialité entre I'étoffe et la personne contribue au rituel et le

renforce.
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Bien que le déroulement du mariage suive une trame générale identique, il
existe des différences notables entre les saris des représentantes de castes et ceux
des adivasi. Ces différences proviennent d’'une part de I'imitation liée au phénomene
de sanskritisation par lequel les adivasi imitent le systéme de caste mais également
parce que certaines valeurs n’existent pas, notamment celle de « I’épouse dont le
mari est vivant » (cf page 105). Les moments-clés ne sont pas forcément les mémes
dans les deux systemes. Les quatre couleurs ne sont pas déterminées d’une fagon
aussi précise. Les adivasi changent de sari, mais ne revétent que des saris
synthétiques jaunes ornés de motifs rouges sur lesquels elles mettent ou 6tent un
voile synthétique rouge et doré.

Ce phénomene double chez les adivasi — d’'un c6té imitation/adoption et, de
lautre c6té, inadéquation — produit un décalage qui se traduit dans le vétement.
Quant aux « castes répertoriées », elles se conforment au modeéle des adivasi ou du
systeme des castes en fonction de leurs revenus. Si ces derniers sont bas, les
« castes répertoriées » suivent les premiers, s’ils sont moyens ou élevés, elles
suivent les seconds.

Alors que les adivasi ne suivent ni la succession des couleurs de la mariée ni
les différences de textures, ils suivent, comme les castes, deux types de rites dont la
description renforce mon hypothése et qui mettent en jeu des valeurs opposées : la
puissance maternelle et la hiérarchie masculine. Dans I'un, le sari sert a séparer la
jeune fille de la meére, dans lautre, il sert a initier I'épousée aux regles de

hiérarchisation masculine.
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Chapitre 5 : La succession des saris de couleurs : un ordre

symbolique

Dans ce pays, I'Inde, ou vétement et couleur chatoyante sont associés, peu
d’études ont porté sur cette question. En ethnologie pourtant, la couleur a offert
matiere a des questionnements.

Serge Tornay (1978) considere la couleur comme un « élément parmi d’autres
du langage de l'expérience » et évoque « une symbolique des couleurs ». Son
ouvrage intitulé Voir et nommer les couleurs permet de comprendre que les couleurs
sont reliées a des ensembles de significations suivant les cultures et suivant les
groupes a l'intérieur de ces cultures. Dans cet ouvrage, Marine Carrin Bouez analyse
la combinatoire des couleurs choisies dans le sacrifice santal telle le « multicolore »
et le « dissymétrique » qui s’ajoutent a 'usage du rituel du blanc, du rouge et du noir,
et qui «renvoient a une pragmatique du rite, ou se coétoient invocations et
conjurations, sacrifice et exorcisme » (Carrin Bouez in Tornay 1978 : 608).

Il existe une organisation symbolique provenant d’institutions religieuses, qui
permet d’associer une caste, varna (qui signifie également couleur) a une couleur.
Respectivement, les prétres (brahmanes), guerriers (Kshatriya), commergants
(Vaisha) et serviteurs (Shidra) sont associés au blanc, rouge, jaune et bleu, qui
correspondent au degré de pureté, du plus élevé ou plus bas. Jean-Luc Chambard
démontre qu’en jouant avec le chaupar, jeu de dés et de pions, on joue avec les
quatre couleurs ainsi qu’avec les ages du monde, I'année religieuse, les dieux, les
orients, le systéme des castes et les valeurs fondamentales (Chambard 1995 : 229-
272). Ces couleurs ne sont pas a distinguer dans le quotidien, mais on les trouve par
contre, dans les rituels. Dans les rituels funéraires par exemple, les quatre couleurs
correspondent aux quatre Orients.

Brenda Beck (1969), quant a elle, a partir d’études de rituels dans le sud de
I'Inde, a étudié la relation qui existait entre la couleur et la chaleur. Elle montre que

chaque couleur — notamment, le blanc, le rouge, le jaune et le noir — a un pouvoir
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rafraichissant ou réchauffant. Sans sombrer dans la généralisation (s’agissant de
régions différentes), il parait intéressant de s’inspirer de son analyse pour apprécier
les différents saris de I'épouse. Susan Hanchett assure qu’un systeme donné de
symboles culturels produit une série de valeurs sémantiques pour les couleurs et leur
combinaison (Hanchett 1988 : 59).

Enfin, Delphine Maucort (2003), dans son étude sur les vétements des Bhopéa-
Rebari du Gujarat, présente toute une codification des couleurs. Les femmes et les
hommes portent différemment le deuil perpétuel de leur dieu Krishna. Les premiéres
revétent le noir montrant ainsi le chagrin, le respect et la fidélité envers leur dieu
tandis que les hommes, en tant que baratteurs du monde, portent le blanc,
représentant le lait et les vaches. Le noir est vu comme la couleur de la perte d’'un
étre cher, un état de souillure plus ou moins temporaire, tandis que le blanc est vu
comme la couleur de la délivrance et du renouvellement. Hommes et femmes portent
le rouge en couleur mineure en tant que couleur propice et curative.

S’il convient de rester prudent dans l'interprétation des couleurs, il est clair que
le choix des couleurs n’est pas fortuit. En ce qui concerne les tenues de I'épouse, il
est certain qu’il existe une codification pour chacun des saris et qu’ils obéissent a un

ordre et a une totalité symboliques.
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A) Vierge en sari de coton blanc

Le sari blanc de coton est revétu le soir du premier jour, pendant la premiere
phase des rituels du mariage. Le matin de ce premier jour, les hommes de la caste
vont chercher des branches et feuillages et construisent ainsi le lieu de célébration
des rituels (mandap). A la tombée de la nuit, les femmes vont recueillir de la terre (cf
page 216) qui est déposée dans le foyer a I'’endroit ou va étre célébré le mariage ; le
rituel de l'onction de curcuma (haldi hadyi) peut commencer. Dans [lordre
hiérarchique, les tantes paternelles, les tantes maternelles, la mere et les sceurs
appliquent le mélange purificateur des pieds a la téte. Cette premiere phase du
mariage, qui s’effectue au domicile de la jeune fille (il en est de méme pour le jeune
homme), correspond aux rituels préliminaires: préparation de l'espace de
célébration, préparation du corps de la jeune femme, puis préparation de la venue
des dieux.

Le sari blanc est lié a un moment d’émotion. La tante paternelle (bua) la plus
agée revét le premier sari a la jeune fille. Toutes les deux sont seules et la jeune
femme doit verser des larmes. C’est un instant douloureux qui inaugure la séparation
avec les parents. La tante reste aux c6tés de sa niece puis 'accompagne a I'endroit
ou s’effectue le rituel.

Le sari blanc est également désigné sous le terme de /ata en chhattisgarhi,
probablement issu de /laftha en hindi, défini comme « un sari rude de coton » (Mac
Gregor 1997 : 883). L’indication de la matiere est effectivement indiquée apres la
couleur. Pourtant, les représentantes des castes emploient I'expression anglaise
cotton sari pour bien se démarquer du sdti sari (hindi et chhattisgarhi) des adivasi.
La premiere dénomination renvoie a une matiere plus fine que la seconde, laquelle
évoque le sari de coton épais (encore appelé « chhattisgarhi sari », cf chapitre 2).

Dans les couleurs associées aux varna donc, le blanc est associé aux
brahmanes, caste supérieure. Dans le jeu du chaupar, Jean-Luc Chambard relie le
blanc au nord, aux neiges de I'Himalaya et a la pureté (Chambard 1995 : 246).
Brenda Beck voit en le blanc une couleur auspicieuse, qui indique la stabilité, le bien-

étre et 'absence du mal (Beck 1969 : 556). Pourtant, le blanc est la couleur de la
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veuve, considérée comme inauspicieuse (cf chapitre 3). Comment peut-on expliquer
ces faits, qui semblent, au premier abord, contradictoires ?

Si le premier sari porté par la jeune fille vierge est dit « blanc », il ne I'est
jamais complétement et se distingue du sari de la veuve. Si la partie principale
blanche est unie, les bords sont
ornés de motifs colorés. Les
jeunes femmes adivasi, quant a
elles, rejettent le blanc au profit
du créme ou du jaune clair.
Couleur et port sont associés.
Quels que soient les groupes,
le style correspond au type
urbain et I'extrémité du sari est
portée dans le dos (ultd). La
jeune femme n’a pas de raison
de se couvrir la téte car, non
mariée, elle est dans son
domicile parental et n’est pas
en contact avec les hommes
issus de la belle-famille. Elle ne
porte ni bijou ni maquillage ;
ses cheveux sont simplement

relevés et noués. Sous ce

vétement, la jeune fille a 'apparence d’'une ascéte et est considérée comme Parvati,
femme de Shiva (Stevenson 1930 :69). Akds Ostdér (1982) a déja souligné les
analogies entre la jeune fille vierge et la veuve. Bien que ces deux statuts soient
différents (le premier est auspicieux, le second est inauspicieux), ils ont des points en
commun, comme celui de la solitude. Bien que tout soit fait pour distinguer la jeune
fille vierge de la veuve, on ne peut nier I'évidence : la couleur du sari et 'absence de
parure indiquent une certaine similarité de statuts. Dans les deux cas, I'énergie
féminine (shakti) doit étre contrélée et modérée au moyen de la couleur blanche (ou

jaune péle) supposée étre « rafraichissante » (Beck 1969 : 558-559).
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Dans cette premiere phase, contrairement a celle qui va suivre, la jeune fille ne
doit pas attirer le regard des dieux et des humains. Le rituel est congu pour rafraichir
et purifier la future épouse et pour apaiser les dieux et les mauvais esprits. Il y a
comme une valorisation des matieres premiéres dites naturelles : le matériau est de
coton et la couleur est claire pour permettre I'absorption du mélange purificateur.

Le port du premier sari s’inscrit dans les rituels purificateurs précédant le
mariage. Le sari blanc de coton est associé au statut de la jeune fille et a son
appartenance au milieu parental. Tout comme d’autres éléments du rituel (I'abri de
feuilles et la terre), il permet, par son action rafraichissante, de purifier le corps et la
personne. Son action est renforcée par le matériau, le coton, et multipliée par le
mélange du curcuma et d’huile, enduit sur le sari et la peau.

Chez les adivési, le blanc n’est pas la couleur du veuvage (sauf en cas de
phénoméne de sanskritisation) et la
marque de la distinction entre la
femme mariée dont le mari est vivant
(suhdgin) et celle dont le mari est
mort (vidhavd) n’est pas forcément
visible. Chez eux, la question du
| jaune pale (plutét que le blanc) est
davantage liée a un systeme de
codification différent qu’a la seule
volonté de se démarquer de la
couleur du veuvage. Pour les adivasi,
le sari de mariage est
nécessairement « jaune ». La
premiere tenue est toujours jaune
méme si ce jaune pale se rapproche

du blanc. Cette teinte correspond a la

- couleur du curcuma appliqué

= :
. = , Ppendant le rituel. Quant aux « castes
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porter vers le sari jaune pale.
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Le mélange jaune et frais, auspicieux et purificateur, est composé de curcuma
(haldi) et d’huile (tel). L’huile est a base de moutarde (sarso”) ou de sésame (tilli).
L’effet recherché avec ces ingrédients est d’abaisser la température du corps de la
jeune fille afin d’écarter le mauvais ceil (nazar). Ces rituels de préparation tournent
autour du théme de la fraicheur. L’abri de feuilles et de branchages (ma“dap),
couleur verte, a le méme réle que le jaune et le blanc. La terre, associée a I'eau, a
une action identique. Le tout s’inscrit dans le déroulement d’un rituel auspicieux
(shubh) et purificateur (shudadh).

Le lendemain, l'onction de curcuma et d’huile se prolonge jusqua la
cérémonie des vétements (chikot), durant laquelle la femme la plus &gée de la caste
(la grand-meére paternelle) fait le don de tissu aux hommes et de saris aux femmes
tout en disposant un peu de mélange auspicieux sur le front de chaque personne. Le
rituel s’achéve par un jeu : les femmes s’échangent des saris et se badigeonnent de
curcuma sur différentes parties du visage. Le rituel, qui a commencé par un moment
grave et douloureux (la mise en place du sari blanc, le début de I'onction) avant de
devenir extrémement solennel (le don de vétements parmi les membres de la caste),
s’acheve finalement dans le rire. Le lendemain, les femmes se parent pour aller au
temple et demander l'intercession des dieux. Le port du sari blanc prend fin aprés le

bain rituel que cing ou sept femmes font faire a la mariée.
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B) Mariée en sari de soie rouge

Les femmes issues du systéme des castes, qui sont les seules a porter le sari
rouge, désignent celui-ci sous le nom de Banarsi sari (banarsi = de Bénares) Ce
terme indique la provenance du sari, Bénares, la ville du nord de I'lnde ou il est
fabriqué. Cette dénomination implique forcément une soie épaisse. De maniére
générale, cette tenue est associée aux mariages du nord de I'Ilnde. C’est un sari
coulteux dont le prix débute a 800 roupies pour atteindre des milliers de roupies. Ce
type de drapé répond également au nom de silk sari. La encore, I'utilisation du terme
anglais permet a la classe moyenne anglophone (ou supposée I'étre) de se

démarquer.
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Le rouge est une couleur ambivalente. Il exprime « la santé et la vitalité », en
raison « de son évidente relation au sang », et précisément, la relation qu’il a avec le
sang exprime « la pollution, la bataille avec I'ennemi » (Beck 1969 : 556-558). Dans
les varna, le rouge est attribué aux guerriers, les Kshatriya, la couleur étant associée
a l'est, au soleil levant, a la colere et au sang (Chambard 1995 : 246). Dans le
Karnataka, lors des rituels pratiqués en faveur de la déesse Amma, la fleur rouge qui
fait partie des offrandes est synonyme de colere et d’énergie gaspillée
(Hanchett 1988 : 159). Le rouge est également « la couleur de 'amour, du sang, du
cceur, de la shakti et du feu » (Joshi 2002 : 326). En raison de son action énergique,
voire violente, le rouge, méme s’il reste une couleur dominante, est combiné a une
couleur apaisante, le blanc, et dans le cas des saris, associ€ a une couleur
secondaire et calmante également, le vert ou le jaune.

Le blanc et le rouge sont souvent combinés dans le cas d’'un événement de
bon augure. Le bain symbolise la progression d’'un état inférieur (le blanc) par un
point de transition (le rouge), se terminant par la nouvelle condition supérieure du
baigneur (aussi blanc) (Beck 1969 : 557). Effectivement, la jeune épouse revét un
sari rouge apres le blanc apres le bain rituel que cing ou sept femmes lui font faire.
On retrouve I'association auspicieuse des deux couleurs blanc et rouge dans le bain
lui-méme puisque ces femmes mettent en cercle et font passer de I'eau a travers,
soit un linge blanc, soit un tamis autour duquel est enroulé trois®” fois du fil rouge.

Brenda Beck ajoute un élément qui a toute son importance : le rouge indique
une « transition » ou une « transformation » (Beck 1969 : 557). Effectivement encore,
dans le mariage, le sari rouge est un vétement transitoire dans le sens ou il est
précédé par le blanc et suivi du jaune. Il est revétu au moment de la premiere

rencontre entre les deux époux jusqu’au dépét du vermillon.

%7 On retrouve ces chiffres impairs, trois, cinq et sept, régulierement dans les rituels. Ce sont
des chiffres évidemment auspicieux.
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Le rouge, de par son action énergétique, doit étre associé a d’autres couleurs
apaisantes, comme le jaune, ou le vert. C’est pourquoi le sari de Bénares comporte
des motifs verts, et le sari, sous le voile, est jaune.

Le doré, quant a lui marque bien évidemment le caractere festif et, bien que,
dans les hautes castes, la mode soit au « simple » (cf chapitre 3), le doré est
obligatoire®®. Les motifs sont des fleurs et des mangues, éléments présents sur les
vétements féminins, représentant essentiellement la fertilité et la prospérité. Avant de
développer les représentations des couleurs, je vais donner des précisions sur le
rituel pendant lequel est le sari est mis.

Au contraire du sari blanc, revétu sur la jeune fille, on I'a vu, par la tante
paternelle, le sari rouge de la mariée est mis par une personne au choix, qui a du
golt, mais une femme mariée de préférence (le fait qu’elle soit mariée implique
gu’elle porte donc qu’elle sait mettre un sari). Méme une amie de caste inférieure
peut participer a la préparation. La jeune épouse, elle, n’a pas son mot a dire. Elle
n’est pas supposée savoir draper un sari en tant que femme non mariée. Ce n’est
plus un moment douloureux ou la future épouse est seule et pleure. Ce n’est pas un
moment de joie non plus, mais c’est un moment d’effervescence, dans une salle
regroupant un public de femmes aux allées et venues continuelles. Dans le systéme
des castes, la jeune épouse fait toujours attendre son époux pour faire monter
I’émotion et la tension de la rencontre.

Le sari rouge est le sari de la premiére rencontre entre les deux époux. La
jeune fille est amenée, téte baissée, lentement, par deux jeunes filles, elles aussi
portant des saris rouges a la rencontre de son mari. Elle n’est pas supposée le
connaitre ni I'avoir vu auparavant. Dans les villes comme Delhi, les jeunes gens de la
classe moyenne ont la possibilité de se connaitre, voire de se cbtoyer et de sortir
ensemble, mais jamais a Ratanpur et a Puru. Le moment durant lequel la jeune
épouse est accompagnée a son mari est lié a un grand suspense et est un moment
émotionnel trés fort. Malamoud (1989) d’ailleurs compare le mariage a un sacrifice.

La jeune femme est recouverte complétement de cette couleur sang dans son

drapé, renforcée par le vétement également rouge des accompagnatrices. Le drapé

* Le sari de Ritu Thakur, appartenant a la classe moyenne de Ratanpur, jugé trop « simple »,
a été critiqué.
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rouge, associé a la marche excessivement lente, a la téte baissée, renvoient a une
attitude sacrificielle, la jeune paraissant conduite au poteau sacrificiel. Le rouge,
couleur du sang, couleur du sacrifice évoque la perte de la virginité, virginité célébrée
dans les premiers rituels.

Les deux époux se mettent face a face et échangent un premier regard. Il faut
bien rappeler qu’en Inde, le regard est trés régulé. Un homme et une femme ne
peuvent se regarder comme en Occident. Le regard d'une femme a un homme peut
étre percu comme une provocation ou une proposition. Une femme ne regarde
jamais longuement un homme dans les yeux, méme quand elle lui parle. Par contre,
si elle fait un clin d’ceil, c’est tout de suite une invitation a I'acte sexuel. Le regard a
une connotation sexuelle trés forte. Bien régulé, le regard permet de séduire. Dans le
cadre du mariage, la jeune femme, découvrant ses cheveux et son visage et
regardant son mari pour la premiére fois, veut le séduire. Par le maquillage, la parure
et P'ornementation du corps, les femmes se livrent a une entreprise de séduction, en
s’embellissant, elles lancent méme des sortileges (kdman) sur les hommes (Joshi
2002 : 315-340). A ce moment du mariage donc, la jeune femme est parée,
maquillée, habillée comme une déesse afin de séduire son mari. L’ensemble (le sari,
les ornements, le maquillage) est désigné sous le terme de si"gdr, qui a également la
signification de « rapport sexuel® ».

Le moment de préparation de la mariée est unique, la jeune femme n’aura
jamais plus si belle apparence. Le sari qu’elle revét sera re-porté a quelques
occasions, ainsi que I'ornement, mais jamais I'ensemble complet. Par son éclat, le
doré permet de faire ressortir le tissu, la peau et valorise ainsi la personne elle-
méme. Le doré des motifs du sari et des bijoux, évidemment, témoigne de
'appartenance de la jeune fille a une classe sociale, mais, également, dans un sens

plus large, d’opulence, de richesse, de statut de reine, de personnage royal.

% 1- Dress, array, adornment. 2- Sexual love, sexual intercourse (The Oxford Hindi-English
Dictionary. R. S. Mac Gregor 1997 : 1011)
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Le premier regard échangé, ’lhomme dépose une guirlande de fleurs autour du
cou et la jeune femme fait de méme. Ce
rituel se nomme bel mala, mala
signifiant collier, guirlande et bel, fleurs.
Ce moment rappelle loffre de
guirlandes entre Sitd et Ram. La jeune
épouse est la déesse et le jeune époux
le dieu. L’atmosphére est détendue. I
existe toujours un jeu durant lequel
’lhomme se redresse sur ses pieds pour
que sa femme ne puisse atteindre le
haut de sa téte. Lorsqu’elle réussit, la
foule peut applaudir. Le rituel est ainsi
clos.

L’étude du sari rouge dans son
contexte ameéne a identifier de
nombreuses représentations. Ce drapé
est lié au premier regard, a la premiere
rencontre entre la jeune épouse et son

époux. Offert par le pére de la jeune

femme, le sari exprime une transition, un passage et une séparation, mais également
une adoption : la jeune fille est donnée, mais prise en charge par le mari qui vient a
sa rencontre. Le passage du milieu parental au milieu conjugal est vécu
symboliquement comme un sacrifice et psychologiguement comme un moment
douloureux. Le sacrifice n’est pas vécu comme une fin mais comme un nouveau
départ. La jeune femme change de statut, de la jeune fille vierge, kanya, a I'’épouse,
Suhdgin, qui signifie plus exactement I'’épouse dont le mari est vivant. Le sacrifice
permet une renaissance de la jeune vierge en épouse dont le mari est vivant. Ceci
est représenté, dans le systéme des castes, par le vert, couleur mineure s’associant
au rouge du sari, exprimant la fraicheur et la fertilité. Aprés le premier regard,

I’échange de guirlandes et le jeu qui s’ensuit dans le couple font tomber la tension.
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Dans les mariages adivasi, la préparation

de la mariée est beaucoup plus courte et il
n’‘existe pas d’échange de guirlandes, ni de
premier regard. Aprés le rituel de l'onction de
curcuma, la jeune femme attend l'arrivée de son
époux qui apporte le sari. C’est un sari qui
provient de la belle-famille, apporté par I'époux,
qui n’est pas un sari rouge de soie, mais un
= synthétique jaune a motifs rouges. Elle le revét
alors rapidement, et parfois seule. Par contre,
elle met un voile court (chunri), rouge a motifs
dorés (provenant de sa famille) sur ce sari
jaune, jusqu’au rituel du vermillon, ou alors elles
remettent un second sari jaune. Les basses
castes non reconverties (les Dash a Puru, les

Kashiap a Ratanpur) adoptent de méme le voile

et le sari jaune.

Une question demeure : pourquoi les adivasi ne valorisent-ils ni le port du sari
rouge Bénarés ni le moment de la rencontre, comme les gens du systeme de
castes ?. La premiere raison qui vient a I'esprit est financiére. Le sari rouge de soie
est le plus onéreux des saris portés par I'épouse. Sachant que les adivasi et les
basses castes ont un bas niveau social, n’auraient-ils pas les moyens de s’offrir un
tel drapé ? Pour faire une moindre dépense, les adivéasi choisiraient un voile chargé
de doré sur un sari jaune synthétique avec quelques motifs rouges ?. Le colt des
saris de coton chhattisgarhi peut aller de 300 a 500 roupies, valeur qui est bien loin
d’un sari Bénares dont 'un des moins chers et de moindre qualité est de 800 roupies.
A premiére vue, le co(t pourrait &tre une des premiéres raisons. Cependant, les faits
se compliquent car le sari fait partie des dons, mais ne se portent pas.

Un jour, a Puru, Ahilia, jeune fille de ma famille d’accueil, jugeant certainement
que je ne la prenais pas assez en photos — ceci étant comparé au fait que je

m’intéressais surtout a sa mere, et pire encore a ses yeux encore, a Savitri Kanvar —,
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une adivasi est arrivée avec une jeune épouse, une de ses amies, toutes les deux
ayant revétu un sari Bénares. Evidemment, les photographies ont été faites, Ahilia
était au comble de son bonheur, ayant non seulement réussi a me surprendre, mais
aussi a étre enfin prise en photo. La jeune épouse qui se révele étre une adivasi me
dit avoir eu ces deux saris de soie Bénarés comme don provenant de sa belle-mére,
mais me dit ne pas les avoir encore portés. Une autre fois encore, dans le village
Gond, ou je suis revenue apres la célébration du mariage pour poser des questions
supplémentaires, j’ai demandé a revoir le sari de mariage que j’ai pris en photo. J'ai
VU avec surprise que I'on me présentait un sari de soie Bénarés. Ce sari non plus
n’avait pas été porté, c’était un don, la jeune épouse ne savait plus d’ailleurs qui le lui
avait offert.

Malgré I'hindouisation des adivasi, ceux-ci n'ont pas adopté totalement tous
les us et coutumes du systéme de castes. On sait également qu’il a existé certains
interdits au niveau vestimentaire, et que méme si certains habits n’étaient plus
interdits, ils avaient une telle valeur d’appartenance qu’ils ne pouvaient pas étre
adoptés par un autre groupe (cf chapitre 2). L’absence du port de la soie chez les
adivasi est due certainement a des interdits liés a la caste, puisque I'on sait, qu’il y a
des années, la soie n’était portée que dans les hautes castes. Bien que ces interdits
ne soient plus en vigueur, il est clair qu’ils ont encore des répercussions sur les
habitus.

D’autre part, les adivasi ne portent pas de soie mais du coton ou du
synthétique (cf chapitre 2). Le sari coton suffit comme matériau pur et de bon augure.
Le synthétique, lui, est un nouveau matériau, utilisé dans toutes les circonstances
(quotidien ou féte). Comme il n’y pas de distinction de sari quotidien et de féte, le sari
de soie n’a pas de fonction en tant que vétement porté. Le sari porté le jour du
mariage est remis comme sari quotidien des le jour qui suit les noces, méme si elle
va aux champs.

Une explication supplémentaire de cette différence de représentations,
découlant de ce que jai affirmé plus haut, réside dans la représentation du « bonheur
conjugal » (suhdg). Puisqu’il n’existe pas chez les adivasi, puisque que celles-ci ne
portent pas les insignes associés (vermillon, bijoux), le sari rouge, trés symbolique de

cette valeur, n’a pas de signification. En outre, le suhdg n’a de sens que par
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opposition au veuvage. Or, les adivasi peuvent étre remariées aprés le déces de leur
époux alors que dans le systeme des castes, en principe, cela ne se fait pas.

En résumé, la couleur rouge prime sur le matériau. Le rouge est bel et bien
présent au moment de la rencontre des deux époux, puisque les épouses adivasi
portent un voile de cette couleur, chargé de doré en plus. Si les adivasi adoptent la
couleur dominante qui existe dans le systeme de castes, elles n’adoptent pas le
matériau, la soie, elles ne combinent pas le rouge aux mémes couleurs puisqu’elles
le mettent par-dessus un jaune. Les jeunes épouses ne re-portent plus le voile rouge,
mais elles remettent le sari jaune quotidiennement (ce qui est impensable dans le
systeme de castes). Dans le phénoméne de sanskritisation, les adivasi imitent le
systeme de castes, mais ne peuvent, suite a des habitudes, voire des interdits

anciens, s’approprier tous les codes. Il existe toujours un décalage.

C) Epouse en sari jaune

Le troisiéme sari revétu apres le blanc et le rouge est le jaune. Il est mis aprés la
rencontre et il est gardé jusqu’a l'accueil dans la belle-famille. Dans le systéme de
caste, le jaune est uni, chez les adivasi, des motifs verts et rouges ornent le fonds
jaune. On a déja vu que laction du blanc s’apparentait a celle du jaune, a une
substance apaisante et purificatrice, que le sari blanc était finalement teinté de jaune,
et que les adivasi en particulier (mais pas exclusivement) revétaient un drapé jaune
clair. Cependant, le jaune de ce troisieme sari est plus vif que le premier. Dans ce
premier, le jaune tire au blanc, a un ton pale, dans le troisieme, il est intense. La
deuxieme caractéristique est que ce troisieme sari est uni. Enfin, la matiére importe
peu. En général, c’est un synthétique dont le colt est moindre. Dans le cas ou le sari
jaune est porté dessous un voile rouge et doré, et dévoilé apres le rituel des sept pas
(les basses castes), il peut étre, exceptionnellement de soie. Cependant, au contraire
du premier sari, qui devait étre de coton, et le second, qui devait étre de soie (du
moins dans le systéme de castes), le matériau n’est pas le plus important, mais c’est
la couleur et son effet. Le ton vif donne de I'éclat a I'’épouse, représentant le nouveau

statut et le bonheur qui en découle.
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Le jaune, en effet, est la couleur de I'or, de la richesse et de la prospérité, de
la déesse Lakshmi (Chambard 1995 : 249). Effectivement, ici, dans le mariage,
I’épouse est Lakshmi, déesse de la richesse et de la prospérité. Dans la belle-famille,
la jeune femme est accueillie comme telle.

Au contraire du sari ou du voile rouge donné par le pére de I'’épouse, le sari
jaune est un don de la belle-famille. Anne-Marie Stevenson mentionne que la mere
du marié offre un sari qu’elle superpose sur un autre, a la mariée (Stevenson 1930 :
101). Lina Fruzetti indique que le dit lajja bastra — qu’elle définit comme le « sari du
retrait et de la timidité » — est donné a la mariée par le cé6té du marié (Fruzetti 1990 :
57). Effectivement, il en est de méme dans les mariages a Ratanpur et Puru, quels
que soient les groupes.

Le moment du revétement du sari jaune varie d’'un mariage a l'autre. Lina
Fruzetti indique que le /lajjd bastra est donné juste avant le sinddr dan, traduit
littéralement par « le don du vermillon » (Fruzetti 1990 : 57). Il s’agit du moment ou

I’époux dépose un trait rouge sur le front de la mariée.

Anne Marie Stevenson, quant a elle, mentionne que la mise de nouveaux
vétements intervient au « milieu du don de la mariée» (Stevenson 1930 : 90). A

Ratanpur, Ritu Thakur (ci-dessus) a revétu le sari jaune avant le panigrahan
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(versement de l'eau), rituel concluant le don de la vierge. Ritu Jésval revét le sari
jaune avant le don du vermillon. Sunita Kashiap 6te le voile rouge et sort revétue du
sari jaune une fois que tous les rituels sont accomplis. A Puru, la jeune Etvar revét un
premier sari jaune sous le voile rouge, puis porte un second sari jaune, sans voile a
la fin des rituels également, apres un bain. Au contraire du sari blanc et du sari
rouge, qui sont portés a un moment commun a tous les groupes, le moment choisi
pour le sari jaune est moins important. C’est le changement d’'une couleur a une
autre qui I'est davantage. Le moment n’est pas émotionnel, le soin apporté au style
n’importe pas non plus comme dans le cas du sari rouge.

Cependant, méme si le sari jaune est parfois porté pendant le rituel des sept
pas qui précede celui de la mise du vermillon, c’est ce sari qui est utilisé pour couvrir
la mariée durant la mise du vermillon, il correspond a un rite qui confirme le statut
marital de la vierge (Fruzetti 1982 : 57). Lorsque le mari dépose le vermillon sur le
front de son épouse vétue de sari jaune ; il marque définitivement le lien de la femme
a son mari (suh&g) et son statut d’épouse (suhdgin). C’est ainsi qu’elle est recue, en
tant que Lakshmi, déesse de la richesse et de la prospérité, au domicile de la belle-

famille.
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D) Belle-fille en sari bleu

Le sari bleu n’est porté que de maniere temporaire. Il est soit réellement endossé
soit juste mis symboliquement (cf page 232).

Le bleu indigo, ou bleu violacé est la
couleur du dieu Krishna, dixieme avatar du dieu
protecteur Vishnu. Krishna est représenté en
bleu avec une flite traversiére qu’il utilise pour
charmer les bergéres. Il incarne la maturité, la
séduction et I'érotisme requis lors de l'union
matrimoniale (Maucort 2003 : 223). Le bleu
évoque la couleur de la gorge de Shiva
Nildkantha ou « celui de la gorge bleue ». En
buvant le poison, il sauve la terre de la
. destruction et garde le signe de son acte sur sa
gorge (Mackenzie 1994 in Maucort : ibid). Le
bleu, le noir ou le bleu-noir est encore la couleur
des serviteurs (Shadra) et des femmes, couleur
de la sensualité-passion « aveugle », ou encore
de Kali (Chambard 1995 : 249). Le bleu est une
couleur qui est liée aux relations d’homme et de
femme et a la sexualité.

Aprés la mise du vermillon, il s’ensuit un

don de saris, murdakki (dont la gestuelle est
développée ensuite, cf page 232) par les hommes de la famille : I'époux, le frére ainé
de I'’époux et I'oncle maternel de celui-ci. Parmi un de ces trois saris offerts, 'un est
bleu. Ce rituel permet d’établir les relations li€ées au parda, systeme de réclusion, de
respect de la femme indienne vis-a-vis de ses supérieurs. Il correspond a un systéme
de relations et de contacts liés a I'impureté et a la souillure, valeurs fondamentales
appartenant au systeme de castes. Dans le cadre du parda, le sari bleu représente

également le respect, voire la servitude de la femme vis-a-vis des hommes. Par
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servitude, jentends I'ensemble des services qui incombent a la femme mariée en
tant qu’épouse, belle-sceur et belle-fille. La femme mariée, par tous les services et
les travaux domestiques qu’elle doit effectuer est sujette a des contacts impurs.

La femme est affiliée a la belle-famille qui comprend les hommes (beaux-
freres, oncles, grand-pere etc..) qu’elle devra servir. Le statut d’épouse ne s’arréte
pas au lien établi entre le marié et la mariée, confirmé par la mise du vermillon. Il fait
partie d’'un systeme beaucoup plus vaste de relations entre la femme mariée et les
hommes de la famille et de la caste.

N’oublions pas non plus, que dans de nombreux rituels, ou méme dans
I’habillement, par exemple, chez le jeune enfant a qui est mis un cordon noir autour
des hanches, la couleur noire est présente en petites touches pour repousser le
mauvais oeil. Dans le cas du mariage, le sari bleu ou violet, qui s’apparente au noir

en tant que couleur obscure revét la méme action.
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Conclusion du chapitre 5

Le changement ordonné des couleurs ne concerne que le vétement de la femme
et pas celui de ’homme. Dans le choix des saris de mariage portés par la mariée, les
couleurs sont associées a des représentations tantét ambivalentes tantét
complémentaires. Le blanc est la couleur de la virginité, mais également du veuvage,
le rouge est la couleur de la vie et de la mort. En dépit de leur caractere ambivalent,
les couleurs sont percues comme auspicieuses et, en plus, elles sont associées a
des couleurs mineures qui créent un équilibre et empéchent le cété néfaste. Le blanc
vire au jaune pale ou est parsemé de motifs clairs. Le rouge est associé au vert,
couleur apaisante représentant la fertilité, la naissance, et au doré pour porter la
mariée a un statut de personnage royal.

Le jaune, en tant que couleur de l'or, de la prospérité et de la richesse est la
couleur du bonheur et s’oppose au noir, couleur de la pauvreté et du malheur. Le
jaune est la seule couleur de sari qui est portée unie, car c’est son éclat qui importe
et son association a I'or, matériau brillant.

Bien que chaque couleur ait son caractére distinct, I'ensemble des quatre
couleurs est considéré auspicieux. La succession de couleurs des saris est ordonnée
de maniére a renforcer le caractére auspicieux de chacune. Dans ce registre, deux
interprétations se dessinent.

Selon la premiére, la mariée est considérée comme une déesse. Chaque couleur
correspond a une divinité différente qui a une personnalité, un role et des attributs
distincts. En blanc, elle est Parvati, femme de Shiva, incarnant la vertu et la pureté.
En rouge, elle est Sitad, femme de Ram, incarnant la fidélité. En jaune, elle est
Lakshmi, femme de Vishnou incarnant la richesse et la prospérité. En bleu, elle est
Kali, incarnant I'aspect destructeur et dangereux.

Selon la seconde, la mariée est associée a une caste. Dans I'ordre du plus pur au
moins pur, elle porte le blanc des brahmanes, le rouge des Kshatriya, le jaune des
Vaisha et le bleu des Shadra. Ces différents statuts que revét la jeune femme sont

ceux qu’elle prend au cours de sa vie, au cours de ses activités. Pour n’en citer que
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deux, lorsqu’elle sert a manger, elle a un statut pur, équivalent a celui de brahmane;
quand elle est menstruée, elle a un statut impur, équivalent a celui de Shadra.

Ici, plus que l'importance d’'un drapé ou d’'un modele, c’est le choix des
couleurs du sari, a travers leur fonction métaphorique, qui assure le bon déroulement

du mariage et participe a la construction de la personne.
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Chapitre 6 - Textures des saris : cacher et révéler les

émotions

« Je cherche quelque chose a quoi me raccrocher, quelque chose de beau, un
talisman de mon ancienne vie. Je me souviens alors que quelque part en dessous de
moi, en bas, dans le ventre de l'avion, a l'intérieur de ma nouvelle valise brune
empilée dans l'obscurité avec une centaine d’autres, se trouvent mes saris. Des
soies de Kanjipuram épaisses, pourpre profond et jaune d’or, de minces cotons
tissés a la main du Bengale, verts comme des plants de jeunes bananiers, gris
comme le lac des femmes par un matin de mousson. Je sens déja mes épaules se

détendre, ma respiration se calmer » (Divakaruni 2006 : 39).

Au cours de la cérémonie qui se déroule en plusieurs jours, les femmes
affiliées a la mariée changent de modeéle de sari. Selon I'’émotion qui accompagne le
rituel (préparation, invocation des divinités, accueil de I'’époux, départ de I’épouse),
elles mettent des tenues différentes. Ces tenues suivent l'ordre observé dans le
chapitre 5, mais elles ne renvoient pas aux mémes symboles que celles de la
mariée. Tout d’abord, pour cette derniere, les variations se font selon la couleur,
tandis que, pour les femmes de sa famille, elles s’effectuent selon la qualité du

textile : « léger » (halki) ou « lourd » (bhdri)*. Le sari « léger » est soit en soie, soit

“ Halki signifie « 1éger » et bhdri, « lourd », mais aussi « massif », « chargé », et méme

« difficile, grave » (Mac Gregor 1997 : 765). Cet adjectif s’applique a des éléments concrets
(comme le textile) mais aussi a des notions abstraites telles qu’une « autorité », un

« probleme » ou un « climat ». Quand il est suivi du verbe « étre » (bhdri hond), 1’ adjectif
renvoie a I’idée de difficulté mais aussi a celle de supériorité. Enfin, précédé du verbe étre
(hona bhari), le terme signifie « étre enceinte ». L’adjectif halki signifie « 1éger », mais

également « réduit, pale, doux, pauvre et superficiel, non important » (idem :1063). 11
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en synthétique, le « lourd » est obligatoirement en soie. Le premier peut étre porté
dans la vie quotidienne (pas de soie) ou a l'occasion d’'une féte, le second est
nécessairement un sari de féte.

A ces notions de «léger» et «lourd», s’ajoutent deux variantes: le
« transparent » (qui laisse apercevoir le jupon, le corsage, la peau et les bijoux) et
I'« opaque » (qui les cache complétement). Le « transparent » est forcément associé
aux «légers », et I' <« opaque » aux «lourds », mais les «légers » peuvent se
décliner en opaque ou en transparent.

Ces différentes combinaisons entre les saris «légers », «lourds »
« opaques » et « transparents» ne concernent que les épouses, puisque les veuves
ne revétent pas de soie. En outre, le «transparent » est I'apanage de la classe
moyenne urbaine. Quant aux adivasi, ne suivant pas exactement I'ordre chromatique
des saris de la mariée, ne portant pas de soie, ils ne font pas de différence entre la
tenue ordinaire et la tenue de féte. Par conséquent, ni le sari « lourd » ni le « léger »
(et encore moins I'« opaque » et le « transparent ») ne les concernent et 'ordre des
saris en sera quelque peu modifié. Seules, les femmes &adivasi de la jeune
génération auront pourtant tendance a imiter le systeme de castes.

Une « femme mariée dont le mari est vivant », « suhdgin », est a la fois faste
(shubh) et pure (shuddh). Cest pourquoi les femmes mariées conduisent les
premiers rituels purificateurs du mariage. Elles sont ainsi censées repousser le
mauvais ceil, protéger la mariée, se livrer a une entreprise de séduction et porter
chance aux époux. Le role des femmes est quelque peu ambivalent : assurant le
bonheur de I'union, elles sont pourtant chargées de « séduire » le marié pour retarder
le départ de la jeune fille. Le choix des saris (léger et lourd, opaque et transparent)
est fonction de ce jeu de pouvoirs et des émotions qui 'accompagnent.

Durant la premiére phase (rituels de purification de la jeune fille vétue de
blanc), les femmes portent des saris Iégers, le premier ordinaire (pour I'onction de la
vierge), le second, de cérémonie (pour I'invocation des dieux). Facultativement, elles

revétent une troisieme tenue de tous les jours (pour le don de vétement). Durant la

s’applique au textile mais aussi aux couleurs, aux éléments naturels, a certains états
physiologiques (sommeil, douleur), a une personne ou a un discours. Tout comme en francais,

les champs sémantiques du « lourd » et du « léger » sont particulierement vastes.
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deuxiéme phase (don de la jeune fille vétue de rouge), elles mettent un sari « lourd »,
tandis que durant la troisieme (confirmation du statut de I'’épouse vétue de jaune) et
la quatrieme (affiliation de I'épouse a la belle-famille), elles portent a nouveau un sari
« |léger » (ordinaire ou de féte). Au départ de la mariée, elles peuvent changer de sari
de maniére optionnelle. Quant au sari « transparent », il n’apparait qu’au deuxieme
jour, lors de l'invocation des dieux.

En plus du jeu combinatoire, les femmes manient leur sari suivant le rdle
gu’elles doivent jouer pendant la cérémonie. En effet, le sari, en tant que
représentant le ventre maternel, sert non seulement a protéger la mariée, mais a
calmer la douleur de la séparation de la mére et de la fille.

Voyons alors dans quelle mesure la texture du sari, définie par les oppositions
léger/lourd, opaque/transparent contribue au jeu des émotions des femmes affiliées a

la mariée.
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PLANCHE 6 : SARI « LEGER » et « LOURD »
TRANSPARENCE ET OPACITE

De gauche a droite : sari « léger » transparent (soie fine), sari « lourd » opaque

(soie épaisse) et sari « léger » opaque (synthétique fin).
Le sari « léger » transparent laisse entrevoir la peau et les bijoux tandis que la

tenue opaque les cache. Il existe des degrés d’opacité : le sari du milieu, trés épais,

est totalement couvrant, tandis que celui de droite I'est un peu moins.
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Dans la mesure ou le mariage est lié au départ de I'enfant, les femmes doivent
tout a la fois montrer leurs émotions (car un mariage sans larmes n’est pas un
mariage réussi) et les cacher (car une femme ne pleure ni ne rit en public). Les
degrés d’opacité, de transparence, de lourdeur et de légéreté des saris sont alors

fonction des émotions provoquées par les diverses phases de la cérémonie.

A) Premier rites : opacité et tristesse

Le premier jour du mariage, les femmes mariées de I'assistance (de la famille,
de la caste et du voisinage) portent un sari opaque, « Iéger » du quotidien pour
accueillir un char décoré de
feuilles et de branchages. C’est le
jour ou le mangrohan (divinité
représentée par un morceau de
bois et placée devant chacun des
époux) est amené chez la femme
du menuisier pour qu’il soit taillé
et décoré. Le soir méme, toujours
dans la méme tenue, les femmes
mariées vont recueillir de la terre
pour la ramener dans le foyer.

Elles procedent ensuite a

'onction de la future épouse
habillée de blanc. Selon I'dge ou le milieu (rural ou urbain), ce type de sari — léger
mais opaque — est porté en ulta (extrémité dans le dos) ou en sidha (extrémité sur le
devant). En général, la tante paternelle la plus agée (ici en sari bleu, a droite) qui
conduit le rituel le porte sur le devant, considéré plus respectueux pour les
cérémonies. L’ambiance de ce premier jour est calme, triste et plein d’inquiétudes
puisqu’il est associé au commencement des rites qui marquent le départ de la

mariée.
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1- Bénédiction et coin de sari

Le terme 4&shirvdd (hindi) est généralement traduit par <« bénédiction »
(blessing en anglais). Si I'on écarte les connotations chrétiennes d’une telle
traduction, dshirvad dena équivaut bien a « donner une bénédiction » : c’est-a-dire a

poser la main sur la téte baissée d’une personne en appelant sur elle la protection

divine.

Pour donner la
bénédiction a la future mariée,
les femmes, qui, en signe de
respect ont couvert leurs
cheveux avec le pan de leur
sari, disposent le coin droit du
pan sur la téte de la jeune fille et
le maintiennent de la main
droite. Les hommes peuvent
également procéder a la
bénédiction en effectuant ce
geste avec leur écharpe
(gamcha) tenue par la main
droite ou avec la main droite
sans vétement. Cependant, au
moment de lonction de Ia
vierge, seules les femmes
interviennent.

En accordant leur

bénédiction, les femmes de la

famille — celles-la mémes qui
ont participé au rituel de la « terre du four » — souhaitent protéger la future mariée, lui
épargner le mauvais ceil et lui porter chance. Elles font ce geste en tant que méres
(réelles ou classificatoires). La jeune fille, téte basse, est accroupie, voire

recroquevillée, sur une sorte de tabouret rectangulaire en bois (pirhd) afin de ne pas
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étre souillée par le contact du sol. L’ordre hiérarchique est trés clairement exprimé :
les femmes sont debout, la jeune fille est accroupie.

Dans le systeme de castes, les femmes utilisent le coin du sari, qui a été noué
a I’écharpe de I'’époux lors du rituel des sept pas qui consacre 'union du couple (cf
page 128). Par conséquent, lors de la cérémonie de I'onction de la vierge, seules les
femmes mariées — méme veuves — peuvent accorder leur bénédiction. Par contre, la
purification de la future mariée peut étre effectuée par des jeunes filles « pures ».

Le soir du premier jour, apres le rituel « terre du four », on enduit la jeune fille,
vétue de blanc et accroupie, d’'un mélange d’huile (sésame ou moutarde) et de
curcuma. Tandis que le brahmane procéde a I'onction, la mére de la mariée pose
I'extrémité de son sari sur les cheveux de sa fille. Ce geste sera répété par les tantes
paternelles, la sceur ainée, les tantes maternelles, les grand-méres paternelles et
maternelles ainsi que les autres femmes de la famille. Toutes les participantes se
tiennent a I'Est, direction propice.

Tandis que la mére dispose le coin de I'd"chal sur les cheveux de sa fille, la
tante paternelle applique le mélange d’huile et de curcuma sur cinq parties du corps
de sa niece (de haut en bas) : les pieds, les genoux, les coudes, les épaules et le
front. On peut véritablement parler de massage qui évoque en tous points celui que
la jeune mére fait a son bébé. Ensuite, pour repousser le mauvais ceil, les
participantes versent sur la pointe d’une fleche (ou d’un baton, l'un et l'autre étant
propitiatoire) un peu d’huile purificatrice qui s’écoule jusqu’aux cheveux de la jeune
fille. Puis elles lui massent la chevelure. La fleche, tout comme I'huile et le coin du

sari, a une action purificatrice et protectrice.
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L’idée que la jeune fille vierge (en position du foetus) est considérée comme un
bébé est encore renforcée par le rituel suivant : aprés l'onction, les membres du
systeme de castes portent la future mariée a deux et font le tour du pyléne en la
bercant. Quant aux adivasi, elles dansent autour du pyléne en balancant leur pan de

sari de droite a gauche, comme s’il s’agissait d’'un enfant.

Le geste de bénédiction traduit 'analogie entre le sari et le ventre maternel. La
position de la jeune fille, le massage et le bercement renforcent cette association.
L’onction est un rituel de purification et de protection mais aussi I'ultime acte d’amour

maternel avant la séparation.
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De nos jours, les femmes continuent de danser sur ce genre de chansons

chhattisgarhi évoquant la bénédiction.

Le pan de la tante
Sans ta meére, ton cceur est triste, pourquoi ?
Sans ton pére, le corps de la mariée se fane, pourquoi ?
Dans le pan de ta meére, le feu brile, pourquoi ?

Le pan de la tante paternelle apaise le coeur de la mariée

Dans la région de la tante et de I'oncle paternels, on envoie des fleurs pour inviter au
mariage
Avant de partir de la maison, tu étais gaie. Sous I'abri, tu es fanée, pourquoi ?

Le pére de la mariée demande a une personne du défilé combien de personnes ily a

Et si 'on a bien enfoncé les piquets de I'abri dans sa maison

Phiphi ke a"chara

Dai bina ddlrd anman dunman

Dadé bin ddlrd tor badan kumhalaé
Dar ke a"chara tor agin barat he

Phiphd ke a"chara tor hriday jurde

Ek phdl tori-tor nyota bhejae jau jad phulva tor phlphi ke desh
Ghar le o nikle hariyar hariyar marava ma noni tor man kumhaléde
Ké dal utaré hathiyan ghorva kéd le utaré baréti ké dal utaré baréate sajan ghar

marava garé

La chanson évoque la tristesse conjointe des parents et de I'enfant (que ce
soit un jeune homme ou une jeune fille) a I'occasion du départ. Une tristesse mélée
d’inquiétude sachant ce qui attend la jeune épouse : I'inconnu, I'adaptation a une
nouvelle famille et I'exécution des travaux domestiques. Anxieuse, la jeune fille en
fleur se fane a I'accomplissement des premiers rituels. La répétition de « pourquoi »
en fin de vers exprime le désarroi des parents. Si le pan du sari de la mére est

associé a la douleur (par comparaison avec le feu brdlant), celui de la tante
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paternelle est susceptible de I'apaiser. La chanson s’acheve sur le personnage du
pere qui semble s’étre résigné au mariage puisqu’il s’enquiert du nombre de
personnes dans le défilé — signe d’'un mariage réussi — et de la solidité de I'abri.

Le rituel de l'onction de la vierge constitue le dernier moment d’intimité au
domicile parental avant le départ de la jeune fille. La bénédiction des femmes —
purificatrice, protectrice et apaisante — en fait partie intégrante. Le pan du sari
(ordinaire et opaque) symbolise tout a la fois le ventre, 'amour et la douleur
maternels. Entre les mains de la tante paternelle, cependant, il procure I'apaisement

nécessaire au déroulement de la cérémonie.

2- Apaisement de la douleur et don de sari

L’'ultime rituel compensateur de cette premiére phase comprend un don de
sari (chikot) et une parenthése ludique au cours de laquelle les femmes jouent a
s’enduire de pate d’huile et de curcuma.
La meére de la jeune fille, ainsi que la tante
et la grand-mére maternelles, recoivent un
sari des mains de la grand-mére
paternelle. Une fois de plus, le cété
paternel soulage le c6té maternel.

Le rituel du don de vétements se
déroule dans une atmosphére silencieuse
et solennelle. Chez les adivasi, la mére de
la future mariée pleure a chaudes larmes
en ramenant le bord de son sari sur le
visage. Il existe évidemment de
nombreuses  variantes: dans une
cérémonie Gond, la mére pleure a c6té de
sa propre mere, tandis que dans un
mariage Kanvar, la mere sanglote aux

coOtés de son mari. Dans les deux cas, ce

chagrin est entouré dun silence
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compatissant.

Les pleurs sont soumis a un systeme de contrle : ils sont a la fois spontanés
et réglementés. La « pleureuse » doit parvenir a un juste équilibre entre deux
attributs supposés de la féminité : la douleur maternelle et la modestie (/gj). C’est
pourquoi les larmes sont permises mais limitées. Chez les Gond et les Kanvar, les
sanglots doivent étre forts, mais brefs, audibles mais non visibles. Ici, dans la
photographie ci-dessous, la mere (a droite), et la grand-mére maternelle (a gauche)
pleurent en enfouissant leur visage dans leur vétement. Le sari se préte parfaitement
a ce jeu subtil de démonstration et de dissimulation des larmes.

Pleurer a chaudes

L
5 '@ larmes dans son sari est

3

' spécifique aux adivasi. Dans le
i systeme de castes, les pleurs
abondants sont réservés au
deuil. Lors du rituel de I'onction
de la vierge, par exemple, on
se contente de pleurer en
silence en baissant la téte (les
yeux ne croisent jamais ceux
d’autrui) et on n'utilise le pan
du sari qua la fin pour
s’essuyer le visage. Certaines
représentantes du milieu urbain
ont adopté le mouchoir mais

c’est un accessoire trés récent

et encore peu répandu. Les
femmes recoivent des saris et les hommes, soit un drapé a carreaux (lungi pour
adivasi), soit un blanc (dhoti pour systeme de castes). Les vétements sont
généralement pliés et placés sur I'’épaule droite. Dans un mariage Gond cependant,
les saris offerts a la mére et la grand-mere de la mariée — accroupies, comme dans
le rituel de la « terre du four » — étaient déposés sur leur téte, tandis que dans une

cérémonie Kanvar, la grand-mere enroulait le sari autour du corps de la mere.
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Le rituel, en grande partie douloureux, s’achéve sur le « jeu du curcuma » qui
a pour but de relacher la tension. Encore une fois, l'offrande de saris a servi a

atténuer la douleur de la séparation. Le rite des compensations a été effectué.

B ) Invocation des divinités: transparence, Iégéreté et allégresse

Les études anglophones (Wadley 1977, Benett 1983, Hanchett 1988, Hancock
1990, Fruzetti 1990) portant sur les femmes indiennes utilisent fréquemment deux
couples d’oppositions: « shuddh/ashuddh » et « shubh/ashubh ». Le premier est
traduit en anglais par « purity/ unpurity », en francais par « pureté/impureté ». Le
second est traduit en anglais par « auspiciousness/ inauspiciousness », en francais
par «bon/ mauvais augure », « faste/néfaste » (Joshi 2002), « chanceux/non
chanceux » ou méme « prospere/non prospere ». Ces valeurs sont a la fois
autonomes et conjointes. Pour procéder a un rituel, une femme doit étre de bon
augure (shubh) et pure (shuddh). Si le statut de suhdgin induit ces deux
caractéristiques, elle doit, pour les maintenir, s’embellir et se purifier
quotidiennement. La purification du corps et du vétement obéit aux regles suivantes :
jeGiner, prendre un bain, ne pas étre en période de menstruation. A I'occasion d’une
féte, notamment lors d’'un mariage, les femmes doivent tout particulierement soigner
leur paraitre.

Le deuxieme jour des noces, les femmes de la famille se parent pendant des
heures avant d’aller au temple pour implorer la venue des dieux (déviala). La beauté
n’est donc pas seulement destinée a « émouvoir » les hommes. De fait, le terme de
« shubh » revét la double signification de « beauté» et de « prospérité ». Le
dictionnaire Mac Gregor donne comme premier sens « bon augure », « chanceux »,
« bon » et, comme second, « beau », « magnifique » (Mac Gregor 1997 : 953). Les
femmes mariées ne peuvent pas étre prospéres sans étre pures (shuddh). Pour ce
terme, le dictionnaire Mac Gregor (ibid) renvoie aux sens de « non-contamination »
« sans faute » et « simplicité ». Shubh et shuddh ont donc des connotations
distinctes, complémentaires et peut-étre méme opposées. Distinctes car le premier

terme est associé a la beauté et l'autre, a la simplicité. Complémentaires car la
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prospérité ne se concgoit pas sans la pureté. Opposées car la beauté vise a séduire et
la pureté est liée a la vertu.

La jeune fille, vétue de blanc, est confinée au domicile et ne participe pas aux
rituels. Au deuxiéme jour, comme elles se doivent d’étre belles, fastes (shubh) et
pures (shuddh), les femmes portent des saris de féte «légers » en soie (ou simili

" soie), souvent transparent. Au cours

}. du rituel du devtala (prononcé deotala
en chhattisgarhi; dev signifiant
« dieu »), elles invoquent les dieux
pour le bon déroulement de la
cérémonie et la vie future des époux.
L’'usage de la soie est fonction de la
caste et du statut social. Les Jésval
(basse caste) et les Gupta (Vaisha),
issus d’'une classe aisée, en portent
davantage que les brahmanes ou les
Thakur qui appartiennent a une classe
supérieure. Il s’agit donc surtout d’une
question de revenus. Tout légers
soient-ils, ces saris comportent des
motifs bien particuliers réservés aux
grandes occasions: maisons (famille
et foyer), fleurs et fruits (offrande et fertilité) et oiseaux (le paon, le cygne, attribut de
la déesse Sarasvati et le perroquet, auquel, dans le Chhattisgarh, les femmes
confient leur chagrin). Ce deuxiéme jour est un moment d’allégresse : les femmes
dansent a la sortie du temple. On lui assortit corsage et bijoux. En deux mots, on se

pare pour plaire aux divinités.
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PLANCHE 7 : QUELQUES MOTIFS DE SARIS LEGERS DE FETE

Remarque : la ceinture en argent est appelée kamar band

2) La maison et les arbres*?

I L’¢léphant est I’animal sur lequel monte le marié, qui a un statut de personnage royal, pour aller au domicile
de la mariée, accompagné du défilé musical (bdrdt), notamment dans le sud de I'Inde. On comprend pourquoi
I’é1éphant fait souvent partie des motifs de sari de féte.

> La maison et les arbres sont des motifs récents, représentant le foyer et la nature. La représentation s’inspire
de la vision romantique de I’homme et de la nature.
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PLANCHE 8 : SARI LEGER ET TRANSPARENT. PAON*® SUR PALLA.

Ce sari est porté pour la priere au temple. L’animal représenté est un paon
dont la queue rappelle le feuillage. Ce motif se trouve sur I'extrémité (palld). Pour
porter ce sari, on rejette 'extrémité dans le dos (ultd palld), puis on la fait passer au-
dessus de la téte (sir dekhnd) avant de la rabattre devant 'abdomen. De cette
maniere, le motif est mis en valeur. Le tissu laisse apercevoir la peau, les cheveux et

les bijoux.

* Le paon est associé a I’immortalité, la mort et la renaissance, ainsi qu’a la fertilité et a la
séduction (Lynton 1995 : 176).
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PLANCHE 9 : SARI LEGER DE FETE ET ASSORTIMENT DU CORSAGE

Les femmes dansent a la sortie du temple. On apercoit les musiciens. Arti
Jésval, de dos, a revétu un sari Iéger de soie, légérement transparent. Le sari est
porté en ultd de maniére a laisser apparaitre le corsage assorti au palla, lequel est
plissé et épinglé sur I'épaule. Les couleurs, le matériau et la sobriété des motifs

composent une tenue trés élégante.
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C) Accueil du futur époux : lourdeur et ensorcellement

Au troisiéme jour, qui marque le « don de la vierge » (kanya dan), en drapé de
soie rouge, le sari « lourd » est de rigueur. La mere, la tante paternelle et la sceur de
la mariée se tiennent sur le seuil de leur domicile pour accueillir le marié. Apres
I’échange des guirlandes entre les époux, les femmes gardent la méme tenue pour
donner a manger a I'époux (rati bhadji) et pour accorder leur « bénédiction »
(&shirvad) a I'aide du sari.

C'est a ce moment que les tenues sont les plus imposantes et les plus
couteuses : saris traditionnels tissés a la main ; « Baluchar » (Bengale) ; « Bénarés »
et tous saris de soie épaisse, brodés de motifs trés particuliers. Le sari lourd est
associé a la position debout : dés qu’elles doivent s’asseoir, les femmes revétent un
sari léger. Apres la rencontre des époux et I'offre de nourriture, elles prennent place
derriére les époux pour assister aux rituels conduits par le brahmane. Leur simple
présence « observante » soutient la mariée. Le sari lourd ne se porte que debout
pour éviter de le froisser, de le mettre en contact avec le sol, et donc de le polluer.

Le marié fait son entrée, accompagné d’un cortege de musiciens et de
danseurs masculins. Cette arrivée, qui clét les rituels dirigés par les femmes, marque
lirruption du brahmane et des hommes. A ce moment, le sari lourd a plusieurs
fonctions : il fait honneur au caractere royal de la cérémonie (les époux sont percus
comme des rois), il est susceptible de « séduire » I'’époux et il permet de rester
décente devant une assistance masculine. Le jeu de séduction vise a empécher le
marié d’entrer au domicile, ou du moins, a retarder le moment ou la jeune femme
quitte ses parents.

Sur le seuil du domicile, la mére de la mariée, qui a, a ses cbtés, la tante
paternelle (et, éventuellement, la sceur ainée de la mariée) présente au marié sept
patisseries en forme de boules (/addu) déposées dans le pan de son sari**. Ce don,
nommé charao en chhattisgarhi, provient du terme hindi charhdva qui signifie
« offrande » (Mac Gregor 1997 : 300). La gestuelle proprement dite n’est d’ailleurs

pas spécifique au mariage et sera développée ultérieurement (cf page 258).

* En échange, elle recoit de I’époux une chaine en or (ou simili-or).
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PLANCHE 10 : SARI LOURD DE « BENARES »
DETAIL DE MOTIFS

Au mariage de sa niéce, a l'occasion du « don de la vierge », Arti Jésval a
revétu un sari provenant de Bénarés (d’ou son nom) marron foncé — couleur assez
rare pour un sari de féte — égayé par des motifs roses, verts et argentés. Les larges
bords (ornés de mangues et de feuilles) forment un contraste saisissant avec la

partie centrale de couleur unie.
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D) Assistance et départ : opacité et tristesse

A partir du moment ou la jeune femme est donnée a I'époux et & la belle-famille
(sari jaune et bleu), le réle des femmes mariées se limite a une simple présence.
Elles ont été nombreuses, vétues d’un sari du quotidien, a ramener de la terre pour le
foyer ; nombreuses encore, mais cette fois en sari de féte, a se rendre au temple ;
nombreuses toujours, désormais en sari lourd, a accompagner la jeune fille. En
revanche, elles ont été beaucoup moins a remettre un sari de féte léger et opaque.
C’est en effet une petite assemblée qui s’assied derriére le couple pour assister aux
rituels. Le départ, par contre, réunit une assistance féminine particulierement dense,
vétue d’'un sari léger et opaque. Les larmes étant le signe d’un mariage réussi, les
femmes doivent pleurer. Pour s’épancher discretement, elles se couvrent (voire se

cachent) le visage avec le voile opaque du sari.

E) Le cas particulier des adivasi

Avant de clore ce chapitre, je vais comparer les saris des représentantes du
systeme de castes a ceux des femmes adivéasi. Les femmes plus &gées portent des
saris « chhattisgarhi » de coton épais et de couleur foncée (vert ou bleu), au
quotidien et a l'occasion des fétes. A la rigueur, a 'occasion d’'un mariage, elles
substituent un modele quotidien polycott (mélange de coton et synthétique) a
’habituel « chhattisgarhi ». Les plus jeunes, en revanche, s’inspirent des pratiques
du systeme des castes et arborent des tenues distinctes lors des cérémonies du
mariage. Au premier jour des noces, elles portent un sari ordinaire. Au deuxiéme
jour, pour la priere au temple, elles revétent soit le modéle « polycott » soit une tenue
synthétique aux couleurs chatoyantes — comme le rose, couleur par excellence de
I’épouse. Lors du don de vétements, elles mettent un sari du quotidien et pour
marquer le cérémonial du «don de la vierge », elles portent un vétement en
synthétique. Enfin, lors du départ de la mariée, elles gardent cette derniere tenue ou

remettent un sari du quotidien.
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Conclusion du chapitre 6

Le réle du sari est essentiel dans toutes les cérémonies du mariage, du début a la
fin. Méme lorsque les femmes choisissent de le porter ordinaire, il a une fonction,
comme celle d’apaiser la douleur. L’épaisseur des étoffes est déterminée selon les
émotions, la tristesse ou la joie, et selon les pouvoirs féminins, auspicieux et de
séduction. Le sari est utilisé pour protéger la mariée, pour effectuer une offrande au
marié ou encore pour recueillir de la terre. Il sert également de symbole final en tant

qgue voile s’inscrivant dans le systéme de relations hiérarchiques.
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Chapitre 7 - Saris, séparation et instauration d’un systéme

hiérarchique a domination masculine

J’'ai choisi de présenter et d’analyser, dans ce chapitre, des rituels qui se
déroulent pendant le mariage et qui montrent, par 'usage du sari et le maintien du
corps, « l'opposition entre le masculin et le féminin », opposition déja définie par
Pierre Bourdieu, qui s’inscrit dans une organisation spatiale s’opposant entre le
« haut » et le « bas » (Bourdieu 1980 : 117-118).

Ces rituels correspondent a deux moments du mariage différents, puisque le
premier est situé au commencement, les autres (trois a la suite extrémement liés) a
la fin. Le premier se déroule avant la rencontre des époux, les autres ensuite. Par
conséquent, bien que ces deux scénes s’inscrivent dans le theme de I'opposition du
masculin et du féminin, elles n’ont pas la méme fonction ni le méme sens. Le premier
rituel se déroule avec une assemblée féminine tandis que les autres sont a
dominance masculine. Malgré le fait que la premiére scéne soit effectuée entre
femmes, la lignée paternelle prime hiérarchiquement sur la lignée maternelle et c’est
toujours la tante paternelle qui conduit les rituels. A l'arrivée du marié, le brahmane
prend la conduite des rituels parmi une assemblée d’hommes.

Le premier rituel, féminin donc, fait partie des rites préparateurs auspicieux et
purificateurs. La meére, la sceur, les tantes maternelles y sont présentes et y ont un
réle central, mais c’est la tante paternelle qui a le role, justement, de contribuer a la
séparation de la mere et de la future mariée. Ce rituel intitulé la « terre du four », qui
inclut un usage particulier du « sari de la mére », s’inscrit aussi bien dans I'opposition
du masculin et du féminin, liée a I'analogie de la terre et de la mere, que dans les
valeurs fondamentales de la société de castes indienne (hiérarchie, pureté et bon
augure).

Dans la seconde phase du mariage, apres I'arrivée de I’époux et de I'assemblée

masculine, le brahmane (ou le sorcier, chez les adivasi) conduit la cérémonie. Une
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fois que le couple est marié — aprés la circonvolution autour du feu — , se déroulent
des rituels dont les acteurs principaux sont '’époux, son frére et son oncle maternel.
Ces rituels, dans lesquels le sari est le symbole central en tant que voile, reléevent a
la fois de la domination masculine et de la hiérarchie de la caste. La maniére dont le
drapé est porté ou offert permet d’instaurer le systeme de relations dans lequel va

vivre I’épouse : le parda.

A) Séparation du milieu familial et « sari de la mére »

Les ouvrages sur le mariage en Inde (Bengale et Gujarat) ne font aucune
analyse de la fonction du « sari de la mére » (Stevenson 1930, Fruzetti 1990). Une
étude sur les Nagesia effectuée dans le Chhattisgarh évoque ce drapé offert a la
meére de la mariée en compensation de I'effort de maternité (Danda et Ekka 1984 :
16). L’'ouvrage de Chishti et Sanyal recense plusieurs fois un mde séri (méae
signifiant « mere ») dans les districts de Sarguja, Raigarh et Bastar (Chishti Sanyal
1989 : 73 et 85). Selon les auteurs, la longueur du tissu « offert a la mere de la
mariée » est « proportionnelle a ’honneur attribué a la mere ».

Si les ouvrages précités présentent brievement le « sari de la mére », ils ne
mentionnent rien sur son utilisation. C’est pourtant la que réside son intérét principal,
car le sari de la mere génére des interactions entre des personnes de statuts
différents. Le maintien des corps dans le lieu, la facon dont le rituel est effectuée, les
matériaux utilisés sont organisés a la fois de maniere auspicieuse et hiérarchique,
afin de célébrer la maternité et la séparation de la mere et de la fille.

Le rituel de la « terre du four » s’effectue pendant la premiére phase du mariage
durant laquelle les femmes ont un réle prépondérant. Cette phase initiale,
essentiellement purificatrice et propitiatoire, est également constructive (enduit et
décoration du sol, fabrication du dais nuptial). Elle prépare la séparation entre la fille
et la mere. Le « sari de la mére », utilisé dans le rituel de la «terre du four » et
intégré dans cette phase préparatrice, est associé a des émotions opposées et
complémentaires : lié a la notion de bonheur (khush), il console du chagrin (dukh) de

la séparation.
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Ce rituel nommé chdimati en chhattisgarhi est pratiqué aussi bien dans le
systeme de castes que chez les adivasi. Chul vient de chdlha, le four ou s’effectue la
cuisine du mariage (chhattisgarhi et hindi), et mati signifie « terre » (chhattisgarhi ;
mitti en hindi). Chdlmati peut donc étre traduit par «terre du four ». Le soir du
premier jour, les femmes, vétues d’un sari du quotidien, vont en procession collecter
un peu de terre et la ramenent au domicile. En hindi, ce rituel est appelé méti korna,
ou mat kor qui signifie « creuser la terre ». |l est accompagné de nombreux chants. A
I'ille Maurice ou les rites de mariage indiens sont toujours observés, des spécimens
de ces chants ont été publiés par Suchita Ramdin (1989) et illustrés par Mira Ramdin
(cf planche 11).

Dans ce que l'on pourrait nommer la «cérémonie de la terre », dharti ki
puja (dharti : terre, pdja : cérémonie religieuse), les femmes nourrissent, abreuvent et
ornent la « terre-mére » (dharti méatd) en vue d'obtenir sa bénédiction (ashirvad). La
terre recueillie dans le « sari de la mére » servira a construire le four et a I'édification
de deux morceaux de bois décorés (mangrohan), représentant le dieu témoin des
cérémonies, placés devant chacun des deux époux. Mélangée a I'’écorce de riz et a
'eau (chhabai), la terre est répandue sur le sol. Un dessin quadrangulaire (chok) y
est tracé a la farine de riz. Les éléments servant a la cérémonie du mariage peuvent

y étre déposés et I'onction de la jeune fille (haldi hayi) peut commencer.

1- Dénominations et description

a- Dénominations

En chhattisgarhi et en hindi, les méae sari, maike séari, mar ke séari, ou mae
lugra signifient « sari de la mére ». Ce sont les désignations les plus courantes. En
chhattisgarhi, cette tenue est également appelée bérer ou berai: «le sari du
mauvais ceil ». Ces termes sont proches du hindi vér, véri qui signifie « ennemi,
antagoniste » (Mac Gregor 1997 : 936). Ce vétement est donc supposé repousser le
mauvais ceil. La troisieme dénomination, sukh sari (« sari du bonheur ») évoque son
caractere auspicieux. On I'appelle encore bhagavan ki séri ( « sari des dieux ») car il
est offert aux dieux avant d'étre offert a la mere de la future mariée. Ces désignations

sont associées au réle des femmes lors de la premiére phase du mariage : repousser
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le mauvais ceil et faire venir les dieux. Enfin, une toute derniére dénomination, parra
ki sari, a trait au large plat en osier (parra en hindi ; pora en chhattisgarhi) ou il est

placé durant la procession.

b- Description

L’'ouvrage de Chishti et Sanyal (1989) décrit trois modéles de « saris de la
meére » revétus par les adivasi et les membres d’une basse caste.

Le premier répertorié, celui des Oraon des districts de Sarguja et Raigarh, est
blanc a motifs rouges et bleus. Le deuxieme, porté par les Oraon mais aussi par
d’autres adivasi du district de Bastar (Kavar, Nagabansi et Gond), est blanc a motifs
rouges. Puis, un troisiéme sari se décline en deux coloris différents, adopté cette fois
par les Lodhi (cultivateurs): I'un rouge a motifs jaunes et verts, I'autre vert a motifs
jaunes et rouges (Chishti et Sanyal 1989 : 73, 85 et 95). La partie centrale est unie,
les bords sont ornés. Mais c’est surtout I'extrémité qui est décorée ; la longueur et
'ornement de I'd"chal sont en effet fonction du respect accordé a la mére de la
mariée.

Dans le village d’Oraon situé a quelques kilomeétres de Puru, une femme
Oraon m’a montré un modele de sari de la mére, de coton épais blanc a motifs
violets, faisant encore fonction de « sari de la mére » (cf annexes 2, 3 et 4). Malgré la
christianisation de ce groupe, il célébre des rites de mariage de maniere hindoue.

A I'heure actuelle, & Ratanpur et Puru, cependant, la valeur du sari ne semble
plus résider dans un type spécifique ni dans la longueur du pan. Le modéle du « sari
de la mére » est celui que j’ai qualifié de « sari de I'épouse » : c’est un sari quotidien
a prix modéré (100 a 200 roupies). Le choix du vétement n’obéit a aucun critére
préétabli a 'exception de celui-ci : ni blanc uni (réservé aux veuves) ni noir (destiné a
repousser le mauvais ceil), il doit étre de couleur (marque de la suhdgin).

Les hautes castes (brahmanes, Thakur) mais également les basses castes
reconverties (Jésval) semblent préférer le rouge ou l'orange. Les Vaisha (comme les
Gupta) ont adopté le bleu a I'instar des basses castes (Kashiap) dont la tenue tire sur
le violet a la maniére du sari « chhattisgarhi ». Chez les Harijan, en revanche, le
« sari de la meére » est rouge. Quant aux adivasi, le sari de la mére est le drapé de

coton épais bleu ou vert.
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La mére de la mariée peut soit se vétir du « sari de la mére », soit se vétir d’un
sari et porter le « sari de la meére » déposé sur I’épaule droite, coutume courante qui

représente le port du vétement lui-méme.

2- Le rituel de la « terre du four » (chidlmati)

Le rituel se développe en plusieurs étapes : la procession, la cérémonie faite a
la terre, le don de riz, I'action de creuser et de recueillir la terre (dans le sari puis sur
le plat d’osier) et le retour a la maison. Comme le veut 'usage, la mére et la tante

paternelle se tiennent dans la direction propitiatoire : I'est.

a- La présence de la lignée paternelle et maternelle

Ce rituel, mené par les femmes, réunit la mére de la mariée (obligatoirement),
la sceur de cette derniere (éventuellement) ainsi que les grands-meres et les tantes
du cété paternel et maternel. Les quelques hommes présents (un ou deux) ont un
réle essentiel mais passif. Les femmes du cété paternel donnent, celles du cété
maternel regoivent. Le don, s’insérant dans les valeurs du systéme de castes, est
congu comme une relation hiérarchique entre un donneur supérieur et un receveur
inférieur. Ce rapport se manifeste pleinement dans le langage du corps : la grand-
mere (dadi) et la tante (bua) paternelles se tiennent debout, tandis que la mere, la
grand-mere (nani) et la tante (mami) maternelles sont accroupies. La mere, pour
accomplir le rituel est seule ou accompagnée de sa sceur ainée (bare ma) ou de sa

mére. A deux, elles effectuent les mémes gestes.

b- La procession

A la tombée de la nuit, les femmes quittent en nombre le domicile de la future
mariée pour se rendre aux alentours du village. A cette occasion, plusieurs familles
peuvent étre regroupées. Amies et voisines peuvent également se joindre a la
procession. Le succes d’une telle cérémonie (liée a la prospérité et a la pureté)
nécessite un grand nombre de participantes. Le champ choisi doit étre en jachere.

Les éléments de la cérémonie (riz teinté de curcuma, fleurs et poudres de

couleurs, eau purifiante et allumettes pour le feu) sont disposés sur un plat d’osier
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(parrd) porté sur la téte de la tante paternelle. La mére de la mariée revét le maike
sari ou se contente de le porter pli€ sur I’épaule droite. Le maike sari est absolument

neuf (nai sari), donc « pur », pour recevoir la terre.

c- La cérémonie faite a la terre

Aprés avoir dessiné un dessin a quatre coins (chdk) grace a la poudre de riz,
la tante paternelle, suivie de la mére, offre a la terre de I'eau pure, du riz teinté de
curcuma, du santal et des fleurs. Puis les deux femmes allument un feu (lequel est
un dieu témoin). Elles effectuent également des dons au piquet de fer (kudali, gé"ti

ou sabar), lui-méme considéré comme un dieu, qui va servir a creuser la terre.

d- Le don de riz dans les saris

Il coincide le plus souvent avec les offrandes faites a la terre. La grand-mere
paternelle (méme si elle est veuve), debout, face a I'est, plonge les deux mains,
paumes tournées vers le ciel, dans une grande corbeille en osier et dépose a cinq
reprises (chiffre propice) des poignées de riz dans le pan de sari des femmes
présentes — grand-mére maternelle, tantes paternelles, mére de la mariée, tantes

maternelles et épouses des oncles.

e- La terre creusée et recueillie dans le « sari de la mére » (planches 11 et 12)

Le mari de la tante paternelle creuse la terre avec un piquet de fer sur autour
duquel on a noué un vétement masculin : dhoti (blanc) ou lungi (a carreaux). Apres le
premier coup, cing jeunes filles apposent la main droite sur le piquet. La terre est
ainsi creusée a cinq ou sept reprises.

La mére de la future mariée (parfois accompagnée de sa sceur ou de sa mere)
se tient accroupie face a I'est. A la droite du piquet, elle pose a terre I'extrémité du
« sari de la mére », I'd"chal (porté sur le devant sidhd) a méme le sol — coins étalés
de part et d’autre — a I'endroit ou s’est effectuée la cérémonie a la terre. L’'oncle ou la
tante du cbté paternel jette cinq poignées de terre sur le tissu ainsi étalé. La terre est
enduite recueillie et déposée sur le plat d’osier. Puis la mére se tourne. Dos a I'ouest,

elle jette un peu de terre vers I'est (par-dessus son épaule).
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Il existe des variantes & ce rituel. A l'occasion d’un mariage Jésval, par
exemple, la mére, vétue de rouge, se reléve, se tourne face a I'ouest avant de pivoter
vers 'est. Tandis qu’au cours d’'une noce Kashiap, la tante maternelle, assise a droite
a l'arriere de la meére, dépose I'extrémité de son sari sur celui (violet) de la mere.
Durant un mariage Harijan, enfin, la mere et la grand-mére maternelle, cote a céte,
se recouvrent du « sari de la mere » (rouge) et se tournent successivement vers l'est,
'ouest, et de nouveau vers I'est. Dans les trois cas, les femmes restent accroupies.
Signalons enfin une derniére variante : dans un mariage Gupta, la mere et la tante
maternelle, vétues d’un sari identique (bleu gris), se levent, tournent sur elles-mémes
et exécutent un tour complet (vers la droite) en tenant une soucoupe avec une
flamme (on dit alors qu’elles font I’arti) En se tournant a I'est, puis a l'ouest, ou en
pivotant sur elles-mémes, la ou les actrices (mere, grand-mere ou tante ainée
maternelles) s’adressent aux quatre points cardinaux. Le sens de la rotation doit étre
favorable : d’est en ouest, tour effectué vers la droite.

Il s’agit, dans ce rite auspicieux, d’invoquer de maniére ordonnée I'ensemble

des points et directions ou résident les divinités et les ancétres.

f- Le retour de la terre au domicile. La construction du four

De retour au domicile de la mariée, une personne du cété paternel ou
maternel (a I'exclusion de la mere) dépose un peu de terre dans le four qui servira a
la cuisine et a I'endroit ou sera célébrée la cérémonie. Une partie de cette terre,
mélangée a de I'eau et de la bouse, servira a enduire le sol, une autre, a planter les
batons placés en face des mariés (mangrohan). L’'onction de la vierge peut alors
commencer. La jeune fille se tient accroupie devant sa mére qui, debout, lui met le
pan de son sari sur les cheveux. Si le sari de la mére est le sari supplémentaire
gu’elle avait sur I'épaule, elle le dépose sur le plat d’osier (parrd) disposé a ses

cotés.
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3 — Interprétation : rite en ’honneur de la maternité

Les rituels liés a la terre paraissent universels. En Inde, la terre est une
déesse répondant au nom de mata (« mere », hindi et chhattisgarhi). Dans la
mythologie, la déesse Sitd procede de la terre et revient a la terre. Le rapport
métaphorique entre la fertilité (de la terre) et la fécondité (de la femme) est largement
documenté. A la naissance, le placenta de la mére retourne a la terre puisqu’il est
enterré dans un champ. Lina Fruzetti montre ’'homologie entre le mari - « graine » et
la femme - «champ », le « contenu/entouré», le « contenant/entourant» et le
masculin/féminin (Fruzetti 1990 : 24, 25).

Ainsi, ce rituel du Chhattisgarh implique ou célébre la terre : bhojali, au cours
duquel, a la saison des pluies, les femmes plantent des graines avant de les plonger
dans l'eau neuf jours aprées (Burkhalter 1996). Dans le rite de chdlméti, le riz
(symbole de semence) est offert de fagon auspicieuse par la grand-meére paternelle
(dadi). Debout, elle distribue des poignées aux femmes mariées (tantes paternelles,
maternelles, épouses des oncles...). Cependant, c’est par 'usage du sari dans lequel
est recueillie la terre que se révéle 'homologie entre la « mére » et la « terre-meére ».
Le sari est un contenant, tout comme une matrice ou un ventre maternel. Le
contenant se transforme en contenu car la terre-mere englobe le pan (recouvert par
des poignées de terre) avant d’étre elle-méme « contenue » dans I'extrémité du sari.

En outre, il existe une analogie entre I'action de creuser et l'acte sexuel. Le
piquet, sur lequel un vétement d’homme est noué, est manipulé par I'époux de la
tante paternelle. Il creuse la terre. Le « sari de la mére » est mis en contact avec le
vétement d’homme noué autour du piquet : le couple masculin/féminin est ainsi
formé.

Quant a l'opposition entre le haut ('lhomme et la grand-mére paternelle restent
debout) et le bas (la mére accroupie), elle est de rigueur. C’est en effet la tante
paternelle qui répand la terre dans le « sari de la mére ». Bien que la mére de la
future épouse soit l'actrice principale, elle n’en reste pas moins inférieure
hiérarchiquement a la tante paternelle.

Le rituel de la «terre du four », dans lequel le «sari de la mére » est

prépondérant, célebre la procréation et la maternité. Liée a la prospérité et au
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bonheur, la maternité améne également son lot de douleurs (d’autant que la future
mariée quitte le domicile parental). La « terre du four » est donc également un rite de
séparation entre la mére et la fille. Le sari offert a la mére est pergu comme une
consolation ou une compensation. Nombre d’expressions traduisent un rapport de
consubstantialité entre la « terre du four » et le mariage. La mére de la mariée dira :
« j'ai fait la "terre du four" », « j'ai mis la terre de la "terre du four" dans I'extrémité de
mon sari », «jai fait le mariage de mon enfant dans I'extrémité de mon sari », ou
encore, «jai fait le mariage avec mes mains ». Cette derniere formule renvoie au
moment ou, tournant le dos a I'Est, la mére jette par-dessus son épaule droite une
poignée de terre dans son sari.

A Tinstar du « sari de la mére » ou elle est recueillie, la terre qui sert a
construire le four et a enduire le sol ou s’effectue la cérémonie est considérée
comme pure. Tout comme sont pures la tante paternelle qui donne et la mére qui
prend. Que la terre soit utilisée pour faire le four ou est cuisinée la nourriture du
mariage renforce cette idée de terre-mére nourriciére, prospére et pure.

Pour recueillir la terre, la mére se tient face a I'est, puis se tourne avant de
revenir vers I'est. La variante au cours de laquelle la mére et la tante effectuent une
rotation compléte indique que l'offrande concerne I'ensemble des dieux et des
ancétres.

Le réle du « sari de la mére » est multiple : associé a la maternité et la fertilité,
il est tout a la fois un élément purificateur (de la terre du four) et un objet
« compensateur » (de la séparation mére-fille). Respectant la hiérarchie traditionnelle
du donneur-supérieur (cOté paternel) et du receveur-inférieur (c6té maternel), ce
rituel obéit a une organisation spatiale non moins traditionnelle (axée vers I'est) et
nous rappelle que le corps et la personne s’inscrivent dans un « tout » cosmique ou

siegent les ames et les divinités.
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PLANCHE 11 : LE « SARI DE LA MERE » (maike sari)
DANS LE RITUEL DE LA « TERRE DU FOUR » (chidlmati)

Figure 1 : La terre est recueillie sur le sari de la tante maternelle, posé sur celui de la

mére®

Figure 2 : La terre est remise dans le sari de la mére qui la dépose sur le plat en

osier.

Plat en osier
arrd, pora)

WU
\@ (%

* La mere de la mariée peut avoir a ses cOtés la grand-mere ou la tante maternelle. Mais elle
peut recueillir, seule, la terre comme dans la figure 2.
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PLANCHE 12 : ILLUSTRATIONS DU RITUEL DE « LA TERRE DU FOUR »
ou « CREUSER LA TERRE »

Rites de mati kornd, ou mat kor. lllustrations de Mira Ramdin, extraites de Suchita
Ramdin (1989), Sanskar Manjari. Marishas ke Bhojpuri Sanskar Git, pp. 289 et 329.
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B) De I'union du couple a I'instauration du systéme du voile

Comme on vient de le voir, la fonction et I'usage du sari dans les rituels
préparatifs du mariage, qui visent a réaliser la séparation entre mere et fille, obéissent
a des codes trés spécifiques au sein d’une assemblée presque exclusivement
féminine. L’arrivée du marié — accompagné de son escorte masculine — au domicile
de sa future épouse introduit d’autres codes s’inscrivant, cette fois, dans le systeme
hiérarchique du masculin et du féminin.

Trois rituels de passage aboutissent a ce changement: le nouage des vétements
des mariés lors du tour du feu qui consacre I'union du couple, la pose du vermillon qui
confirme la condition de femme mariée et le port du voile qui intégre I'épouse au sein
de la belle-famille. A chaque fois, le vétement féminin est mis & contribution : lors du
rituel du feu, on le noue a un morceau d’étoffe attaché a I'écharpe du mari, ensuite
I’époux I'utilise pour voiler et dévoiler le visage de sa femme et, enfin, les hommes de
la famille du mari recouvrent la jeune femme d’un sari.

Chacun de ces gestes exprime la hiérarchie entre le masculin et le féminin. Le
nouage des vétements établit le lien spécifique qui unit I'épouse a I'époux
(pativratdharm — hindi : « dévotion » -), I'application du vermillon, suivi par le port du
voile (ghd"ghat), consacre l'alliance et le rituel final instaure la relation de servitude
entre la mariée et sa belle-famille. On touche ici au systéme plus vaste du parda qui
régit la relation entre la femme et 'lhomme, en général, et entre I'épouse et les
hommes de la belle-famille, en particulier. Sans pour autant développer le systeme du
parda (qui sera largement développé ensuite dans le chapitre 10), je montrerai

comment, de facon symbolique, ce systéme est instauré dans les rites du mariage.

1- Nouage des vétements et tour du feu (planche 13)
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Dans ce moment charniere ou la jeune fille quitte définitivement ses parents
pour changer de famille et de nom, le vétement, tout comme les couleurs et les
paroles du brahmane, contribue a exprimer l'idée d’attachement, de fidélité et de
dévotion. L’acte de nouer le sari (g4"th — got en chhattisgarhi — bandhnd ou jornd) qui
introduit le rituel du feu fonde I'union indestructible des époux.

Dans le rituel du feu, apres avoir accompli les sept tours, la femme accéde au
statut d’« épouse dont le mari est vivant » (suh&gin). Désormais, si son mari décede,
elle devient veuve. Ce rituel est nommé bha"var (également bha"var) ou phera ; c’est-
a-dire « circonvolution », « tour »
(Mac Gregor 1997 : 689, 763).
Associé au verbe parhana, le
premier terme  signifie  trés
précisément « aller autour » (ou
« faire le tour ») et le second « étre
guidé autour du feu ». Mais les
deux expressions renvoient
€galement a I'idée d’« étre marié ».
Quant au chiffre sept,
particulierement  propice selon
Susan  Hanchett  (1989), |l
rappellerait le nombre de pas
effectués par Vishnou — le dieu
protecteur — pour traverser
'univers. C’est également le chiffre
des vies a venir du couple.

A Ratanpur et Puru, la

rotation autour du feu et le rituel

des sept pas coincident. Plus
précisément, chaque tour équivaut a un pas: dés qu’il est accompli, la mariée fait
tomber un petit monticule composé de curcuma, riz et pieces, de la pierre a moudre

les épices avec l'orteil de son pied droit. Le couple — ’lhomme derriére tenant sa
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femme par les épaules — accomplit chaque tour en respectant I'ordre suivant : est,
sud, ouest et nord.

Lors du rituel du feu, le mari, bien que placé derriere I'épouse, est celui qui dirige
I'action. Pour la femme, la notion de sacrifice est omniprésente : sacrifice du pére
« donnant » sa fille et sacrifice de I'’épouse qui fait le serment de ne jamais quitter son
mari. Le pativratdharm est le code de conduite (dharm) par lequel la femme fait le
veeu (vrat) de se dévouer a son mari (pati). Notons que ce dernier terme se traduit
€galement par « maitre » ou « celui qui conduit » (Mac Gregor 1997 : 596).

Le brahmane dépose certains éléments de bon augure (curcuma, riz, piéces de
monnaie) dans une longue piece d’étoffe jaune et rectangulaire et fait un nceud. Puis
il attache chaque extrémité du tissu aux vétements des époux : I'’écharpe de ’lhomme
et le coin droit de I'd"chal de la jeune femme. Au total, il y a donc trois nceuds (autre
chiffre propice) : le « masculin », le « féminin » et la réunion des deux, au centre. A
partir de ce moment-la — du départ de chez les parents jusqu’a l'arrivée au domicile
conjugal — les époux sont « matériellement » attachés.

De plus, le brahmane dépose dans I'd’chal de la mariée une noix de coco
gu’elle enserre dans celui-ci, puis qu’elle maintient en rentrant les deux coins. La
symbolique de la fécondation, de la fertilité est partout présente. On l'a vu, le
brahmane garnit le nceud de substances propices, tandis que le pan du sari, empli de
riz, est replié sur le ventre de la jeune femme. Surtout, — et c’est ici le seul moment
de la vie de couple ou c’est non seulement admis mais prescrit — les époux se
touchent en public : ’'homme appose successivement les mains sur les épaules et le
ventre de la femme. Ce contact ritualisé — associé au pan du sari évocateur du ventre
et de la maternité — est explicitement lié a la sexualité. Le discours du brahmane

compare le couple qui s’unit a deux eaux qui se confondent.
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: « NCEUD » DES VETEMENTS LORS DU MARIAGE

PLANCHE 13
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« Livret de colportage de chants de mariage en Inde du Nord »

Collection particuliere de Catherine Servan-Schreiber
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2- Vermillon et voile : la confirmation du statut d’épouse

On a vu que la couleur rouge évoque la vitalité, I’énergie, la chaleur et la
sexualité (cf page 182). C’est, vétue de rouge — symbole de sacrifice et de sang —,
que la jeune fille est « donnée » par son pére, et c’est une couleur rouge (sinddr) qui
sera déposée, par son époux, sur la raie des cheveux.

Le rituel du vermillon est dit sinddrdan (hindi) : lit. don (dédn) du vermillon
(sinddn. Ce faisant, I'époux réalise le suhdg qui signifie « état auspicieux de la
femme mariée dont le mari est vivant » ou « bonheur conjugal » (Mac Gregor 1997 :
1033, Joshi 2002 : 315). Dans l'expression suhdg lagdnd, le deuxieme terme se
traduit par « joindre, connecter » (Mac Gregor 1997: 879), lequel est matérialisé par
le trait de sinddr. Au cours du rituel, ’homme se tient debout et sa femme, qui lui est
subordonnée, est assise en tailleur, téte baissée. L’époux effectue le geste et
instaure le code, I'’épouse, passive, ne fait que recevoir. De la main droite, il préleve
un peu de poudre rouge d’un récipient (singdlia) et trace a sept reprises une ligne
vermillon (sinddr) sur le front de sa femme (en partant du nez). Le dernier trait
prolonge sur la raie des cheveux (pure ma"gh me"). A ce moment-1a, I’époux rejette
le bord du sari avant de le rabattre a deux mains sur le visage de son épouse. Cette
derniére est donc revétue du voile (ghd"ghat).

Aprés le rite de circonvolution, cette marque rouge établit publiquement et
perpétuellement (c’est-a-dire jusqu’au déces de I'époux) le lien qui unit la femme a
son mari. Ensuite, chaque jour, le sinddr sera appliqué soigneusement aprés le rituel
purificateur du bain. Progressivement, cette marque — proscrite pendant les quatre
jours que durent les regles —, devient indélébile, méme si elle s’estompe au cours de
la journée. Symbole de conjugalité, le vermillon, tout comme le sari, est également un
ornement qui souligne la séduction (voire I’érotisme) des cheveux, des yeux et de la
peau.

Cette marque rouge est étroitement liée au sari qui, entre les mains de I'’époux,
permet de couvrir et de découvrir le visage de la femme. Plus tard, dans le village de
sa belle-famille, 'épouse devra rabattre le pan du sari sur les cheveux en signe de

respect (izzat) et de pudeur (/4)) — valeurs supposées intrinséquement féminines.
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Plus encore que la mise du voile par I'’époux, celle effectuée par les hommes de la

belle-famille souligne la place assignée a I’épouse dans la hiérarchie familiale.

3 — La mise du voile et I’'instauration du pardd (planche 14)

Le rituel de la mise du voile, qui consiste a jeter un sari sur la téte de la
mariée, porte le nom chhattisgarhi de murdakki. Murdakki (mur « téte » et dabki ou
dakki « cacher, couvrir ») signifie littéralement « couvrir la téte ». Le hindi en est trés
proche : mund « téte » et dhakana, « recouvrir ».

Les deux hommes sollicités sont le frere ainé (dulha ka baréa bhai ou jeth) et
'oncle maternel (mamdésasur) de I'’époux. L’épouse reste dans la méme position :
assise en tailleur face au sud. Le mari, lui, se tient toujours devant elle. Les deux
autres hommes, debout et orientés vers le sud-ouest, se mettent a I'écart de la
mariée (environ cing metres) en lui tournant le dos ou en lui faisant face (légérement
sur la gauche et a bonne distance). Chacun a leur tour, ils avancent vers elle (environ
un metre), déplient un sari et le secouent six fois avant de le lancer sur la téte de
I’épouse.

Le rituel du murdakki signifie que I'’épouse ne devra montrer aucune partie de
son corps au fréere ainé et a I'oncle de son époux. Dorénavant, elle portera le voile
(pardd ke a’dar: lit. « étre dans le voile »). La position de la jeune femme et la
distance entre les acteurs indiquent que tout contact — y compris visuel — est
désormais découragé.

Le mariage n'est donc pas seulement l'union d’'un homme et d’'une femme. II
implique un code de conduite spécifique et manifeste la hiérarchie du féminin et du
masculin. Tout dans le comportement, la gestuelle et les accessoires (en
I'occurrence, les saris) souligne la subordination de I'’épouse a I'’époux (méme s’il y a
complémentarité) et aux hommes de la belle-famille. Cette relation de sujétion a
partie liée avec le systeme de caste et les cérémonies qui vont suivre dans la vie de
la femme S’y inscrivent.

La cérémonie du voile est suivie de plusieurs rituels entourant le départ du
couple. A ce moment, la jeune femme peut revétir un autre sari. Désormais affiliée a

la belle-famille, il lui faut étre accueillie au domicile conjugal.
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PLANCHE 14 : L'INSTAURATION DU SYSTEME DU VOILE
(murdakki en chhattisgarhi)

L’un apres l'autre, deux hommes de la famille du marié jettent un sari sur '’épouse de
maniére a lui recouvrir la téte. Ce geste symbolise le respect, voire la servitude, de la

bru vis-a-vis de sa belle-famille.
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4 — Le départ de la mariée et I’accueil dans la belle-famille

La mariée, toujours liée a son mari par I'étoffe jaune, suit ce dernier lentement
vers la voiture. Le départ est un moment déchirant : les femmes du c6té maternel
sanglotent en choeur. Ces démonstrations sont le signe d’'un mariage réussi.

La jeune femme, généralement vétue d’'un sari jaune ou d’un voile doré
disposé sur un sari rouge, est accueillie par les femmes de la maison. A ce moment-
la, elle est assimilée a Lakshmi, déesse de la prospérité et de la richesse, et son
arrivée souléve beaucoup d’espoir. Sur le seuil du domicile, ’lhomme se tient derriére
sa femme en lui enserrant la taille. Les femmes de la belle-famille déposent du riz
dans le pan du sari de I’épouse. On retrouve ici le symbole de la semence masculine
déposée dans le ventre de la femme : I'’époux « entoure » I'’épouse. Outre la fertilité
et la sexualité, le riz évoque bien sar la prospérité.

Encore une fois, le réle du sari est capital. Le vétement représente la
personne (la nouvelle venue « matériellement » liée a I'époux) et le corps de la
personne (le ventre). A ce moment précis, le statut du « preneur » — la mariée — est
supérieur a celui du « donneur » — la famille du marié.

Le don de riz dans le sari de I'épouse est suivi d’'une série de rituels : on
détache le bracelet de la mariée et du marié, on dénoue les vétements et on organise
des jeux (consistant a enfouir coquillages et pieces dans le riz). De son cété, la

mariée prépare un plat de riz et de lentilles (khichri) destiné a sa belle-famille.
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Conclusion du chapitre 7

Alors que la plupart des folkloristes et ethnographes qui ont décrit le rituel de
la « terre du four » se sont occupés surtout de recueillir des chants, ils n’'ont pas du
tout abordé, dans leurs descriptions, le réle du sari dans ce rituel de séparation. De
méme, le geste de jeter le sari sur les cheveux de la mariée, n'’a jamais été
mentionné. lls tranchent pourtant avec I'étiquette du mariage. Le paraitre de la
mariée est essentiel. La jeune femme a un réle central dans toute la cérémonie du
mariage. Toute l'attention des femmes, puis des hommes, est portée sur elle. Les
saris, aux quatre couleurs, contribuent a la mettre en valeur. Au début du mariage,
elle est choyée comme un bébé. Durant les rituels qui consacrent I'union des époux,
elle est assistée par de nombreuses femmes, comme une reine. Elle est la personne
a qui les membres de la belle-famille offrent les plus beaux saris. Le départ est un
moment d’arrachement pendant lequel elle est encore la favorite de I'assemblée.

Il n’en reste pas moins que hiérarchiquement, la mariée est inférieure.
Inférieure aux femmes de la lignée maternelle et paternelle qui la massent en
I’enduisant d’huile et d’épice et la bercent. Inférieure a son époux a qui elle devra se
dévouer. Inférieure aux membres de sa belle-famille qu’elle devra servir.

A travers ces exemples, montrant le tissu comme enveloppe protectrice et
prolongatrice du corps de la mere, puis comme masque lancé sur la personne de la
mariée, s’esquisse déja le lien, créé dans la société indienne, entre le sari et

I'instauration d’'une hiérarchie.
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- Troisieéme partie -
Entre conventions morales et individualité : mobilité

et adaptabilité du sari
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Introduction

« Elle avance les doigts ; un doigt. L’effleure. Elle a I'impression qu’il n’y a que
du vide. Puis, un a un, elle sent les fils. Le sari prend consistance a son toucher. Il se

met a exister. A vivre. A vivre ? Elle sourit » (Devi 1999 : 242).

Dans sa thése sur le « Métier a tisser et les vétements andins », Sophie
Desrosiers (1987) contribuait a nous faire percevoir le tissu comme étre vivant. Tout
en renouvellant cette problématique mais d’'une maniére différente, c’est ce caractére
gu’ont adopté Banerjee et Miller dans leur récent ouvrage sur le sari : « Le sari qui
enveloppe la femme exagére sa vivacité quand elle tourne, son élégance quand les
plis se frottent a ses chevilles, sa séduction quand le pan de sari glisse de I'épaule,
son autorité et sa dextérité quand elle contrGle ses plis » (Banerjee et Miller 2003).

Pour mieux comprendre, partons, maintenant, de la constatation que le sari,
plus que tout autre vétement, est une prolongation du corps de la femme. Rappelons
les spécificités du sari en tant que drapé, qui le distinguent d’'un vétement cousu et

coupé. Le drapé n’a pas de taille spécifique en fonction de la corpulence de la
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personne. Il s’ajuste aux dimensions du corps, que la femme soit mince ou ronde,
petite ou grande.

Etendu, au repos, le sari est composé de lisiéres, de bordures et d’'une partie
centrale. Déja, ces parties, mises sur le corps, prennent une allure diverse, qu’il
s’agisse de recouvrir le dos, la poitrine, la téte ou d’étre laissées libres comme le pan
qui est particulierement orné. Elles moulent le corps, le lissent ou lui donnent du
volume. La fluidité du drapé fait que le tissu tombe et épouse le corps. Mais, plus
important encore, des parties qui étaient inexistantes au repos se mettent a exister
dés que le sari est mis sur le corps, notamment les plis. Si le style est urbain, le pan
de sari jouit du privilege d’étre laissé libre dans le dos.

Non seulement le sari s’adapte aux formes du corps, mais il s’adapte
€galement aux mouvements et aux activités de la femme. Celle-ci modifie le modéle,
le met d’'une fagon ou d’une autre selon les lieux, les contextes et selon les réles
gu’elle doit jouer. Le cété vivant du drapé se trouve justement dans son adaptation et
sa mobilité, voire son dynamisme.

Il faut savoir, en outre, que la femme, si elle change de sari de maniere
quotidienne, et parfois plusieurs fois par jour pour des raisons cérémonielles, ne
quitte jamais ce drapé, de jour comme de nuit. Apres le déces de son époux, la
veuve ne porte pas d’autre type de vétement que le sari. Le porter est donc un acte
continuel qui commence a son mariage et qui finit & son déces. A la notion de sari
comme prolongateur du corps se rajoute celle de la prolongation de la personne. Le
modele du sari varie aussi selon qu’on est épouse, veuve, ou encore qu’on
appartienne aux adivasi ou au systeme des castes.

Cependant, la fluidité, la mobilité, 'adaptabilité et le dynamisme qui font toute
la gréce du sari ont des contreparties. Les Occidentaux, subjugués par la sensualité
d’'un corps enveloppé de sari, sont loin d’imaginer toutes les préoccupations
auxquelles se trouve confrontée la femme. Les causes de ces inquiétudes,
nombreuses et diverses, vont de la crainte de se recouvrir convenablement a celle
d’avoir le pan pris dans une porte d’autobus ou encore celle de s’empétrer dans les
plis. Ces soucis qui semblent, a priori, de I'ordre pratique, résultent de toute une série
d’exigences culturelles propres a l'Inde, a travers un jeu de représentations et

valeurs qui forgent 'essence méme de la femme en Inde.
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Il ne faut pas croire que, la premiere fois que la femme s’enveloppe d’un sari,
elle se meut avec facilité et élégance. Se draper d’'un sari demande déja une
technique, vaquer a ses occupations quotidiennes demande un savoir-faire qui
s’acquiert tout au long de sa vie. Il n’existe pas de périodes d’apprentissage durant
laquelle la jeune femme, avant son mariage, apprend a manier le sari. Avant le
mariage, elle met le drapé durant de courtes périodes — la remise d’un dipléme, une
cérémonie particuliere comme les fiancgailles — qui peuvent étre considérées comme
des périodes d’essai, mais la véritable rencontre entre la jeune femme et le sari
s’effectue quand elle doit assumer le fait de le porter au quotidien, dans sa belle-
famille.

Tachons de faire comprendre, maintenant, les origines de ces difficultés. Tout
d’abord, rappelons que le sari offert par le marié a sa femme fait partie du si"gdr, qui
signifie aussi bien « vétement de mariage» qu’ « acte sexuel ». Le sari devient le
symbole de I'’épouse. D’un cété, la jeune fille est heureuse de devenir une femme qui
correspond au statut d’épouse trés valorisé dans la société indienne. De l'autre coté,
cette transformation est génante, car elle suggére, aux yeux de tous, qu’elle a une
vie sexuelle. Elle doit en étre fiere et en avoir honte a la fois. Par conséquent, une
jeune mariée, dans sa belle-famille se doit d’étre hésitante a manier son sari, doit
demander des conseils aux plus agées et doit accepter les remarques de ses ainées
pour progresser dans I'apprentissage du maniement du drapé. Une jeune femme qui
manierait son drapé avec assurance et dextérité serait hautement suspectée d’avoir
eu des relations sexuelles avant son mariage, ou encore de manipuler son époux.

Si la femme est confrontée a des difficultés bien réelles de maniement du sari,
elle joue également de ces difficultés pour faire connaissance avec les membres de
la belle-famille. L’apprentissage du drapé permet de communiquer sur un probléeme,
de se confronter aux réactions des unes et des autres, de découvrir les personnes,
donc, de s’intégrer peu a peu dans la nouvelle belle-famille. D’'un autre cété, les
problemes liés au sari sont des prétextes qui permettent aux belles-sceurs et a la
belle-mére d’approcher la nouvelle venue. Cela fait partie du devoir des femmes
expérimentées de donner un conseil, de procurer une aide et, en général, elles le

font avec douceur et patience.
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Cependant, le sari — voire le vétement en général — peut devenir un objet de
tensions, voire de conflits entre la nouvelle venue, les femmes et les hommes de la
famille. Tel est le cas de Hansaben, jeune épouse brahmane, exposé dans I'ouvrage
d’Emma Tarlo (1996). Le port d’'un gilet considéré trop moderne par son beau-pére,
jamais jusqu’ici revétu dans la famille, aboutit a de vives discussions entre les
hommes de la caste et au retour d’Hansaben dans sa famille. En outre, le sari peut
susciter facilement des jalousies, en particulier de la part de la belle-meére, qui se voit
prendre son fils, subjugué par sa jeune femme embellie par un sari. Les situations
qui peuvent amener a une bonne et mauvaise communication sont nombreuses.
D’autre part, les conflits sont souvent des prétextes a d’autres revendications, a une
mauvaise intégration de la nouvelle venue dans la belle-famille, a une inadéquation
de la femme face a ses nouvelles exigences familiales.

Le sari est lié au passage du statut de la jeune fille en épouse. Se vétir du sari
correspond au fait de devenir une femme. Mais comment la femme vit-elle ce
changement? Il n’est évidemment pas facile de répondre a ces questions qui feraient
'objet d’un travail entier, plus psychologique. Je répondrai cependant, apres avoir
vécu deux années en Inde qu’il n’y a pas une seule réponse mais plusieurs, en
fonction du vécu de la situation et des nombreux facteurs psychologiques et sociaux.

La plupart du temps cependant, la jeune femme vit les premiers jours dans la
belle-famille de facon difficile. La douleur de se séparer de ses parents, freres et
soeurs, le fait de se trouver avec des personnes inconnues demande du temps avant
de se sentir a I'aise. En outre, vivre sans chagrin cette séparation serait trés mal vu
des deux cdtés des familles, car cela signifierait qu’elle ne serait pas aimée de ses
parents, ou qu’elle n’aurait pas de sentiments.

A Ratanpur et a Puru, une jeune femme fait de nombreux allers et retours
entre son domicile parental et conjugal. Lors des premiers retours, bien qu’elle garde
les marques et les bijoux qui signifient qu’elle est mariée, elle laisse fréquemment
son sari pour se remettre dans ses vétements de jeune fille. Cependant, elle le
remet, dés qu’elle sort, parfois fierement, en compagnie de sa mére. Peu a peu, les
retours diminuent, le nombre de jours également, la jeune femme porte plus
longuement le sari. Apres la naissance du premier enfant, la jeune femme s’est déja

davantage approprié sa nouvelle image de femme en sari; elle doit ensuite
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s’approprier celle de mere. Par conséquent, il faut au moins une année ou deux pour
que la femme puisse régler les problemes de base que pose le sari et commencer a
s’habituer a celui-ci. Ce laps de temps améne, en général, a la premiére grossesse.

Devenir femme et porter le sari ne se fait pas sans difficulté et il est concédé a
la femme, par ces allers et retours, une période de transition. Il n’est pas rare non
plus que la femme se sente dépassée par les événements, tant au niveau de son
mariage que d’'une premiére grossesse. Dans ce cas, il est logique qu’elle reporte
son mal étre sur le sari qui correspond a son nouveau corps et sa nouvelle personne
gu’elle n’arrive pas a intégrer. L’intégration de ce corps et de cette personne peut
aller de pair avec linsatisfaction d’avoir un époux et une belle-famille qui ne lui
plaisent pas. Mais une jeune femme, méme en ayant la chance d’avoir un mari a son
gout et une belle-mére compréhensive, peut ne pas se sentir assez mare pour porter
un sari et pour devenir épouse.

Cependant, d’autres jeunes femmes ne se sentent pas forcément dépassées
par la situation et aprés avoir, comme toutes les jeunes filles indiennes, su se
montrer timides et embarrassées les premiers jours, trouvent leur place facilement
dans leur belle-famille. En effet, étre la femme du fils ainé, par exemple, valorise une
jeune femme qui était cadette dans la famille et dont tous les efforts des parents se
sont portés sur le mariage de la fille ainée. Par conséquent, I'allure de la jeune
femme dans le sari s’en ressent, elle a déja plus d’assurance que dans le cas cité
plus haut.

En outre, une jeune femme qui doit subvenir a ses besoins en compagnie de
son mari qui n’a pas de travail fixe, a laquelle la belle-famille ne concéde pas
forcément le temps d’adaptation, doit faire face a la situation car il y va de sa survie.
Elle ne se pose pas, de surcroit, de problemes avec les quelques saris qui lui
appartiennent.

L’adaptation de la jeune fille a son sari est donc liée a 'adaptation de son
nouveau corps et de sa personne dans un milieu inconnu jusque-la, celui de la belle-
famille. Elle dépend de I'’entente qu’elle a avec son époux et avec les membres de sa
belle-famille. Elle varie également suivant les milieux sociaux. La jeune épouse
apprend a découvrir et connaitre un environnement relationnel nouveau : son sari,

son corps, sa personne, son mari et sa belle-famille. Elle a un nouveau réle, des
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nouvelles activités, un nouveau travail, ce qui génere des sentiments dont les deux
pbles sont I'angoisse et la fierté. Cette découverte amene a une relation ambigué
entre la femme et le sari. Ambiguité, ambivalence, dualité de sentiments et de
sensations sont les termes et expressions synonymes qui qualifient la relation que la
femme développe avec son sari et qui font I'objet de cette partie.

Ce qui fait l'intérét du revétement du sari, c’est que son fonctionnement
dépasse linterprétation purement symbolique. La femme, dans son sari, s’adapte
aux regles, mais a l'intérieur de ces régles, elle a des possibilités diverses quant a la
facon de I'ajuster. Ce qui fait la difficulté et la facilité du port de ce vétement, c’est
que ce drapé se préte, avec de l'imagination et du savoir-faire, aux activités tant
religieuses que domestiques ou professionnelles. Plutét donc qu’'essayer de cadrer
ou de figer un geste a un symbole, il s’agit de montrer, dans cette troisieme partie,
d’'une part quelles sont les exigences auxquelles la femme vétue de sari doit se
conformer et comment elle adapte le maniement du sari a ces exigences. D’autre
part, il s’agit de comprendre comment la femme concilie la pratique de ses activités
aux conventions morales et comment elle s’adapte aux ambiguités que lui crée le
port de ce nouveau corps et qui concernent tous les codes sociaux liés aux valeurs
de base qui fondent la société de castes : la hiérarchie, la pureté et l'impureté
(Dumont 1966).

S'’il existe des codes, le maniement du sari ne fait pas partie d'un langage de
signes déterminé ou d’un systéme de gestes fixé dont chacun serait associé a une
signification précise, comme dans le cas, par exemple de la danse classique
indienne. Une maniére de porter un pan de sari peut étre liée a des valeurs
interactives diverses, comme le maintien de 'honneur, la modestie, la séduction. Si,
dans une situation ou la femme est colére, elle tient le coin de son sari qu’elle rentre
a la ceinture, il ne faut pas généraliser le sentiment au geste, car elle n’effectue le
geste que pour affirmer le sentiment. Cependant, il existe des regles, des maniéres
de faire adaptées a ces regles, des obligations que la femme doit respecter et des
interdits auxquels elle doit se conformer.

Dans le chapitre 8, je montrerai pourquoi, dans les cérémonies religieuses, la
femme réutilise son sari de noces rouge et doré, quelle image elle doit donner et

dans quelle mesure les représentations de la vie, du mariage et de la mort y sont
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liées. L’ambivalence est déja présente, puisque d’un cété, la femme est parée et
magnifiée pour ressembler a une déesse, de l'autre c6té, elle I'est pour affirmer son
statut inférieur, a son mari en l'occurrence, dans une société trés hiérarchisée de
castes. L'offrande, dans laquelle le pan de sari joue un réle principal, est également
caractéristique de cette double représentation de la femme. Enfin, les exigences
auxquelles doit se conformer la veuve sont du méme ordre, qu’elle décide de rester
vivante ou de suivre son mari dans la mort.

Dans le chapitre 9, je présenterai quelques inquiétudes auxquelles la femme
se confronte, tout au long de sa vie, en particulier par rapport a la formation et au
maintien de ses plis et comment elle y remédie. J’aborderai la relation et 'usage
spécifiques aux adivasi entre la femme et le jhol (pli souple sur la hanche gauche),
partie existante dans le systéme de castes, mais non mise en valeur de la méme
facon. Enfin, je terminerai par la mise en place du sari lors du bain, commune a
toutes les castes, qui est un des exemples les plus révélateurs de I'art et la maniére
de draper le sari en alliant technique et esthétique.

Dans le chapitre 10, je verrai le réle et la place du sari, en tant que voile, dans
les conventions morales. Le voile permet a la femme de respecter les conventions,
mais celles-ci géneérent, a leur tour, des usages spécifiques. Le jeu du pan de sari
sert a cacher, a révéler et a dévoiler des parties du corps et des vétements pour se
protéger et se mettre en distance, mais également pour contenir ses émotions et
séduire. Cette partie montre comment la femme, bien qu’étant sujette a de
nombreuses exigences, parvient a manier cette partie du sari avec gréace et
sensualité tout en se conformant aux codes d’honneur, de respectabilité et de

modestie.
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Chapitre 8 : Se vétir a nouveau du sari de mariage. Se

dépouiller du sari de mariage

« Le sari, un voile épais qui plissera autour de la taille une fois porté, ils

I'ont emprunté. Blanc. La couleur des veuves, couleur de la fin. J'essaie de
I'ajuster autour de la taille du jupon, mais mes doigts sont gourds,
désobeissants. Il leur échappe et fait des vagues de blanc sur le sol. Prise
d’une colere soudaine, je donne un coup de pied, mais le sari est trop doux, il
glisse facilement. Je ramasse un bord, le maintenant entre mes deux dents, et
tire, ressentant une satisfaction violente, amere, quand je I'entends se
déchirer » (Divakaruni 2006 : 46).

Contrairement a I'Occident, ou la robe de mariée est revétue uniquement le
jour des noces, le sari de mariage™ en Inde est reporté dans des cérémonies qui
célébrent justement I'union d’un couple. Rappelons d’une part les caractéristiques du
drapé : de soie (matériau le plus pur), fabriqué a Bénares, rouge orné de motifs verts
et dorés”” (cf chapitre 5). Rappelons d’autre part que ce sari est lié au sacrifice
gu’occasionne le don de la vierge, au statut de personnage royal que prend la mariée
et a la libération de I'’énergie sexuelle que provoque la premiére rencontre des futurs

€pOoux.

* Les femmes peuvent revétir un équivalent du sari de mariage, de soie ou de synthétique. En
plus du sart, elles remettent leurs plus beaux bijoux, en or ou dorés au-dessus de la taille, en
argent au-dessus, se maquillent le front, se teintent les pieds de peinture rose.

*7 Les adivasi ne portent pas le sari de Bénares (cf chapitre 5). Ils ne célebrent pas non plus les
fétes de dévotion et de fidélité de la femme indienne.
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Ce n’est pas par hasard qu’un des saris les plus célébres d’Inde (de Bénarées)
soit issu d’un haut lieu de pélerinage ou sont célébrés les rites funéraires. Le sari de
mariage est fabriqué la ou de nombreuses crémations sont faites et ou les cendres
sont ramenées de I'Inde entiére pour étre jetées dans le Gange. L’analogie entre le
mariage et la mort est déja
illustrée par le lieu d’origine du
sari. Cette analogie a déja été
soulignée par Catherine
Champion (1986) dans son
analyse comparative de chants
de mariage et de chants de deuil
bhojpuri.

Il s’agit plus particulierement
de chants entonnés par des

femmes au moment du rituel

appelé génd, ou, quelque temps aprés le mariage, a I'appel des beaux-parents, la
mariée s’appréte a quitter le domicile paternel pour aller vivre dans le domicile
conjugal. L’analogie est forte en ce qui concerne le palanquin de la mariée — ici sur la
photographie dans un motif de sari de mariage — et la litiere du défunt. L’analogie
existe encore au niveau de la construction poétique des chants, les sentiments de
tristesse qui I'habitent ainsi qu’entre la maniere dont est raconté le départ — sa
brutalité, son imprévisibilité — (Champion in Adyatan 1986: 65-76).

Les célébrations, ou I'épouse, revétant le sari de mariage, ponctuent le cycle
annuel des fétes. L’année est divisée en trois périodes de quatre mois. Le theme des
noces est récurrent dans ce cycle de 'année puisque, pendant les quatre mois de
sommeil du dieu Vishnou*, le dieu protecteur, les mariages ne peuvent étre
célébrés. La fin de la période des quatre mois est marquée par le réveil de Vishnou.
Son mariage est alors célébré. Quelques jours apres, s’ensuit Divali, la féte des

lumiéres ou les femmes peuvent revétir leur sari de noces.

* « La période de la mousson, durant laquelle Vishnou descend dans le monde souterrain pour
étre gardien a la porte du roi Bali est qualifiée de « sommeil des Dieux » (Chambard 1995 :
232).
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Si le sujet de I'étude, ici, n'est pas d’analyser les rites effectués par les
femmes en Inde, il est incontournable d’en présenter quelques-uns afin de
comprendre I'importance du sari de mariage porté pendant le rituel. Il existe bien
évidemment des ouvrages, en particulier anglophones, qui étudient la vie rituelle des
femmes, mais, malgré les descriptions et I'analyse qui en sont faites, peu est
mentionné sur le drapé, et
encore moins sur le réle de
celui-ci.

Pourtant,  I'expérience
de terrain m’a montré une fois
de plus, qu’a Ratanpur, durant
les rituels de l'année (Bar
Savitri paja, Divali...) et du
cycle de vie (mariage,
naissance, mort), non
seulement revétir le sari de
mariage contribuait a la bonne
réussite des rituels, mais
'usage de ce drapé y avait une
place prépondérante.

En dépit du fait que le
vétement n’est pas ou peu
évoqué, les ouvrages sur la vie
rituelle des femmes sont

primordiaux pour notre sujet

car ils montrent, décrivent et analysent les réles des femmes dans la société.
Véronique Bouillier, étudiant les fétes féminines dans les hautes castes indo-
népalaises, mentionne que ces fétes « mettent en évidence les principales relations
autour desquelles se cristallise la vie sociale » et que le cycle des fétes, « tout en
présentant I'image idéale de la sceur, I'épouse et la mere, actualise le cycle de vie
féminin tel qu’il est voulu et percu par la société masculine dominante » (Bouillier

1982: 92). Lynn Benett (1983) démontre également que, bien que les femmes
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trouvent des stratégies pour y échapper, les fétes sont trés révélatrices de
I'organisation patrilinéaire qui institue les réles de femmes en tant que sceur, épouse
et mere.

Le Chhattisgarh n’échappe pas a l'organisation patrilinéaire qui regne en Inde.
Les fétes ponctuant I'année ou le cycle de vie de la femme sont destinées a
perpétuer 'image de I'épouse idéale, vertueuse et dévouée. La femme, en revétant le
sari de mariage dans des rituels du cycle de I'année porte le signe de sa relation
avec son mari, lié a 'amour, mais également a la dévotion qui va jusqu’au sacrifice et
a la mort. Néanmoins, pourquoi est-ce ce méme sari qui I'a parée durant le don de la
vierge, qu’elle reporte en ces occasions ?

Il semble opportun, dans un premier temps, de présenter comment est défini
le concept de « dévotion » tant citée de la femme indienne, traduite du hindi
« pativratdharm ». Julia Leslie définit la « pativratd*» par « femme dévouée », puis
ajoute que celle-ci, souhaitant la longue vie de son mari, ne doit oublier ni ornements
ni vétements du mariage, indiquant ainsi qu’elle est a la disposition sexuelle de son
époux — qu’elle considere comme un Dieu (Leslie in Eicher 1992 : 205). Il s’agit la
d’'une analyse historique effectuée a partir de textes du XVIllé siécle écrits par
Tryambaka — rappelant la vision conservatrice et misogyne de la femme faite dans
les lois de Manu® — qui expose des prescriptions morales sur la femme et sur son
apparence. Méme si ces textes semblent exagérés et extrémistes, ils refletent une
réalité.

Susan Wadley, quant a elle, définit « pativrat » comme « celle qui jeline pour
son mari » (Wadley 1977 : 115). Véronique Bouillier mentionne que « vrata » désigne
un acte rituel assorti de pratiques ascétiques » (Bouillier 1982 : 91). Enfin, Sarasvati
Joshi traduit 'ensemble « pativrat dharma®’ » par « dévouement envers son mari »
ou « devoirs envers son mari » (Joshi 2002 : 316, 337).

En fait, le terme « pati vrat dharm » est composé de trois mots. « Pati»
désigne I’ « époux » (en méme temps que le « maitre »), « vrata » signifie en premier
lieu « voeu » et en second lieu « rite religieux » ou « jelne », « pati vrat » signifie

« loyauté ou fidélité a I'époux » (Mac Gregor 1997 : 596). Enfin, « dharma » ou

* Alinsi dans le texte
* Exposées dans I’ouvrage de Susan Wadley (1977 : 120-122)
> Ainsi dans le texte
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« dharm » est défini par le dictionnaire Mac Gregor comme les « obligations
complexes religieuses et sociales qu’un hindou dévoué doit remplir », ou « devoir »,
« moralité » « vertu » (idem : 525). A Ratanpur, les femmes définissent ce concept
comme le « veeu que fait toute femme de ne jamais quitter son époux ». Il ne s’agit
pas de suivre son mari dans les faits et gestes de la vie quotidienne — car une femme
ne sort jamais ou exceptionnellement aux cétés de son mari — , mais de le soutenir
corps et ame, de le maintenir en bonne santé et d’étre a ses cbtés en cas de
difficulté. Le « pati vrat dharm » est donc I'ensemble de regles de dévotion, fidélité et
vertu auxquelles doit obéir toute femme mariée.

En outre, le fait d’avoir été mariée et d’étre en couple donne a la femme un
pouvoir qu’elle détient déja avant les noces, mais qui est amplifié ensuite : la shakti .
Susan Wadley la définit comme une énergie, un pouvoir, produit de la tension créée
par l'opposition entre la volonté de cohésion (provenant de Vishnou, le dieu
protecteur) et de désintégration (provenant de Shiva, le dieu destructeur) (Wadley
1977 : 115). Elisabeth Hancock la présente longuement comme une substance ou un
fluide concentré, diffus, qui s’accroit dans des actes de dévotion et dans des
austérités (Hancock 1990 : 101). Le dictionnaire Mac Gregor (1997) nous donne les
définitions suivantes : c’est <« une énergie ou un pouvoir physiques », mais
€galement une « capacité ». C’est, en outre, I’ « énergie d’une divinité personnifiée
comme sa femme, comme Durgéd ou Gauri de Shiva, Lakshmi de Vishnou ». C’est
encore le « sexe féminin », en opposition a la représentation phallique de Shiva,
shéktas (Mac Gregor 1997 : 942). Cette énergie comprend donc aussi bien la force
générale et physique de I'’étre humain comme I’énergie sexuelle de I'épouse.

Le fait d’étre une femme mariée, en couple contribue donc a faire ressortir
cette énergie qu'est la shakti En devenant épouse, la femme alors devient
auspicieuse. Elle a le pouvoir et le devoir d’effectuer des rites pour la longue vie de
son mari, elle-méme étant liée a celles des enfants et de la caste. Le sari de mariage

a un réle fondamental dans le maintien et la régulation de cette énergie.
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A) Lors de cérémonies religieuses

Le sari de mariage est revétu aussi bien lors de fétes dédiées a Parvati (consorte
de Shiva), sous sa forme vertueuse et dévouée (Svasthani puja®®), ou sa forme
séductrice et amoureuse (Tif?), que lors de fétes dédiées a Lakshmi (Karvachok™),
ou encore a Savitri (Bar Savitri pdja). Les premiers rituels cités sont longuement
développés dans divers ouvrages (Stevenson 1930, Wadley et Jacobson 1977,
Bouillier 1982, Benett 1983, Hanchett 1989), et par conséquent, il ne semble pas
opportun de les présenter a nouveau. Par contre, le rituel effectué en I’honneur de
Savitri est absent des études. On le trouve rapidement mentionné dans I'ouvrage
d’Elisabeth Hancock (1990 : 210). Susan Wadley mentionne l'existence de Sauvitri,
mais ne présente pas le rituel (Wadley 1977: 122).

Dans le Mahébhéarata, Savitri est une princesse qui épouse un prince des
Satyavant. Celui-ci étant sur le point de mourir, elle parvient, par ruse, a convaincre
Yama, le dieu de la mort (hommé Yamraj a Ratanpur), d’épargner son époux. Elle

devient ainsi un des modeles symboliques de la fidélité et de la dévotion.

1- Bar Savitri paja : sauver son époux

a- Récit de I’'histoire de Savitri

Voici le récit de la princesse Savitri tel qu’il m’a été conté par les femmes de
Ratanpur.

Le roi, pere de Savitri, choisit le prince Satiavant comme époux pour sa fille,
Satiavant ayant secouru le roi rendu aveugle dans une bataille. Savitri et Satiavant
vivent dans une forét dans laquelle ils rencontrent un sage du nom de Narat Nani (qui
est le dieu Vishnou), qui prédit la mort de Satyavant un an aprés son mariage, a la
pleine lune du mois de juin. Savitri se marie cependant. Le couple vit dans la forét. A

partir du début du mois de juin, Savitri décide de ne plus quitter son mari de fagon a

>2 Célébrée lors de la pleine lune du dernier jour du mois de Magh (janvier-février).

>* Célébrée lors du troisieéme jour de la moitié du mois de Bhadau (aofit-septembre)

>* Festival célébré lors de Karttik (octobre-novembre) durant lequel les épouses observent un
jetine et font I’adoration d’un pot (karvd) rempli d’eau ou de sucreries.
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pouvoir intervenir et empécher la mort. A la date fatidique, Satiavant part couper du
bois sous un arbre pipal. Soudain, il est pris d'un mal de téte et s'allonge. Son
épouse lui propose de poser sa téte sur ses genoux. L'heure de la mort arrive.
Yamraj, le dieu de la mort prend I'dme de Satiavant, mais Savitri décide de le suivre.
Déconcerté par la détermination de cette femme, Yamraj lui propose d’effectuer trois
veeux, apres lesquels elle devra partir et le laisser. Elle lui demande d’abord de
rendre la vue au pére de Satiavant, puis de rendre un royaume a son pére et a son
beau-pere et enfin d'avoir cent huit enfants. Yamraj continue sa route, mais s'apercoit
qu'il est toujours suivi par Savitri et lui demande de s'en aller. Elle lui répond qu'elle
ne peut avoir cent huit enfants sans son mari que Yamraj doit alors lui rendre. Savitri
décide de jelner ce jour afin de remercier Dieu de lui avoir rendu son époux.

Il existe des variantes qui ne changent pas le theme général en fonction du
conteur ou de la conteuse. L'un insiste sur le chemin de Savitri quand elle suit
Yamraj et son époux, I'autre sur le dialogue entre Yamraj et celle-ci, ou sur les voeux
que formule Savitri. Dans une version, aprés avoir demandé de rendre la vue a son
beau-pere, elle demande qu'on redonne la vie a son mari. Yamraj répond qu'il n'en
est pas de son pouvoir. Elle demande alors un fils. Il croit s'étre enfin débarrassé de
cette femme qui le suit toujours, mais celle-ci I'accuse de ne pas tenir sa parole. La
Mort est obligée, pour lui permettre d’avoir un fils de lui redonner son époux. Dans
une autre version encore, il est conté qu’il s'agit d'un mariage d'amour et que Savitri
choisit son époux. Enfin, il est parfois rajouté que la femme est une sati, c’est-a-dire
que, par un geste de dévotion supréme, au décés de son époux, elle se jette dans le
blcher de celui-ci pour le suivre. Car suivre son époux signifie également le suivre

dans la mort.

b- Description du rituel

These Sanséau Sylvie, 2007



251 sur 401

Lors de la pleine lune du mois de juin (Jésth ka Amashia), les femmes mariées
(véstri ou suhdgvati istriya™ jetinent et effectuent une cérémonie (pdjd) en ’honneur
de la princesse Savitri auprés d'un arbre pipal (pipal) ou banyan (bar), représentant
Dieu. Elles font des offrandes a l'arbre, font le tour (bhanvar, — bhaori en

chhattisgarhi -) de celui-ci cent huit fois en déroulant un fil de coton.

Ay —
A pASSIEg

Le nombre cent huit est celui qui correspond au nombre d’enfants qu’a
demandé Savitri a Yama, le dieu de la mort, pour sauver son époux. Cependant, les
femmes peuvent ne faire que douze girations, cent huit étant un multiple de douze.
Le fil déroulé est une offrande dédiée a I'arbre, tel un vétement enroulé autour du
tronc. Le fil représente également le chemin qu’a effectué Savitri pour suivre la mort
et ramener son époux. Enfin, I'enroulement du fil est une métaphore du déroulement
de la vie et de la succession des vies et générations.

Afin d’obtenir la faveur des dieux, les femmes déposent des offrandes au pied
de l'arbre qu’elles purifient d’eau pure, de lait, ou encore d’eau teintée de curcuma.
Elles offrent des éléments qui représentent le mariage tels des pastilles rouges
(bindu), des bracelets de la méme couleur (chdri), une étoffe, de coton tel un jupon

ou de soie tel un sari. Ici, un tissu plié couleur orange est déposé sous les bracelets.
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Les différents éléments sont ornés a 'aide de poudres orange, rose et de santal, que
I'on voit a droite de la photographie. Des mets sont également offerts, tels des pains
frits (puri), une boule formée de farine, et des pois chiches (chana). Contre I'arbre (a
droite ici), on voit des batons de bambou, enduits de pate de farine mélangée a du
curcuma. A chaque tour, a I'endroit ou elles ont commencé leur rituel, elles déposent
une graine ou une pastille qu’elles mettent souvent dans le pan de sari qu’elles

retournent en poche.

Elles terminent le rite par ce qu’elles appellent « arti » : elles allument un bout
de coton trempé dans du beurre clarifié (ghi) qu'elles ont placé dans une soucoupe
de terre (dipak) et font le mouvement de le tourner avec les deux mains. Elles
saluent ainsi les divinités qui résident dans toutes les directions de la terre.

Susan Hanchett (1988) effectue une analyse comparative des éléments qui
composent les offrandes lors de fétes dédiées aux déesses Parvati et Lakshmi. Dans
ce rituel dédié a Savitri, on retrouve des offrandes effectuées lors d’autres rituels ou
les femmes célebrent la longue vie de leur mari, comme les poudres, les fleurs, les
éléments du mariage ou des mets. Les pois chiches, ici, semblent particuliers, ainsi

que les batons de bambou. La giration en déroulant un fil est effectuée assez
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rarement. A Ratanpur cependant, lors de la pleine lune du mois (Somavati

améavashid™),

les femmes déroulent un fil autour du méme arbre. Pourtant, chaque
célébration se distingue d’une autre. Le rituel de Savitri est spécifique par son
ampleur, le soin particulier avec lequel les femmes se vétissent et des offrandes

spécifiques.

c- Analyse du rituel

Susan Wadley effectue une analogie entre la princesse Savitri et la déesse
Sita, femme de Ram, qui répond au modele idéal de la femme indienne dévouée et
vertueuse, suivant son époux en exil pendant douze ans, dans la forét (Wadley
1977 : 122). Apres avoir été kidnappée par le démon Ravana que Ram finit par tuer,
pour prouver sa vertu, Sita se jette dans un bdlcher. Les flammes ne la bralant pas,
les dieux lui jetant des fleurs, elle prouve sa vertu et recoit le pardon de Ram qui
I'accepte & nouveau comme femme®. Sita est également une des réincarnations de
Lakshmi, déesse de la richesse et de la prospérité, tandis que Ram est un avatar de
Vishnou, dieu préservateur.

Savitri est présentée également comme une sati, femme qui se jette dans les
flammes du bdcher au décés de son époux. Le récit peut étre interprété soit
s’effectuant dans la vie, soit dans la mort. Savitri alors renaitrait avec son époux
dans une autre vie. Le récit de Savitri a des points communs avec celui de Sita, car
les deux sont des exemples de fidélité, de vertu et de dévotion féminine. Les deux
scenes s’effectuent dans la forét, Yamraj est un personnage menagant comme celui
de Ravana. Dans le récit du Ramayana, Ram défie (et tue) le monstre, dans celui du
Mahébharata, Savitri défie la mort.

Dans le rituel effectué en I'honneur de Savitri, la femme remet le sari de
mariage pour étre portée au statut de princesse. Ensuite, elle répéte symboliguement
les actes qu’effectue la princesse pour sauver son époux de la mort. La date de la
mort correspond a un an apres, jour pour jour, celle du mariage. L’arbre autour

duquel est effectué le rite est un dieu, mais représente également la forét dans

> Dernier jour de la quinzaine du mois lunaire, de la nuit de la nouvelle lune
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laquelle a vécu le couple. Le nombre de tours qu’effectuent les femmes autour de
I’arbre correspond au nombre de fils qu’a demandé Savitri au dieu de la mort (108).
Les femmes n’effectuent pas 108 fois le tour de l'arbre, mais 12 fois ou un nombre
multiple de douze. En outre, les girations autour de l'arbre rappellent les tours
effectués autour du feu dans le mariage. D’ailleurs, les mémes termes évoquant la
giration, la circonvolution, sont utilisés tel bhanvar, qui est le terme employé pour le
rituel des noces (cf chapitre 7, page 228).

Comme le mentionne Véronique Bouillier dans son article sur les fétes
féminines, « le rite n’est qu’une réédition des gestes originels du mythe. Les femmes,
en se pliant au cérémonial que le mythe enseigne et auquel il donne sens, ne font
que répéter la gestuelle divine. S’identifiant aux acteurs primordiaux, elles sont pour
un temps Paravai, Lakshmi ou Yamuna (...). Cest a linstar des déesses, de
certaines déesses proposées explicitement comme modéles, que les femmes
doivent agir. En imitant leur conduite, les femmes obtiendront ce que les déesses ont
obtenu » (Bouillier 1982 : 91-92).

L’'image de la femme dans les fétes religieuses est donc fondée sur des péles
extrémes : soit la femme idéale vertueuse et dévouée, soit la femme excessivement
séductrice, dans Tij, qui est une féte qui permet aux femmes de s’extérioriser et
d’'inverser la premiére figure. La cérémonie en I'honneur de Savitri présente une
image de la femme un peu moins extrémiste ou idéaliste. Elle est dévouée certes,
mais également rusée et séductrice, car elle a, finalement, séduit la mort. L'usage de
la parole ressort comme caractéristique féminine, car c’est en parlant a la Mort
gu’elle a pu la convaincre. Ce qui ressort également de ce récit, c’est la force morale
de Savitri, qui permet de ne pas fléchir devant le sort, l'inflexibilité de la femme face a
la fatalité. Cependant, suivre son mari que prend la Mort est une métaphore de la
sati, crémation ou la veuve suit justement son mari dans la mort.

La séduction et la ruse font partie des qualités inhérentes a la personne
féminine (et qui font qu’elle doit, d’'un point de vue masculin, étre contrélée), mais
également la force morale et l'inflexibilité féminines face a des situations comme la
mort et le maintien de la vie de son époux, qui sont liées a I’énergie (shakti) qu’a

toute femme. Le sari de mariage que porte la femme, fait partie de son corps et de sa
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personne, ensemble relatif au mariage, a 'amour qu’engendre le mariage (« udatt’”
prem® » signifiant « amour supréme »), au sacrifice (tidg) qui commence au rituel
des sept pas, a la dévotion qui découle du vceu effectué pendant ce rite
(pativratdharm). D’aprés les propos de Dhaniya, la laquiére, qui offre un entretien a
Jean-Luc Chambard, tidg a également une valeur de « renoncement ». « La femme
n’a I'impression d’éprouver de I'amour que lorsqu’il est accompagné d’un désir de se
sacrifier, de se dévouer (...) a I'étre aimé », se confie-t-elle a I'ethnologue (Chambard
1997 : 109).

d- Usages hiérarchiques du sari

J’ai choisi ici de présenter deux gestes que la femme effectue avec son sari,
car ils illustrent totalement le theme du mariage et du lien que la femme a avec son
époux, méme quand il est absent. L’'usage n’est pas spécifique a cette cérémonie car
il est intégré dans des valeurs morales plus vastes, mais il devient tres
compréhensible dans le contexte de la cérémonie dédiée a Savitri. C’est un geste
automatique, incorporé a la personne et au sari, qui fait partie de ce que Bourdieu
(1980) nomme « habitus ».

Une femme ne doit jamais s’afficher aux regards extérieurs avec son mari,
surtout avant d’étre mere, car ce serait exhiber le lien marital entre les époux, et
surtout la sexualité qui existe dans un couple. A Puru cependant, une fois les
premiéres années de mariage passées, une fois que des enfants sont nés, une
femme adivasi peut aller au travail des champs avec son mari. Ou encore dans la
classe moyenne de Ratanpur, on peut voir une femme portée sur un scooter par son
mari, de sortie a Bilaspur, ville animée la plus proche. Mais I'’époux et I'épouse ne
vont pas rester ensemble ni faire les achats ensemble. La plupart du temps, hommes
et femmes rejoignent leurs amis et amies, leurs fréres ou sceurs respectifs et se
promenent séparément.

Cependant, si une femme ne doit jamais se montrer avec son mari, elle doit
afficher qu’elle est mariée. Peu importe qu’on sache avec qui elle est mariée, c’est le

fait qu’elle soit I'épouse d’un homme qui importe. Le fait de revétir le sari révéle ce

T Udatt, adj. : élevé, aigu, illustre, généreux, aimé (Mac Gregor 1997 : 123)
> Prem, nom masc. : amour affection, gentillesse (idem : 671).
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fait. Le sari, finalement, est une compensation de I'absence de I'’époux, qui ne peut,
pour des valeurs morales, rester a ses cétés. Deux usages compensateurs de
'absence de I'’époux s’ajoutent a cela. lls peuvent étre associés ou non. Toutes les
femmes ne les font pas non plus, mais la plupart d’entre elles I'effectuent.

D’une part, pendant la giration de la cérémonie dédiée a Savitri, les femmes
maintiennent dans leur main le coin du pan de sari,
appelé khol (cf page 142). Rappelons que c’est ce
coin qui est noué a l'écharpe de I'’époux, par une
étoffe jaune contenant des éléments auspicieux,
pendant le rituel des sept pas autour du feu, a l'issue
duquel le mariage est effectué (cf page 228). D’autre
part, les femmes déposent, dans le pan de sari
gu’elles replient comme une poche, des graines et
des points rouges, puis au pied de l'arbre, a la fin de
chaque tour effectué.

En maintenant le coin du sari, qui plus est lors
de la giration, la femme reproduit son mariage. Cet

habitus indique la présence symbolique du mari, qui

R " . ."f;.-,; reste a ses cbtés. Non spécifique a la cérémonie de
Sauvitri, c’est un geste de respect, qui se fait devant une personne plus agée (on peut
lui toucher les pieds et porter ensuite la main a son front), devant une divinité ou des
supérieurs hiérarchiques, hommes ou femmes. Quelques soient les variantes, le
geste reste appelé « pranam ». Méme veuve, en I’honneur de son mari, la femme

continue a effectuer ce geste.

2- La cérémonie de la sati: se jeter dans les flammes du bicher en mettant le

feu dans le pan de sari

Catherine Weinberger-Thomas (1996), en s’interrogeant sur la signification de
la crémation des veuves en Inde, les sati, nous les montre parées comme au jour

des noces, lorsqu’elles se jettent dans le blcher funéraire de leur mari. Bien
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gu’interdite en Inde, la crémation des veuves est encore pratiquée au vingtieme
siecle. Méme si, a Ratanpur, on n’en a pas recensé, le culte rendu aux temples
de satiest tres présent.

Il existe, a Ratanpur, plusieurs temples de sati dédiés a des femmes de haute
caste ou des adivasi. Pour n’en citer que quelques-uns, le temple Beragvan, situé au
nord de la petite ville, est dédié a la reine Rajput Baharsug. Un autre, situé au sud de
Ratanpur, est dédié au souvenir de vingt-huit reines Rajput qui ont effectué la
crémation a la mort du roi Pratidev. Lors de la foire annuelle (mela) qui se déroule
entre les mois de janvier et février (magh™), il est I'objet de visites et célébrations ;
les femmes y prient pour le « bonheur conjugal éternel » (amar suh&g). Prenons
encore I'exemple des Tivari, brahmanes qui habitent un labyrinthe de maisons dans
le sud de Ratanpur. lls maintiennent le temple situé juste prés du monument érigé en
I’'honneur des vingt-huit reines Rajput. Chez les Tivari, lorsque la jeune mariée arrive
dans son nouveau domicile, avant que les vétements des époux soient dénoués, ils
font une cérémonie a ce temple. Enfin, un autre temple, célébrant la sati d’'une
divinité Gor (adivasi) est érigé dans la forét, a une dizaine de kilométres de Ratanpur.
Ce temple est appelé sati dai ou shakti dai (dai signifiant « mere » en chhattisgarhi,
shakti « énergie » — cf plus haut), ou « Kohania sati », Kohania étant le nom de la
caste.

Les récits mentionnent tous longuement I'apparence de la femme, parée et
maquillée telle une mariée, resplendissante de beauté dans un sari rouge et doré.
Dans ces récits de sati, le pan de sari fait partie d’'une expression métaphorique. il
est conté que ces femmes, en faisant la sati, « ont fait paraitre le feu dans le pan de
leur sari » (4"chal me" g prakat karte hé), ou « ont mis le feu dans le pan de sari »
(&"chal me" g se ate hé). Dans un premier temps, I'expression indique que I'acte est
volontairement effectué par la femme. C’est elle qui en est I'actrice, qui fait paraitre le
feu, flamber le pan du sari. Dans un second temps, I'expression indique que le pan
de sari est le corps féminin tout aussi bien physique que moral. Il est la personne
entiere, le corps et I'ame, il comprend sa vertu, sa fidélité et sa dévotion qui font que
la femme suit son mari en se jetant dans le feu. Cette expression confirme, une fois

de plus, que le pan de sari représente I'union indestructible scellée durant le mariage

% Onziéme mois du calendrier lunaire hindou
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et que le mariage est lui-méme relatif a la vie aussi bien qu’a la mort, qui mene a une
autre vie.

On comprend l'usage du pan de sari, et hotamment le coin droit, noué a
’écharpe de I'’époux pendant le mariage. Maintenir le coin du sari confirme la
présence de la femme aux cbétés de son mari et inversement. Le pan du sari est
métaphorique du corps entier, moral et physique de la femme.

Les thémes du mariage, de 'amour et de la mort sont donc étroitement
associés. Comme en témoigne déja le rituel de la giration autour du feu qui célébre
I'union du couple. Comme en témoignent les rituels ou la mort est présente, comme
le récit de Savitri, dans lequel 'amour qu’elle porte a son mari permet de sauver
celui-ci. Enfin, les cultes dédiés aux sati sont continuellement présents dans la vie
quotidienne et rituelle des femmes de Ratanpur. La mort aux cétés de I'époux n’est
finalement que la prolongation de l'union de 'homme et la femme, du lien du

mariage.

3- Lakshmi pdja : contribuer a la richesse et prospérité de la famille et de la

caste

Lakshmi, épouse de Vishnou, dieu protecteur, est « la déesse de la richesse
produite par le barattage de I'océan de lait, elle est I'or, la vache et la bouse, les trois
symboles de la prospérite, mais elle est infidele comme la richesse »
(Chambard 2000 : 24). En tant que dispensatrice des richesses matérielles, Lakshmi
est honorée par I’épouse, en compagnie du chef de famille, de maniere a attirer la
protection des divinités sur la maison (Bouillier 1982 : 96). Sous le nom de Prati,
Lakshmi est également honorée tous les vendredis dans le Karnataka sous forme
d’un pot (kalasa) ou une boule de sable humide (Hanchett 1988). Aprés le réveil de
Vishnou, le mariage du dieu (sous forme de tulsi) et de la déesse est célébré. A
Ratanpur, lors de Karvachok?®, les femmes prient pour la déesse et lui offrent un sari
de préférence jaune. Durant les noces, apres le port du sari rouge, la mariée —
incarnant Lakshmi- met un sari jaune, couleur de l'or, qui confirme son statut

d’épouse affiliée a la belle-famille (cf page 189). Bref, les célébrations en I'honneur

% ¢f note 53 page 249
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de Lakshmi figurent en toute saison.

Lors du rite honorant Lakshmi que je vais présenter maintenant, cing, sept ou
neuf (hombre auspicieux) femmes, en se parant et se maquillant telles des mariées,
se donnent l'allure de Lakshmi pour l'incarner et obtenir la protection des dieux.
Seule une d’entre elles a porté un sari jaune, mais la encore, des équivalents de sari
de mariage sont portés, de couleurs diverses exceptés bien évidemment le noir et le
blanc.

A une date fixée selon les exigences astrologiques, les femmes se
rassemblent pour prier et raconter le récit de la vie de Lakshmi. Assises en cercle,
elles s’effectuent des offrandes en les déposant, 'une aprés l'autre, dans le pan de
sari. Les offrandes sont composées des éléments habituels symboliques du
« bonheur conjugal », suhdg (bracelets, vermillon, bindi, boucle des pieds), mais

€galement de bétel, de sucreries, de canne a sucre et de pois chiches.

Cette maniere de déposer les offrandes porte un terme particulier : « oli
karnd ». « Karnd » est le verbe qui signifie « faire » et qui ne s’applique évidemment
pas seulement a l'offrande. Quant a « oli », il provient de « jholi » qui signifie « sac,

porte-feuille, portion lache d'un vétement (présenté pour recevoir quelque chose) ».
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« Jholi dalnd » ou « phélana » signifie « tenir le bord d'un vétement pour recevoir des
aumdnes » (Mac Gregor 1997 : 398). La femme s’incline pour recevoir I'offrande. Elle
peut également maintenir le coin droit du pan entre l'index et le majeur. Ces
offrandes s’effectuent ici entre femmes dans un ordre hiérarchique puisque c’est la
brahmane qui commence l'acte.

La maniére de recevoir les offrandes dans le sari mérite qu’on s’y attarde. En
effet, on la retrouve dans d’autres occasions, et notamment dans les rituels du cycle
de vie, de 'engagement des deux familles juste avant le mariage, a la grossesse ou

encore a la tonte des cheveux de I'enfant.
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B) Lors de rites purificateurs

Avant de commencer a développer l'utilisation de sari en tant qu’objet receveur
d’offrandes, je voudrais ici présenter un rituel précédant le mariage, qui confirme
’engagement des deux familles, sagdi, et qui surtout, correspond a la premiére fois
que la jeune fille porte un sari, offert par la famille du marié. La future épouse recoit
dans le pan de son sari, maintenu également par sa tante paternelle (en sari violet, a

sa droite), une noix de coco offerte par 'oncle maternel.

A cette occasion, la fiancée a revétu, pour la premiere fois de sa vie, un sari, ici,

de soie rose pale, offert par ses beaux-parents. Ses cheveux sont parés de fleurs,
elle porte des bijoux, mais elle ne revét pas encore tous les éléments du si"gar, tels
le vermillon, la pastille rouge sur le front, le collier de perles dorées et noires, ou
encore les bagues d’orteil. Elle ne passe pas non plus le sari sur les cheveux,
comme le fait toute femme mariée devant ses beaux-parents.

Le premier port de sari que revét la jeune fille correspond donc a l'utilisation de
celui-ci pour recevoir une offrande. Son statut de vierge pure fait qu’elle incarne une

déesse qui recoit une offrande digne des dieux. L'offrande est mentionnée en hindi
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sous le terme masculin, « charhdva», qui est un « présent offert en sacrifice » ou un
« présent religieux » (Mac Gregor 1997 : 300)°".

L’offrande a une place centrale dans ce rituel propitiatoire, qui vise a invoquer les
dieux de maniére a obtenir un bon déroulement des cérémonies a venir. Aprés ce
rituel, la jeune fille remet son vétement quotidien — salvar kamiz en général — et ne
porte a nouveau le sari que lors du mariage. Aprés les noces, a diverses étapes de
son cycle de vie, elle utilisera le sari de la méme maniere.

Ce geste, perpétué durant les rites du cycle de vie (grossesse, naissance, tonte
des cheveux de I'enfant, décés) comprend des donneurs et des éléments différents.
Cette partie vise donc a décrire et analyser, non pas les fétes du cycle de vie qui sont
exposées en détail dans de nombreux ouvrages, mais l'usage du sari présenté pour
recueillir les offrandes.

On peut se permettre de généraliser en affirmant que le don existe dans le monde
entier. Cependant, si donner est un acte généralisable, la maniére de l'effectuer
differe d’'une société a une autre. Marcel Mauss (1950), un des premiers sociologues
a étudier le don — le potlach, pratiqué dans le nord-américain entre des collectivités,
ou la kula des sociétés mélanésiennes — le définit comme un « systéeme de
prestations totales ». Donner implique, bien évidemment recevoir. Ces actes sont
effectués par des personnes qu’on qualifie de « donataire » et « donateur » ou de
« donateur » et « receveur » (Mauss 1950 et Godelier 1997). Les éléments qui font
partie du don sont divers et vont de la monnaie aux prestations en nature, en passant
par des personnes.

En Inde, le don fait partie du vaste systéme qu’est la société de castes. Celle-ci
est caractérisée par la hiérarchie des varna (brahmanes, Kshatriya, Vaisha, Shidra)
et les hors-castes, les intouchables, qui s’organise selon des degrés de pureté et
d’impureté (Dumont 1966). La hiérarchie des varna, qui est a considérer non pas
comme «un ordre linéaire, mais comme une série de dichotomies ou
d’emboitements successifs » fait que la caste supérieure brahmane, qui assure la
prétrise, a le privilege d’effectuer des dons mais également d’en recevoir (idem : 94,

96). En échange de services religieux, le brahmane recoit des dons ou des services.

%' Rappelons que nous avons déja vu ce type d’offrande lors de 1’étude sur le mariage,
désigné par le méme terme (cf page 212). Le marié est recu par la mere de la mariée qui lui
offre des patisseries dans le pan de son sari.
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En tant que détenteur du plus haut degré de pureté, il peut offrir de la nourriture cuite
mais ne jamais en recevoir. Par contre, il peut recevoir de la nourriture crue (riz ou
lentilles) qu’il fera cuire ensuite, la cuisson évitant la pollution (idem : 114).

En Inde encore, quand le pére donne sa fille en mariage, il effectue un don (kanya
déan = don de la vierge, cf chapitre 5). L’époux, en tant que receveur, a un statut
supérieur au pere, le donneur. Dans le cas ou une personne fait des offrandes a une
divinité, le donneur est également inférieur a celle qui recoit. Dans le premier cas, le
don de la vierge est effectué de maniere a maintenir la pureté de la lignée, dans le
second, afin d’obtenir la protection divine. Dans le mariage encore, les dons de
vétements et autres, qui s’effectuent avec le don de la jeune fille, font partie d’'un
vaste systeme d’alliance entre les deux familles (Fruzetti 1990).

L’'organisation hiérarchique n’existe pas seulement entre les castes mais a
I'intérieur de celles-ci. En tant que société patrilinéaire et patriarcale, 'homme a un
statut supérieur a la femme, la lignée paternelle est supérieure a la lignée maternelle.
Il existe, a l'intérieur de la caste, un systéme de parenté hiérarchique composé de
statuts relatifs et, au fur et a mesure de leur vie, hommes et femmes évoluent. Dans
une famille, 'dge compte également : le plus &gé ou l'ainé a un statut supérieur au
cadet.

La construction de la personne fait partie d'un processus évolutif que marquent
les étapes du cycle de vie, qui comprennent les rites de purification essentiels
(sa"skér), débutant chez I’homme par l'investiture du cordon sacré, chez la femme
par le mariage. Le processus de la femme est marqué par le fait qu’elle devient mére.
En tant que mére, elle est confrontée a la grossesse et a la naissance qui sont des
moments de pollution. Cette pollution, qui n’est que transitoire doit étre 6tée par un
rite purificateur.

Si les ouvrages étudiant les femmes (Stevenson 1930, Lushinsky 1962, Benett
1983, Hancock 1990) décrivent les rites de passage du cycle de vie, le theme du
vétement est encore évité. Marie Sinclair Stevenson est I'unique auteur qui fait part
des couleurs auspicieuses que revét la jeune femme — sari rouge, corsage et jupon
vert — (Stevenson 1982 : 128-129).

Pourtant, le rite purificateur comprend un bain et le revétement d’'un sari neuf

donc pur. Ce sari est offert par un donneur dont le statut est supérieur (I'époux en
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général). Le don et le revétement du sari correspondent a la fin de la période impure
et a 'émergence d’un nouveau corps purifié. La mere, parée du sari neuf, est une
fois de plus portée au statut de déesse. Elle recoit ainsi, dans le pan du drapé,

I'offrande des dieux.

1- Le don d’aliments sucrés

a- Définitions : simanta, sadhdri, god bharai

Le rituel effectué lors de la grossesse comprend d’abord le « partage — ou
séparation - des cheveux » (simanta). La femme, apreés s’étre lavé les cheveux, s’y
fait une raie. Ceci est effectué en général au septieme ou huitieme mois, du moins a
partir du sixieme, car, la femme enceinte, ne devient porteuse d’un étre vivant qu’a
partir du cinquiéme mois, période a laquelle 'embryon recoit le souffle de vie (Benett
1983 : 53). La jeune femme, pendant le huitieme mois, ne se lave pas les cheveux et
ne se met pas le trait vermillon. Mais, a la fin de ce mois, avant l'offrande, elle
effectue un bain qui comprend un lavage de cheveux. La belle-sceur (ce peut étre
aussi le petit frere du mari ou une sceur) enduit alors les cheveux d’'un mélange de
yaourt (dahi) et de farine de lentille (besan), puis les rincent a I'eau claire.

Le « partage des cheveux » est suivi d’'une autre cérémonie désignée sous
deux termes, sadhdriou god bharai. Pourtant, les deux ne recouvrent pas les mémes
éléments.

Définissons tout d’abord «sadhdri». Ce terme provient de « sadhdér» qui
signifie « envies de la femme enceinte » (Mac Gregor 1997 : 979). « Sadhdri »
désigne I'ensemble des mets sucrés®, au nombre de sept (chiffre propitiatoire),
offerts a la future mere pour satisfaire ses envies, ainsi que des fruits et une noix de
COCO.

« God bharai», quant a lui, provient de « god bharna », défini par Marie-Claude
Mahias, dans son ouvrage sur le systéme culinaire des Jaina, comme « remplir le

giron » (Mahias 1983 : 237). L’auteur fait mention de cette offrande dans les sagaf,

% On peut trouver des puri (pain plat, fait de farine de blé et frit),des roti (pain plat fait de
farine de blé mais ici farcis de sucre, pli€s et frits), des ladu (boulettes de farine de lentille,
sucre et huile), des khdja (farine de bl€ fine, sucre et huile), des jalebi (beignets)....
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rite confirmant I'engagement de la famille du marié et celle de la mariée, que jai
présenté en introduction.

Ici, il s’agit cependant du terme utilisé pour désigner le rituel effectué pendant la
grossesse. « God bharai » fait en effet référence a 'offrande des mets sucrés qui est
déposée dans le pan du sari de la jeune femme enceinte par la tante paternelle de
I’époux. En outre, I'expression « god bharai » a un double sens trés évocateur
puisqu’elle signifie également « étre enceinte » ou « avoir des enfants ». En effet,
« god », «goddi» ou « godi» est un terme de genre féminin en hindi dont la
traduction en francais la plus proche est « giron » (lap en anglais). God fait référence,
en effet, a la partie du corps comprenant la poitrine et le ventre. Mentionnons, de
plus, I'expression « god ka baccha » qui s’applique au geste de tenir un « enfant
dans les bras ». « Bharai», quant a lui, provient du verbe « bharna » qui signifie
« remplir ». La traduction de «remplir le giron » que donne Marie-Claude Mahias
(ibid) a propos de l'expression « god bharnd » s’applique donc parfaitement a

I'offrande du rituel de grossesse.

b- Description

Il n’existe pas de prescriptions sur le sari hormis le fait qu’il est préférable qu'il
soit de soie, matériau considéré plus pur et donc, davantage porteur de chance. Mais
un synthétique peut faire office de sari de soie. Les femmes de la caste et de la
famille qui assistent au rituel revétent des drapés de I'un ou I'autre matériau. Quant a
la maniére de le porter, il va de soi qu’il est mis sur le devant (sidhd). Quant aux
couleurs, excepté le blanc et le noir, elles sont toutes possibles. La future meére,
comme les autres femmes, en tant que suhdgin, épouse dont le mari est vivant, est
évidemment maquillée de vermillon (sinddr), de point au front (bindi) et parée de
bijoux, éléments qui composent le suh&g.

Quant au rituel, il s’effectue en plusieurs temps :

- la venue des mets et autres dons de la famille maternelle

- accueil des invitées (famille et caste)

- 'offrande des mets sucrés dans le pan du sari (god bharai) de I'’épouse par la
tante paternelle de I'’époux

- 'offrande de noix de coco et d’argent aux époux
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- un don de saris, effectué par ordre hiérarchique, de la femme la plus égée a la

plus jeune de la famille.

L'offrande de mets sucrés s’effectue dans la pieéce ou sont installées les
divinités, ou est le temple de la maison. Deux dessins quadrangulaires a la farine
blanche de lentille (chdk) ont été tracés sur le sol. Le beau-pére de la femme
enceinte commence le rituel. Il se met face aux divinités, vers l'ouest, leur verse de
I’eau purificatrice, leur offre des fleurs, du riz, de la poudre rose, orange et du santal.
Les époux se placent face a l'est, direction favorable, ’lhomme a gauche de sa
femme, légérement en retrait, sur les dessins de sol de bon augure. La tante
paternelle noue les vétements des époux, le coin gauche du pan du sari a I’écharpe
par une étoffe jaune.

La tante paternelle se place en angle, devant les époux. Elle a son neveu a
droite. Cing, sept ou neuf femmes (chiffre propitiatoire) se mettent en demi-cercle
devant la femme enceinte, a sa droite, en quart de cercle et déposent leur main
droite sur le bord du pan de sari, en le tirant vers I'avant, mais en le laissant creux.
Le coin droit est maintenu a bonne distance pour former une poche.

La tante paternelle dépose dans le pan du sari tout d’abord cing poignées de
riz, puis un par un, les mets sucrés et les fruits. La jeune femme replie le pan vers
elle en maintenant les bords et les deux époux se tournent vers les divinités pour leur
faire le geste de respect (pranam). lls se retournent et s’assoient face a l'est. Les
€léments contenus dans le pan sont redéposés dans les plats. Puis, les époux
mangent du riz au lait (khir) et quelques-uns des mets sucrés.

Aprés avoir quitté la piece et s’étre installé dans le salon, le couple recoit le
prasad (noix de coco et pieces de monnaie). L’ordre du don est hiérarchique, d’abord
les femmes les plus agées de la famille, du c6té de 'homme puis de la femme.
L’assistance se retrouve dans la cour intérieure de la maison ou est effectué le don
de saris, toujours par ordre hiérarchique. Le sari est déposé plié sur I'épaule gauche
du receveur, elles s’échangent une noix de coco sur laquelle sont déposés un billet et

les insignes du si"gdr (bracelets, bindi, vermillon).
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c- Analyse
Dans ce rituel propitiatoire et purificateur, les mets sucrés (sadhdri) provenant

de la maison maternelle, sont bien destinés a porter chance a la mére et I'enfant et
€galement a satisfaire les envies d’'une femme enceinte. lls sont percus comme des
substituts ou des éléments compensateurs affectifs de la maison parentale, étant
donné que la jeune femme n’y vit plus. L'offrande permet a la jeune femme de
demander aux divinités I'’énergie et le courage nécessaires pour pouvoir supporter le
moment difficile de I'accouchement.

Il'y a association directe du pan du sari de la future mere avec le giron.
Effectuer des offrandes dans le drapé est un acte métaphorique signifiant I'acte de
nourrir mere et enfant. Il confirme ainsi la notion du couple et de la famille liée au

maintien de la pureté et a la poursuite de la lignée.

2- La tonte des cheveux de I’enfant (mundan sa"skan

La naissance est un moment de pollution pour la mére, I'enfant et les membres
de la famille. La mére doit rester trois jours dans la méme chambre sans sortir et
sans recevoir d’autre visite que celle de la sage-femme. A I'issu de ce terme, elle se
purifie, prend un bain, change de vétement et boit un breuvage purificateur. Les
membres de la famille, s’ils vont voir, toucher I'enfant ou la mere, doivent changer
leurs vétements. La nouvelle mere recoit du frére ainé de son mari des poignées de
riz dans le pan de son sari. Le sixieme jour, la cérémonie du nom de I'enfant (chhatti)
insére I'enfant dans la lignée du pere et dans la caste, marquant ainsi la fin de la
période de pollution. La mére prend un bain, change de sari, tandis que son époux
change de cordon sacré. S’ensuit, vers les cing ou six mois de I'enfant le rite de la
prise du premier riz.

Dans la premiere année de I'enfant, garcon ou fille, le barbier lui rase la téte
(mund = téte, mundan = rituel de tondre les cheveux), les cheveux n’ayant jusque-la
pas été coupés. Lynn Benett mentionne que la tonte est faite par le pére puis le
barbier, avec un brahmane. La sceur de I'enfant enveloppe les cheveux dans une
étoffe jaune avec un mélange composé de yaourt, de riz, de pain frit et sucré. Le tout

est immergé dans I'eau d’une riviere (Benett 1983 : 65). A Ratanpur, tandis que la
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meére prend I'enfant sur ses genoux, une partie des cheveux est déposée dans le pan
de sari de la tante paternelle de I'enfant, qui en met quelques-uns a l'intérieur d’'un
pain plat (chdpéti ou réti). Elle referme le pain autour des cheveux de maniére a en
former une boule, puis va 'immerger dans de I'’eau pure d’un étang.

Dans ce rituel donc, le pan de sari de la tante paternelle agit comme un
intermédiaire entre I'enfant, la mere, le barbier et les dieux. En permettant de
recueillir les cheveux de I'enfant, il a une place centrale dans l'acte purificateur. En
outre, ce rituel est d’une importance capitale dans la vie de I'enfant qui montre une
premiere séparation entre la mére et lui.

Lors des rituels qui ponctuent la vie de I'enfant, gar¢on ou fille, qui grandit, la
tante paternelle continue a intervenir. Méme en tant que veuve, dans I'’épreuve qu’est
le veuvage de sa niéce, grace au pan de sari, elle effectue une offrande qu’elle

immerge dans de I'eau pure pour la survie de 'dme de I'époux défunt.

C) Se dépouiller du sari de mariage

Si la femme meurt en tant qu’épouse ayant son mari vivant, elle est revétue, pour
la crémation, de son sari de noces et parée telle une mariée. Si elle perd son époux,
elle devra a tout jamais se dépouiller du sari de mariage, méme pour des cérémonies
religieuses. Elle doit alors revétir un sari blanc, qui lui permet a la fois d’apaiser sa
douleur, mais également de mener une vie de priéres dédiées a 'dme du défunt. En
tant que veuve, elle ne peut participer a des rituels de bon augure comme, pour ne
citer qu’'un exemple, la construction d’un nouvel édifice. Cependant, elle continue a
avoir des réles et des pouvoirs, comme donner sa bénédiction a la mariée (cf page
201), effectuer les gestes de respect comme le pranam (cf page 255), ou encore aller
au temple. Cependant, la seule personne qui peut se permettre de seconder une
future veuve, de la soutenir lors du chemin vers I'étang, de la seconder lors de
I’enlévement des signes de I'épouse, de l'aider a mettre le sari blanc est une veuve.
En outre, une veuve — si possible, la tante paternelle du défunt — intervient le dernier
jour de la purification, pour effectuer l'offrande de la maniére qu’on connait
maintenant. Cependant, la particularité de I'offrande est que la tante immerge le pan

du sari dans I'étang.
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Ces sont les hommes qui effectuent les rituels funéraires, quel que soit le sexe
du défunt. Les rituels funéraires (shraddha) durent dix a treize jours selon les castes.
lls se déroulent en diverses étapes : crémation du corps du défunt, ramassage des
cendres pour qu’elles soient déposées dans le Gange, le premier jour, au
réassemblage du corps du défunt par la formation de boulettes appelées pi'dan et la
tonte des hommes le dixieme jour. Les funérailles apportent de la pollution, et en
méme temps que sont effectués les rites funéraires, hommes et femmes se purifient
dans I'’étang quotidiennement. lls y vont en files (une masculine, la premiere, une
féminine, la seconde) organisées de maniére hiérarchique. Il n'y a pas de
prescription spéciale en ce qui concerne les vétements, ou les saris pour les
femmes, sinon qu’elles portent un sari quotidien de synthétique, révélateur alors de

I'affliction qu’elles ont a ce moment.

1- Description générale

Le dixieme jour (das gatr) des funérailles, la femme dont le mari est décédé
devient veuve. Cette cérémonie ne peut étre vue ou effectuée que par des veuves et
le barbier ou la femme de celui-ci. Une femme mariée qui se risque a regarder peut,
a son tour, devenir veuve. La veuve, considérée comme impure, se tient toujours a
'écart des autres femmes pour ne pas les polluer. D’ailleurs, une fois le rite de
purification effectué, elle est encore impure. Elle doit rester encore dix jours a I'écart
des autres membres. Pendant une année, elle doit observer une vie de jelines et de
prieres pour encore se purifier.

Ce jour de purification correspond a celui ou les hommes se rasent les cheveux,
ou finit la cérémonie des pi’dan (boulettes qui reconstituent le corps du défunt) ou les
femmes lavent tous les vétements de la famille. Comme durant les neuf jours
précédents, les femmes sont arrivées a I'étang en file formée par ordre hiérarchique,
apres les hommes. Les hommes et les femmes prennent le bain séparément, dans le
méme lac, mais a des endroits différents. lls ne doivent pas se voir. La premiére a
effectuer le bain est la femme du frére ainé du décédé, ce dernier effectuant les

rituels funéraires avec le brahmane (mahapatr).
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2- L’enlévement du si"gér et le revétement du sari blanc

On se rappelle que le si’gar a un double sens de « vétement » et « d’acte
sexuel » (cf page 185). Pendant le mariage, les éléments composant le si’géar — sari
de couleur, parure et maquillage- sont offerts a la mariée par le futur époux. La
veuve, en perdant son mari, ne peut plus porter tous les signes qui indiquent qu’elle
est épouse.

L’enlévement du si"gar s’effectue a I'endroit ou les femmes font le bain. Le
barbier leur verse de I'huile purificatrice, qu’elles recueillent de la main gauche et
gu’elles enduisent sur les mains, les pieds et les chevilles. La veuve leur tourne le
dos. Le barbier ou sa femme, secondé parfois d’'une autre veuve de la lignée
paternelle s’approche de la veuve et lui enléve, le si"gar, son maquillage (vermillon —
sinddr — , point — bindu -), ses bijoux (le barbier brise les bracelets de verre) et son
sari de couleur. Il ne tond plus les cheveux, mais en coupe quelques-uns prés de
I'endroit ou était déposé le vermillon®. Elle revét des vétements blancs (sari, jupon,
corsage) a l'aide d’'une autre femme veuve de la famille. Le sari est mis d’une
maniere que le corps de la veuve est totalement recouvert, de la téte aux pieds.

L’ambiance est évidemment solennelle et silencieuse, jusqu’au moment ou le
si'gér est 6té. Les femmes proches au niveau de la parenté pleurent a gros sanglots
en se cachant le visage dans leur pan de sari puis le silence revient. La veuve, quant

a elle, est repliée sur elle-méme, mais ne laisse pas échapper de larmes.

3- L’offrande de riz et lentilles dans un pan de sari blanc

Juste en sortant du bain, les femmes versent trois fois de I'eau sur I'herbe
kusa plantée le premier jour des funérailles par le barbier et font le geste de respect
(pranam). Aprés le bain et I'enlévement du si"gédr, la tante paternelle du défunt,
toujours dans I'eau, prend dans le pan de son sari, I'herbe, la terre ou a été plantée
I’nerbe, y ajoute des lentilles et du riz. Elle rassemble les deux coins du sari pour
maintenir les éléments, fait quelques pas vers I'ouest et ouvre les deux coins du sari

en poussant le contenu vers le large. Elle revient vers la rive, lave les lentilles

% Je n’ai pas assisté a de tontes, ce qui ne signifie pas que ces pratiques aient disparu.
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amenées dans une corbeille qui vont servir & la fabrication de boulettes®, a
'occasion de ce dernier jour des funérailles. Puis elle prend son bain et rejoint les
autres femmes qui se remettent en file et regagnent le domicile.

L’offrande est désignée par I'expression « tha'da kartd hé », qui détermine
I'action. La veuve « rafraichit » le pan de sari et son contenant, ce qui signifie qu’elle
les purifie. Cette expression n’est pas spécifique I'offrande funéraire, elle s’applique a
de nombreuses actions de ce type qui font partie des rites purificateurs.

Il N’y a plus de cérémonie de bain le jour suivant. Un, deux, ou trois jours
ensuite, le deuil se termine par une derniére cérémonie purificatrice effectuée par les
hommes®. La veuve est isolée encore quelques jours puis elle doit, pendant une
année, mener une vie de prieres. Ayant son époux décédé, elle perd son pouvoir
propitiatoire, puisque c’est le fait d’avoir I'époux vivant qui rend la femme
auspicieuse. Le matériau de coton qu’elle doit porter est lié au fait que le corps doit
étre purifié, et l'interdit de la soie rappelle qu’elle n’a plus un corps pur. Cependant,
apres cette année de deuil, elle peut participer a des cérémonies comme le culte des
ancétres pendant le mariage. Elle peut également continuer a utiliser le coin droit de
son sari pour effectuer les gestes de respect, et méme offrir protection a la vierge

pendant l'onction.

% Chaque invité ne mangera qu’une boulette (bare), avec un pain frit (puri) et du riz au lait
(khir)

% C’est la cérémonie des turbans (gamchad), que les hommes les plus 4gés s’échangent entre
eux.
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En conclusion, si la pratique de se vétir d’'un vétement de deuil est courante en
Occident, celle de remettre son habit de mariage en dehors de la cérémonie elle-
méme, semble insolite. Ces deux pratiques sont a mettre en relation avec les
pouvoirs que le port du sari confére a la femme, avec le contréle exercé sur le corps
et la personne féminine et avec la notion de sacrifice qui sous-tend la relation de la
femme a son époux. En outre, 'usage du sari est omniprésent dans les rituels du

cycle de vie. C’est notamment I'extrémité du sari qui sert a recueillir les offrandes.
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Chapitre 9 : De I'inquiétude a la maitrise du sari

« Pourtant ce méme sari attirait tant de regards males, parfois concupiscents,
sur le corps bien moulé de la femme. Ce sari que I'on révait de porter pour exhiber
ses formes, dénuder son cou, ses épaules et ses reins. Et surtout ce sari aux trois

pans bien tombants. Voila ce qui faisait merveille. Les trois plis s’écartaient et se
refermaient au gré de sa démarche. Car on ne déambulait pas n’importe comment
avec un sari dont les pans commandaient visiblement la grace dans sa progression

stylisée. Ces pans plissés avaient toujours embarassé Smita » (Boolel 1996 : 15).

Que ce soit dans la capitale de Delhi, dans la ville de Ratanpur ou dans le
village de Puru, la femme se trouve confrontée aux problémes causés par les plis,
autant par la maniere de les effectuer que de les maintenir. La longueur du sari est
€galement source de préoccupation car le bord doit en effet a la fois cacher les
jambes, le jupon, mais il ne doit pas enfreindre les déplacements.

Cependant, quel que soit I'environnement, la femme doit se déplacer et
travailler. Quelles sont donc les possibilités d’adaptation de la partie basse du sari
aux activités? Comment la femme [l'utilise t-elle et en fonction de quelles exigences ?
Existe-t-il des différences entre le port du sari chez les adivasi et chez les gens du

systeme de castes?
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A) Une source de problemes : les plis

Le paquet de plis qui se trouve situé sur le ventre a un rdle esthétique
important. Ghurye mentionne I'analogie qui est effectuée entre la forme des plis et
des fruits, comme la banane ou la mangue (Ghurye 1951 : 237). Chantal Boulanger
(1997) décrit des plissés, qui, effectués soigneusement sont du plus bel effet.
Mukulika Banerjee et Daniel Miller (2003) utilisent les témoignages de la dite Auntie
(terme signifiant « tante » et adressé a une femme plus agée) qui raconte la
satisfaction qu’elle a d’avoir un beau tombé de plis. La romanciére mauricienne
Shakuntala Boolel, quant a elle, dans une des nouvelles de La femme enveloppée,
décrit le rapport de la jeune Smita a ses plis, qui a la fois commandent la grace mais
'embarrassent (Boolel 1996 : 15). En effet, si les plis ont un réle esthétique, ils sont
sources de nombreux problemes dans la vie quotidienne. Avant qu’'une femme se
déclare satisfaite de ses plis, et avant qu’elle puisse les exhiber fierement, elle doit
savoir les faire et les manier.

Les plis doivent étre bien mis et bien tenus, car ils peuvent vite amener a des
situations embarrassantes comme celle de Mina qui ne veut plus descendre de son
vélomoteur par peur de voir son sari s’effondrer (Banerjee et Miller 2003 : 5). La
grace et la beauté des plis vont de pair avec la tenue dans le jupon, puisque les plis
sont rentrés dans ce dernier. Le serrage du cordon du jupon donne d’ailleurs a la
femme une sensation. Si le cordon est trop serré, les plis sont tenus, mais le ventre
souffre. Si le jupon est trop lache, la femme se sent en insécurité car les plis peuvent
s’effondrer a tout moment. La femme doit trouver un serrage convenable, mais qui ne
géne pas la respiration.

Il existe une correspondance entre les plis et ’honneur de la femme. Dans le
sud de I'Inde, I'imagerie populaire établit une comparaison des plis qui tombent trop
bas avec une femme balayant les rues (Ghurye 1951 : 236). Bien que je n’aie pas
relevé d’expression de ce style a Ratanpur et Puru, plusieurs éléments et situations
que je vais présenter maintenant témoignent du lien qui peut exister entre les plis et
la maitrise du corps de la femme. Auparavant, je vais effectuer un résumé rapide des
deux types de plis que I'on trouve dans les deux modéles de sari, le premier revétu

par les femmes du systeme de castes, le second par les adivasi.
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Chez les unes et les autres, les plis sont désignés sous le terme de chunnat,
tirni ou tinni. D’abord, il existe les petits plis qui correspondent au modéle urbain
porté par les femmes du systeme de castes. Celles-ci effectuent le plissé d’'un
mouvement du poignet et des doigts (cf page 124), qu’elles rentrent a la taille, entre
la peau et le jupon. Maintenu par un cordon ou une ficelle, ce dernier a un réle
essentiel dans la tenue des plis. Sans étre trop serré pour empécher la respiration, il
doit I'étre suffisamment pour servir de base de maintien. C’est également dans le
jupon que sont rentrés les bords supérieurs du sari. Ensuite, il existe les larges plis
qui correspondent au modeéle régional de coton épais porté par les femmes adivasi,
sans jupon. Le sari a la ceinture est maintenu solidement par un nceud. Effectués a
la mesure de l'avant-bras, les larges plis, en formant une épaisseur supplémentaire,
contribuent a cacher les jambes.

Les femmes du systéme des castes et adivasi partagent des préoccupations
communes et différentes. Le premier souci commun a trait a la longueur du sari, mais
il differe par la mesure de cette longueur. En ce qui concerne les premiéres, il est
hors de question qu’elles laissent montrer les jambes, voire les mollets. Les
secondes, qui travaillent dans les foréts ou les champs, laissent tomber le bord a mi-
mollets. Les unes et les autres doivent effectuer des plis réguliers, c’est-a-dire que,
quel que soit le nombre ou la largeur des plis, ils doivent étre mis bord a bord. Il ne
faut surtout pas que le sari soit plus court d'un cété que de l'autre car ce serait le
signe d’une grande négligence. Quand la femme tourne le sari autour d’elle, de la
gauche vers le dos, puis du dos vers la droite et le devant, elle étire le sari en
I'enroulant, fait des pauses pour vérifier si la longueur est la méme devant, sur les
cbtés et dans le dos. Le jupon doit étre caché par le bord du sari. Un jupon qui
dépasse fait tres mauvais genre. Si la femme met un modéle de sari coton
amidonné, elle doit lisser les plis de la taille aux pieds en faisant glisser ses mains le
long du pli. Si elle revét un sari de féte, elle y consacre plus de temps et de soin
gu’au quotidien.

Les plis sont maintenus a la ceinture, mais de l'autre c6té, ils restent libres de
bouger. C’est pourquoi ils sont I'objet de plaintes des jeunes filles qui portent, pour la

premiere fois, les saris, car la liberté de mouvement des plis fait qu’ils sont difficiles a
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maitriser. Mais méme & quarante ans, Arti Jésval de Ratanpur, s’en plaint encore, en
me confiant qu’ils vont de-ci, de-1a, et qu’ils ne sont pas faciles a gérer.

Les femmes adivasi ont une maniere de mettre en place, de porter, ainsi
gu’une relation différente avec les plis. Elles ne passent pas autant de temps a les
faire. La longueur étant plus courte, elles ne sont pas génées dans leurs
mouvements. Le matériau étant un coton épais, les plis ne glissent pas. Cependant,
il existe des différences entre les Kanvar et les Gond. Les premiéres, en effet, ont
des plis bien différents des femmes du systéme des castes. Mais les secondes
portent des plis dont le style est a mi-chemin entre celui des Kanvar et des femmes
des villes. Cependant, le port des plis reste toujours moins embarrassé dans la
mesure ou il n'y a pas de jupon. Rappelons d’autre part que la génération des
femmes adivasi de plus de quarante ans environ fait des plis en imitant le modeéle
des villes et peut, avec un fin synthétique, porter le jupon.

Lors de mon premier séjour a Ratanpur, jai été témoin d’une grande
discussion ponctuée de plaisanteries sur les plis du sari. Le groupe était composé de
trois femmes, la trentaine, de classe moyenne, portant toutes le sari synthétique au
quotidien. Elles exposaient avec humour leurs problemes face au fait d’avoir un
plissé fiable, surtout lors de sorties. Elles expliquaient le temps supplémentaire
gu’elles consacraient aux plis du sari si elles avaient un trajet en train, pensant aux
difficultés auxquelles elles allaient étre confrontées : monter les hautes marches de
’escalier, se mettre debout, assise, voire grimper sur les couchettes. A tout moment,
la femme pouvait marcher sur le bord du sari, un pli pouvait glisser entrainant tous
les autres, ce qui ne serait jamais arrivé avec un sari coton que portait la génération
précédente. La solution reméde : [I'épingle. L’épingle paraissait le secours
indispensable d’une éventuelle traitrise des plis.

La discussion était effectuée sur un ton d’humour, ponctuée d’interjections
voire de |égers cris, qui cachaient des inquiétudes réelles. Elle révélait également le
lien ambivalent de la femme par rapport au sari, qui, d’un cété, était Iallié
indispensable du voyage, en tant que tenue idéale de la femme mariée, qui la rendait
respectable, mais qui pouvait la trahir. Elles se rappelaient le stress du voyage
amplifié par le choix de la tenue qui donne une apparence présentable. Mais

'apparence n’est qu’une partie du probleme qui est lié au comportement, qui doit
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montrer que la femme maitrise son sari et se maitrise elle-méme. Si elle a mal mis
les plis, la femme est mal a I'aise, a une allure gauche ou empruntée.

Par conséquent, pour se sentir bien dans un voyage en train, qui est, de toute
facon, par avance, considéré comme long et difficile, la femme doit apporter un soin
particulier a ses plis. Dans une maison, la difficulté est moindre, la femme peut
s’isoler et remettre ses plis facilement. Mais dans un endroit public, que ce soit un
temple ou un train, refaire les plis, geste d’intimité, n’est pas possible. La seule
possibilité dans le train est d’aller aux toilettes, mais, la, la femme se trouve
confrontée a d’autres difficultés, car elle peut, a tout moment, faire tomber et souiller
le pan de son sari par terre ou une autre partie du sari. Les toilettes en Inde étant
particulierement sales, ce recours n’est pas possible.

Cependant, si elle a passé une nuit dans le train, au réveil, lorsque les gens
vont tour a tour aux toilettes se purifier, la femme peut se mettre dos aux autres, a un
moment ou le compartiment est plutét vide, et réajuster rapidement les plis.

Revenons a la discussion de ces femmes. Tout en sachant pertinemment
gu’aucune d’entre elles ne reviendraient au port de sari coton épais, que ne portent
plus que les adivasi, elles vont cependant jusqu’a regretter cette matiere, qui ne
glisse pas, qui tient en place et avec laquelle elles n’auraient pas eu tous ces
problemes. En effet, ces problemes de plis qui glissent sont multipliés par le
synthétique qui ne tient pas en place. Certes, le matériau est moderne, joli, mais il
est également glissant.

Il existe de nombreuses associations qui montrent un lien métaphorique entre
les plis du sari et les cheveux de la femme. Tous les deux glissent, tombent, doivent
étre maintenus, les premiers dans le jupon, les seconds par un accessoire, et ils
doivent étre rangés de maniére réguliére. Les plis bien mis sont comme les cheveux
lavés, peignés et lissés, synonymes de propreté (et par extension de pureté), de
soin, de tenue et d’ordre, qualités exigées a une femme qui doit s’occuper de son
foyer. Les cheveux tombent dans le bas du dos comme les plis glissent le long des
jambes. Les bijoux et le sari sont portés selon une certaine symétrie qui rend
’ensemble harmonieux. Les motifs et les couleurs sont disposés symétriquement, en
ajout ou en écho. La recherche est la méme en ce qui concerne la maniere de mettre

le sari. Par souci d’harmonie et d’esthétique, il existe un rappel entre les cheveux qui
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tombent dans le dos, sur la partie supérieure du corps et les plis sur le devant, sur la
partie inférieure du corps.

Cependant, les plis sont laissés plus libres que les cheveux, ce qui pose des
problemes. Au contraire des cheveux qui sont maintenus par I'extrémité finale, les
plis ne le sont pas, alors ils s’échappent. Que ce soit durant la conversation effectuée
par les femmes & propos du train, que ce soit durant les plaintes spontanées d’Arti, il
en résulte que les plis, tout comme le pan du sari, agissent comme des éléments
seconds et externes que la femme doit savoir dompter et s’approprier.

Les plis sont difficiles a mettre, a maintenir, a régulariser. lls s’échappent,
glissent, trahissent. La relation d’ambivalence de la femme a ses plis est maintenant
plus compréhensible. Les plis du sari sont considérés comme des personnages
rebelles qui jouent des tours. En contrepartie, si un jour, la femme est irritée, elle peut
se venger sur ses plis en les poussant devant elle quand elle marche. Les plis
retombent, mais elle peut les repousser a nouveau d’'un pas assuré. Cependant, ils
peuvent étre sources de satisfaction, voire de fierté. Quand elle marche, la femme
peut voir ses plis se balancant joliment devant elle, ou lors d’une cérémonie, vétue
d’un sari de soie, les plis peuvent donner I'air d’'une reine car ils font gonfler le bas du
sari. Dans un rituel qui s’effectue assise, la femme voit s’étaler ses plis sur ses
genoux devant elle. Les plis sont a un emplacement situé sous I'ceil de la femme,
dans son angle de vue, quand elle marche et quand elle s’assied. Par conséquent,
dans ces moments, ils sont sous surveillance. Cependant, quand la femme est a ses
activités ou quand elle prend un moyen de transport public, c’est la que les plis
peuvent trahir.

Selon le matériau de I'étoffe, la femme a une impression différente de légéreté
ou de pesanteur. Les plis peuvent jouer sur I'humeur de la femme si un jour ils se
mettent a la trahir, mais la femme peut également reporter sur les plis son humeur du
moment. Les plis sont a la fois un objet de préoccupation, d’attention, de traitrise, ils
témoignent de '’humeur de la femme. Elle peut projeter sur eux son irritation ou sa
joie du moment.

D’autre part, en présentant le pan du sari, j’ai précisé I'association qu’il existait
entre celui-ci, la poitrine ou les mains de la femme. Ce n’est pas par hasard que les

plis, qui sont liés a 'honneur de la femme, partent du bas du ventre et vont jusqu’aux
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pieds ou aux chevilles. lls couvrent ainsi les parties sexuelles de la femme. Les
plaisanteries a propos des plis qui glissent sont des allusions au sari qui glisse et au
déshabillage. La relation ambivalente de la femme avec ses plis, 'adaptation dont
elle doit faire preuve avec ses plis qui la préoccupent — en particulier les premiéeres
années, avant l'arrivée de I'enfant — , qui la génent, mais qui la rendent également
fiere et satisfaite exprime I'approche et 'apprentissage de la femme a la sexualité.

Les plis sont un objet de communication entre la jeune femme et les membres
de la belle-famille. lls permettent de s’exprimer sur un sujet personnel. En méme
temps, évoquer un probleme personnel est une proposition d’'une relation d’amitié,
elle permet de tester la réaction de la personne, elle signifie également une certaine
confiance que l'une fait a I'autre. La communication sur les préoccupations des plis
permet d’instaurer une relation d’une jeune épouse face a une femme plus agée. La
jeune épouse, en effet, est amenée a vivre avec des belles-sceurs et sa belle-mere.
En outre, si la belle-mére peut aider la jeune épouse en ce qui concerne 'ajustement
du voile sur le haut du corps, c’est une des belles-sceurs qui va intervenir sur une
retouche des pilis.

Enfin, si les plis permettent de converser, ils permettent également des
touchers qui rassurent. Les plis peuvent étre étirés, ajustés par autrui, mais c’est la
jeune femme concernée qui place les plis dans le jupon, sous le nombril. La seule
exception est durant le mariage, mais encore, en général, c’est la jeune mariée qui
fait le geste de rentrer les plis dans le jupon. Une tierce personne donne des
conseils, ajuste la longueur ou la régularité, aide a la mise du plissé, mais ne touche
pas le ventre de la jeune femme concernée. Le toucher du ventre est intime. C’est
une partie du corps réservée a la femme ou a son époux. Plus le geste est éloigné du
ventre, plus le toucher est possible.

Sans aller jusqu’au fétichisme, on comprend mieux les raisons maintenant qui
font que la femme évoque son sari, et ici, plus particulierement les plis, comme une
extension de son corps, de sa personne, voire comme un étre vivant. Les plis sont un
objet d’attentions, de préoccupations, de plaintes ou de satisfactions car ils vivent : ils
bougent, trahissent, rendent heureuses, sont fidéles et infidéles comme les étres

humains.
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Cependant, les soucis ne sont pas finis. En effet, la femme doit trouver des
solutions pour ne pas mouiller le bas du sari quand le sol est mouillé dans un temple,
quand il a plu ou quand elle va chercher de I'eau a la pompe. Le bord d’un sari
mouillé est trés handicapant. Il est lourd, ne se déplace pas selon les mouvements
des pieds, des mollets ou des jambes, mais il colle. Il n’épouse plus le mouvement
du bas du corps, il enfreint les déplacements. Par conséquent, il faut trouver des
solutions a ses problemes, que la femme novice découvre et apprend au fur et a
mesure qu’elle s’y trouve confrontée. Il n’existe pas une fagon mais plusieurs
manieres de remonter les plis en fonction des situations.

Si le sol est recouvert d’eau, la femme remonte devant elle les plis qu’elle
coince entre ses genoux quand elle est l'arrét. Le fait de relever les plis ainsi releve
le reste du sari. Le jupon étant mis
légérement au-dessus de la longueur du sari,
’eau étant de surface, il n’est pas nécessaire,
ici, de le relever.

Quand elle se déplace, elle releve et
maintient, comme nous le ferions pour une
jupe, les plis avec un c6té du sari, et de
nouveau a l'arrét, quand elle a besoin de ses
deux mains pour effectuer les offrandes, elle
coince a nouveau les plis entre les genoux. Si
la femme, dans la rue, doit traverser un
passage couvert d’eau, elle releve les plis
d’'une main en les maintenant. Méme en cas
de marche rapide et assurée comme dans le
cas des deux jeunes enseignantes en

uniforme, il est possible de relever

légérement les plis.
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Enfin, méme si cela reste exceptionnel, si une femme doit courir, elle revét les

plis de cette maniere.
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Quand les femmes vont chercher de I'eau a la pompe, il se peut que la surface
du sol, qui est composée d’une partie en ciment — entourant la pompe — , mais
€galement de terre soit mouillée. Le bas du sari sali de terre mouillée étant pire que
I'eau seule, car évidemment plus lourde, la femme doit savoir se prémunir du danger.
De plus, elle doit étre a l'aise pour marcher quand elle revient a la maison, le pot
lourd rempli d’eau sur la téte. Elle doit avoir les mains libres pour remplir le pot, le
mettre sur la téte et le déposer.

La, elle prend le bord des plis au niveau des §

cuisses, a environ une vingtaine de centimetres de
la taille, elle les raméne a la taille et les rentre dans
le jupon. Il suffit de tirer légérement sur les plis
pour qu’ils se remettent en place. Le bas du jupon
est visible, mais sachant que dans ce cas, la
femme est au travail, ce n’est pas considéré
comme une faute de gout.

La femme reléve ainsi les plis quand elle est
chez elle pour étre plus a l'aise quand elle effectue
les travaux domestiques, quand elle doit laver le
linge, se baisser pour une occupation quelconque.
Cette facon de faire est pratique et rapide a faire et
a défaire car la femme doit penser qu’a tout
moment, elle doit se couvrir et se remettre de
facon présentable en cas de visite impromptue

d’'un membre de sa belle-famille.
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Quant aux femmes qui travaillent dans les champs ou dans les bois, elles se
trouvent confrontées a une autre préoccupation. Elles doivent a la fois révéler le
moins possible des jambes, mais elles doivent étre a l'aise pour effectuer les
mouvements et surtout ne pas tremper et salir le bas du sari. Elles trouvent alors un
compromis entre les deux car elles relevent le bord (kachchh, kachchha, kanch,

kachora — CH) dessus ou dessous le genou en fonction des générations et du

groupe.

En partant de droite, la seconde femme, vétue d’un sari chhattisgarhi, Kanvar,
de plus de quarante ans a relevé son sari a mi-cuisse ainsi que trois femmes au
second plan, de méme appartenance. Au premier plan, de chaque c6té, ce sont de
jeunes adivasi ayant environ la trentaine. Celle de droite a ajusté la longueur du
jupon au- dessous du genou. La seconde a partir de la gauche est Lakshmi Dash (cf

page 161), qui couvre soigneusement ses genoux.
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Sans généraliser a toutes les femmes de ce groupe, il est vrai que celles,
adivasi et de basse caste qui sont agées se découvrent plus
facilement. Découvrir ses jambes dans la rue, méme pour
aller prendre de I'eau a la pompe, ne serait jamais effectué
par une femme des villes. Le fait de découvrir les jambes —
et le buste, dans le cas présent — est percu par les adivasi
agées comme une fagon pratique d’étre plus a l'aise et de ne
pas salir les vétements. Leur age, allié a la fatigue du travail,
aux grossesses successives, auquel s’ajoute parfois le fait
gu’elles soient veuves, fait
qu’elles se désintéressent
de leur corps, qu’elles n‘ont
plus I’envie ni le besoin de
plaire, d’étre gracieuses ou

belles. Mais cela n’est, en

aucun cas, généralisable.

Les jeunes femmes adivasi portent des plis comme
celles des femmes des villes et se couvrent en
public, a partir du moment ou le travail le permet.
Quant aux femmes Gor (adivasi), qui vont
ramasser du bois et le vendre a Ratanpur, elles ont
trouvé comment concilier pudeur et commodité, en

relevant et abaissant le sari en fonction des lieux

gu’elles traversent. Dans les foréts, ou elles

travaillent, elles relévent le sari en ka'ch. A environ un kilométre avant d’arriver a la
ville, elles abaissent le sari car il n’est pas question qu’elles traversent les endroits
fréquentés par les hommes en montrant leurs mollets. Elles ralentissent également le
pas, ce qui va de pair avec le fait d’avoir les plis tombant sur les mollets et chevilles.
Puis, ayant traversé la ville, a nouveau, elles relevent le sari et reprennent leur pas

de course jusqu’a leur village.
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B) Une pratique esthétique bien particuliére : le jhol

Jusqu’ici, les préoccupations ayant trait aux plis concernaient essentiellement
les femmes des villes et du systeme de castes. On a vu cependant que les adivasi et
certaines basses castes, par leur travail, étaient amenées a découvrir les jambes
plus fréquemment. Les adivasi n'utiliseraient donc le sari que par rapport a leur
travail, sans aucun souci d’esthétique ? Le charme et la sensualité du port du sari
n’‘appartiendraient qu’aux femmes du systeme des castes ? Les &adivasi ne
penseraient qu’a survivre et laisseraient de c6té le désir d’étre belles ? Non, bien
évidemment. Je voudrais, dans cette partie, démontrer que méme si les adivasi
travaillent dans les champs, les foréts ou dans la rue, elles peuvent étre gracieuses.
Chez elles également, elles désirent étre belles, séduire leur époux, plaire aux
membres de leur famille comme les femmes des castes.

Certes, les femmes adivasi travaillent durement sous les intempéries, sous
des températures élevées, certes elles vieillissent plus vite, mais avant de vieillir,
elles ont elles aussi leur pudeur et leur esthétique. Certes, les jeux de transparence
n’existent pas dans le port du sari de coton comme dans celui du synthétique ou d’'un
fin coton amidonné, mais il existe un jeu du couvert et du découvert qui met en valeur
des parties du corps comme les jambes ou le dos. Certes, le corsage n’est pas
assorti ou est inexistant, mais c’est alors que le dos est davantage découvert. Certes,
les jambes sont davantage exposées, mais elles le sont seulement lors du travail (ou
si la femme est agée), et chez elle, si la femme découvre ses chevilles ou ses
mollets, cela n’est pas considéré provocateur, mais comme charmant.

Par conséquent, si le jeu du couvert et découvert chez les adivasi rappelle, par
certains aspects, celui des femmes du systéme de castes, il s’en distingue par
d’autres : I'exposition de parties du corps, le port moins systématique du corsage, la
moindre recherche d’assortiment de celui-ci, le port peu fréquent du jupon. Je lai
démontré plusieurs fois au cours de ce travalil, les adivasi, dans un processus lié a la
sanskritisation définie par Srinivas (1952) d’'un c6té, imitent les castes supérieures,
mais de l'autre c6té, s’en distinguent, soit pour des raisons politiques (préservation

d’une identité), soit parce que I'imitation n’est pas facile et demande du temps, voire
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plusieurs générations car elle doit s’adapter aux changements économiques, sociaux
et religieux.

En effet, la génération adivasi la plus jeune est envieuse de I'apparence et de
'usage du sari des femmes des castes, mais elle ne réussit pas a adhérer
exactement a leurs maniéeres de faire — ou savoir-faire — , car les valeurs sociales ou
religieuses, telle la dévotion de la femme, ne sont pas tout a fait applicables d’'un
groupe a lautre. Les jeunes adivasi seraient sujettes a des moqueries et jugées
comme trahissant une appartenance a un groupe. Pourtant, les femmes de plus de
quarante ans sont fiéres de porter le sari de coton et effectuent les gestes associés a
ce modeéle. Enfin, en vieillissant, il arrive que les femmes plus jeunes reproduisent
cette gestuelle, méme dans un sari qui comporte un mélange de coton et synthétique
et méme en portant le jupon.

Il ne s’agit pas non plus de rejeter les facteurs de travail ou de climat qui
influent sur les manieres de faire. Pour avoir moins froid I'hiver, le corsage est mis, le
sari de coton sur les épaules protége également du froid. Mais, sous un sari coton, le
jupon est inutile. Il est trop lourd a porter et il enfreint les mouvements des jambes.
Le coton est plus hygiénique que le synthétique et également plus résistant.

La maniére de porter le sari chez les adivasi et basses castes est le sidha
palla, dans lequel le pan du sari est porté sur le devant avec la mise
du jhol qui pend sur la hanche gauche. Les femmes du systeme de
castes se revétent également ainsi, au quotidien - celles qui ont des
enfants, plus de quarante ans —, ou dans les fétes — dans le mariage
(cf page 118) ou dans les offrandes (cf page 261). Mais si celles-ci
jouent avec le pan du sari, palla (cf page 319), les adivasi, quant a
elles, se servent du jhol. L’usage de ce jhol est aux adivasi ce que le
palla est au systeme de castes. Le jhol est une longueur de tissu,
placé sur la hanche, qui est située dans la prolongation du pan de

sari. En fonction des utilisations, le jhol est raccourci ou rallongé, il

permet de couvrir la téte, de dégager un bras, de découvrir une épaule etc......
Rappelons rapidement les traductions et connotations de ce terme, jhol en
hindi, jholan en chhattisgarhi (cf page 85). C’est un pli souple qui se porte sur la

hanche gauche, qui « pend », mais qui également « bouffe » dans le vent. D’autre

These Sanséau Sylvie, 2007



287 sur 401

part, rappelons que les parties du sari sont souvent associées a des parties du corps,
I'd"chal a la poitrine ou aux mains, la toute extrémité de I'd"chal, le chhor, aux
cheveux d’'une déesse, les plis aux organes génitaux ou aux cheveux. Jhol, quant a
lui, a un sens second qui est I'« utérus », partie du corps exclusivement féminine liée
a la fertilité. Le sens second de ces termes est a considérer comme un lien qui peut
exister a un certain moment, dans un certain contexte et qui est li€ a un certain
usage du sari. Il ne s’agit pas d’extrapoler en mentionnant que jhol est I'utérus ou
&"chal |a poitrine. On I'a vu, dans une autre expression, 4"chal est associé aux mains
(cf page 224). Cependant, l'usage et les situations permettent de rapprocher une
partie du sari et une partie du corps de la femme, d’ailleurs en toute logique, car on a
compris maintenant que la femme porte et utilise son sari comme une prolongation
de son corps.

Quand la femme met en place le sari, elle régle la longueur destinée a la
formation du jhol, qui est d’environ un demi-bras (planche 2, page 83). Une fois que
la femme a couvert ses cheveux, elle peut utiliser la longueur du jhol pour ramener
un bord du sari sur les épaules, pour mettre les bras a ’abri, voire les mains. Il n’est
pas rare de croiser une femme des villages ainsi, a partir du moment ou elle a les
bras ou les mains libres. Le fait de se mettre dans le sari comme dans un cocon est
une maniere courante et typique des femmes qui portent le modele de sari
chhattisgarhi. Les femmes du systéme de castes, qui mettent le sari sur le devant, se
cachent ainsi, mais de moindre fagon, et cela reste exceptionnel, lors d’un mariage
ou en tant que jeune mariée. Dans la vie courante, s’enfouir dans le sari est
I'apanage des femmes en sari chhattisgarhi.

Quelles sont donc les raisons qui font qu’'une maniere courante chez les unes
est exceptionnelle chez les autres ?. La premiére raison rapide et facile qui vient a
I'esprit, d’ordre pratique, est de penser que la femme &adivasi, qui vit davantage
dehors, fait ce geste pour se protéger de la poussiére, du soleil ou de froid. Il est
évident que ces trois facteurs influencent le fait de se couvrir, mais ils ne sont pas
suffisants. La femme, quand elle travaille dans les champs, en plein soleil, ne se
couvre pas de cette facon alors qu’elle aurait vraiment de bonnes raisons de le faire.
Une femme des villes, quand elle sort, subit également les rayons de soleil ou les

grains de poussiéere et ne se cache pas ainsi dans le sari.
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La deuxieme raison est la pudeur. En effet, elle s’enfouit dans son sari, dées
gu’elle sort de son domicile, dés qu’elle a la visite d’'un membre extérieur a sa famille,
devant un homme supérieur hiérarchiquement. Portant plus rarement des corsages,
le pan de sari, grace au jhol, permet une couverture totale, li€e comme dans le cas
du systéme des castes, au pardd, au ghd’ghat, a la modestie, au respect et au
maintien de I’honneur (cf chapitre 10).

Le fait de s’enfouir dans le sari est typique de la femme &adivasi, qui, en se
couvrant la téte, laisse tomber les deux bords de chaque c6té de maniére a cacher
€galement les épaules et le ventre, comme dans le cas de la femme en sari rose, a
droite de la photographie. Celle en sari de coton vert a relevé un c6té du pan sur
I’épaule droite de maniére a dégager le bras. Au fond, en sari jaune, la femme a
raccourci le jhol, étiré I'extrémité pour se recouvrir les épaules, mais dégage une

main pour maintenir son enfant, qui est tenu dans ce jhol.
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La troisieme raison qui incite les femmes a s’enfouir dans le sari est liée a la
texture du sari. Quand il s’agit d’un sari lourd de soie, la texture est rigide et le geste
de s’enfouir ne s’adapte pas a cette rigidité. Par contre, quand il s’agit d’un sari coton
adouci au fil des lavages, la, il devient agréable de s’y cacher. En outre, dans le cas
d’un sari de féte, la femme souhaite resplendir, mais n’a donc aucune raison de s’y
enfouir. Les femmes adivasi ou les laitieres, quant a elles, ont un plaisir tactile a
cacher leur corps, a coller I'étoffe contre la
peau ou a se cacher le bas du visage. Elles se
rassurent ainsi dés qu’elles traversent un
endroit public ou qu’elles sortent sur le pas de

leur

porte.
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Jouer a ramener et rabattre le jhol fait partie d’'une fagcon de faire liée a la
température, aux activités, mais qui est également gracieuse et sensuelle. Ce jeu
cache et révele des parties du corps comme les épaules et le dos que n’exposent
pas les femmes du systéeme des castes qui portent le corsage. La peau est d’ailleurs
davantage mise en valeur et est I'’élément essentiel autour duquel se joue I'effet du
caché et exposé. Les décorations faites au tatouage attirent le regard sur la peau,
elles ne sont plus effectuées par les femmes du systeme de castes. Chez les adivasi
et les basses castes, le corsage ne peut pas revétir la méme importance car d’'une
part, il serre le buste et la poitrine et rend la femme moins a l'aise pour effectuer ses

activités, mais il cache la peau qui a une valeur esthétique essentielle.

A
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Il existe toute une gestuelle que la femme effectue de la main droite pour
prendre le jhol et le ramener devant elle. Elle le fait ainsi pour s’essuyer la figure,
pour se cacher le visage, comme sur la photo,
dans un geste de protection ou de défense.
Quand elle s’assied, elle souléve le jhol, sinon, il
étire I'extrémité devant et provoque une légére
sensation d’étranglement. Si la femme se plie en
deux, elle rameéne le jhol, et en plus, elle fait un
rentré au bord de la taille pour le maintenir, sinon
il retomberait devant. Quand il fait chaud, la
femme raméne le jhol devant elle, le prend de
chaque cété et s’évente avec (« hava karna »
signifiant « faire du vent »). Cependant, soulever
ou relever le jhol est aussi exhiber les formes du
dos et des fesses. Par conséquent, ce geste ne
s’effectue que dans certaines conditions, dans

certains lieux et seulement s’il n'y a pas

d’hommes de la belle-famille, car le jhol permet

R

justement de cacher et protéger cette partie du corps.

La femme joue énormément sur I'ouverture de gauche par laquelle elle passe
la main pour la resserrer ou détendre. En se couvrant la téte, les épaules, mais en
laissant suffisamment d’ouverture, elle laisse le vent s’engouffrer tout en marchant
d’'un pas tranquille. L’air donne une sensation bienfaisante et rafraichissante sur la
peau par forte chaleur, et seche méme la transpiration.

Enfin, n'importe qui succombe au charme du jhol gonflé par le vent. Le geste
est exclusivement féminin. Les femmes des castes, quant a elles, laissent voler de
maniére contrOlée I'extrémité du sari. Sans vouloir extrapoler, le fait de gonfler
rappelle le ventre de la femme qui grossit pendant la grossesse. Sachant que le
double sens de jhol est « utérus », I'association du gonflement a la féminité et la
fertilité parait évident. En outre, la femme n’est pas seule a s’enfouir ou a se rassurer
dans le jhol. L’enfant y trouve un plaisir tactile et corporel a s’y confondre et il n’est

pas rare de voir un enfant accroché au jhol de sa mére ou jouant également avec
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cette sorte de poche. Le jhol joue alors le réle de prolongation du corps de la femme,

de lien entre la mére et le monde extérieur.
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La femme a également un geste particulier qui est d’étendre le jhol de la main
gauche, voire de la remonter |égérement ou de I'éventer encore sur le cété. Ici, elle
ramene le linge mouillé dans une corbeille sur la téte. Mais des gouttes d’eau
s’échappent et retombent sur le sari. La femme, avec le jhol, non seulement
s’évente, fait sécher le jhol, mais également le sari dans le dos. Le geste, ici, peut
étre sujet a controverse au niveau de la morale car la femme dégage le pan qui

recouvre son postérieur. Par conséquent, il n’est pas effectué n’importe ou.
! g o i v
L P

e T

Variable suivant les saisons, les activités, les lieux et les regards extérieurs,
'usage du jhol est bien particulier aux adivasi (Gond et Kanvar) et quelques basses
castes (Raut). Il recoupe certaines valeurs du systéme de castes, comme le parda,
mais s’en distingue par d’autres. Il est l'instrument essentiel des femmes tant au

niveau pratique, esthétique que relationnel.
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C) Autour du bain

Une des premiéres questions qu’hommes ou femmes se posent, a Ratanpur
et Puru, quand elles se croisent pendant la journée n’est pas, comme chez nous, de
se dire bonjour et de se demander si cela va, mais, de demander si 'un ou l'autre a
pris son bain. « Ap nahaliye ? tum nahaliyo ? » (« vous avez pris votre bain ?, tu as
pris ton bain ? ») sont les remarques qui se lancent d’un bout a l'autre de la rue, au
croisement des chemins, quand on rentre chez l'autre. C’est une salutation
évidemment bien difficile a comprendre pour des Occidentaux et qui m’a laissée,
pendant de nombreux mois, tout a fait dubitative.

Toutes les femmes ne prennent pas, systématiquement, le bain a I'étang.
Dans le village de Puru, comme il n’y a pas d’eau courante, la femme n’a pas le
choix. Dans la ville de Ratanpur, par contre, les raisons qui font que la femme ne va
pas toujours a I'étang sont liées, d’'une part au systeme du parda, qui limite les
sorties, et d’autre part a I'existence de I'eau courante dans les foyers. Mais c’est le
bain a I'étang que jai choisi de présenter, parce qu’il représente par excellence
’ensemble des relations complexes que j’ai développé tout au long de ce travail, tant
au niveau de l'intégration du sari dans les valeurs de pureté, de hiérarchie, que de
I'association aux qualités féminines ou encore a l'esthétique. C’est également un
savoir-faire par excellence, qui inclut des compétences liées a des exigences issues
de regles sociales. Le bain refléte, dans toute sa splendeur, la pratique de l'art et la
maniere de se draper du sari.

Tout d’abord, le bain est un moment obligatoire de purification quotidienne. En
tant que seconde peau ou prolongation du corps, le sari et les autres vétements
doivent étre également purifiés. Le bain s’integre dans les notions de pureté et
d’impureté qui régissent la société indienne et que j’ai régulierement évoquées dans
ce travail. Par conséquent, il s’effectue selon des exigences liées au fait de ne pas
souiller, ni le sari, ni la personne.

Puis, le lieu du bain est un endroit public ou circulent hommes et femmes.
Mais les moments et les endroits varient en fonction du sexe. Déja, le bain s’effectue

selon les regles du parda, dans lequel les hommes et les femmes sont séparés.
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Méme s’ils ont travaillé ensemble, méme s’ils ont terminé une activité au méme
moment, ils ne prennent jamais leur bain céte a céte. Rien ne doit suggérer gqu’ils
peuvent avoir des moments d’intimité, qu’ils sont mari et femme. Les femmes, le plus
souvent en groupe, se placent toujours a distance des hommes. Les unes et les
autres peuvent étre également séparés par un arbre. Surtout, il n’y a jamais
d’échange de regard. Les unes ne posent pas leurs yeux sur les autres et
réciproquement, mais peuvent éventuellement laisser trainer un regard. Au contraire,
cette facon de séparer, mais de permettre aux hommes et aux femmes de se cétoyer
en se regardant sans se regarder fait partie des relations corporelles
d’apprentissage, des échanges rendus publics et d’ailleurs trés contrdlés parce que
publics. Un voyeur ou une voyeuse serait rapidement sujet ou sujette a I'exclusion.
Le bain des femmes est toujours évoqué avec beaucoup de respect et d’admiration
par les hommes. Il fait partie d’'un apprentissage sexuel tres sensuel, trés limité et
contrdlé ou le corps féminin est percu et deviné a travers I'écran qu’est le vétement.

Les heures au cours desquelles les femmes prennent leur bain varient
€galement en fonction des castes et en fonction de l'activité liée a la caste. En
général, les brahmanes se baignent au lever du jour, avant de commencer la
préparation du premier repas. Les femmes qui travaillent — donc les adivasi ou les
basses castes- vont au travail des champs ou de la forét dés qu’elles se levent, sans
manger, avec un seul thé sucré dans I'estomac. Elles vont a I'étang apres le travail,
avant de rentrer chez elles préparer a manger, soit en début de matinée, soit en fin
d’aprés-midi. Enfin, celles qui ne sont ni brahmanes ni adivasi ni basses castes font
le bain vers onze heures, toujours avant de préparer le repas du midi.

En outre, il existe divers étangs que les femmes rejoignent en fonction de
leurs activités professionnelles et de leur domicile. A Puru par exemple, les femmes
travaillent dans des champs différents selon la saison et I'année. Elles n’ont pas un
endroit fixé une bonne fois pour toutes dans leur vie, mais elles choisissent I'étang en
fonction du trajet de retour, entre le lieu de travail et le domicile.

L’heure varie en fonction de la saison chaude ou froide. Durant la premieére,
les femmes évitent les moments de chaleur intense, durant la seconde, elles
cherchent a avoir, au contraire, du soleil. Le bain est un moment agréable, de

détente bien méritée apres une journée de travail en plein soleil, voire un moment de
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relachement et de joie. Pour une femme de haute caste qui ne travaille pas a
I'extérieur, c’est une coupure dans la journée, un lieu de rencontre et de
communication avec d’autres femmes.

Tout au long de ce travail, jai comparé les maniéres de se vétir du sari, entre
les femmes du systéme de caste, dont la majorité habite en milieu urbain et celles
des adivasi (en particulier Kanvar et Gond) auxquelles se rejoignent deux basses
castes, les laveurs et les bergers, qui, en majorité également, habitent en milieu
rural. J'y ai relevé des différences et des points communs. Il en est de méme en ce
qui concerne le bain, dans la maniére d’enlever, de laver et de remettre le sari sur le
corps. La caractéristique essentielle du sari et du bain, qui réside dans la double
inversion du sari, porté ainsi entre I'étang et le domicile, est identique a toutes les
femmes. Cependant, la majorité des femmes, portant le jupon, s’aident de celui-ci
pour se recouvrir. Les adivasi portant le sari chhattisgarhi, sans jupon, ne se
dénudent pas non plus et se recouvrent de leur sari, méme si elles se laissent aller
parfois a découvrir le buste.

Avant d’en arriver a expliquer cette double inversion, la maniére dont elle est faite
et les raisons qui I'expliquent, je vais détailler les caractéristiques de base qui
permettent d’enlever, de laver et de remettre le sari, chez les femmes qui portent un

jupon et celles qui n’en portent pas.

1- Le recouvrement du corps et I’enlévement du sari

Que ce soit au moment d’enlever le sari, de le laver ou de la remettre, une
femme ne se met jamais nue et montre un minimum de son corps. La maniére
d’enlever le sari est effectuée de fagcon a ne jamais se déshabiller complétement.
Dans certaines villes ou régions d’Inde, comme Udaipur dans le Rajasthan, les
femmes découvrent leur buste tandis qu’elles lavent leurs vétements. A Ratanpur et
Puru, cela ne se fait pas. Les femmes n’exposent pas, méme durant un laps de
temps trés court, ni les seins ni les jambes. Les seules parties du corps qui sont
découvertes de maniere prolongée sont les épaules, le haut du dos et les mollets,

quels que soient les groupes.
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Pour se couvrir, la femme remonte le jupon qu’elle noue sous les aisselles,

dessus la poitrine, en faisant glisser le
nceud et I'ouverture de cbdté pour qu’elle
ne s’ouvre pas sur la poitrine. Pour
remonter le jupon, elle garde le corsage
jusqu’au moment ou le jupon est a hauteur
du cou, elle le resserre, le prend entre les
dents, fait passer les bras a [lintérieur,
déboutonne et enleve le corsage. Mais
elle reste couverte, du cou aux genoux,
par le jupon. Puis elle fait glisser le jupon
gu’elle noue au-dessus de la poitrine.

Quant aux femmes qui portent un

épais sari sans jupon ni corsage, elles desserrent le nceud a la taille, le remontent au

niveau des aisselles également, le resserrent et commencent le lavage.
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En général, une femme qui rentre des champs commence par frotter la partie
la plus sale comme les pieds, et elle peut méme se servir d’un sari, s’il est de coton
résistant, pour les frotter. La génération détermine, encore une fois, le recouvrement
des parties du corps. Une femme d’un certain age, qui porte le sari sans jupon ni
corsage, ne se dénude jamais. Mais elle se laisse davantage aller a découvrir le

buste ou les jambes.

Enfin, quelles que soient les castes ou les générations, une femme n’amene
jamais de rechange. Elle lave les vétements du jour qu’elle fait sécher sur le chemin
de retour, elle peut changer de vétements lorsqu’elle arrive a son domicile, mais elle
n‘amene pas de vétements propres avec elle pour la bonne raison que son corps est
impur quand elle va prendre le bain. Par conséquent, en tant qu’impure, elle
souillerait ses vétements propres en les amenant avec elle. Une femme qui rentre du
travail des champs, les pieds plein de terre et ayant transpiré, ne passe jamais chez
elle prendre ses vétements propres. Elle ne peut toucher des vétements purs que si
son corps est purifié. La, on a encore un bel exemple qui illustre la notion que le sari
et le corps ne font qu’un, que I'un et I'autre sont souillés et purifiés en méme temps et

que leur purification est interdépendante.
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2- L’abreuvement du sari

L’eau est percue comme purificatrice, de par sa fraicheur, méme si elle est

* 'eau, et surtout a I'exposition au soleil, car elles
-

stagnante et non renouvelée. Pourtant, les

femmes veillent a la température moyenne de

savent qu’elles peuvent facilement avoir froid et
tomber malade. Aprés avoir enlevé le sari et
s’étre recouvertes du jupon, elles immergent leur
corps et leurs vétements. Le sari est détaché,
mais elles le prennent avec elles, et tout en se

“ mettant a l'eau, elles le mettent également a I'eau

et elles le font flotter a c6té d’elles. Quant aux

femmes qui portent un sari chhattisgarhi sans jupon du corsage, aprés s’étre
recouverte d’'un pan de sari, elles laissent libre I'autre extrémité et 'immergent dans
'eau. Les femmes de hautes castes qui prennent le bain en combinaison (gown)
immergent le sari dans I'eau.

Il nest pas exagéré d’affirmer qu’elles rafraichissent et abreuvent leur sari
comme s’il était vivant. Mukulika Banerjee associe 'amidonnage du sari, pendant
lequel le sari est trempé dans de l'eau de riz au fait de le nourrir comme un étre
vivant (Banerjee 2003 : 28). L’eau de riz est d’ailleurs une des premiéres nourritures
données aux bébés. La femme nourrit son sari comme si elle nourrissait un étre.
Effectivement, I'action de faire tremper le sari dans de I'eau de riz est comme si la
femme voulait qu’il s'imbibe, se remplisse de cette mixture qui lui permet d’avoir une
tenue ensuite, lorsqu’elle le porte. Sans 'amidonnage, le sari redevient mou, sans
tenue et sans vie. L’acte de donner du riz au sari a travers le fait de le faire tremper
équivaut a I'acte de le nourrir et de le refaire vivre.

A Puru, la femme n’amidonne jamais son sari et a Ratanpur, elle le fait
exceptionnellement. Si, donc, elle n’effectue pas I'acte de nourrir, elle effectue I'acte

de lui donner a boire. En effet, le sari est longuement immergé dans I'eau. La femme
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le laisse flotter, le pousse loin d’elle, le raméne de maniére a ce que les fibres
s’abreuvent. Tout comme le corps, le sari a supporté la chaleur, s’est asséché et a
perdu de son énergie. Le sari s’étend alors librement, mais pas complétement car il
est toujours repris d’une main, ramené et repoussé. Mais, comme un corps qui a soif,
il faut laisser au sari le temps d’absorber I'eau, de s’imbiber et de reprendre vie.

Une fois que le sari est abreuvé, la femme peut le savonner. Le savon ou la
lessive ne sont pas utilisés de fagon systématique mais seulement une fois par
semaine. Il existe une gestuelle spéciale qui permet de laver le sari, avec ou sans
savon. La femme met en boule le sari mouillé, ni trop serré, ni trop lache, de fagon a
ce que le sari puisse bouger sous ses mains. Elle le frictionne en le faisant se
mouvoir Iégerement, en le poussant par pressions Iégeres, le laissant remonter, puis
le tournant, comme si elle massait, encore une fois, comme un étre vivant. La femme
trouve toujours un compromis entre donner une certaine liberté de mouvement a son
sari tout en le maitrisant car, au résultat, il doit étre purifié.

Le fait de frotter rigoureusement ou de taper le sari tordu avec une batte de
base-ball comme il I'est fait dans certains endroits de I'lnde (Rajasthan ou nord du
Madhya Pradesh) n’est pas effectué a Ratanpur ou a Puru. S’il y a une tache, les
femmes la frottent a I'aide des mains ou du tissu, ou éventuellement, d’une petite
brosse. Certes, elles frictionnent le tissu, le frottent, le massent, le tordent de fagon
rigoureuse et tonique. Mais elles ne le battent pas, car battre le linge équivaudrait a
une maltraitance et aménerait, a leurs yeux, a une usure plus rapide. Il est recherché
la propreté du sari, mais également, sa durabilité.

Le fait de pousser et faire revenir le sari est ludique et également apaisant. Le
bain, allié a la fraicheur de I'eau, est calmant. Les gestes sont faits calmement sans
se presser. Le bain est un moment de pause dans une journée bien remplie, qui
permet de récupérer avant de nouveau préparer le repas et retrouver la famille. Il se
peut également qu’en groupe, les femmes en profitent pour s’éclabousser,
s’échanger des plaisanteries, voire rire, mais leur comportement reste toujours
controlé.

L’eau n’est pas utilisée seulement pour abreuver le sari, mais pour faire
adhérer le sari sur la peau quand il est remis sur le corps. La, ce n’est plus 'amidon

du sari séché qui donne la tenue du drapé, mais I'eau, qui, ayant été absorbée par
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les fibres, tient et colle a la peau. Il ne s’agit pas non plus de mettre un sari
complétement trempé et qui dégouline sur la route. Le drapé est pli€, puis essoré
soigneusement. Au fur et mesure qu’elle met le sari autour d’elle, la femme déplie et
étend le tissu. Une fois qu’elle I'a fait passer sur la droite, dans le dos, et ramené a
gauche, elle fait adhérer un bord de sari sur I'’épaule gauche. Les mains libres, elle
continue la mise en place.

Si la femme utilise le pouvoir collant du sari, parfois, elle le décolle pour
justement éviter son adhérence.
N’importe qui a vu, a la télévision ou sur
des ouvrages, des silhouettes au sari
mouillé qui font ressortir les formes du
corps. En réalité, le sari est essoré pour
d’'une part, s’en servir pour le faire tenir,
mais d’autre part, éviter que le sari colle
% partout au corps. Les femmes de Puru

et Ratanpur ne veulent, en aucun cas,

ressembler aux statues des époques anciennes ou aux actrices de cinéma qui
semblent a demi nues dans un sari mouillé, transparent et collant au corps. Méme
dans le cas ou la femme se rhabille dans le lac, de I'eau jusqu’aux genoux, comme je
I'ai vu faire de fagcon exceptionnelle, elle essore le sari au fur et & mesure qu’elle le
met sur elle. Dans ce cas, elle utilise une autre propriété de I'eau qui est d’étendre le
tissu. En effet, hors de I'eau, la femme doit maintenir le tissu pour qu’il ne tombe pas
sur le sol, sinon il serait souillé de terre et de nouveau impur. Elle tient de la main
droite, déroule et étend le tissu de la main gauche. Dans le premier cas, le sari flotte,
étendu de lui-méme a la surface de l'eau, elle a juste a prendre le bord du sari et le
plaquer contre elle. Ceci ne se fait qu’au début de la mise en place, lors de la
premiére partie, car le sari est trempé. Elle finit par sortir de I'eau pour terminer le
revers que je vais présenter maintenant.

Le pouvoir adhérent du tissu mouillé est donc utilisé. Le tissu est alors plaqué
a des endroits et y tient sans glisser, ce qui laisse la femme libre de ses
mouvements. Mais si le tissu doit adhérer a certains endroits, il ne doit pas coller au

corps entier qu’il ferait trop ressortir et qui empécherait les mouvements. Au
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contraire, la femme essore I'étoffe, la décolle du corps pour enlever ’humidité, a des

endroits ou il n’est pas nécessaire qu’il adhere, comme les jambes, par exemple.

3- Les inversions de sari

Yves Delaporte mentionne des cas divers dans lesquels des pieces de vétements
se portent de fagon inversée pour communiquer le décés d’un proche (le vétement se
substitue au langage), pour se garantir contre les jeteurs de sorts, pour réduire
'usure du tissu ou encore pour adapter une face en fonction de la saison (Delaporte
1991 : 982-985). En outre, la description, par Marinella Carosso des manieres de
s’habiller dans un village sarde offre 'exemple de I'inversion vestimentaire selon des
criteres psycho-sociologiques. Les cing pieces sont portées a I'endroit ou a I'envers
selon divers éléments qui vont de la proximité du corps au contexte social du port
(messe, mariage, funérailles). Le groupe social décode chacune de ces multiples
combinaisons en les mettant en relation avec des catégories qui sont d’ordre
psychosociologique : la sérieuse devra porter son corselet a I’endroit mais les quatre
autres pieces a l'envers, tandis que celle qui cherche a mériter le qualificatif de
« bonne ménagere » ne devra porter a I'envers que boléro et tablier (Carosso 1990 :
393, 397, 400, 401). A linstar des cas étudiés par Delaporte et Carosso, les femmes
indiennes, dans le cadre du bain, ont aussi des pratiques d’inversion du sari qu’il

importe de présenter.
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Avant de faire comprendre les raisons qui incitent les femmes a inverser le sari, je
vais tenter de décrire les deux types d’inversions.
La premiére inversion est celle du sari dans le sens de la longueur. En effet, la
b femme commence par enrouler le sari par
I'extrémité, le pan, I'd"chal, particulierement décoré,
alors que quand le sari est sec, elle commence par
l'autre. Dans le cas du bain, la femme prend le coin,
le passe en partant de droite dans le dos et le
ramene sur le devant par la gauche. A la fin de la
mise en place, le pan du sari est toujours contre la
peau.
Il existe deux raisons qui expliquent cette

premiére inversion. En premier lieu, linversion a

pour but de protéger le pan du sari décoré,
d’empécher toute souillure. Le pan est protégé par une deuxiéme épaisseur de sari.
N’oublions pas que le lavage est une purification et que toutes les précautions sont
prises pour ne pas rendre le sari impur. La deuxiéme raison est liée a la maniére
dont est effectué le lavage du sari chhattisgarhi, dans lequel la femme lave un pan de
sari, puis l'autre. Une fois le premier pan lavé, elle le noue autour d’elle, fait glisser le
second pan, qu’elle peut ainsi laver a son tour. Dans ce modeéle de sari, les deux
extrémités sont absolument symétriques.

Il nest pas rare non plus que la femme porte un sari inversé, méme sec. Elle le
fait par souci de ne pas abimer ou user la méme partie du sari, par souci d’économie.
Ce sont surtout les femmes de milieu rural qui le font ainsi, celles qui travaillent.
L’extrémité mise sur le devant pouvant servir d’outil (cf chapitre 10), elle s’use et se
déchire facilement. En inversant les deux extrémités, la femme réduit le risque

d’abimer la méme partie.
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La deuxiéme inversion du sari consiste a retourner le sari sur le devant,
comme dans le cas du sari a revers (cf pages 121 et 134). Il s’agit d’ailleurs du
méme revers que celui effectué par les veuves et les Oraon. Le sari est retourné
sur lui-méme, passé sur I’épaule droite, plaqué sur les
cheveux et repris du bras gauche. Sur la photographie,
Lakshmi fait le rentré a droite puis a gauche.

En aucun cas, le revers ne signifie un veuvage fictif
ou temporaire chez une personne sortant du bain.
Personne ne confondrait une femme sortant du bain
avec une veuve. |l ne s’agit jamais d’un sari de veuve
mais de personne mariée. Le sari est court et ne peut
correspondre qu’au bain. Il est également visible que le

sari est mouillé. La maniére de mettre le jupon ou le

corsage, soit sur la téte, soit en I'étendant sur les
épaules est également unique au bain.

Pourtant, la similitude entre ces deux revers a des raisons en commun, qu’il
faut rechercher dans le domaine de la pureté. En effet, si la veuve porte le revers,
c’est avec l'intention de mener une vie simple et pure, remplie de priéres pour se
purifier le corps. La femme qui revient du bain est dans un moment de pureté,
certes, mais temporaire : le sari est mouillé et le fait qu’il soit plein d’eau le rend
susceptible de se salir facilement. C’est d’ailleurs pour cela qu’il est mis plus
court, pour gqu’il ne puisse pas, au moindre contact ramasser des souillures. Le
revers est effectué, non pas pour permettre de reconnaitre un veuvage, mais pour
repousser les impuretés et les mauvais esprits qui pourraient rendre le sari, le
corps et la personne impurs.

Enfin, si la femme juge que le sari est un peu long, elle le raccourcit en
retournant le bord du sari et en le rentrant a la taille, une fois que le sari est mis,
que le jupon est enlevé et que le sari, qui était noué au-dessus de la poitrine, est

abaissé a la taille.
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Voyons maintenant plus en détail comment les adivasi qui ne portent pas de
jupon, effectuent l'inversion des deux pans, sans se découvrir, pour les laver I'un
aprés l'autre. Cette fagcon de mettre un pan pour se couvrir et laver l'autre, puis
d’inverser I'un et l'autre est spécifique au sari chhattisgarhi.

Dans cette inversion, on se couvre du pan purifié pour purifier 'autre. Aprés avoir
noué le sari au-dessus de la poitrine, on le lave (1). Une fois purifi€, on fait passer le
pan vers la droite (2), on le raméne devant par le cété gauche (3) et on le rejette sur

I’épaule droite qui sert de point d’appui (4).
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Une fois que le corps est bien recouvert, on dénoue le pan qui se trouve sous
le sari, on le fait glisser et on le laisse retomber par terre (5). On noue alors le second
pan —qui était posé sur I’épaule droite- autour de la poitrine (6). Le pan dénoué peut

étre lavé et essoré (7). Il est ramené et plié en revers, comme dans le cas précédent.
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4- Les souillures, 'air et le séchage

La régle absolue a laquelle la femme doit se conformer est de ne pas laisser
tomber ou trainer le sari par terre une fois qu’il est purifié. Sinon, elle doit
recommencer le bain en entier.

L’ordre dans lequel les actions se succédent est effectué de maniére a ce que les
femmes ne se découvrent pas, mais également a ce qu’elles ne se salissent pas. Le
nettoyage s’effectue en commencant par les parties les plus sales qui sont les pieds,
spécialement en ce qui concerne les femmes des villages. Si le sari est épais et
résistant, une femme peut méme se servir de I'extrémité pour se frotter les pieds.
Mais ce geste n’est plus possible avec le sari synthétique, qui, trop fin et trop fragile,
risquerait de se déchirer.

Le savon est utilisé une fois par semaine environ. La purification est possible
seulement avec de I'eau, dans les conditions que j'ai développées plus haut. La terre
est également utilisée comme nettoyant. Les femmes en prennent pour se laver
autant les pieds, les cheveux et le sari. Cependant, si la terre sert de nettoyant, elle
doit étre mélangée avec de I'eau. Ensuite, la femme se sert d’'une pierre pas trop
rugueuse, mais suffisamment pour mettre le vétement dessus et le frotter. Le ringcage
doit étre parfait, il ne doit pas rester un grain de terre. Le sari est alors remis a I'eau.

La femme commence par nettoyer son corsage qu’elle place souvent en attente
sur un bras ou sur la téte, puis le sari et enfin le jupon. Une fois que la femme a
purifié le corsage et le sari, a mis et relevé celui-ci, elle lave et essore le jupon. Ce
dernier est étendu sur les épaules. La encore, le pouvoir d’adhérence de I'’humidité
est utilisé pour plaquer I'étoffe sur le buste et le faire tenir aux épaules. En outre, la
femme est souvent chargée, elle a souvent un seau, une corbeille, un outil ou un
enfant a porter et elle met ses vétements en conséquence. Au sortir du bain, la
femme ne peut étre prise en flagrant délit d’'un pan de sari qui tombe — elle le met

d’ailleurs sur la téte —, ou de plis a réajuster.
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Sur le chemin du retour, le sari commence a sécher. Si le sari est fin, si la femme

doit attendre comme dans le cas dun rite
funéraire, et si elle voit que le sari est presque
sec, elle le remet de fagon quotidienne. La
maniere de mettre le sari, en effet, est adaptée
au fait qu’il est mouillé. La méme mise en place
avec une étoffe seche ferait s’effondrer le sari.
Bien sdr, il existe un nouage a la taille, des
rentrés qui tiendraient, mais le haut du sari
posé sur I’épaule tient parce qu’il est humide.

La femme apprend donc a connaitre le
temps approximatif de séchage du sari selon le
moment de la journée, la température ou le
vent. C’est la que se joue la maitrise de la
femme, de ses sensations par rapport au sari
en jonction avec les éléments qui composent
Penvironnement.

Les ouvrages photographiques sur I'Inde
présentent des femmes étendant le sari et le
faisant sécher ainsi au vent. Moi-méme, jai

remarqué également cette pratique, en

particulier sur les bords d’un site de pélerinage comme Haridvar ou Bénares, par une

journée éventée. Cependant, il n’en est pas ainsi, ni a Puru, ni a Ratanpur. Une fois

dans son domicile, la femme déroule son sari, I'étend sur un fil ou le long d’'un mur et

le fait sécher. En général, elle change de sari. Une fois qu'il est sec, elle le plie et le

range a l'abri, en général dans une valise. Elle ne laisse jamais trainer un sari sec

étendu jusqu’au lendemain, car il y a toujours le risque de le salir. Il existe en effet

des allées et venues dans la maison, des risques d’intempéries.
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De fagon générale, un vétement humide est fragile au niveau de la pureté car il
recueille facilement des poussieres. Si la femme, dans une situation quelconque, en
allant chercher de I'eau par exemple, mouille son sari, elle le change. La double
inversion du sari lors du bain est effectuée pour contrecarrer les risques d’impureté,
pour signifier la fragilité temporaire d’un sari pur et pour marquer le moment de

pureté maximale de la journée.
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Conclusion du chapitre 9

Le bain témoigne du lien et de la relation de la femme a son sari. C’est d’abord un
moment quotidien de purification essentielle dans lequel la personne est purifiée en
méme temps que le sari et les autres
vétements. La purification ne nécessite
ni détergent ni brosse. Elle est fondée
davantage sur I'abreuvement du sari,
'adhérence du tissu mouillé au corps
et la mise en place inversée. Les
pouvoirs de I'eau sont utilisés, tel le fait
de s’infiltrer dans le tissu, le rendre
collant. L’imprégnation de I'étoffe est
extrémement contrélée. Il ne s’agit, en
aucun cas, de rentrer au domicile le
tissu collé a la peau. La femme essore
le tissu, I'étend de maniere a déja le
faire sécher, puis décolle le tissu de la
peau a des endroits ou il n’est pas
utilisé pour tenir. En outre, que ce soit
au moment d’enlever ou de remettre le
sari, la femme ne révele jamais plus

que les mollets, les bras ou le dos.

Considérant toutes les coupures d’eau
- dues a la sécheresse ou les coupures
d’électricité, ainsi que le colt de I'appareil, il serait difficile, voire impossible pour les
femmes de Ratanpur et Puru d’avoir et de faire fonctionner une machine a laver.
Mais la machine, d’une part, nierait la relation du sari et de la femme en tant que
prolongateur du corps, d’autre part, empécherait toutes les sensations de fraicheur,
d’apaisement, de joie qu’éprouvent les femmes a ce moment. Elle ne serait pas, en

outre, conforme a la purification du sari, du corps et de la personne.
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Chapitre 10 - Le voile : plus qu’une étoffe, un systéme

« Le sari avait assez de volume pour contenir les douleurs de la femme. Maintes fois,
elle avait surpris sa mére s’essuyer les larmes avec le pan qu’elle laissait pendre sur
la poitrine et le ventre. Sa grand-mere bénissait méme leur vétement si pratique
qu’on en épargnait des torchons de cuisine et des essuie-mains ».

(...)

« Des secrets y étaient voilés et gravés. Tard, trop tard, Supaya avait su comprendre
toute la poésie du sari. En sus de sa valeur civilisatrice en Orient, I'étoffe qui drapait
la femme indienne affinait sa sensiblité, purifiait ses passions et exaltait sa dignité »
(Boolel 1996 : 58 et 61).

Avant le mariage, revétir le sari pour un rituel pendant quelques heures est le
départ d’'un long apprentissage. A Delhi, le premier essai est effectué soit lors de
cérémonies comme celles dédiées a Durgé (Durgé pdja), soit lors de la remise de
dipldmes au college ou a l'université. La jeune fille se fait alors conseiller et aider par

des femmes mariées expérimentées. A Ratanpur, le premier essai de la jeune fille se
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fait durant les fiancailles. Ce premier port de sari permet a la jeune fille de faire
connaissance avec l'art et la maniére de manier le sari.

Aprés le mariage, le sari au quotidien exige tout un savoir-faire qui s’acquiert
au fur et a mesure des années. Bien que la jeune fille vive dans un milieu ou toutes
les femmes portent le sari, bien qu’elle joue, enfant, a imiter la mariée, a manier un
foulard, bien qu’elle joue également avec le sari de sa mére, elle n’a pas de période
d’apprentissage hormis ces moments de cérémonies, ou d’ailleurs ses mouvements
sont trés limités. Le port quotidien du sari génere une pratique qui fait partie d’un long
processus d’apprentissage. Qu’en est-il donc du sari de tous les jours? Comment se
manie-t-il, s’utilise-t-il ou s’adapte-t-il?

Il ne serait pas bien percu que la jeune fille réussisse a maitriser son sari tout
de suite. En effet, il existe une adéquation entre le fait de maitriser le sari et se
maitriser soi-méme, c’est-a-dire son corps et sa personne. Une femme respectée et
respectable sait manier son sari de maniére a concilier les codes de modestie et de
respect avec ses activités quotidiennes tout en restant belle et gracieuse. Mais on
concéde a la jeune épouse une période d’apprentissage, au cours de laquelle elle
s’adapte aux situations. En méme temps, cette période est nécessaire a son
adoption dans la belle-famille.

Méme si cela parait contradictoire au premier abord, une femme humble aux
bonnes meceurs doit rester belle et gracieuse. La beauté et la grace sont en effet des
qualités requises, intrinseques au port du drapé, car celui-ci permet une série de
gestes qui renforcent et vont de pair avec ces qualités féminines. Cependant, la
beauté et la grace posent des problémes car elles peuvent attirer un autre homme.
Or, ces qualités sont destinées a I'époux, aux membres proches, aux divinités et
elles permettent également d’apporter chance et prospérité a la famille (cf page 207).

Le sari étant fluide et mobile, la femme doit I'adapter au fur et a mesure de ses
activités quotidiennes, des codes hiérarchiques, des personnes qu’elle cbtoie, des
milieux dans lesquels elle va et vient. Bien que le sari soit une piece de tissu unique,
la mobilité du drapé sur la partie supérieure du corps est différente de celle de la
partie inférieure. Dans ce chapitre, je vais décrire et analyser le maniement du sari
en tant que voile sur le haut du corps, de la téte a la ceinture afin de comprendre le

systeme sous-jacent a cette pratique.

These Sanséau Sylvie, 2007



313 sur 401

Le sari a un pouvoir couvrant qui se décline en divers degrés et qui dépend,
en outre, de différentes parties du corps. Certaines doivent étre absolument
couvertes, d’autres le sont en certaines circonstances. La femme joue également
avec le type de sari opaque ou transparent, pour couvrir, voiler ou dévoiler une partie
du corps, un motif de corsage, un bijou ou une natte de cheveux (cf chapitre 6). En
fonction des contextes, la femme doit savoir cacher ses charmes, les laisser deviner
ou les exposer.

Le sari fait partie des nombreuses variétés qui composent les voiles. Les
termes, parda (également parda, purdah, pardah....) ou ghid"ghat (ghunghut...), qui
désignent le « voile » s’appliquent également au sari. Mais le voile est, en outre,
l'allégorie d’'un systeme. Il suffit de se rappeler toutes les réactions qu’a suscitée
l'interdiction du voile musulman en France, car cette interdiction remettait en cause
une religion, des rapports entre les hommes et les femmes. Ces deux concepts —
parda et ghi"ghat — font référence a un vaste systéme qui régit les relations entre la
sphére publique et privée, entre les hommes et les femmes et entre les femmes
elles-mémes. Comme tout vétement, en tant que prolongateur du corps, il est
associé a des valeurs culturelles inhérentes a la personne féminine (/dj, sharam,
maryddd) qui générent des maniéres et des comportements bien spécifiques.

Il est difficile de traduire des termes hindi qui font référence a des éléments
culturels qui n’existent pas dans nos sociétés occidentales. Le terme le plus adapté
est justement « voile ». Mais jutiliserai également les termes originaux de parda,
ghd’ghat ou &"chal. |l s’agit, ici, de les définir pour bien comprendre I'ensemble des
interactions mises en jeu par le voile, interactions entre le vétement, le systéme

social, les valeurs inhérentes a la personne féminine et aux représentations du corps.

A) Le parda : protéger, isoler, séparer, éviter
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Je vais commencer par donner les définitions déja existantes du mot parda voile
et voir également quelles sont les perceptions de chaque auteur par rapport a la
société. Il n’y a pas de présentation figée de la définition du mot parda. Elle évolue et
évoluera encore. Les faits I'ont témoigné en France ces derniéres années, le voile
fait partie de croyances et mentalités qui changent. Je replacerai chaque notion par
rapport a un type d’étude (historique, ethnologique) et je la comparerai aux faits que

j’ai pu relever lors de mon expérience de terrain.

1- Protéger et isoler

Il est courant de lire dans les ouvrages que le parda a existé a l'arrivée des
musulmans. Soit, il aurait été instauré par eux, soit il aurait été adopté par les
hindous sur un modeéle musulman. L’historien Anant Shadeshiv Altekar, dans un
ouvrage sur la situation de la femme dresse le portrait d’'une femme hindoue non
voilée dans I'Inde ancienne. A I'époque ou les musulmans ont envahi I'Inde, ils
auraient enlevé ou violé des femmes. En conséquence, les hindous auraient instauré
le systéeme du parda comme systeme de protection (Altekar 1962 : 279-280).

Anant Altekar n’est pas le seul historien a tenir ce discours, a la fois
nostalgique d’un passé perdu et accusateur vis-a-vis des envahisseurs. Uma
Chakravati analyse l'origine de ce discours. Lors de I'’époque de I'Indépendance de
'Inde, la condition des femmes dans la société prend une place centrale. Les
Occidentaux remettent en cause le statut dévalorisant les femmes, le systéme du
parda, la pratique de la crémation des veuves, le mariage des enfants et le veuvage
forcé (Chakravati in Haase-Dubosc 2002 : 63). Au XIXé siécle, les textes sanscrits
ont été remis a I'étude. Les travaux effectués sur la situation des femmes dans I'lnde
ancienne sont alors sous l'influence de spécialistes issus de I'école historique
nationaliste. Les institutions sociales hindoues étant soumises a une violente critique
de la part d'une génération imprégnée d’éducation et de valeurs occidentales, les
historiens intensifient leurs efforts pour démontrer que, dans un lointain passé, lors

de la période védique, les femmes jouissaient d’une situation élevée et qu’ensuite, il
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y aurait eu un déclin général atteignant son point culminant avec l'arrivée des
musulmans (ibid).

La notion essentielle qui ressort de cette vision du parda — et valable encore
aujourd’hui- est la notion de protection, remise en cause, d’ailleurs par Gloria
Goodwin Raheja et Ann Grodzins Good, car perpétuant I'image d’une femme
« faible » et « passive », qui, donc doit étre protégée. L’auteur mentionne que cette
présentation stéréotypée fait partie des stratégies de domination coloniale (Raheja et
Good 1994 : 4).

Selon les historiens, a une certaine époque, le danger provenait des
musulmans. Actuellement encore que ce soit a Delhi, a Ratanpur, ou a Puru, le
danger existe. Il ne provient pas exclusivement des musulmans, mais des hommes
en général. Il n’y a pas un danger, mais des dangers, difficiles a déterminer, réels ou
imaginaires. En Inde, en effet, la femme est éduquée, de fagon a craindre I'extérieur.
Dans le village de Puru, ce sont les dangers de la forét, les esprits, les animaux, a
Ratanpur, c’est le mauvais ceil ou le fait d’étre accosté par un inconnu aux idées
malveillantes. En ville, a Delhi, les dangers sont les agressions morales (les injures)
et physiques (vols, viols). D’ailleurs, lors de mon dernier séjour en 2005, il y avait une
véritable campagne contre linsécurité dans la capitale. Quelles que soient les
raisons, la femme s’expose a des dangers dés qu’elle sort de sa maison et son
vétement, le sari en l'occurrence, est la protection idéale.

Dans les ouvrages anglophones, la traduction anglaise la plus courante du
parda est seclusion. C’est celle gu’emploie Uma Chakravati cité plus haut. To live in
seclusion signifie « vivre retir€ du monde », « vivre en solitaire » (Robert Collins
1987 : 612). L’article de cet auteur fait partie d’'un ouvrage féministe sur la condition
des femmes en Inde. Le livre inventorie les problémes auxquels se trouve confrontée
la femme en Inde. Il faut cependant situer le terme choisi. Seclusion, en anglais,
« refrait » ou « enfermement » fait partie d’'un discours dénonciateur du systéme. I
est également employé chez les historiens car il était plus adapté a une certaine
époque, comme le XVlllé siécle, durant lequel le parda était alors pratiqué par les
classes sociales élevées. Mais cette vision est-elle encore applicable?

Le degré de « solitude » et de « retrait » différe, en effet, en fonction de I'age

de la femme, des années de mariage, de la femme elle-méme, de la classe sociale,
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de la caste, du rang dans la caste, du travail et de I'environnement social ou urbain. Il
est certain que les femmes brahmanes ou Thakur résidant a Ratanpur sont soumises
a un systéme de pardd strict qui peut étre comparé a un «retrait» ou un
« enfermement » par rapport a d’autres castes. Seules dans ces familles, les grand-
meéres sortent quotidiennement de la maison en compagnie de leurs petits-enfants,

les sorties des belles-filles étant extrémement régulées.

2- Séparer et éviter

Il faut donc bien comprendre que si retrait ou solitude il y a, ce n’est pas du
monde des femmes mais de celui des hommes. Dans un ouvrage ethnologique sur la
vie des femmes dans le nord de I'lnde, Susan Wadley utilise les termes de
« ségrégation sociale » et indique que le purdah® est associé a une division
sexuelle du travail et a I'existence de mondes séparés (Wadley 1977 : 130). Cette
séparation des hommes et des femmes est liée au fait que chacun a des réles
différents, les femmes apportant protection, prospérité et bien-étre a la famille.

Le dictionnaire Mac Gregor donne des définitions qui nous aident a éclaircir ce
theme de « séparation ». Le parda, de genre masculin en hindi, est d’abord un objet,
un « rideau », un « écran », ensuite une partie du corps, une « paupiere », et enfin un
élément léger qui couvre, une « membrane », une « fine couche » (Mac Gregor
1997 : 603). Ces définitions suggerent un élément qui sépare un espace d’un autre —
notion développée plus haut — mais €également qui s’ouvre et se ferme de maniére a
se protéger et qui couvre pour les mémes raisons. La paupiere de I'ceil s’abaisse en
cas de projection de poussiere ou d’exposition au soleil. Quant au rideau, on le
trouve, dans les maisons indiennes, posé comme écran de séparation entre un
espace semi-public — salle d’accueil ou I'on fait rentrer les gens de I'extérieur — et un
espace privé — la cuisine et les chambres. L’expression « yahi" parda hé », signifie
aussi bien « ici, c’est un rideau » qu’« ici, c’est la partie privée de la maison » (ibid).

Le parda, cependant, en tant qu’écran de séparation, permet le passage de
’espace privé a I'espace public. C’est pourquoi Doranne Jacobson (1977) définit le

parda comme un mécanisme de « distanciation » qui permet de réduire les tensions

% Ainsi écrit dans le texte
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d’'une famille élargie. La femme, grace au parda, devient « invisible socialement »
(ibid). Doranne Jacobson mentionne également que le parda instaure des restrictions
de déplacements aux femmes hors de la maison et qu’il ajoute a la dépendance des
femmes aux hommes au niveau économique.

Delphine Maucort (2003) dans une thése récente sur les vétements de la
caste des Bhopa-Rebari dans le Gujarat, reprend le terme de « relation d’évitement »
entre les hommes et les femmes défini par Ghasarian (Ghasarian in Maucort
2003 : 51). Cette « relation d’évitement » peut prendre plusieurs formes. Elle peut
porter sur le fait de prononcer ou non son nom, d’avoir un contact physique, de se
trouver sous le méme toit, de se croiser sur la route, etc.... Cette relation,
extrémement cérémonieuse, traduit le respect, la réserve, voire une certaine
crainte » (ibid).

Prenons deux exemples relatifs a cette procédure d’évitement, qui est effectué
entre les femmes et les hommes selon le lien de parenté. A Ratanpur, une jeune
mariée doit éviter de rencontrer le pére et le frere ainé de son époux, elle ne doit
jamais se retrouver seule avec 'un ou l'autre. Djagan, gardien Thakur de I'auberge
de la petite ville, m’a raconté qu’en tant qu’ainé de la famille, s'’il veut se faire servir
un verre d’eau, il le demande indirectement a la belle-sceur (& une tierce personne
— a son neveu le plus souvent — qui le demande a la belle-soeur). Il sort de la piece,
le verre d’eau y est déposé par sa belle-sceur, celle-ci sort. Il peut entrer a nouveau
dans la piece et boire le verre d’eau. Cependant, cet évitement ne s’effectue que
chez les hautes castes ou, dans les autres castes dans les premiers mois du
mariage.

En outre, Ratanpur a ses rues et ses espaces réservés aux hommes (I'axe
routier Bilaspur-Kota). Certains sont en majorité masculins ('arrét de bus) ou en
majorité féminins (la rue centrale de Ratanpur ou se fait le marché quotidien de fruits
et légumes). D’autres enfin sont surtout féminins (les temples sont principalement
cbtoyés par les femmes). Cette organisation spatiale connue de tous, vécue comme
telle, est une continuation de la répartition des taches et des réles dans la société.

Le systéme du pardéa est adopté chez les adivasi, méme s’il est moins strict.
Cette souplesse est justifiée par le fait que les femmes sont une main-d’oeuvre

économique et doivent sortir pour travailler dans la forét ou dans les champs.
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Cependant, la répartition des taches existe, a l'intérieur de la maison comme a
'extérieur. Les femmes font la cuisine, les hommes passent laraire, les femmes
plantent ou ramassent le riz. La division des espaces est forte : les hommes se
retrouvent pour macher le bétel ou fumer une cigarette sur le chemin qui conduit a
d’autres villages, les quelques femmes qui sortent se croisent au ramassage de

I'eau, devant le magasin ou pres de I'étang.

Jusqu’ici, le parda est défini davantage par rapport au systéme qui régit les
relations entre les hommes et les femmes que par rapport au sari. Quel lien peut-il
exister entre les deux ?

Emma Tarlo répond a cette question en écrivant toute une partie sur le theme
du voile qu’elle désigne sous le terme ghunghut. Elle reprend les termes définis par
Jacobson de « distanciation » et d’ « invisibilité ». Elle définit ce ghi"ghat comme le
voile que porte la femme, le comportement associé a ce voile et le systéme qui
structure les relations entre les hommes et les femmes. Le voile agit comme un
moyen « portable » de retrait et de limitation. Recouvrir son visage est également
une forme de « déférence » et de « respect » de la femme vis-a-vis de ’lhomme, et
en particulier devant le beau-pere et les freres ainés de son époux. La maniéere d’étre
« invisible » indique également la position sociale de la famille (Jacobson in Tarlo
1996: 166).

Le voile est donc désigné sous deux termes qui se recoupent l'un et 'autre. Le
terme parda est davantage employé pour désigner le systéme qui régit les relations
entre hommes et femmes, tandis que ghi’ghat est davantage employé lorsque le
sari lui-méme est évoqué. Le second terme est inclus dans le premier, mais comme il

ne peut étre compris que par rapport au premier, les deux se confondent.
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B) Le ghi"ghat : cacher, dévoiler, exposer

Le dictionnaire Mac Gregor définit ghd’ghat comme « I'extrémité du sari ou
d’'un autre vétement, utilisé par une femme pour se cacher le visage » (Mac Gregor
1997 : 291). Associé aux verbes tels uthana, kholné ou ultand, il signifie « révéler »
OU « ouvrir », associé a karna (« faire ») et nikédina (sortir), il signifie « cacher », le
voile est fait pour cacher et révéler a la fois.

Ces connotations d’ouverture et de fermeture sont également présentes dans
le terme parda. Il existe toute une série d’expressions qui confirment le fait que le
parda, en tant que «rideau », est fait pour cacher aussi bien qu’exposer : « parda
utana (kd) » ou « parda khéilnd », ou encore « parda ralnd (par» traduit par « tirer,
ouvrir le rideau » aussi bien que « dévoiler, révéler, exposer » s’opposent a « ghdrna
parda : laisser tomber un rideau ».

Par conséquent, que le voile soit désigné comme pardd ou ghd’ghat, il est
associé a un mouvement de fermeture et d’'ouverture, de couverture et d’exposition.
Effectivement, il suffit de regarder quelques instants une femme en sari pour
remarquer que celle-ci le manie, le bouge constamment, se voilant et se dévoilant
ainsi. Cependant, il s’agit de comprendre, maintenant, ce que la femme a a cacher

ou a révéler et dans quelles circonstances elle se voile ou se dévoile.

1- Les sentiments et les émotions

a- Pour maintenir ’honneur

Emma Tarlo présente des nouveaux concepts qui permettent une nouvelle
approche du théme du voile. Elle définit la « honte » (/&) et les « émotions »
(sharum®) en relation avec le vétement et le corps. En effet, la femme est
considérée comme démontrant plus de sharum qu’'un homme. Sharum n’est pas
« fait » mais c’est une émotion qui envahit, '’émotion étant considérée naturelle,
spontanée et intrinséque a toutes les femmes. L4j est quelque chose que les
femmes « font », elles sont alors considérées comme des agents responsables de

leurs propres actions (Tarlo 1996 : 164-165). L’auteur indique qu’a Jalia, les femmes

%7 Ainsi orthographié dans le texte
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font référence au voile en tant que « 4/ kadvu » (ou « karvu »), ce qui signifie
littéralement « faire honte ». Elle peuvent abaisser le voile sur les cheveux (se
préparant a faire « 1gj»), le tirer légérement (« /4j » simple), puis cacher le visage
(moitié « 14j »), puis « akhi 1gj » (« 14 »compléte) en fonction de la venue d’hommes a
la maison (idem : 161).

Si le sari permet de cacher ses émotions, il permet également de les contenir.
La femme, étant culturellement supposée étre la proie a davantage d’émotions que
les hommes, doit pouvoir se contenir, cacher ses pleurs sans les afficher, mais elle

doit aussi pleurer, sinon, elle serait considérée comme inhumaine.

Ces manieres de pleurer ou, plus généralement de gérer ses émotions a l'aide
du sari sont associées a la modestie de la femme, au maintien de son honneur, de
celui de sa famille et de sa caste. Le mouvement du voile qui couvre et découvre
montre que la femme est capable d’avoir des émotions, qu’elle a du cceur. En méme
temps, la femme n’expose pas completement ces émotions par pudeur. Les
maniéres de gérer et de contenir les émotions sont associées au contrdle de la
personne elle-méme, qui maintient ainsi son honneur.

L’'usage du ghd'ghat fait partie de tout un comportement considéré encore

féminin : la mariada. Ce terme a plusieurs définitions. Tout d’abord, c’est une
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« limite », une « frontiere » (soit au sens large, soit imposées par la coutume).
Ensuite, c’est un « comportement correct ». Puis, c’est la « dignité », I'« honneur »,
ou le « mérite » (Mac Gregor 1997 : 794). Un second terme, izzat, est également
employé pour définir I’ « estime » ou I’ « honneur » (idem : 104).

Bien que la femme soit supposée avoir davantage d’émotions que les
hommes, elle doit savoir les contréler en vue de maintenir sa propre respectabilité
comme celle de la famille et de la caste. Cette respectabilité est a préserver aussi
bien au sein de la famille qu’a I’extérieur. Prenons I'exemple d’Arti Jésval, qui réside
a Ratanpur. Etant d’origine urbaine, elle a tenté, comme les femmes des villes, de
porter un salvdr kamiz (ensemble composé d’un pantalon, d’'une ample chemise et
d’'une écharpe), a son domicile. Il a été jugé par son époux, qu’en cas de visite
impromptue d’'un des membres de la belle-famille, il n’était pas correct qu’elle les
recoive dans cet ensemble, non seulement pour se voiler les cheveux (malgré
I’écharpe), mais également pour effectuer le geste de respect (pranam, cf page 255)
avec un autre vétement que le sari. L’écharpe du salvar kamiz ne peut-elle remplacer
le sari ? Non, car seul, le coin du sari est noué a I’écharpe de I'époux pendant le rite
des sept pas du mariage qui conclut l'union des mariés (cf page 228). Par
conséquent, effectuer le geste de respect avec un autre vétement qui ne témoigne
pas du statut marital n’a pas de signification respectueuse, car il nie la relation de
I’époux et I'’épouse. Le sari, au contraire, en tant que vétement mis lors du mariage,
témoigne de I'union maritale qui fait que la femme devient respectable et peut avoir
un comportement honorable.

Le voile est donc a concevoir comme un tissu qui permet de voiler et dévoiler,
qui fait partie d’'un comportement vestimentaire lié a la modestie, mais également a

I’'honneur et la respectabilité.

b- Pour séduire et plaire

En réaction a cette vision stéréotypée d’'une femme indienne « passive » et
« soumise » hiérarchiquement, certains anthropologues veulent présenter une
femme qui sait manipuler les hommes a des fins personnelles et qui sait séduire
(Raheja et Good 1994). Lynn Bennett (1983) va jusqu’a employer le terme de

« stratégies ». Cette vision de la femme rappelle celle défendue par Sarasvati Joshi
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(2002), selon laquelle la femme lance des sortiléges aux hommes. |l n’est pas
possible cependant de généraliser la séduction a toutes les femmes indiennes. La
séduction est permise a certains moments, dans certains lieux, avec certains
acteurs. Dans ce contexte, le maniement du tissu lui serait un allié.

On se rappelle les jeux de « transparence » et d’ « opacité » obtenus avec le
sari, le port d’'un « sari lourd » ou « léger », d’'un « sari quotidien » et de « féte » (cf
page 196). En fonction du rituel, des acteurs et des émotions, les femmes mettent un
sari d’épaisseur différente. Lors de l'onction purificatrice de la future mariée, rite
conduit par les femmes, celles-ci choisissent un drapé quotidien opaque pour, d’'une
part, chasser le mauvais ceil, d’autre part, aller de pair avec la tristesse du départ de
la future mariée. Lors du don de la vierge, elles revétent un sari « lourd », épais,
décoré de riches ornements et « opaque » . Elles se protégent ainsi des regards
masculins — car le futur époux arrive accompagné de tout un défilé composé d’une
assemblée d’hommes-. Elles effectuent 'accueil du marié, alors considéré comme un
roi. En méme temps, les femmes font tout un jeu de séduction rituelle afin de retarder
le don et le départ de la jeune fille.

Enfin, le voile fait partie de la grace et de la beauté féminine qui sont des
qualités requises et acceptées dans la société
indienne. Une femme doit pouvoir se cacher
derriere son sari, étre embarrassée lorsque le
voile tombe, montrer gqu’elle est timide, surtout
quand elle est jeune. Le geste de remettre
constamment le sari qui glisse fait partie du
charme, de I'élégance et de la beauté féminine,
il rassure aussi et donne contenance. Montrer
son vermillon est une fierté d’épouse. Le trait

rouge, faisant partie du maquillage fait ressortir

€galement I'éclat du teint. Au fur et a mesure
qgu’elle vieillit, la femme remet le voile du sari, s’y cache mais elle doit, de moins en
moins, montrer sa timidité. Le fait qu’elle ait eu des enfants, qu’elle les ait élevés la
rend plus assurée. Elle met alors le sari derriére les oreilles, elle maintient le bord du

sari dans la bouche. La encore, il existe des variantes car ces gestes sont effectués
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davantage dans le milieu rural qu’urbain, plus souvent chez les adivasi que dans le
systeme de castes. Mais au fur et a mesure de I'age, au quotidien, la femme attache

moins d’importance a la maniére timide et embarrassée de jouer avec son sari.

2- Les parties du corps (planche 15)

Dans ce jeu du voile, la femme cache, dévoile et expose différentes parties du
corps. La téte est le « point d’appui principal» — expression définie par Leroi-Gourhan
(1945) — , sur lequel est posé ou non une partie de I'extrémité du sari, qui retombe
ensuite de chaque c6té des épaules.

Les pieds sont les parties les plus impures du corps — du fait de leur contact au
sol, ils sont souillés rapidement -. Sans vouloir a tout prix classifier les parties du
corps selon des degrés de pureté (car la téte, avec les cheveux, peut étre impure), je
rappellerai que c’est sur le haut du corps que les hommes portent le cordon sacré,
que les femmes portent des bijoux en or,?® et sur le front que les femmes portent le
vermillon : ces parties situées au-dessus de la ceinture sont moins exposées aux
impuretés. Se prosterner aux pieds d’une personne signifie qu’on lui est inférieur,
méme par rapport a la partie la plus impure de son corps. Ne pas se laver les
cheveux est signe de souillure totale du corps®.

Le jeu du voile permet de cacher ou exposer certaines parties du corps et en
particulier celles au-dessus du ventre (le ventre étant considéré dans la partie
supérieure). Mais si les bras sont facilement découverts, la poitrine, elle, ne I'est pas.
La nuque et le haut du dos peuvent étre exposés mais le dos ne peut I'étre, il est
toujours recouvert d’un corsage. Le ventre et le bas du dos peuvent étre dévoilés. En
outre, les expositions et recouvrements’™ dépendent de I'age de la femme et de sa
caste, ou de ses activités professionnelles. Les adivasi effectuent également un jeu
du couvert et du découvert, mais, du fait du modéle de sari opaque, les femmes

n’effectuent pas les jeux de transparence.

% Au contraire du bas du corps ou sont portés les bijoux en argent ou en étain (2 partir de la
ceinture).

% Les femmes qui ont leurs menstruations ne se lavent pas les cheveux pendant quatre jours,
ne se mettent pas de vermillon, car elles sont dans un état d’impureté temporaire.

" Terme employé par Claude Bromberger (1979 : 113).
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a- La téte : visage et cheveux

Avant le mariage, il n’est pas nécessaire qu’une jeune fille se recouvre la téte
de son écharpe. Apres le mariage, par contre, dans le village de ses beaux-parents,
par marque de respect, la femme mariée se couvre les cheveux. Cependant, si la
femme retourne dans son village parental, elle n’est plus obligée de porter ainsi le
sari. Elle peut se promener téte nue, sauf devant des divinités, quand elle rentre
dans un temple, quand elle effectue un culte ou encore quand elle prépare des mets
spéciaux lors de fétes religieuses.

Déja, lors du mariage, il existe le jeu de couvrir et découvrir la téte (cf page
232). En premier lieu, le marié dépose le vermillon sur la raie des cheveux de sa
femme en repoussant le voile, puis il prend le bord du sari et I'étire pour le laisser
tomber et recouvrir le visage de sa femme (sinddr dédn). En second lieu, les ainés
jettent un sari (donc un voile) sur la téte de la jeune femme pour la recouvrir. Le rituel
porte bien son nom puisqu’il s’intitule murdakki en chhattisgarhi, mur provenant de
mund, signifiant « téte ». Ces gestes permettent d’instaurer symboliquement le pardé
et sont tres révélateurs des perceptions du couvert et du découvert, dans lesquelles
la téte a une place primordiale.

Delphine Maucort, dans une thése sur le vétement des Bhopa-Rebari du
Gujarat, définit deux appellations gujarati (les deux langues étant proches, on
reconnait aisément les termes hindi) pour désigner la maniere de se cacher le visage
et pleurer sans étre vue. Dans les occasions fastes, comme le mariage, ghumto fait
allusion au fait que la femme est gonflée par les larmes. Dans les occasions
néfastes, comme le décés, muhdakiyo s’applique a une femme qui cache son visage
complétement déformé de chagrin pour éviter de le montrer (Maucort 2003 51). Les
deux expressions sont composées du terme ghd’ghat. La derniére expression
ressemble a celle du rite mentionné quelques lignes plus haut, mais elle ne

représente pas le méme fait.
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Le visage est I'objet essentiel de ce jeu du couvert et du découvert. Dans ce
jeu du voile, cacher le visage ou le découvrir est associé a un langage trés
évocateur. Emma Tarlo mentionne Hansaben qui portait un salvar kamiz et qui s’est

) fait accoster par un jeune

- ) homme. Elle s’est défendue
verbalement, 'a menacée de sa
chaussure, mais le fait méme
de communiquer avec cet
homme, méme pour le chasser,
a été interprété comme une
’ conversation, voire une
proposition (Tarlo 1996 : 189).

) Si elle avait porté un sari, elle

aurait pu se mettre en retrait
derriére le voile. Le fait de couvrir le visage signifie que la communication n’est pas
possible. Le fait d’exposer le visage signifie une communication possible, montre que
la femme est disponible, en montrant les parties du corps qui permettent de
communiquer : la bouche et les yeux.

Dans la société indienne, les relations entre les hommes et les femmes sont
bien différentes de celles autorisées dans les sociétés occidentales. Sachant que
regarder un homme est déja considéré comme une proposition, voire un acte sexuel
dans le cas de la premiere rencontre des mariés (cf page 186), on comprend
qu’adresser la parole est difficile.

D’apres les habitants de Ratanpur, il existe différents niveaux d’abaissement
du sari sur le visage, a partir du mariage : sur les yeux, le nez et le menton, qui
correspond a celles mentionnées par Emma Tarlo (cf plus haut) . En outre, une jeune
épouse, en méme temps qu’elle porte le voile sur une partie du visage, doit maintenir
les yeux baissés et parler a voix basse. Cependant, ces faits sont assez théoriques
car, dans la méme heure, étant donné que le tissu est glissant, le voile tombe et la
femme, occupée, ne le remet pas de suite. Il existe des variantes selon les castes et
les familles, 'age de la femme, sa personnalité, 'age de la personne a qui elle parle

et le lieu également.
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Il est clair qu’'une jeune femme brahmane ou Thakur juste mariée dans le
village de son époux, si elle sort, ne va ni regarder un homme ni parler avec. Elle
maintient alors le bord de son voile synthétique glissant et est préte a se cacher au
moindre regard ou a la moindre parole. Elle ne sort jamais seule mais en groupe pour
ne pas avoir a adresser elle-méme la parole. A l'inverse, une femme barbier qui a
cinquante ans et qui travaille au marché, adresse sans aucune timidité la parole aux
hommes et ne passe pas son temps a remettre le sari sur ses cheveux.

Prenons, maintenant, des exemples intermédiaires. Arti Jésval, lors de ses
sorties hebdomadaires au temple avec son amie Raj Kumari, recouvre ses cheveux
d’un sari qu’elle remet continuellement car il glisse. Pour éviter les hommes, les deux
amies ne prennent pas la route Bilaspur-Kota, mais elles passent par une rue a
I'intérieur de Ratanpur. Si, toutefois, elles doivent traverser la route, elles mettent
soigneusement le sari sur les cheveux, voire une partie du visage, laissent de c6té
les bavardages, pressent le pas et traversent aussi rapidement que possible cet
endroit sans croiser aucun regard. Par contre, en prenant la route interne, elles
circulent d’'un pas tranquille, elles s’arrétent pour échanger quelques paroles a des
gens qu’elles connaissent, elles conversent rapidement avec le vendeur qu’elles
connaissent bien en lui achetant des offrandes.

Comme autre exemple, prenons Shakuntala, brahmane qui vit seule a
Ratanpur. A l'auberge de Ratanpur, ou elle travaille, elle parle avec les ouvriers et
ouvrieres, avec le gardien, avec les quelques visiteurs. En tant que femme mariée,
elle porte le sari et le maquillage nécessaire, mais elle ne met pas le sari sur sa téte,
car elle ne vit pas dans le village de son époux ou de ses beaux-parents. Par contre,
si elle rentre dans un temple, elle se voile les cheveux.

A Delhi, jai eu l'occasion de croiser des jeunes filles dont le visage était
recouvert du sari. L’amie avec qui j'étais, originaire de I'Uttar Pradesh, m’a mentionné
gue cette jeune femme serait sujette a des moqueries si elle se comportait ainsi dans
sa ville. A Ratanpur et Puru, j’ai rencontré une seule fois une jeune femme Thakur
qui venait d’étre mariée et qui était aux affits de se couvrir. Les femmes portent le
voile sur les cheveux, mais cachent rarement leurs yeux. Bien que les femmes aient

des restrictions, se voiler completement est mal vu, il est considéré comme abusif et
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dépassé. Une femme se promenant voilée serait sujette a des réflexions de
désapprobation, voire a des moqueries.

Devant un homme a qui elle veut plaire, la femme joue avec la fagcon de mettre
le sari, de cacher une partie du visage, les yeux pour faire ressortir la bouche ou

inversement.

Ici, Rani Mukherjee dans une scéne du film Paheli”.

Les cheveux, quant a eux, ont une fonction esthétique et sont chargés de
connotation symbolique sexuelle et érotique (Hiltebeitel 1981). Les femmes
indiennes les ont longs, parfois jusqu’a la taille, les peignent, les huilent pour a la fois
les purifier, les rendre brillants et beaux et les lisser, les séparent en deux par une
raie au milieu et les attachent en tresse. lls ne sont dénoués que dans l'intimité, lors
du bain et des rapports sexuels. Tout comme le sari, les cheveux doivent bien tenus
et domptés. Une méche rebelle serait d’'ailleurs trés mal vue. Les raisons sont les
mémes que celui du drapé, car ils correspondent a une maitrise du corps et de ses

énergies.

"I http:/fir.wikipedia.org/wiki/Paheli
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PLANCHE 15 : SE COUVRIR DU VOILE

a- A son arrivée chez ses beaux-parents, la jeune mariée porte le voile de maniére

a se couvrir complétement le visage

b- Le voile synthétique a tendance a glisser, c- La jeune femme s’est recouverte le
le visage est découvert, montrant le visage et baisse la téte par modestie

vermillon a la raie des cheveux.
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b- Les bras, le buste, le dos, le ventre

Le fait de couvrir ou découvrir la téte est lié au fait d’exposer ou cacher les
bras, le buste et la taille. La maniere de mettre le sari, sur le devant (sidhd) ou dans
le dos (ultad) influe sur la couverture des parties du corps. Il est d’ailleurs plus facile
de se couvrir dans le premier cas que dans le second. En général, les femmes
jeunes, quand elles sortent, mettent le pan du sari dans le dos, a la fagon des villes,
et exposent davantage leurs bras. Au contraire, a partir de la quarantaine, les
femmes mettent leur sari sur le devant, ce qui fait qu’elles cachent davantage les
parties du corps. Le sari est mis de fagcon a ce que les bras et les mains soient en
général dégagés rapidement de maniere a permettre les activités. Quant aux autres
parties du corps, le dégagement est effectué davantage pour des raisons
esthétiques. Le voile n’est pas l'unique étoffe qui recouvre le haut du corps puisqu’il
existe les corsages (blouse). Ceux-ci sont a manches courtes, le haut des bras reste
donc couvert. Selon la classe sociale, 'age et les golts personnels, le corsage est
assorti aux motifs et couleurs du drapé.

Il existe tout un débat sur le fait que la femme indienne voile ou dévoile le buste.
Au début du siéecle, certaines photos anthropologiques montrent, en effet des jeunes
femmes les seins nus (xvi, préface, Tarlo 1996). Mais on sait aussi que les
anthropologues de I'’époque faisaient pauser les intéressées. Dans certaines régions
de I'Inde, chez certaines castes, les femmes pouvaient avoir le buste nu, mais on ne
sait pas dans quelles circonstances, et on ne peut généraliser ce fait a toute I'Inde. Il
n’est plus a prouver non plus que le vétement indien a subi les valeurs puritaines
véhiculées par les colons et les missionnaires, qui étaient fascinés et choqués a la
fois par une nudité qui n’existait pas dans leur pays.

En outre, il est affirmé encore un peu rapidement dans certains ouvrages que le
corsage n’existait pas, que les Indiens ne connaissaient pas la couture. Ceci est
faux : dans le Rajasthan, les femmes portaient des vétements cousus et coupés. Le
corsage (choli) existait sous une coupe différente. Il se nouait dans le dos et le
dénudait davantage (Tarlo 1996). Essayer de démontrer I'existence de faits

appartenant au passé est plus de I'ordre historique qu’ethnologique,
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Enfin, il est commun d’entendre que le corsage, en tant que vétement coupé et
cousu, est impur, et donc qu’il ne pouvait étre porté dans un temple, ni par les
veuves, ni par les femmes ayant leurs régles. De méme, les intouchables n’avaient
pas le droit de porter un corsage (Racine 1995 : 256). Actuellement, se vétir d’un
corsage ou sans corsage ne s’effectue plus selon ces criteres. La femme est trés
pudique, ne serait-ce que par rapport au décolleté de son corsage. Si celui-ci est
échancré, c’est dans le dos et non pas sur la poitrine. Les motifs sont également
travaillés dans le dos du corsage et non pas sur le devant.

Le buste est parfois dévoilé, mais seulement dans des circonstances
particulieres. Par exemple, dans le village de Puru, Lakshmi Dash, a 6té son corsage
chez elle, la nuit tombée, alors qu'il faisait trés chaud, en prenant bien soin de mettre
le sari de maniere a bien recouvrir le buste. A Ratanpur, toujours chez elle, pendant
la saison chaude, la doyenne d’une famille brahmane avait également 6té son
corsage en se cachant le buste du sari, cependant mis d’'une maniére négligée. Dans
la plupart des familles appartenant au systéme de castes, 6ter le corsage est
effectué dans certaines circonstances, dans un milieu familier, quand la température
est élevée. Quant aux adivasi, il est vrai que les femmes d’un certain 4ge exposent
leur buste plus facilement. Pendant 'hiver, elles mettent, pour avoir moins froid un
corsage qu’elles portent plus lache, pour ne pas étre génées dans leurs
mouvements.

Les Occidentaux ont I'image des femmes indiennes au nombril visible et d’un
ventre exposé. Les femmes en Inde ne se percoivent pas ainsi. Au contraire, elles
cherchent a le cacher. Elles dégagent facilement les c6tés (le haut des hanches),
mais elles cachent sous leur sari le nombril. Bien sar, au gré des activités, cette
partie autour du nombril, qui n’a pas la double protection du corsage, peut étre
découverte. Mais il s’agira d'un moment rapide, durant lequel la femme doit par
exemple prendre un objet en hauteur. Que le pan du sari soit mis devant ou dans le
dos, la taille se couvre, se dévoile et se dégage seulement a des moments trés

courts.

These Sanséau Sylvie, 2007



331 sur 401

C) L’d"chal : entre amour, haine et trahison

1- Amour et haine

Si le parda est davantage associé au systeme qui régit les relations entre les
hommes et les femmes, si le ghi"ghat est lié a I'étoffe, aux différents usages qui
permettent de cacher ou révéler des émotions ou des sentiments et maintenir
I'honneur, le terme &"chal quant lui, I'est surtout a I'affection, au réconfort et a
'amour, méme s'il est encore associé a ’honneur de la femme.

Dans les différentes analyses que j’ai développées précédemment, la notion de
protection de la femme est récurrente. Une femme doit étre protégée des hommes
par 'homme. Cependant, la femme peut, elle aussi, protéger. Son pan de sari, de
nature auspicieuse, lui permet, a son tour, de donner sa bénédiction, de porter
chance aux autres et de se protéger elle-méme.

Rappelons quelques moments ou justement, elle agit comme protectrice. Le fait
d’étendre le pan de sari sur les cheveux de la vierge, n’est pas effectué seulement
durant le mariage (cf page 201). Face a une femme plus jeune, une femme plus agée
effectue ce geste de bénédiction comme signe de bienvenue et au moment du
départ, tandis que la femme la plus jeune prend le coin droit du sari pour lui toucher
les pieds. En outre, une femme plus &gée peut effectuer ce geste a un homme plus
jeune gqu’elle.

Le pan de sari de la mére de la future mariée sert également a recueillir la terre,
utilisée pour construire le foyer ou sont cuisinés les mets pour le mariage. Le pan de
sari est symbolique de I'amour que porte la mére a I'enfant qui va la quitter. On se
rappelle également la chanson de I'd"chal qui brlle, représentant également le feu de
la douleur de la future séparation (cf page 204). A ce moment, I'd"chal et plus
particulierement le coin du sari apaisent et réconfortent.

On retrouve cette notion de réconfort et d’apaisement avec une interprétation
d’un récit tiré d’un épisode du Mahébharata, Le fleuve, la Gange (Gangd), qui est une
déesse, une mere, dit a son fils Bishma qu’en cas de difficulté, qu’il « vienne dans

son &’chal ». Krishna, aprés avoir tué Shishupala avec le sudharshana chakra qu'il
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porte au doigt, se blesse. Sa sceur Subadra déchire son &"chal et en fait un bandage
pour le soigner. Krishna, en échange, lui promet sa protection. Ces deux récits
montrent I'analogie qui est effectuée entre le pan de sari, 'amour maternel et celui de
la sceur envers son frere.

Cette notion de réconfort est renforcée par I'usage qui est fait du sari. A Ratanpur
ou a Puru, quand une femme allaite, elle déboutonne son corsage, met le visage de
I’enfant sous le pan de sari et donne a boire ainsi. Une personne extérieure ne peut
voir la poitrine de la femme ou 'enfant, I'une et I'autre cachés par le drapé. « A"chal
dena » tout comme « dddh dené » en hindi, signifie « allaiter », ce qui témoigne une
association entre le lait et le pan de sari, qui est le lien nourricier entre la mere et

'enfant.
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Pour I'enfant, le pan de sari est une prolongation du corps de la mére. Celle-ci
laisse a I'enfant la liberté de jouer avec I'extrémité du sari. L’enfant s’y enfouit, s’y
cache, s’amuse a découvrir sa mére et a la recouvrir, entortille I'étoffe, la porte a sa
bouche etc.... Le pan du sari est, pour I'enfant, ce qui lui permet d’étre relié a sa
mere, et en méme temps ce qui lui permet de s’en séparer. On est proche, ici, de
I'objet transitionnel, le substitut de la mére que prend I'enfant dans nos sociétés

occidentales quand il doit aller a I'’école ou s’endormir.
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Le toucher du pan de sari n’est donc pas un acte anodin. Un couple en Inde ne
peut se donner la main, mais ’'homme, peut chercher a effleurer cette partie du sari
ou peut jouer a la prendre pour montrer son amour ou son affection.

Les usages présentés jusqu’ici de I'd"chal ont des connotations positives de
protection, d’amour et d’affection, mais le pan du sari est utilisé également de
maniére négative. Dans de nombreux films indiens, il existe la scéne du pan du sari
qui traine au moment ou la jeune femme court afin de retenir son amant chassé par
la famille. Le pan de sari, ici, ttmoigne de la souillure du corps et de la personne.

L’expression « ddgddn &"chal », quant a elle, signifie « pan de sari taché » aussi
bien que « femme sans caractére » ou « femme aux mauvaises maeurs ». Cette
expression montre bien I'association directe qui est faite entre le pan de sari et les
meceurs de la femme. La tache du sari est la souillure de I'dme et du corps. Une
femme, au quotidien, fait trés attention a ce qu’il n’y ait pas de tache sur le sari, qui
plus est, sur le pan. Elle peut méme changer de sari s’il a une tache d’eau. En outre,
si le pan a un trou, a moins de vivre des conditions économiques difficiles, elle
recycle son sari ou le donne.

Enfin, qui n’a pas entendu parler des accidents occasionnés par une belle-famille
criminelle, mécontente de la dot, accidents pendant lesquels le feu est mis au pan de
sari ? La, 'amour est transformé dans son sentiment opposé qui est la haine. C’est,
encore une fois, le sari, en tant que prolongateur du corps et de la personne, qui

symbolise le sentiment et le crime.

2 — Trahison et réconciliation

Cependant, justement parce que le voile est chargé de nombreuses
représentations quant a la maitrise du corps, de ses émotions et de ses mceurs, il
reste une source d’inquiétudes et de problemes pour la femme. Une fois que celle-ci
a dépassé les premiéres difficultés de maniement de son sari selon les convenances,

elle doit continuer a s’approprier son vétement.
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En prenant le bus, la femme s’expose au danger d’avoir son extrémité prise dans
une porte, sur une mobylette, d’étre prise dans une roue. Une femme doit savoir
laisser voler ou trainer son pan de sari (jamais par terre), mais également le
maintenir fermement sinon il tirerait sur le reste du sari, révélant tout le buste, ce qui
est inconcevable. La femme ne doit jamais laisser trainer le pan de sari par terre car
cela équivaut a la souillure du sari entier. Elle devrait a nouveau reprendre un bain et
purifier son sari. De maniére générale, laisser trainer le pan de sari fait trés mauvais
genre. La femme doit le laisser voler de temps a autre, mais doit savoir le reprendre

d’'une main ferme pour montrer le contrdle de son corps.
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La femme, pour travailler, fait preuve d’ingéniosité. Que ce soit a la cuisine ou

dans les champs, elle doit trouver le moyen de ne pas se laisser géner par cette
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partie du sari, qui peut prendre feu facilement,
tomber par terre, et qui plus est, dévoiler ou exposer
des parties du corps qui doivent étre cachées. Si le
pan de sari est mis dans le dos (ulta), elle le reprend
par le c6té droit, le ramene devant pour le rentrer a
la taille. S’il est mis sur le devant (sidhd), elle étire
chaque coin gu’elle rentre de chaque c6té a la taille.
Avec un peu d’expérience, elle trouve des solutions
pour concilier des maniéres de faire pratiques et
morales comme celle de garder le pan de sari
couvrant les

cheveux.
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Elle sait méme effectuer une poche dans laquelle elle met des légumes en

retournant I'extrémité du sari et en rentrant les deux coins a la taille.

Enfin, la femme sait utiliser son sari de fagon a
ce qu’il lui rende service. Le coin du sari sert
€galement a maintenir une clé, une piéce, dans
un nceud. Au risque d’étre sali, le pan de sari va
jusqu’a étre utilisé par la femme pour essuyer les
plats de la vaisselle ou se nettoyer les oreilles.

Quand elle a froid, quand elle doit traverser un
endroit poussiéreux ou pollué, elle se recouvre.

Quand elle doit se reposer ou dormir en plein

jour, elle s’en sert pour s’y envelopper.
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D) Le palla : élégance et sensualité

Dans la publicité, dans les magazines, dans les scénes de films bollywood, sur
les posters et sur les étiquettes, le palld, pan du sari richement orné, est glorifié.
C’est dans le palla que la femme indienne met son attention ultime et c’est grace a
un savoir-faire qu’elle va déployer son élégance. La femme ne se contente plus de
d’épingler le palld plissé sur I'’épaule et de le faire tomber jusqu’au coude mais au
contraire elle s’évertue a le déployer en jouant du glissé.

Prenons I'exemple de la fagon dont le magasin Exotic India’® vante I'élégance du
palld. C’est un rappel plus sophistiqué que la partie centrale et les bords constituant
une sorte de répétition et d’amplification a la maniére du mode musical indien, le
raga. Il n’y a pas de nouvelles autres que celle de l'introduction, mais I'improvisation
est autorisée et elle résulte d’une infinité de combinaisons et de permutation. Les
bords sont a l'introduction du récital ce que le palla est a la mélodie. L’'importance de
la proportion et de I'’équilibre entre le bord, la partie centrale est extréme. Le motif
crée son propre rythme. On essaie d’obtenir un dégradé entre un palla trés chargé et
un bas de sari plus légérement décoré.

Le fait de savoir jouer du pan de sari est entretenu par les médias et les
photographies de mode. Sortons du cadre du village de Puru ou de la petite ville de
Ratanpur pour aller a seulement une vingtaine de kilométres dans la ville de Bilaspur.
La, les magasins de sari abondent, les variétés de drapé sont infinies. Voici, en
affiche dans un magasin, des prises de vues ou la femme pose en compagnie de son

pan de sari.

2 http://www .exoticindiaart.com/textiles/Saris/
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Face a ces dictats de la mode, chacune des habitantes de Ratanpur essaie
alors a son tour de jouer de son palld. Savitri, (a gauche) vivant a Ratanpur, aide-
soignante musulmane, donc de milieu social trés modeste, a une maniere trés
élégante et personnelle. Une fois que le palla redescend dans le dos, elle le reprend
de maniere a le déposer sur 'avant-bras gauche et I'exposer ainsi.

Shakuntala (a droite), brahmane, femme mariée vivant seule a Ratanpur, mais
devant subvenir a ses besoins, a ses soucis d’élégance. Ici, elle fait passer le pan de
sari a droite, et le maintient entre le bras et la hanche pour faire ressortir le coin du

sari.

These Sanséau Sylvie, 2007



341 sur 401

Quant & Artl Jésval, d’origine urbaine, de classe moyenne, trés influencée par
la mode et les films télévisés, allant régulierement dans la ville de Bilaspur, elle
souhaiterait jouer du palla a l'instar des mannequins ou actrices, mais elle se
contente de le faire glisser jusqu’au coude, ou encore de le ramener sur I'épaule

droite pour mettre en valeur le motif qui se déploie dans le dos.

These Sanséau Sylvie, 2007



342 sur 401

Conclusion du chapitre 10

Malgré la subjectivité des définitions des termes qui varient selon I'’époque,
selon le courant de pensée dans lequel il est présenté, le voile -qu’il soit désigné
comme pardd, ghi'ghat, d'chal ou encore palld, est associé a diverses valeurs,
contradictoires et complémentaires. Comprendre l'importance et le rdle du sari dans
la société indienne permet d’appréhender ces valeurs. Chargé de connotations
morales et esthétiques, le sari est aussi générateur de difficultés pratiques. La
femme doit réussir a adapter le maniement du pan de sari pour répondre aux
conventions tout en vaquant a ses nombreuses occupations.

D’abord, le voile permet de protéger la femme qui est considérée comme un
étre vulnérable. Ce postulat reste constant dans la vie d’'une femme indienne, a qui
I’extérieur est de toute facon présenté, a tort ou a raison, comme source de danger.
Ensuite, le voile est associé aux notions de séparation et de division entre un monde
masculin et féminin, justifiant la tactique de distanciation ou d’évitement qu’effectue
toute femme devant un homme avec son sari.

Puis, le voile est également associé aux émotions inhérentes a la femme
indienne, liées a la modestie et au maintien de I’honneur. Il permet a la fois de les
révéler, de les cacher et de les contenir. Le jeu du voile qui permet de recouvrir,
dévoiler ou révéler les parties du corps, est essentiel dans le code moral et fait partie
de tout un comportement formé par un systéme de gestes. Enfin, le voile est associé
a I'amour aussi bien qu’a la haine. Le pan de sari permet une relation tactile et
sentimentale. Il permet a la mere d’assurer réconfort et apaisement a son enfant ou
encore a la femme de flirter avec son époux.

Cependant, la femme doit faire preuve d’ingéniosité et de patience pour arriver
a maitriser ce pan en liberté. Avec de I'expérience, au fur et a mesure des années,
elle parvient a le maitriser. Le sari en tant que voile donne a la femme sa beauté, sa
grace, sa sensualité et son élégance tout en lui permettant de vaquer a ses
occupations. De prolongateur de la personne prise au sens conventionnel et moral, il

devient alors prolongateur de la personnalité féminine.
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Conclusion

Dans la mesure ou chaque chapitre comporte une conclusion, il n'’a pas
semblé nécessaire de revenir sur les avancées de ce travail dans la conclusion
générale. Mais je souhaite davantage resituer les problématiques au cceur de débats
ethnologiques : gender studies, région versus nation et perception du vétement.

Partir de 'anodin pour aboutir au significatif, du particulier pour aller vers le
général, ou encore de l'objet pour amener a la société a guidé ma démarche.
Cependant, choisir d’étudier le sari, sous ses aspects anodins, est un sujet difficile.
Comprendre son port est ardu pour une Occidentale, et plus ardu encore est de
transmettre les informations inhérentes a la gestuelle de ce vétement. En me
focalisant sur I'’étude du sari, je prenais le risque de me faire happer par la technique
seule, alors que I'étude du sari devait m’amener a celle des représentations du corps
et de la personne, de la relation de la femme au vétement et des interactions
sociales dans lesquelles s’insére le sari.

Cette étude sur le sari n'est pas qu’une étude sur le sari. Elle aborde les
themes de la femme villageoise face a la citadine, celui de la région par rapport a la
nation, de I’évolution d’une Inde rurale vers une Inde urbaine. Elle aborde également
les themes du paraitre, de la construction de la personne et des relations hommes-
femmes.

Bien que j’aie voulu effectuer une étude sur les femmes, mon approche n’est
pas féministe, mais elle croise cependant les problemes soulevés par les féministes,
et notamment la conception de la femme comme un « sujet social » a part entiére.
D’emblée, je ne voulais ni partir avec 'idée de la femme comme victime de la société
indienne, ni comme un personnage idolatré. Me dégager de I'image de la femme
indienne orientale et exotique s’est imposé a moi tout le long de I'étude.

Le theme des représentations liées a la femme fait partie de débats
contemporains s’inscrivant dans le théme du gender qui m’ont fortement inspirée et
qui ont contribué a ma conviction. Comme le mentionne Gayatri Spivak, « | see no

way to avoid insisting that there has to be a simultaneous other focus : not merely
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who | am ? But who is the other woman ? How I’'m naming her ? How does she name
me ? Is this part of the problematic | discuss ? Indeed, it is the absence of such
unfeasible but crucial questions that makes the ‘colonized woman’ as ‘subject’ see
the investigators as sweet and sympathetic creatures from another planet ... »
(Spivak 1987 : 150).

Les études sur les femmes peuvent étre décrites comme « contextual,
inclusive, experiential, involved, socially relevant, multi methodogical, complete but
not necessarily replicable, open to environment and inclusive of emotions and events
as experienced » (Reinharz in Rajagopal Nair 2005 : 82). Mon étude s’inscrit dans le
theme du gender, dans la mesure ou elle analyse, a travers la quéte du paraitre, les
idéaux contemporains de femmes de divers milieux sociaux et les stratégies qu’elles
adoptent pour trouver des compromis entre les conventions et leur individualité. Elle
permet de comprendre comment se situe une femme dans son groupe de vie, quelle
perception elle a d’elle-méme dans le groupe, les idéaux auxquels elle aspire et son
désir d’évolution dans une Inde qui change. Mais mon étude se distingue des études
féministes politiques, telle celle de Paola Bachetta (2004), qui centre son approche
sur les représentations de la femme dans l'idéologie nationaliste.

Au cours de ce travail, jai pu me nourrir avec profit des réflexions d’Emma
Tarlo (1996) de Mukulika Banerjee et Daniel Miller (2003). Cependant, ma démarche
a été bien distincte. Tandis qu'Emma Tarlo s’intéresse aux conflits qui générent des
dilemmes vestimentaires, je me suis intéressée davantage aux compromis que font
les femmes dans leur quéte du paraitre.Tandis que Banerjee et Miller se sont
intéressés au sari dans la vie quotidienne, mon attention a porté non seulement sur
la vie de tous les jours, mais également sur les rituels, réalisant ainsi une étude
systématique du sari. De plus, j’ai accordé une importance particuliere au mariage,
en tant que moment déclencheur du port du sari. Cette question des utilisations
récurrentes du sari dans la vie rituelle et quotidienne, et surtout des liens qui
existaient entre les deux n’avait pas été traitée dans leurs ouvrages.

A travers le théme du paraitre adivasi, cette étude renforce et documente les
connaissances sur le Chhattisgarh et sur le vétement au Chhattisgarh. Personne
n‘avait décrit le réle du sari chhattisgarhi dans le paraitre adivasi, ou encore les

valeurs et représentations qui sont liées. Cette étude a permis de comprendre les
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compromis qu’effectuent les nouvelles générations d’adivasi qui aspirent a un
paraitre des villes quand toute leur vie économique les retient a la campagne.
Contrairement aux idées recues, il ne ressort pas que le Chhattisgarh n’est qu’un
Etat tribal mais qu’au contraire, c’est un Etat en pleine mutation ou adivési et gens du
systeme de castes sont amenés a cohabiter.

Ne se séparant jamais de son sari, de jour comme de nuit, méme pendant le
bain, la femme développe une relation bien différente de celle que I'on a en Occident.
Par rapport aux études sur le vétement, jai illustré la notion du vétement comme
seconde peau et prolongateur du corps féminin.

Il ressort de cette étude que le sari n’est pas seulement une étoffe, mais un
systeme. Désigné par des termes différents, il est associé a des valeurs et
représentations li€é au mode de vie de la femme indienne. En tant que parda, il
permet de protéger, isoler, séparer la femme de la sphere masculine. Comme
ghd"ghat, il permet de cacher, dévoiler et exposer les sentiments et les émotions
aussi bien que les parties du corps. En tant qu’d"chal, il représente la femme et son
amour pour les siens. Enfin, en tant que palla, il représente davantage la mode. Le
pan du sari lui permet alors d’étre au comble de sa grace et de son élégance.

Chez les couturiers occidentaux, des réticences surgissent surtout sur le prét-
a-porter indien. « Il faudrait qu’ils se débarrassent du poids de ces traditions qui
encombrent le style et la méthode dans ce pays habitué aux kurta, amples chemises,
et aux saris, simple rectangle de tissu pour les femmes », mentionne la journaliste
Corinne Jeammet dans la rubrigue «podiums dailleurs» du magazine
internet Cultures et Loisirs” , de 2005. « L’expression des tissus est merveilleuse,
mais le prét a porter reste de qualité douteuse. Les notions de base de fabrication
manqguent — comment coudre une emmanchure, une chemise bien moulée -. lls sont
habitués aux angles droits et ne connaissent rien au modélisme, ils n'ont pas la
notion d’un corps qui bouge ».

Alors qu’au début des années 2000, les pronostics prévoyaient la disparition
du sari, actuellement, un mouvement préne son retour en force. Toujours dans la

rubrique « podiums d’ailleurs », Corinne Jeammet affirme que « les Indiennes des

77 http://cultureet loisirs.france3.fr/mode/podiumsdailleurs/8905984-fr.php , publié le
06/2005.
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villes laissent tomber le sari », qu’en tant « qu’embléme du pays, le sari tombe en
désuétude chez I'Indienne citadine moderne qui préfere des vétements occidentaux »
et que le « sari patit d’'un déficit d'image par rapport aux vétements occidentaux, qui
sont devenus le symbole de I'ascension sociale ».

Au cceur de cette polémique, une nouvelle tendance est apparue a travers le
succes des films de Bollywwod. Les actrices telles que Aishwarya Rai, Madhuri Dixit
ou Kajol portent le sari et en multiplient les effets.

Comme le remarque le journaliste mauricien (Assonne 2004 : 13) de
L’Express : « Le retour en force du sari » s’annoncerait. « Apres avoir revétu des
tenues occidentales, le retour du sari se remarque dans presque tous les films (...).
C’est sans doute Aishwarya Rai qui a redonné ses lettres de noblesses au sari ».
« Méme celles qui apparaissent a I’écran trés dévétues, finiront par se soumettre a la
loi du sari.».

Dans la culture indienne comme a Iille Maurice ou au Canada, l'aspect
ambivalent, voire oppressant du sari est souvent souligné. Aprés les nouvelles La
femme enveloppée de Shakuntala Boolel (1996) et Le sari d’Ananda Devi (1999),
Judex Viramalay continue a établir le rapport entre sari et mort dans sa nouvelle Le
sari rouge (2006). En Inde pourtant, et surtout au Chhattisgarh, ces images ne sont
pas présentes. On est méme bien loin de telles associations. Comme cette étude I'a
montré, les compromis consentis, les soucis quant au choix des saris permettent a
ce vétement de perdurer et d’étre encore I'élément de prédilection des femmes. De
par son imbrication a la vie sociale, le sari reste un composant irremplagable du

corps et de la personne.
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ANNEXE 1 : STRUCTURE DU SARI

1- Punchra : queue, frange

1-a -Guntha Punchra : frange a nceuds, a perles...
2- Chir : morceau de fils de chaine sans fils de trame
2-a - Chir phatta : morceau de bois utilisé pour étirer
les fils de trame

3-Kanihai patti : extrémité qui est nouée en premier
autour de la taille

4- Anchra | Anchar IJhela | Anchi/ Pallo / Pallav /
Patta | Munh : extrémité finale

5- Kinar / Dhari : Bords

6- Peta/ Deh/ Zamin : Corps, partie centrale

7-Dhadi : Pli, unité avec lesquels le sari est mesuré

sans l'ouvrir

(Traduit de Chishti et Sanyal 1989 : 15)
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ANNEXE 2 : SARI DE LA MERE PORTE PAR DES ORAON

Porté avec un revers, comme dans le cas de la veuve de haute caste, le « sari

de la mére » est porté par la mére de la mariée lors de la cérémonie.
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ANNEXE 3 : QUELQUES MOTIFS DE L’EXTREMITE

Vue d’ensemble de 'extrémité

Détail des motifs sur I'extrémité du sari

P
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ANNEXE 4 : QUELQUES MOTIFS ET REPRESENTATIONS

Singdlia : fleur de chéataignier Losange central représentant le chok, lieu

a quatre coins auspicieux.

Points et tirets pouvant représenter des graines
(Chishti et Sanyal 1989)
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Lexique vestimentaire’

n

ad'ch Flamme, brillance, poids, péril, désir sexuel

&"chal, &"chala, a"chara (CH™)
1- Bord ou bordure situé a I'extrémité du sari ou d’un chéle.
2- Pan ou extrémité du sari utilisé pour recouvrir la poitrine de la
femme
3- Poitrine

4- Pays, région

- &'chal dena : Allaiter
- &'chal me" bandhna : Penser a (litt = faire un noeud dans le pan)
- &'chal lené : Couvrir la poitrine, toucher le bord du sari

comme signe de respect
- &"chal sir par déilna : Tirer le sari sur les cheveux

fig : Se marier

1- ddgdan &"chal : Sari taché (sens propre)
2- méla d"chal : Sari sale, pollué (sens propre)
1et2 : Femme aux mauvaises moeurs (sens figuré)

- &"chal me" 4g prakat karte hé : litt « Ont fait paraitre le feu dans le pan de

leur sari » = ont fait la sati

- &"chal me" 4g se ate hé : litt « Ont mis le feu dans le pan de sari » = idem
bali Boucle d'oreille
bér, vér Hostilité, mauvais-ceil
berari sari Sari du mauvais ceil

™ Sont indiqués également les ornements et les composants du maquillage.
7 Les termes chhattisgarhi sont indiqués par (CH) ou -CH.
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berha

bhari

- bhari sarf

bichhua

bindi, bindu

Terme qualifiant le port a revers que portent les veuves

Tordu, de travers, difficile, incontrélable
1- Lourd, massif, chargé
2- Difficile
Sari de soir lourd et chargé de décorations

Boucles de pied en argent

Point dessiné sur le front ou pastille rouge déposée sur le front

blouse Terme d’origine anglaise s’appliquant au corsage porté sous le
sari
charhavé (charhana) 1- Présent offert en sacrifice. Présent religieux

2- Offre de bijoux ou de vétement du marié a la mariée

pour étre porté dans un mariage

chaya

chunni

chir
chir harn
ceux des bergeres

chirna

cholf

3- Incitation, encouragement

Ombre, endroit ombragé, abri, protection
Jupon (CH)

Foulard porté sur tunique

Bout, morceau de tissu, haillon. Habillement

Quand Dusashéana enléve les vétements de Draupadi et Krishna

Fendre, déchirer, casser/ former, créer

Corsage
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chhor 1- Bord, c6té, rive, sommet, limite, frontiere

2- Bord du sari, frange.
chdlmati, chalmitti, churmitti (CH)

Rituel ou de la terre est recuieillie dans le pan de sari de la mere.
Chal provient de chdlha (le foyer) et méti désigne la terre (mitti) qui sert a construire
le foyer lors de la premiére phase du mariage.
chunnat, chundvat Plis du sari portés a la taille

chunri Longue et large écharpe

chari Bracelets en verre, fer ou plastique, de couleur rouge ou rouge et

doré, le plus souvent assortie au sari.

dhakna Couvrir, cacher. Etre couvert

dhéri Ligne, bord

Pan a rayures du sari chhattisgarhi

dharti 1- Terre, sol (V 73, 524)

2- Partie centrale du sari chhattisgarhi

dhoti Vétement drapé masculin
dupatta Echarpe

ga"th Nceud, articulation

gamcha Echarpe portée par les hommes

These Sanséau Sylvie, 2007



365 sur 401

gavan, gaman 1- Partir
2- Démarche
3- Relation sexuelle

gavan ka poshak Vétements de départ portés par les deux époux lors du mariage

ghd"ghat Extrémité du sari, ou d’une autre étoffe, utilisé (par une femme)

pour se cacher le visage. Voile

god (godd) 1- Giron
2- Partie intérieure, endroit fermé

3- Fig : adoption

- god ka baccha : (Avoir un) enfant dans ses bras

- god pasarnd (apni) : Etendre un bord, un vétement (pour recevoir
quelque chose...)

- god bharné(ki) : Avoir un enfant, étre enceinte

- m&"dir ki god ; Partie intérieure du temple

got (gotta drav) 1- Bord d'un vétement, dentelle en or ou en argent
2- Nom donné a des préparations constituées de fragments
séparés

3-Torsion effectuée lors de la mise en place du sari chhattisgarhi

halki 1- Léger,
2- Réduit, péle, doux, pauvre et superficiel, non important
- halki sari Sari au tissu fin et 1éger
Jjhol 1- Pli souple du sari porté sur la hanche gauche qui gonfle,

bouffe, flotte, qui se balance.

2- Rideau, sac, membrane, utérus
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jholan (CH) Pli souple du sari porté sur la hanche gauche
Ye larka jholan mé chup raha hé (CH): ce garcon se cache dans

le pli

jholi Sac, porte-feuille, portion lache d'un vétement (présenté pour recevoir

quelque chose)

- jholi dalna, phélana : Tenir le bord d'un vétement pour recevoir des

aumones

jora 1- Paire, couple (objets, animaux, personnes)
2- Une de la paire

3- Ensemble de vétements

kachchh, kachchha Bout du sari ou dhoti étiré entre les jambes

ka"ch, kachora (CH)

kachchhdéta Dhoti étiré autour des cuisses

kamar Hanche, taille, reins, ceinture d'un vétement

kamar band Ceinture

kamiz Longue tunique

kantha Tissu ou vétement en morceaux associé aux yogis ou aux
ascetes

kinari, kinara, kindr Bord. Bord du sari

khol Coin droit du sari, noué lors du mariage a I'’écharpe de I'’époux

kordhon Chaine en argent portée autour des hanches, dans la partie

inférieure du sari, sous le palla
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kosa Soie, couleur de la soie

kurta Large chemise

lacchha, lacha (CH) Sari de coton chhattisgarhi

lachchha Paquet, bracelet, lambeau
lapetna Enrouler, envelopper

lattha Rude étoffe de coton

lugra Tissu rapiécé, vétement vieux

Terme utilisé pour désigner le sari chhattisgarhi (CH)

lungi Etoffe drapée que portent les hommes

mae Mére

mée sari Sari de la mere utilisé dans le rituel de la chdlmati

mai ke sari Idem

mangal sutr Collier de perles noires ou dorées

maét kor Rituel de creuser la terre (= chulmaéti)

murdakki (CH) Rituel symbolique de linstauration du sytéme du pardd qui

consiste a jeter des saris sur la téte de la mariée pour la recouvrir (effectué par le
frere ainé et 'oncle maternel de son époux).
Litt. couvrir la téte
- mur — CH (mund-H) Téte
- dabki (CH) Cacher, couvrir

- dhakana Recouvrir
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orhni Echarpe

pahanna Porter, mettre un vétement

- usné sari pahan rakhti hé : Elle porte un sari

pahnana Faire mettre (un vétement). S'habiller
pahnava Habit
palla Pan ou extrémité du sari
parda, parda 1- Rideau, écran, séparation
2- Voile
3- Paupiére
- parda uthana, kholna , ultana, railna (pér) : 1- Ouvrir le rideau

2- Dévoiler, révéler, exposer
- karna (« faire ») et nikalné (« sortir ») : 1- Fermer le rideau
2- Cacher
- ghdrna parda : 1- Laisser tomber un rideau

2- Laisser tomber le voile

- parda ke a"dar . lit. « étre dans le voile ». Suivre le parda
payel Bracelets de chevilles en argent
poshak Habillement, costume, vétement

poshak barhand  Déshabiller

poshak féji, sénik  Uniforme

pranam Geste de respect que les femmes peuvent effectuer avec le coin

droit de leur sari

puli Boucle de nez
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salvér Pantalon bouffant qui se porte avec une tunique et un foulard

sari Longue étoffe que les femmes indiennes se drapent autour du
corps

sidha 1- A I'endroit

2- Correct, droit
3- Bon, gentil, auspicieux

4- Pan du sari porté devant, sur le buste de la femme

sinddr Trait rouge deposé a la raie du front de la femme mariée dont le

mari est vivant

si'gar 1- Habit, vétement , ornement

(shrngar) 2- Acte sexuel, relation sexuelle

si'gdriya Prétre responsable de I'nabillement des idoles
sati Coton

tinni, tirni Plis portés a la taille, sur le devant du sari

ulta 1- A l'envers

2- Contraire, inverse, inversé
3- Mauvais, pervers
4- Pan de sari porté dans le dos

5- Pan de sari retourné, porté ainsi par les veuves

vastra Vétement, tissu

zamin Sol

Partie centrale du sari chhattisgarhi
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