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AVANT-PROPOS

Mon intérét pour les rites funéraires hindous est né d’une tragédie. De deux tragédies,
en fait, pourrait-on dire. C’était un apreés-midi de novembre, & Montréal. 11 faisait gris
et froid. Au complexe funéraire Urgel Bourgie, étaient célébrées les obséques d’un
homme bon et apprécié. Un Canadien d’origine tamoule sri-lankaise qui tenait, avec sa
famille, un petit restaurant et un dépanneur sur la rue Victoria, a Cote-des-Neiges. Il
avait été tué quelques jours plus tot par un itinérant souffrant de troubles mentaux. Dans
le salon D du complexe funéraire, se pressaient preés de cent cinquante personnes.
Presque autant de gens étaient dans les couloirs du complexe et encore autant se
tenaient a I’extérieur, dans le stationﬂement. Autant de gens étaient venus la veille,
m’a-t-on dit. Presque tous appartenaient a cette communauté tamoule réfugiée au
Canada depuis plus de vingt-cinq ans en raison de la guerre civile au Sri Lanka. Il y
- avait aussi quelques Blancs, comme moi. Je suis resté quelques heures, a observer la
scéne, fasciné. Les gens entraient, s’assoyaient, se levaient, sortaient, revenaient. Des
enfants couraient. Mobilité humaine. Solidarité humaine aussi. Ces gens étaient 1a pour

témoigner.

Uri peu plus loin, dans un autre salon du complexe, un cercueil ouvert était occupé.
Une dame 4gée au nom trés francophone était étendue sur un lit de satin blanc, seule.
La salle était déserte. A quelques reprises, je suis revenu jeter un coup d’ceil. Jamais
personne. En quittant, j’ai interrogé une employée. Non, personne n’était venu, ni la

veille, ni avant, ni ce jour-1a. Un contrat signé il y a longtemps, m’a-t-elle dit. Est-il



iv

possible que cette dame ait survécu 3 tous ses amis, 4 sa parentéle et méme 2 ses

descendants ? Difficile a croire.

De retour a la cérémonie hindoue, tandis que des otuvar se relayaient pour psalmodier
des hymnes, le prétre s’activait. A deux métres du défunt, assis au sol devant un
brasero, il alimentait le sacrifice tout en récitant des mantras vieux de quelques
millénaires. Ecorces, racines, branches et feuilles séchées étaient tour a tour jetées au
feu dans une succession que lui seul semblait connaitre et, chaque fois, des flammes
s’€levaient prés du cercueil comme pour faire connaitre la satisfaction du dieu du feu,
ou celui de la mort, je ne sais trop. Parmi divers accessoires : des feuilles de bananier,

des noix de coco, une ficelle blanche, un miroir, un mortier en bois et un grand pilon.

Alors qu’au Québec, des gens.nous quittent, chaque semaine, dans I’anonymat et dans
I'indifférence, d’autres décés semblent compter davantage. Assurément leur cérémonie
funéraire est plus spectaculaire. J’ai voulu en connaitre davantage. Cette thése est le

résultat de mes recherches.
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RESUME

Cette thése entend démontrer I’importance des rituels religieux dans le processus de
reconstruction identitaire en contexte diasporique, particuliérement dans un cas de
déterritorialisation forcée.

Le cas étudié est celui de la communauté tamoule réfugiée au Canada depuis prés de
trente ans en raison de la guerre civile au Sri Lanka. Le rituel religieux analysé est le
_ rite hindou de fin de vie qui s’étend sur plus d’un an apres le décés. Cérémonial
complexe, il se déploie dans I’espace et dans le temps, ainsi que dans 1’univers mental
des participants.

A partir des théories de Charles Taylor sur 1’authenticité, de Stuart Hall sur 1’identité
et ’ethnicité, d’ Arjun Appadurai sur le recours a I’imaginaire en contexte diasporique,
le rituel funéraire hindou des Tamouls sri-lankais & Montréal et a Toronto est décrit
avec minutie et analysé en profondeur.

Si celui-ci a subi de nombreuses transformations par rapport & son déroulement
traditionnel en pays d’origine, notamment afin de se conformer aux lois et réglements
en vigueur au Canada, le rituel de fin de vie tamoul de tradition saiva a également
amené 1’industrie funéraire canadienne a évoluer et a s’adapter a de nouvelles pratiques
religieuses afin d’accommoder ces nouveaux arrivants.

Fruit d'une étude de terrain menée depuis une dizaine années au sein de la communauté
hindoue du temple Thiru Murugan de Dollard-des-Ormeaux ainsi que dans divers
complexes funéraires et lieux de crémation de Montréal et de Toronto, cette thése pose
diverses questions de recherche, notamment pourquoi les funérailles tamoules saiva
sont-elles présentement les plus colteuses sur le marché funéraire canadien ?

Cette thése entend aussi vérifier un certain nombre d’hypothéses. Par exemple, que la
pratique religieuse des Tamouls saiva en contexte diasporique repose davantage sur
I’accomplissement exact des rites que sur un dogme ou des articles de foi. L’exécution
parfaite du rituel serait ainsi plus importante que sa compréhension.

Egalement, que le développement de son rituel funéraire en terre canadienne vise a
démontrer la transformation du statut de ses membres, de réfugiés en transit a celui de
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citoyens a part entiére, par un ancrage permanent dans leur pays d’adoption, élément
essentiel du processus de reconstruction identitaire a la fois individuel et collectif.

MOTS-CLES : Immigration, réfugié, diaspora, identité, hindou, saiva, Tamoul, Sri
Lanka, mort, deuil, rituel funéraire, transnational, cosmopolitisme.



INTRODUCTION

La mort est un des phénoménes les plus mystérieux de ’existence. Il n’y a sans doute
pas de société qui n’ait réfléchi a ce qui arrive & un étre au terme de sa vie. De la méme
fagon, il n’y a probablement pas de mouvement religieux qui n’ait voulu circonscrire
la mort au moyen d’un cérémonial particulier, parfois bref comme dans le cas de la
tradition juive, parfois trés élaboré, comme dans le cas de la religion qui fait I’objet de
la présente étude. Quoi qu’il en soit, les rites de fin de vie sont toujours en accord avec
I’ensemble des enseignements canoniques de cette tradition quant a la place de chacun
dans ’univers et a sa définition de I’au-dela et de I’existence aprés la mort. Les buts
les plus immédiats demeurent toujours les mémes : rendre intelligible ce qui parait
absurde et s’assurer que I’ordre social soit perturbé le moins possible par une situation

qui pourrait aisément devenir chaotique.

Le traitement de la mort n’est pas le méme dans tous les pays. Les états modernes se
s0n.t dotés de cadres relativement stricts par rapport aux sociétés traditionnelles. Ces
derniéres sont généralement plus permissives et 1’organisation funéraire est souvent
abandonnée aux divers clergés. En Occident, les pratiques funéraires contemporaines

sont déja fort variées et, dans ’avenir, elles auront tendance & se diversifier encore



davantage au sein des sociétés & forte immigration. C’est du moins 1’avis du directeur
des études sur la mort de I’université Bath en Grande-Bretagne, Tony Walter. Ces
pratiques, écrit-il, sont conditionnées par un trés grand nombre de facteurs au nombre
desquels on retrouve I’individualisme et le communautarisme, les inégalités sociales et
économiques, mais aussi la religion, la sécularisation et la laicité. « These help explain
not only regional, class or ethnic variations in death practices within any national

society, they also help explain both similarities and differences between societies.! »

Walter a montré combien pouvaient étre diversifiés les nombreux rituels funéraires mis
de Iavant par les différentes traditions religieuses, culturelles ou ethniques. Surtout,
son étude montre que ces rituels sont loin d’étre des formules sclérosées et immuables
mais plutét qu’ils peuvent encore se transformer et se modifier par I’effet de la
- globalisation, de ’urbanisation et de I’évolution technologique. La maniére avec
laquelle les pays développés gérent les pratiques funéraires, conclut Walter, est
fagonnée par lpurs structures sociales, économiques et démographiques, qui sont
constamment changeantes, et chaque société répond a ces changements par les seuls
deux moyens a sa disposition : sa culture propre et I’historique des aménagements

qu’elle a su consentir dans le passé.

De nos jours, en Occident, les gens peuvent « vivre » une expérience funéraire
personnalisée et parfois méme hors du commun. Les entreprises funéraires ont appris
4 s’ajuster aux désirs de leurs clients. Déja les cercueils peuvent &tre peints ou méme
construits sur mesure?. Des photographies choisies peuvent y étre imprimées ou encore,
on permet aux parents et amis d’y écrire au crayon feutre un message ou d’y faire un
dessin a I’intention du défunt, un peu a la maniére de la tradition des messages rédigés
sur le platre d’un ami qui s’est cassé le bras ou la jambe. La journaliste Isabel Teotonio

du Toronto Star rapporte qu’au salon funéraire de North York, un client, dans ses

! Walter, 2012, p. 139
2 Voir, entre autres, [hitp://www.funeraire-info.fr/cercueil-en-carton-une-norme-et-des-questions-
37715/1 Cons. 15.01.2015



préarrangements funéraires, avait stipulé (et obtenu !) que sa procession funéraire se

déroule au son de la musique de Hockey Night in Canada’.

L’étude des rites funéraires d'une société permet d’apprendre beaucoup sur cette
communauté. Bien sir, ces rites ont pour objectifs premiers de transformer le mort et
de rassurer les survivants, mais ils aménent aussi tout un ensemble de personnes liées
au défunt a entrer en contact et a intefagir, certains pour la premiére fois, d’autres pour
la premiére fois depuis longtemps, et ainsi a se redéfinir. Les rites funéraires révélent
aussi le systéme de valeurs d'une société. En effet, le deuil n’est pas qu’une affaire
familiale, c’est aussi une affaire commuﬁautaire, encore que, dans le cas des
Canadiens-Tamouls*, les familles élargies englobent un nombre impressionnant
d’individus. I1 n’est pas rare qu’a des funérailles célébrées & Montréal ou a Toronto, se
présentent au salon des centaines de membres de la communauté, venues des deux

villes, pour rendre hommage a la personne décédée.

Lorsqu’une personne migrante ou réfugiée entreprend de s’intégrer a sa nouvelle
société d’accueil, elle est confrontée, en méme temps qu’a des impératifs de survie, a
un difficile processus de reconstruction identitaire. Elle doit se redéfinir en relation
avec son nouveau milieu de vie, tout en tentant de conserver des signifiants qui
appartiennent a son passé. Le sociologue européén Albert Bastenier soutient qu’au
nombre des marqueurs identitaires les plus puissants, on note la langue et

I’alimentation, mais également la religion. « La religion, écrit-il, estassociée au

3Voir Toronto Star (29.05.2014). Cons. 15.01.2015
[http://www.thestar.com/news/death_and_dying/2014/05/29/personalized_funerals make for memora
ble_sendoffs.html].

4 Appellation construite sur le modéle des désignations Canadien-Frangais et Canadien-Anglais afin de
traduire le plus fidélement possible ’appellation Tamil Canadian (construite sur le modeéle French
Canadian et English Canadian), populaire au sein de la communauté tamoule de Toronto,
particuliérement par les personnes de seconde génération. On y reviendra plus longuement dans le
cours du chapitre VI.



registre des émotions et des affects de la socialisation initiale et familiale et, pour cette

raison, elle fait partie des choses intimement identitaires.® »

Aussi cette thése se propose-t-elle d’étudier certaines facettes de la reconstruction
identitaire des Tamouls hindous d’origine sri-lankaise & Montréal et a Toronto en
interrogeant le champ religieux. La religion, comme la tradition, est associée a la durée,
a la stabilité. Il n’est donc pas étonnant que, comme la tradition, la religion aussi
présente des attraits réels a des personnes victimes de déterritorialisation et de mobilité

forcée, ou de bouleversements de vie soudains et violents.

'La tradition hindoue saiva®, qui constitue la religion de la majorité des Tamouls du Sri
Lanka et de leurs cousins du sud de I’Inde, exerce depuis des siécles -une influence
importante dans la vie sociale, personnelle et culturelle de cette communauté. Elle offre
ainsi un angle d’analyse précieux pour approcher les modalités de la reconstruction
identitaire de ses adhérents en contexte diasporique, du point de vue individuel aussi
bien que collectif. Il est ici questi;)n de la religion hindoue, et plus précisément de
I’hindouisme ¢ivaite tamoul, fortement imprégné de la philosophie du caiva cittantam
(sh. Saiva siddhanta). 1l s’agit d’un important courant monothéiste de I’hindouisme

qui reconnait Civa comme principe premier.

Dans la tradition saiva, I’observance des rites est primordiale. Les rituels et la liturgie
occupent la place centrale, et les pratiquants s’emploient le plus parfaitement possible,
avec sérieux et application, a les accomplir en prenant soin de respecter a la lettre les
nombreuses prescriptions relatives & chacun d’eux. Ceci vaut tout autant pour les rites
domestiques d’adoration, de sacrifice et d’austérité personnelle, que pour les
cérémonies plus importantes tenues au temple. L’ obligation rituelle semble étre le mot
d’ordre : il s’agit de répéter et de se conformer a des maniéres de faire que 1’on

considére ancestrales et immuables.

5 Bastenier, 2004, p. 234
6 Voir glossaire 2 la fin de I’ouvrage. Le chapitre III est tout entier consacré a cette tradition religieuse.



Parmi les rites les plus importants, le rituel de fin de vie est particuliérement élaboré et
trés précisément codifié. D’ou I’importance qu’accordent les familles éndeuillées a
I’exécution de ces rites de la maniére la plus parfaite possible, en toute conformité avec
les régles et les conventions prescrites par les textes et par la tradition. De nos jours, au
Canada, au sein de cette communauté diasporique en phase de recomposition
identitaire, une nouvelle valeur semble étre attachée au déroulement du rituel funéraire

: I’authenticité.

Dans un ouvrage paru en 2004 et intitulé Inauthentic. The Anxiety over Culture and
Identiiy, le chercheur américain Vincent Cheng, démontre clairement les liens existant
entre authenticité et identité, particuli¢rement au sein des communautés immigrantes
et des minorités ethniques aux Etats-Unis. Au nombre des questions soulevées par
’auteur, on trouve le plus souvent : « Qu’est-ce qui est authentique ? », « Qui décide
de ce qui est authentique ? », ou encore « Qui est I’authentique et donc, qui
est ‘I’autre’ ? ». De plus, écrit Cheng, cette quéte d’authenticité est d’autant plus
pressante si la communauté qui procéde a cette quéte a souffert de persécution : « A
construction or reification of an authentic identity based on nostalgia is most possible
and likely when the particular culture being authenticated has been largely and already

eradicated” ».

Au cceur de la conscience diasporique, se trouvent généralement enfouis des souvenirs
de maison familiale, de terre d’origine, de quartier, de voisins et d’amis. Dans les
premiers mois de I’exil, tout ce bagage est aisément accessible a 1’esprit. La mémoire
est stimulée et les images s’animent aisément. Cependant, au fur et & mesure que 1’exil
se prolonge, ces souvenirs s’éloignent et deviennent progressivement d'abord
remembrances puis réminiscences. Aprés plusieurs années en terre d’accueil et aprés

la naissance de nouvelles générations, la mémoire s’est étiolée. Les concepts de terre

7 Cheng, 2004, p. 175



natale, de patrimoine et d’héritage ancestral ne peuvent plus étre recréés que par

I’imagination.

En effet, poursuit Cheng, la tentation est forte, au sein de toute communauté
immigrante placée devant I’éventualité de la perte de sa culture d’origine, de recourir
a des pratiques ethnocentriques et de chercher, dans un passé « originel », réel ou
imaginaire, les bases qui serviront a la reconstruction identitaire du groupe en déclarant
certaines racines comme authentiques, souvent marquées de stéréotypes essentialistes,
tout en en rejetant d’autres déclarées inauthentiques. L’auteur met en garde contre les
risques et les conséquences de ces dérives d’authentification, c'est-a-dire la
construction de nouvelles authenticités souvent créées de toutes pieces et puisées dans
le répertoire de la victimisation diasporique au nom d'une identité a protéger

absolument.

Dans la présente étude, je propose d’explorer 1’élasticité du concept d’authenticité au
sein d'une communauté immigrante particuliérement lorsque celui-ci est appliqué aux
rites traditionnels de fin de vie. Ces rites funéraires, tels qu’ils sont désormais célébrés
a Montréal et Toronto au sein de la communauté tamoule hindoue originaire du Sri
Lanka, sont passablement différents de ceux qui sont toujours accomplis au pays

d’origine.

Réfugiée au Canada depuis la fin du siécle dernier, la communauté tamoule d’origine
sri-lankaise s'est peu a peu adaptée & son nouveau pays d’adoption, et elle s’est installée
dans plusieurs villes du pays, principalement & Toronto et 4 Montréal. Pour la majorité
de ses membres, ce refuge a longtemps été considéré temporaire, prévoyant retourner
dans son pays d’origine dés le retour de la paix. Cependant, depuis la défaite de la
rébellion des Tigres de libération de 1’Eelam tamoul®, en 2009, la perspective d’un

retour au Sri Lanka parait de moins en moins probable, du moins pour plusieurs dans

8 Mieux connus sous ’acronyme anglais LTTE, Liberation Tigers of Tamil Eelam.



la communauté et, en conséquence, I’idée d’un enracinement a long terme dans leur
pays d’adoption prend davantage de valeur, surtout pour les jeunes de seconde
génération qui, pour la plupart, sont nés en sol canadien et n’ont eu, bien souvent, que
peu de contacts pqrsqnnels avec la terre natale de leurs parents. Peu nombreux, en effet,

sont ceux et celles qui, nés ici, ont visité le Sri Lanka.

Dans les faits, ces jeunes sont différents de leurs parents. Ces derniers ont passé la
premiére partie de leur vie dans un environnement insulaire et tropical, soumis aux
régles d’une économie de subsistance caractérisée par une agriculture vivriére et
évoluant dans I’univers culturel de I’Asie du Sud, dominé par la civilisation indienne.
A I’opposé, leurs enfants sont aux études supérieures ou ils sont déja sur le marché du
travail. Ils évoluent dans le cadre de I’économie nord-américaine, autant comme agents
de production que de consommation, et certains ont déja eux-mémes des enfants. Ils
conduisent des voitures, ont accés au crédit, pratiquent une variété de sports et de loisirs
et, grice aux plus récentes technologies de communication, ils évoluent dans une
communauté transnationale, en contact constant, mais de maniére virtuelle grice aux
nouvelles technologies de communications, avec le Sri Lanka, I’Inde et les nombreux

foyers de la diaspora tamoule.

Au début de leur installation au Canada, au milieu des années 1980, les Tamouls
hindous originaires du Sri Lanka ont cherché a reproduire ici leurs rites de fin de vie
traditionnels. Spécialiste de la diaspora tamoule, Peter Schalk affirme que les réfugiés,
plus que les immigrants volontaires, développent un intense besoin de reproduire la
culture de leur pays d’origine dans leur nouveau milieu de vie®. Toutefois, au début de
son installation, la communauté tamoule canadienne n’était pas en possession de tous
les éléments requis pour accomplir ses rites funebres de fagon adéquate. Longtemps, il
a manqué un acteur important, soit un prétre de funérailles, une spécialité du corps

religieux dans I’hindouisme, mais aussi de nombreux accessoires et ingrédients

% Schalk, 2007, p. 96



particuliers tels que racines, écorces et herbes sacrées, de méme que certaines piéces
de mobilier propre au culte funéraire!®. De plus, les membres de la communauté d’alors
connaissaient mal les lois canadiennes en matiére de disposition des cadavres et, pire
encore, peu d’entre eux possédaient une connaissance compléte du rituel ou de la

signification de telle action ou de son a-propos.

Pour les hindous, le rituel funéraire n’est pas simplement la disposition des restes d'un
défunt. La plupart d'entre eux croyant en la réincarnation, ceux-ci considerent la mort
comme un passage, une autre étape dans le cycle des naissances et des déceés (skr.
samsara). Ainsi la mort est surtout I’occasion d’un samskara, un terme sanskrit
généralement traduit par rite de perfectionnement!!. Les survivants profitent de I’état
intermédiaire dans lequel se trouve 1’ame du défunt pour honorer la mémoire du disparu
et mettre en valeur sa vie passée de fagon a ce que celui-ci puisse jouir du meilleur sort
possible lors de sa prochaine existence (marumai). Surtout, ils invitent ’esprit du
défunt é-rejoindre ses ancétres dont le role collectif est de protéger leurs descendants
et de leur garantir une progéniture. Le rituel funéraire hindou est donc un cérémonial
complexe, exigeant une grande variété d’accessoires, et se déployant amplement dans
un univers symbolique comme aussi dans 1’espace et dans le temps. La présente étude
porte sur ces rites funéraires de transformation, et plus particuliérement sur les
modifications qui ont été apportées a celui-ci en contexte canadien par la communauté

¢ivaite tamoule d’origine sri-lankaise.

Aujourd'hui, le champ des études en sciences humaines sur les pratiques religieuses
domestiques en contexte diasporique est de plus en plus vaste mais encore trop peu
fourni'?. Dans les années 1980 et 1990, I’anthropologie des migrations humaines s’est

surtout intéressée a I’identité et I’ethnicité (Bastenier, 1986 ; Breton et al, 1990 A

1% On trouvera en annexe F une liste des articles a fournir au prétre pour la cérémonie funéraire.

11 Dans la tradition hindoue, la vie de tout individu est régulée par une suitede rites de passage qu1 ont
pour objectif de rendre la personne chaque fois plus parfaite. Voir section 4.3

12 Gardner & Grillo, 2002, p. 180



Williams, 1992). Depuis, la recherche académique en lien avec I’immigration a explosé
et elle ambitionne aujourd’hui de couvrir tout un ensemble de nouveaux champs
d’investigation afin de mieux comprendre un phénoméne qui ne cesse de croitre, celui

de la mobilité sociale!.

Cependant, au Canada, on peine a trouver des ouvrages récents. En 2010, Rachédi ef
al notaient le manque d’études au Québec en lien avec les rites religieux et la mort chez
les personnes immigrantes ou diasporiques et invitaient 4 une éventuelle investigation
qui prendrait en compte les immigrants attachés aux traditions funéraires!'4, C’est cette
lacune que propose de combler la présente recherche en croisant’ deux réalités, la
migration et la mort. Toutefois, cette thése ne constitue pas une analyse éociologique
du deuil chez les immigrants. Sur ce théme, on peut souligner [’excellent travail de
Lilyane Rachédi et de son équipe qui, depuis des années, travaille 2 documenter la

réalité de la mort immigrante au Québec.

En respectant les régles académiques de 1’anthropologie culturelle et de 1’ethnographie,
cette thése présente les résultats d’une étude de terrain menée au sein de la
communauté, notamment au temple Thiru Murugan'® de Dollard-des-Ormeaux, et dans
divers établissements funéraires et lieux de crémation de Montréal et de Toronto'®.
Cette thése constitue également une étude religiologique, analysant de prés des
pratiques rituelles de fin de vie, et mettant en lumiére les nombreuses modifications qui

ont été apportées a celles-ci au sein de la diaspora tamoule hindoue originaire du Sri

B «[...] citizenship, law and legal status, religion, family and kinship, children and ‘the second-
generation', language, education, health, media consumption, internet use, the construction of 'home’',
sexuality, remittances, hometown associations, development, local politics, workplaces and labour
markets. » (Vertovec, 2010a, p. 1)

14 Rachédi et al. 2010b. p. 9

15 Sa désignation officielle est Temple de Murugan, une propriété administrée par La Mission Saiva du
Québec. Le nom du temple de méme que celui des participants et des auteurs cités dans cette étude
sont écrits suivant I’alphabet latin commun.

16 On trouvera en annexe D une liste des établissements funéraires de Toronto et de Montréal les plus
fréquentés par les Canadiens-Tamouls.
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Lanka au Canada!’. En effet, en raison du manque de certaines ressources matérielles
ou du fait que certaines pratiques étaient désormais impossibles a poursuivre ici,
plusieurs accommodements de méme que quelques innovations jugées équivalentes ont
été apportés a la tradition funéraire tamoule. Il sera intéressant de voir, dans ce
contexte, si, en dépit de toutes ces modifications, les membres de la communauté

estiment que leur rituel funéraire est toujours « authentique ».

En partant sur la piste de I’authenticité dans la reproduction de rites funéraires
traditionnels en contexte migratoire, c’est toute la question de I’identité qui intéresse
cette thése, et surtout la fagon dont s’opére la transmission identitaire, a la fois
culturelle, ethnique, linguistique, etc., mais principalement religieuse, a la seconde
génération a 1’intérieur d’une communauté immigrante. Yvan Droz est anthropologue
et il s’est penché sur la mort dans diverses cultures. Il écrit qu’on ne peut espérer
comprendre adéquatement les réactions des survivants si on n’a pas préalablement
étudié les rites funéraires du groupe auxquels ceux-ci appartiennent ni les particularités
du contexte dans lequel ils se trouvent'®. C’est ce que se propose de faire la présente

these.

Dans une étude parue en 2004 sur les traditions religieuses au sein des diasporas
originaires d’Asie du Sud, Jacobsen & Kumar rappellent qu’en Occident, trop
longtemps, notre connaissance de I’hindouisme a reposé essentiellement sur les grands
textes sacrés de cette tradition qui n’offrent pourtant qu’une compréhension partielle
de la vie religieuse de nos concitoyens : « We tend to take for granted that what we see

in the texts, such as the Rig Veda Sambhita, the Upanishads, the Puranas and the

1711 existe diverses communautés tamoules au Canada. Le tamoul est une langue originaire d’Asie du
Sud dont les racines remontent avant I’ére commune. Au fil des siécles, des Tamouls ont essaimé dans
toute 1’ Asie et, depuis environ un siécle, plusieurs communautés tamoules se sont établies en
Amérique. On trouve, au Canada, des Tamouls originaires de I’Inde, de Malaisie, d’Afrique de I’Est et
de I’Océan Indien, mais la plus nombreuse au pays est la communauté tamoule originaire du Sri Lanka
et c’est sur elle que porte le présent ouvrage.

18 Droz, 2003, p. 282
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Bhagavadgita is what we can call Hinduism!® ». Ayant travaillé activement a recueillir
des récits de vie et des témoignages de premiére main sur la pratique religieuse de
membres de ces communautés diasporiques, les deux auteurs font valoir que la vie
religieuse au quotidien mérite également d’é&tre étudiée par les chercheurs académiques

des sciences des religions.

~ Le but de la présente étude est double : d'une part, répertorier les transformations et les
modifications apportées au Canada aux rites funéraires traditionnels de la communauté
tamoule hindoue originaire du Sri Lanka et, d'autre part, découvrir si ces rites funebres
désormais accomplis en contexte diasporique peuvent étre considérés comme

authentiques.

Pour ce faire, 1’ouvrage est divisé en six chapitres. Le premier présente la méthodologie
employée de méme que la définition des principaux termes et concepts mobilisés a
cette fin. On y trouvera aussi 1’exposition de la problématique étudiée, de méme que
les hypothéses de recherche, comme aussi le cadre théorique qui m’a servi a analyser

le matériel recueilli.

Au chapitre II, je présente un portrait succinct de la communauté tamoule canadienne
d’origine sri-lankaise®°, comprenant 2 la fois son histoire migratoire et son importance
démographique, mais également ses principaux traits identitaires, sociaux et culturels,
de méme qu’une présentation de la tradition hindoue de la majorité de ses membres, la
religion saiva. Arrivée au Canada, il y a a peine plus d’un quart de siécle, et forte
aujourd'hui de prés d’un demi-million d’individus, cette communauté?! est désormais

établie partout au pays mais d’une fagon plus importante dans deux concentrations

19 Jacobsen & Kumar, 2004, p. 500

20 Cette communauté s’inscrit dans les tableaux de Statistique Canada 4 la fois au sein des minorités
visibles et celles des populations sud-asiatiques, un groupe qui devrait, selon ses estimés, atteindre 1,8
million en 2017 et dépasser en nombre les Canadiens d’origine chinoise.

2 Pour un portrait et sociostatistique de la communauté tamoule de Montréal, voir Castel (2012).
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majeures qui sont étudiées dans la présente thése, soit la grande région de Toronto

(GTA®) et celle de Montréal®.

Le troisiéme chapitre présente une étude religiologique de la tradition hindoue ¢ivaite
de la communauté tamoule qui se réclame de la grande école du caiva cittantam (skr.
Saiva siddhanta) et qu’on désigne simplement aujourd’hui sous le nom de saiva.
Ensuite, au chapitre IV, je propose d’emprunter les lunettes de la ritologie dans
’analyse des rites de passage de la tradition hindoue et, plus particuliérement, des rites
de perfectionnement (skr. samskara) dont le rite de fin de vie. On verra alors toute
I'importance que revét 1’exécution rigoureuse de ces rituels pour qu’ils soient

considérés efficaces.

Le cinquiéme chapitre expose de maniére comparative le rituel funéraire tamoul saiva,
d'une part en contexte traditionnel au Sri Lanka et, d’autre part, ce qu’il est devenu en
se transportant au Canada. Enfin, le chapitre VI présente ’analyse et la discussion

menées dans le cadre de cette recherche,

Au fil des pages, le lecteur rencontrera de nombreux termes empruntés au sanskrit et a
la langue tamoule. La plupart du temps, ces termes sont présentés entre parentheses
dans 1’orthographe propre a cette langue. Pour distinguer entre les eux, les termes
sanskrits sont précédés de I’abréviation skr. Si aucune indication n’est précisée, il s’agit
d’un terme tamoul. Pour les termes tamouls, j’ai utilisé les régles de translitération du

Lexique tamoul de 1’Université de Madras (Inde)?*. Pour les termes sanskrits, je me

22 Greater Toronto Area.

2 Signalons, par ailleurs, qu’il est important de faire la distinction entre deux communautés tamoules
¢tablies au Canada : une communauté originaire du Sri Lanka, et une autre, celle-1a établie au pays
depuis plus longtemps, originaire de I’Inde, issue principalement du Tamil Nadu, 1’état le plus
méridional de la république indienne. L’anthropologue Sonia Neela Das a produit une étude
comparative trés fine de ces deux communautés tamoules canadiennes. (Das, Sonia Neela. 2008.
Between Text and Talk: Expertise, Normativity, and Scales of Belonging in the Montreal Tamil
Diasporas. Thése de doctorat (anthropologie). Université du Michigan).

24 University of Madras Tamil Lexicon. University of Madras, 1924-1936. Digital Dictionaries of
South Asia. En ligoe : [http://dsal.uchicago.edu/dictionaries/tamil-lex/].

-
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suis référé au Dictionnaire sanskrit-anglais de Monier-Williams tel que référencé par
deux sources différentes. D’abord le Lexique numérique sanskrit de 1’Université de
Cologne (Allemagne)®, et puis aussi le Lexique Indica et Buddhica®, tous deux en
ligne. 11 existe cependant des systémes de translittération alternatifs a ceux-ci, autant
pour le tamoul que pour le sanskrit, que certains auteurs préférent utiliser?’. Les
citations de ces auteurs utilisées dans le présent ouvrage respectent le choix de leurs

auteurs et sont reproduites intégralement.

Dans le texte, la plupart des termes utilisés pour décrire des personnes li€es aux rituels
funéraires, par exemple le défunt, sont au masculin mais ils comprennent le féminin.

Les rituels spécifiques au genre féminin sont mentionnés expressément dans le texte.

Un commentaire sur la graphie employée pour décrire la tradition et la communauté
religieuses étudiées dans cette thése. 11 s’agit de la tradition saiva, un courant religieux
issu de I’Inde du sud, plus particuliéremeﬁt du pays tamoul (I’état indien du Tamil
Nadu). C’est la religion de la majorité des populations tamoules en Asie, et de celles
qui se sont récemment établies ailleurs' sur la planéte. Une des spécialistes les plus
renommées de ce courant religieux est sans conteste Héléne Brunner®® et c’est le terme
que celle-ci emploie pour désigner cette tradition afin de la distinguer des autres écoles
de la famille givaite indienne, bien que ’auteure 1’écrive de fagon différente, c’est-a-
dire en utilisant la graphie translitérée du sanskrit au francais : Saiva. J’ai préféré
utiliser la translittération frangaise du terme tamoul, soit saiva. Quant 4 la tradition
religieuse elle-méme, il est intéressant de noter que, dans ses premiers écrits, Brunner
employait la graphie Sivaisme tandis que, quelques années plus tard, dans ses derniers
ouvrages, elle a plutdt opté pour ¢ivaisme. C’est ce second terme que j’ai choisi

d’utiliser pour décrire ce courant majeur de I’hindouisme auquel appartient la tradition

25 Monier-Williams Sanskrit-English Dictionary. En ligne : [http://www.sanskrit-lexicon.uni-
koeln.de/].

26 Yoir : [http://lexica.indica-et-buddhica.org/dict/lexica].

27 Cheran (2007) par exemple.

28 Celle-ci a également publié d’importants ouvrages sous le nom d’Héléne Brunner-Lachaux.
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saiva?®. Et pour bien marquer la proximité de cette école avec le grand dieu a la gorge

bleue, j’ai opté pour la graphie Civa®®.

Parmi les faiblesses de cette recherche qualitative, mentionnons le petit nombre de
répondants interviewés bien que 1’échantillonnage retenu soit assez représentatif de la
communauté étudiée, comprenant aussi bien des hommes que des femmes, de tous les
groupes d’4ge et de niveaux de vie et d’éducation différents. Malgré ses carences, le
présent ouvrage a pour objectif d’apporter une contribution originale & 1’étude
académique d'un des groupes ethnoreligieux les moins bien connus au Canada et d’une

tradition hindoue encore trop peu étudiée, la religion saiva.

Cette étude a été réalisée sur une longue période, et elle n’a été rendue possible que
grice a la contribution de trés nombreuses personnes. A regret, je ne peux toutefois pas
toutes les nommer. Qu’ils sachent néanmoins qu’il ne me sera pas possible de les

oublier.

Les gens que j’ai interviewés, comme aussi 1’ensemble de la communauté tamoule
montréalaise, accordent une grande considération a la chose écrite. De méme, ils ont
un respect mélé de crainte face aux études et aux recherches. J°ose espérer ne pas les
décevoir en présentant les pages qui suivent. Je tiens & les remercier trés
chaleureusement de leur contribution, de leur ouverture et de leur confiance & mon
égard. Je cotoie cette communauté depuis plus de dix ans maintenant et j’y ai rencontré
des gens proprement extraordinaires. Plusieurs ont traversé des épreuves terribles et,
malgré tout, ils ont réussi, a force de détermination et de résilience, a recréer ici une

vie que la plupart ont su prolonger dans celle de leurs enfants.

2 Cette graphie est également celle utilisée par le réputé indianiste Jean Filliozat et, plus récemment,
par Robert Sailley, historien frangais des religions et conservateur honoraire de la bibliothéque de la
Sorbonne, de méme que par les anthropologues Paul Martin-Dubost et Chantal Boulanger qui, chacun
de leur coté, ont beaucoup contribué a une meilleure connaissance en Occident de la culture tamoule
indienne.

30 De nombreux indianistes ont également opté pour la graphie Civa dans leurs ouvrages, dont Louis
Renou et René Grousset.
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C’est a ces jeunes que je dédie la présente étude, afin qu’ils apprennent un peu mieux
ce que leurs parents ont vécu, le monde familier que ceux-ci ont dii abandonner et les
sacrifices qu’ils ont consentis afin que la prochaine génération puisse éclore et rayonner

pleinement au Canada.



CHAPITRE I

DECOUVRIR SES RACINES PAR LE DEUIL

1.1 Introduction

Les étres humains sont comme des bouts
de tissu épars dans la pluie du temps :
poreux. Les cultures s’infiltrent en nous ;
que ce 'soit notre histoire ou celles des
autres, toutes nous  imprégnent
lourdement.

Tabish Khair!

En contexte diasporique, la mémoire, aussi bien individuelle que collective, peut jouer
un role déterminant. Au plan individuel d'abord, la faculté mémorielle est entretenue
afin de conserver vivants a I’esprit des lieux et des gens significatifs, associ€s a un

passé qui devient progressivement idéalisé. Au plan collectif, pour un groupe en

! Khair, Tabish. 2010. Apaiser la poussiére. Traduit de ’anglais (Inde) par Blandine Longre. Paris :
Les Editions du Sonneur, 222 p.
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reconstitution, la préservation d'une mémoire commune permet d’assurer la survie
d’une identité originale au sein de sa société d’accueil. Face a la crainte de perdre cette
identité aux mains d'une lente acculturation, I’adéquation est rapidement faite entre
préservation de 1’identité et préservation de la mémoire. « Assimilation into a host
society is often viewed as a loss of memory, which in turn is the most obvious evidence
of loss of identity.2 » Au sein de nombreuses populations réfugiées, un long devoir de
mémoire est donc activement entrepris en s’abreuvant aux seules sources qui lui sont
disponibles : la culture, la langue et les traditions d’origine :
Ce que la tradition, et plus spécifiquement la religion qui en est le « code de sens
», produit, c'est un univers de significations collectives dans lequel les
expériences quotidiennes qui plongent les individus et le groupe dans le chaos,
- sont rapportées a un ordre immuable, nécessaire et préexistant aux individus et
au groupe eux-mémes.>
La sociologue des religions Hervieu-Léger rappelle le role identitaire de la tradition
comme valeur refuge dans les moments de grand bouleversement. Dans des sociétés
perturbées®, &crit-elle, des productions ethnico-religieuses particuliéres se développent
grice a des « processus d'invention ou de réinvention d'un imaginaire de la continuité,
dans lequel un groupe ou une société puise de nouvelles raisons de croire & sa propre
pérennité’ ». On voit quelle importance 1’auteure accorde ainsi a 1’imaginaire. De la
méme maniere, 1’exil qui, selon Rudhramoorthy Cheran, a toujours représenté pour les
Tamouls une forme de punition pire que la mort, ouvre désormais de nouveaux
horizons et de nouvelles formes d’appartenance aux Tamouls sri-lankais au Canada’,
Désormais, les milieux diasporiques eux-mémes se transforment en de nouveaux
champs d’investigation en méme temps que des terreaux fertiles pour la transplantation

de traditions au moyen de la force de I’imaginaire, de I’image et de I’imaginé.

2 Cheran, 2000, p. 195

3 Hervieu-Léger, 1993, p. 125

4 Paru en 1993, I’ouvrage d’Hervieu-Léger cite comme exemples de contexte perturbé les Balkans et
I’Irlande du Nord.

5 Hervieu-Léger, 1993, p. 236

6 Cheran, 2007, p. 151
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1.2  Problématique et questions de recherche

Immigrer, c’est avant toute chose perdre :
un pays, un travail, ses amis, etc.
Lyliane Rachédi’

Fuir son pays, quitter sa terre natale pour se réfugier 1a ou1’on voudra de soi, doit certes
constituer I’une des épreuves humaines les plus difficiles surtout a I’dge adulte. Perte
de liens familiaux et sociaux, de son emploi, perte d’un univers familier, d’un code de
vie patiemment apprivoisé pour tenter de « refaire sa vie » ailleurs. L’expression elle-
méme est angoissante. La tidche de s’adapter 2 un nouveau climat, & une nouvelle
société, avec une langue, une culture et des valeurs souvent trés différentes et, surtout,
tenter de s’y faire une place est un défi qui, parfois, peut se relever trop formidable.

Plusieurs n’y arrivent pas®.

Lorsque la mort frappe avec soudaineté, personne n’est jamais bien préparé. Encore
moins les personnes immigrantes ou réfugiées. Dans leur nouveau pays d’adoption
dont les valeurs et les croyances ne sont souvent pas les mémes que celles de leur pays
de naissance, ces gens ne peuvent pas se tourner vers leurs coutumes traditionnelles.
Par exemple, dans les traditions hindoues, on croit généralement qu’une personne ne
doit pas étre laissée seule au moment de sa mort. Dans les villages ruraux du nord du
Sri Lanka, d’ou proviennent la plupart des Canadiens-Tamouls’, on incinére
généralement le corps le lendemain du déces, parfois la journée méme. Au Canada, il
se passe souvent plus d’une semaine entre le décés et la crémation du défunt, mettant

en péril le salut de son dme.

7 Rachédi, 2008, p. 88

8 Voir Ratkowska & De Leo, 2013. « Suicide in Immigrants: An Overview. » Open Journal of Medical
Psychology, vol. 2, p. 124-133

° Appellation construite sur le modéle des désignations Canadien-Frangais et Canadien-Anglais. Voir
chapitre V1.
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« For Hindus, delay in cremating the body could, in theory, disturb the proper
progress of the soul and prevent it from becoming an ancestor or being reborn.
[...] There is a belief that unless the rituals at the time of death are performed
properly the dying person will not pass on to the next life but will remain a ghost.
This spells disaster not just for the patient but also for the family
subsequently.'%

Dans un ouvrage publié en 2006, et intitulé Religions in Global Society, Peter Beyer,
spécialiste canadien des sciences des religions, écrit que la reconstruction d’institutions
religieuses est une importante source de continuité pour les personnes migrantes
confrontées 4 des changements radicaux!!. On se rend compte de la justesse de ces
propos quand on considére que plusieurs dizaines de temples tamouls sri-lankais ont
été construits ou aménagés au Canada depuis I’arrivée des premiers réfugiés au milieu
des années 1980. Cette communauté est aujourd’hui estimée a plus de 300 000
personnes. Elle est composée en bonne partie de primo-arrivants qui, entre les années
1983 et 2009, ont fui les violences et I’insécurité liées a la guerre civile dans leur pays,
mais elle comprend aussi leurs enfants dont les plus 4gés ont maintenant entre vingt et
trente ans. Ceux-ci, pour la plupart, sont nés ici et ils n’ont jamais connu le pays

d’origine de leurs parents.

La communauté canadienne d’origine tamoule sri-lankaise est maintenant parvenue a
‘un tournant. Forte aujourd'hui de plusieurs centaines de milliers'?, elle a su recréer ici
des lieux de culte, des rituels et des pratiques religieuses sur le modéle des fagons de
faire traditionnelles et ancestrales, avec le souci évident d’une recherche d’authenticité.

Pourquoi ?

10 Firth, 2000b, p. 344 ; Firth, 2000a, p. 31

11 Beyer, 2006, p. 104

12 C'est au Canada que se trouverait la plus grande diaspora tamoule sri-lankaise au monde, estimée
entre 150 000 et 400 000 personnes. Voir section 2.2.2 du prochain chapitre. On en trouverait plus de
150 000 en Inde, plus de 200 000 en Europe, principalement en Grande-Bretagne, en Allemagne, en
Suisse et en France et prés de 10 000 en Australie. (Wayland, 2004, p. 418)



20

Qu’est-ce qui pousse ces individus, ces familles et leurs leaders religieux & accorder de

I’importance a cette notion d’authenticité ?
Sur quoi repose cette quéte d’authenticité dans I’exécution des rites de fin de vie ?

Pourquoi cette quéte d’authenticité est-elle importante pour cette communauté,
particuliérement au Canada, au sein d’une des sociétés les plus ouvertes i la
globalisation et autant tissée d’hybridité, d’interdépendance économique et de mixité

ethnique et culturelle ?

Egalement, qu’est-ce qui a motivé le développement et I’élaboration des rites
funéraires tamouls saiva & Montréal et Toronto au point que leurs funérailles soient

désormais les plus cofiteuses!'® sur le marché funéraire canadien ?

Et enfin, en quoi ou comment cette qualité d’authenticité peut-elle agir sur ’ethnicité

d'une communauté en situation diasporique ?

Vijay Prashad, historien indien contemporain, avance que cette quéte des immigrants
sud-asiatiques aux Etats-Unis vers 1’« authenticité » de leurs traditions est nourrie,
entre autres, par un sentiment d’infériorité face a la culture « blanche »'#. Pour ma part,
je soumets trois hypothéses. La premiére est que cette recherche d’authenticité serait
liée & un désir partagé par plusieurs dans la communauté et que d’aucuns considérent
comme un devoir : celui de transplanter, dans leur nouveau milieu de vie, les traditions
culturelles et religieuses de leur famille et de leurs ancétres et, en méme temps, d’en
assurer la pérennité. Pour ce faire, ils ont développé diverses sfratégies de transmission
identitaire ou les acteurs ont tenté de reproduire ici le plus fidélement possible ce que

faisaient leurs parents et leurs ancétres au pays d’origine.

13 Selon quelques responsables d’établissements funéraires.
14 Prashad, 2000, p. 157
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Ma seconde hypothése est que cette quéte de 1’authentique est en lien avec la volonté
des endeuillés d’assurer a leur défunt, surtout s’il est 4gé, la méme qualité de
prestations que lui-méme a pu accorder & ses parents ou a ses ainés lors de leur décés
alors que tous vivaient encore au Sri Lanka. Probablement avec le secret espoir que

leurs enfants feront de méme pour eux au moment de leur propre mort.

Enfin, je relie cette recherche de I’authenticité au fait que la communauté tamoule
d’origine sri-lankaise serait passée, au fil des derniéres années, d'une attitude
simplement transnationale (Glick-Schiller ef al, 1992 ; Portes et al, 1999) a une posture
désormais cosmopolite!® (Hall, 2002 ; Beck, 2006 ; Vertovec, 2010 ; Lourme, 2012).
Ce faisant, elle se mesure désormais davantage 4 la culture dominante de son pays
d’accueil, a Montréal et & Toronto, mais aussi aux autres cultures ou vivent également
des diasporas tamoules. Le besoin d’authentifier ses propres traditions serait, 8 mon

avis, un important motivateur.

D’ailleurs, cette quéte d’authenticité parmi des communautés hindoues diasporiques a
été notée, il y a déja quelques années, par Fred Clothey, un pionnier des études rituelles
et spécialiste des religions sud-asiatiques. Celui-ci avait alors procédé a une vaste étude
comparative au sein de divers groupes hindous issus de I'immigration, notamment a
Singapour, en Malaisie et méme & Pittsburgh, en Pennsylvanie, dans la communauté
tamoule du temple Sri Venkateswara de Penn Hills. Or, Clothey signale que dans leurs
recherches pour recruter des prétres de temple, la plupart des communautés
immigrantes favorisaient des brahmanes de formation, familiers des textes sanskrits,
mais que d'autres, et en particulier les Tamouls, priorisaient des ritualistes certifiés

("authenticated" ritual technicians!®).

15 Ce passage du transnationalisme au cosmopolitisme fait I’objet d’un des points majeurs de cette
theése : voir chapitre VI, section 6.3.2
16 Clothey, 1992, p. 129
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Cette importance accordée & I’authenticité par les adininistrateurs du temple de Penn
Hills est confirmée par Vasudha Narayanan, spécialiste des traditions hindoues. Celle-
ci raconte que, lors d’une de ses premiéres visites, elle s’est vue remettre un dépliant
renfermant 1’avis suivant : « Visitors from all over the U.S., Canada, and India have
expressed their gratification at being able to pray in an authentic temple constructed on
the North American soil.!” » Méme son de clocle de la part de Mary F. Linda qui a suivi
la construction de nombreux temples hindous aux Etats-Unis : « The "authenticity" of
these "traditional" temples is enhanced and perhaps even "guaranteed" by the
participation of an architect from Madras, Tamil Nadu, and members (shilpis) of his
workshop, in the design and construction process'® ». Méme si la presque totalité des
matériaux qui ont servi a la construction de ces temples « authentiques » est d’origine
locale, c'est-a-dire américaine, les représentations divines (tam. miriti), par contre, sont
obligatoirement indiennes, sculptées dans le granit noir ou coulées dans un alliage de

cing métaux'®. « This too is a marker of "authenticity".2° »

Les Tamouls sri-lankais de Montréal ne sont pas en reste. C’est également
’authenticité qui fut au cceur de la démarche de la communauté saiva de Dollard-des-
Ormeaux dans la construction du temple Thiru Murugan®'. Celui-ci s’enorgueillit en
effet d’avoir été le premier au Québec a confier ’élaboration de ses plans et son
ornementation intérieure & un architecte (tam. stapati) et des artisans (tam. cirpi) venus
du Tamil Nadu, spécialisés dans la construction de temples qui respectent les principes

et les codes des antiques traités de 1’architecture sacrée indienne?2. Pour les membres

17 Narayanan, 1992, p. 148

18 Linda, 1999, 389. Une expérience similaire est aussi racontée par Eck (2000, p. 220) & propos du
New England Hindu Temple d’ Ashland, au Massachusetts, consacré en 1990

19 Skr, panchaloka : bronze, étain, cuivre, argent et or.

20 Linda, 1999, p. 389

21 On peut consulter I’histoire officielle du temple (talapuranam) sur son site web :
[http://montrealmurugan.org/history html]. Cons 21.09.2013

22 Dont les Vastu Sastra. Toutefois, « les régles développées dans le sud dravidien, et qui concernent
donc le temple Thiru Murugan, sont tirées des agama shivaites rédigées en tamoul. » (Bradley &
Théophile, 2006, p.3)
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de cette communauté, les temples et les rituels religieux qui y sont accomplis servent
de points d’ancrage identitaires face a4 un environnement qui, en coﬁpmdson avec
celui du nord rural du Sri Lanka, est radicalement différent. A ce propos, la chercheure
Victoria Gross ajoute que les rituels qui s’y déroulent sont, pour cette raison, considérés
authentiques, non déformés ou dénaturés. « For the Montreal Murugan Temple,
authenticity and authority rest in both the antiquity of Sanskritic Hinduism and the

ability to inhabit contemporary Western epistemologies.?* »

Dans le cours de la présente étude, j’ai souhaité analyser plus particulierement les rites
de fin de vie traditionnels de la communauté tamoule d'origine sri-lankaise au Canada.
Ces rites, comme tous les rituels d'ailleurs, jouent un rble important dans la
transmission de I’ethnicité et donc dans la construction idehtitaire des jeunes de
seconde génération de méme que dans la reformation identitaire des nouveaux arrivants

en contexte diasporique.

« Rituals conducted at religious sites contribute to the reproduction of ethnicity
by re-enacting ceremonies in ways that are often unique to particular ethnic
groups. In fact, ritual is a major mechanism for the maintenance, reinforcement,
and inter-generational transmission of ethnic identity.?* »

Pour étre considérés valables mais surtout efficaces, les rituels doivent étre accomplis
de fagon trés précise, tels qu’ils ont été prescrits par les textes et la tradition dans
chacune de leurs composantes : durée, séquence, paroles, gestuelle, déplacements,
accessoires, etc. A Montréal et & Toronto, les Tamouls interviewés au bénéfice de la
présente recherche estiment que les rites funéraires sont généralement exécutés
correctement mais ils avouent en méme temps qu’ils n’ont pas vraiment les
connaissances nécessaires pour en juger adéquatement. Tout au plus ont-ils a leur
disposition les souvenirs de leur mémoire personnelle et les récits qu’on leur a fait de

funérailles traditionnelles.

2 Gross, 2009, p. 94
% Ebaugh et Chafetz, 2000, p. 388
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Si, dans les années 1980 et 1990, ’anthropologie des migrations humaines s’est surtout
intéressée a l’identité et 1’ethnicité (Bastenier, 1986 ; Breton et al, 1990 ; Williams,
1992), depuis, la recherche académique en lien avec les migrants, les réfugiés et les
diasporas ambitionne de couvrir tout un ensemble de nouveaux terrains d’investigation
afin de mieux comprendre le phénoméne croissant de la mobilité sociale. Désormais,
tous les secteurs sont mis sous enquéte : la vie familiale, ’éducation, le travail et la

santé, I’économie transnationale, etc. (Vertovec, 2010a).

Si le sujet de la mort en migration a peu été étudié jusqu’a maintenant dans les sciences
sociales au Canada®’, la mort en diaspora I’a été encore moins. L’Europe a pris les
devants avec Chaib (2000) sur les morts nord-africains en France et Petit (2005) sur les
migrants ouest-africains, toujours en France, p.uis Berthod (2006) sur les Portoricains
de New York, et Lestage (2012) sur les migrants mexicains aux Etats-Unis. Toujours
au Etats-Unis, une des meilleures études produites sur cette question au cours des

récentes années est signée Akhtar (2011).

Pour sa part, la littérature académique canadienne ayant pour théme la communauté
tamoule d’origine sri-lankaise au Canada, bien qu’elle se soit quelque peu enrichie au
cours des récentes années, n’est pas trés élaborée et porte beaucoup sur des aspects
politiques reliés a la guerre civile et au nationalisme tamoul (Jeyaratnam Wilson, 1988
et 1994 ; Naidoo, 1998 ; Hyndman, 2003 ; Cheran 2000, 2007 et 2009), ou encore sur
des themes reliés aux études sociales, féminines ou générationnelles (Brunger, 1994 ;
Aruliah, 1995 ; Ramachandran, 1995 ; Sivarajah, 1998 ; Aujla, 2000 ; Balasingham,
2000 ; Sandercock et al, 2004). Une mention toute spéciale doit étre faite a I’endroit de
la chercheure Torontoise Vappu Tyyskd qui a produit de nombreuses recherches
éclairantes, notamment sur les relations parent's-enfants au sein de la communauté

tamoule canadienne (2005, 2006, 2008).

25 Notons toutefois les avancées importantes de Rachédi et af (2010a, b, ¢, d) et Dimé & Fall (2011).
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La méme communauté a également été étudiée sous ’angle du rapport a la religion
(Pearson, 1996 et 1999 ; Sekhar, 1999, Coward, 2000 ; Younger, 2002 ; Banerjee &
Coward, 2005 ; Bramadat, 2005 ; Beyer, 2005 et 2006 ; Gross, 2009), mais peu
d’auteurs se sont intéressés a I’interaction entre ethnicité et religion chez de jeunes
immigrants. A ma connaissance, seul Amarnath Amarasingam (2008) a investi ce

champ épistémologique et de trés belle fagon.

Signalons en terminant I’excellente étude en anthropologie linguistique de Sonia Neela
Das (2008) sur les communautés tamoules de la région montréalaise, celle d’origine

sri-lankaise et celle d’origine indienne plus anciennement établie.

13 Cadre théorique

« Death is a problem of the living.
Dead people have no problems. »
Robert Elias?

1.3.1 Introduction

La présente thése vise & démontrer I’importance des rituels religieux dans le processus
de reconstruction identitaire en contexte diasporique, particuliérement dans un cas de
déterritorialisation forcée. Le cas étudié est celui de la communauté tamoule réfugiée
au Canada depuis prés de vingt-cing ans en raison de la guerre civile au Sri Lanka
(1983-2009) et le rituel religieux analysé est le rite hindou saiva de fin de vie qui

s’étend sur plus d’un an suivant le déces.

% Elias, 1985, p. 3
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J’entends démontrer, d'une part, comment les rituels religieux, et notamment celui du
rite funéraire, sont 1’occasion pour une communauté diasporée de se réunir et de
reprendre contact avec ses traditions, sa culture, ses fagons de faire ancestrales et ainsi
entretenir et développer, ou encore découvrir dans le cas des plus jeunes, ses racines

identitaires.

Je souhaite également démontrer comment, au fil du temps, le rituel funéraire tamoul
hindou sri-lankais s’est dévéloppé au Canada. Au cours des premiéres années suivant
l’a;rrivée des premiers réfugiés, tout manquait au plan des ressources?’ pour procéder
da maniére adéquate a un rituel complet. Par la suite, si les ressources matérielles et
humaines étaient désormais davantage disponibles, I’idée d’un éventuel retour au pays
natal dés la fin des combats handicapait la volonté de la communauté d’investir temps
et ressources dans le développement du rituel traditionnel. Ce n’est que depuis le début
du nouveau siécle, et plus particulierement depuis la fin de la guerre civile, en 2009, et
I’anéantissement des Tigres tamouls?®, que s’est formée, dans les esprits de plusieurs,
la conviction que I’avenir de la communauté ne passait plus par le Sri Lanka mais bien
par le Canada, le pays de naissance de toute une nouvelle génération de Canadiens-

Tamouls.

Dans le but d’accomplir cette double démonstration, j’ai mobilfsé un certain nombre
d’objets théoriques qui vont concourir a encadrer ma recherche sur des bases sociales,
. subjectivistes et constructivistes. En outre, ils vont me permettre de dresser une analyse
rigoureuse des principales composantes d’un argumentaire portant sur l’identité,

I’ethnicité, la diaspora et les rituels religieux.

La présente étude sur la reproduction de rites funéraires traditionnels en milieu
diasporique s’inscrit dans plusieurs champs épistémologiques: en sciences des

religions, d’abord, pour I’étude des rites de fin de vie, mais aussi en sociologie quant

27 Aussi bien matérielles qu'humaines, aucun prétre de funérailles n’étant encore arrivé a I’époque.
28 Liberation Tigers of Tamil Eelam (LTTE).
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au rapport d’un groupe immigrant minoritaire face 4 une majorité d’« anciens
établis?® » et 4 de nouveaux cadres légaux. Ma recherche emprunte également a
I’ethnographie, du moins dans sa composante enquéte de terrain, de méme qu’a

I’anthropologie culturelle et, dans une mesure moindre, & ’histoire.

Parmi les nombreuses approches théoriques avancées au XXe siécle dans 1’étude des
rituels’, on trouve deux avenues principales. La premiére, celle particuliérement bien
développée par Victor Tumner et Clifford Geertz, privilégie ’interprétation. La seconde,
mise de I’avant par Stanley Tambiah et, plus récemment, par Catherine Bell et Ronald
Grimes, est qualifiée de performative : en présence d’un rituel, on doit moins chercher
a comprendre ce que celui-ci signifie et davantage s’interroger sur ses effets et sur les

" raisons pour lesquelles celui-ci est accompli.

Un des dangers de I’approche interprétative, aux dires de ses opposants, est qu’elle peut
mener dans plusieurs directions différentes, parfois opposées, et ainsi facilement égarer
le chercheur. De plus, les tenants de ’approche performative font valoir que toute
interprétation d’un rituel est forcément réductrice, en ce sens qu’elle ne peut étre menée
qu’a partir des seules informations détenues par 1’interpréte, plusieurs dimensions du
rituel peuvent ainsi étre écartées ou ignorées. On aura compris que c’est 1’approche

performative qui sera privilégiée dans la présente thése.

C’est donc dans une perspective performative que j’ai choisi d’entreprendre 1’étude du
rituel religieux saiva que des prétres spécialisés (kiriyai kurukkal) accomplissent
réguliérement dans des salons funéraires de Toronto et de Montréal. Avec
détermination et rigueur, ceux-ci s’appliquent a reproduire le plus fidélement possible
le rite traditionnel de fin de vie des Tamouls hindous des villages du nord du Sri Lanka.

Il s’agit d’une performance complexe comprenant, entre autres, un foyer dont les

2 Cette expression est de Bastenier (2004, p. 13) qui I’avait lui-méme emprunté 2 Elias (1965) : « The
Established and the Outsiders ».

30 Pour une étude fort compléte des diverses théories du rituel (phénoménologique, psychanalytique,
etc.), voir Bell (1997)
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flammes sont nourries 4 la maniére d'un sacrifice, de méme que des dizaines
d’accessoires et d’ingrédients dont des fruits, du riz, et une grande quantité de

végétaux’!.

Au cceur de la présente thése, j’entends démontrer que le développement du rite de fin
de vie saiva au Canada, au point de représenter actuellement le rituel le plus cofiteux
sur le marché local des entreprises funéraires®, démontre une réelle volonté de la part
de la communauté tamoule canadienne de s’ancrer profondément dans son pays
d’adoption. En méme temps, je chercherai & savoir si les membres de la communauté
considérent ces rites comme véritablement authentiques, c’est-a-dire accomplis en
conformité avec ceux du pays d’origine, et si cette question de 1’authenticité représente

pour eux un élément d’importance.

Pour ce faire, j’entends mettre a i)roﬁt quelques concepts théoriques développés au
cours de la seconde moitié du XXe siécle par trois importants chercheurs en sciences
humaines. D’abord, 1’anthropologue Arjun Appadurai et sa démonstration de
I’importance de 1’imaginaire individuel et collectif en situation diasporique, puis le
sociologue Stuart Hall et sa définition des jeux complexes de I’ethnicité et de I’identité
chez des populations minoritaires. Enfin, c’est avec les réflexions du philosophe

québécois Charles Taylor que j’étudierai la question de I’authenticité.

On reconnaitra, au fil de I’ouvrage, quelques autres éléments théoriques mobilisés pour
’analyse d’une partie ou d’un aspect du rituel de fin de vie tamoul saiva. Par exemple,
les recherches de Victor Turner sur la liminalité seront instrumentalisées lorsqu’il sera
question d’un autre état liminaire, celui d’une communauté déterritorialisée par la
violence et la guerre et désormais réfugiée a des milliers de kilomeétres de son pays

d’origine. Egalement, lorsqu’il sera question de la compréhension exacte des traditions

31 On trouvera en Annexe H un recueil de photographies dont certaines portent sur cette cérémonie
religieuse, et en Annexe F une liste des ingrédients & fournir au prétre lors de funérailles tamoules
saiva.

32 En moyenne, les cofits totaux s’établiraient & environ 10 000 $.
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souvent obscures liées au rite funéraire tamoul saiva, on fera intervenir Frits Staal pour
qui, les rites religieux hindous n’ont pas de signification symbolique. Pour Staal, ce
sont par contre d’importants agents de transmission et de transformation et il importe

de les accomplir scrupuleusement et de maniere rigoureuse.

1.3.2 Appadurai : I’image, I’imaginaire, ’imaginé

Un des défis les plus importants qui s’imposent aux populations délocalisées, réfugiées
ou transitoires est celui de la production de localité en tant que structure de sentiment,
mais aussi en tant que formation sociale cohérente. Et un des meilleurs outils utilisés
aujourd'’hui pour y parvenir est ’imagination. Cette affirmation est au cceur de la
réflexion d’Arjun Appadurai. Les victimes de migration forcée, a-t-il observé, utilisent
beaucoup I’imaginaire afin de les aider a traverser ces périodes de bouleversement
intense. Pour Appadurai, I'imagination n'est pas simplement évasion ou réverie, ni pure
contemplation, ni passe-temps intellectuel. L'imagination, écrit-il, est devenue une
forme de travail produisant de la localité et de 1’identité, deux éléments essentiels a

toute forme de survie en milieu diasporique®.

Sociologue et anthropologue, Appadurai est né en Inde en 1949. Installé aux Etats-Unis
depuis plusieurs années, il s’intéresse & la modernité, 3 la mondialisation et, plus
particuliérement, aux populations déplacées, réfugiées ou en transit que 1’époque
actuelle semble produire en toujours plus grand nombre. Appadurai est 1’inspirateur
d’un des courants les plus récents de 1’anthropologie culturelle appelé multi-sited
ethnography, une lecture ethnologique qui traverse les frontiéres de I’espace et du

temps, mais surtout celles des nations-états, dans le but de s’intéresser aux phénomeénes

33 Ses réflexions sur la condition diasporique a conduit Appadurai 4 proposer une nouvelle typologie
des diasporas : celles de I'espoir, celles de la terreur et celles du désespoir (2001, p. 32).
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et aux caractéristiques partagés par les peuples diasporiques et les nouvelles

communautés transnationales.

Pour Appadurai, deux éléments caractérisent le monde contemporain. D'une part, les
flux en tous genres, c'est-a-dire la circulation des biens, des personnes, des idées, etc.
qui, selon lui, définissent mieux le monde actuel que les organisations et les structures.
L’autre caractéristique de ce monde actuel de plus en plus fragmenté et délocalisé,
écrit-il, est le role primordial joué par ’imagination, particuliérement en contexte
migratoire ou les individus sont condamnés a s’inventer des mondes formés a la fois
de souvenirs et d’espoirs, mais aussi des univers de sens sans cesse recomposés afin de
s’adapter a des conditions toujours changeantes. C’est cet exercice qu’Appadurai

appelle la production de la localité.

« I view locality as primarily relational and contextual rather than as scalar or
spatial. I see it as a complex phenomenological quality, constituted by a series
of links between the sense of social immediacy, the technologies of interactivity
and the relativity of contexts. I use the term ‘neighbourhood' to refer to the
actually existing social forms in which locality, as a dimension or value, is
variably realized.?* »

Mais Appadurai n’est pas dupe. Il sait bien que la séduction de I’imaginaire est
également utilisée par le « systéme », c’est-a-dire le marché, les états et les forces
globalisantes dans le but de fagonner les esprits. Sauf que I’imagination, écrit-il,

posséde également une remarquable force de contestation.

« This view of the role of the imagination as a popular, social, collective fact in
the era of globalization recognises its split character. On the one hand, it is in
and through the imagination that modern citizens are disciplined and controlled
by states, markets, and other powerful interests. But is it is also the faculty
through which collective patterns of dissent and new designs for collective life
emerge.>® »

3¢ Appadurai, 1995, p. 204
35 Appadurai, 2000, p. 6
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Aujourd'hui, avec un nombre toujours plus grand de populations déterritorialisées, on
assiste de plus en plus a la création de solidarités transnationales dont les liens sont
constamment alimentés et raffermis a distance au moyen des ressources d’un
imaginaire collectif. Appadurai considére que c’est le cas des Canadiens-Tamouls : «
[1ls] inventent leur propre identité dans divers endroits de la planéte, ou ils possédent
suffisamment de syrppathisants pour favoriser l'apparition de connexions multiples, au

sein d'une sphére publique plus large de la diaspora3® ».

Appadurai fait valoir que les migrations humaines, celles des touristes, des travailleurs
étrangers et des immigrants, méme celles des réfugiés et des communautés brutalement
déterritorialisées, ne sont jamais synonymes de perte totale d’identité. Ces gens ne se
fondent jamais totalement dans ’anonymat de la culture dominante de leur société
d’accueil. La globalisation et la mondialisation, soutient-il, n’entrainent pas
automatiquement la perte de civilisation et ce, précisément en raison de 1’imaginaire
collectif et de la localité imaginée. A ce propos, 1’auteur emploie le terme culturalisme,
cette fois débarrassé de ces préfixes habituels, soit bi-, inter-, ou muiti-. Ce terme de
culturalisme, soutient Appadurai, convient particuliérement bien aux acteurs qui
€laborent leur identité en toute conscience ou qui travaillent a sa reconstruction. C’est
le cas au pfemier chef des individus et des communautés en situation diasporique.

‘Le culturalisme est la mobilisation consciente des différences culturelles, au
service d'une politique plus largement nationale ou transnationale. Les
mouvements culturalistes représentent la forme la plus courante de travail de
l'imagination. Le plus important est que ces mouvements sont conscients d'eux-
mémes : de leur identité, de leur culture, et de leur hérii:age.37

Cette définition, me semble-t-il, convient tout a fait aux communautés tamoules sri-
lankaises de Montréal et de Toronto, et elle explique, en partie & tout le moins,
I’importance que celles-ci accordent aux ritualités de toutes sortes, la plupart du temps

adaptées et réinventées. Ce travail de production de localité démontre un intense travail

3 Appadurai, 2001, p. 56
37 Appadurai, 2001, p. 45
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imaginatif effectué dans le but d’entretenir a la fois I’imaginaire individuel et collectif,
mais aussi la communauté imaginée, un concept développé quelques années plus tot

par Benedict Anderson3?,

1.3.3  Stuart Hall et le jeu des identités

Il sera beaucoup question d’identité dans cette thése, et plus particuliérement de
reconstruction identitaire en contexte diasporique. Ce sont 1a des thémes qui ont inspiré
de nombreux chercheurs et qui continuent d’alimenter la recherche académique. Parmi
les auteurs qui ont contribué des réflexions éclairantes sur ces sujets, et sur d’autres qui
leur sont reliés, j’ai retenu plus particuliérement la pensée de Stuart Hall, théoricien et
sociologue, figure centrale du mouvement des Cultural Studies au Royaume-Uni 4 la

fin du siécle dernier.

Tout au long de son ceuvre, ses thémes de prédilection ont été les mémes : la culture,
I’identité, I’hybridité culturelle et les diasporas. Hall s’est aussi beaucoup employé &
dénoncer les dangers de ’essentialisme. L’essentialisme, écrit Hall, considére que
Iidentité culturelle d'une personne est une qualité immuable liée & sa naissance et 4 ses
ancétres, fondée sur une définition restreinte : son pays natal ou sa langue maternelle,
par exemple. Au contraire, insiste Hall, 1’identité culturelle n’est pas inscrite dans les
génes des individus. Ce n’est pas un donné naturel, fixé i jamais : « Elle n’est pas une

fois pour toutes®. »

Le concept d’identité mis de I’avant par Hall est en quelque sorte a I’opposé de la
posture essentialiste. Il s’agit plut6t pour lui de quelque chose de fluide, en constante

évolution et qui peut étre traité de maniére stratégique : 4 partir d’un bassin de

38 Anderson, Benedict. 1983. Imagined Communities. Reflections on the origin and spread of

nationalism.
3% Hall, 2008c, p. 315
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différentes identités personnelles, chacun peut revétir celle qu’il croit appropriée en
fonction du contexte auquel il est confronté. « Identities are never unified and, in late
modem times, increasingly fragmented and fractured; never singular but multiply
constructed across different, often intersecting and antagonistic, discourses, practices

and positions.*® »

En méme temps, Hall ne rejette pas une certaine forme d’« unicité » culturelle, telle
que le concept de « négritude », par exemple, mis de 1’avant au XXe siécle par Césaire
et Senghor. Une telle identité culturelle peut alors étre partagée par un grand nombre
de gens qui peuvent par ailleurs se distinguer sur de nombreux autres plans.
Selon les termes de cette définition, nos identités culturelles reflétent les
expériences historiques communes et les codes culturels partagés que nous
fournissent - nous au sens d'« un seul peuple» - des cadres stables, immuables et
continus de référence et de signification, au-dela des divisions et des vicissitudes
de I'histoire réelle.*!
Pour Hall, I’identité culturelle est tributaire du passé aussi bien que du futur de chaque
individu. « It is not something which already exists, transcending place, time, history
and culture. It is always constructed through memeory, fantasy, narrative and myth.*>»
Le méme constat peut également &tre fait, soutient Hall, & propos de I’identité
politique et, encore mieux, de I’identité diasporique :
L’expérience de la diaspora, comme je l'entends ici, est définie non par son
essence ou sa pureté, mais par la reconnaissance d'une nécessaire hétérogénéité
et diversité ; par une conception de 1'« identité» qui se vit dans et a travers, et
non malgré, la différence; en un mot par I'hybridité. Les identités diasporiques

sont celles qui ne cessent de produire et de se reproduire de nouveau, a travers
la transformation et la différence.*?

Hall définit D’ethnicit¢é comme une construction en constante évolution, jamais

terminée, englobant 4 la fois des aspects historiques, politiques et culturels, et

% Hall, 1996, p. 4

41 Hall, 2008c¢, p. 312
42 Hall, 1990, 225-226
43 Hall, 2008c, p. 324
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s’étendant sur une longue période de temps. C’est le résultat de ce construit ethnique
qui constitue pour chaque groupe, peuple ou nation, son identité collective. Elle est

constamment en formation et en transformation, toujours en cours, jamais fixe*.

En diaspora, écrit Hall, les identités deviennent multiples, elles se mélent 4 d'autres et
deviennent poreuses. « Les identités se construisent & travers la différence - et non en
dehors d'elle.* » 11 donne I’exemple d’un immigrant de la Barbade & Londres qui serait
sollicité pour participer a des activités sportives, culturelles ou autres, organisées par
d’autres Barbadiens, ce qui est tout a fait normal. Mais le méme homme pourrait
également étre considéré comme appartenant 4 la communauté plus large des gens
originaires des Indes Occidentales (West Indies). Plus globalement, celui-ci pourrait
aussi s’investir dans des mouvements de défense des droits des populations noires
britanniques, ou encore, dans des groupes de promotion des racines africaines et de la

culture afro-américaine®.

C’est un péu aussi I’histoire personnelle de Stuart Hall. A 20 ans, au début des années
1950, celui-ci quitte sa Jamaique natale pour se rendre étudier en Angleterre.
Jusqu’alors, écrit-il, il n’avait jamais entendu personne se présenter comme Noir, ni
faire allusion & quelqu’un comme étant une personne noire. Rapidement, il a compris
(jue cette couleur noire était moins une question de pigmentation de la peau qu’une
catégorie sociale. « The Black I'm talking about is a historical category, a political
category, a cultural category*’. » Un peu de la méme fagon, une des personnes
interviewées dans le cadre de la présente recherche m’a confié que c’est & Montréal
qu’elle a découvert ce qu’était 1’Asie du Sud, un concept dont elle n’avait jamais

entendu parler durant toutes ses années passées au Sri Lanka.

# Hall, 1990, p. 222
4 Hall, 2008a, p. 271
4 Hall, 2008d, p. 329
41 Hall, 1997b, p. 53
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Décédé I’an dernier, Hall est demeuré jusqu’a la fin de sa vie un fin observateur de la
société, particuliérement quant a la globalisation des marchés et & la mobilité de plus
en plus grande des populations. S’il est d’avis qu’il existe bel et bien présentement une
force dominante qui vise une « homogénéisation culturelle » au niveau de la planéte*®,
il y a aussi, écrit-il, «a coté de cela, des processus qui décentrent lentement et
subtilement les modéles occidentaux, provoquant une dissémination de la différence
culturelle tout autour du globe*® ». Pour Hall, ces forces contribuant au rééquilibrage
de I’offre culturelle sont celles des diasporas installées un peu partout aux quatre coins
du globe et qui, loin de se fermer et de refuser la culture dominante, se servent des
mémes outils qu’elle pour développer leurs propres réseaux identitaires.
Les flux non régulés et souvent illégaux des peuples et des cultures sont aussi
puissants et irrésistibles que les flux sponsorisés du capital et des technologies.
Les premiers inaugurent un nouveau processus de « minorisation » au sein des
vieilles sociétés métropolitaines dont on a trop longtemps présumé en silence
qu'elles étaient culturellement homogénes. Ces « minorités » ne sont absolument

pas « ghettoisées » ; elles ne restent pas longtemps enclavées. Elles s'engagent
dans la culture dominante sur un front trés large.>¢

Ce sont principalement les réflexions de Stuart Hall qui m’ont aidé dans ’analyse de
la reconstruction identitaire de la communauté tamoule d’origine sri-lankaise au

Canada via ses rites funéraires.

1.3.4 Charles Taylor et I’authenticité

« Ouwr critical awareness of 'authenticity’
will help us to bring new perspectives to
bear on the study of others, and on
ourselves studying others. »

Richard Handler”!

8 On peut penser ici 4 Hollywood et 4 de grands groupes informatiques américains tels que Microsoft,
Apple, Google et Amazon.

4 Hall, 2008d, p. 347

50 Hall, 20084, p. 346

5! Handler, 1986, p. 4
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A la définition de ’adjectif authentique, le Petit Robert indique : « dont 1’autorité, la
réalité, la vérité ne peut étre contestée. » Et au substantif féminin authenticité, le méme
dictionnaire précise : « qualité de ce qui mérite d’étre cru, qui est conforme a la vérité ».
Enfin, dans I’extension du sens donné au terme authenticité, le Robert ajoute une notion

qui peut surprendre : la sincérité.

En langue anglaise, les deux mémes termes ont sensiblement les mémes sens qu’en
francais, bien que certains dictionnaires ajoutent quelques nuances. Le Collins a
I’avantage d’étre un double dictionnaire, c’est-a-dire que, pour certains t;,rmes, il
propose les définitions les plus usuelles a la fois en anglais britannique et en anglais
américain qui sont parfois des idiomes passablement différents. A I’adjectif authentic
a la britannique, le dictionnaire Collins donne le sens suivant: « accurate in
representation of the facts; trustworthy; reliable », tandis qu’en anglais américain, il
indique plutdt ceci: « that is in fact as represented; genuine; real. ». Je me rends
compte aujourd’hui qu’au départ de ma recherche, le sens du terme authentique que
j’avais moi-méme en téte en frangais était celui de I’ authentic américain de Collins : le
genuine, le « real thing ». Autrement dit, ce que je cherchais & comprendre, ¢’était si
les rites funéraires tamouls saiva célébrés au Canada étaient conformes a ceux pratiqués
au Sri Lanka. Et, si oui, qu’est-ce qui permettait aux répondants de 1’affirmer et, si non,
qu’est-ce qui avait mal voyagé et qui avait di étre modifi€¢ ? Pourquoi ? Comment et

par qui ?

Les populations immigrantes sont constamment a 1’affiit de moyens de préserver ce
qu’ils considérent comme leur culture authentique, cette fagon d’étre distinctive et
empreinte d’originalité, face aux forces du conformisme mises de [’avant
quotidiennement par le groupe majoritaire. Cependant, comme 1’écrit une
anthropologue d’origine indienne vivant désormais aux Etats-Unis : « Their quest is

complicated by the fragmented, subjective, intersubjective, creative, and often
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ambiguous nature of cultural authenticity as it is constructed by individuals in
particular contexts who are trying to align their actual selves with an imagined ideal.’ »
L’authenticité culturelle serait donc le trésor qu’on vise a préserver mais celui-ci serait

constamment redéfini par un idéal imaginaire.

C’est a la lecture de I’excellent ouvrage de Meredith McGuire que j’ai compris quelle
réelle valeur le sceau de I’authenticité pouvait avoir en contexte diasporique :
« The claim of authenticity is an important myth for the maintenance of
boundaries for the imagined community, because its people typically believe that
their sameness is natural. In the stories the members of an imagined community
tell themselves, especially for the education of their children, they represent the

boundaries as natural. Moreover, they represent the boundaries between their
imagined community and others outside.*® »

Au Canada, le philosophe qui s’est le plus intéressé a ce sujet est sans doute Charles
Taylor pour qui I’authenticité passe d'abord par I’identité. L’auteur des Sources du moi
présente le concept de 1’identité humaine comme « ce par quoi on s'identifie, ce par
quoi on s'oriente dans la vie, ce a quoi on se référe quand on se pose la question “est-
ce que je voudrais faire ceci ou cela 2754, Pour lui, I’identité se définit constamment
par rapport 4 une variété d’objets : une société de référence, une histoire commune, des
idées morales, etc. Personne ne se construit de maniére indépendante, écrit-il, « de
fagon monologique a partir de lui-méme tout simplement> » mais plutét au sein d'un
« horizon de sens », de maniére dialogique’. « Je ne peux définir mon identité qu'en
me situant par rapport a des questions qui comptent. Eliminer I'histoire, la nature, la
société, les exigences de la solidarité, tout sauf ce que je trouve en moi, revient a

éliminer tout ce qui pourrait compter.’ »

52 Ganapathy-Coleman, 2013, p. 364
33 McGuire, 2008, 207

%4 Taylor, 1991, p. 2

35 Taylor, 1991, p. 11

%6 Coté-Vaillancourt, 2009, p. 55

57 Taylor, 2008b, p. 48
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Taylor rappelle que durant une longue période de I’histoire, les réseaux sociaux étaient
structurés en réles sociaux’®. « On était aristocrate, bourgeois, paysan, etc., femme,
homme, et ¢a fixait ce que nous appelons aujourd'hui l'identité.® » C’est & compter du
XVIlle siécle, écrit-il, particuliérement avec la pensée de Herder®®, que
I’individualisme se développe et que ’on commence a considérer que chaque étre
humain pourrait avoir « sa propre fagon d’é&tre humain ». Jean-Jacques Rousseau avait
déja mis de I’avant une certaine idée de la liberté personnelle. « Je suis libre lorsque je
décide pour moi-méme ce qui me concerne plut6t que de me laisser modeler par des
influences extérieures.®! » Mais Herder va plus loin. Il affirme que chacun posséderait
une maniére originale d’étre humain : « There is a certain way of being human that is
my way®? ».
Il y a chez Herder, écrit Ta):flor, cette conception absolument extraordinaire, mais
qui est devenue tellement banale que nous ne nous rendons méme pas compte
que ¢a a été une révolution a I'époque, que chaque &tre humain a sa propre fagon
d'étre humain. Autrement dit, il y a une fagon d'étre humain qui est la mienne et

une autre qui est la votre, et je me trahirais en essayant de calquer votre facon
d'étre, et inversement.®

Peu 4 peu, écrit Taylor, cette idée s’est ancrée dans la pensée moderne. Si
profondément, écrit-il, sourire en coin, qu’il y voit une source lointaine du mouvement

californien des années 1960 qui avait pour slogan: « Do your own thing »%.

58 Le philosophe parle avec nostalgie de cette époque ot le moi était « poreux », en contact avec les
forces de I'univers et du cosmos. De nos jours, écrit-il, afin de préserver notre originalité et notre
authenticité, on éléve des barriéres protectrices autour de son moi avec, en plus, des couches d’isolant.
« This self can see itself as invulnerable. » (Taylor, 2008a).

39 Taylor, 1991, p. 6

¢ Johann Gottfried von Herder (1744-1803) a laissé une ceuvre abondante et riche. Trés critique des
philosophes des Lumiéres, Herder est un des péres du relativisme culturel : pour Herder, il ne peut
exister de finalité 4 la culture en général, chaque culture étant plut6t appelée a sa finalité propre.

61 Taylor, 2008b, p. 35

62 Taylor, 2003, p. 29

8 Taylor, 1991, p. 7 :

6 « La Flower Generation a été celle qui a généralisé ceite conception de I’authenticité, qui était
auparavant I’apanage d’une certaine couche de gens dans les arts, dans la société. L’idée d’authenticité
signifiait qu’il fallait toujours étre original, novateur. » (Charles Taylor et ’authenticité. Philosophie
Magazine, no 16, janv. 2008
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Désormais, poursuit-il, en Occident, on accepte qu’il y ait de multiples maniéres d’étre
humain et que c’est & chacun de trouver sa propre fagon d’étre. On ne peut plus se
satisfaire d’imiter les autres, chacun doit trouver sa voie, originale et... authentique ;

chacun doit étre fidéle & sa propre vérité.

Cependant, si attrayante soit-elle, cette idée entraine tout de méme un défi de taille pour
chaque individu : trouver sa voie, sinon : « I miss the point of my life, I miss what
being human is for me.* » Si je ne trouve pas ma voie, originale et authentique, j’aurais
donc raté ma vie 7% Et Taylor ajoute : « Cela confére une importance toute nouvelle &
la sincérité que je dois avoir envers moi ». Taylor rejoint ici la notion de sincérité
qu’avait évoquée le Petit Robert... et aussi Lionel Trilling®’. Dans un ouvrage qui a fait
autorité depuis longtemps, Trilling soutient que 1’idée d’authenticité prend sa source
au sortir de la période médiévale alors qu’elle prend progressivement la place
qu’occupait alors la sincérité qu’il définit comme « the absence of dissimulation or
feigning or pretence®® ». La source antique de ce qu’on appelle aujourdhui

I’authenticité serait donc la sincérité.

A cette source, Taylor en ajoute d’autres. La conception moderne de 1’authenticité,
écrit-il, rejoint les notions de différence, d’originalité et de diversité, et il se référe alors
a la définition donnée par Richard Handler pour qui I’authenticité est une construction
de I’Occident moderne, fermement liée 4 la construction de I’individualité. A ’époque
médiévale, rappelle Handler, 1’ordre cosmique est généralement vu comme émanent de
Dieu, toute forme de vie et les relations entre chacune d'entre elles étant ordonnées par
la volonté du Créateur. « By contrast, individualism allows people to locate ultimate

reality within themselves.® » Et c’est cette idée nouvelle d’individualité, explique

65 Taylor, 2003, p. 29

66 Cette pensée explique peut-étre une certaine forme de désespoir qu’on retrouve chez les jeunes
aujourd‘hui.

7 Trilling, L. 1971. Sincerity and Authenticity. Cambridge, Mass., 188 p.

8 Trilling, 1971, p. 13, cité par Handler, 1986, p. 2

¢ Handler, 1986, p. 2
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Handler, qui est 4 I’origine de I’authenticité : ce qui est vrai, authentique, ce n’est pas
ce que mon visage et ma personne présentent aux autres mais le véritable moi intérieur,
encore une fois empreint de sincérité. Voila ce qui fait de moi un étre distinct.
Désormais, poursuit Handler, chaque étre humain est vu comme possédant sa propre
individualité et il peut agir en fonction de ses intéréts propres et non plus en conformité

avec une volonté extérieure.

Taylor rappelle que c’est également a la fin de 1’époque médiévale qu’on voit peu a
peu apparaitre 1’idée selon laquelle les étres vivants seraient doués d’un sens moral
grice auquel, intuitivement, chacun peut distinguer le bien du mal. Et Taylor affirme
ensuite une chose étonnante : « The original point of this doctrine was to combat a rival
view, that knowing right and wrong was a matter of calculating consequences, in .
particular those concerned with divine reward and punishment’ ». Cette doctrine
adverse évoquée par 1’auteur est trés probablement celle du Jugement Dernier, mais
elle ressemble aussi, étrangement, au concept hindou de karma qui assure a chacun que
sa prochaine existence sera tributaire de ses actes et qu’en conséquence, celui-ci doit
calculer les conséquences de chacune de ses paroles, pensées, actions, etc.
Etre sincére envers moi-méme signifie étre fidéle 2 ma propre originalité, et c'est
ce que je suis seul a pouvoir dire et découvrir. En le faisant, je me définis du
méme coup. Je réalise une potentialité qui est proprement mienne. Tel est le
fondement de l'idéal moderne de l'authenticité, ainsi que des objectifs
d'épanouissement de soi ou de réalisation de soi dans lesquels on le formule, le
plus souvent.”!
Dans ma quéte de I’authentique dans les rites funéraires tamouls saiva pratiqués au
Canada, je chercherai donc a savoir de la part des répondants si ces rites sont accomplis
avec originalité, identité et sincérité, les trois thémes avec lesquels Taylor tisse sa

définition de I’authenticité.

70 Taylor, 2003, p. 26
! Taylor, 2008, p. 37
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1.4 Meéthodologie et définitions

Le propre de Ianthropologie est,
explicitement ou implicitement, la
comparaison entre différentes sociétés.

John Leavitt'

1.4.1 Quelques définitions importantes

Au cours des prochaines pages, je présente I’inventaire des principaux concepts autour
desquels cette thése a été élaborée, accompagnés pour chacun de la définition selon
laquelle ils doivent étre interprétés, c’est-a-dire le sens que j’ai choisi de leur faire
porter dans le présent contexte. C’est ainsi qu’on lira des points de vue subjectifs, entre

autres, de I’identité, de la religion et de I’ethnicité.

Plusieurs termes de la langue tamoule appartiennent au vocabulaire de 1’ame, de 1’esprit
et de ce qui subsiste aprés le déces. Par exemple, méme si le terme uyir est parfois
traduit par « &me » ">, le plus souvent, celui-ci correspond & « souffle », ou principe de
vie. Autre terme, pirétam (skr. preta), qui s’applique & un esprit désincarné ayant
survécu a la mort physiologique du défunt mais qui n’a pas encore adopté de stratégie
pour I’avenir. On se méfie donc d’un pirétam, mais pas autant que d’un 4vi, un terme
décrivant, au Sri Lanka, un esprit sans corps mais qui s’approche davantage de ce qu’on
appelle en frangais un fantdme’™. Ajoutons maintenant au pirétam un caractére

définitivement malin, une volonté de faire du mal, et on obtient un péy, un esprit

72 Leavitt, 2013, p. 320

73 « The questing soul. » (Trawick, 1990)

7 Selon Peyer, au Tamil Naduy, le terme avi a plut6t le sens d’ame : « Avi was the most common term
people used to refer to the soul or spirit, to that part of life which survives after the physical death. »
(Peyer, 2004, p. 44)
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démoniaque dont on peut devenir possédé’ ou pire, un picdcu, un démon au caractére
définitivement malveillant. Quant au terme tamoul qui a €té utilisé le plus souvent dans
le cours des entrevues avec les répondants sri-lankais pour désigner le concept d’ame,
‘de « soul », il s’agit de arma, un mot tamoul dont le sens s’approche beaucoup du

sanskrit atman.”®

En frangais, le terme crémation est un emprunt au latin impérial crematio qui signifie
« action de briiler », dérivé du verbe cremare, ¢’est-a-dire « briiler ». Dans cette étude,
j’emploie le mot crémation comme synonyme d’incinération, également dérivé d’un
terme latin : cinis, cineris, « cendre »’’. Méme chose pour les substantifs défunt
(emprunté du latin defunctus, « mort », issu de defunctus « qui a achevé sa vie »),

décédé, disparu et mort qui sont tous employés comme synonymes dans le texte.

1.4.1.1 Culture

Parmi les termes les plus difficiles a définir, on trouve culture et culturel. La difficulté
est d’autant plus grande que, selon les pays et les époques, les cultures different
beaucoup. Autrement dit, ce qui est culturel pour la majorité francophone au Québec
occupe peut-&tre un espace plus vaste que ce que la communauté tamoule d’origine sri-
lankaise au Canada consideére comme appartenant a son domaine culturel. Autre
nuance, la maniére dont on instrumentalise la culture au Québec, & des fins
pédagogiques, politiques et pour le divertissement par exemple, n’est assurément pas
la méme pour les Canadiens-Tamouls qui doivent impérativement préserver ce qu’ils
considérent leur culture d’origine dans un double but: conserver leur identité

particuliére et la transmettre a la prochaine génération. Rappelons ce mot d’ Anthony

75 Fuller Collins, 1997, p. 189
7 « Soul, principle of life and sensation » (University of Madras Tamil Lexicon, p. 226).
77 Dictionnaire de I’ Académie frangaise, 9¢ édition
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Cohen : la culture est ce avec quoi nous créons du sens, et ce par quoi nous rendons

notre monde intelligible 4 nous-mémes’®,

Comme le note le géographe frangais Paul Claval, la culture est une réalité mouvante
qui regroupe aussi bien des éléments matériels qui en constituent le noyau central
(langue, costume, musique, alimentation, etc.), que des formes de comportement, des
gestes, des protocoles, et des réponses aux situations courantes’®. A cet ensemble déja
riche, Cohen ajoute le patrimoine et I’histoire®® et Geertz renchérit avec les symboles.
Pour ce dernier, en effet, 1a culture s’incarne dans « un systéme de conceptions héritées
qui s’expriment symboliquement, et au moyen desquelles les hommes communiquent,
perpétuent et développent leur connaissance de la vie et leurs attitudes devant
elle®! ». Et comment Geertz définit-il un symbole ? « Tout objet, acte, événement,
propriété ou relation qui sert de véhicule & un concept », le concept étant la

« signification » du symbole?2.

Enfin, on ne doit pas perdre de vue que chaque culture comprend, dans une variété de
dosages, divers codes, procédures et régles, mais aussi des principes et des valeurs qui
se transmettent de génération en génération en vue d’assurer la survie du groupe. En
contrepartie, 1’individu regoit du groupe un bagage culturel qui saura le fagonner a des
degrés divers et influencer ses maniéres de voir et de faire, ses réves et ses aspirations.
Ce qui, en contexte diasporique, présente une difficulté additionnelle pour les jeunes
de seconde génération qui sont a la fois en lien avec 1a culture de leurs parents (qui en
sont souvent les seuls représentants), et la culture du groupe majoritaire auquel on leur

demande de s’intégrer.

8 Cohen, 1993, p. 196

7 Claval, 2003, p. 63, 94, 106
8 Cohen, 1993, p. 197

81 Geertz, 1972, p. 21

82 Geertz, 1972, p. 24
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1.4.1.2 Diaspora

Historiquement, le terme diaspora® correspond en premier lieu a I’odyssée du peuple
juif chassé de Palestine au début de 1’ére commune et & son errance & la surface du
globe au fil des siécles. Aujourd’hui, cependant, le terme est utilisé libéralement pour
désigner un ensemble de communautés humaines aux situations fort différentes : des
exilés, des réfugiés politiques, des minorités ethniques, des illégaux et, méme, il arrive

que le terme diaspora soit appliqué a propos de tout groupe immigrant sans distinction.

« "Diaspora" is the term often used today to describe practically any population
that is considered “deterritorialized" or "transnational"— that is, which has
originated in a land other than that in which it currently resides, and whose
social, economic, and political networks cross the borders of nation-states or,
indeed, span the globe.® »
De nos jours, on assiste a plusieurs variétés de migrations de masse mais toutes ne sont
pas diasporiques. Il ne suffit pas, rappelle Cheran, qu’un groupe important de nationaux
réside a I’extérieur des fronti¢res de son pays d’origine pour que celui-ci constitue une
diaspora®. Et il invite a distinguer entre diaspora de commerce, diaspora de réfugiés,

diaspora de travail et diaspora de victimes®.

Pour William Safran, spécialiste de la question, on ne peut pas considérer tous les
peuples soi-disant diasporiques de la méme fagon, et plusieurs ne devraient pas pouvoir
porter légitimement cette appellation®’. Dans le but d’aider & juger de la valeur

diasporique d'une communauté, ’auteur a dressé une liste de six caractéristiques

% Du grec diaomopd signifiant dispersion, un terme formé des éléments dia, & travers, et spora,
semence.

8 Vertovec, 1997, p. 277

% 11 donne I’exemple des snowbirds canadiens qui passent ’hiver en Floride et celui des travailleurs
sri-lankais embauchés au Moyen-Orient. (Cheran, 2007, p. 152)

% Appadurai propose une typologie alternative : « Diasporas de I'espoir, diasporas de la terreur et
diasporas du désespoir. » (Appadurai, 2001, p. 32)

87 Parmi les exemples de diasporas donnés par le Encyclopedia of Diasporas. Immigrant and Refugee
Cultures Around the World, on mentionne la migration forcée des Arméniens par la Turquie au début
du XXe siécle, et les quatre si¢cles de la Traite des Noirs Africains par les Européens (2004, p. iii).
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propres aux diasporas®. Il ajoute qu’il n’est pas nécessaire de rencontrer toutes les
conditions mais assurément d’en partager le plus grand nombre. 1. La communauté ou
"leurs ancétres ont été chassés d'un foyer d’origine vers au moins deux régions
périphériques. 2. La communauté conserve et entretient une mémoire collective a
propos d'une terre d’origine précise, d'une mére-patrie (homeland), sous forme de
vision ou de mythe®. 3. Ils estiment ne pas étre acceptés totalement ou ne pas pouvoir
I’étre par leur société d’adoption et, conséquemment, ressentent un sentiment
d’aliénation a son égard. 4. Ils considérent leur terre d’origine comme leur véritable
pays, leur patrie idéale vers laquelle ils (ou leurs descendants) retourneront lorsque les
conditions seront redevenues favorables. 5. Ils estiment avoir collectivement le devoir
de préserver leur pays d’origine, d'en assurer la sécurité et la prospérité. Et 6. Ils
entretiennent une relation 4 la fois personnelle et collective avec cette meére-patrie, une
relation qui conditionne et entretient leur conscience ethnique et nourrit leur solidarité.
Pour I’auteur, qui reconnait les diasporas arménienne, palestinienne et cubaine, aucune

ne se compare toutefois au « type idéal » que constitue la diaspora juive®.

Un autre spécialiste de la question, James Clifford, distingue la diaspora de quelques
autres états voisins : d’abord de I’exil (qui est surtout affaire individuelle), de la
délocalisation (volontaire ou forcée), du voyage (qui comprend une limite dans le
temps) ou du transnationalisme®’. Ces distinctions, précise I’auteur, sont d’abord et

avant tout politiques.

« Peoples whose sense of identity is centrally defined by collective histories of
displacement and violent loss cannot be "cured" by merging into a new national

8 Vertovec (1997) dresse une liste encore plus exhaustive des caractéristiques des diasporas,
comprenant grosso modo les mémes que Safran, dont les dimensions temporelles et spatiales et une
conscience commune, mais en y ajoutant, entre auties, une dimension économique comprenant des
échanges de biens et de services, notamment culturels. (1997, p. 278-279)

8 Safran est d’avis que les mythes du retour servent a stimuler la solidarité et la conscience ethniques
lorsque la religion ne peut plus jouer son rdle.

%0 Safran, 1991, p. 84

! On pourrait également ajouter les migrants 4 « mobilité pendulaire » (Vatz Laaroussi, 2009) qui
alternent, parfois souvent, entre leur pays d’origine et éventuellement de retraite, et leur lieu de travail.
Par exemple, les Pondichériens en France (Madavan, 2014).
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community. This is especially true when they are the victims of ongoing,
structural prejudice. Diasporas are dispersed networks of peoples who share
common historical experiences of dispossession, displacement, adaptation, and
so forth.? »

Clifford ajoute que chaque diaspora comporte un mélange exclusif de violence et de
destruction, mais aussi de résilience, d’adaptation, de préservation et de création qui
lui est propre®. Or, ce sont ustement la des caractéristiques de la diaspora tamoule sri-
lankaise, composée en majorité de réfugiés et d’exilés qui ont été forcés de quitter leur
pays, non pas comme de simples immigrants dans le but d’améliorer leur sort ou pour
des motifs économiques, mais parce qu’ils y oﬁt été forcés, souvent pour une question
de vie et de mort®. D’ailleurs, la majorité des membres de la communauté tamoule
canadienne de premiére génération® a été acceptée ici avec le statut de réfugié ou
comme immigrant parrainé par des proches qui avaient eux-mémes été acceptés plus
t6t comme réfugiés. C'est de cette fagon que la plupart d’entre eux ont pu acquérir leur

citoyenneté.

En conclusion, sur la base de la grille de Safran et des définitions de Clifford, j’estime
qu’il existe bel et bien une diaspora tamoule sri-lankaise actuellement répartie en de

multiples foyers®® : Amérique du Nord, Europe, Australie et en Inde, notamment®’. Ce

2 Clifford, 1994, p. 307 et 309

% Clifford, 1994, p. 319

% Ambalavaner Sivanandan, célébre activiste anglais d’origine tamoule, a écrit plusieurs textes sur le
conflit sri-lankais. Voir entre autres When Memory Dies (1 997) et An Island Tragedy. Buddhist Ethnic
Cleansing in Sri Lanka (2009).

%5 Les gens de premiére génération sont ceux et celles qui ont immigré au Canada a ’dge adulte, que ce
soit directement de Sri Lanka ou non. Les jeunes qui ont suivi le méme parcours tandis qu’ils étaient
d’ége scolaire, au primaire ou au secondaire, sont dits de la génération 1,5 tandis que les enfants de ces
deux groupes forment la seconde génération (Das, 2008, p. 3).

% Pour avoir une idée de la complexité de la « planéte web » tamoule diasporique, voir les cartes de
Priya Kumar 4 [http://maps.e-diasporas.fr/index.php?focus=map&map=58&section=26] et aussi :
Kumar, Priya. 2012. Transnational Tamil Networks: Mapping Engagement Opportunities on the Web.
e-Diasporas Atlas

97 Cheran fait valoir que les diverses communautés tamoules sri-lankaises de la diaspora ne sont pas
toutes égales : au Canada, en Suisse, en Norvége, les droits de résidence et de citoyenneté ne sont pas
les mémes. (Cheran, 2007, p. 160)
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98

qui fait d’elle, pour reprendre I’expression de Spencer”®, une nation vivant en plusieurs

endroits différents®.

1.4.1.3 Identité

Qu’est-ce que I’identité ? « Un univers de sens, une définition subjective de la réalité »,
répond Mol'%, tout en reconnaissant que c'est 1 aussi un terme difficile & définir. Et
une de ces difficultés vient précisément du fait que dans bien des langues, le terme a
longtemps €té utilisé a4 des fins de comparaison, par exemple, entre deux choses
identiques, alors qu’en droit, I’identité correspond plut6t & ce qui rend une personne
unique : « Caractére de ce qui, dans un étre, reste identique, permanent, et fonde son
individualité.!! » Comme le dit Cohen, trés simplement, I’identité est ce par quoi une

102 Cette idée du moi, d’un

personne est connue, ou souhaite étre connue, des autres
ego, n’est pas nouvelle et pourrait méme étre reliée a 1’Inde antique. En effet, Mauss
était d’avis que I’Inde constituait probablement « la plus ancienne des civilisations qui
ait eu la notion de l'individu, de sa conscience, que dis-je, du « moi » ; 'ahamkara, la

“fabrication de je” (aham)'%».

En Europe, au XVII® siécle, Locke innove en définissant I’identit¢é comme la

4

conscience du moi et, plus prés de nous, grice aux travaux d’Erikson'® sur le

développement de la personnalité, I’identité a acquis une place centrale dans le champ

8 A nation ‘living in different places’ (Spencer, 2003).

% Pour une étude plus compléte sur I'usage du terme diaspora dans les travaux récents en sciences
sociales, voir Dufoix, Stéphane. « Généalogie d'un lieu commun, "Diaspora" et sciences sociales »,
Actes de I'histoire de l'immigration, 2002, vol. 2

100 Mol, 1976, p. 6

101 Dictionnaire de I'Académie frangaise, 8¢ édit., Centre national de ressources textuelles et lexicales
(CNRTL, France).

102 Cohen, 1993, p. 195

103 Mauss, 2004, p. 348

104 Erikson était convaincu que 1’étude de I’identité serait aussi centrale que la sexualité 4 ’époque de
Freud (Mol, 1976, p. 55 ; Bastenier, 1986, p. 79).
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des sciences sociales et, en particulier, dans les débats relatifs aux migrations et aux
diasporas. Aujourd'hui, écrit Bastenier, lorsqu’on souhaite étudier la (re)construction
identitaire en contexte migratoire, on doit considérer des éléments de plusieurs cultures,
celle du pays d’origine et celle du pays d’accueil, entre autres, mais on doit aussi tenir

compte des interprétations idéologiques souvent données a ces éléments'%.

Cette derniére position est relativiste au plan identitaire et s’oppose donc aux théories
essentialistes. Stuart Hall, qui a consacré une grande partie de son ceuvre a 1’identité,
considérait que les théories sur la production de I’identité culturelle se basaient sur I’un
ou I’autre de deux modéles : le premier modéle suppose un noyau commun, intrinséque
et essentiel, qui peut étre défini par un ensemble de facteurs dont un méme pays
d’origine, une méme langue ou une expérience commune, etc. Le second modéle, en
opposition au premier, conteste 1’existence d’identités originales, universelles et bien
définies et met plutdt de ’avant la qualité évolutive de I’identité, sa nature relationnelle
et toujours changeante, se construisant un peu plus chaque jour en opposition a divers
éléments. « Cultural identity is a matter of 'becoming' as well as of 'being'. It belongs
to the future as much as to the past.. It is not something which already exists,
transcending place, time, history and culture. C1_11tural identities come from

somewhere, have histories.!%y.

Comme le souligne le chercheur américain Lawrence Grossberg, spécialiste des «
cultural studies » et inventeur du terme anglais « immigritude » pour correspondre au
récit complet d'une expérience personnelle de migration, surtout forcée, les identités
sont le plus souvent fragmentées, faites de multiples identités parcellaires qui
s’assemblent et se rejettent & volonté & I’intérieur d'une identité individuelle. « Any
identity depends upon its difference from, its negation of, some other term, even as the

identity of the latter term depends upon its difference from, its negation of, the

105 Bastenier, 1986, p. 79
106 Fal), 1990, p. 225
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former'%’ ». Enfin, pour Zygmunt Bauman, I’identité est ce 4 quoi 1’on pense lorsqu’on
n’est pas sir d’étre au bon endroit, au milieu de 14 ou on appartient, lorsque 1’on doute
du bon comportement a adopter dans telle ou telle situation. « 'Identity’ is a name given

to the escape sought from that uncertainty.'% »

Aux fins de la présente étude, je retiens donc une définition plus générale de I’identité,
mais en méme temps plus englobante, proposée par Bhugra & Becker, deux psychiatres
qui ont étudié le phénomeéne migratoire a 1’échelle du principal intéressé, le migrant.
Pour eux, I’identité est constituée de la totalité de la perception qu’une personne a
d’elle-méme, de son “soi’ et ce qui la distingue des autres : « How we as individuals
view ourselves as unique from others!®® ». De la méme fagon, les deux auteurs
définissent trés largement I’identité culturelle d’une personne en incluant sa langue, sa
religion et ses rites de passage, ses habitudes alimentaires et méme ses loisirs, a savoir
ses golits pour la musique, le cinéma, les sports, etc. Au cours de la présente étude,
lorsqu’il sera question d’identité, il s’agira principalement de 1’identité des membres
de la corfxmunauté tamoule canadienne hindoue d’origine sri-lankaise, autant sur une

base individuelle que sur un plan collectif, c¢’est-a-dire son identité du groupe.

1.4.1.4 Ethnicité

Or, lorsqu’en parle de I’identité collective d’un groupe ou d'une minorité ethnique, on
fait référence a son identité ethnique, autrement dit son ethnicité. Qui donc est ethnique
? Le terme est dérivé du gréc ethnos qui a connu diverses interprétations au fil du temps.
Si, & I’époque classique, ethnos pouvait signifier nation, plus tard, dans les derniers

siécles avant I’¢re commune, le terme a plut6t pris la connotation d’étranger et de

107 Grossberg, 1996, p. 91 et 89
198 Bauman, 1996, p. 19
199 Bhugra & Becker, 2005, p. 21
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barbare souvent utilisé pour décrire les paiens, les « autres »''°. En ce sens ethnos
s’opposait a oikos, la maison, c’est-a-dire la famille et tous ceux qui y étaient liés a
celle-ci, c'est-a-dire les proches. Il n’est donc pas étonnant qu’au fil des siecles, le terme
ethnique ait le plus souvent servi a dés_igner ce qui rendait les autres différents de celui

qui I’utilisait.

Mais aujourd’hui, comment définir I’expression groupe ethnique et quels sont ses
éléments constitutifs ? Dans son célébre ouvrage intitulé Economie et société, Weber
considéraient que, pour ce faire, un certain nombre d’éléments était requis: des
ancétres communs, des coutumes ou des mémoires communes et/ou des histoires
communes de migration ou de colonisation'!!. Par la suite, la liste des prérequis s’est
progressivement allongée pour inclure des éléments culturels communs tels éue la
langue, la religion, ’alimentation, le vétement et d’autres formes de comportements ou
maniéres de faire partagés par I’ensemble du groupe, ou encore un territoire commun
ou une origine commune. Pour ma part, dans le cadre du présent travail, je souscris a
la définition d'un groupe ethnique proposée par Castel :

Population dont les membres se reconnaissent dans une commune conscience

identitaire qui s'est élaborée a partir d'une origine, mythique et historique, d'une

longue histoire et d'une tradition culturelle communes auxquelles on associe un

territoire de peuplement. La langue, unissant le culturel au social, est le plus
souvent le principal facteur de cohésion socioculturelle.!!2

Egalement, je souscris a la vision constructiviste et relationnelle de 1’ethnicité, a savoir
qu’il ne s’agit pas d’un donné essentialiste ni d’une substance définie une fois pour
toutes et permettant de distinguer les groupes ethniques les uns des autres. Dans un
ouvrage majeur, paru en 1999, la sociologue québécoise Danielle Juteau a bien fait voir

que les groupes ethniques ne sont pas immuables, qu’ils sont un fait social en constante

1107 iddell & Scott. A Greek-English Lexicon. Cons. 22.01.2014.
[bttp://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3 Atext%3A 1999.04.0057%3 Aentry%3De%2
9%2Fqnos]

11 Cité dans Cornell & Hartmann, 2007, p. 17

U2 Castel, 2012, p. 121, note 5 .
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évolution, et que les critéres choisis par chaque groupe aux fins de se définir, non

seulement peuvent varier, mais doivent étre revus périodiquement!'>,

Soulignons enfin cette autre particularité de I’ethnicité, notée par Boisvert, a savoir
qu’elle « reléve d’une double dynamique de perception fondée sur la polarité
similitude-distinction!!* ». Ainsi, autant un groupe peut étre pergu comme distinct par
ceux qui se situent a I’extérieur de celui-ci, autant un méme sentiment d’appartenance
peut lier entre eux les membres du groupe observé. Et ces deux perceptions, poursuit

I’auteur, sont également en constante redéfinition selon les contextes.

1.4.1.5 Nation et nationalisme

11 ne sera pas beaucoup question de nationalisme dans cette thése. Je me suis davantage
intéressé a la transmission identitaire en contexte diasporique. Toutefois une identité
collective, surtout si elle est brimée ou rejetée!'’, peut facilement nourrir un
mouvement nationaliste. Or, ce dernier terme est souvent employé pour décrire

plusieurs réalités différentes et, parfois méme, dans un sens péjoratif!'®.

Mais commengons par définir le concept de nation. Qu’est-ce qui constitue une nation
? Les Tamouls sri-lankais constituent-ils une nation ? Sans vouloir répertorier les
multiples définitions existantes du concept de nation, puisque 14 n’est pas mon propos,
j’ai tout de méme retenu une définition qui, tout en étant la plus succincte ouvre la porte
a une large interprétation. Benedict Anderson définit la nation comme: «une

communauté politique imaginaire, et imaginée comme intrinséquement limitée et

113 Juteau, 1999, p. 32

114 Boisvert, 2006, p. 2

115 Ou méme simplement pergue comme telle.

116 1 e dictionnaire Oxford met I’emphase sur le sens suprématisme du terme nationalisme : « an
extreme form of patriotism marked by a feeling of superiority over other couniries ».
[http://oxforddictionaries.com/]. Cons. 06.08.2013
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souveraine'!” ». Imaginaire, écrit-il, parce qu’il est virtuellement impossible pour les
membres d’une nation, quelle qu’elle soit, de connaitre une ‘majorité de leurs
concitoyens : ceux-ci ne peuvent que s’« imaginer » les uns les autres. Ensuite, la
nation est imaginée comme limitée, inscrite a I’intérieur d'un territoire que chacun doit,
la encore, imaginer car personne n’en posséde une connaissance totale. Et souveraine,
poursuit-il, pour bien marquer que la nation ne doit pas sa légitimité & une charte royale
ou une volonté divine. Selon les termes de la définition d’Anderson, j’affirme que les
Tamouls sri-lankais constituent bel et bien une nation. Son territoire et son importance
sont encore imaginaires et elle-méme est toujours imaginée par des dizaines de milliers

de gens qui sont en situation diasporique.

La question du nationalisme est plus complexe..La plus récente édition du Dictionnaire
de I’Académie frangaise le définit d’abord comme un simple « sentiment de vif
attachement & la nation, a I’exaltation de 'idée nationale ». Ce qui est bien mais qui
décrit mal, 4 mon avis, ce qui semble animer les Tamouls sri-lankais en exil. J’ai donc
retenu la définition que suggere Ignatieff : une définition plus dynamique et militante,
certes, mais qui permet de mieux comprendre comment le nationalisme peut parfois

emprunter les voies.de la violence :

« As a cultural ideal, nationalism is the claim that while men and women have
many identities, it is the nation which provides them with their primary form of
belonging. As a moral ideal, nationalism is an ethic of heroic sacrifice, justifying
the use of violence in the defense of one’s nation against enemies, internal or
external.!!® »

1.4.1.6 Religion

117 Anderson, 2002, p. 19
118 Tgnatieff, Michael. 1995. Blood and Belonging: Journeys into the New Nationalism. New York:
The Noonday Press, p. 3. Cité dans Nesiah, 2001, p. 55
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Dans un autre ordre d’idée, les définitions de la religion ne manquent pas, ce qui
démontre qu’il s’agit 1a d’un sujet difficile a cerner. « Religion seems nebulous by
comparison with other systems, notably the political with its neatly delimited territorial
states and the economy with its precisely quantified power medium, money.'!? » C’est
la raison pour laquelle, aux fins de la présente étude, I’objet religieux comme aussi le
concept de religion sont définis non pas & partir d’une seule source mais de plusieurs

qui apportent chacune un élément constitutif d’importance.

Il faut d’abord rappeler la racine latine du terme, le verbe religare, qui fait bien voir
une des principales fonctions de la religion, celle de relier ensemble toute une
communauté : « Religare means ‘to bind’ and, tréditiona]ly, it is that body of ideas
which binds a society together'2%. Ensuite, puisque la présente étude porte sur un rituel
religieux en contexte diasporique, j’étais a la recherche d'une caractérisation de la
religion qui soit plus fonctionnelle que substantiviste, c’est-a-dire davantage tournée
vers la réactualisation de la tradition que sur la place que celle-ci accorde au sacré.
Voici la définition adoptée par le GRIMER 2!

Un ensemble de pratiques symboliques possédant sa structure propre mettant en

relations des représentations générales et particuliéres du monde, des rituels

permettant d’effectuer les transactions de phases dans les cycles de I’existence,
ainsi que des régles constituant un code de conduites morales. %2

Cette définition, aussi large qu’elle puisse paraitre, est cependant trés précise quant aux
actes religieux, a savoir les pratiques, les rituels et les régles. Enfin, je cherchais
également une définition qui collerait aux actes religieux du quotidien tels qu’ils sont

accomplis par des familles et des individus en situation diasporique. J’ai donc retenu

119 Beyer, 2006, p. 222

120 parkes, Colin Murray, Pittu Laungani & Bill Young 1997. Death and Bereavement Across
Cultures. London : Routledge, p.10

121 Groupe de recherche interdisciplinaire sur le Montréal ethno-religieux, UQAM

122 Rousseau, Louis & Frank William Remiggi. 1998. Atlas historique des pratiques religieuses : le
Sud-Ouest du Québec au XIXe siécle. Ottawa : Presses de I'Université d'Ottawa, p. 10
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cette définition que McGuire emprunte elle-méme & Robert Orsi (1997) 4 propos de la

religion vécue :

« Lived religion is constituted by the practices people use to remember, share,
enact, adapt, create, and combine the stories out of which they live. And it comes
into being through the often-mundane practices people use to transform these
meaningful interpretations into everyday action.!'? »

Cette définition a le mérite de faire voir les multiples fonctions d’une pratique de la
religion en communauté, en particulier ses facultés d’assurer la mémoire de la tradition

en méme temps que de pouvoir s’adapter chaque fois & des conditions différentes.

1.4.1.7 Rite et ﬁtuel

Rite et rituel ne sont pas, non plus, des termes ou des concepts simples & définir bien
qu’a peu pres tout le monde semble avoir une idée assez précise de ce qu’est un rituel.
« Ritual is as old as humanity », écrit Grimes, un des théoriciens du rituel les plus
respectés'?*. Voila sans doute pourquoi un important corpus de littérature en sciences
des religions porte sur les rituels, leur définition, leur signification, leur fonction et

enfin, leur opposition ou leur complémentarité par rapport aux mythes.

Ces spécialistes'®, selon qu’ils appartiennent 4 une école ou a une autre
(fonctionnalisme, structuralisme, etc.) proposent une importante diversité de concepts
et de définitions. Pour certains, le role premier des rituels est de servir 4 la transmission
de connaissances, de cultures et de traditions d'une génération a la suivante. D’autres
affirment plutét que c’est dans la construction des identités, a la fois individuelles et

sociales, que les bénéfices des rituels sont les plus importants'?¢, Toutefois, comme

12 McGuire, 2008, p. 98

124 Grimes, 1982, p. xi

125 De Durkheim & Goody, en passant par Radcliffe-Brown, Malinowski, Turner et Leach, pour n’en
nommer que quelques-uns.

126 | "exemple de la communauté juive est souvent cité par Bell (1997).
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Jack Goody'?’, 1a plupart s’accordent pour reconnaitre que rituel se conjugue désormais
avec action, ¢’est-a-dire que celui-ci constitue une succession codifiée de mouvements,
de gestes, de paroles et de manipulations, une séquence plus ou moins complexe se
déroulant dans un ordre progressif, une performance réalisée a la fois dans le temps et
dans ’espace!?®. Cette dimension performative est aussi soulignée par plusieurs auteurs
dans leur définition de rituels. « Purposive and expressive ceremonialized
performances, which serve to mark, often to celebrate, the classic ‘life-crisis’ events of

birth, marriage and death.!? »

Parmi les nombreuses propriétés reconnues aux rituels, signalons, pour les besoins de
cette thése, la faculté de fagonner les comportements et leur importance pédagogique
" dans la transmission de connaissances et de valeurs (Leach, 1968), et 1’originalité d’un
mécanisme social qui contribue, par la structuration des relations, au renforcement de

I’identité et de la solidarité du groupe (Turner, 1990).

I1 est intéressant de rappeler que le terme frangais rite est dérivé du latin rifus signifiant
ordonnance, procédant lui-méme d'une racine sanskrite, rfa, qu'on peut traduire
par ordre ou régle établie. Pour Cuisenier, le rfa est « une des notions cardinales de
I'univers juridique, religieux et moral des Indo-Européens : c'est l'ordre ». Cet ordre qui
dicte le rythme des saisons, qui régle la danse des planétes, qui orchestre les rapports
entre les dieux et les hommes. « Sans ce principe, tout retournerait au chaos'*’ ». De

14, I’idée que les grandes étapes de la vie des hommes doivent s’articuler les unes aux

127 Goody (2010)

128 Cette définition de rituel en tant qu’action est relativement moderne. Dans la premiére €dition de
I’Encyclopédie Britannica (1771), le sens donné au terme rituel était plutdt celui d’un manuel, un livre
d’instructions renfermant les régles régissant I’ensemble des cérémonies religieuses accomplies dans
une église ou un temple. C’est 4 la suite de Robertson Smith,  la fin du XIXe siécle, que le terme
rituel devient synonyme de pratique religieuse et que celle-ci ne doit plus obligatoirement appartenir 4
la seule tradition chrétienne. (Brill, 2007, p. 1635 et ss)

129 Gardner & Grillo, 2002, p. 183

130 Cuisenier, 2006, p.17
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autres par un « rite de passage », une expression créée au début du XXe siccle par
Arnold van Gennep®3!,

Le Petit Larousse définit le substantif rituel ainsi : « Ensemble des comportements
codifiés, fondés sur la croyance en 1’efficacité constamment accrue de leurs effets,
grice A leur répétition'*? ». Pour sa part, le Petit Robert définit le rite comme une
«cérémonie réglée prescrite par la liturgie d'une religion » ou encore « I’ensemble des
cérémonies du culte en usage » dans une tradition religieuse. Et, un peu plus loin, le
méme dictionnaire définit le terme rituel comme synonyme de rite : « Ensemble de

133, En anglais, c’est un peu semblable : « A series of actions performed

reégles, de rites »
according to a prescribed order »'3 et « An act or series of acts done in a particular

situation and in the same way each time » 135,

Voila pourquoi, dans le présent ouvrage, les termes rite et rituel seront considérés
comme synonymes et interchangeables, suivant en cela I’exemple de Talal Asad!® et
de nombreux anthropologues contemporains. Notons également que les deux termes
sont employés dans leurs sens les plus usités, c’est-a-dire & la fois comme acte et

cérémonie, et comme ’ensemble des régles qui fixent une telle cérémonie.

1.4.1.8 Tradition

Enfin, le dictionnaire de I’ Académie francaise donne, a I’entrée tradition, la définition
suivante : « Transmission des doctrines, des procédés, des coutumes, des faits

historiques, etc., qui s'est faite de génération en geénération, spécialement par la parole

1*! Sur les rites de passage, voir le chapitre IV.
132 Le Petit Larousse. 2003

133 Le Petit Robert, 2005, p. 2311

134 [www.oxforddictionaries.com]

133 [www.merriam-webster.com ]

136 Asad, 1993, p. 58
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et par l'exemple!®” ». Son étymologie est retracée jusqu’au verbe latin tradere signifiant
transmettre, remettre, etc. Dans la notion méme de tradition, on trouve donc déja I’idée
d’une transmission, c’est-a-dire le déplacement d'un certain savoir a travers 1’espace
ou le temps, ou méme les deux a la fois. Dans le présent ouvrage, le terme tradition
sera fréquemment employé comme agent de transmission religieuse et d’identité. De
la méme fagon, seront également utilisées les expressions « entrepreneurs identitaires »
et « entreprises identitaires'>® » pour décrire des individus et des groupes qui
contribuent a la reconstruction identitaire de leur communauté en faisant jouer les
mémoires, a la fois personnelles et collectives, et en insistant sur I’importance des
traditions et des coutumes dans 1’exécution des rites funéraires tamouls hindous en

contexte diasporique.

C'est a Hobsbawm que 1’on doit la notion de traditions inventées qui fait référence a un
phénoméne beaucoup plus répandu qu’on ne le croit et qui vise & rendre formel,
notamment par la ritualisation et la répétition, un concept ou une idée nouvelle
présentée sous le couvert (et la respectabilité) du passé, parfois méme de I’antiquité. «
Traditions which appear or claim to be old are often quite recent in origin and
sometimes invented. 3°» Le plus souvent, écrit Hobsbawm, le but recherché est
d’utiliser I’histoire afin de légitimer une action potentiellement contestable ou encore

pour renforcer la cohésion d’un groupe déterminé.

L’auteur procéde également a distinguer entre traditions et coutumes qui, écrit-il, sont
au cceur des sociétés dites traditionnelles. Tandis que le propre de la tradition est
I’invariabilité supposée, comportant au fil du temps le moins de transformations
possibles, les coutumes, au contraire, font preuve de plus de flexibilité et réussissent

généralement & s’adapter 2 la réalité changeante des groupes et des sociétés'*C,

37 Dictionnaire de I'Académie frangaise, 8¢ édit., Centre national de ressources textuelles et lexicales
(CNRTL, France).

138 Des termes que j’emprunte 4 Anouck Carsignol (2011, p. 3)

139 Hobsbawm, 1983, p. 1

1490 Hobsbawm, 1983, p. 2
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On verra plus loin que cette théorie s’applique fort bien au conflit sri-lankais,
particuliérement du point de vue des Tamouls qui contestent la « mytho-histoire »
bouddhiste des Cingalais. Par contre, il est intéressant de noter que Kapferer, qui a
beaucoup étudié la civilisation cingalaise, apporte un bémol 4 la théorie de Hobsbawm.
Pour celui-ci, ’expression « traditions inventées » laisse croire que certaines traditions
ont été créées et d'autres pas. Or, écrit Kapferer : « I cannot conceive of a tradition or
mode of cultural action that is not invented'*! ». Il poursuit en affirmant que toute
tradition est ancrée dans I’histoire, ce qui lui accorde une certaine légitimité. Ces
traditions deviennent ensuite des éléments intéressants pour les nationalismes.
« Nationalism makes culture into an object and a thing of worship. Culture is made the
- servant of power.'* » Cet argument a fréquemment été utilisé contre les Tigres de la
libération (LTTE) qu’on accusait de manipulations historiques dans leur rhétorique en
faveur de I’indépendance de I’Eelam tamoul et pourrait, de la méme facon, étre

retourn€ contre les Cingalais.

1.4.2  Méthodologie employée

Au départ de I’entreprise, j’ai d'abord procédé a une revue de la littérature la plus
compléte possible portant sur les principaux thémes reliés ma recherche. Parmi ceux-
ci, il y a d’abord la riche thématique en lien avec I’immigration forcée et ses sous-
thémes, tels que déterritorialisation, diaspora, reconstruction identitaire,
transnationalisme, etc. Ensuite, mon projet a également exigé des recherches
approfondies sur la mort, sur la crémation et leurs aspects légaux, de méme que sur les
pratiques funéraires a I’époque contemporaine, dans la tradition hindoue tamoule, bien
slir, mais aussi dans le passé et au sein d’autres cultures, dans le souci d’offrir une

approche comparatiste.

141 Kapferer, 2012, p. 210
142 Kapferer, 2012, p. 209
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Le méme théme de la mort a aussi requis de nombreuses lectures au plan religieux,
cette fois, sur les rites de passage et plus spécifiquement sur les rituels de fin de vie,
sur les roles exercés par les principaux acteurs de ceux-ci, et aussi sur les croyances en
lien avec I’aprés-mort et ’au-dela. Toujours au plan religieux, il était important pour
moi de présenter ici succinctement la tradition hindoue saiva qui est celle de la majorité
des membres de la communauté tamoule canadienne et sur laquelle si peu

d’information circule au Canada.

Les principaux outils de recherche employés dans le cours de la présente investigation
sont ceux des sciences des religions et de 1’anthropologie culturelle, notamment la
réalisation d’entrevues individuelles semi-dirigées auprés d’un certain nombre de
répondants ayant participé a4 des cérémonies funéraires a divers titres, de méme que
I’enquéte de terrain. En fait, une bonne partie des informations colligées ici provient
de prés de dix ans d’observation et de participation de ma part dans des temples hindous

saiva de la communauté tamoule canadienne d’origine sri-lankaise.

Une premiére étude de terrain a été entreprise en 2004 dans le but d’alimenter mon
mémoire de maitrise qui fut par la suite déposé en 2007. Ce travail s’est poursuivi par
la suite, cette fois davantage orienté sur les rites de fin de vie. Dans cette seconde phase,
I’enquéte a consisté, d'une part, a la poursuite de la fréquentation réguliére de quelques
temples saiva de la région métropolitaine de Montréal'4?, et plus particulierement du
temple Thiru Murugan de Dollard-des-Ormeaux, mais aussi de deux salons funéraires
fréquentés par la communauté tamoule hindoue de Montréal, entre autres raisons, parce

qu’ils offrent sur place des installations de crémation.

En 2012, une seconde phase de cette étude de terrain s’est ouverte, cette fois a Toronto,
ot réside une bien plus importante communauté tamoule sri-lankaise. J°y ai répertorié

plus d'une vingtaine de temples saiva que j’ai fréquentés irréguliérement lors de mes

143 Voir en Annexe D les informations pertinentes aux temples et aux entreprises funéraires de
Montréal et Toronto. ;
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différents séjours, mais les observations se sont surtout faites dans deux complexes
funéraires du quartier de Scarborough et un autre situé 2 Markham, en banlieue nord

de Toronto, grice a la complicité d'un prétre de funérailles (kiriyai kurukkal).

Au cours des quatre derniéres années, j’ai assisté a plus d’une vingtaine de cérémonies
funéraires de membres des communautés de Montréal et de Toronto afin de documenter
de la fagon la plus compléte possible I’ensemble des éléments rituels funéraires
pratiqués au Canada afin de les comparer aux divers témoignages recueillis quant a la
pratique funéraire traditionnelle au pays d’origine. C’est grice a cette enquéte de terrain
en milieu tamoul diasporique que j’ai pu observer I’ensemble des réalités dont on va

rendre compte dans le présent ouvrage.

1.4.2.1 Observation participante ou participation observante ?

Il n’est pas simplement question ici de sémantique mais plutét de bien faire voir la
véritable nature du travail de terrain que ma recherche a reciuis. Déja, il y a plus d'un
demi-siécle, Junker et, & sa suite, son assistant Gold, ont fait voir les quatre postures
possibles de celui ou celle qui s’aventure sur un terrain social a des fins de recherche
scientifique'**. Voici ces postures incarnées par quatre chercheurs typiques : celui qui
s’infiltre dans un groupe, incognito, s’impliquant personnellement et totalement dans
le but de mieux comprendre celui-ci de I’intérieur ; deuxiémement, celui qui participe
a certaines activités et qui en profite pour observer et prendre des notes ; ensuite, celui
qui vient surtout pour observer et qui participe occasionnellement a la vie du groupe et
enfin, celui qui ne fait que prendre des notes, de 1’extérieur, sans interaction sociale

avec ses informateurs ou le groupe.

144 Gold, Raymond. 1958. « Roles in Sociological Field Observations ». Social Forces, vol. 36, no 3, p.
217-223 i
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La technique de 1’observation participante telle que je 1’entends correspond davantage
a la troisiéme des figures ici évoquées et elle convient bien au chercheur qui ne compte
avoir que peu de contact avec ses interviewés. C’est celle que j’ai moi-méme utilisée
pour la préparation de mon mémoire de maitrise. Par la suite, mon implication dans la
communauté s’étant poursuivie, ma participation est devenue plus active et s’est
consolidée toujours davantage, au point de nouer des liens d’amiti€ avec quelques-uns
des membres de celle-ci. Leur contribution & ma compréhension des rites funéraires
traditionnels a dépassé le cadre d'une simple entrevue ou deux. Leur aide et leur

confiance m’ont été précieuses.

Ma posture de chercheur a donc changé sur le terrain et elle correspond davantage a la
" seconde des quatre décrites par Junker et Gold. Voila i)ourquoi je qualifie désormais
mon étude de terrain de « participation observante », une expression que j’emprunte a
Soulé (2007). En effet, en plongeant plus profondément dans cette enquéte, en
fréquentant la communauté plus souvent'®’, et en vivant de plus prés la réalité de
certains de mes participants, je suis certain d’avoir eu accés a4 des éléments
d’information que je n’aurais pas pu obtenir par aucune autre méthode empirique. Il
s’agit, bien siir, d'un investissement important, une interaction de longue durée établie
entre moi et cette communauté, avec une prépondérance accordée a la participation,
mais il me semble également évident que c’était le prix a payer. Comme le dit Soulé :
« Sur certains terrains nécessitant une forte implication personnelle, la priorité
accordée a la participation constitue la condition sine qua non de la réalisation d’une
observation'#® ». Soulignons enfin que tout s’est fait & visage découvert, en jouant
cartes sur table : tous mes informateurs de méme que les membres les plus influents de
la communauté savaient que je travailléis a une thése de doctorat sur les rites funéraires

de la tradition saiva.

145 Au fil des ans, je suis, entre autres, devenu personne-ressource auprés du temple notamment pour
les visites scolaires et les demandes d’entrevue des médias.
146 Soulé, 2007, p. 135
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Certains pourraient éventuellement reprocher a cette enquéte une trop grande proximité
établie entre son auteur et la communauté étudi€e. Une telle proximité existe, c’est un
fait. Toutefois, je ne crois pas qu une implication active de ma part au sein de la vie du
temple Thiru Murugan puisse avoir conduit cette recherche a s’éloigner de ses objectifs
au point de s’égarer. Assurément, il n’y a pas eu de connivence entre le chercheur et
ses informateurs. Au contraire, on pourrait considérer que ma connaissance de la
communauté et de son histoire sont des atouts qui contribuent 4 la validité de la présente
enquéte. Je rappellerai ici la définition donnée par Jean Maisonneuve, un spécialiste
des rituels :

[Par] I'observation participante, le chercheur s'insére dans le groupe qu'il étudie

et interagit avec les acteurs sociaux en s'impliquant avec eux dans des situations

communes. Méme s'il a d'emblée quelques hypothéses ou centres d'intérét, son

souci primordial est de se mettre a 1'écoute, voire a l'école des gens qu'il veut
comprendre.**?

| b0l 6) Les entretiens

Le projet de procéder a des entrevues sur la mort et les rites de fin de vie aupres de
membres de la communauté tamoule canadienne a d’abord été soumis & mon université
d’attache, 1I’Université du Québec a Montréal, pour approbation. En 2012, le comité
départemental d’éthique mandaté & cette fin par ’'UQAM a examiné le protocole de
recherche impliquant la participation de sujets humains que j’avais soumis dans le
cadre de ma recherche doctorale. Aprés étude, le comité a jugé que ce protocole de
recherche était conforme aux'pratiques habituelles et qu’il répondait entiérement aux

normes établies par la Politique institutionnelle de déontologie de I’université.

Recruter des répondants acceptant d’€tre interviewés sur les rituels funéraires, bien

souvent en lien avec la perte d'un étre cher, n’a pas été facile. La mort est un sujet

147 Maisonneuve, 1988, p. 16
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délicat et encore bien des tabous y sont liés. La recherche d’informateurs crédibles a
donc été ardue. Au départ, j’avais cru trouver au sein de la communauté tamoule de
Montréal assez de gens pour constituer un échantillon valable. Aprés plusieurs mois et
de nombreuses recherches effectuées en lien avec le temple Thiru Murugan de Dollard-
des-Ormeaux, les résultats étaient toujours maigres. Je me suis donc adressé aux

1“8 en leur faisant parvenir un

journaux communautaires tamouls distribués a Montréa
résumé de ma recherche académique accompagné d'une lettre de recommandation de
la part du directeur du temple montréalais. Rien n’y fit. Je n’avais jusqu’alors réussi
a intéresser que cinq personnes qui ont aimablement accepté de répondre au

questionnaire que j’avais préparé.

En décembre 2012, il fut convenu avec mon directeur de thése d’élargir le champ de
mes investigations pour y inclure la communauté tamoule de Toronto'*® qu’on dit
souvent dix fois plus importante que celle de Montréal. Plusieurs noms m’ont été
fournis par des membres de la communauté de Montréal et je me suis rendu & Toronto
a de nombreuses reprises, d'abord pbur y établir des contacts, puis pour les entretenir.
Parmi eux, le directeur d'une école proféssionnelle et un prétre de funérailles que j’ai
fréquenté a plusieurs occasions. Tous deux m’ont accordé leur confiance et
généreusement alimenté de leurs connaissances et de leurs contacts. Je leur en suis

reconnaissant.

Aux fins de la présente recherche, plus de vingt entrevues ont été conduites en relation
avec les rituels funéraires tamouls saiva au Canada. Dix-sept entrevues semi-dirigées
ont été enregistrées sur support numérique et trois ont été notées sur papier,

essentiellement des renconires préparatoires, exploratoires ou de contexte. De plus,

148 a plupart sont publiés & Toronto.

149 Plus précisément le Greater Toronto Area (GTA), incluant les banlieues de Markham et
Mississauga, de méme que le quartier torontois de Scarborough ol réside la plus grande concentration
de Canadiens d’origine tamoule au pays.
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quelques conversations et discussions informelles ont permis d’éclaircir un certain

nombre de détails et/ou de faits.

Toutes les entrevues ont ét¢ menées en anglais, sauf deux qui furent conduites en
francais et une, de maniere bilingue, c’est-a-dire en anglais et en tamoul, un traducteur
étant présent pour faire le lien entre I’intervieweur et une répondante qui se méfiait (a

tort) de la qualité de son vocabulaire anglais.

Certaines entrevues ont été réalisées a Toronto, mais la majorité le fut dans la région
de Montréal. A noter toutefois que plusieurs personnes interrogées a2 Montréal ont
développé une connaissance réelle des funérailles célébrées dans la Ville-Reine
puisque presque toutes les familles de la communauté montréalaise entretiennent des
liens avec des personnes de la communauté tamoule de Toronto. Les entretiens se sont
déroulés dans des environnements divers: & leur domicile pour la plupart des
participants, & leur bureau pour quelques autres, au local communautaire et au temple
saiva pour encore d’autres et méme dans un restaurant Tim Horton de Markham pour

un des jeunes interviewés.

Conduits de maniére informelle et d’une durée variant, pour la plupart, entre quatre-
vingt-dix minutes et deux heures, ces entretiens ont permis bien souvent aux
participants d’aller au dela de la simple réponse factuelle et de s’ouvrir un peu, en
confiant des souvenirs parfois douloureux liés & un deuil personnel ou a la perte d'un

étre cher!*°,

Les entrevues étaient du type semi-directif, allouant plus de liberté¢ qu’un entretien
directif tout en ayant néanmoins recours a des questions précises. Les entretiens ont été
numériquement enregistrés, copiés sur disques compacts et rangés en lieu sfir, de

maniére 4 assurer la plus grande confidentialité 4 chacun des participants. Les entrevues

150 Je ne peux m’empécher de penser ici au plus jeune des répondants qui, en rentrant du collége un
soir, a trouvé son pére pendu au plafonnier du salon de la maison familiale.
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ont ensuite été retranscrites au moyen d'un traitement de texte, puis imprimées. Un
examen attentif de tous ces entretiens a permis de dégager et de répertorier un
maximum d’informations et c'est ce matériel qui a servi & 1’analyse que je présente dans
les pages qui suivent, accompagnée de diverses interprétations et commentaires.
Rappelons qu’il s’agit ici d'une analyse qualitative menée a partir des réponses d’un
petit nombre d’individus et qu’on ne saurait, en aucun cas, généraliser aucune
interprétation particuliére pour la faire porter 4 I’ensemble de la communauté tamoule

canadienne.

1.4.2.3 Les répondants

Quatorze entrevues individuelles semi-dirigées ont été menées sur la base d’un
questionnaire-type soigneusement élaboré au départ et qui a pu étre modifié par la suite
en fonction de différents facteurs. On trouvera en Annexe A des exemples des questions
qui furent soumises aux répondants. De la méme fagon, une rencontre de groupe a
également été organisée réunissant quatre ainés masculins de la communauté tamoule
montréalaise dont deux ont ensuite été rencontrés individuellement. Au total, ce sont
donc seize individus qui ont accepté de témoigner dans le cadre de cette recherche, soit
onze hommes et cinq femmes, tous de religion hindoue saiva. Aucun des répondants
ne sont apparentés sauf un couple marié : ’homme faisait partie de I’entrevue de
groupe avec trois autres intervenants, tandis que son épouse a été rencontrée en privé

plusieurs mois plus tard.

Suivant une pratique assez généralisée en ethnographie, le nom de chaque informateur
a été modifié et parfois certains détails de son expérience de vie ont été passés sous
silence afin d’empécher toute identification trop directe. Dans le cadre de cette thése,

leurs interventions sont notées sous leur alias suivi d’un repére temporel dans le cours
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de cet enregistrement. On peut se référer au tableau des entretiens en Annexe C pour

en apprendre un peu plus sur les répondants.

La plupart d’entre eux sont nés au Sri Lanka et sont arrivés au Canada a 1’age adulte.
A noter, toutefois, que deux sont arrivés ici 4 un trés jeune dge et que deux autres, les
plus jeunes de I’échantillon, sont nés au Canada. Tous sont citoyens canadiens
d’origine ethnique tamoule sri-lankaise, plus particuliérement reliés a la province
septentrionale du pays (Jaffna) dont la grande majorité est tamoule a la fois de langue
et de culture. On voit donc que I’ensemble des participants constitue un bassin
généralement homogeéne en termes de connaissances et de compréhension des rituels
funéraires traditionnels saiva et ce, en dépit du fait que les expériences de chacun face
a la mort soient chaque fois différentes : perdre un pére a I’adolescence ou agir comme

assistant thanatologue ne sont pas des situations comparables.

Par ailleurs, on notera un élément de diversité quant a I’age qu’avaient les répondants
nés au Sri Lanka a leur arrivée au Canada. Deux personnes sont arrivées ici dans la
soixantaine, trois autres dans la cinquantaine et trois autres encore, dans la quarantaine.
Par ailleurs, deux répondants ont immigré dans la vingtaine et deux autres enfin, sont
arrivés avec leurs parents a 1’Age de 4 et 9 ans. Il est certain que celui qui arrive 4 9 ans
développe une connaissance de son nouveau pays d’adoption beaucoup plus grande

que la personne qui immigre a 1’dge de 50 ans.

C’est ainsi que les participants a cette recherche peuvent étre regroupés en trois
catégories. Il y a d'abord un groupe de personnes agées qui, en replongeant dans leur
passé et en racontant leurs souvenirs, m’ont permis de reconstituer assez fidélement le
rituel funéraire tel qu’il se pratiquait au pays d’origine et qui, selon plusieurs d'entre
eux, se pratique toujours dans le pays tamoul au Sri Lanka. C’est aussi par leur
témoignage que j’ai pu comprendre le sens général des rites traditionnels de fin vie
saiva. Ceux-ci comportent toujours un certain nombre de variantes et j’en ai tenu

compte dans mon analyse.
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Un second groupe de répondants correspond a ceux et celles qui ont eux-mémes vécu
un ou des deuils et qui, lors des rites funéraires de ces défunts, ont exercé, a au moins
une occasion, le role de kartta c’est-a-dire celui d’agent principal'®!. Ceux-ci ont été a
méme de témoigner de leur expérience personnelle. Enfin, un troisiéme groupe réunit
les informateurs possédant une expérience technique du rituel funébre tamoul sajva :
ceux-ci ont pu me faire comprendre assez concrétement la maniére de I’exécuter : un
de ceux-ci collabore activement aux embaumements, un autre est directeur de salon

funéraire et un troisiéme est prétre de funérailles (kiriyai kurukkal).

Des quatorze individus qui ont accepté de se préter 4 une entrevue semi-dirigée, trois
d’entre eux méritent une description un peu plus compléte. Une des cing participantes
féminines est une habituée des cérémonies religieuses saiva dans les salons funéraires
de Montréal et, a I’occasion, de Toronto. Elle est souvent présente pour aider au
déroulement du rituel. Cest elle qui, lorsque la famille immédiate du défunt n’a pas
beaucoup d’expérience, leur dira quoi faire et a quel moment, dans quel sens la
circumambulation doit se faire autour du cercueil, quelle substance prendre avec la
main droite et & quel moment déposer celle-ci sur la téte du défunt ou 4 ses pieds, etc.
Elle s’assure ainsi que les régles soient suivies le plus fidélement possible. C’est une
tache qu’elle n’a jamais remplie au Sri Lanka!*2. Ce n’est d’ailleurs pas une fonction
officielle 1a-bas. Cependant, dit-elle, au Canada, au sein de la communauté tamoule,
les gens sentent le besoin de mettre leurs connaissances a profit et de s’aider
mutuellement. Son premier réle, toutefois, est celui d’otuvar, c’est-a-dire une
spécialiste des chants dévotionnels, des hymnes essentiellement tirées du Sivapuranam.
Elle accomplit ces tiches bénévolement et, ajoute-t-elle en riant, elle n’a qu’un seul

souci : « I’'m doing all these things. Who is going to come and help at my funeral?'3 y.

11 Sur les tAches et les responsabilités du kartta, voir infra, chapitre 5, section 5.2.1.4
152 Rajalakshmi-6 '
153 Rajalakshmi-22
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Un autre répondant agit souvent a titre d’intermédiaire entre la communauté et les
entreprises funéraires de Montréal et de Toronto, certaines familles, souvent les plus
agées, ayant de la difficulté & communiquer facilement en frangais comme aussi en
anglais. « If somebody [de la communauté] dies in Québec, they call me. Probably you
could say I am a coordinator, but I don’t make any money out of that.!** » Egalement,
celui-ci assiste parfois le prétre et les familles endeuillées lors des cérémonies
religieuses au salon, et il lui arrive méme de travailler pour une des entreprises
funéraires & titre d’assistant pour le transport des dépouilles et méme dans la
préparation de I’embaument. C:e dernier travail devrait en théorie le déconsidérer aux
yeux de ses compatriotes. « In Sri Lanka, I'm one of the richest class people. Here I
am the barber. I am the dry-cleaner.'** » Pourtant, il n’en est rien. Plusieurs m’ont parlé _
de lui comme d’un étre véritablement hors du commun. Ce « métier » ou plutdt cette
vocation, dit-il, lui vient de son pére. Celui-ci était principal d*un des plus importants

¢tablissements scolaires de Jaffna, le Jaffna Central College.

« He was well respected in our village. And, from my childhood, if somebody
died in my village, he is there. So from three years old, he took me to the
cemeteries and everything. About the procedures, it was in my eyes.!%6 »

Enfin, un des répondants est un prétre de funérailles saiva. Il pratique a Toronto depuis
des am_lées. De fait, il affirme avoir été le premier a avoir exécuté des rituels hindous
saiva & Toronto en 1987, quelques mois & peine aprés son arrivée du Sri Lanka 3 titre
de réfugié'™’.

1.4.2.4 Autres sources

154 Sjvakumar-12

155 Sivakumar-1h0S
156 Sivalumar-8

157 Adhavan-19
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Deux ouvrages de référence en tamoul ont également été fort utiles dans la
compréhension de nombreuses facettes du rituel traditionnel de fin de vie de la
communauté tamoule d’origine sri-lankaise. Ils m’ont permis de distinguer et
répertorier les diverses cérémonies du rituel complet des funérailles saiva qui incluent
aussi bien la préparation a la mort que les cérémonies commémoratives en hommage
au défunt. Les informations tirées de ces deux ouvrages ont en outre servi a alimenter

les entrevues menées aupres des répondants.

Le premier texte est un chapitre tiré d’un ouvrage paru en langue tamoule en 2012
consacré aux rites religieux saiva et intitulé : Saiva Valviyar Karumankal. Makattuva
Viratankal, Aparakkiriyai Vilakkam, Totakkum Totarpum. Ce chapitre porte le titre de
Saiva Samaya Aparakkiriyai Vilakkam ce qui, librement traduit, signifie :
« Exploration des rites de fin de vie saiva ». L’ouvrage lui-méme s’intitule, toujours en
traduction libre, Rituels de vie saiva. Veeux et promesses sacrées, rites de fin de vie,
pollution symbolique et comprend des chants, des textes sacreés et des instructions. La
traduction anglaise de larges extraits de ce chapitre a été rendue possible grice a la
généreuse collaboration de Mu. Sivananthan en mars 2013. Dans la présente étude,
lorsqu’il en sera fait mention, cet ouvrage sera identifié par I’acronyme SSAV (Saiva

Samaya Aparakkiriyai Vilakkam).

Le second ouvrage utilisé & des fins documentaires est un recueil collectif bilingue
(tamoul-anglais) intitulé Caiva Camaya Aparak Kiriyaikal | The Final Rites of the
Saivites et publié en 2005 par la Malaysian Ceylon Saivites Association (MCSA). Dans
la présente étude, lorsqu’il en sera fait mention, cet ouvrage sera identifié par
I’acronyme FROS (Final Rites of the Saivites). Il s’agit d'un manuel pratique
fournissant des instructions trés précises sur la plupart des éléments rituels qui
constituent la chaine cérémonielle funéraire de la tradition sri-lankaise saiva. La

traduction frangaise des extraits de ces deux ouvrages utilisés pour la rédaction de la
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présente étude est mienne et toute erreur ou imprécision ne saurait étre attribuée a

personne d’autre.

Notons également que plusieurs des régles entourant les cérémonies mortuaires
hindoues (droits, devoirs, impureté, etc.) sont traitées dans le Garuda Purana, un
ouvrage vishnouite!*® qui n’est pas intégralement suivi par la tradition saiva mais qui

donne une idée des rituels a accomplir et du but chaque fois recherché.

En plus d’assister a une vingtaine de funérailles de membres de la communauté tamoule
canadienne dans cinq salons funéraires, je me suis rendu a trois reprises dans des
entreprises funéraires & Montréal pour spécifiquement interroger les responsables a
propos des pratiques mortuaires de la clientéle tamoule qu’ils desservent. C’est ainsi
que j’ai pu rencontrer le responsable de la crémation au complexe principal d’Urgel
Bourgie sur Cote de Liesse, de méme qu’un des deux propriétaires du Complexe
Aeterna, rue Gince, également a Ville Saint-Laurent. Un troisi¢éme entretien a eu lieu
quelques semaines plus tard, au méme endroit, avec le directeur de funérailles de cet
¢tablissement requnsable de la clientéle hindoue, tamoule sri-lankaise et gujurati

indienne.

L’Internet s’est avéré utile a plus d’un égard, la communauté diasporique tamoule sri-
lankaise étant trés active sur la Grande Toile et sur les réseaux sociaux. D’abord, on y
trouve toujours les meilleures sources a propos des avis de décés et des célébrations
commémoratives traditionnelles.!*® Deuxiémement, on trouve sur Internet divers sites

‘consacrés spécifiquement aux funérailles tamoules saiva en contexte diasporique!®. .

158 Un des textes sacrés de la tradition hindoue (smy#) qui fait autorité chez les croyants, méme de nos
jours. !

139 Voir par exemple le site [www.kallarai.com] de méme que la liste de tarifs pour services optionnels
tels que musique en arrié¢re-plan, possibilité d’ajouter des hommages, etc.
[http://www.lankasrihelp.com/index.php?page=notice].

160 Par exemple, ce document préparé par un citoyen australien. On trouvera un sommaire en langue
anglaise dans les derniéres pages du document :
[http://tamilnation.co/culture/Saiva_Funeral_Rites.pdf]. D’autres sites apparaissent dans la
bibliographie.
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On en trouvera quelques exemples dans la bibliographie. Troisiémement, il arrive que,
sur certains sites de vidéos & partager tels que YouTube et Vimeo, on trouve des
montages funéraires hindous et/ou tamouls tournés en milieu rural surtout en Inde du
Sud et plus rarement au Sri Lanka. Ces documents ont été précieux dans la mesure ou
ils m’ont permis de corroborer certains éléments relatés dans les entrevues avec les

répondants.

Enfin, j’ai également eu accés a des vidéos privées de funérailles qui m’ont été prétées
pour visionnement. De plus, & une occasion, un des répondants a bien voulu m’inviter
chez lui, 4 Montréal, pour qu’on regarde ensemble le film de la cérémonie funéraire de
sa mere, décédée 1’année précédente au Sri Lanka. Comme il était son fils le plus jeune,
c’est & lui qu’incombait le rdle de karttd ou deuilleur principal, et il a pu m’expliquer,
d'un point de vue personnel, certains détails du déroulement et des procédures des

cérémonies mortuaires.

1.5 Conclusion

Voila. Avec une solide documentation, enrichie de récits de vie et de témoignages
personnels parfois émotifs mais toujours éclairants et avec, enfin, le produit de ma
propre expérience de participation observante, je crois étre en mesure de procéder a
I’analyse la plus compléte possible des diverses facettes liées a 1’objet de ma recherche

et de ses enjeux.

Le prochain chapitre aborde les défis auxquels sont confrontés des communautés
immigrantes et, a fortiori, les groupes diasporiques lorsqu’ils entreprennent de
transmettre leur culture d’origine aux jeunes de seconde génération qui sont, la plupart
du temps, totalement absorbés dans leur découverte et leur apprentissage de la culture
dominante de leur pays d’adoption. On observe alors chez ces jeunes une multiplicité

de références identitaires qui viennent embrouiller leur propre construction (ou
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reconstruction) identitaire. Je débute par la présentation d’un bref portrait de la
communauté canadienne-tamoule d’origine sri-lankaise accompagné de juste assez de

statistiques pour comprendre son importance.



CHAPITRE II

TRADITION ET RECONSTRUCTION IDENTITAIRE

29], Introduction

« And looking back at history through the
eyes of one community over time, it
becomes obvious that identity doesn’t
come from the top down at all. It is not
fixed, safe, or secure. For it is reshaped by
history and culture, always in the making
and never made. But it is the creation of

the people themselves. »
Michael Wood!

Aucune communauté ethnique au Canada n’est totalement homogéne et les Canadiens-
Tamouls d’origine sri-lankaise ne font pas exception. Ceux-ci sont issus de classes
sociales diverses, ils jouissent de niveaux de richesse et d’éducation trés variés et ils
ont vécu des expériences migratoires différentes. De plus, plutdt que de se regrouper

en une seule concentration, ils se sont largement dispersés sur le territoire en

! The Story of England, BBC Television (2010).
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s’établissant dans plusieurs villes du pays, vivant désormais des expériences fort

dissemblables.

En méme temps, plusieurs points communs unissent tous les membres de cette
communauté, au premier chef la langue, et tout de suite derri¢re la religion, bien qu’il
soit plus juste d’écrire les religions, puisque les Canadiens-Tamouls n’appartiennent

pas tous a la méme tradition.

Ce second chapitre de notre ouvrage s’attache a offrir un portrait le plus complet
possible de cette minorité désormais bien installée au Canada. Je le ferai en abordant
différents thémes, soit leur histoire, leurs multiples idéntités, la tradition religieuse du
' plus grand nombre, la religion saiva, et les défis de la transmission identitaire & la

seconde génération.

2.2  Un peu d’histoire et quelques statistiques

Les hommes ont besoin de 1I’Histoire ; elle
les aide a se faire une idée de qui ils sont.
V. S. Naipaul?

2.2.1 Contexte historique

De la méme facon que I’identité collective des Sikhs canadiens a été grandement
influencée par I’identité punjabi?® du fait du trés grand nombre de Sikhs originaires du
Punjab* au sein des communautés sikhes au Canada, I’identité ethnique des Canadiens-

Tamouls® est tributaire du Sri Lanka et de son destin, le pays d’origine de la grande

2 Naipaul, 1987, p. 444

3 O’Connell, 2000, p. 195

4 Vaste région majoritairement agricole du sous-continent indien qui fut divisée lors de la Partition de
1947 en deux états portant le méme nom, 1’un en Inde et ’autre au Pakistan.

3 Appellation construite sur le modéle des désignations Canadien-Frangais et Canadien-Anglais afin de
traduire le plus fidélement possible I’appellation Tamil Canadian (construite sur le modele French
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majorité d’entre eux. Or, selon Devanesan Nesiah, le pluralisme culturel et ethnique de
certains pays d’Asie du Sud, comme le Sri Lanka, est plus complexe que celui de
I’Europe centrale ou de I’EstS. Rien n’est jamais tout & fait blanc ni tout  fait noir. Au
Sri Lanka, écrit Valentine Daniel, on a plutdt droit 2 un maximum de nuances de gris :
« The Tamils practiced Hinduism and spoke Tamil, the Muslims followed Islam
but also spoke Tamil, the Sinhalese were Buddhists and spoke Sinhalese, the
Burghers spoke an archaic dialect of Portuguese and practiced Catholicism.

Members of all four groups spoke Tamil in addition to their primary language;
and there were Christians among the Tamils and Sinhalese.”»

On ne reprendra pas ici toute I’histoire de I’ile ou du pays. Je tenterai toutefois de faire
voir comment une terre linguistiquement et culturellement diversifiée, aux
peuplements nombreux et distribués a la fois dans 1’espace et dans le temps, ol se
cdtoyaient un grand nombre de traditions religieuses dans un climat de relative
tolérance, est devenue, depuis son accession & I’indépendance en 1948, un foyer de
discorde et d’exclusion. Et ce climat se poursuit toujours plus de cinq ans aprés-la fin
des combats entre le gouvernement sri-lankais et la guérilla tamoule. Selon Elizabeth
Nissan®, Ie conflit entre les Cingalais et les Tamouls est trés profond puisqu’il est ancré,
de part et d’autre, dans deux historicités en opposition : « Each side in the national
conflict fights for a vision of the future which is justified by a vision of the past® ». Or,

le passé de I’ile et de son peuplement sont fort anciens.

Canadian et English Canadian), populaire au sein de la communauté tamoule de Toronto,
particuliérement par les personnes de seconde génération. On y reviendra plus longuement dans le
cours du chapitre 6.

6 Nesiah, 2001, p. 56. Haut fonctionnaire sri-lankais, 1’auteur a notamment siégé au sein de la
commission d’enquéte sur I’expulsion de musulmans du nord du pays en octobre 1990 par les Tigres
tamouls.

7 Daniel & Thangaraj, 1995, p. 231

8 Critique de I’état des droits de I’homme au Sri Lanka, Nissan s’est particuli¢rement intéressée 2 la
société cingalaise.

° Nissan, 1997, p. 23
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On sait aujourd’hui que des cultures mésolithiques ont existé dans 1’ile dés la fin du
quaternaire, entre 28 et 38 000 années avant le présent (BP'?), dont la mieux connue
est celle de ’homme de Balangoda!l. Certains estiment méme que les premiers
peuplements remonteraient encore plus loin dans le temps'2. Pour Indrapala, une unité
territoriale existait déja a cette époque entre le Sri Lanka et les états aujourd’hui connus
sous le nom de Kerala, Tamil Nadu, et Andra Pradesh, en Inde du Sud, formant ainsi
une zone d’influence homogéne et active qu’il a désignée sous I’appellation SISL

(South India Sri Lanka)*.

« The Mesolithic culture that prevailed in Sri Lanka until about 1000 BCE was
one that was common to the whole SISL region. There was a free flow of humans
and their cultural traits across various parts of this region. The whole region
shared a common technology. Even the languages spoken by the Mesolithic
people would have been common to the whole region.!4»

Cependant, poursuit-il, les communautés culturelles aujourd’hui présentes au Sri Lanka
trouvent leurs racines plus prés de nous dans ce qu’Indrapala nomme le « Early Iron
Age » de I’ile, soit le VIe ou Ve siécles AEC' et elles seraient issues de diverses vagues
migratoires dont la majorité seraient venues du sud de I’Inde, franchissant le détroit de
Palk, large d'une soixantaine de kilométres'®, qui sépare le sud de la péninsule indienne
du nord de I’ile. C’est aussi I’opinion de I’anthropologue américain, H. L. Seneviratne,
natif du Sri Lanka : « We may safely conclude that while there may have been one or

several migrations from North India, these were numerically insignificant in

10 Before Present, un systéme de datation archéologique utilisant ’année 1950 EC comme point de
référence.

1 Voir Kennedy, Kenneth A. R. & Deraniyagala, Siran U. 1989. « Fossil remains of 28,000-year-old
hominids from Sri Lanka». Current Anthropology, vol. 30, no 3, p. 394-399 et Premathilake,
Rathnasiri. 2012. « Human used upper montane ecosystem in the Horton Plains, central Sri Lanka - a
link to Lateglacial and early Holocene climate and environmental changes». Quaternary Science
Reviews, vol. 50, p. 23-42

12 Jusqu’a 130 000 ans, selon S.U. Deraniyagala, dir. gén., du département d’archéologie du Sri Lanka
(1996-2001). (Deraniyagala, 1998, p. 2)

13 Indrapala, 2005, p. 33

14 Indrapala, 2005, p. 53

15 Indrapala, 2005, p. 30

16 Bt profond d'une dizaine de métres & peine.
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comparison with the continuous relations with South India both before and after the
Vijayan colonization!” ». Ce commentaire fait référence au fondateur mythique de la
race cingalaise, le Prince Vijaya, un « Aryen » qui serait venu de 1’Inde du Nord dans

Iile de Ceylan avec 700 compagnons vers I’an 500 AEC!8,

D’aprés les sources aujourd'hui disponibles, notamment archéologiques, on sait que
I’ile a connu, dés avant notre ére, des migrations humaines nombreuses et variées, aussi
bien au plan culturel que linguistique et que Cingalais et Tamouls ont vécu dans des
régions différentes de I’ile. « The study of the Brahmi inscriptions dateable to 3rd/2nd
century BC shows that there were 269 pre-state chieftaincies throughout the island. The
history of Sri Lanka is really a history of regional kingdoms.!® »

Pourtant, ces éléments importants des premiers peuplements de I’ile ne font pas partie -
de I’histoire officielle telle qu’elle est enseignée au Sri Lanka par le gouvernement
cingalais et bouddhiste de Colombo?®. Les autorités sri-lankaises se référent plutét au
Mahavamsa, une chronique religieuse rédigée sous forme poétique en langue pali au
Ve ou Vle siécle de notre ére et qui relate, entre autres, trois visites mythiques qu’aurait
effectuées le Bouddha historique dans 1’ile, de méme que ’arrivée d’un prince déchu
et chassé d’Inde du Nord nommé Vijaya, en 543 AEC, le jour méme de la mort du
Bouddha et de son passage dans le nibbana. Ces éléments sont amplement suffisants,
soutiennent les tenants de cette doctrine politique dite du Mahavamsa, pour croire et
militer en faveur d'un pays unitaire promis a un destin exclusivement bouddhiste et
cingalais. « For Sinhalese the past is always in the present and the person is inseparable
from history. The person and history form a cosmic unity?! ». Suivant cette doctrine, le

pays ne doit appartenir qu’aux seuls descendants du prince Vijaya, les bhimi putta,

17 Seneviratne, 1997, p. 12

18 Sur les grands mythes fondateurs de la civilisation cingalaise, dont ceux de Vijaya, de Dutugemunu
et de Gajabahu, voir Kapferer (2012).

19 Sitrampalam, 2009, p. 17-18

20 Seneviratne, 1997, p. 6 et 10

21 Kapferer, 2012, p. 213
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littéralement « fils du sol », c’est-a-dire les Cingalais bouddhistes”. La force, la
puissance du nationalisme cingalais réside tout entier dans la solidité d’un état sri-
lankais hautement centralisé. Pour la population cingalaise et bouddhiste, tout partage,
toute division de I’ile est impensable et impossible, considérée comme une potentielle

perte d’intégrité a la fois nationale et personnelle?3.

Dés 1997, Seneviratne avait noté une augmentation des tensions et des rivalités au sein
de communautés pluriethniques du Sri Lanka souvent alimentées, faisait-il remarquer,
par des mythes religieux?* dont certains politiciens se servent pour justifier violence et
domination. On est ici devant une claire démonstration de la théorie de Hobsbawm
(1983) sur les « traditions inventées ».
« Newly centralized and unified polities invent or interpret myths to justify their
exclusive rights to habitation in a given locality and to subordinate or exclude
those defined as others. Accounts of the past are embellished and interpreted
through the perspective of present-day ethnic and other group identities,
aspirations, values, interests and so forth. New customs, traditions, festivities,
rituals and so forth are invented in keeping with these perceptions. These are

then accorded historical status and imagined to have existed from immemorial
times.>>»

De plus, selon Seneviratne, ce qui s’est produit au sein de la population cingalaise,
ayjourd'hui victorieuse, n’est pas un cas unique : la méme chose s’est également
produite chez les Tamouls dont une grande partie, en réaction, a préféré choisir I’exil
encore une fois. Encore une fois car, pour les Tamouls de Sri Lanka, ’exil n’est pas un

phénomene nouveau ni récent.

22 Pour aller plus loin dans I’étude des causes ayant mené au conflit, voir Tambiah, S. J. 1986. Sri
Lanka. Ethnic Fratricide and the Dismantling of Democracy. Chicago: University of Chicago Press et,
sur le radicalisme bouddhique sri-lankais, Tambiah, S. J. 1992. Buddhism Betrayed? Religion, Politics,
and Violence in Sri Lanka. Chicago: University of Chicago Press, 203 p.

2 Kapferer, 2012, p. 214 &

24 Sur le réle et la responsabilité du bouddhisme dans la guerre civile sri-lankaise, voir I’entrevue de
Seneviratne accordée a Iuniversité Yale en 2009 : .
[https://www.youtube.com/watch?v=0gGOQHOdz Q] (cons. 12.05.2012).

5 Seneviratne, 1997, p. 5
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Au XIXe siécle, des missionnaires américains®® arrivérent 3 Ceylan dans le but
d’éduquer et de convertir les habitants. Toutefois, le gouvernement britannique ne les
autorisa a s’établir qu’a un seul endroit, dans le nord de 1’ile, loin de la capitale, soit &
Jaffna, dans le pays tamoul. Cette décision eut pour conséquence le développement
d’un important réseau d’écoles dans la péninsule, un des meilleurs de toute I’ Asie au
XIXe siécle, selon Pfaffenberger?’, et ou l’en.seignement se donnait en anglais. Pour
Cheran, il était naturel que les Tamouls de Jaffna s’investissent résolument dans
I’éducation puisqu’il n’existait alors dans la région ni grande industrie ni plantation,
les deux bases de I’économie cingalaise du sud de I'ile?®. « The north of the island is
flat and arid—there are no trees, no rivers, no mountains. Education was the only route

to jobs and social advancement for Tamils? »

Rapidement, le niveau d’éduction des Tamouls de Jaffna a vite fait de dépasser celui
des Cingalais. Avec une meilleure éducation générale, acquise en anglais par surcroit,
de nombreux Tamouls furent nommés par le gouvernement colonial de I’époque a
d’importantes fonctions dans I’ile, 4 la fois administratives, politiques et économiques,
suscitant souvent jalousie et frustration chez les Cingalais majoritaires®. « [...] public
services, train stations, post offices and so on were all run by Tamils. Tamils were over-
represented in the professions and administrative apparatus®!». Au lendemain de
I’indépendance, en 1948, les Cingalais, forts de leur majorité politique, seront
nombreux a reprocher aux Tamouls leur trop grande main mise sur les postes de

direction dans la fonction publique du nouveau pays.

26 Ceux-ci appartenaient & I’American Ceylon Mission, envoyés par 1’American Board of
Commissioners for Foreign Missions (ABCFM), la premiére et la plus importante organisation
missionnaire aux Etats-Unis.

27 pfaffenberger, 1991

28 Cheran, 2000, p. 187

2 Sivanandan, 2009, p. 79

30 Madavan, 2011, p. 11

31 Sivanandan, 2009, p. 81 et 84
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Une autre conséquence sociale du développement de 1’éducation chez les Tamouls de
Jaffna a été de créer un bassin de personnel qualifié sans rapport avec le nombre
d’emplois disponibles au pays*2. Nombreux sont ceux qui quittérent alors le Sri Lanka
pour se rendre travailler comme fonctionnaires, agents des postes ou des chemins de
fer, mais aussi comme avocats, comptables et médecins pour des entreprises privées ou
des agences de la Couronne dans les divers comptoirs et territoires de 1’empire colonial

britannique, et plusieurs décidérent de s’y établir*>.

Apreés I’indépendance, en 1948, contrairement & leurs espoirs et leurs attentes, le
marché de ’emploi ne s’ouvrit pas de fagon significative pour les Tamouls, ni a
Colombo, ni dans le sud de I’lle, & majorité cingalaise. Lorsqu’en 1956, le
gouvernement modifia la constitution du pays i)our adopter le cingalais comme seule
langue officielle, nombreux sont ceux qui prirent la route de 1’étranger**. La méme
chose se produisit encore aprés les émeutes de 1961, ’insurrection du JVP?’ de 1971
et la politique de « standardisation » des universités en 1972%. Cette méme année, vit
également I’adoption d’un nouvel article de la constitution nationale faisant du
bouddhisme la premiére (foremost) religion du pays avec, pour I’Etat, le devoir de
protéger et de promouvoir le bouddhisme. « The Sinhalese Buddhists became the
preferred people of the country and citizenship was ethnicized.>” » Enfin, 4 la suite des

massacres organisés de civils tamouls en juillet 1983 (Black July), des dizaines de

32 Sivanandan, 2009, p. 79

33 En Malaisie et en Afrique de I’Est, par exemple. (Spencer, 2003, p. 16)

34 En 1987, dans la foulée de I’ Accord indo-sri lankais, le parlement de Colombo adoptalt le 13e
amendement constitutionnel créant les conseils provinciaux et reconnaissant également le tamoul
comme langue officielle du pays. Une reconnaissance réelle sur papier mais bien limitée dans les faits
(Das, 2008, p. 59).

35 Janatha Vimukthi Peramuna, litt. « Front de libération du peuple », un mouvement politique
marxiste cingalais et radical.

3 Politique décrétée par Colombo imposant 4 la minorité tamoule des quotas limitatifs d’admission
aux universités du pays. Entre 1970 et 1975, le nombre des Tamouls admis 4 I"universités a chuté de
moitié, passant de prés de 40 % 4 environ 20 %. (Cheran, 2009, p. xxx-xxxi)

37 Cheran, 2009, p. xxviii
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milliers de réfugiés tamouls entreprirent une fuite vers I’étranger qui s’est prolongée

sur plus d'un quart de siécle3,

Déja, entre I’'indépendance et 1983, des milliers de Tamouls sri-lankais avaient di
s’expatrier, dans certains cas pour toujours, afin de se soustraire aux conditions qui leur
étaient désormais imposées par la majorité cingalaise. Aprés les massacres de Black
July, des centaines de milliers d’autres ont fait de méme afin de fuir toutes formes de
violence™®. Pour sa part, Peter Schalk estime qu’un tiers des trois millions de Tamouls

sri-lankais ont fui leur pays*°.

Juillet 1983 marque en effet une date importante dans I’histoire du conflit sri-lankais.
En représailles a une embuscade des Tigres de libération de ’Eelam tamoul (LTTE),
dans le nord du pays, au cours de laquelle treize soldats sri-lankais ont trouvé la mort,
dans la capitale, la violence populaire*! s’est déchainée contre la population tamoule.
Aucun bilan officiel n’a pu étre vérifié. Les autorités cingalaises ont longtemps évoqué
le nombre de 400 morts, mais le nombre réel de victimes serait plutdt de I’ordre de
deux a trois mille personnes. Des hommes, des femmes et des enfants ont été battus
sau{Iagement ou froidement assassinés avec une sauvagerie encore inégalée dans
’histoire récente des conflits ethniques au Sri Lanka*?. Le populaire quartier
commercial de Pettah, & Colombo, ou la majorité des échoppes étaient tenues par des

Tamouls, a été incendié presque totalement, comme aussi une centaine d’usines ou de

38 Au plus fort de la guerre, de centaines de milliers de personnes, pour la plupart des civils tamouls,
ont dii fuir pour se soustraire aux combats souvent mortels, mais fuir aussi une multiplicité d’autres
formes de violence, déc<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>