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12. SACRIFICE ET RENONCEMENT DANS LES MYTHES DE 
FONDATION DE TEMPLES AU KERALA 

Des mythes différents, qui ont pour commune vocation d 'évoq uer 
l'origine de sa nctuaires, comportent-ils des éléments invariants? 

L'analyse d ' une quarantaine de récits de fondation 1 concernant des 
lemples de la moitié sud du Kerala (littoral sud-ouest de l' Inde), et en 
particulier de temples patronnes et fréq uentés par les castes supérieures. 
brahmanes fWl!lptÏtiri et guerriers noya,., suggère J'existence d'une telle 
inva riance à trois niveaux distincts: 

• l'évocation: un paysage originel s'i mpose, parcouru par des 
personnages stéréotypés: ce sera la «scène antique)); 

• la terminologie : j'i nstallation d'une effigie divine et son mode 
d 'ex istence sont rapportés dans un vocabulaire uniforme; 

• la procéd ure d'élaboration mythique : dans les récits, comme dans la 
société co ntemporaine, elle s'accomplit selon des moda lités 
conventionnelles. 

L'étude de ces aspects montrera que leur inter-relation manifeste une 
ten sion entre des va leurs opposées, celles qui so nt impliquées par la vie 
«dans- le-monde» (qui suppose en particulier la réalisation d'actes 
sacrificiels) et celles qui sont liées au «renoncement», valeurs dont 
l'intégration selon des formu les complexes constitue la spécificité de 
l'hindouisme. 

II faut à cet égard procéder à un bref rappel '. 

Les sacrifices assurent l'ordre des mondes et leur stabilité ; mais, 
parce qu'ils supposent le dési r d'un résultat et l'exercice d'une vio~nce , 

ils enchaînen t l' homme à des renaissances indéfinies : s'en délivrer est le 
but du renonçant, qui se place hors-le-monde el renonce aux rites. 

L'hindouisme, dans son développement, a a rticulé ces deux pôles de 
l'activité religieuse de plusieurs façons: mise en avant d'un «sacrifice 
intériorisé» qui permet, en restant dans-le-monde, d 'adopter une non-

1 Certa ins de ces mythes ont été recueilli s personnellemcnt. mais beaucoup ont été 
consultcs dans diverses publications : il existe en efTet au Kcrala une tradition de 
journalisme dcvotionnel qui, chaque roi s que la com paraison a etc possible. s'est montré 
suffisa mment \idèle aux propos des devots dc la loca lité concernce pour sa tisraire au bu t 
rest reint du présent travail. 

l Cr. des é tudes rond amen tales comme celles de M . 8iardcau ( 1972; 1976) . 
C. M<.II<.Illloud (I976). L. Dumo nt (1966). 



212 TRACES DE FONDATION 

violence initialement apanage du renonçant; extension corrélative de la 
logique sacrificielle à presque tous les actes; élaboration d' une 
philosophie du Yoga qui ouvre à chacun la réalisation de l'Absolu, 
alors que le strict renoncement était, au départ, affaire de brahmanes; 
mise en place d'une cosmogonie où les mondes sont émis et résorbes cn 
cycles succcessifs par le yoga d'une divinité suprême, qui est aussi 
divinité de salut dont la grâce peut assurer la délivrance de ses dévots. 

Dans cet ensemble de spéculations, les valeurs sont hiérarchisées: la 
délivrance du cycle des renaissances demeure le but ultime de J'homme, 
même si ce dernier reste en définitive très attaché à ce qui sc passe ici
bas. De ce fait, le renoncement, qui renvoie simultanément à 
l'indifférencié et il "Absolu, rait figure de valeur superieure, englobante, 
par rapport au monde du sacrifice, monde du désir, de la limitation, de 
la différence. L'hindouisme intègre étroitement ces deux visions, y 
compris pour l'homme dans-le-monde, tout en maintenant leur 
opposition hiérarchique. 

C'est dans ce contexte que s'est effectué, en Inde, le développement 
des temples, alors que l'ancienne religion védique ne supposait pas de 
sanctuaires permanents. Il ne serait donc pas surprenant que les mythes 
de fondation de tels temples illustrent, à leur manière, cc qui paraît au 
fondement de la vision hindoue des relations entre hommes et Dieux, à 
savoir l'articulation particulière entre délivrance et vie dans-le-monde, 
entre renoncement et rite sacrificiel. 

Voyons d'abord ce qu'il en est, au Kerala, dans le cadre de la «scène 
antique» que le discours mythique aime à placer à l'origine des 
sanctuaires. 

La «scène antique» 

l'eau 

Mer, lacs, étangs, rivières, ruisseaux, etc ... , occupent l'arrière-scène 
mythique. Ce n'est pas seule poésie: les temples se définissent en effet 
comme étant des tir/ha, lieux d'ablutions sacrées «<ritually the site of 
the t.emple is a tÎrtha wherever it is situated» -Kramrisch 1976 : 5), cest
à-dire des lieux où l'eau non seulement assure au dévot qui s'y baigne la 
pureté requise pour approcher la divinité, mais aussi renvoie à l'image 
de la délivrance qu'est, par excellence, l'océan qui submerge les mondes 
à la fin d'un cycle cosmique et d'où naîtra un nouvel univers. L'cau est 
là simultanément chaos ultime et primordial. 

Rêcit 1: L'asura Khara 3 obtient par son ascèse des pouvoÎrs yogiques; le dieu 

) Les asuras sont des (mnti·dieux», opposés en luttes incessantes aux dieux, leurs 
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Siva, dont il es t le fervent dévot, lui donne trois lingas ((phallus» 
utilisé comme représentation aniconique de cc dieu) . Khara les 
transporte, volant dans les airs. Fatigué, il s'arrête pour sc reposer à 
l'emplacement du fulur sanctuaire de Vaikkom; l'endroit est couvert 
d'eau, mais il y dépose un instant l'un des lingas. lmpossiblc ensuite de 
le soulever : passe un sage, à qui Khara confie le linga avant de 
reprendre sa route. Le sage vénère le linga, toujours dan~ l'cau ; 
satisfait le dieu lui octroie une Vision de lui-même ct de son Epouse. 
Plus ta;d, un autre ascète, Parasurama 4, fondera le sanctuaire, en 
surélevant au préalable le linga hors de l'cau par l'édification d'une 
plate-forme en lerre (temple de Siva à Vaikkom-Vaidyanathan 1982: 
90sq). 

Il ne sera pas possible d'élaborer ici ce qui fait la richesse particulière 
de chaque mythe. Qu'il suffise d'indiquer que ce récit fait passer de 
J'ascèse la plus dangereuse (celle de l'asura qui obtient une puissance 
conférée par Siva, dieu aux aspects terribles) à J'érection du sanctuaire 
sur terre ferme où Siva est consacré sous sa forme directement 
bienveillante, l'étape intermédiaire étant, pieds dans l'eau, la Vision du 
couple divin. 1 

Image de l'indifférencié, l'eau semble posséder en outre une valeur 
complémentaire dans le contexte particulier de ces mythes de fondation. 
Pour la mettre en évidence il faut faire un détour par le rituel. 

Au Kerala, au moins, il est courant que des fêtes de temple culminent 
en une immersion de la réplique mobile de la divinité, ou par un bain ill 
situ de J'idole. Souvent ce rite commémore la fondation du temple, ou 
une rénovation. Les procédés de consécration, ou de réactivation de la 
puissance d'une effigie, comportent d'ailleurs des bains (et la force 
divine peut être temporairement transférée dans un pot d'eau, qui en 
devient le réceptacle et la figuration). 

Que la fondation ou la rénovation, et leurs «commémorations ») lors 
de fêtes, nécessitent un tel recours à l'eau est sans doute à rapprocher 
de l'acte qui, dans la société traditionnelle, scellait une cession de droits 
supérieurs sur le sol: la libation d'eau impliquait le caractère global et 
définitif de la transaction (Logan 1981 : 673; Kurup 1981: 2; c'est là 
d'ailleurs un trait brahmanique pan-indien, non limité à la cession de 
droits fonciers). Il faut songer à cet égard au dieu védique des eaux 
Varuna, dieu de l'Exactitude. 

cadets; ils sont mis en relation avec le sol, ce qui rend le rôle fondateur de \'asura Khara 
particulièrement significatif. 

4 Parasurama crée d'un jet de sa hache la terre du Kerala, en la raisant surgir de 
l' ocean (cf. récit 10). La surrection de la plate-ronne à Vaikkom est l'homologue de cct 
épisode. 
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L'ambivalence des eaux (image d'une délivrance des liens qui 
entraînent les renaissances, et image de )'indilTérencié d'où renaissent les 
mondes) serait alors comme le prolongement de conceptions védiques 
car, dans une optique il est vrai dilTérente, les textes des brahmanas 
précisent: d'une part {(si une faute est comm ise, Varuna vous prend», et 
alors le bain «sert à délivrer de Varuml» ; d'autre part <des caux, c'est la 
loi» ... <des eaux, c'est la réalité») ... «Au commencement, l'univers 
n'était que de J'eau, rien que du liquide», .. «C'est sur les eaux que les 
mondes s'appuient » (Lévi 1966: 156, 1 59sq). 

la forê t 

Lorsque la divinité apparaît localement pour la première rois (ù 
l'exclusion donc des mythes qui légitiment un sa nctua ire par un 
transfert depuis un autre temple), la seène se dérolile le plus souven t 
dans la rorêt. 

Récit 2: Autrefois la rcglOn ct:Jit couverte d' une forêL dense, habitCc de 
brigands el de tribus «sauvages»; leur chef, Kannappall , sacrifiai t 
quotidiennement des vaches qu'i l volait. Un jour la fille de 
Kannappan prend en affection une gcnisse el l'empêche d'être 
immolée. Peu de temps après cette fille meurt. Son [}ère, désespéré, 
voit en rêve la Déesse, qui lui apprend qu'elle avait pris la forme de la 
génisse, et quc, s'i l cherche, il trouvera dans l'étable une effigie d'elle 
nayal!,bh~/s , c'cst·à·dire «ex istant par elle·même», nec spontanement. 
Réveillé, il sc rend à l'étable et trouve cn effet l'effigie; il bâtit autour 
un sa nctuaire, cesse tout sacrifice d'animal , el mène une vic 
exemplaire de pieté. A sa mort , le sanctuaire est négligé, puis oublié, 
les li eux sont il J'abandon. Bien plus lard, la region est peuplée de 
travailleurs agricoles de bas statut (<< intouchablcs»);jon previent le 
brahmane qui détient les dro its sur cette terre , lequel assemble 
d'autres savants brahmanes ct un astrologuc pour procéder à une 
séance de divination devapraSIUII!1 (cr. infra). C'est ainsi quc l'on 
apprend tous les cvcnements antërieurs, ((oubliés)), et que l'on 
comprend que la pierre qui saigne n'est autre que l'idole «spontanéc )~ 
de la Déesse, On lui consacre un temple, des droits héréditaires sonl 
attribués il certaines familles (temple de Choltanikara . Vaidyanathan 
1982: 108-110 ; Menon 1980: 26-39). 

Certains aspects de ce récit seronl repris plus loin. L'image qui se 
dégage immédiatement de cette forêt, c'est qu'il s'agit d'un lieu de 
désordre el de violence (tribus, brigands, sacrifice de vache - lequel 
n'est pas à proprement parler « fondateun), bien qu'un sanctuaire du 

~ Tous les lermes Lranslitteres le sonl exclusivemenL d'apres leur orthographe en 
malaya lam (la langue du Kerala), qu 'ils soien t d'origine sanscrite - eommc c'est ici le cas 
- ou tamoule . 

complexe cultuel actuel soit à son emplacement supposé). Par contraste, 
J'édification finale du temple de la Déesse s'inscri ra dans une société 
villageoise ordonnée et guidée par de savants et purs brahmanes, la 
violence restant déléguée aux travailleurs intouchables. 

Si la forêt évoque le plus souvent désordre et violence dans les 
mythes de rondation de temples consultés, une autre image apparaît 
parfois: celle d'un lieu d' harmonie entre ascètes renonçants et bêtes de 
la forêt, lieu de non-violence utopique contrastant avec la vio lence 
requise par le monde villageois du sacrifice (cf. Malamoud 1976). Ce 
qui peut paraitre contradictoire dans cette double imagerie de la rorét 
découle, «en creuX), de la vision même de la vie en société, vie civilisée 
(et la rorêt est donc le domaine <le la sauvagerie) mais rondée sur le 
sacrir,cc (et les ascèles de la rorêt , pour se dépouiller de leurs 
déterminations, sc sonL dépouillés dc ces riles sacrificiels « violents »). Le 
dieu Siva o u d'autres dieux chasseu rs, souvent figurés sous un aspect ü 
peine plus recommandable que le Kannappan du récit , sont auss i dcs 
divinités de salut ct des modèles d'ascéti sme yogique. 

Que la forêt, «vaste déchirure dans le tissu villageois, ... image de ce 
vide qu'est J'Absolu» (Ma lamoud 1975: 22Isq), soit placée à l'origine 
des sanctuaires par nos mythes doit êtrc rapproche du rituel de rondati on 
de tout édifice: la plantation d'un poteau de rondation ou la pose d'une 
première pierre (pour un exemple dans le Tirunelvcli voisin, cf. Reiniche 
1981) ont en elTet lieu le plus souvent au coin sud-ouest, dit de la Vierge 
(kanlli), coin associé aux AncêtresO et à la divinité véd ique "iI·!·tÎ. 
«Désordre», «Désorganisation», qui est par excellence « la lacune, 
J'abîme» (Malamoud 1975: 208; cf. également Renou 1978: 128sq). 

La forêt serait alors, dans l'économie générale des récits, l'homologue 
narratif de ce coin du «vide» où s'inscrit le rituel de fondation. Elle 
semble ainsi rejoindre les caux dans l'évocation de l'indilTérencié des 
o rigines; pourtant, changement fondamental , la scène se passe 
maintenant sur la terre ferme, émergée; quittant le niveau cosmogo
nique, nous voici au plan d' une opposition vi llage/forêt, le plan de la 
société humaine (ou de sa négation). 

L'opposition de base indilTérencié/dilTérencié, dont diverses rormcs 
ont déjà été citées, ct qui n'est elle-même que l'expression de 
l'opposition plus fondamentale, sans doute, «vide» /«plein» (sur celte 

o Au Tirunclvcli (sud du pays tamoul). il y a un rapport ri tuellement établi cntre cc 
coin ct la morL (Reinîche 1981), Au Kerala le coin sud-ouest du jardin qui entoure chaque 
maison nayar ou namputiri peut être occupé par des autels consacres aux dieux-serpents 
(cn rapport eux-mêmes avec le Chaos), le coin sud·est étant réserve il la cremalion des 
morts (coin Agni: le dieu du rcu). 

TARABOUT
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TARABOUT
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TARABOUT
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TARABOUT
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TARABOUT
Texte tapé à la machine

TARABOUT
Texte tapé à la machine

TARABOUT
Note
Unmarked définie par TARABOUT

TARABOUT
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(omission dans l'édition originale):"une femme affûtesa faucille sur unepierre, qui se metà saigner; on prévient...
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opposition, cf. Malamoud 1975), va se trouver comme démullipliée el 
projetée à divers niveaux de l'organisalion du lemple. 

Le diagramme du site de l'édifice du temple est courammenl mis en 
relalion avec le corps d'un asura (aulre image du désordre), qui porte 
alors sur sa poitrine, en quelque sorte, la divinité (Kramrisch 1976). 

Au Kerala, les sanctuaires consacrés à la Déesse, aux dieux-chasseurs 
et aux dieux-serpents, sont appelés kiiv~~ , «bosquet» (le même mot peut 
siginifier «sacrifice» dans le sud du pays tamoul voisin - communica
tion de M.-L. Reiniche). Dans ces temples, et dans d'autres, existe 
fréquemment un rcel petit bosquet, en contraste explicite avec la ou les 
chapelle(s) . A un autre endroit, plus extérieur, un arbre est le lieu d'une 
«chasse» rituelle lors de la fête du sanctuaire. 

C'est probablement une Opposilion analogue qui arlicule ie lieu de la 
manifestation originelle de la divinité (miilasthana,!l, «lieu-racine ») et 
l'emplacement où elle est installée en permanence el où elle reçoil son 
culte: car, paradoxalement, ces endroits sont au Kerala souvent 
disjoints. Dans les limiles de la documenlation recueillie, il semblerail 
que ce ,dieu-racine •• soit plutôt au sud ou à J'ouesl de la figuration 
divine installée, soit deux direclions dangereuses (le sud est présidé par 
le dieu de la mort, l'ouest par Varuna, déjà cité). Dans cerlains cas, on 
y rend un culte plus «violenl» (sacrifice anima l, ou un subSlilUI) que 
cel ui qui esl régulieremenl elTectué dans la chapelle. Le lerme même 
mû/al!' (<<racine») dénomme en astrologie J'une des 27 maisons lunaires, 
considérée comme dangereuse: «sharp in nalure ... favourable for 
incan tations, invoking spirits. for imprisonmcnt. !nurders, and 
separation of friends» (Rama n 1979: 29). Toul se passe donc comme si 
l'origine du culte ne pouvait être pensée que séparée du lieu où il 
devient ensuite établi, selon une relation comparable à celle 
qu'exemplifie forêl/village. 

Celle démultiplication de la relation trouve une expression spaliale 
particulièrement claire dans le temple de la Déesse à Shertallai, dont 
voici d'abord un résumé du mythe de fondation : 

Récit 3: Autrefois la région éta it couverte d'une forêt dense. Un ascète la 
traverse et voil sept jeunes fi lles jouant à la balançoire; il s'en 
approche, mais e lles s'enfuient, effrayées. Poursuivies par l'ascète, clics 
sc jettent chacune dans un étang différent. La dernière tombe dans un 
étang de boue. Sa tête dépasse. mais l'ascète, fu rieux, l'enfonce 
complètement en l'insultant : «putain! »; illa consacre ai nsi sur place 
(le nom de la localité signifie d'ailleurs ~<tête boueuse)) , où son effigie 
est J'vayaqJblll,i, «spontanée» (temple de la Déesse à Shcrtallai -
informations personnelles ct Kottarattil Sankunni 1974: 89sq). 

Le plan des lieux montre que l'étang de la Déesse (où ont lieu plusieurs 
immersio ns de J'idole durant la fête), l'arbre où se déroule la «chasse» 

LII"t) l:.I\~~"'. vu ;)1\1":-' j' V I"VI \IIVI" _II 

rituelle une fois l'an, le sanctuaire d'un dieu «chasseuf», le bosquet avec 
des dieux-serpents, le «lieu-racine», ct le sain t des saints où est installée 
la Déesse, sont séparés, el alignés grosso modo selon un axe sud-nord 
(plusieurs de ces éléments étanl plus précisément au sud-ouest de la 
chapelle de la Déesse). 

Plan simplifié du lemple de la Déesse à Shertallai 

1. Élang de la Déesse 
2. Arbrc de la «chasse» rituelle • 
3. Bosquel aux serpents 
4. «Lieu-racine» 
5. Sa int des saints (Déesse) 
6. Sanctuaire consacré à Siva et à une forme de Visnu 
7. Autels pour divers «fantômes) 
8. Sanctuaire d'un dieu «chasseur» 

EST 

Nord-f 

2 
(J 

Soil une série d'articulations successives el emboîtées de J'opposition 
vide/plein, extérieur/intérieur, hors-Ie-monde/da ns-Ie-monde, où la forêt 
trouve son image répétée à l'intérieur même du temple par reproduction 
de cette opposition selon plusieurs niveaux hiéarchisés: 

(
chapelle . ) (3 arbre] 1 l'Ian

g 1 d~ la ..... hCU
i
· ...... bosquel ..... de la ..... de. la SUD 

Dccsc rac ne Hchassc)} Deesse 
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les ))oyan/s 

La «scène antique» demeurerait incomplète sans un type de 
personnage qui apparaît de façon récurrente dans les mythes, et qui est 
a J'origine de la fondation du sanctuaire: le «VoyanD>. Ce peut être un 
Voyant (r~i) de la tradition védique, qui «voit» le Veda , parole révélée. 
Ce peul être un ascète, yogi ayant obtenu par ses austérités des 
pouvoirs supra-normaux (récits 1 et 3). II ne s'agit pas nécessairement 
de renonçants à strictement parler" mais l'imagerie populaire les 
assimile à ces derniers. ne serait-ce que par leur aspect «sa uvage »: cette 
assimilation sera ici conservée. 

Plus rarement le «voyant) peu t être un brahmane namputiri - mais 
ceux-ci sont censés intégrer dans leurs rites des pratiques yogiqucs. 
Exceptionnellement, enfin, ce peut être tout simplement un dévot, 
illuminé par un rêve (récit 2: le nom, par ailleurs courant, du 
personnage est à cet égard significatif, Kannappan étant formé sur 
ka~l~l~l. «oeib»; s'il n'était pas auparavant voué à une stricte dévotion, 
touché par la grâce divine il s'y consacre ensuite exclusivement (notons 
d'ailleurs que Kannappan est, à sa façon, hors-le-monde) . 

Ce rôle de la Vision dans la fondation des sa nctuaires n'est qu'un 
aspect particulier de la force qui lui est attribuée dans le cadre de 
l'hindouisme. 

Vision yogique d'abord , celle du prêtre qui va consacrer ou rénover 
le pouvoir d' une effigie: « Man has the cosmic power within himself»; 
par des techniques appropriées, « it becomes a dazzling brilliance»; 
ayant ainsi réalisé le divin en lui, le prêtre le projette sur l'effigie: « the 
chief priest creates the effulgence within the idol by tr"nsferring the 
glow within himself to the idol. The pries!'s yogic power decides the 
efficacy of the rituals» (Narayanan 1982). Paradoxalement donc, la 
pratique rituelle qui permet d'installer une divinité dans ses 
déterminations géographiques et matérielles maximales fait appel, entre 
autre, à des techniques yogiques dont le but est la réalisation de 
l'Absolu débarrassé de toute déterminati on; il s'agit là en dcfinitive 
d'une transpositi on du processus de création des mondes par le Yoga, 
selon la cosmogonie hindoue. 

Vision du dévot, également: elle est au coeur même du culte rendu 
aux images divines, el au fondement de l'institution du temple puisque 
le salut de l'homme ordina ire passe par la dévotion qu'il adresse à des 
dieux rendus visibles. 

7 Les f.~i par exemple, vivent dans la rorêt, mai s. tou t cn se li vran t il des pratiques 
ascctiques. sont avec leur ramille ct accomplissent des rites sacrifi ciels. Dans le modèle 
théorique des 11élapes de la vic») d'un brahmane, le troisième stade correspond 
sensiblement à cc mode de vic: utopie qui tente l'intégration du village ct de la rorét (cr. 
Biardeau 1976: 34sq; Malamoud 1976: 16sq). 
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Car il Y aurait un risque : que le temple, en se légitimant dans la 
valeur englobante du renoncement, aille à sa propre négation. Tout le 
monde ne peut être renonçant, et le divin, qui a déjà émis le monde 
sensible par son yoga, va s'attacher à sauver les hommes demeurés 
dans-le-monde en entretenant une relation personnelle avec eux - en 
particulier en s'i nstallant dans un sanctuaire. 

Les mythes de fondation de temple ont ainsi posé une «scène 
antique»), sorle de «vide» parcouru de renonçants ou de quasi
renonçants, personnages aptes à être les intermédiaires entre le divin cl 
la société vi llageoise (et il y a un certain paradoxe à constater que les 
dieux, pour s'installer dans l'univers de l'homme dans- le-m onde, 
doivent passer par des « lacunes)): lacunes de l'espace que sont les 
forêts, lacunes de l'organisation sociale que sont les renonçants) ; les 
récits vont ensuite détailler les mouvements entrepris par les dieux pour 
être, sur lerre, correctement honorés. 

Les dieux dans les temples 

Deux aspects de la terminologie cm ployée couramment il propos des 
dieux dans les temples seront d'a bord discutés, avant d'illustrer 
l'insistance des divinités à se faire consacrer localemen t. 

exister 

Le pouvoir et les caractéristiques d'une divinité insta llée dans un 
sanctuaire s'exprimen t par son caitanym!1: «conscience, esprit , vie, 
vigueur, puissance». Ce terme est à rapprocher de cit, «esprit , soi, 
Divin», mais aussi de cita, «bûcher funéraire)), qui renvoie auss i bien à 
l'idée de di:livrance qu'à celle de sacrifice, ambiva lence que l'on retrouve 
dans le terme voisin caitym!l, « pierre tomba le, autel sacrificiel, séjo ur, 
méditation, vision» (Madhavan Pi llai 1976). 

Le mot ca ifanyw!'l met donc en avant méditation ct puissance, cc qui 
le placerait plutôt du côté du Yoga, avec cependant comme un arrière
plan sacrificiel, et une allusion corrélative au site. Le terme contraste 
avcc sakti, «énergie, puissa nce, force, principe féminin du divin )), qui 
est soit plus généra l, soit au contraire restreint aux actions miraculeuses 
du divin: les dévots parleront de la .iakti d'une divinité en évoquant les 
multi ples guérisons accomplies, mais son éclat propre, dans son 
implantation, c'est son caitanyw!J Cel éclat (<<effulgence), disent 
volontiers les malayali anglophones) peut varier dans le temps: 

Récit 4: A la suite d'un différend portant sur le droit de contrôle du temple de 
Mammiyur, jusqu'alors détenu héréditairement par les brahmanes de 
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la Maison Mallisseri, un notable nayar, le VarÎaltu Menon, invoque 
une dëcssc terrible el provoque par son intermédiaire la mon des 
brahmanes en question, dont unc remme enceinte. Les rantômes de ces 
brahmanes hantent les lieux ct altèrent le cailanym~l des divinitës: les 
fêles cessent, les rites ne sont plus menés (sauf en cc qui concerne la 
divinité principale. dont le caitanY(l1!1 est tellement rort qu'clic parvient 
à conserver un culte quotidien); des effigies de divinités secondaires sc 
brisenl. Au cours de la première moitié du XiXc siècle, le cher de la 
Maison Varialtu Menon entreprend de lutter contre celte décrépitude. 
L'effort est poursuivi au XXc siècle par "un de ses descendants : la 
vita lite du temple n'cst relrouvee qu'à partir du moment où diverses 
re-consécrations sont effectuées e t Ol! plusieurs aulels supplémentaires 
sont installés: pour la déesse terrible qui aV<lil m is ù mort les 
brahmanes, pour le Varialtu Menon qui l'avait invoquée, e t pour les 
rantômes des brahmanes tués, qui hantaient les lie ux (temple 
d'Ambasivan à Mammiyur-Venni Vasupilla 1983b). 

Par ailleurs le cailanya/l ' peuL être de nature complexe : tel dieu 
chasseur (Muttappan) est conçu comme étant avant tout une forme de 
Siva, mais aussi secondairement une manirestation de Visnu - ce qui 
se traduit par deux possessions institutionnelles distinctes à des 
moments différents de la journée (Ramanazhicode; Nalankal 1969: 
130sq ). 

Le caitallyOl!1 est une forme d'existence, de puissance, qui est 
Jocalisee, inscrite dans un site; elle nécessi te un support matériel, 
figu ratif o u non . Cette effigie - au sens large - peut être «spontanée», 
svaya,!lblz~l: conçue comme étant la forme matérielle directe de la 
divinité, elle ne nécessite pas de consécration. 

Lorsque l'effigie n'est pas «sponta née», ce qui est tout de même le cas 
le plus fréquent, elle doit être installée et consacrée. C'est sur cette 
opération qu'il faut maintenant se pencher. 

affermir 

Le mot qui désigne l' installation rituelle d'une cffigic est prati.y!ha, 
«ass ise ferme, érection et co nsecration d'une idole , séjour, terre, 
fermeté, bastion~>. Le mot s'emploie soit dans J'expression «conduire un 
prali'J!/za», soit dans un dérivé verbal transitif. Ces expressions 
constrastent avec deux autres verbes: 

• « fixer, fonder , établir» (sthiipikkllka), appliqué à l'ensemble du 
sanctuaire, ou parfois à certains éléments de celui-ci (par exemple la 
«coiffe» de la chapelle); 

• «créer, construire, donner forme» (Ilirmmikkuka), employé pour la 
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fondation de l'ensemble du temple, ou l'édification de ses 
bâtiments '. 

Les rites de prali~!ha peuvent durer plusieurs jours et comprennent 
une série complexe d'opérations. Le processus de méditation et de 
«projection» yogique du divin a été évoqué ci-dessus. Mais cet acte, qui 
est du côté de l'ascèse, est complété par de multiples abl utions de 
l'effigie, et par des actes proprement sacrificiels, en particulier plusieurs 
homal!l (oblations dans un feu sacrificiel) , dont un «lzomW!1 du site, du 
séjour, de l'habita!». Il faut donc bien distinguer ici le discours 
mythique, qui multiplie les références à l'ascèse et au renoncement, du 
procédé rituel qui articule yoga (pour «insuffler la vie))) et sacrifice 
(pour affermir le site)~. 

Il faut encore souligner deux points: 

• une perte de cailallyOl!J peul mener à des prali~!ha successives: c'est 
le cas par exemple pour la divinité principale du temple de 
Mammiyur (récit 4), qui, bien qu 'elle ait été partiellement préservée 
de la décrépitude du reste du sanctuaire par son fort Caila1lyOl!l, se 
voit reconsacrée (le terme prati.i!ha est employé) lo rs de la première 
rénovation du lieu; 

• prati~!ha s'applique également à la mise en place du mât à 
orinamme qui a un rôle important lors des retes mais n'est pas le 
siège d'une divinité particulière précise; qui plus est, le terme 
s'emploie également lorsq ue l'on modifie l'enveloppe métallique 
(cuivre, or) qui entoure certains de ces mâts. 

Dès lors, il est clair que la « fondation » - non pas celle des 
bâtiments du temple, mais l'établissement de la divinité - est un 
processus toujours susceptible d'extension et de répétition: il s'agit 
davantage d'un «affermissement,> du divin que d'une fondation 
proprement dite. Et si le yoga permet bien une mise en place de la 
divinité, mise en place qui peut d'ailleurs être indéfiniment répétée (lors 
des «rénovations de puissance», par exemple), le sacrifice, qui est 
l'autre composante du prat i,y!ha, est à considérer surtout comme la 

8 Ces deux vcrbes sont d'cmploi assez général, non limité au seu l domaine de 
l'établissement de temples, ;i la différence du terme prali\~!ha . 

9 Que le sacrifice assure la fermeté d'un site n'est pas ici mis en question . Des rccits le 
soulignent du reste au Kerala même : selon une légende, par exemplc,la construction d' un 
barrage n'cst possible qu'cn y sacri fia nt la fi lle du cher local (Krishna Iyer 1937 ; 264sq). Il 
est connu, par ailleurs, quc la construction de l'autel du feu de grands sacrifices védiques 
supposait, au moins en thcoric, que des tètcs de victimes sacrifices (dont une victime 
humaine) soicnt incorporées à son assise (Dumont 1927: 55, 83 sq) . 
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condition d'une assise stable, nécessaire à l'implantation locale 
permanente du divin. 

Or comment se déroulent les prali~!ha dans les mythes? Les 
interventions humaines y sont minimisées, el les dieux prennent cux
mêmes les choses en main. 

la l'olO11le divine 

La volonté divine est on ne peut plus marquée lorsq u'une divinité 
décide de sc matérialiser sous forme d'une idole ~(spontanée». Mais 
même lorsq ue tel n'est pas le cas, il semble que les mythes se plaisent à 
revenir à un modèle comparable. 

Parfois ce sera la divinité clic-même qui e ffectuera sa propre 
consécra tion: 

Recit 5: Une guerre oppose les gens de la localité de ChiUur ;l une armée 
dirigée par un roi aux pouvoirs surnaturels; l'armée de Chi llur est 
conduite par une rorme guerrière de 1<1 Déesse. émanée du temple 
local où clic est consaaée sous S'l form e paisible (avec lin cu IL e 
végé tarien). La Déesse triomphe, décapite le ro i, ct va s'insta ller ù 
l'écart sur un rocher où des intouchables viennent la nourrir avec de 
Iii viande ct de l'alcool. Elle disparaît ensuite, apaisée. Les gens du 
village décident de lui consacrer un culte, sous cette forme l:a rni von::. 
c l ronl const ruire un second sanctuaire un peu au devant du premier, 
à l'est Le jour du pruli~'!IIU , une rem me ascète apparaît d'on ne sait 
où, accomplit le rite , puis disparaît miraculeusement: les villageo is 
comprennent que c'était la Déesse elle- mème, venue en personne se 
consacrer (temple de la Déesse à ChiUur - inrormations personnelles. 
ct Venni Vasupilla 1983a; KOllarauiJ Sankunni 1974: 8J3sq ; Devassy 
1966: 348sq). 

Un autre récit montre la Déesse-sol (le choix n'est pas dû au hasard) 
o fllciant pour une autre divinité : 

Récit 6: Dans un lieu couvert par une forêt dense, le héros de l'épopée du 
Mahabharata , Arjuna, consacre (pl'ali~'{lw) une idole de Krishna (une 
forme du dieu Visnu) ; mais l'absence d'cau raci lement accessible pour 
le culte, la gêne causee par les bêles réroces, conduisent plus tard le 
dieu à émigrer. Il prend l'apparence d'un jeune étudian t brah mane 
(voué à la chasteté ~ situation ((d 'ascèse)) temporaire) ct gu ide ses 
dévots: par la rivière, en radeau, il se rend jusqu'à Aranmula, où il 
décide de s' Înstaller. Une a rmée d'esprits surnaturels édifie en une 
seule nuit une butte, support du futur sanctuaire (situé au nord du 
(dieu-racine», où le dieu s'est reposé après SOI1 voyage). La 
consécration (pI'lIti.r!ha) es t accomplie par la Déesse-sol, 8humi Devi 
(temple d'Aranmula - Vaidyanathan 1982: 58sq; Bhaskaramarar 
1966; Nalankal 1982: 1 72sq). 
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Lorsque c'est un humain , ~ «voyant» ou brahmane, qUi effectue \es 
opérations de consécration, la divinité ne cesse de multiplier les 
indications, les directives. Très souvent, les effigies sont découvertes 
déjà façonn ées, enfouies dans la lerre ou immergées au fo nd de l'cau: 

Récit 7: Dans le temple de Chengannur, J'idole de Siva est (spontanée». La 
premicre idole de la Déesse. son épouse. avait dé trouvée dans la terre 
par l'a rchitecte du temple, toute rai le . Cel architecte est a uss i un 
«(voyant », et sa it que le sanctuaire sera ultérieurement ravagé par un 
incendie: aussi fabrique-t-il d'avance une deuxième effigie de la 
Déesse, qu ' il confie au brahmane ayant effec tué la consécration 
in itiale. en IUÎ enjoignant de préserve r celle deuxième idole au rond 
d'un êtang. Bien plus tard tout sc déroule comme l'architecte l'avait 
vu: la prcmiére idole de la Dcesse est notamment détruite au cours 
d'un incendie. Comme le souvenir des événements antcricurs s'ctail 
ent re-Lemps perdu, la divinité rait tout voir en rêve ~ un brahmanc. Cl 

lui indiquc l'existence de la deuxième effigie . Des pêcheurs fini ssent 
par \;.\ relrouver. en rou ie dans lu vase d' un ctang vois in (lemple de 
Chcngannur ~ Vaidya llath'l l1 19X2 : 44sq: Kallur Narayanapilla 
195H; Venni Vasupi lla 19HI ; Kottarallil Sa nkunnÎ 1974: 74954) . 

Les exemples de cc type pourr: ,ient être multipliés: ils témoignent de 
l'insis tance des dieux ù recevoir le cu Ile approprié à l'emplacement 
même qu ' ils o nt choi si. Cc sont en rait eux qui s'é tabli ssent , et ils ront 
lou t. ou presque, po ur « prendre racine»: les hommes ne ron t g uè re 
({ qu'affermir» leur séjour. 

Dans cc contex te , com ment sont pensés le rapport de la divinité au 
s ile et son éventuelle «3 utochto nie»? 

Il faut co nstater qu ' il n'ex iste pas de lieu dépourvu d ' Êtres; les forêts 
même, ces «t rous» de l'espace vill ageois , so nt peuplées d'esprits cruels. 
de serpents, d 'asuras, tous Êtres du chaos, et sont parcourues par di vers 
die ux «chasse urs». Au plan des rites, la fondation d' un village 
brahmane, par exemple, suppose un culte pour apaiser les Créatures du 
li eu avant qu'elles ne soient priées de partir. ou au co ntraire - cas des 
dieux-serpents - invitées à res ter (d 'apres un texte de la régio n de 
l'Orissa - Tripathi 198 1: 14sq). L'endroit est donc occupé bien avant 
la venue de la divinité dont le sanctuaire conditionnera J' exis tence du 
vi llage brahmane. 

Pour disposer d ' une place, les Dieux doi vent soumettre ces Êtres 
inrérieurs. Les brahmanas véd iques précise nt en effet que (da terre é la it 
aux Asuras; les dieux dire nt: cette terre, donnez-nous en )~ , ou encore: 
« les Asuras avaient une place, les dieux n 'avaient pa s de place ; ces 
mondes étaient la place des Asuras» (Lévi 1966 : 47) . Celle vue se 
re trouve à l' heure actuelle dans le fait que « très souvent dans l' Inde, les 
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noms de lieux indiquent que la terre appartient à J'asura local» que la 
divinité, en «descendant » sur terre, va soumettre (Biardeau 1981). 

Pour ce qui est du temple, son site est organisé par u'n diagramme 
mis en relation avec un asura, le viis(upuru~a (sanscrit), littéralement 
«Mâle du sile }); dans cette expression, «site» désigne aussi le «reste» 
sacrificiel , et le mythe fait naitre cet asura du feu d'un sacrifice 
(Kramrisch 1976). Les dimensions même du temple sont par a illeurs 
calculées à partir de '<restes» arithmétiques, appelés pour la 
circonstance « ma trices» (Malamoud 1972: 24). Non seulement, donc, 
l'emplacement du temple n'est pas vierge de Présences, mais tout 
concourt pour qu'il soit fait de «restes». 

Il convient de considérer cependant avec prudence la relation 
(conquête/autochtonic », qu'il pourrait être tentant de déceler derrière 
ces fa its - et alors même qu'en Inde il es t fréquent de vo ir opposer des 
divinités dites aryennes, el «importées», à un panthéon soi-disa nt 
dravidien ou tribal, el «autochtone», 

Si certains dieux peuvent en chasser d'a utres ou s'altribuer une partie 
de leurs ressou rces (par exemple infra , récit 8). leur idole peut aussi bien 
être «spontanée» ou être déco uverte, raçonnéc. dans la terre. D'ailleurs 
qu'un dieu vienne cn «conquérant )) dans un village, il pourra aussi bien 
être «autochtone)) dans un village voisin : aucune classifica tion des 
divinités supérieures n'est possible sur cette base. Le cas de la Déesse est 
exemplaire de cette complexe relation au site : grande tueuse d'asuras 
(dont le rappo rt au sol a été souligné), elle est elle-même à un certain 
niveau la Déesse-sol, identifiée à la terre. 

Aussi lorsq ue deux catégories d'êtres (par exemple les dieux ct les 
asuras) parai ssent s'opposer sur le plan de ,d 'autochtonie» , ce n'es t pas 
tant une réelle qualité « locale » qui est en jeu, qu'une façon de 
réaffirmer une hiéra rchie établie par le sacrifice, de manifester un 
système de valeurs, et de fonder à nouveau le différencié du divin sur un 
chaos asurique - « reste » toujours susceptible de devenir origine. 

Connaître le détail de la volonté divine n'est pas toujo urs chose a isée. 
Il existe heureusement un procédé institutionnel qui permet d'y 
remédier: c'est la divination dëllapra/mOlp, qui va ainsi être le lieu 
privilégié de l'élabora tion mythique, en même temps qu 'elle va réveler 
une orientation des préoccupatio ns humai nes quelque peu différente du 
discours sur les origines. 

«Questions posées à la divinité» 

DëvapraSnal!l siginifie littéralement «question posée il la divinité)), et sc 
restreint en fait à l'astrologie appliquée aux temples. 
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Il s'agit d ' une séance de- divination publique (la date est parfois 
publiée dans la presse à l' heure actuelle), regroupant des brahmanes, au 
moins un astrologue (non brahmane: il existe une caste spécia lisée), et 
les dévots concernés, qui en payent le coût. Cette divination cherchera à 
clucider les signes constitués par des événements funestes, ou 
simplement merveilleux, en en déterminant la cause, et en en tirant 
toutes les conséquences pratiques. 

l'élaboration mythique 

Le récit 2 a montré comment un devapraj:nOl!l permettait, il partir 
d'un événement miraculeu x (u ne pierre qui saigne), de connaître ce qui 
s'était passé autrefois, il serait tentant de dire dans un cycle tempo rel 
précédent. Voici un autre exemple, qui montre jusqu'où peut aller le 
détail de la reconstruction mythique: 

Récit 8: Un jour, une remme va sc baigner dans la ri vière. Elle voi t arriver une 
neur nOUant sur l'cau, qui sc met à tournoyer deva nt elle. La rem me 
l'allrape, ct la place dans son pOl à ablutions, lui-même po.sè sur ~ne 
pierre ~i ba ltre le linge. Lorsqu'e lle veut reprend re son pot, 1l1lross,hl~ 
dl.! le so uh.:vcr. Celte rnervl:illc aml: lle Ù l:ond uire un dt"; I'(/!"'{I,\'I/{II!I , qUI 

révèle les raits sui vants: 
La neur n'est autre que le dieu Raktakar:qhasvâmi, le «Seigneur ü 
la gorge sanglante », idenlifié à la cinquième tête, tranchèe. du 
dieu Brahma (c'est un èpisode connu de la mythologie pan
indienne), ct auparavant installé dans un temple cn amont de la 
ri vière. Or cc dieu a jouè aux dès avec un autre, ct perdu. La règle 
convenue élant que le gagnant s'empare du va incu et le jelle à 
l'cau.., c'cst ce qui sc produil. Le dieu dérive donc au gré du 
coura nt , lorsqu'il arrive à proximité d'un temple de la Déesse, 
non loin de l' endroit où la remme raisait ses ablutions. La Déesse 
interpelle Raktakal)lhasvâmi, ct lu i dit qu'elle a traditionnelle
ment droit à 6 mesures 3/4 de paddy. apportées par ses dévots: 
clic se contentera d'un quart de mcsure, s'il veut bien accepter 6 
mesures 1/2 ct consentir à s'établir ici. Le dieu accepte en effet : 
c'est le momcnt où il commence à tournoyer sur l'cau. 

Plus tard, il raudra recourir li un deuxième deI/OpmSIUII!l, car les 
sculpteurs ne parviennent pas à raçonncr J'elligie : le dieu exige cn rail 
que celle-ci sail taillée dans la pierre à battre le linge. sur laqucJle le 
pot à ablutions (où lui -même ava it èté placé) était posé (temple 
d'Oma liur-Venn i Vasupilla 1982a). 

Si Jes signes qui manifestent le dieu, et qui doivent être élucidés par 
divination astrologiq ue, ne sont pas dans le cas présent réellement 
drama tiques, il est beaucoup plus courant que la divinité se révèle a~x 
humains et fasse reconnaître son pouvoir par le malheur (ma lad ie, 
accidents morts, etc ... ). C'est dans ce contexte de crise que les 
implicali~ns du dëvapra.çfUII?"1 apparaissent avec le plus de clarté. 
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III résolution des aise.\' 

En effet, la maladie, le malheur, sont plus ou llloins - assill1ih~s ù des 
rautes (dJJj-W!l: à la rois le mal subi ct la raute cOlllmise), qui peuvent 
non seulement ne pas être intcntionnelles, mais même avoir été 
accomplies au cours d'une vie antérieure. Le remède préconisé par un 
devapraSllll1p est alors le plus souvent de l'ordre de l'expiation, ct se 
concrétise par des extensions de sanctuaires, des développements du 
culte. Il faut apaiser la divinité - car la faute la plus courante est de 
l'avoir offensée - par des dépenses «fondatrices» (avec les réserves que 
"on sait) et par une intensification des offrandes. 

Nous sommes donc fort loin des valeurs attachées au renoncement, ct 
ce qui prime ici est le pôle ritualiste (dans un cadre dévolionnel) de 
l'hindouisme. Le del'aprw:nat!l, tout en élaborant un discours sur les 
origines qui établit celles-ci dans la forêt et parmi les ascètes, est motivé 
par les préoccupations immédiates de ceux qui vivent dans-le-monde, et 
prescrit une activité rituelle qui s'appuie sur l'expiation, le sacrifice. 

Les «questions posées à la divinité» ne se contentent pas d'opérer 
celle articulation: elles délimitent aussi généralemcnlle rapport concret 
des hommes au sanctuaire, en définissant, ou cn réaffirmant, des 
charges et des droits héréditaires pour des familles ou pour des groupes 
entiers de voisinage 10. Bien plus, des «crises d'identitb) du groupe 
social concerné peuvent, au travers d'événements concomitants, être 
indirectement traitées par cette élaboration mythique, cl repensées dans 
le cadre d'une crise de la relation au divin. C'est du moins cc que 
suggère le cas suivant. 

Le sanctuaire concerné est celui d'une «Maison» nayar H compre
nant environ 400 membres, répartis à l'heure actuelle en familles peu ou 
prou nucléaires; il est situé dans le domaine ancestral de cette Maison. 
Le culte intéresse à l'occasion alliés et voisins. 

Récit 9: Le dieu Madan (miï!Qn, considéré en général comme une divinité 
(dnféricure»; identifié dans le cas précis à Siva) réside à l'origine dans 
un arbre, sur une butte couverte de rizières en terrasses ct de jardins 
«tellement fournis qu'on aurait dit une forêt»; non loin, une rivière. 

Au pied de l'arbre, dans une huUe (dite «cuisine-du-temple»), un 
ancêtre de la Maison a vécu chastement, adonné aux pratiques 
ascétiques; il aUeint la délivrance sur place, et est enterré là; son esprit 
Cait d'ailleurs partie de la suite du dieu. 

10 L'habitat au Kerala est dispersé, ct i[ n'est pas possible de distinguer des ((villages)). 
Les nayars onl par contre deux sortes d'organisation de voisinélge, dont ['une est 
directement pertinente pour la vic rituelle des sanctuaires (cf. Tarabout 1986). 

Il L'analyse de [a société du Kera[a conduit à considérer que [cs namputiris ct [cs 
nayars sont organises en Maisons nobiliaires (cf. Tarabout 1986; pour un point de vue 
convergent. Moore 1985). 
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La sœur de ccl aïeul a deux enfants: une fille. qui donnera naissanœ 
;i lIll gan';OIl, ;\yyapP;LIl Pillai (L:i·'lIm!S: 1\.1'.), cl lIll lils. qui 

cngcnùn.:ra Jans ulle autre Maison Jl ccl1c Llui ùcviclHJra «Grant.!
mère)). Plus t<!rd. «Grand-Illèrc~) cl A.P. sc marient (mariage 
conforme à la préférence pour la cousine croisée rnatrilatéralc), ils ont 
des enfants qui appartiennent à la Maison de «Grand-mère», Les 
sœurs d'A,P. meurent sans descendance féminine susceptible de 
perpétuer sa Maison: pour éviter son extinction, A.P. adopte, selon 
un procédé admis au Kerala, son épouse cn tant que ((sœur)) et ses 
enfants en tant que «neveu, nièces», les faisant ainsi passer dans sa 
propre Maison. Les grandes branches actuelles de la Maison sont 
issues de ces enfants. Un schéma résume ces relations: 

MAISON 1 (celie du temple de Madan) 

cS 
cS 

1. aïeul ascète 

MAISON 2 

Ces 6vénements se déroulent dans la deuxième moitié du XIXe 
siècle. Peu après, une des filles, la (~préférée)) dc la Maison, est 
mordue par un serpcnt. Bien qu'elle n'ait que neuf ans, c'est sans 
hésitation qu'clic indique la pOlion qui peut la sauver, ct où la trouver 
dans la maison (où clic n'était jamais allée) d'un guérisseur, absent. Ce 
miracle suscite un devapra.çllal!l, qui révèle que le dieu s'estimait 
négligé et a voulu ainsi donner un avertissement (c'était cependant 
bien sûr lui qui avait guidé la fillette dans le choix de la médication). 
Dès lors ((Grand-mère)) consacre sa vie à une dévotion sans Caille au 
dieu, vivant chastement dans la (cuisine-du-temple)). Elle acquiert 
ainsi, comme autrefois l'aïeul, de grands pouvoirs, notamment de 
vision. A sa mort en 1907, le culte est à nouveau négligé. 

12 Les Maisons nayar sont matrilinéaires, ct la résidence des époux sèparce : chacun 
d'eux reste dans son groupe maternel, [e mari rendant des visites à sa femme. Les enfants 
résident donc en principe dans [a Maison de [a mérc, avec leurs oncles maternels. mais 
séparés du père. 
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La partition du domaine, jusqu'alors indivis, est effectuée en 1935. 
En 1937, plusieurs morts «prématurée's ~) surviennenl. Un nouveau 
dëvapraSflOl!l est mené: le dieu est en colère, délaissé; de plus un puits 
situé à côté de la «cuisi ne-du-temple», puils dans lequel résidait un 
dieu-serpent de la suite de Madan, a cté comblé. Pour rcparer la raute, 
Je culte est remis en vigueur, un nouveau puits est creusé; Je dieu est 
transréré de son arbre à un sanctuaire couvert construit en dur; un 
culte rcgulicr est rendu à l'aïeul el à «Gral1d-l1lère~~ - les deux figures 
ancestrales dans lesquelles la Maison reconnaît actuellement son 
unité. Plus récemment, d'autres divinités viennent d'être instaJlées 
dans des sanctuaires secondaires, ct un cu Ile quotidien entrepris. 

L'ensemble des points abordés se retro uve ici : va leurs de la rorêt, 
voyance ascétique, divinité résidant dejà sur place mai s sc raÎsa nl 
reconnaître (et rendre un culte) par des maux, dëvaprŒ\;IUI1!l qui Clucidc, 
ct qui préconise une solution dans une perspective avant tout rit ualiste. 
Quant aux «crises», clics parai ssent être dans le cas présent comme les 
reflets de redéfinitions en prorondeur de la Mai son. 

• • • 

Les mythes de rondation de temples au Kerala légitiment donc les 
sanctuaires en développant une certaine imagerie du renoncement 
(paysage, «voyants »), qui médiatise en-dehors du rite (au-delà du rite, 
mais aussi en-deçà) la relation des hommes à l'Absolu . Cependant rien 
ne serait possible sans la volonté qu'ont les dieux de «dcscendrc )~, ct 
comme de «s'enracinen) localement dans le so l, où il ne reste plus qu'ci 
les affermir: les pratiques qui permellent celle « rondation», dans un 
site qui est aussi un «reste )), combinen t yoga et sacrifice. Quant à 
l'articulation de ce discours aux motivations plus immédiates des 
dévots, elle s'effectue par la divination astrologique, ct les solutions au x 
«crises» qu'elle propose sont d'ordre essentie llement sacrificiel , tout au 
moins ritualiste. 

Deux grands absents dans celle problématique: le territoire, et le roi . 

Le territoire. Si le sanctuaire est un point de focalisation, s' il existe 
des charges, parrois des obligations collectives, si en quelque sorle la 
divinité se trouve ainsi à la tête d'une «troupe», plus ou moins 
organisée. de dévots, il n'y a jamais définiti on d'un territoi re cn tant 
que tel, c'est-à-dire borné, délimité par des rrontières. Celle absence 
d'affirmation du territoire n'est pas pour autant ci lier à l'accent mis sur 
le renoncement, pui squ'aussi bien la sociéte védique, dont l'activité 
religieuse était centrée sur le sacrifice, ne sem ble pas avoir différé sur ce 
point. 
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Le roi. 11 n'apparaît que très exceptionnellement dans les mythes de 
fondation de temples consultés, et pratiquement jamais en position de 
rondateur. Même le récit 6 ne rait pas exception .. car si Arjuna est cerles 
une figure royale, dans ce récit il ne ronde le premier sanctuaire que 
lorsque lui et ses frères ont renonçé au pouvoir et errent comme des 
ascètes. Dans un autre mythe (temple de Siva à Trikkuralli - Venni 
Vasupilla 1982b), un « roi rondateur» est plus que singulier, car né du 
ventre d'un homme et élevé dans la forêt par les bêtes sauvages; encore 
délègue-t-il la rondation elle-même" un ascète . Et lorsqu'un roi, un 
cher, disposent finalement du contrô le sur un temple, l'acquisit ion de cc 
droit est toujours postérieure à la ronda tion (comparer au récit 10, ci
dessous). 

La figure royale n'est pas pour autant absente, mais se situe ù un 
autre plan, celui de la divinité elle-même: celle-ci, il partir du moment 
où elle descend r;é tablir sur terre un ordre menace, est agissante, voire 
guerrière. Inscrite dans le site d'un sa nctuaire, clic y possède toujours 
une dimension royale, affirmée par le rituel (Kri shna Sastri 1974: 3) ct 
par le parallèle établi entre organisation du temple et organ isation du 
royaume (compa rer, pour le norù de l'Inde, Vidal 1982); la congruence 
entre <<royaume» du temple et unité po litique réelle paraît toutefois 
exceptionnelle. 

Il y a donc comme un double mo uvement : le divin, par défi nitio n 
image de l'Absolu et porteur du salut, descend sur terre et y acq uiert 
une dimension royale dans son sa nctuaire; à l'inverse, les hommes ne 
peuvent légitimer la rondation des temples, lieux pri vilégiés de l'action 
rituelle, qu'en sc référant aux pouvoirs de l'ascèse, au renoncement qui 
permet en principe d 'a lleindre l'Absolu hors du monde du sacrifice. Et 
si la divinitè en son temple est royale, un roi ne peut ronder de temple 
- selon nos récits - à moins d'être lui-même «renonçant)). 

Annexe: la création du Kerala ct son peuplement 

A titre de comparaison, voici le mythe de la création de la côte sud
o uest de l'Inde (y compris l'actuel Kerala). Il en existe de nombreuses 
versions: celle-ci est la plus communément connue de nos jours, el a été 
rédigée par des brahmanes vers le XV lIème ou le XVlIlème siècle, 
c'est-à-di re à une époque de «crise» où l'influence des comptoirs 
européens devenait réellement effective. Le parallèle avec la «scène 
antique) déjà décrite s' impose avec suffisamment d'évidence pour ne 
pas nécessiter de commentaire détai llé. La fin du mythe débo uche sur 
une mise en perspective du «sacrifice du roi » dans une optique hindoue 
spécifique. 
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Récit 10: L'actuelle côte sud-ouest était autrerois couverte par l'océan. Une 
incarnation du dieu Visnu , le brahmane-guerrier Parasurama 
«((Rama à la hache ~», ascète aux grands pouvoi rs, a dû exterminer 21 
génerations de guerriers afin de rétablir l'ordre socio-cosmique. POlir 
expier la tuerie de ce grand sacrifice, il sc retire au sommet d'une 
montagne ct y pratique de sévères austérités. II acquiert ainsi le 
pouvoir de raire surgir une Lcrrc nouvel le de J'océan, cn jetant sa 
hache à travers celui-ci: ainsi apparaît la cô te sud-ouest. dont 1<.1 
moitié méridionale rorme le Kerala. 

Parasurama y installe des brahmanes. mais ceux-ci s'en fuient 
rapidement car très vite les lieux sc couvrent d'une rorêt dense 
inrestée de serpents. Parasurama amène d'autres brahmanes, leur rait 
adopter des coutumes différentes du reste de l'Inde afin de les 
qissuader de s'enruir cl leur tour, ct conclut avec les se rpents un 
arrangement: 011 leur laissera I /Sème de chaque jardin en tourant les 
maisons, ils laisseront les brahmanes en paix. C'est là l'origine des 
droits supérieurs sur la terre détenus «par naissance » par les 
brahmanes namputiri . 

Plus tard, ces brahmanes constatent qu'ils son t incapables de sc 
gouverner eux-mèmcs, el ront appel à des princes é trange rs pou r 
qu'ils deviennent leurs «protecteurs) ct règnent, chacun ne pouvant 
exercer le pouvoir que pendant douze ans. Les premiers souverai ns 
connaissent des sorts divers : le premier meurt avant la fin des douze 
ans, le deuxième est assassiné par un brahmane, ele .. . (Thurslon 
1965: Y-152sq ; Padmanabha Mcnon 1982 : 17sq; Logan 198 1: 
258sq). 

Une légende du nord du Kerala (signa lée par J .G. Frazer, 1983: 50-
54, qui la reprend de W. Logan, 1981 : 194sq) veut que la légitimité du 
pouvoir de l' un des souverains de la région, en prolongement explicite 
du mythe, se fondait dans son devoir de se couper lui-même la gorge au 
bout de douze ans. Dans les faits, jusq u'au milieu du XVlllème siècle, il 
paraissait en grande pompe lors d'une fête duodécennale qui réunissait 
tous ceux qui lui devaient allégeance. Ceux qui refusaient au roi le 
renouvellement de son titre de «Protecteur» envoyaient des combat
tants «voués à la mort » tenter de tuer le so uverain, protégé par 
plusieurs milliers de gardes: au cours des célébrations de 1683, 
cinquante-cinq de ces combattants auraient été ainsi massacrés. 

Leur sacrifice vient bien entendu en substitution de celui du roi, censé 
s'offrir à la mort. Mais si ce sacrifice légitime un po uvoir, il ne fonde 
pas un territoire, et doit en particulier être compris dans le cadre de 
"équivalence hindoue «prééminence - sacrifice », incarnée dans ses 
aspects positifs de source de prospérité et d'éclat par le dieu Visnu ~ 
auquel renvoie le nom même d es so uverain s du mythe, les Pcruma ls, un 
nOITI de Visnu. 

Gilles TARAllOUT 
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