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AVANT-PROPOS

En procédant a 1’é¢tude de la ritualité féminine en Inde du Nord, nous souhaitons avant tout
donner la parole aux femmes. Plutot que de chercher a décrire les pratiques religieuses et rituelles,
nous tentons de comprendre comment les femmes pergoivent ces expériences. Bien que notre étude
aborde brievement les pratiques, les objets et les langages religieux, nous nous concentrons

davantage sur I’expérience humaine des femmes interrogées.

Notre recherche s’est déroulée en région urbaine, principalement a New Delhi, la capitale de I’Inde.
Les pratiques rituelles des femmes résidant les régions rurales ne sont donc pas abordées dans le
cadre de ce mémoire. D’autres ouvrages, tels que Listen to the Heron’s Words (Gold & Raheja,
1994) et Women'’s Lives, Women's Rituals in the Hindu Tradition (Pintchman, 2007), traitent déja

de ces thémes en profondeur.

By approaching the study of female rituality in North India, I wish above all to give a voice to
women. Rather than describing religious and ritual practices, this research attempts to understand
how women perceive these experiences. Although I will briefly address the questionof religious
practices, objects, and languages, I will focus instead on the human experience of thewomen

interviewed.

My research takes place in urban areas, mainly in New Delhi, India. Consequently, the ritual
practices of women in rural areas will not be included in this thesis. Other works, such as Listen
to the Heron's Word, by Gold and Raheja (1994), and Women's Lives, Women's Rituals in the
Hindu Tradition by Tracy Pintchman (2007), already discuss these themes in great depth.
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RESUME

Notre recherche vise a saisir la centralité de la pija ghar/mandir dans le foyer hindou. Nous y
définissons les relations entre les femmes urbaines contemporaines et la piija ghar, lieu ou elles
accomplissent leurs rituels quotidiens. Dans ce mémoire, nous tentons, d’une part, de déterminer
comment cet espace sacré s’inscrit symboliquement dans la vie de ces femmes et, d’autre part,
d’identifier les différents processus par lesquels elles acquiérent du pouvoir en accomplissant leurs
rituels. Notre approche méthodologique inclut deux techniques de collecte de données :
I’observation participante et I’entretien semi-structuré. Le travail de terrain s’est déroulé en deux
temps : deux ou trois périodes d’observation d’environ 30 minutes a une heure durant lesquelles
nous avons observé les rituels de ces femmes dans la pija ghar/mandir, suivies d’un entretien de
meéme durée. Au cours de ces entretiens, 15 a 20 questions relatives aux pratiques religieuses, aux
objets rituels, aux espaces rituels, a la famille et a ’agentivité ont été posées aux participantes. Ces
questions soulévent les principaux problémes relatifs a I’intersection entre les rituels féminins
hindous et I’espace de culte qui leur est dédié. Le cadre conceptuel de cette recherche s’appuie sur
les travaux de spécialistes des rituels féminins hindous, telles qu’ Anne Mackenzie Pearson (1996),
Tracey Pitchman (2003), Raheja et Gold (1994), et les travaux féministes sud- asiatiques de
Maithree Wickramasinghe (2010), Nivedita Menon (2012), Tanika Sarkar (2001), Maitreyee
Chaudhuri (2005) et Anu Aneja (2019).

Mots-clés : religion, hindouisme, rituels, femmes, Inde et ethnographie



ABSTRACT

Our research aims to capture the centrality of the Puja ghar/mandir in the Hindu household. By
defining the relationships that exist between contemporary urban women and the place where
they perform daily rituals (the pija ghar), our research attempts to observe on the one hand how
this sacred space is symbolically inscribed in their life and, on the other hand, the different
processes by which they acquire power through the rituals they perform there. Ourmethodological
approach includes two data collection techniques: participant observation and semi-structured
interviews. The fieldwork took place in two stages: two or three observation periods of
approximately 30 mins to an hour, where we observed the rituals performed by the women in the
ptja ghar/mandir, followed by an interview period of roughly 30 mins to an hour.In these
interviews, 15 to 20 questions related to religious practices, ritual objects, ritual spaces, family, and
agency were asked to the respondents. These questions raised the main issues of the intersection
between Hindu female rituals and the space of worship dedicated to them. The conceptual frame
of this research is based on the work of specialists of the study of female Hindurituals such as Anne
Mackenzie Pearson (1996), Tracey Pitchman (2003), Raheja and Gold (1994), and South-Asian
feminist work by Maithree Wickramasinghe (2010), Nivedita Menon (2012), Tanika Sarkar (2001),
Maitreyee Chaudhuri (2005) and Anu Aneja (2019).

Keywords : Religion, Hinduism, Rituals, Women, India, Ethnography



INTRODUCTION

Problématique

Le terme rituel est difficile a définir. Des chercheurs de plusieurs disciplines se sont prétés a
I’exercice en utilisant diverses méthodologies, par exemple la recherche de terrain ou la philologie,
ainsi qu’en se concentrant sur différentes périodes (Platvoet, 1995; Grimes, 2014). Dans les débats
non universitaires, les termes « routine », « culte », « coutume », « cérémonie »,

« célébration » et « festivité » sont souvent utilisés de maniére interchangeable pour désigner un
rituel (Michaels, 2016, p. 8). On retrouve, d’un coté, les termes désignant des comportements
quotidiens (routine et coutume) et, de 1’autre, ceux renvoyant a des comportements occasionnels,
la plupart du temps ludiques (festival, théatre, etc.). En sciences sociales, les rituels renvoient
souvent a un ensemble de pratiques, prescrites ou interdites, liées a des croyances magiques et/ou
religieuses respectueuses des dichotomies sacré/profane et pur/impur. Dans Les formes
élémentaires de la vie religieuse (1912), Emile Durkheim considére que le sacré renvoie aux
représentations collectives qui se démarquent de la société ou transcendent la vie quotidienne, le
terme profane regroupant tout le reste (Durkeim, 1912). En effet, les rituels se différencient des
comportements ordinaires. Selon Ronald L. Grimes, anthropologue des religions, ce sont des actes
stylisés, structurés et standardisés (Grimes, 2013, p. 178). Les actions rituelles sont
traditionnalisées, associées a des valeurs sacrées, répétées a 1’identique a plusieurs reprises et
singuliéres (Grimes, 2013). De surcroit, elles sont prescrites pour étre exécutées dans les moindres
détails de manicre appropriée et stylisée (Grimes, 2013). Enfin, elles sont réalisées avecune attitude
ou un état d’esprit particulier, dans un endroit précis, 8 un moment choisi et,généralement, par des
personnes spécialement qualifiées (Grimes, 2013). Le rituel est donc une maniére distinctive d’agir
qui, comme une pi¢ce de théatre, differe des autres formes d’action.

« Rituel » vient du latin ritualis, qui signifie « ce qui appartient au rite (ritus) ». Dans 1’usage
juridique et religieux romain, le rifus était le moyen d’exécuter correctement une coutume(Grimes,
2013). Par conséquent, il est ardu de transférer ce concept au contexte hindou et donc crucial

d’explorer les termes d’usage qui s’en rapprochent.



Plusieurs mots sanskrits ont un sens proche du terme rituel tel qu’on le congoit en sciences des
religions : karman (rite, cérémonie et action), qui a ét¢ élaboré a partir de la philosophie selon
laquelle nos actes détermineraient notre destinée; marngala (rite, cérémonie et tout événement de
bon augure); samskara, qui correspond aux rites du cycle de vie tels que ’upanayana (initiation),
le vivaha (mariage) et les antyesti (funérailles); kalpa, qui renvoie aux regles sacrées et aux lois
prescrites et pijja, qui est synonyme de « culte, adoration, respect et hommage » et désigne le
culte des divinités incluant les cinq éléments de service (paricopacara) que sont I’onction d’une
divinité (Gandha), 1’offrande de fleurs (puspa), I’encens (dhiipa), les lumiéres ou les lampes
(dhiipa) et I’alimentation de la divinité (naivedya) (Michaels, 2016). A ces termes s’ajoutent le
vajnia (rite sacrificiel) et les utsava (festivals), souvent liés aux événements mythologiques, au cycle
des récoles et aux ancétres. Dans son best-seller The Good Market — How Globalization is Making
India More Hindu (2011), Meera Nanda souligne la croissance de la demande de servicesreligieux
(cérémonies de culte a domicile, visites de temple, pelerinages, etc.), plus particuliérement au sein
des classes moyennes urbaines, instruites et largement hindoues (Nanda, 2011, p. vii). Elle ajoute
que I’organisation de ces services est aujourd’hui facilitée par les politiques néolibérales de I’Etat,
ce qui accroit I’identification de la culture nationale de I’Inde a I’hindouisme (Nanda, 2011, p. vii).
En Inde, comme dans plusieurs autres Etats d”Asie du Sud, lavie religieuse est largement constituée
de pratiques rituelles. Presque tous les foyers hindous consacrent un espace a 1’adoration
quotidienne des dieux, qui incombe principalement aux femmes. Parallelement a cette vive
religiosité quotidienne, d’innombrables actions et événementsrituels (services religieux, sacrifices
au feu, rituels du cycle de vie, initiations, festivals, pelerinages, veeux, etc.) se déroulent aussi bien
a ’extérieur qu’a l’intérieur du domicile (Michaels, 2016, p. 44). Selon Michaels, les rituels
hindous se différencient des rituels issus d’autres traditions par leur longueur (la plupart ont une
durée remarquablement longue) et leur complexité (Michaels, 2016, p. 44). Ce méme auteur
soutient, en outre, que ces rituels dépassent souvent la sphere de la croyance (Michaels, 2016, p.

45). Fred de Sam Lazaro et Ashis Nandy s’expriment ainsi dans Religion and Ethics Newsweekly :

Traditionally, the South Asian faiths depended not on belief systems like modern Christianity
does, but on religious practices. What you did was important, not what you believed. Nobody
asked you do you really believe in Krishna, do you really believe in Ram? (Nandy & Lazaro,
2010, p. 99).



Cet extrait suggere que, chez les hindous, la croyance est parfois moins importante que I’action.
La tradition hindoue distingue trois voies salvatrices (marga) : la voie de 1’action (karmamarga),
la voie de la connaissance (jrianamarga) et la voie de la dévotion (bhaktimarga) (Flood, 2004).
Bien que toutes ces voies s’entremélent, Michaels affirme que karmamarga est certainement la
voie la plus privilégiée, celle a laquelle la plus grande partie de la vaste littérature sanskritique est
dédiée (Michaels, 2016). De surcroit, dans les Brahmana, le karmamarga est indissociable de la
pija. Par conséquent, il est possible d’affirmer que la piija et toute autre action rituelle sont au cceur

de la tradition hindoue.

L’absence de femmes dans les rituels publics (Srauta) ! est attribuée, selon Pintchman (2007), a la
nature des rdles sociaux qui leur sont assignés au sein de la société indienne (p. 4). Encore
aujourd’hui, la responsabilité de ces rituels (Kapani, 1992) se déroulant au sein d’environnements
brahmaniques revient aux hommes brahmanes. Quant aux femmes, leur vie est généralement
centrée sur des préoccupations domestiques et interpersonnelles. Conséquemment, leur religiosité
tend a mettre ’accent sur le privé et les relations familiales (Pintchman, 2007, p. 6). Ainsi peut- on
affirmer que, traditionnellement, les hommes controlent les rituels publics (Srauta) et les

2

rituels védiques © , alors que les femmes en font de méme, notamment, pour les rituels

domestiques®, calendaires* et de dévotion locale (Pintchmann, 2007, p. 4).

! Les rituels et cérémonies Srauta incluent des rituels liés au feu, a la pleine lune, a la nouvelle lune, au soma, aux
sacrifices d'animaux ainsi qu'aux offrandes saisonnieres faites a I'époque védique. Ces rituels sont généralement
publics.

2 Les rituels védiques sont une série coordonnée et étendue d'actions rituelles exécutées soit au profit d’un sacrificateur
(yajamama ) soit pour la prospérité du monde entier. De tels rituels nécessitent 1'assistance d'officiants ou de prétres
brahmanes. En régle générale, le sacrifice a lieu a l'extérieur et les éléments primaires — la terre, 1'eau, 1'air, l'espace et
leurs modifications et représentants sous forme de substances naturelles, c'est-a-dire le bois, le lait, lebeurre clarifié,
les fruits, etc. — sont offerts dans le feu sacrificiel. Lorsque le feu consume ces ¢léments, leur essence subtile est
transmise a la divinité invoquée.

3 Les rituels domestiques sont pratiqués dans les foyers hindous. Ils incluent la puja, la méditation, les priéres
silencieuses, le yoga, la récitation des écritures de la Bhagavad Gita ou des bhajans, la lecture de livres religieux, la
participation au satsang (rencontres de priéres), I'exécution d'ceuvres caritatives et le chant.

* Le calendrier hindou est 1'un des calendriers luni-solaires traditionnellement utilisés dans le sous-continent indien et
en Asie du Sud-Est, des variations régionales a des fins sociales et religieuses hindoues pouvant étre constatées. Ces
calendriers adoptent un concept sous-jacent similaire pour le chronométrage basé sur l'année sidérale pour le cycle
solaire et 1'ajustement des cycles lunaires tous les trois ans, mais différent dans leur accent relatif sur le cycle lunaire
ou solaire et les noms des mois et quand ils considérent le Nouvel An pour commencer (Richmond, 1957).



La domesticité se méle a la vie des femmes indiennes de maniére ambigué€ (Pintchman, 2007, p. 6).
Elle offre a la foi liberté et contraintes, danger et protection. Susan Sered observe qu’au sein des
traditions religieuses accordant 1’autorité institutionnelle principalement aux hommes, les femmes
ont tendance a s’ approprier et a remodeler ces traditions a leur propre maniere (Sered, 1994, p. 61).
Flueckiger va méme jusqu’a affirmer que les femmes se réapproprient les rituels, les chansons et
les récits pour défier les attentes brahmaniques en matic¢re de genre (Flueckiger, 1996,

p. 3). Raheja et Gold (1994) consideérent aussi qu’en plus de batir de nouveaux modes de
construction de I’identité¢ féminine, elles réussissent, a travers cette réappropriation, a négocier
leurs relations de parenté et a remettre en question ’autorité patriarcale (Raheja & Gold, 1994, p.

15).

Question de recherche

Selon Pintchman (2013), les activités rituelles domestiques permettent aux femmes d’acquérir de
nombreux pouvoirs, y compris celui d’améliorer leur vie et celle des membres de leur famille
(Pintchman, 2007, p. 157). Notre recherche pose donc la question suivante : I’espace délimité de
la pija ghar s’inscrit-il de fagon symbolique dans la vie quotidienne des femmes hindoues? Le cas
échéant, acquierent-elles un pouvoir et disposent-elles d’un controle sur leur propre vie grace aux

rituels qu’elles y exécutent quotidiennement?



Figure 1.1.1 Pija ghar des beaux-parents de Swati



CHAPITRE 1
CADRE CONCEPTUEL ET METHODOLOGIQUE

1.1 Cadre conceptuel

Dans cette premiere section, nous définissons les principaux concepts qui guident cette recherche :
la pizja ghar (1.1.1), ’agentivité (1.1.2) et la représentation symbolique (1.1.3). Pour chacun de ces
concepts, nous présentons des définitions de sociologues et d’anthropologues spécialistes de ces
themes. C’est en articulant ces derni¢res avec notre objet d’étude (la pizja ghar et la relation entre
ce lieu et les femmes) que nous serons en mesure de faire ressortir le sens précis dans ce mémoire.
Quant au terme « agentivité », nous en mentionnons des définitions données par des auteures

occidentales et sud-asiatiques.

1.1.1 Terme central : 1a pija ghar

En hindi, pizja signifie « culte » et ghar, « maison ». Réunis (puja ghar), ces termes désignent la
piece d’un domicile privé ou sont exécutés les rituels domestiques. On y trouve généralement un
ensemble d’icones de dieux et de déesses, d’objets rituels (encens et feuilles de tulsi) et d’offrandes
(fruits et riz) ainsi qu’un feu sacrificiel (homa) (Mackenzie-Pearson, 1996). L’aménagement de la
puja ghar se fait dans le respect des principes géographiques du vastu sdastra, systéme traditionnel
indien d’architecture (Quack, 2012, p. 119). Les principes antiquesdu vastu sastra concernent la
conception des temples et des villes. Ils englobent également les principes relatifs a I’aménagement
des maisons et, plus particulicrement, de la salle de puja. L’alignement des icones, le
positionnement de certains objets rituels et I’emplacement méme dela puja ghar sont donc
réfléchis au regard de ces concepts. Pour les femmes, la praxis religieuse s’effectue généralement
au foyer, dans la salle de puja. C’est a cet endroit qu’elles débutent les vrats (jelines), exécutent les
rituels quotidiens et célébrent les occasions spéciales (Mackenzie- Pearson, 1996, p. 23). Cet
espace est donc central dans la vie religieuse et spirituelle des femmes hindoues, qui jouent, en

outre, un role fondamental dans son entretien et sa conservation.

1.1.2 Concept secondaire : I’agentivité

Dans cette recherche exploratrice, nous conjuguons aux théories du rituel un concept essentiel

des théories féministes : I’agentivité. L’agentivité est traditionnellement définie comme « le



développement du pouvoir d’agir » (Morin, Therriault & Bader, 2019) face a différents problémes
sociaux, politiques et économiques ou encore comme le « sentiment d’efficacité personnelle »
(Corner et al., 2015). Ce terme fait référence au développement du pouvoir d’agir des femmes dans
la dénonciation des inégalités et des injustices et a leur capacité d’exercer un contrdle sur la nature
des changements les affectant. Comme ’a expliqué Friedmann (1992), I’agentivité peut s’exercer
dans tout contexte pour refléter n’importe quelle préoccupation critique et/ou n’importe quel désir
de transformation. Il ne s’agit pas d’intervenir simplement sur les capacités des individus, mais
¢galement sur le contexte dans lequel les dominations s’exercent(politiques publiques, lois, etc.).
Sen définit, pour sa part, I’agentivité comme « I’habileté d’un individu a agir en fonction de ce
qu’il considére comme valable » (Sen, 1985, 2010). En d’autres termes, il s’agit d’une habileté
propre a chaque individu. Samman et Santos (2009) suggérent quel’agentivité serait également
intrinséquement sociale, relationnelle et dynamique, puisqu’elle est centrée sur 1’engagement
d’agents évoluant dans un contexte social et temporel précis (Samman & Santos, 2009, dans
Morin, Therriault & Bader, 2019). Trés proche du terme

« autonomisation » (empowerment), qui met 1’accent sur les moyens d’autonomisation tels que
I’éducation, ’organisation communautaire, la culture politique et ’ouverture des institutions
(Narayan, 2005), I’agentivité, dans le cadre de notre mémoire, se rapporte plutot au libre arbitre
des femmes en tant qu’individus, méres de famille et actrices du marché, de la politique et des

autres réseaux formels et informels au sein de la société (Narayan, 2005).

En Inde, le concept d’agentivité est étudié dans de nombreux ouvrages traitant de sujets divers,
tels que les droits des femmes (ou le féminisme) et les droits des communautés discriminées (dalits)
ou tribales. Déclinant 1’expérience sociale des femmes de castes supérieures, qui sont venues au
féminisme par la critique du patriarcat et la défense de 1’individu féminin, les femmes dalits et de
castes inférieures ont une relation beaucoup plus complexe avec I’agentivité (Rao, dans Banarjee,
Sen & Dhawan (dir.), 2013, p. 518). Les luttes contre le castéisme (casteism) ont eu tendance a
définir I’identité sociale de ces communautés, tandis que les critiques du genre et de la sexualité
ont été réduites au silence sous la forte influence des castes (Rao, dans Banarjee, Sen & Dhawan
(dir.), 2013, p. 518). Alors que le féminisme peut étre décrit comme la conscience,l’analyse et la
critique des forces psychologiques, idéologiques, politiques et structurelles contraignant les

femmes ou encore comme toute forme d’activisme s’y opposant,



Wickramasinghe (2009) affirme qu’en Asie du Sud, ce terme est la source de nombreux problémes
épistémologiques en raison de la nature interdisciplinaire de la recherche féministe et de la présence

de perspectives postmodernistes et postcolonialistes (Wickramasinghe, 2009, p. 67).

What are the common histories and experiences, feminist understandings and
objectives assumed by Women’s studies worldwide? What are the differences? How
can these dominantmethodological issues [laws, processes, common opinions, norms,
rules, morality, commercial practices and so on] be understood and conceptualized
(Wickramasinghe, 2009, p. 46)?

Existe-t-il un consensus? Dans une société opérant selon des régles et des conventions patriarcales
strictes, ou le travail des femmes est souvent réduit aux tidches domestiques et leur mobilité
physique, restreinte aux limites du foyer (Nair, dans Banarjee, Sen & Dhawan, 2013, p. 484), le
concept d’agentivité s’applique-t-il de la méme facon que dans un contexte occidental
contemporain? Selon Nivedita Menon, 1’idée d’agentivité en Inde doit étre comprise dans une
perspective postcoloniale, féministe et sud-asiatique (2013), c’est-a-dire en tenant compte des
castes, des classes, de la religion, de I’ethnicité et de la sexualité¢ (Aneja, 2019). Les termes hindi
mahila shaktikaran (women empowerment), préférés a narivadi (feminism), sont utilisés
largement par les militantes d’organisations non gouvernementales et dans les politiques
gouvernementales d’autonomisation des femmes (Aneja, 2019). Selon Srila Roy (2017), la
nouvelle génération de féministes — mécontentes de 1’échec des féministes plus agées dans leur
lutte pour transformer la culture du viol par le biais de mécanismes institutionnels — s’est
réapproprié le concept de women empowerment. Ces femmes cherchent de nouvelles stratégies,
telles que 1’utilisation des médias sociaux et d’Internet, pour sensibiliser les femmes a la culture du
viol, quelle que soit leur situation économique et sociale (Roy, 2017). Cependant, en 2022, I’Inde
demeure une société largement patriarcale. Bien que, depuis 2018, les relations

« homosexuelles consensuelles » soient 1également reconnues en Inde, les structures familiales

hors normes sont toujours fortement marginalisées.

5 Le 6 septembre 2018, ’article 377 du Code pénal indien, qui criminalisait les relations sexuelles entre deux
personnes de méme sexe, a ¢té abrogé, 1égalisant ainsi I’homosexualité.



En effet, la famille est, en Inde, une institution dotée d’une identité juridique et I’Etat nereconnait
en tant que famille qu’un ensemble spécifique de personnes (Menon, 2012, p. 5). Précisément, la
famille ne peut étre que patriarcale et hétérosexuelle : un homme, sa femme et

«ses » enfants (Menon, 2012, p. 5). En 1984, un jugement de la Cour Supréme de I’Inde a
déclaré que les droits fondamentaux garantis a chaque citoyen par la Constitution n’étaient pas
applicables dans le contexte familial. Autrement dit, ces droits doivent s’arréter a la porte de la

maison. Un juge de cette Cour le justifie ainsi :

Letting Fundamental Rights into the family would be like ‘let in a bull into a china
shop’. If you bring Fundamental Rights into a family, and if every individual in the
family is treated asa free and equal citizen, that family will collapse. Because the
family, as it exists [in India] is based on clearly established hierarchies of gender and
age, with gender trumping ages that is, an adult male is generally more powerful than
an older female (Juge de la Cour supréme de I’Inde cité par Menon, 2012, 6).

L’un des ¢éléments clés de la famille, envisagée comme une institution sociale, est la division du
travail. Généralement, les femmes sont responsables des travaux ménagers (cuisiner les repas,
nettoyer la maison, laver les vétements, s’occuper des enfants, etc.). Le travail domestique est
considéré comme leur responsabilité premiére, méme si, comme c’est le plus souvent le cas, elles
effectuent également des travaux a I’extérieur du foyer et percoivent un salaire (Menon, 2012, p.
11). Cette division sexuelle du travail s’étend méme a 1’espace public : certains types de travail,
comme ’enseignement ou les soins infirmiers, sont généralement réservés aux femmes. Comme
I’expliquent Menon (2012) et Aneja (2019), la division sexuelle du travail a de fortes implications
sur le role des femmes en tant que citoyennes, car leurs horizons sont limités par cette prétendue «
responsabilité principale ». Tant dans leur choix de carriére que dans leur volonté de faire de la
politique (Menon, 2012, p. 14), les femmes apprennent trés jeunes a limiter leurs ambitions. Menon
qualifie cette autolimitation professionnelle de « plafond de verre », autrement dit de niveau au-
dessus duquel elles s’¢élévent rarement (Menon, 2012, p. 14). Par ailleurs, Niranjana (2007) affirme
que le féminisme se plagant du c6té de la « modernité » et la femme normative (femme de classe
moyenne, de caste supérieure, hindoue et attachée profondément a la famille), de celui de la «

culture », le concept d’agentivité est 1’objet de



nombreux débats éthiques et nationalistes ¢ (Niranjana, 2007, dans Aneja, 2019, p. 36). En d’autres
termes, la modernité, qui coincide avec 1I’émancipation et 1’acquisition de droits par les femmes,
s’aligne difficilement sur la culture et la tradition indiennes. Malgré les progrés obtenus par de
nombreux mouvements activistes féministes, les femmes indiennes sont encore confrontées a de
nombreux problémes d’inégalité, de discrimination et d’exclusion sociale. La culture patriarcale
de I’Inde fait en sorte que 1’égalit¢ hommes-femmes, tant au sein de la famille qu’en matiere de
droits économiques ou de propriété, et I’accés des femmes a I’éducation restent des enjeux

complexes.

1.1.3 Lareprésentation symbolique

La représentation symbolique renvoie a « la dimension symbolique de la représentation comme
représentation d’un groupe d’individus, d’une nation ou d’un Etat, a travers un objet auquel on
attribue une certaine signification représentative » (Pitkin, 1994, p. 99). Précisément, les symboles
eux-mémes n’ont pas toujours une signification commune claire. Cependant, ils peuvent
représenter quelque chose aux yeux d’un individu, d’un groupe de personnes ou d’une nation tout
entiere (Pitkin, 1972, p. 94). Généralement, 1’objet auquel est attribuée une signification
représentative a une fonction évocatrice, mais pas nécessairement explicite, et génére des réactions
émotives positives ou négatives. Par exemple, le drapeau indien peut représenter la fierté nationale
pour certains, mais le dégott et la consternation pour d’autres. Comme 1’expliquent Lombardo et
Meier, « le lien entre le symbole et la réaction d’un individuest arbitraire et repose sur les réponses
émotionnelles des personnes plutdt que sur des critéres rationnellement justifiables » (2014, p. 4).
Ce mémoire s’intéresse a la représentation symboliquede la pizja ghar et des objets s’y trouvant,
c’est-a-dire a la réponse émotive (fierté, amour, mécontentement, etc.) des femmes face a cet
espace. Le lien entre le symbole et la réponse des femmes peut s’expliquer par des pratiques
sociales (par exemple, issues de I’hindouisme) enracinées dans les normes et les valeurs de 1’Inde.

En raison de leur pouvoir d’évocation, les

¢ Le nationalisme hindou a été collectivement désigné comme l'expression de la pensée sociale et politique basée sur
les traditions spirituelles et culturelles indigeénes du sous-continent indien. Le nationalisme hindou est une traduction
en frangais du Hindii rastravada, qui correspond davantage a la "politique hindoue". Aujourd’hui, le Hindutva est la
forme prédominante du nationalisme hindou en Inde. Ce mouvement est souvent décrit comme une variante de
I’extrémisme de droite, adhérant a un concept de majorité et d’hégémonie culturelle et sociale. Certains analystes
suggerent méme que 1’Hindutva est une forme extréme de « conservatisme » ou d’« absolutisme ethnique » (Bhatt &
Mukta, 2010).
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symboles utilisés pour la représentation politique (drapeau) ou dans le domaine médical (caduceus
ou croix rouge) font plus que simplement véhiculer une émotion : ils incarnent aussi, dans une
certaine mesure, cette émotion (Lombardo & Meier, 2014, p. 20). Un drapeau n’est pas qu’un
simple morceau de tissu décoré : c’est également I’incarnation d’une nation. La représentation
associ¢e a I’hymne national est un autre exemple de représentation symbolique. Cen’est pas la
mélodie en tant que telle qui compte ni le morceau de papier sur lequel elle est écrite. Cette
combinaison de musiques et de paroles posséde une signification particuliere et évoque certaines
émotions. En somme, le pouvoir représentatif du symbole (ici, la pizja ghar) ne réside pas dans ce

qu’il est, mais plutdt dans ce qu’il est capable d’évoquer chez les personnes interrogées.

Les concepts de piija et d’agentivité s’ajoutent a la théorie de la représentation symbolique dans
le but, d’une part, de mieux saisir la dynamique des rapports entre les femmes et la piija ghar et,
d’autre part, d’observer, le cas échéant, comment celles-ci utilisent les rituels exécutés dans la pija

ghar a des fins prédéterminées.

1.2 Cadre méthodologique
1.2.1 Approche : étude de cas

Dans le cadre de cette recherche empirique fondée sur 1’observation de phénomenes, 1’approche
méthodologique privilégiée est I’étude de cas. L.’étude de cas est une étude qualitative approfondie
d’un fait, d’un sujet, d’un phénomene, d’une institution ou d’un groupe de personnes dont les
données recueillies permettent de justifier des arguments (Claude, 2020). Cette approche
méthodologique est traversée par une perspective féministe dans la mesure ou la parole et
I’agentivité des femmes constituent les principaux piliers de notre recherche. Plus précisément, nous
optons pour une stratégie phénoménologique, méthode intégrant les processus vitaux et psychiques
dans une approche globale fondée sur la primauté de la conscience dans la constitution des
phénomeénes vécus (Ribau, Lasry, Bouchard, Moutel, Hervé & Marc-Vergnes, 2005). Autrement
dit, I’objectif de cette méthode est de retrouver le « sens » que se construit la personne autour du
phénoméne vécu. Pour ce faire, lors de notre travail de terrain (observations et entretiens), nous
avons tenté de donner la parole aux femmes, sans trop la prendre nous-mémes.Dans ce mémoire,

nous tentons de décrire leurs expériences telles qu’elles se la représentent, et

11



non telle que nous la concevons. Cette méthode nous permet d’engager notre subjectivité tout en
nous offrant la possibilité de réfléchir, d’une part, aux enjeux liés a notre position de femme blanche
occidentale et, d’autre part, aux effets que cette position peut engendrer sur notrerecherche et sur

les répondantes.

1.2.2 Technique de cueillette de données

Afin de recueillir les données nécessaires, nous avons opté pour la technique de 1’observation
participante et celle de I’entrevue semi-dirigée. La technique de 1’observation participante s’inscrit
dans une approche interactionniste qui place le chercheur en position dynamique faceaux sujets
a 1’étude. A cette fin, un guide d’observation a été élaboré, comprenant plusieurs pistes
d’exploration (ex. : objets rituels utilisés, emplacement de la piija ghar dans la maison, actions et
attitude des femmes pendant les rituels, etc.). Pour les entrevues, un guide d’entretien a été congu.
Il était composé de trente questions et soulevait les principaux enjeux de l’intersection entre les
rituels féminins hindous et I’espace géographique sacré (pija ghar) qui leur est dédié. Tous les
entretiens ont eu lieu exclusivement en région urbaine dans la capitale indienne (New Delhi). Ce
choix délibéré exclut donc de notre recherche les rituels féminins accomplis par les femmes des
régions « rurales » de I’Inde. Ce choix se justifie par notre envie d’explorer exclusivement les
manifestations religieuses dans le contexte moderne de 1’Inde urbaine. En outre, les rituelsféminins
en milieu rural ont déja fait I’objet de plusieurs études (Raheja & Gold, 1994; McDaniels, 2003;
Flueckiger, 1996; Pearson, 1996), contrairement aux rituels féminins en milieuurbain, qui n’ont
pas encore été largement étudiés. Les entretiens se sont déroulés au domicile de six femmes
hindoues agées de 25 a 75 ans. Cet échantillon nous a permis d’entendre différents discours et de
déterminer s’il existe une corrélation entre 1’age, les pratiques et les attitudes des femmes face aux
rituels exécutés a la maison. Nous sommes consciente des limites que ce choix peut engendrer sur
le plan de la représentativité statistique. Cela étant, notre but n’était pas d’étudier les différents
rituels et de les classer au sein de catégories immuables, mais plutdt d’étudier les différentes

représentations symboliques que se font les femmes des rituels et de la pija ghar.

Cinq de ces six femmes sont mariées et meres de famille. L une d’elles est également grand-mére.

Toutes possedent un modele plus ou moins ¢élaboré de pija ghar leur permettant de s’adonner a

12



des rites, de fagcon quotidienne, selon une tradition particuliere. Sur le plan économique, ces six
femmes appartiennent a la classe moyenne supérieure (revenus : 12 a 15 lakhs roupies par an’, un
lakh équivalant a environ 1 600 CAD). La plus agée (70 ans) a déménagé a Delhi lorsqu’elle
avait 25 ans. Elle est mére de trois enfants et grand-mére de six petits-enfants. Elle n’a jamais
occupé d’emploi. La plus jeune, née a Calcutta de parents marwaris du Rajasthan, a déménagé a
Manchester pour ses études universitaires et est revenue a Delhi en 2019. Elle travaille
présentement a Tihar Jail, le plus grand complexe pénitentiaire d’Asie du Sud. La troisi¢me,
originaire du Rajasthan, a déménagé a Calcutta durant son enfance et n’habite a Delhi que depuis
quelques années. Elle est meére de deux enfants et n’a jamais occupé d’emploi. Les trois dernieres
sont originaires de Delhi et de 1I’Uttar Pradesh, ont vécu toute leur vie dans la capitale indienne et
occupent un emploi. Ayant opté pour la technique de I’observation participante, nous n’avons pas
pris part activement aux rituels. Nous nous sommes plutot contentée d’observer les différentes
pratiques des répondantes et de poser des questions appropriées lors des entrevues semi-dirigées.
Cependant, bien que nous n’ayons pas participé aux rituels, nous avons été présente, a plusieurs

reprises, dans les pija ghar, ce qui nous a permis de les observer de I’intérieur.

Notre grille d’entretien était divisée en trois parties. La premicre était composée de questions de
base portant, notamment, sur I’age, le lieu de naissance, 1’appartenance religieuse et le travail. La
deuxiéme contenait des questions ouvertes visant a identifier les rituels exécutés par les femmes
dans la pija ghar, leur fréquence et leur durée ainsi que les objets et les langages rituels utilisés
(Grimes, 2013, p. 265). Quant a la troisiéme, elle était construite autour de questions plus intimes
relatives aux représentations symboliques que se font les femmes des actions rituelles qu’elles
exécutent et a la place que ces rituels occupent dans leur vie familiale ou personnelle. Dans cette
section étaient posées plusieurs questions concernant I’agentivité des femmes ou touchant des
sujets tels que 1’enfance, 1’identité ainsi que les représentations émotionnelles et symboliques des

femmes face a leurs pratiques religieuses.

" Households by annual income brackets India 2010-2015, dans Statista, repéré le 18 octobre 2021 a I’adresse
suivante : https://www.statista.com/statistics/482584/india-households-by-annual-income/.
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Tout au long de notre étude de terrain, nous avons enregistré les entretiens (voix seulement) et
filmé, avec I’accord des répondantes, les périodes d’observation dans la pija ghar. Ainsi, nous
avons pu nous concentrer sur ’entretien plutdt que sur la prise de notes. Nous avons mentionné
nos impressions dans un journal de bord en répondant, notamment, aux questions suivantes : que
trouve-t-on dans la piece? Ou la répondante est-elle assise? Que fait-elle? Comment interagit-elle
avec son environnement? A-t-elle 1’air heureuse, anxieuse ou génée? Aprés chaque entretien,
nous avons fait une transcription détaillée de la conversation et de nos observations. A cette
transcription, nous avons ajouté différents éléments, tels que des souvenirs émotifs, des actions

significatives ou des ¢léments de décor pertinents.

1.2.3 Méthodes d’analyse et d’interprétation

L’analyse est une opération intellectuelle consistant a décomposer un tout en plusieurs éléments
et a les mettre en relation. Plus précisément, il s’agit de repérer des « noyaux de sens » qui
composent la communication et dont la présence et la fréquence d’apparition peuvent signifier
quelque chose pour 1’objectif analytique choisi (Bardin, 1977, p. 225). Dans le cadre de notre
recherche, nous avons opté pour une analyse enracinée dans une théorie ancrée. Cette méthode
nous a permis de faire ressortir les catégories qui nous semblent importantes pour les répondantes
et de les utiliser par la suite pour analyser nos données. La théorisation ancrée correspond a une
série de procédés précis, une suite de réflexions, de remises en question, de découvertes et de
constructions. Cette méthode est une adaptation par Paillé de la Grounded theory, méthode

proposée par Glaser et Strauss en 1967.

Les catégories d’analyse présentes dans ce mémoire ont donc été déterminées de fagon inductive.
La méthode de déduction de ces catégories est basée sur les six étapes de 1’analyse de données
issues de la théorie ancrée telle qu’élaborée par Pierre Paillé (1994). Ces six étapes ont servi a
codifier les verbatim des enquétes, résumant ainsi ces dernieres sous des catégories bien précises
: la codification, qui consiste a résumer les verbatim des enquétes, la catégorisation, qui implique
un codage du corpus, la mise en relation, qui requiert 1’établissement de liens entre les différentes
catégories lors de I’étape précédente, I'intégration, qui fait émerger la problématique, la
modélisation, qui impose de réaliser un schéma théorique révélant la dynamique du phénomeéne, et

la théorisation, qui se traduit par une mise en forme des implications théoriques de
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la recherche (Paillé, 1994). Les catégories qui apparaissent dans la section « analyse » de ce

mémoire ont été sélectionnées apres notre étude de terrain avec la méthode de la théorie ancrée.

1.3 Contribution a la recherche

Si ’impact du systéme patriarcal et des différentes structures hiérarchiques existantes est examiné
dans de nombreux ouvrages (Flueckiger, 1996; McDaniel, 2003; Raheja & Gold, 1994), peu
d’auteurs se sont interrogés sur 1I’impact des objets et des lieux sacrés dans la vie des femmes
urbaines contemporaines. De plus, notre réseau a travers le pays ainsi que notre familiarité avec
la culture indienne nous ont permis d’entrer en contact avec des femmes a I’intérieur méme de leur
maison et de développer les liens nécessaires pour mener a bien cette recherche. Par conséquent,
nous avons l’espoir que nos conclusions contribueront a enrichir ’expertise des universités
francophones quant aux pratiques rituelles des femmes dans le domaine privé et aux phénomeénes
religieux contemporains et urbains du sous-continent indien. Cette expertise sera transférable dans
les contextes québécois et canadien. Les pratiques religieuses et rituelles des femmes voyagent
d’un continent a I’autre, varient et s’adaptent au contexte géographique dans lequel elles sont mises
en ceuvre. Par conséquent, la méthodologie utilisée et les données recueillies dans le cadre de notre
recherche permettront certainement de mieux comprendre les pratiques religieuses des femmes des
communautés hindoues, qui constituent le groupe de nouveaux arrivants majoritaire au Canada,
soit prés de deux millions d’individus en 2015 (Statistique Canada, 2016). Au Québec, ce nombre

est estimé a pres de 200 000 (Boisvert, 2021).
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CHAPITRE 2
PORTRAIT IDENTITAIRE DES REPONDANTES

L’objectif de ce chapitre est de présenter, d’une part, la situation des femmes en Inde
contemporaine sous ’angle de quelques thémes précis et, d’autre part, les six répondantes ayant
participé a cette étude. Pour ce faire, nous nous penchons sur I’identité¢ des répondantes, leur
affiliation religieuse et quelques aspects de leur personnalité. Bien que notre échantillon de sources
n’épuise pas I’étendue de la diversité féminine en Inde, il expose, néanmoins, la situation des
femmes appartenant a un groupe précis, la classe moyenne supérieure de I’Inde urbaine. Cettemise
en contexte contribuera, en premier, lieu a la compréhension de chapitre suivant ainsi qu’a I’analyse

des résultats et, en second lieu, a faire ressortir quelques caractéristiques du groupe a 1’étude.
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2.1 Situation des femmes en Inde

La grande majorité des auteurs ayant abord¢ la situation des femmes en Inde décrivent ces dernicres
comme des subordonnées. L’Inde reste une société patriarcale caractérisée par une forme
d’organisation sociale au sein de laquelle le pere est I’autorité supréme de la famille, du clan, de la
tribu et de la descendance (Agarwal, 2016, p. 59). 1l est donc possible de décrire le patriarcat en
Inde comme un systéme social au sein duquel le pouvoir est détenu par les hommes, en raison de
normes et de coutumes culturelles les favorisant et privant les femmes de toute opportunité
(Agarwal, 2016, p. 60). Selon Aneja (2019), le systéme patriarcal indien est caractérisé par le
pouvoir, la domination, la hiérarchie et la concurrence (Aneja, 2019). Cependant, bien que les
concepts de domination masculine et de subordination des femmes soient essentiels a la
compréhension de la situation des femmes en Inde, il est important de se méfierdes stéréotypes.
Pour ce faire, il faut penser leurs expériences sous I’angle des concepts de diversité et de différence.
En effet, selon Agarwal, le patriarcat est une forme d’organisation sociale dynamique changeant
légeérement de forme et de couleur au gré des régions, des cultureset des classes (Agarwal, 2016,
p. 60). Conséquemment, I’expérience des femmes indiennes varie selon leur situation personnelle
au sein d’un groupe ethnique, d’un groupe religieux ou d’une classe sociale précise (Ganguly-
Scrase, 2000, p. 3). Les femmes indiennes ne peuvent donc étre réunies en une seule et unique
catégorie. Leur diversité s’exprime dans différents domaines, notamment au niveau de 1’éducation,

de I’alphabétisation, du travail, etc.

2.1.1 L’éducation

L’Inde est classée en 105¢ position sur 128 dans le classement des Etats selon I’Indice du
développement de I’éducation pour tous®. De surcroit, ce pays a I’un des taux d’alphabétisation des
femmes les plus bas d’Asie. Au recensement de 2011, seulement 65,46 % des femmes étaient
alphabétisées (82,14 % pour les hommes)°. Par ailleurs, les estimations montraient que, sur 100

jeunes femmes résidant dans une zone rurale, une seule atteignait la 12° année et prés de 40 %

8 Situation of Women in India, consulté le 21 mars 2022 sur le site Female Rights (https://www.female-
rights.com/india/).

? Tbid.
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d’entre elles quittaient 1’école avant méme d’avoir atteint la 5¢ année!?. Selon un rapport de 2018,
33,3 millions d’Indiens étaient inscrits dans les établissements indiens d’enseignement supérieur :

17,9 millions d’hommes et 15,4 millions de femmes (Jadon & Shrivastava, 2018, p. 53).

2.1.2 Le travail

Le secteur formel regroupe les emplois offerts par le gouvernement, I’Etat et les entreprises du
secteur privé agréées et/ou dont les employé(e)s sont redevables de I’impot!!. Généralement, les
employé(e)s de ce secteur ont des horaires de travail spécifiques et des salaires réguliers. En 2020,
seulement 6 % de la main-d’ceuvre féminine était employée dans le secteur « formel » ou

«organisé » (Ganguly-Scrase, 2000, p. 5). 94 % des femmes travaillaient donc dans le secteur
« informel », non organisé ou « occasionnel » (Ganguly-Scrase, 2000, p. 5). Le secteur informel
regroupe tous les autres emplois : vendeur de rue, usurier, courtier immobilier, chauffeur et tout
emploi du secteur agricole, qui contribue pour pres de 17 % au PIB de I’Inde et fournit des emplois
a environ 58 % de la population'2. Les horaires y sont généralement irréguliers. Quant aux salaires,
ils sont peu élevés et exonérés d’impdt 13 . Les employés du secteur informel bénéficient d’une
faible sécurité juridique et économique (ex. : protection sociale) et sont souventconfrontés a des
conditions de travail de piétres qualités. Cette vulnérabilité est d’autant plus importante pour les

femmes (Ganguly-Scrase, 2000, p. 5).

Actuellement, en Inde, les inégalités professionnelles entre les hommes et les femmes restent treés
fréquentes. Pourtant, en 1976, le gouvernement indien avait fait voter une loi sur ’égalité¢ de
rémunération entre les hommes et les femmes (The Equal Remuneration Act '*). Cette loi interdisait

la discrimination fondée sur le sexe ors d’un recrutement et obligeait les employeurs a

10 Ibid.

" Difference between formal and informal sector in India, consulté le 22 mars 2022 sur le site Sociology Group
(https://www.sociologygroup.com/formal-informal-sector-
differences/#:~:text=Formal%20sectors%20represent%20all%20jobs,is%20liable%20t0%20pay%20taxes).

12 En outre, plus de 70 % des ménages ruraux dépendent de 1’agriculture (Role of Agriculture in Indian Economy,
consult¢ le 31 mars 2022 sur la page https://www.insightsonindia.com/agriculture/role-of-agriculture-in-indian-

economy/).
13 Ibid.

4 The Equal Remuneration Act (1976) garantit une rémunération égale aux travailleurs quel que soit leur sexe et
contient un mécanisme de prévention de la discrimination fondée sur le sexe et s’opérant au détriment des femmes.
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verser un salaire égal aux hommes et aux femmes (Ganguly-Scrase, 2000, p. 4). Toutefois, cette
législation ne couvrait que les employés du secteur formel. La majorité des femmes travaillant dans

le secteur informel, elles n’ont donc pas pu bénéficier pleinement de cette loi.

Enfin, il est important de mentionner que plusieurs catégories d’emplois féminins sont exclues
des statistiques officielles (ex. : femmes de ménage et préparatrices de combustibles a partir de
galettes de fumier) (Ganguly-Scrase, 2000, p. 5). La raison principale du faible taux de
participation des femmes aux secteurs formel et informel est le manque d’opportunités d’emploi,

15

en particulier dans les zones rurales ou les valeurs traditionnelles et religieuses sont

prépondérantes.

2.1.3 Le systeme de classes et de castes

Selon Mathieu Boisvert, deux systémes de classification sociale existent en Inde : les varna et les
jati. Les varna divisent la société en quatre classes et sont fondés sur la distinction pur/impur décrite
dans les Veda. Dans ce systéme, les Brahmanes (prétres) occupent le rang le plus élevé, suivi des
Kshatriyas (guerriers), des Vaishyas (commergants et marchands) et des Sudras (artisans et
ouvriers). Contrairement aux jati, les varna ne peuvent évoluer, car ils ont été créés dans le respect
de la mythologie hindoue. A I’inverse, les jati correspondent a ce qu’on nommede fagon
informelle les « castes ». L appartenance a un jati est définie par la profession de 1’individu : les
membres d’un méme métier d’une région donnée appartiennent tous au méme jati (Granger, Bates,
Boisvert & Jaffrelot, 2013, p. 310). Les membres d’un jati doivent, selon la tradition, se marier au
sein de ce méme jati et exercer la méme profession que les générations antérieures. Louis Dumont
(1979), un sociologue frangais, proposa une définition du systéme de castes quelque peu distincte

de celle de Boisvert, identifiant les varnas plutot que les jati a celui- ci :

Le systéme des castes divise I’ensemble de la société en un grand nombre de groupes
héréditaires distincts et reliés par trois caractéres : la séparation, tout d’abord, en
matic¢re de mariage et de contact direct ou indirect (nourriture), la division du travail,
ensuite, chacun de ces groupes ayant une profession traditionnelle ou théorique, dont
ses membres ne peuvent s’écarter que dans certaines limites et la hiérarchie, qui
ordonne les groupes les uns par rapport aux autres (Dumont, 1979, p.36).

15 En Inde, les zones rurales sont également connues sous le nom de « villages ». L’agriculture y est la principale
source de revenus aux cOtés, notamment, des industries artisanales et de la poterie (Zaidi, 2017)
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Il est important de mentionner que le systéme des jati est un phénomene panindien. Si la pureté
rituelle n’a pas la méme connotation religieuse dans d’autres communautés du sous-continent
indien, des divisions en jat#i fondées sur I’ascendance et la naissance se retrouvent au sein des
communautés musulmanes (Ahmad, 1973) et d’autres groupes minoritaires. Dans [’Inde
contemporaine, les castes recoupent souvent les inégalités de classe. Il s’agit d’un systéme basé sur
la profession, la richesse, I’éducation, I’age et le sexe!S. La caste des Dalits (intouchables) est
souvent associé¢e a un faible statut socio-économique et synonyme de pauvreté (Ganguly-Scrase,

2000, p. 8).

Afin de donner une nouvelle perspective au systéme de castes, des auteures sud-asiatiques telles
qu’Uma Chakravarti (2018) suggerent de nouvelles pistes de réflexion sur le concept de caste,
s’¢loignant, pour ce faire, des concepts brahmaniques de varna et de jati. Dans son ouvrage intitulé
Gendering Caste, Uma Chakravarti présente un point de vue du systéme de castes « de I’intérieur
»

In a deeply hierarchical society [like India], it is not surprising that sociological writing-
whose practitioners have mostly been men- often intellectualize and hereby masks
rather thanexplains the structure of caste system. It gives an over-emphasis on the
ideology of the caste system, namely on its ritual aspect, to the exclusion of material
conditions and questions of power. This is a consequence of focusing on the
Brahmanical view drawn from Brahmanical texts. It completely evades the views of
dalit writers who have provided a counter view onthe caste system by focussing on
the experiential dimensions of caste-base oppression (Chakravarti, 2018, p. 6).

Chakravarti s’oppose a la vision de Dumont qui, selon elle, présente le systeme de castes comme
un systeme de valeurs consensuelles, un ensemble de valeurs acceptées a la fois par les dominants
et les dominés (Chakravarti, 2018, p. 6). Pour Chakravarti, cette vision sociologique traditionnelle
est d’autant plus populaire qu’elle est pratique pour les castes supérieures, car elle efface leur
propre emplacement dans la structure hiérarchique (2018, p. 6). En revanche, Chakravarti propose

de s’intéresser a la formulation du systéme de castes proposée par

16 Class System sur Civil Service India, consult¢é le 1 avril 2022 sur la page
https://www.civilserviceindia.com/subject/Sociology/notes/class-
system.html#:~:text=Class%20system%?20is%20based%200n,their%20status%20%26%20prestige%620is%20most.
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Ambedkar!”. Ambedkar appréhende le systéme de castes de bas en haut. Pour cet auteur, la caste
est un systéme d’inégalit¢ graduée dans lequel les castes sont disposées selon une échelle
ascendante de vénération et une échelle descendante de mépris (Chakravarti, 2018, p. 7).
Autrement dit, a mesure que 1’on monte dans le systéme de castes, le pouvoir et le statut de la caste
augmentent, mais lorsque 1’on descend vers le bas de 1’échelle, le degré de mépris pour la caste
s’accroit (Chakravarti, 2018, p. 7). Bien qu’ Ambedkar et Dumont traitent tous deux des questions
de religion, d’idéologie et de culture, Ambedkar se tient a ’oppos¢ de Dumont, qui aborde la
dichotomie pureté/pollution comme le principe sous-jacent des castes tel que décritdans les
textes brahmaniques (Chakravarti, 2018, p. 17). Gerald Berreman (1960-1970) décrit avec justesse
le systetme de castes imaginé par Ambedkar : un systeme d’inégalités institutionnalisées qui
garantissent un accés différentiel aux choses précieuses de la vie (Chakravarti, 2016, p. 11).
Parallelement a I’opposition entre le pur et 'impur décrite par Dumont, Ambedkar propose
d’aborder le systéme de castes non pas selon les textes rituels, mais selon « la signification humaine

que se font ceux qui la vivent » (Chakravarti, 2016, p. 11).

2.1.4 La classe moyenne

La classe moyenne, telle que comprise dans cette recherche, n’est pas directement liée au systéme
de castes (jati ou varna). Elle représente ici une classe se définissant par son statut, son revenu et
son niveau d’éducation. L importance de la classe moyenne dans la vie sociale indienne s’est accrue
des le début des années 1990, en partie a cause de son expansion démographique (Jodhka, 2013).
L’accés a cette classe étant aisé, clle s’est diversifiée. Les estimations de sa taille en Inde
contemporaine varient grandement. Elle serait, ainsi, composée de moins de 100 millions de
personnes pour certains et de plus de 300 000 millions d’individus pour d’autres (Jodhka, 2013, p.
80). En 2010, le India’s National Council for Applied Economic Research définissait la classe
moyenne comme un groupe de personnes appartenant a un ménage dont le revenu se situe entre

Rs 2 et 10 lakhs par an'® (entre 3312 et 16 351 dollars canadiens), mais cette estimation ne serait

17 Bhimrao Ramji Ambedkar (1891-1956) était un juriste, économiste et leader dalit qui a dirigé le comité de rédaction
de la Constitution de 1'Inde en 1949 et a été ministre de la Loi et de la Justice dans le premier cabinet de Jawaharlal
Nehru. Aprés avoir renoncé a I'hindouisme, Ambedkar a également inspiré le mouvement bouddhiste dalit.

18 For the millions who just joined India’s middle class, the pandemic has been a cruel financial blow, repéré le 21
mars 2022 sur le site Scroll (https://scroll.in/article/1004102/for-the-millions-who-joined-indias-middle-class-the-
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plus tout a fait exacte. A. Krishna et D. Bajpai ont utilisé les actifs comme critére d’estimation et

ont observé que 1’expansion de la classe moyenne ralentit depuis 2014 :

“There is a [small] and secure middle class who are in the formal sector and there is a
[large] precarious middle class with no fixed jobs and income: traders, small
businessmen, people who are paid reasonable wages because of the skills they possess.
For instance, an X-Ray diagnostician [...]. So this [slowdown] in the growth of the
precarious middle class - going together with the slowing down of the economy - puts
a plateau on top of a middle-class growth” (Anirudh Krishna, professeur de politiques
publiques et de sciences politiques a I’Université Duke, 2015).

Selon un rapport de 2021, le revenu annuel des membres de la classe moyenne est compris entre

Rs 7700 (moins d’un lakh) et Rs 10 lakh!®.

La population de I’'Inde est, comme nous 1’avons mentionné précédemment, a la fois tres
importante et trés diversifiée. Conséquemment, les variations régionales de gradations sociales au
sein de la classe moyenne peuvent étre aussi importantes que les variations constatées entre
différents Etats européens (Jodhka, 2013, p. 78). Les sous-cultures peuvent diverger d’une
communauté religieuse a I’autre, au sein méme des communautés hindoue, musulmane, chrétienne
et sikh. Sur la base du cadre d’évaluation de la culture proposé par Lenartowicz et Roth ainsi que
Dheer, Lenartowicz et Peterson (2015), neuf sous-cultures peuvent étre distinguées en Inde
(Dheer, Lenartowicz & Peterson, 2015). Quelques-unes incluent les Bengalis,les Punjabis, les
Parsis, etc. Ces sous-cultures regroupent généralement les membres d’'une mémecommunauté
ethnique (parents originaires d’une méme région de I’Inde) (Dheer, Lenartowicz & Peterson,
2015). Ces variations culturelles sont importantes, car la différenciation et la gradation au sein de
la classe moyenne ne relévent pas seulement de la profession et du statut d’emploi, mais, de
manicre plus générale, du style de vie (Jodhka, 2013, p. 78). Les attitudes concernant 1’éducation,
en particulier celle des femmes, et la valeur qui lui est accordée varient considérablement d’une

communauté a 1’autre et indépendamment du revenu et de la richesse des

pandemic-has-been-a-cruel-financial-
blow#:~:text=India's%20National%20Council%20for%20Applied,be%20153%20million%20in%202010).

19 Households by annual income brackets India 2010-2025 sur Statistia, repéré le 21 mars 2022 sur le site Statista
(https://www.statista.com/statistics/482584/india-households-by-annual-income/).
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individus (Jodhka, 2013, p. 79). Il est important de garder a [’esprit la particuliere
« fragmentation » de la classe moyenne indienne et de chacune de ses sous-couches. Plusieurs
raisons peuvent 1’expliquer, la plus importante résidant dans les pratiques profondément

conservatrices de la plupart des Indiens, y compris de ceux appartenant a la classe moyenne.

2.1.5 Les femmes de la classe moyenne

Les sociologues reconnaissent le réle influent que jouent les classes moyennes en Inde, en
particulier dans la création et le renforcement des discours dominants sur le genre, I’identité et la
modernité (Belliapa, 2013, p. 46). L’émergence des classes moyennes en tant que classes de
consommateurs est de plus en plus importante, tout comme les discours autour de la « nouvelle
femme indienne de classe moyenne » (The new Indian middle class woman) (Beliappa, 2013, p.
46). Lors des débats sur la modernité et 1’identité nationale a 1’ére coloniale, les femmes étaient
percues comme « porteuses symboliques de I’identité et de I’honneur de la collectivité » (Yuval-
Davis, 1997, p. 45). A cette époque, les thémes de la sati*°, du mariage des enfants et du veuvage
forcé furent largement débattus par les colonisateurs anglais et les Indiens. Pour les revitalistes (ex.
: Arya Samaj), la construction de la féminité indienne allait de pair avec la tentative d’essentialiser
la culture indienne et de la confondre avec 1’hindouisme (Belliapa, 2013, p. 49).1ls évoquaient
I’idée d’un « age d’or » védique ou les femmes étaient vénérées et jouissaient d’unstatut élevé
(Chakravarti, 1989). Les réformistes, eux, s’opposaient aux pratiques discriminatoiresenvers les
femmes, comme 1’isolement des veuves et le mariage des enfants, mais se gardaient généralement
de défier 1’¢lite hindoue (Beliappa, 2013, p. 49). Ambedkar, de son c6té, voyait 1’oppression des
femmes étroitement liée a 1’oppression des castes (Guha, 2010). II soutenait 1’autodétermination
des femmes, en particulier dans le cadre du mariage, considérant ce dernier comme 1’un des
principaux moyens d’annihiler la caste (Gaikwad, 2010). Peu aprésl’indépendance, en sa qualité
de ministre de la Justice, il rédigea le Hindu Code Bill, projet de loi visant a autonomiser les
femmes par D’autorisation du divorce et en leur conférant le droitd’hériter de propriétés

familiales (Beliappa, 2013, p. 51).

20 La sati étaient une pratique maintenant abolie consistant pour une veuve hindoue a s’immoler sur le blicher
funéraire de son mari.
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La construction discursive de la féminité idéale dans I’Inde postcoloniale continue d’étre
influencée par la dichotomie tradition/modernité. Aujourd’hui, deux visions de I’éducation et de
I’emploi des femmes s’entrechoquent : d’un c6té, la notion culturelle de femme au foyer et de
’autre, les réalités économiques obligeant les femmes a intégrer le marché du travail. Dans la
période postérieure aux réformes économiques de 1970, des discours au sujet d’une nouvelle nation
naissante pouvant rivaliser avec les nations développées d’Europe et d’Amérique du Nord ont
émergé des discussions sur la « nouvelle femme indienne » de la classe moyenne. Des
discours portant sur I’émergence de cette nouvelle femme indienne de la classe moyenne se sont
retrouvés dans de nombreux médias : presse écrite, télévision, publicité, etc. (Beliappa, 2013, p.
55). Rajeshwari Sunder Rajan (1993) écrit a ce propos que: « The new Indian women is modern
and liberated. She is no longer located only in thedomestic world but is active in the professional

and public domains » (Sunder Rajan, 1993).

Dorénavant, les idéaux féministes et la liberté de choix n’appartiennent plus a un faible pourcentage
de femmes membres de 1’¢lite indienne, mais bien a toutes les femmes composant cette nouvelle
classe de consommateurs. Cependant, cette nouvelle image de la femme est restée étroitement liée
aux idéaux traditionalistes : I’acces a I’éducation pour les femmes ne devait, en aucun cas, conduire
a I’éclatement des familles (Mankekar, 1999). Des limites ont été imposées,a la fois dans les
discours populaires et dans les médias indiens : une femme trop éduquée, qui ne valorise plus les
valeurs familiales, ne participe pas a I’épanouissement de la nouvelle classe moyenne. Le discours
véhiculé suggérait que 1’épanouissement individuel et la réussite professionnelle des femmes
devaient étre liés a un engagement envers la famille, la communauté ou la nation (Baliappa, 2013,

p. 65). Thapan (2004) écrit a ce sujet que :

The construction of the new Indian women simultaneously portrays her as glamorous,
independent, conscious of her embodiment and the many forms of adornment and self-
presentation available to her, and yet enshrined in the world of tradition through her
adherence to family and national values (Thapan, 2004, p. 415).

Rajan suggere aussi que, dans les médias, 1’individualisme des femmes est étroitement li¢ a leur
capacité a consommer et a choisir les bons produits et les bonnes marques pour elles-mémes et
leurs familles (Rajan, 1993). L’émancipation des femmes n’est pas pergue comme le résultat d’ une

lutte politique, mais a travers les choix et les opportunités offertes par des « forces
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socioéconomiques capitalistes bienveillantes » (Rajan, 1993). En tant que consommatrice
rationnelle, confiante, capable d’effectuer de bons choix et consciente de sa beauté, la femme
indienne représente 1’intégration de la nation indienne dans I’économie mondiale (Beliappa, 2013,
p. 66). Outre les publicités a la télévision, les publicités imprimées et les panneaux d’affichage, des
magazines féminins tels que Femina s’adressent aux femmes en tant que consommatrices,leur
suggérant les produits de beauté, les soins personnels et les produits ménagers qu’elles devraient
utiliser. Tous ces éléments deviennent alors des marqueurs communs aux femmes de la nouvelle

classe moyenne.

Bien que la nouvelle femme indienne soit associée a la séduction et la beauté, une certaine
tension et anxiété continue a entourer les discours sur sa sexualité. La nation indienne s’ouvrant a
I’économie mondiale, le corps et la sexualité sont considérés comme vulnérables aux influences de
I’Occident (Beliappa, 2013, p. 66). L’anxiété autour de la pureté des femmes se retrouve dans les
débats publics sur les vétements féminins et, plus récemment, sur les violences faites aux femmes.
Le discours contemporain sur la « modernité respectable » (Beliappa, 2013, p. 66)comporte
toujours plusieurs éléments du discours nationaliste sur la féminité indienne. La nouvelle femme
indienne doit représenter a la fois la modernité et la nation indienne et est censéeincarner «

I’indianité » face a la mondialisation (Beliappa, 2013, p. 66).
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2.2 Les répondantes

LES REPONDANTES

Emeraude
(chercheuse)

i ™~

Amie de \ Connaissance de

AT
Eleve de

Vedika Swati

Fille de

Anjali

Amiede

Mme Agarwal

Fille de o
Petite fille de

Mme Virudunagar

Rishika

Figure 2.2.1 Tableau des répondantes

Dans la deuxieéme section de ce chapitre, nous présentons 1’une aprés 1’autre chacune des six
répondantes de fagon a brosser un portrait général et spécifique du groupe de femmes a 1’étude.
Dans le schéma ci-dessus, nous avons ¢élaboré un guide visuel des répondantes et mentionné les

liens les unissant et nous unissant a elles.

Le coté gauche du schéma est consacré & Vedika, sa mére (madame Agarwal) et sa grand-meére
(madame Virudunagar). Les trois femmes appartiennent au méme groupe ethnique (marwari) et
font partie de la classe moyenne. Elles pratiquent toutes 1’hindouisme de fagon distincte. Elles

¢taient toutes présentes lors de nos entretiens avec madame Agarwal et madame Virudunagar.
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Seul I’entretien de Vedika s’est déroulé en privé. Au centre du schéma se trouve Swati, qui est
notre professeure de langue hindie depuis plus de quatre ans. Swati vient de Delhi et appartient a
la classe moyenne supérieure. Rishika, la cinquiéme répondante, est une amie de Swati. Elle est
dans une situation familiale et financiere fort similaire a celle de Swati. C’est grace a Swati que
nous avons pu entrer en contact avec elle. Placée a droite, Anjali est une connaissance. Elle fait
aussi partie de la classe moyenne supérieure. Les six répondantes sont nées hindoues et possedent
chez elles une version de pija ghar plus ou moins ¢élaborée. La prochaine section de ce mémoire

brosse un portrait détaillé de chacune d’elles.

2.2.1 Swati

Swati (nom fictif) est née a Delhi de parents hindous. Elle vit a I’est de cette ville, dans le quartier
Paschim Vihar (quartier huppé). Swati a 34 ans. Elle est mere d’une fille de six ans et mariée a
Rishi (nom fictif) a la suite d’un mariage arrangé organisé par leurs deux familles?!. Ses activités
préférées sont la lecture, 1’étude de la médecine ayurvédique, la marche et 1’écoute de livres audio.
Swati est travailleuse autonome. Elle est professeure d’hindi sur une plateforme en ligne. On peut
donc en déduire d’amblée qu’elle est une jeune mere moderne, financiérement indépendante et

exposée, par son travail, a diverses cultures.

Dans la maison de Swati I’on peut trouver trois pitja ghar : I’'une est présente dans la chambre des
maitres, une autre dans le bureau de son mari au deuxieme étage et la dernicre, de trés grande taille,
au premier étage. Swati prend soin de la piija ghar installée dans la chambre des maitres, piéce ou
elle dort. Celle située dans le bureau de son mari est entretenue par ce dernier et celle présente au
premier étage, par les beaux-parents de Swati. Dans la pizja ghar de Swati sont disposées des statues
(murtis) de Siva et Parvati faites en marbre ainsi que de Ganesa, Laksmi, Krsna et Radha en argent.

On y trouve également une image de Durga sculptée dans la structure

2 En Asie du Sud, un mariage arrangé est un mariage planifié et consenti par les familles du couple. Des critéres tels
que la caste, I’astrologie, I’appartenance religieuse ou ethnique et la situation financiére et politique de la famille sont
utilisés pour évaluer la compatibilité du couple. Le mariage arrangé est différent du mariage forcé, car, dans la
majorité des cas, le point de vue des futurs mariés est pris en compte. Dans une enquéte menée en 2018 auprés de
plus de 160 000 ménages, 93 % ont déclaré que leur mariage avait ét¢ un mariage arrangé (What the Data Tells us
About Love and Marriage in India, sur BBC News, visionné le 15 avril 2022 sur le page
https://www.bbc.com/news/world-asia-india-
59530706#:~:text=In%20a%202018%20survey%200f,theirs%20was%20an%20arranged%20marriage).
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en marbre. Cette pifja ghar contient aussi une cloche pour réveiller les dieux ou les déesses et
symboliser le début du culte, des batons d’encens, qui témoignent de la présence des divinités,
des fleurs pour honorer la divinité ainsi que de la poudre kum-kum pour marquer le front de la
statue et de 1’acteur rituel. Dans un petit tiroir situé sous la pija ghar sont rangés le Hanuman
Chalisa (hymne de dévotion hindou dédi¢ a Hanuman et comptant parmi les plus populaires)

ainsi qu’un calendrier lunaire incluant les dates des différents festivals hindous.

Swati posséde un Master of Business Administration (MBA) de 1’Université¢ de Delhi. Par la
suite, elle a travaillé trois ans pour une multinationale avant de tomber enceinte de sa fille. Elle
parle couramment I’anglais et I’hindi. La famille de Swati fait partie de la classe moyenne élevée.
Elle posseéde deux voitures ainsi qu’une maison a trois étages et a quelques employés (cuisiner,
chauffeur, femme de ménage, etc.). Swati envoie sa fille dans une école privée. Bien qu’elle

possede plus d’une piija ghar, elle ne se considere pas « particulierement religieuse » :

I do not consider myself religious as per se. I am more of a spiritual person. I don’t
believe in all the rituals blindly. I do whatever I feel like, and most of the time, it is

only lighting up a diya (candle) and do a short meditation?2.

Les informations données par Swati et notre visite dans sa maison nous permettent d’affirmer
aisément qu’elle appartient a la classe moyenne supérieure. Contrairement a son mari, Swati ne
travaille pas dans le secteur formel : elle peut étre considérée comme une travailleuse autonome.

Leur maison est vaste et moderne et elle possede tous les utilitaires nécessaires.

2.2.2 Rishika

Rishika (nom fictif) vit a Gurgaon, une banlieue riche et privilégiée de Delhi. Elle a 32 ans. Elle
est mére d’une petite fille de deux ans et demi. Elle habite dans la maison familiale de son mari,
Raj (nom fictif), avec le frére de ce dernier, sa femme et leur fils, les parents de Raj ainsi que leur
fille. Ce modele est typique de la famille indienne commune (joint family) : trois a quatre
générations, y compris les grands-parents, les parents, les oncles paternels et leurs enfants, vivant

ensemble, utilisant une méme cuisine et faisant bourse commune. Comme Swati, Rishika posséde

22 Swati.
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un MBA de I’Université de Delhi. Elle a travaillé jusqu’en février 2021 pour la firme KPMG a

Gurgaon.

Les activités préférées de Rishika sont la lecture, le visionnage de vieux films hindis, le chant et
la danse. Sa belle-famille est propriétaire de plusieurs appartements a Gurgaon et appartient a la

classe moyenne élevée.

Rishika posseéde une seule grande pija ghar a la maison avec Chamunda Maa comme divinité
principale. Tous les membres de la famille utilisent la méme pija ghar pour leurs pratiques
rituelles. On y trouve des photos encadrées de Ganesa, Siva, Parvati, Krsna, Hanuman, Durga,
Sarasvati et Gayatri. Tout comme celle de Swati, sa pija ghar est composée d’un tiroir ou 1’on
retrouve plusieurs objets rituels, notamment des diyvas (lampes), des fleurs, des batons d’encens,
une cloche ainsi qu’un pot de ghee (beurre clarifié¢ utilis¢ dans de nombreux rituels hindous).
Dans I’hindouisme, le ghee est un élément sacré qui symbolise la guérison (Flood, 2004). Le
sanctuaire de Rishika renferme, en outre, des photos d’ancétres (grands-parents maternels, grand-
pére paternel et oncle paternel). A I’instar des divinités, les photos des ancétres sont vénérées : on

les considére aussi sacrées que les photos des dieux.

Bien que moderne et éduquée, Rishika se considére comme tres religieuse. Les rituels quotidiens

occupent une grande place dans sa vie et dans celle des membres de sa famille.

2.2.3 Anjali

Anjali (nom fictif) a 42 ans. Elle vit aussi & Gurgaon dans la banlieue de Delhi. Avec son mari et
ses deux jeunes enfants (6 et 9 ans), elle constitue une famille nucléaire (nuclear family). Anjali
travaille a son compte comme yoga thérapeute. Bien qu’elle soit née dans une famille hindoue
plutot libérale, Anjali ressent, depuis son trés jeune age, une forte attirance pour la religion. Elle
raconte que, lorsqu’elle était enfant, elle se rendait au temple tous les jours, fermait les yeux et

voyait apparaitre Siva et Parvati :

I would go to the mandir [temple] and there I would close my eyes and I would see Siva and
Parvati. Right in front of my eyes. So I felt a connexion to them. They were always there and
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they are still here when I close my eyes. They are a part of me now. And I believe I am
a part of them too [.. .]23.

Aujourd’hui, sa vision de I’hindouisme a profondément changgé. Influencée par I’ayurveda®® et les
Yoga Sutras de Pantajali, elle considére, désormais, 1’hindouisme plutdt comme une philosophie

que comme une religion :

I grew in a very secular environment and the impact it had on my psyche is that now I
don’t like classifying religions. For me, anyone can be a Hindu. I don’t believe that you
need to be born Hindu to be a Hindu. You just need to follow some rules and apply the

philosophy to your daily life. It’s very easy. It’s a way of livingzs.

La pigja ghar de la famille d’ Anjali est esthétiquement trés originale. Elle est composée de statues
en marbre et en cuivre placées a la verticale sur un mur, sans aucun dieu ni déesse principale..

Chaque jour, elle modifie I’habillement de ses statues pour le plaisir :

I love dressing up my gods. Some day they will all have green tops. Another day, they will be
dressed in a golden tunic?.

Il est donc possible d’affirmer que la religiosit¢ d’Anjali est moins liée a 1’hindouisme
institutionnalisé qu’a son expérience spirituelle. Cette vision de I’hindouisme sort de 1’ordinaire,
car elle s’oppose a plusieurs des idéologies de base de 1’ hindutva et du nationalisme hindou. Anjali
représente donc un autre type de personne, vivant la religion de fagon privée, selon ses gofits et ses

intéréts.

2 Anjali.

2 L Ayurveda est un systéme de médecine naturelle né en Inde il y a plus de 3000 ans. Ce terme est un dérivé des mots
sanskrits ayur (vie) et veda (science ou connaissance). Ainsi, /’Ayurveda correspond a la connaissance de la vie.Basé
sur I’idée que la maladie est due & un déséquilibre ou a un stress impactant la conscience d’une personne, 1’Ayurveda
encourage certaines interventions liées au style de vie (ex. : yoga) ainsi que des thérapies naturelles pour retrouver un
¢équilibre entre le corps, 1’esprit et I’environnement (Ayurveda, in John Hopkins Medecine, consulté le 8 avril 2022 sur
la page https://www.hopkinsmedicine.org/health/wellness-and-prevention/ayurveda).

% Anjali.
26 Anjali.
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2.2.4 Madame Agarwal

Madame Agarwal (nom fictif) a 55 ans. Elle vit a Delhi avec son mari (Prakash) et ses beaux-
parents. Madame Agarwal a deux enfants (Vedika, 26 ans, et Shivam, 35 ans) qui ne vivent pas
avec elle. Elle avait 21 ans et était inscrite en baccalauréat de design lorsque ses parents 1’ont mariée
a Prakash. Son mari est le patron d’une entreprise de tuyaux. La famille appartient a la classe
moyenne ¢élevée. Elle est propriétaire d’un appartement et de deux voitures. Plusieurs employés,

notamment un cuisinier et un chauffeur, travaillent pour elle.

La pijja ghar de madame Agarwal occupe une picce complete de la maison familiale. Cette piece
est décorée de fleurs et de photos d’ancétres. Au sol se trouve un temple (mandir) d’unesuperficie
d’environ 1 m? (1 x 1). Sous le temple un tiroir contient tous les objets utilisés lors des rituels. Des
statues de Krsna, Ganesa, Lakshmi, Hanuman, Siva et Kula-devata ¥ ont été disposées dans le
mandir. Krsna et Siva possédent chacun leur propre espace avec un siége et unebaignoire 2® faite
en argent. Quotidiennement, madame Agarwal dédie plusieurs heures a I’entretien rituel de la pija
ghar. Chaque matin, elle donne un bain a Krsna et Siva, les habille, cuisine pour eux et les place
sur leur si¢ge respectif. Krsna regoit le méme repas que le reste de lafamille, mais est toujours servi
en premier. Le soir, elle les déshabille, leur donne a nouveau un bain et les couche dans la mandir
sur un petit lit de feutre. Elle considére les divinités comme desmembres de sa famille. Pas un jour
ne passe sans qu’elles ne regoivent de la nourriture. Lorsque madame Agarwal et sa famille partent
en voyage, un de leurs employés de maison qui travaille pour eux depuis de nombreuses années a
la responsabilité des rituels. Souvent, madame Agarwal est présente en téléconférence lorsque son

employé exécute les rituels et peut donc lui donner desinstructions.

Les activités rituelles autour de la pija ghar sont centrales dans la vie de madame Agarwal :

¥ La Kula-devata est également connue sous le nom de Kuladeva ou Kulavedi. C’est une divinité tutélaire ancestrale
dans I’hindouisme, qui fait souvent I’objet d une dévotion de type Bhakti. Elle veille sur son clan (le reste des divinités)
et la famille dans laquelle elle se trouve.

28 Certains hindous donnent le bain aux divinités (bathing the dieties). Généralement, il s’agit de remplir d’eau une
petite baignoire faite en marbre ou en argent, d’y tremper les statues déshabillées, de les sécher avec un linge et de
les polir. Les statues sont généralement lavées une par une.
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I must do it all everyday. It is my duty. If I take care of the Gods, they will take care of
us. They cannot starve [...]. If I go out at night, when I come back, I give them a glass

of milk with a spoon of sugar, so they get filled till the next morning [.. .]29.

Les pratiques rituelles de madame Agarwal sont les plus exhaustives de toutes les répondantes.
Elle passe plusieurs heures par jour dans sa pija ghar. En sa qualit¢é de mere au foyer, les

responsabilités domestiques lui reviennent.

2.2.5 Madame Virudunagar

Madame Virudunagar a 75 ans. Elle est la mére de madame Agarwal. Elle vit a Kolkata de mars a
aout et a Delhi de septembre a février : six mois chez chacun de ses fils. Son mari, monsieur
Virudunagar, est décédé d’une crise cardiaque il y a plus de dix ans. Elle ne posseéde pas de pizja
ghar traditionnelle, mais un endroit, dans sa maison, dédié a la priére et a la récitation de mantras
(il n’y a aucune statue dans sa piija ghar). Elle est une dévote de Guru Baba Hari Das* et récite

les mantras qui lui ont été enseignés par son gourou, notamment le Path.
Le seva de madame Viruduganar est au cceur de ses pratiques religieuses. Elle I’explique ainsi :

I do my seva. That is what I do. I help people, through social work. I don’t believe
praying to the gods will bring you anything. You need to do good actions, only then,

will good things come to you3 L

Madame Virudunagar fait beaucoup de travail social auprés des personnes défavorisées et dans
les hopitaux. Elle considére ce travail plus important que les rites, les mantras ou toute autre activité
religieuse. Elle est surprise que sa fille, madame Agarwal, ait développé une pratique religieuse si

différente de la sienne.

% Madame Agarwal.

30 Baba Hari Dass, né le 26 mars 1923 et décédé le 25 septembre 2018, était un maitre yoga indien, moine silencieux
et commentateur de la tradition scripturaire indienne du Dharma et de 1a Moksha.

3! Madame Virudunagar.
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2.2.6 Vedika

Vedika est une jeune femme de 26 ans, qui travaille a la prison Tihar3? a Delhi. Elle est la fille de
madame Agarwal et la petite-fille de madame Virudunagar. Vedika est née a Kolkata, ou elle a
passé une bonne partie de sa jeunesse avant de déménager a Londres pour y poursuivre des
¢tudes supérieures. Elle est revenue en Inde aprés avoir obtenu une maitrise en psychologie

médicolégale a I’Université de Manchester et travaille depuis aupres de criminels a la prison Tihar.

Vedika n’est pas du tout religieuse. Elle ne croit pas en Dieu et a renié, dés son plus jeune age, les

pratiques rituelles de sa mére. Elle trouve ces pratiques illogiques :

She [my mother] does not know why she does all of that. She just does it blindly. I
would never do anything blindly. Since there is no proof that God exists, there is no

reason why I would spend time to pray to him or do pﬂjd33.

Cela étant, elle posseéde, dans sa chambre a coucher, un sanctuaire composé, notamment, d’une
statue de Ganesa, qui est considéré comme 1’¢liminateur d’obstacles. Son sanctuaire comporte
aussi d’autres objets de bon augure, notamment une pierre de jade et un bracelet en or appartenant
a son arriere-grand-mere. Bien que Vedika soit athéiste, plusieurs ¢léments et objets rituels hindous

composent sa piija ghar.

2.3 Résumé

En nous intéressant a la situation des femmes en Inde, puis en brossant un portrait détaillé¢ de
chacune des répondantes, nous avons pu observer plusieurs similarités et différences. Nous avons,
d’abord, remarqué que les deux répondantes les plus dgées (mesdames Virudunagar et Agarwal)
¢taient plus ou moins informées au sujet des rituels qu’elles exécutent quotidiennement. Autrement
dit, il était plus difficile pour elles de répondre aux questions portant sur les

« raisons » de leurs pratiques rituelles. De plus, elles ne semblaient pas souhaiter partager leurs

32 A T’origine, Tihar était une prison & sécurité maximale gérée par I’Etat du Pendjab. En 1966, son contrdle a été
transféré au Territoire de la Capitale nationale de Delhi. En 2019, cette prison comptait 17 534 détenus pour une
capacité maximale de 10 026 places (Department of Tihar Prisons, Government of Delhi, repéré le 16 mars 2022 sur
le page http://tte.delhigovt.nic.in/wps/wem/connect/lib_centraljail/Central+Jail/Home/Prisoner+Profile).

3 Vedika.
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expériences et leurs points de vue relatifs a I’agentivité des femmes dans le contexte hindou.
Nous pouvons avancer 1’hypothése selon laquelle cette difficulté peut étre liée au fait qu’elles
disposent d’un niveau d’éducation plus faible que les autres participantes et qu’elles n’ont jamais
occupé d’emploi. De plus, ces pratiques leur ont été imposées par leurs propres parents et beaux-
parents. Conséquemment, elles n’en ont jamais contesté la cohérence. Leurs pratiques sont, en effet,
tres différentes de celles de Swati, Rishika et Anjali. Swati, Rishika et Anjali ont toutes trois
occupé ou occupent un emploi, possédent un baccalauréat ou une maitrise, ont des enfants en bas
age et habitent dans des quartiers modernes de Delhi ou de sa banlieue. Bien que les mariages de
Rishika et Swati aient été « arrangés », leurs familles ne semblent pas étre ultraorthodoxes et
semblent pleinement intégrées a la vie moderne de I’Inde. Enfin, Vedika, la plus jeune des six
répondantes, posséde une vision completement différente de I’hindouisme et des pratiques
rituelles. Ayant étudié a 1’étranger dans le cadre de sa maitrise, elle a été exposée, contrairement
aux autres répondantes, a d’autres cultures et d’autres environnements non hindous.Par conséquent,
sa relation avec la religion est teintée de rejet de la religion orthodoxe de ses parents et de désir de

cultiver une spiritualité en lien avec ses racines.
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Figure 2.3.1 Madame Agarwal en train de réciter le Hanuman Chalisa devant sa piija ghar.
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CHAPITRE 3
PRESENTATION ET ANALYSE DE NOS RESULTATS

3.1 Cadre méthodologique

Pour mener a bien cette recherche de type ethnographique, la réalisation d’une étude de
terrain a été nécessaire. C’est, d’ailleurs, par le biais de cette étude que nous sommes
parvenue a cerner, d’une part, la relation qu’entretiennent les femmes avec la piija ghar et,
d’autre part, leur perception du role d’agente rituelle. L’objectif principal de notre recherche
¢tait d’étudier comment I’espace délimité de la pija ghar s’ inscrit de fagon symbolique dans
la vie quotidienne des femmes hindoues. Nous avons donc collecté¢ des données lors de
plusieurs périodes d’observation et d’entretiens réalisés au domicile de chacune des
répondantes. Avant de passer a 1’analyse des données recueillies, détaillons de nouveau

notre approche méthodologique.

3.1.1 Technique de collecte de données

Pour collecter les données, nous nous sommes rendue au domicile de six femmes hindoues
agées entre 26 et 75 ans. Dans un premier temps, nous avons observé les rituels auxquels
elles s’adonnent au sein de la pija ghar et, dans un second temps, nous nous sommes assises
ensemble pour un entretien d’environ 30 a 45 minutes. La majorité de nos entretiens se sont
déroulés pendant la journée, généralement au cours de I’aprés-midi. Nous avons enregistré
tous nos entretiens, sauf un, afin de pouvoir en faire une transcription fidéle. Deplus, nous
avons utilisé un journal de bord dans lequel nous inscrivions nos impressions lors des
périodes d’observation et des entretiens. Ce journal nous a permis de faire une rétrospection

et d’insérer, dans cette analyse, des éléments tirés directement de nos perceptions.

L’observation d’un milieu culturellement différent peut mener, dans certains cas, a des
interprétations erronées. C’est la raison pour laquelle nous avons opté, dans cette recherche,

pour ’approche phénoménologique. Cette approche met en évidence les
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spécificités et identifie les phénomenes tels qu’ils sont percus par I’individu interrogé
(Neubauer, Witkop & Varpiro, 2019). En d’autres termes, I’objectif est de supprimer les
influences personnelles et extérieures au chercheur afin de produire un récit impartial de la
situation. Plusieurs études (notamment, Beaud & Weber, 2010) démontrent, d’ailleurs, qu’il
est essentiel de valider les observations faites sur le terrain par des entretiens. Dans lecadre
de cette étude, nous avons donc fait valider nos propres observations par les répondantes.
Autrement dit, nous les avons invitées a confirmer ou infirmer certaines de nos observations
pour ne pas présenter des données pouvant étre le reflet de notre propre position de
chercheur. Pour ce faire, lors des entretiens, nous avons pris quelques minutes pour discuter

avec les répondantes des notes inscrites dans notre journal de bord.

Les questions posées lors des entretiens étaient ouvertes (voir Annexe), ce qui a permis
aux répondantes de nous donner plus d’informations qu’en présence de questions fermées
et nous a donné la possibilit¢ de comprendre leurs sentiments et d’analyser leurs attitudes
face a notre sujet d’enquéte. Enfin, chaque participante a signé un formulaire de

consentement expliquant les modalités de notre recherche.

3.1.2 Meéthodes d’analyse et d’interprétation

Les données recueillies lors de notre étude de terrain ont été analysées par théme. En
créant des catégories d’analyse thématiques, nous sommes parvenue a isoler les
informations pertinentes issues des entretiens et des périodes d’observation. Ces catégories
d’analyse sont directement liées aux ¢éléments mentionnés dans le premierchapitre de
ce mémoire. Elles sont au nombre de 6 : le rapport émotionnel a la pija ghar, le rdle de la
femme en tant qu’actrice rituelle, son role dans I’entretien des lieux, les objetsrituels utilisés,
le rle de la famille et I’agentivité. Cette derniére catégorie fait 1’objet du quatrieéme chapitre
de ce mémoire. Plusieurs thémes s’entrecoupant, certaines informations se retrouvent, par
conséquent, au sein de plusieurs catégories. Nous avons, tout de méme, tenu a créer des
catégories différenciées afin de structurer 1’analyse de cetterecherche. Avant de passer a
I’analyse des données, nous tenons, tout de méme, a expliciter certaines difficultés

rencontrées sur le terrain.
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3.1.3 Difficultés rencontrées sur le terrain

Nous avons rencontré plusieurs difficultés lors de notre enquéte de terrain. Le recrutement
des répondantes a été notre premier défi. Les critéres de recrutement (voir Annexe) étaient
assez précis : les répondantes devaient posséder chez elles une pija ghar (ou un
temple/mandir’**) au sein de laquelle (ou duquel) elles s’adonnaient quotidiennement a des
rituels. Dans 1’hindouisme brahmanique, des catégories brahmaniques classiques
permettent, aujourd’hui comme par le pass¢, de classer les différents rituels védiques. On
distingue alors les rituels domestiques (grhya) des rituels publics (srauta), quotidiens
(nitya), occasionnels (naimittika) ou votifs (kamya) (Kapani, 1992, p. 81). On y découvre,
aussi, le samskara (rite de passage), acte culturellement élaboré qui concerne la
transformation d’un individu ou I’évolution de son statut (Kapani, 1992, p. 124).
Généralement, les samskara consacrent les circonstances ou les événements singuliers de
la vie d’un étre ainsi que le passage de 1’un des quatre états (@srama) a un autre. Chaque
fois qu’un individu passe d’un ashrama a un autre, il convient, en ritualisant ce

« passage », d’éliminer le danger inhérent & ce moment de rupture et de discontinuité
(Kapani, 1992, p. 124). Dans le cas du mariage, 1’hindou passe d’un statut familier (célibat)
a un statut nouveau (mariage). Dans cette recherche, nous nous sommes limitée a étudier
les rituels quotidiens (nitya) et avons exclu les rituels publics (srauta) ou occasionnels
(naimittika). Trouver des femmes pratiquant des rituels quotidiennement (et non

uniquement lors d’occasions spéciales) s’est donc révélé un défi de taille.

Le deuxiéme obstacle a s’étre dressé sur notre chemin a été la construction d’une relation
de confiance avec les répondantes. Construire une relation de confiance prend du temps. Or,
notre temps était limité. Il a donc été difficile de batir une telle relation avec les répondantes,
plus particulierement avec mesdames Agarwal et Virudunagar. Ces dernicresétaient plus
réservées que les autres et ne semblaient pas a 1’aise, lors des entretiens, avec notre grille

de questions et I’enregistrement ou, tout simplement, a 1’idée de partager avec

3% Certaines personnes appellent la piijia ghar « mandir », terme que 1’on peut traduire par « temple » en
frangais. Par conséquent, nous utiliserons les termes pigja ghar et mandir de fagon interchangeable.
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nous leurs pratiques rituelles. Lors de la premiére période d’observation, madame Agarwal
a refusé que nous nous approchions de la pija ghar. De plus, lors de ’entretien, elle a
manifesté a de nombreuses reprises son incompréhension face a notre recherche et nos
objectifs. Mesdames Agarwal et Virudunagar ont été les premicres a étre interviewées
dans le cadre de cette recherche et le manque de collaboration dont elles ont fait preuve est
venu affecter négativement notre confiance. Cela étant, elles ont tout de méme livré des
points de vue intéressants sur les pratiques rituelles quotidiennes et le réle de la femme au

sein des familles traditionnelles.

Les quatre autres entretiens et les périodes d’observation correspondantes se sont bien
déroulés. Nous avons ressenti un engagement de la part des répondantes et un désir de
partager leurs expériences. Alors que le théme de la religion est un théme assez sensible
en Inde, les répondantes ont toutes fait preuve de générosité et d’ouverture. L ’entretien avec
Swati a duré plus de deux heures et les thémes de discussion ont largement dépassé les
sujets de notre recherche. Une situation similaire a pu étre observée avec Anjali, quiétait
visiblement exaltée par notre sujet de recherche et a pris le temps de nous expliquer
précisément les liens entre I’ Ayurveda et les rituels hindous. L’engagement prononcé de ces
répondantes nous a permis d’obtenir des réponses riches et détaillées. Nous avons le
sentiment qu’a travers ces entretiens, nous n’avons pas seulement recueilli des données pour
cette recherche, mais que nous sommes également entrée dans ’intimité de ces femmes et

avons eu acces a des informations absentes des ouvrages sur la ritualité féminine hindoue.

3.2 Analyse des entretiens

Dans cette section, nous procédons a 1’analyse de nos six entretiens avec les répondantes.
Nous y discutons de la grille de questions, du rapport émotionnel a la pija ghar, du role
de la famille et des responsabilités rituelles des femmes. Cette section est I’une des plus
importantes de ce mémoire, car elle rend compte de notre terrain d’étude et de nos

expériences aupres des répondantes.
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3.2.1 Gerille de questions

Notre grille de questions s’est avérée extrémement utile pour orienter la conversation et
aborder certains thémes sensibles a premiére vue. La premicre section (« General questions
»), qui était composée de questions sur 1’éducation, I’état civil, le mariage et les enfants,
nous a permis de nous positionner des le départ face aux répondantes. Le premier ¢lément
de la grille concernait 1’éducation. Nous avons observé que, parmi les répondantes, les
femmes qui avaient suivi des études de 2° cycle (post-graduate) avaient des pratiques
rituelles moins « strictes » que les autres. En d’autres termes, leurs pratiques rituelles étaient
moins structurées et rigides. Bien qu’il soit impossible d’établir un lien direct entre
I’éducation des femmes et leur niveau de religiosité, nous avons observé que les femmes les
plus éduquées possédaient aussi une connaissance plus poussée des rituels et pouvaient
expliquer leurs fondements. Nous pouvons donc émettre I’hypothése selon laquelle plus le
niveau d’éducation est faible, plus la pratique rituelle est rigoureuse. Le nombre de regles
suivies est alors, certes, plus élevé, mais les répondantes ne peuvent pas, pour autant, en

mentionner les fondements. Swati, qui possede un MBA, explique son cheminement ainsi :

I left home to go work in Mumbai for 2 years after my MBA. Over there, I was
living in a shared flat and was experiencing freedom for the first time. I could
decide whatto eat, where to go, when to come back home. My parents stayed
back in Delhi, so they could not have control over my every move. During that
time, I did not have a mandir at home, neither did I practiced any ritual. It was
not important for me at that time. It’s only when I got married that my mother-
in-law started to impose these practices on me. I really did not enjoy it at
first, and it created a lot of problemswithin the family, and with my

husband3?.

Swati indique qu’apres son MBA et avant de se marier, elle a vécu deux ans en colocation
et ne pratiquait aucun rituel. C’est seulement a son retour a Delhi, aprés son mariage, qu’elle
a été forcée de reprendre les pratiques rituelles quotidiennes sous 1’insistance de sabelle-
mere. Il est possible de soutenir que 1’éducation de Swati et le fait qu’elle ait vécu hors du

domicile familial pendant plus de deux ans ont eu un impact sur son rapport aux

35 Swati.
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rituels quotidiens. Aujourd’hui, Swati et son mari habitent dans un triplex, les parents de
ce dernier vivant a un autre étage. Ses beaux-parents ne lui imposent plus de rituels

quotidiens :

After 2.5 years of doing everything my in-laws were asking me to do, fasting,
praying,going to the temple, I was done with it. I told my husband I can’t
continue like this. Since I was pressured to do it, I did not feel any enjoyment
from it. It was only transactional. That is when we got our triplex and decided to
live on a different floor than my in-laws [...]. Now, my mother-in-law knows she
can’t force me anymore. All the rituals I chose to do now bring me happiness
and peace. Every morning, I light up the jhot in front of my gods, I do a small
chant, a mantra. It gives me a positive start of the day. It is a meditative time -

not a duty36.

Rishika posséde, elle aussi, un MBA et Anjali, une maitrise en psychologie. Les trois ont
un rapport similaire a la religion et peuvent expliquer, en des termes clairs, les raisons

logiques de I’exécution de chacun des rites.

La deuxiéme section de notre grille de questions (« Questions related to religion ») a suscité
de nombreuses réactions des répondantes, particuliérement d’Anjali. Sa vision de
I’hindouisme se distingue de celle des autres répondantes. Sa relation avec I’hindouisme a
débuté tres jeune, vers 1’age de 8 ans, lorsqu’elle a vu apparaitre, pour la premicre fois,

Shiva et Parvati :

Ever since I was a kid, I used to wake up early and go to the temple near my
house in Chandni Chowk. One day, I went, closed my eyes and saw Parvati and

Siva. Since then, Ive always felt a close connexion to them37.

Pour Anjali, I’hindouisme est « une fagcon de vivre sa vie » (a way of living). En effet, elle
utilise la religion plutét comme un guide et le temple davantage comme un espace de
méditation qu’un lieu de culte. Anjali a aussi un intérét prononcé pour I’Ayurveda. Pour

elle, chacun des rituels hindous peut étre expliqué par la science ayurvédique :

36 Swati.

37 Anjali.
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Hindu temples are not places of worship, they are energy, pranic38 places. All
rituals can somehow be explained by ayurvedic principles. What happened is
that through history, people stopped studying these principles and started
venerating deities. They put the deities on top of everything, whatever that deity
is made of. Actually, now ayurvedic principles have been embedded in stories.
When we speak about visiting a temple, we have to take a bath, go on an empty
stomach, and bow our head. That is what the rituals tell you [...]. Actually, when
you take a bath in the morning, it regenerates you, removes the toxins, then you
remove your slippers and walk on the marble of the temple. You absorb the
energy of the marble. Then, the Shiv Linga becomes the center of energy. The
sound healing happens naturally in the temple. Every deity is actually there to
channel an energy: Siva: male, Parvati: female. Earlier,temples were energetic
places. Now that time has passed, we forgot about all this. Now temples are only
places of blindness worship where people go in the hope of gaining

something39.

Anjali croit fermement que chaque rituel hindou peut étre justifié par un ou des principes
issus de la science ayurvédique. Elle per¢oit donc la religion comme quelque chose de
logique et de scientifique. Elle n’exécute pas les rituels de fagon arbitraire, mais les
sélectionne en fonction de ses connaissances. Pour Anjali, il est trés important de
comprendre les raisons de ses actes. Conséquemment, sa vision de 1’hindouisme est

« scientifique, logique et méthodique ». Elle est le fruit d’un processus naturel. Personne ne
lui a jamais imposé un quelconque rituel, méme aprés son mariage. Son mari est sikh : ses

pratiques sont donc différentes.

Rishika a une vision quelque peu différente de la religion. Dés son plus jeune age, ses
parents, trés religieux, lui ont imposé de nombreuses pratiques (ex. : pija quotidienne).
Aprées son mariage, de nouvelles pratiques ont été ajoutées a son quotidien, telles que les

vrats (jelines). Aujourd’hui, elle pratique les rituels maika® et sasural*' :

I have always practiced daily rituals. Bachpan se [from childhood] I always had
to help mom in her daily practices. When I moved into my husband’s home,
new daily

38 Le mot pranique (pranic) vient du mot sanskrit « prana », qui signifie « force vitale ». « Prana » signifie
donc énergie (Wachsman, Collins Dictionnary, 2012).

39 Anjali.
40 Rituels qui se rattachent & sa famille de naissance.

4l Rituels qui se rattachent a sa belle-famille, la famille de son mari.
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rituals were introduced. I started doing pija to Chamunda Maa, the principal
deity of the clan. I now worship Ganesa, Siva, Parvati, Krsna, Hanuman,
Durga, Sarasvati and Gayatri*.

Le rapport de Rishika a la religion est surtout d’ordre culturel et familial. Contrairement a
Anjali et Swati, qui ont connu un éveil spirituel « personnel », Rishika semble avoir été
initiée a la religion dans un contexte familial. A la question « Describe the role that religion

plays in your life », Rishika a répondu :

It is a way of connecting with my inner soul and the Supreme soul. It helps me
grow spiritually and stay grounded knowing that I am a miniscule part in this

entireuniverse of the Supreme soul43. It also binds my family together44.

Cette réponse, assez pragmatique, démontre que la religion joue un rdle important a la fois
dans sa vie personnelle et sa vie familiale. Les rituels qu’elle accomplit sont les mémes
que ceux de sa mére et de ses beaux-parents. Ces rituels sont, ainsi, perpétués de génération
en génération. Rishika espere les transmettre a ses propres enfants lorsqu’ils seront plus

grands.

Outre leur rapport a la religion, I’on peut également observer que les femmes interrogées
entretiennent une relation particuliere avec 1’espace délimité de la pija ghar, située a
I’intérieure méme de la maison et dans laquelle se trouve le temple. Cet espace est au centre
de leurs responsabilités domestiques et rituelles. La section suivante traite del’espace dédié
a la pija ghar dans le contexte domestique, des émotions que cet espace provoque chez les

répondantes et de la relation qu’elles entretiennent avec lui.

42 Rishika.

43 Le Soi Supréme, ou Atman absolu, est un concept hindou qui fait référence au soi ou a I’essence existant a
I’intérieur de chaque individu et s’oppose au concept d’ego. Bien qu’il soit souvent traduit par « ame », Atman
peut I’étre, également et de préférence, par « soi » (Lorenzen, 2004, p. 208 et 209).

4 Rishika.
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3.2.2 Rapport émotionnel

Posséder un temple ou une pija ghar a son domicile est extrémement important pour les
hindous pratiquants. Selon Neila Seshachari, cette importance s’explique par le fait qu’en
Inde, la religion n’est pas « institutionnalisée », les hindous n’étant pas obligésd’«
appartenir » a un temple spécifique (Sheshachari, 2009, dans Sahney, 2016). Pour les
hindous, la religion est davantage liée a la vie et aux pratiques quotidiennes. Et bien que
ceux-ci puissent fréquenter des temples, ils prient d’ordinaire a la maison, dans leur
sanctuaire (shrine, mandir). Selon Sahney, chaque maison possédant un autel peut étre
considérée comme disposant d’un temple (Sahney, 2016). Les sanctuaires hindous
domestiques contiennent, le plus souvent, des statues (mirts) ou des images de dieux et de
déesses (tasvir) ainsi que plusieurs objets rituels. Cependant, ceux-ci ne sont pas nécessaires
pour pouvoir considérer I’endroit comme le sanctuaire de la maison. La miirti principale,
appelée kuldevata® | est généralement plus grande que les autres. Elle est placée au centre
du temple avec d’autres mirtis placées de chaque coté. Parfois, il n’y a pas de divinité
centrale et toutes les miirtis sont placées les unes derriére les autres sans ordre spécifique.

Les tasvirs sont généralement accrochées aux murs latéraux ou placées a coté des miirtis.

Chez madame Agarwal, la piija ghar est bien visible. C’est la premiére chose que 1’on voit

en entrant dans sa maison. Cet espace est trés important pour elle :

Whichever house I moved into, before and after marriage, there was always a
space for pija designed according to the vastu sastra. When we bought this
house [la maison ou a eu lieu I’entretien], we bought it because there was a big
space for a temple. Also, it is right next to the window and it is visible from

most of the rooms of the house20.

% La kuldevata, également connu sous le nom de Kuladeva ou Kuladevi, est la divinité tutélaire de la maison
ou du clan. Elle veille sur ceux-ci.

46 Madame Agarwal.
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Pour Swati, la pijja ghar est un espace privé et personnel, ce qui explique que sa pija ghar

ror o or..c

My temple is somewhat hidden, in the master’s bedroom. It is in a small room,
and does not contain a lot of miirtis. For me, doing piija has nothing to do with
material objects. I don’t need any specific god or goddess. I just sit there, I light
my diyas, and I do my short prayer. I start my day in gratefulness. I thank God
for all his blessings, and for keeping my family happy and healthy. I meditate
for a couple of minutes. I don’t believe in objectification, I think what matters

is the words that we say, and the intentions that we set for the day47.

La piija ghar du mari de Swati, présente dans son bureau au 2° étage de leur triplex, contient
beaucoup plus de mirtis et de tasvirs. C’est dans cette piija ghar que la famille seréunit
pour les rites naimittika (rites occasionnels). Habituellement, les familles hindoues
posseédent une seule piija ghar. Cependant, chez Swati, il y en a trois : une au premier étage,
chez ses beaux-parents, une autre au deuxieéme étage, dans le bureau de son mari, et une
derniére au troisieme étage, dans la chambre des maitres. Chaque piija ghar est entretenue
par un membre différent de la famille, qui accomplit les rituels selon sespropres désirs

et intéréts. Anjali n’a qu’une pija ghar :

I have a piija ghar at home, but its not “’really’” for religious purposes. It’s to
educate my kids about Indian culture. I tell my kids all kind of stories to
inculcate the culture. My husband narrates to my kids stories about the great
Sikhs Gurus and I tell themthe story of Siva and Parvati. I try to teach them

values through our mythology. The temple is only a medium?3.

La pija ghar d’Anjali sert un objectif compleétement différent de celle de Rishika ou
méme de Swati. La pija ghar de Swati lui est personnelle : elle peut seule y entrer et y
pratiquer des rites. La pijja ghar de Rishika, qui se trouve dans la cuisine, est un endroit
partagé par toute la famille. Elle sert exclusivement aux pratiques rituelles. La pija ghar

d’Anjali est esthétiquement trés originale et ne posseéde pas de kuldevata (divinité

47 Swati.

48 Anjali.
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principale). Toutes les miirtis sont traitées de fagon identique. De plus, leur positionnement

n’est pas hiérarchique. Il varie selon le goit du moment :

Our martis do not represent anything religious for me. They do not have any
religioussignificance; they are tools to elevate my and my family’s energy. I
don’t feed them everyday, only on festivals. We play with them, dress them up,

make them act. They are educational ’toys’ 49,

Enfin, il est intéressant de mentionner qu’une pija ghar est présente dans la maison
familiale de madame Virudunugar. Cependant, depuis la mort de son mari, elle ne la

fréquente que lors d’occasions spéciales :

I used to be much more religious when I was younger. Now, I don’t believe that
praying will bring anything to my life. Me and my late husband used to pray,

but we realised with time that what really matters to our karma>0 is our actions,

not our prayers. That is why I do seva>l. Other than on special occasions, I
don’t visit thepizja ghar and I don’t go and pray there. I pray in my bed, where

I recite my Paath>2 1t takes me 45 minutes everyday53.

Bien que le seva soit considéré comme l'un des plus grands devoirs religieux de
I’hindouisme (Satyanarayana, 2016), il est généralement jugé comme secondaire par rapport
aux pratiques rituelles. Le fait que madame Virudunagar le place avant les pratiques rituelles
domestiques prouve que ses priorités religieuses ne s’articulent pas autour de la pija ghar.
Les activités de seva de madame Virudunagar sont diverses : bénévolat, préparation de
nourriture, organisation d’événements au sein de la communauté,etc. En plus de ces
activités, elle exerce des fonctions de « matchmaker ». Elle considére ce travail comme

faisant partie de son seva :

4 Anjali.

0 Le terme karma, issu du sanskrit « karman » et du pali « kamma », fait référence a la loi causale universelle
selon laquelle les bonnes et mauvaises actions d’un individu déterminent ses modes d’existence futurs (Karma,
dans Britannica, repéré le 6 mai 2022 a I’adresse https://www.britannica.com/topic/karma).

5! Dans I’hindouisme et le sikhisme, seva fait référence au concept de service désintéressé. En d’autres
termes, il s’agit d’un service accompli sans attente d’un résultat ou d’une récompense en retour.

52 Le Path ou Path, terme issu du sanskrit « patha », signifie lecture ou récitation de textes sacrés.

53 Madame Virudunagar .
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I do matchmaking. I match mostly older people, or divorcees, who want to
remarry. | think of it as part of my seva because I am in service of the people,

and I bring them together54.

Bien que madame Virudunagar admette encore pratiquer certains rituels lors d’occasions
spéciales, sa religiosité a évolué au fil du temps. Aujourd’hui, la pizja ghar ne représente

plus la pierre angulaire de sa religiosité.

Le rapport émotionnel des femmes a la pija ghar varie sensiblement en fonction de leur
éducation, de leur situation familiale, de la génération a laquelle elles appartiennent et de
leurs préférences rituelles. En 1’espéce, il est possible d’affirmer que les répondantes
possédant une éducation de niveau supérieur s’astreignent a des pratiques rituelles moins
strictes que les femmes de la génération précédente n’ayant pas suivi d’études universitaires
et qui ont tendance a étre beaucoup moins flexibles. De plus, les pratiques rituelles des
femmes des familles conjointes auraient tendance a étre plus astreignantesque celles des

femmes des familles nucléaires.

La prochaine section de ce mémoire pose la question de leurs responsabilités rituelles. Nous
tentons, dans un premier temps, de définir les responsabilités rituelles propres aux femmes
et, dans un second temps, de déterminer s’il existe un lien entre ces responsabilités et leurs

responsabilités domestiques.

3.2.3 Lesrituels : responsabilité des femmes?

Selon Sugirtharaja (2022), I’étude académique de la religion est un exercice occidental qui
peut sembler étrange pour de nombreux hindous (Sugirtharaja, 2022, p. 98). Cela s’explique
en partie par le fait qu’en Inde, la religion n’existe pas en tant que champ universitaire

indépendant (Sugirtharaja, 2022, p. 98). Il existe des départements de

54 Madame Virudunagar.
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philosophie indienne, mais pas de département d’« Hindu Studies®® ». Sugirtharaja affirme
que les spécialistes de I’hindouisme ne se sont pas intéressés a sa théorisation, contrairement
aux spécialistes occidentaux des religions (Sugirtharaja, 2022, p. 98). La rareté des
chercheurs d’origine hindoue en cette matiére ne signifie pas que les hindous ne se sont pas
engagés dans le discours public (Sugirtharaja, 2022, p. 99). L’Inde colonialedu XIX*®
siécle a vu naitre des représentants de 1’hindouisme, tels que Ram Mohan Roy, qui ne sont
pas le produit d’institutions universitaires. Ces représentants étaient désireuxde redéfinir
les fondements de leur religion face aux critiques coloniales et des missionnaires et de
mettre davantage 1’emphase sur la pratique du seva. Cependant, peu de théoriciens
d’appartenance hindoue ont tenté de théoriser, de catégoriser ou desystématiser la

religion hindoue (Sugirtharaja, 2022, p. 99).

Il n’est donc pas surprenant que notre sujet d’étude ait suscité la surprise et la confusion
chez les répondantes. La majorité d’entre elles ont contesté la pertinence et 1’intérét de notre
recherche : « Mais pourquoi vouloir étudier cela? »; « Est-ce vraiment intéressant pour
vous? ». Comme Sugirtharaja 1’a mentionné (2022), 1’étude scientifique de I’hindouisme
n’est pas chose courante en Inde. De plus, il m’a semblé que la question dela «
responsabilité rituelle », telle que nous la concevons, n’a pas été comprise de la méme
manicre par les répondantes. Madame Agarwal, par exemple, a affirmé qu’elle ne considere

pas les « responsabilités rituelles » comme des « responsabilités » :

There is no such thing as a ritual responsibility. It is not a task, like
cleaning thehouse or making food for the family. It is something we [Hindus]

like to do.J0

Cependant, aux questions concernant son horaire rituel, madame Agarwal soutient que :

There is a lot of work to be done. In the morning, there is piija. Then, I have
to lightthe diyas, cook, feed the gods. In the afternoon, I put them for a nap.
In the evening,

55 Cette affirmation n’est plus valide depuis 2021, ’Université Nalanda, a Rajgir dans le Bihar, proposant,
désormais, un certificat, une maitrise ainsi qu’un doctorat en « Hindu Studies » (https://nalandauniv.edu.in/).

56 Madame Agarwal.
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there is another pizja and then I put them to bed for the night. I feel really guilty,
yes,if | miss a day. The gods can’t stay hungry... When I am not at home, Raju

[the househelp] does all the pija work for me [ .. .]57.

Il se dégage des propos de madame Agarwal que I’horaire rituel est assez chargé. Bien

qu’elle ne considere pas les taches rituelles comme faisant partie de ses « responsabilités »,

il est possible de constater qu’elles occupent une grande place dans son quotidien.

Anjali ne considére pas non plus les responsabilités rituelles comme des responsabilités

similaires aux taches domestiques :

My practices are not very strict, so is my cleaning and feeding of the gods. I try
to clean my mandir everyday, with wet clothes. Not because of any ritual
obligation, butbecause it regenerates the energy and I don’t want to keep it
cluttered. Cleaning my mandir brings me a lot of joy, that is why I do it. I don’t
consider it as a responsibilityand I mostly enjoy doing it. If I don’t clean it for a
day I tell my kids to clean it or my husband. In my opinion, it does not really

matter who does it, but it should stay clean and dust-free>S.

Swati, elle, croit fermement que les responsabilités rituelles des femmes sont plus

nombreuses que celles des hommes, car, culturellement, les femmes avaient tendance a

rester a la maison et a ne pas travailler :

Since women used to be stay-at-home women, taking care of the house, the
children and cooking, there was always more ritual responsibility put on them.
For example, intraditional houses, the husband would do a small pija in the
morning and then leave for work, and the women would stay at home and
do the rest of the practices,including feeding the gods. It is not written
anywhere that women should have more ritual responsibility but in reality, it

has become the case [.. .]59.

En effet, la structure de la famille et celle de la société hindoue sont fondamentalement

hiérarchiques. Bien que les femmes en Inde jouissent de droits de nature constitutionnelle,

beaucoup restent inappliqués pour diverses raisons (Sugirtharaja, 2022, p. 101). Les

57 Madame Agarwal.

58 Anjali.

3 Swati.
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relations au sein de la famille sont traditionnellement régies par le dharma®. La notion de
dharma a des significations variées : le devoir, la droiture, la bonne conduite, le bon
comportement, la bonne moralité, etc. Cependant, le dharma a une relation plus étroite avec
la notion de « devoir » qu’avec celle de « droit » (Sugirtharaja, 2022, p. 101). En effet, le
stridharma ®' ressemble plus & un ensemble de régles qu’a un ensemble de suggestions de
bonne conduite. Malgré la prévalence du culte de la Déesse Mere (Mother Goddess) en Inde,
la femme hindoue n’est pas considérée comme 1’égale de I’homme tant au niveau spirituel
qu’aux plans moral et intellectuel. Dans les « Lois de Manu » du Dharmasastra, il est écrit
que les femmes sont essentielles a la bonne tenue du domicile en raison de leurs taches
domestiques et maternelles, mais qu’elles sont également corrompues, peu fiables et
malhonnétes®?. Les Vedas induisent que le premier devoir d’une femme est d’aider son
mari & accomplir ses propres devoirs, son propre dharma®. De méme, les femmes ne
peuvent officier dans aucune cérémonie védique. Elles nepeuvent effectuer que les
rituels domestiques (par exemple, la pizja). Swati n’a donc pas tort lorsqu’elle soutient que
la supériorité quantitative des responsabilités rituelles des femmes a un fondement culturel

et puise sa source dans le patriarcat.

Les responsabilités rituelles des femmes varient d’un foyer a I’autre. Il est donc difficile
pour nous de tirer des conclusions définitives. Cependant, nous pouvons affirmer que les
responsabilités rituelles des femmes ont été et restent directement liées au contexte
domestique. En effet, la société indienne tarde a accepter des femmes prétres et il est encore

trés peu courant de voir des femmes accomplir des rituels de type srauta (publics).

 Dans I'hindouisme, le dharma, qui est l'une des quatre composantes du Purusartha (buts de la vie),
renvoie & des comportements respectueux du Rta, l'ordre qui rend la vie et l'univers possibles. Ces
comportements incluent les devoirs, les droits, les lois, la conduite, les vertus et la « bonne maniére de
vivre » (Dharma, dans Oxford Dictionnary of World Religions).

¢! Devoirs des femmes, code de conduite des femmes et code de conduite de la féminité.

82 Women in the Dharmashatras (2022), consult¢ le 17 mai 2022 sur la page

https://jan.ucc.nau.edu/~jsa3/362/notes/Women%.20and%20dharma.htm#:~:text=The%20Laws%200{%20M
anu%20both. fulfillment%20in%20this%20subsidiary%20role.
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3.2.4 Résumé

A la lumiére de nos entretiens, nous avons dressé un portrait assez sommaire des relations
entre les femmes et la pizja ghar. Pour la plupart des répondantes, la piija ghar est un espace
sacré au sein duquel elles pratiquent différents rituels (quotidiens et hebdomadaires), seules
le plus souvent. Pour Swati, la piija ghar est un espace privé de ressourcement, pour Anjali,
un espace pour 1’éducation de ses enfants a la culture indienne,pour Rishika, un lieu
intergénérationnel, et pour madame Agarwal, I’endroit le plus important de son domicile.
Au contraire, I’endroit en tant que tel ne représente rien de symbolique pour madame
Virudunagar. De la méme fagon, la pitja ghar de Vedika est un simple espace avec différents
objets religieux et séculiers. Malgr