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Chants tamouls aux Antilles :
un patrimoine entre écrit et oral

Appasamy Murugaiyan

Au Pays Tamoul et dans le reste du monde indiemadktion textuelle fut concue, conservée
et transmise oralement de génération en génératiom. fixation du texte par écrit
interviendra par la suite. Cependant, certains g/ple savoirs et de savoir-faire traditionnels
y sont encore transmis oralement, la source éagitearaissant comme un recours en cas de
défaillance de l'oralité. Les deux systemes, otas@iptural, coexistent donc en Inde. Par
contre, au sein de la descendance tamoule de Mauinet de Guadeloupe, l'oralité seule a
survécu. Aux Antilles francaises, le tamoul, quash’utilisé que lors des cultes et des rites
familiaux, est devenu une langue sacrée. |l semblen répertoire qui s'éléverait a de plus
de quatre cents chants, prieres et piéces de théatit eté préservé et transmis oralement
depuis plus de 150 ans. Deux terrains de recherdams ces iles nous ont permis
d'enregistrer une cinquantaine de chants. L’analyseeux-ci nous a conduit a constater des
changements linguistiqgues considérables par rappartamoul actuellement parlé en Inde,
changements dus notamment au contact avec lesdarugs iles et a la perte progressive de
I'emploi de la langue tamoule. Mais malgré ces clamgnts, nous avons pu « reconstituer »
certains de ces chants en nous appuyant sur désst@rprimés en Inde au début du®XX
siécle. Par ailleurs, depuis une trentaine d’années Antillais d’origine tamoule rétablissent
des contacts avec I'lnde etRays Tamoul et montrent un regain d’intérét poutdague de
leurs ancétres.

» Transmission du tamoul, Antilles francgaises, Paysdul, oralité, patrimoine

Abstract. In Tamil Nadu and in the rest of the Indian world, ttextual tradition was
designed, retained and transmitted orally from gatien to generation. The retainingf the
text in writing will occur afterwards. However, some égoof traditional knowledge and
know-how are still orally transmitted, whereas thdtten source appears as a recourse in
case of failure of the orality. So, both systemal and written coexist in India. On the other
hand, within the Tamil descendants in Martiniquel &uadeloupe, only orality has survived.
In the French West Indies, Tamil, which is onlydugering worship and family rites, has
become a sacred language. It seems that a repentdrich could amount to more than four
hundred songs, prayers and theater plays, has betamed and transmitted for more than
150 years in these islands. During two short figdw in these islands we were able to
record about fifty songs. Their analysis has leadta recognize considerable linguistic
changes in comparison with the currently spokenillaarindia, mainly due to contact with
the languages of the islands and the progressivedbshe use of Tamil language. In spite of
these changes, we were able to « re-constitutemesaf these songs on the basis of texts
printed in India at the beginning of the XXth cewtuMoreover for about thirty years, the
West Indians of Tamil origin have been re-estahtightontacts with India and Tamil Nadu
and have shown growing interest for their ancestarsguage.

* Transmission of Tamil language, French West Indiaesyil Nadu, orality, heritage



Introduction

Depuis plus de 150 ans, les descendants des imtsgeamouls des départements francais
d’outre-mer organisent des rites au temple hindes,piéces de théatre, récitent des prieres et
chantent en tamoul. lls conservent ainsi une pagadrimoine amené par les engagés tamouls
dans les fles sucriéres, essentiellement dansctnde moitié du XIX siécle. Ces derniers
apportérent ces éléments sous deux formes, oraleripturale. L'existence méme du terme
postengom(puttagan), qui signifie « ouvrage religieux » chez les dgstants de Tamouls
aux Antilles (L’Etang 1989 : 91), atteste que lagagés avaient emporté avec eux des livres
en tamoul. Il en reste d'ailleurs quelques-uns, eords dans des conditions précaires, qui
s'effritent en poussiére. Les contes chantés que awons « reconstitués e montrent aussi.
S’il est important de signaler que dans la tradittamoule indienne, les chants, contes,
proverbes, récits et prieres sont transmis par tal@gsavoir dans la société tamoule de
I'Inde, c’est savoir par coeur), la voie scripturalgste également. Aux Antilles cependant, la
voie de l'oralité s’est petit a petit imposée deoia exclusive en raison des contraintes
socioculturelles.

Les textes oraux collectés soulevent plusieursriogations : quels sont aux Antilles les
modes (les techniques) d’apprentissage et de diffuses chants et des pieces de théatre ?
Comment est-on passé d’'une transmission patrinertedle et écrite a une transmission
exclusivement orale ? La transmission de ce patnenlinguistique va-t-elle se pérenniser, si
oui, comment ? Enfin, dans le contexte d’aujourd’hpgut-on imaginer a nouveau une
« fixation » de la tradition orale a travers un supgcrit ? S'il est difficile de répondre a ces
guestions, nous proposons ici d’aborder trois gaita situation de I'oralité tamoule antillaise
par rapport a celle du Pays Tamoul (Tamil Nadueldd sud), la présentation d’un exemple
de savoir tamoul antillais et de son rapport asegnes indiennes, enfin, le lien entre un
texte tamoul local et son original.

1. Corpus

Deux enquétes en Martinique et en Guadeloupe naispermis d'enregistrer une
cinquantaine de chants tamouls. Selon nos rechgrdrgemble qu'un répertoire de plus de
guatre cents chants, prieres et pieces de théatag até préservé. Nous avons pu identifier
deux types de textes. Premierement, des chantdsritles contes et des pieces de théatre
provenant du pays d'origine. Deuxiemement, degitspghants », variété ditgllarai patiu,
créations composées pendant le voyage en bateauvést!'arrivée aux f1és

L’ensemble de ce corpus transmis oralement depuis @lun siecle et demi met en
lumiére deux faits qui ont évolué au cours du temp¥ le phénomeéne de changement
linguistique di au contexte sociolinguistique des 7 2) le remplacement d’'une tradition
orale et écrite par une tradition uniquement ordfges avoir dégagé les principales régles de
changement phonétique, nous avons pu identifigaiosr chants et les comparer aux textes

! Les chants tamouls enregistrés par nous en Maugnét en Guadeloupe présentent des changements
linguistiques — prosodiques, phonologiques, lexicatusyntaxiques — considérables. Ces changements
rendent ces chants presque incompréhensiblesx@paon de quelques mots et noms de divinités)
pour un tamoul de I'Inde non averti. Il s’agit emetpue sorte ici d’'une variété particuliere de tamo

Il nous a fallu analyser chaque mot, chaque versndie corpus afin d’identifier la forme
phonologique d’origine. Toute chanson doit doncspagar ces étapes d’analyse et de reconstitution
avant d’étre intelligible pour un locuteur tamoutéieur au contexte de ces chants.

2 Ces chants particuliers ne font pas I'objet derésente étude.



équivalents imprimés en Inde au début du®Xsfécle (mais déja imprimés au siécle
précédent). On dispose ainsi de documents prépeuxl’analyse des aspects linguistiques et
culturels d'un processus assez rare : le passage ttadition orale et écrite a une tradition
seulement orale.

2. Transmission du savoir et oralité

D’une facon générale, dans I'histoire de I'lnde coendans celle de toutes les civilisations
antiques, on est passé d’abord par la traditiole guaur transmettre le savoir. Puis I'écriture a
pris le relai. Mais dans des cas particuliers lig¥Feest restée un choix et non une ressource
par défaut. En Inde, des savoirs traditionnels cemamusique, la danse, la médecine,
I'astrologie sont encore transmis oralement de naitdisciple ou de pére en fils. Dans ces
cas, on apprend tout par cceur dans le cadre dangnission orale ou la parole du maitre est
prédominante, quand bien méme ces savoirs exsaemtlleurs sur support écrit.

A cet égard, le cas des descendants de TamoulArtilbes est singulier. La pratique du
tamoul oral a commencé a se perdre avec l'appariteota génération post-immigration, et
'accés aux textes écrits a été impossible enclug 10t : a compter de la disparition de la
génération arrivante, plus précisément, de ceuxirdesgrés qui maitrisaient la lecture du
tamoul. Cependant, la vie dans les plantationsgmaties difficultés connues, offrait des
conditions de préservation des cultes et des amtes#raux. Les conditions sociales ont
toutefois beaucoup changé depuis les années seiXduatbanisation et la promotion sociale
ont conduit & I'éclatement de 'organisation faai#éi et de la vie communautaire. Ce qui eut
des conséquences négatives sur la pratique @nisntission du patrimoine. A l'inverse, a eu
lieu, apres la disparition de la plantation, ungrise de contact avec le Pays Tamoul, des
échanges entre Antillais d’origine tamoule et Réonais de méme origine, et enfin, un
regain d’intérét pour la langue tamoule. C’est deescontexte paradoxal qu'’il faut placer
aujourd’hui la pratique et la transmission des th#&émmouls aux Antilles.

La transmission du savoir par la parole requierhm@ préalable la sollicitation de la
mémoire et la pratique de la langue orale. Cesi@éless’effectuent dans un cadre initiatique.
Dans ce parcours particulier, il y a d’abord refimmentre un maitre et un disciple. Le maitre,

vatialou, (vattiyar) est investi d'un pouvoir spirituel. D’ou la hiéchie maitre-disciple dans la

tradition tamoule, en Inde comme aux Antilles. leses en scéne et dramatisations de
linitiation par un maitre nous ont été décrites pearcel Julina-Moutoussamy lorsqu’il nous
a expliqué comment il a appris les chants tamdedartant, Julina-Moutoussamy est né a
Leyritz, Basse-Pointe, Martinique, n'a jamais voyae Pays Tamoul, ne connait aucun
maitre de cette région. Son parcours initiatiquaisé localement n’en est pas moins d’'une
fidélité étonnante par rapport a celui de ses étpnvsindo-indiens.

En effet, entre un Julina-Moutoussamy antillaisietconteur/chanteur du Pays Tamoul,
apparaissent beaucoup de points communs. Par exefaptencontre avec un maitre, le
respect de la hiérarchie qu’entraine cette relatiapprentissage initiatique des chants dans
un contexte intime, presque secret. Il y a cependaatdifférence : I'un (I'Indien) utilise le
tamoul comme langue profane et sacrée, tandis queljautre (le Martiniquais), le tamoul
est une langue seulement sacrée. De cette difadmoulent d’autres oppositions : au Pays
Tamoul, les textes sont accessibles en I'une auréades versions, orale et écrite. Mais aux
Antilles, seuls les textes oraux perdurent. Pouardutcertains des textes que nous avons
collectés aux iles proviennent de sources imprinfdeas pouvons le dire avec certitude car
des fragments de chants que nous avons réussomstigger correspondent mot pour mot a
des textes publiés. La déperdition de la mémo#&e hAu tamoul laisse toutefois quelques
points obscurs quant a la transmission de ces $hanhotamment, quels ont été les acteurs



de cette derniére ? Un témoignage de Monique Dissoet de Gerry L'Etarigrous donne
une indication : 'un des maitres du sacré tamowedginique, Antoine Tangamen dit Zwazo
(ou Zazo), aurait appris de sa mere, fille d'imraigs indiens, le chant que nous analyserons
dans ce travalil.

3. Rapport entre oral et écrit dans I'lnde tamoule

Le Pays Tamoul représente encore une sociétéivratille ou I'histoire et la culture,
deux éléments fondateurs d’'une identité milléna@mjient transmises et se transmettent
toujours par voie orale. Dans la littérature classi tamoule, on retrouve également cette
influence de la tradition orale (Zvelebil 1990).

Cette modalité culturelle n'est pas incompatibleala connaissance de I'écriture et de la
lecture. Des civilisations sont restées des catiis de l'oralité quand bien méme elles
pratiguent couramment la technique graphique. Herkeur performance devant un auditoire,
les artistes, qui souvent s'accompagnent d'unumsint de musique, récitent de mémoire,
selon les principes habituels de I'oralité. Magxistence du support graphigue est souhaitable
car il représente une source canonique qui légilamperformance ainsi que le performeur. I
est en outre le moyen idéal de conservation deegex

Au Pays Tamoul, apres lintroduction de limprimeeriun grand nombre de textes
oralituraires (de littérature orale), liés ou nanfalklore, ont été imprimeés, singuliérement a
partir les années 1820. Mais des écrits de fagtopeilaire (comme ceux de facture classique)
existaient bien avant I'avenement de I'impressemys forme, entre autres, de manuscrits en
feuille de palmier. Seulement leur diffusion éthihitée. L'impression, qui a accru la
diffusion de ces textes, n’a pas amoindri 'impoda de la performance verbale publique, ni
celle de la transmission verbale des textes (Blacki2003 :188). La tradition orale était et
est toujours une réalité culturelle vivante. L'apan de toute une littérature qui jusqu’alors
n’existait qu’'en version orale ou qui était accelssisurtout sous cette forme, n'a pas
supplanté la tradition orale. Bien au contrairemise en support écrit d'une littérature de
tradition orale lui a donné une autre forme d’exiske, d’autres occasions d’expression. Les
deux aspects d'un méme texte, oral et scriptucaxistent depuis en symbiose, sans que I'un
ne se substitue a l'aufre

Le texte conté, chanté et joué créé une occasiafuerde sociabilité dans un contexte
particulier et intime, car énonce lors des mariage#lées ou fétes. Le conte et les autres dits
oraux similaires correspondent a des rites sodipeelx. Leurs acteurs sont pergus comme
des passeurs emblématiques de tout un patrimaingistque les techniques de mémorisation
(dont la répétition) restent monnaie courante dansontexte populaire tamoul marqué par
l'oralité.

4. Chants tamouls aux Antilles

Les groupes antillais de descendance tamoule d@ntdijet de nombreuses recherches
depuis plusieurs décennies. Nous avons aujourdgmdice a ces travaux, une importante
synthése couvrant plusieurs caractéristiques depopslations : créolisation culturelle et
linguistique, démographie, développement sociaé@inomique, revendication identitaire
(Farrugia 1975, Singaravélou 1975, 1990, Moutougsd®89, Sméralda 1994, 2008),
déperdition linguistique et sacralisation du tamdulEtang 1989, 1999), permanences et

3 Communication personnelle, février 2011.
* « And print did not preserve folktales, which wessther dying nor obscure. What print did was to
enable all these traditional texts to play a nele ro(Blackburn 2003 : 184).



mutations de I'hindouisme, musique et chants sa@iani Nayagam 1969, Ponaman 1994,
Desroches 1996, Desroches & Benoist 1991, Ben®98,12008, Benoist &al. 2004,
L’Etang 1999, pour ne citer que ceux-la). Afin derer les chants qui font I'objet de cette
étude, il faut les situer dans les contextes haies, sociaux et culturels complexes dépeints
par ces recherches. Ces travaux (Farrugia, L'Etdég)ontrent aussi comment le répertoire
chanté est intimement lié a I'identité antillaisenbule. Dans le présent article, nos réflexions
s’appuient sur ces analyses.

Rappelons brievement le contexte socioculturel deasel sont pratiqués ces chants. Lors
d’entretiens que nous avons eus avec trois Martamsgéigés d’origine tamoule réputés pour
leur compétence linguistique, Suzette Marimoutoti&tum, Albert Alemelle et Marcel
Julina-Moutoussamy, ils nous ont relaté que lesearet les chants sacrés étaient autrefois
pratiqgués souvent sur les habitations (plantatiam#amment de Basse-Pointe. lIs I'étaient a
I'occasion de fétes qui créaient des ambiancesiciates et permettaient de consolider la vie
communautaire hindoue, I'harmonie sociale, I'ergeentre voisins. Leur exécution est
aujourd’hui devenue plus rare car la transmiss@ia patrimoine se fait elle-méme plus rare
en raison des changements des modes d’habiterraadque d’initiative en ce sens chez les
Antillais d’origine tamoule. Ces chants sont pdlears intimement liés au cadre religieux,
gu’il soit public ou familial.

Le nombre d’Antillais tamouls pouvant pratiqueldague de leurs ancétres est désormais
limité et leur compréhension de celle-ci est devieas faible, fragmentaire (Thani Nayagamn
1969, L'Etang 1989), car ils sont restés sans co@tzec I'Inde pendant plus d’un siécle. En
outre, le tamoul en tant que langue du quotidiperalu sa fonctionnalité dans le cadre de la
plantation antillaise au profit du créole et pastate du francais. Les cérémonies publiques
hindoues (lors du rite oraculaire, un dieu viergggmler le prétre et dialoguer en tamoul avec
I'interprete), les rites familiaux et lradrom(nagagam— drame, théatre chanté et dansé) sont
les seuls contextes ou le tamoul est encore emplayéamoul est donc devenu une langue
sacrée. Pour Laurent Faruggia, la langue tamoalgart déserté la Terre des Hommes [...]
est devenu[e] le langage des dieux » (1975 : 13@)te langue tamoule, comme I'explique
Jean Benoist, est « une langue réservée a l'usegeudtes, cette langue, qui n’était jamais
profane pour la trés grande majorité des croyantsitre bien quelle distance s’était établie
avec I'Inde concrete » (2008 : 27). En effet, caligtance se mesure par I'effacement du
tamoul comme langue orale ordinaire, langue depfession matérielle de tous les jours. Il 'y
a la une langue dont la parole est non ordinaies. ¢thants tamouls se pratiquent donc aux
Antilles dans un contexte sociolinguistique singuli I'idiome qui les véhicule n’existe ni
comme langue écrite ni comme langue profane.

5. Formation depisari et debagavadar au Pays Tamoul

Nous avons fait deux enquétes au mois d'ao(t 2@l Pays Tamoul, aupres de deux
personnes dont upzsari (prétre) et unbagavadar (conteur, chanteur, comédien). Cette
démarche nous a semblé importante pour mieux cordpd’ apprentissage et la transmission
des chants en tant que patrimoine culturel et itrg tamoul. Nous essayerons de mettre en
relief les points communs aux Antilles et a I'lnetede démontrer qu’il existe toujours un lien
intime entre ces deux contrées, malgré leur séparpar le temps et I'espace. Il en découle,
entre autres, que I'apprentissage et la transmisiooce savoir patrimonial reléve, ici et Ia,
d’'une transmission orale dans un cadre souventifmi intime.

Vinayagam,pisari, est agé de 72 ahsll officie depuis plusieurs générations dans le
temple de Muthumariyamman a Reddiyarpalayam, pesPdndichéry. Cette charge se

®> Nous remercions notre ami S. Ponnarasu, qui npesrais de réaliser cet entretien.



transmet de pére en fils. Aprés le déces de sam [®frére ainé de Vinayagam officiait au
temple. Ensuite ce fut le tour de Vinayagam, apgadéces de son frére ainé. De tailleur, il
devint officiant du temple. Il n’a été scolariséegpendant deux ans. Il a appris son métier
d’officiant enfant, en aidant son pére et son fréra tout assimilé sur les rituels. Il a appris
par cceur avec ses ainés, en répétant avec eutesoakants de Mariyamman, Aiyanar, et
Sapta kanni. Il a appris aussi de sa propre invéal’autres chants, exécutés notamment par
lesbagavadardes films tamouls anciens.

Il travaille avec son fils Kumaran, agé de 35 aqns, lui succédera un jour. Celui-ci a
poursuivi des études jusqu'a la fin de I'école selmre. Kumaran a travaillé comme
chauffeur puis s’est engagé commpisari a plein temps depuis seulement deux ans. Sa
famille, cousins inclus, est responsable de cingptes de Mariyamman, Aiyanar et
Draupadi. lls assurent les rituels a tour de @lgison de quinze jours chacun.

T. Mathivanan esbagavadar Agé de 36 ans, il est originaire de Mahadevairiatt,
village du district de Thiruvarur. Il se présen@mmeraja nafikar®. Il a & son actif un
répertoire important, incluant le Mahabaratham REmayanam, I'histoire de Kovalan et
Kannagi, Kaththavagyan et Arichandira. Ce qui constitue en généraépertoire des artistes
qui jouent lors des rituels des temples au Paysothrbans les milieux tamouls hindous des
Antilles, de La Réunion et de I'lle Maurice, nog$rouvons ce méme répertoire.

Mathivanan a appris aupres de son oncle paternela dravaillé comme facteur. Il a
commencé son apprentissage a I'age de 15 anscetng don premier spectacle a 17 ans, au
temple de la déesse Draupdi Amman, dans le vilieg&hirunilakkdi. Depuis, il a quitté le
cocon familial et s’est installé a son compte. Mdime cesse d’apprendre et de se
perfectionner, en prenant comme modele de grangiee$ du théatre et du cinéma tamouls.
Il a un agenda bien rempli.

Dans ces deux cas, nous observons plusieurs pmnigergents. Ces deux Indiens sont
d’extraction rurale et paysanne. Leur apprentissaggt fait en milieu familial et obéit a deux
notions :parambaraiet anubavamimportantes dans le cadre de I'apprentissagétitradel
de tout savoir et savoir-faire. Le premi@arambarai, peut se traduire par tradition ou
lignage, le secondnubavampar expérience ou pratique.

Ces deux parcours ressemblent, a quelques détals p celui de Marcel Julina-
Moutoussamyyatialou (officiant, interpréte), danseur et dépositaireoimesté des chants et
pieces de théatre, et au-dela, de la culture taendelMartinique. Aux Antilles comme au
Pays Tamoul, on utilise les mémes techniques damtigisage. La répétition des airs, vers,
rythmes, le style formulaire sont des moyens @tlipour accumuler, préserver et restituer ce
savoir patrimonial. Dans nos entretiens, aussi aienAntilles qu’au Pays Tamoul, il nous a
été rappelé combien la répétition est nécessaine gaprendre et retenir. Ce qui correspond
au concept danubavameévoqué ci-dessus. Enfin, 'usage d'un code mnérhotgue négocié
entre chanteurs et musiciens permet aussi de msgneti de maitriser le spectacle.

6. Un exemple de tradition orale tamoule en Martimjue et de son lien
avec un écrit classique tamoul

Les informations accumulées par les anciens safdipadtonnantes. Nous devons rendre
hommage awatialoumartiniquais Lucien Velaye, dont le savoir médtétre signalé comme
un exemple édifiant de I'oralité tamoule antillai€ktte oralité 1a, comme les chants transmis
par Antoine Tangamen, Marcel Julina, Albert Aleraedt d’autres, refletent un continuum
patrimonial entre le Pays Tamoul et les Antilles tpuelistance géographique et temporelle

® Rgja nafikar signifie « comédien-roi » ou « comédien-chef = €ui correspond au termga
vesamemployé aux Antilles.



n'a pas réussi a rompre. Nous reproduisons ci-apegfrait d'un entretien avec Lucien
Velaye au sujet de la fabrication de statues dmitihg hindoues. Il explique dans cet échange
les rituels a suivre pour trouver la pierre appiégrsculpter I'image de la divinité, sanctifier
la sculpture. Cet entretien a eu lieu en 2000 ertiiMaue.

- Cette statuette de Maldévilen, qui a fait ¢ca ?

- Ce sont des Indiens de l'Inde. Pour faire untustee comme c¢a, c’'est pas facile,
c'est difficile, tres difficile. Il faut aller dansune riviere. Il faut faire le jeline
pendant ehhhh... quelque temps. Tu pars de I'emboedila riviere, entre la mer et la
riviere. Et puis tu montes, tu montes. Et puisdis Si c’est Mariyamen, Maldévilen ou
katlayen que tu veux. Alors tu cherches une pigktgomatiquement, il y a une pierre
qui te tente, alors tu prends celle-la. Enfinudiet dis ¢a, c’est a toi.

- C'est lepousali[prétre] qui fait ca ou bien ...?

- C’est n'importe qui, mais il faut faire le jeGnd.u. prends la pierre, tu la mets sur le
cbté et puis tu te dis: c'est a moi, ca. Et puispars. Aprés, tu vas construire un
bungalow pour habiter. Et 13, tu es en régime, ca comm&nael00%. Et puis I'encens :
tu en brlles sans arrét. Tu commences a traviller

Tu travailles tout le temps, tout le temps. Nuifoetr, nuit et jour tu travailles. Jusqu’a
ce gqu'apparaisse un Maldévilen, un Katlayen : #ust que tu as vu, que ton cceur a
choisi.

Et puis une fois que c’est prét..., que c’est..., tespa la peinture dessus, tu prépares.
Il y a toujours I'encens qui brdle.

- A cette époque, de la peinture ?

- Des fruits. Parce que la peinture n'existait plasavait des végétaux qu’on prenait.
Les végétaux gu'il y avait. Lmanjda[mara/— Curcuma longa Il y a toujours le

mandja Le manjdaépaissi, lenandja le jus, la puissance, puissance ! C’est avec ¢a
gu’on faisait.

- Question inaudible

- Apres, c’est fini. On a fait la peinture, tout, Alors on monte, on monte dans la
chapelle[temple hindou] qui était toujours |, et on faite cérémonie, avec cabris [pour
immolation] et tout ¢ca. On fait une cérémonie.

Et puis, tu descends chercher la statue que ttépange en bas, avec le tam-tam...

Pour I'emmener, tu descends-aller. Tu descendfedoends, et quand tu arrives |a, tu
fais une autre cérémonie, un graouisé. Et puis lepousaliest sur le coutelas [rite de
possession)].

A ce moment 1a, tu donnes le nom, c’est & ce momentu lui donnes son nom, le
nom de celui & qui tu veux sacrifier la.

- Il y a combien de jours d'intervalle entre .... ?

- Il faut toujours choisir un vendredi pour alléreccher la pierre...

" Selon Patrice Domoison, auteur de recherches’isgertion indienne aux Antilles et en Guyane
(2010), lebungalowen question serait un abri rudimentaire (une sete paillotte ») construit sur la
berge de la riviere pour abriter le sculpteur fagge d’élaboration de la statue.

® Le pouse(pisai) est en Martinique comme au Pays Tamoul un rituefidii ot sont offertes des
oblations non carnées.



L&, il estSami [dieu]. Tu lui as donné son nom. Tu montes éhlapelle La, c’est un
karad vesant. Il faut porter urkarad vesam...

Il faut marcher pendant au moins 50 metres, 100e®ell y a lepousali il a le sami,
I'esprit, sur lui. Et puis il commence a marcheyedoux pour arriver a lghapelle Et
puis tu portes la statue. Apres, tu vas la plasasdachapelle Le pousaliremonte sur le
coutelasA ce moment, il prononce le nom gimi. Si ¢’est Maldevilen, c’est
Maldevilen, si c’est Katlayen, c’est Katlayen.

kumbuu kumbwi kumbwi kumbwudu ! [prie, prie, prie, prie !]

Il est tout le temps sur le coutelas, et toi, ta Fanterprete.

Comparons maintenant ce récit de Lucien Velaye awedexte tamoul classique. Le
processus relaté dans cet entretien ressembleuaqeed I'on pourra trouver dans le plus
ancien traité tamoul de prosodie et de grammagd,olkappiyam qui date des premiers
siecles de notre ére. Nous y retrouvons, a pethdsecpres, les mémes étapes décrites par
Lucien Velaye. Il s’agit dans ce traité de I'éreatide pierres commémoratives de guerriers
tués dans des disputes, batailles et déifiés arte.

Le Tolkappiyam(mais aussi [®urappory/ verpamalai'®) décrit étape par étape les régles
a suivre pour I'érection des pierres commémoratillgsen a six, chacune correspondant a un
rituel magico-mystique, qui s’enchainent jusqu’actansécration de la pierre. Voici les six
étapes de l'installation d’umatukaf'* :

Prospection (choix de la pierre)

Choix d’'une heure auspicieuse
Purification de la pierre dans I'eau sacrée
Erection de la pierre

Célébration (offrandes et festin)
Vénération

ok wNE

Les étapes décrites par Lucien Velaye corresporatamt a celles indiquées dans le traité
tamoul. En Inde, ce texte n'est pas accessible audgoublic mais le savoir qu'’il contient est
transmis oralement par dela les générations. Nawems pu approfondir notre entretien avec
Velaye (décédé depuis) ni connaitre comment et deilga appris cette procédure.
Néanmoins, ce récit nous fournit un exemple condtetien entre tradition oralituraire et
littéraire, deux systemes qui en Inde coexistensynbiose (Coomaraswamy 1936). Cet
exemple permet aussi d’avoir une idée de 'origlae chants tamouls des Antilles.

Ce récit, témoin d'un savoir-faire traditionnel @ sa reproduction dans un contexte
socioculturel différent, met en lumiere plusieutd. D’abord, comme il a déja éte
mentionné, la tradition orale et la tradition littke tamoules ne s’éloignent pas l'une de
autre, au contraire, elles s’entretiennent muamént. Ensuite, dans les cultes populaires,
I'érudition ne reléve pas d’'une hiérarchisationcir sensu, telle qu’elle est connue dans la
tradition brahmanique. Troisiemement, le rituegrt) la culture représentent un ensemble
indissociable et constituent la base de l'ident#oule antillaise. Cette identité qui s’est
constituée en un siecle et demi est fondée notamswente patrimoine que les Tamouls
avaient importé d’Inde.

7. Essai de reconstitution de chants tamouls

® Procession au cours de laquelle est porté un cbjestacré.

19 Cest un traité sur la poésie gmram lyrisme civique et guerrier, par Aigaritanar, datant
probablement du %siécle.

! Kailasapathy (1962 : 235).



Dans la reconstitution des textes oraux, le défigpal est de retrouver le sens voulu par
lauteur. Ce qui suppose une connaissance destwsacphonologique, grammaticale et
lexicale de la langue du texte. Les textes sondesmadromauxquels nous avons eu acces
nécessitaient beaucoup de travaux préalables.damsttution de ces textes était incertaine
car le tamoul des Antilles, en raison d’'un contieplus d’un siecle et demi avec le créole et
le frangais, a, comme nous l'avons vu, subi desigdments phonologiques importants. La
plupart des changements phonologiques que nous aeteves dans les chants tamouls des
Antilles se retrouvent également dans les cham®ués de La Réunion (autre terrain que
nous investiguons). Par ailleurs, les Tamouls sentbavoir apporté aux Antilles, a La
Réunion, & I'lle Maurice, en Afrique du Sud, lesmes types deagagant?.

Afin de mieux comprendre les chants tamouls analyséus avons procédé en trois
étapes : 1) a chaque enregistrement, nous avosaslligade concert avec nos informateurs sur
I'explication du texte enregistré ; 2) nous avolabéré une liste aussi compléte que possible
de tous les changements phonologiques ; 3) noussawecherché les textes originaux des
nadromdans des imprimés du Tamil Nadu.

7. 1. Changements phonologiquegjuelques repéres

Nous donnons ci-apres, a titre indicatif, quelogesmples de changements phonologiques
récurrents. La quasi-totalité de ces changementssystématiques et donc prédictibles. Il ne
nous est malheureusement pas possible de présantee analyse détaillée de la structure
phonologique du tamoul des textesnd&lrom Dans notre corpus, tous les traits pertinents de
la phonologie tamoule standard sont neutraliséte @dnonologie fait une distinction entre
voyelles longues et bréves, entre consonnes dengalgétroflexes, entre consonnes nasales
palatales et vélaires, et dans la série latératee alvéolaire, rétroflexe et spirante rétroflexe.
Toutes ces oppositions sont donc neutralisées ldalasigue dunadrom Ce qui ne permet
plus de distinguer les mots entre eux et par carg#grend difficile la compréhension du
texte.

7. 2. Substitution phonologique
Concernant la substitution, voici quelques exemglaiernance entre /r/ et /I/ (cf. tableau
1). Cette alternance est la plus fréquente etyetémmatique. A ce niveau, il s’opére deux
phénomenes : d’abord, la neutralisation de toutssodppositions entre les trois latérales
tamoules /I/,I/ et A/, réduites alors a une seule : /I ; ensuiteusatiution par /r/.

Tableau 1. Substitution

Types Tamoul Tamoul martiniquais sens
r~1 f@ja laja roi
neruppul  nelpu feu
vatyaru vatyalu prétre’
[ ~r Palu paru du lait
ele ere feuille (de
banane)

2 Thani Naykam, lors de son enquéte en Martiniq@87), a relevé les textes suivantRama
Natakam, Thesangu Raja Natakam, Hiranya Natakamllah Baishah NatakaniThani Nayakam
1969 : 99). Le dernier texte n'est pas attestss dizs autres régions.
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[~r mde mare la pluie
pdam parom le fruit
d~r/l eduttom ertom / yeltom Nous avons pris

7. 3 Variations quantitatives

Les variations quantitatives suscitent un granér@itau niveau prosodique et au niveau de
la mesure métrique (cf. Tableau 2). En tamoul stahddes consonnes géminées sont
employées couramment, tout comme les voyelles landties faits relévent de la phonologie
tamoule. Mais dans les chants et spectacles, tetearaugmentent encore les structures
syllabiques par l'allongement des voyelles et dassonnes. Ce phénomene prosodique est
souvent intégré dans la grammaire de la langue t@m@e que nous observons par contre
dans notre corpus antillais résulte d’'un équilnére la structure syllabique, la prosodie et le
rythme musical. Par exemple, chaque fois qu'on ghkola voyelle, cet allongement est
rééquilibré sur la syllabe suivante, soit par sifigaition du groupe consonantique, soit par
suppression de la voyelle. Le chanteur et les narscaccompagnateurs y retrouvent leur
harmonie. Mais il est impossible alors de saisgdes du texte.

Tableau 2. Variations quantitatives

En tamoul En tamoul martiniquals sens
mannu nmanu terre
uppu apu sel

mutti kalu mati kalu le genou
velakku \Elku la lampe
vellakaran velakaren le blanc

Il existe d’autres cas de métathese qui ne sontt@gsurs prédictibles, comme dans
'exemple suivant parvadi paramasivantamoul de I'ilnde)palvedi palvesimem(tamoul de
Martinique)®. Mais une analyse compléte du corpus des chadéss,oli non awnadrom,
devrait nous permettre de décrire la structure plugique et prosodique du tamoul antillais.

Toutes ces variations constituent un obstaclecarapréhension des chantsraadrompar
un locuteur du tamoul standard. Un exemple par&sit d’ailleurs le terme de tamoul
martiniquais nadrom (ou nadror), qui se prononce en tamoul de l'Indejgagam Par
ailleurs, mais pour d’autres raisons déja évoquageurd’hui, le sens textuel des chansons
denadroméchappe également a ceux qui les exécutent eepluse a ceux qui les recoivent.
Pour autant, les observations de Monique Desrod8&6 : 97-127) sur le lien entre musique
et sens en milieu tamoul hindou martiniquais nousaité a comprendre que les chants de
nadrom n’étaient pas totalement dépourvus de significatmour leurs producteurs et
récepteurs.

7.4 Le chantpandarame et ses trois versions :

Si au Pays Tamoul la transmission verbale est oixa€libéré, aux Antilles, I'oralité est,
ainsi que nous l'avons vu, I'unique moyen de trassian car le support graphique manque.
Dans de telles conditions, la perpétuation du sgyatrimonial n’est possible que grace a la
mémoire des individus. Une faculté qui a des capadimitées et qui rend aléatoire les

3 Traduction : « [la déesse] Parvati [et son ép&atamasivan ».
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connaissances acquises puis transmises. C’est cenajuge observons dans la chanson
exécutée par Marcel Julina-Moutoussamy (cf. tabBdawont le texte apparait dans colonne
de gauche du tableau. Nous avons enregistré ceé ehd2003 en Martinigue. Marcel Julina-
Moutoussamy était alors accompagné par un dévsa @emmunauté, Paul Henri Ramin.

Avec ces derniers, nous avons commencé a travalllerce chant et a le traduire. La
Chanson de Julina commence par le patgalamé Ce terme étant phonologiquement trés
proche depandaamman, nom d’'une déesstamoule, nous avons pensé qu'il pourrait s'agir
de cette divinité et avons cherché des chants apartant. Malgré plusieurs mois de
prospection au Pays Tamoul, d’enquétes aupregisl&i, cette démarche n’a pas abouti.
Nous avons alors été amené a réfléchir a la réglterhance entre /r/ et /Il dans la
phonologie du tamoul martiniquais. Ce qui nousranmede formuler I'hypothése qu’ici le /r/
était remplacé par un /I/ et qu'il s'agissait d’'umom commepandiramé au lieu de
pangalamé En poursuivant notre quéte, nous avons trouvéant@yant pour titre « Chant a
Pandaramin », interprété par Antoine Tangamen, iléco@ Monique Desroches a Basse-
Pointe en 1979 et publié dans une compilation deiquas indiennes en pays créoles
(Desroches & Benoist, 1991, piste 2). Cette chamssmriaquelle nous enquétions depuis des
mois existait donc dans une autre version martagp plus proche du tamoul de I'Inde. Cet
enregistrement était en quelque sorte le chainomous manquait. Il nous a permis de
trouver la version originale et intégrale dans olume imprimé au Pays Tamoul en 1911 : le
Kusalava @gaganm™,

La version imprimée de la chanson apparait ci-apgags la colonne de droite du tableau.
Celle interprétée par Antoine Tangamen figure dansolonne du milieu. Tangamen est
d’'une génération antérieure a celle de Julina etession a servi de base, de modeéle a ce
dernier. Mais cette version était déja issue deddition orale martiniquaise. Par ailleurs,
dans les deux cas, la chanson est proférée etigitue performance. Le texte, récité a haute
VOoix, est une expérience vécue et non lue.

Nous donnons ici des éléments essentiels de comparantre ces trois versions. La
traduction en francais est présentée plus bas. istomede Marcel Julina-Moutoussamy dure
3,11 minutes et celle d’Antoine Tangamen, 2,01 neisuTandis que la premiére colonne ne
comporte que neuf lignes, celle du milieu en aesejmlina-Moutoussamy, dans sa version,
utilise la technique de la répétition, ce qui anpier a notre avis, de respecter la durée ainsi
gue le rythme musical. Dans la colonne du milies,dhiffres mis entre parentheses indiquent
la ligne correspondante dans le texte indien. ligises qui ne comportent pas de chiffre
proviennent du morceau suivant dans le texte impiirdponse de Padaram a son épouse

Pandaracci®). Antoine Tangamen, connaissant les deux morceawmprunté des vers du

morceau suivant. Ce mélange pourrait étre une tggrde remplissage ditllaraik kaftu.

Ce terme a été souvent employé par Julina-Moutausdars de notre entretien. Cette
technique est usitée par lartiste chaque fois uenémoire lui fait défaut lors de sa
performance publiqgue. Ce qui lui permet, si nédessaine improvisation spontanée, et
surtout, de rester en harmonie avec les musicieosngpagnateurs. Il serait intéressant

% |ramanifakamezum kucalava étakam[Kusalava @gagani, Mailam Suppiramaniya Suvami, Sri
Patmagpa vilaca acciyantira aai, Chennai, 1911. TraductiorDrame de Kusalava dit drame de
Rama publié par Mailam Suppiramaniya Suvami, imprirae8ri Patmaipa vilacam, Chennai 1911,
192 p.

15 pandiracci est le féminin depandiram. Pandiaram a plusieurs sens : mendiant religieux, moine
shivaite, caste non brahmane adepte du shivaismedeur de guirlandes rituellesTamil
Lexicon 1982 : 2450). Dans certaines régions du TamiluN&pandiram est aussi un officiant non
brahmane qui accomplit, entre autres, certaires familiaux.
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d’approfondir ce procédé remplissage a la lumie&¥dadmusique jouée, mais cela dépasse
notre compétence.

De droite a gauche du tableau, le texte, en tamcqepus linguistique, est réduit de moitié.
En outre, plus on va vers la colonne de gauchs,lpltexte dévie de sa source. Ce qui rend la
compréhension textuelle aléatoire. Mais la parolecldanteur, en tant que maitre, importe
beaucoup dans l'acte de production et de récepiautre part, le message de cette
communication sociale est aussi transmis par laquasqui est maintenue comme facteur
constant.

En fait, l'accés a la compréhension du chant, Hét-eminimale, s’effectuerait
principalement par le biais de sa musicalité, es précisément, au travers de la combinaison
entre la mélodie de la chanson et le rythme imppks€les musiciens. Le rythme est ici
essentiel. A la question : comment comprend-t-osidaification des chants ? Marcel Julina
nous répondit : « Chaque rite a son chant et chelgalet a son coup de tambour ! ». Constat
gue faisait déja Monique Desroches (1996 : 139Y punusique cérémonielle : « il semble
bien exister dans la musique cérémonielle tamaure forte corrélation entre la configuration
d'un patternmusical précis et un contenu sémantique qui lucesstamment associé ». La
compréhension passerait donc par la musique egpaola signification lexicale.
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Tableau 3. Les trois versions Bengarame

Marcel Julina (2003)

Antoine Tangamen (1979)

@agimprimé (19113°

1

2

3

4

(62

~N O

o

[(e]

. pandalama hoy
pandalamey

. pale mdi pandarangy
hoy

.pandalama oy
pandalama raley

. roduku @n yera seyva
pandalama

. pandalama 1o
pandalama naley
munda nen

. pagelevo padalama

. pandalama raleye
naleki po ran vanden
pandalama

. pandalama ®
pandalamaaley
palukiledan

. ayndiki nalaey
pandalama o

1.pandarane 6yv papdarame
(1)

2. nala paramasiyityurevaru
pandarame (2)

3. ayoti amar @gal
pandarane naley (15)

4. ayoti amar exgal
pandarane naley (15)

5. oneku nan enne seyve i
pandarane naley

6. tuki nalapmida pandarame
naley

7. male vidi pad pandaramey
(5)

8. undana podallavo
pandaramey (3)

9. kai kotu i valata
pandarane naley (17)

10. tuku ndapmida
pandaramey

11. ayti ramar @gal
pandarane naley (15)

12. tu n@apomida
pandaramey

13. manga polundadeim
adicci

14. €nga wloccudala
pandaramey

15. oneku an enne seyveii
pandaramey naley

16. ayoti Emar @gal
pardaramgy (15)

1.paxdarane 6y pandarane
2. paramaraik #nada
pandarame

3. undana palallo pandarame
4. yadinginalennavundu
pandarame

5. malayittu kolam vandr
pandarane — oru

6. manikku valiyaik kanom
pandarame

7. kalikkuk kuttinalum
pandarane — oru

8. kurunikkarupEnaiya
pandarame

9. pdaniyil teraiya pandarame
—mhm

10. @rttu varuvsnganum
pandarame

11. aanamalaiyaik kaandu
pandarame — ram

12. aneka ralaccudu kin
pandarame

13. summa klandilum
pandaranme — namakku

14. dutar koduppargd
pandarame

15. aytti raguradar
pandarane-ippo

16. ariyamaaf seygiaram
pandarame

17. kailorttu nan varuven
pandarame — ram

18. kalugenave poyvaruvom
pandaranme

16 Kusalava @gagam(voir note 12), p. 39-40.
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Traduction depandarame

Contexte

A l'occasion de son mariage, le dieu Rama demandattiyakaran de faire des dons aux
pauvres et aux mendiants.

Kattiyakaran lui répond : « je ferai selon votreisait, Seigneur ».

Un couple de dévots errants,nidaram et son épouse m#aracci, viennent recevoir les
dons. Il s’agit d’'une moquerie entre époux.

L’épouse s’adresse a son mati :

Traduction

O paadaram ! O Padaram !

O Pararam, toi qui n’as jamais rencontré le Dieu !
O Pamlaram ! Tu as tout dilapidé

A quoi bon te dérober !

O Pamlaram ! Vétu de guirlandes

Tu es venu en paradant !

O Pamlaram ! Mais

Pas un seul grain de riz

Tu n’as apporté !

O Pamlaram ! Moi

Rien gu’en travaillant comme coolie

Je gagnerais trois litres (de riz) !

O Pamlaram ! C’est la féte des chars
Au temple de Hani

Allons la voir O Padaram !

O Pamlaram ! Cela fait longtemps

Que nous n'avons été

Au temple de Annamali, O Pdiiram !

O Pamdaram ! Si nous ne travaillons pas
Qui nous donnera de 'argent, O Earam !
O Pamlaram ! Il parait que

Rama de Ayoddi se marie aujourd’hui

O Paxdaram ! Je viendrai

Main dans la main O Rdaram !

Allons au mariage

Et revenons vite, O Rdaram !

Conclusion

Que le patrimoine culturel tamoul antillais reléde I'oralité se justifie par ses origines
ancestrales mais aussi par les conditions socigellids particuliéres qui ont entrainé dans les
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fles I'invalidation puis la disparition des sourcéesites. Cette oralité risque de s’éteindre tant
gu’elle n'aura pas dautre moyen de conservatiordettransmission que les mémoires
individuelles, lesquelles finissent par s’estomgeand s’évanouissent ceux qui en sont les
porteurs. De ce point de vue, le décés en 1992, @80d’Antoine Tangamen dit Zwazo,
véritable bibliotheque orale, fut une perte consitite.

Dans la société tamoule de I'Inde, les performamactstiques données en public se situent
entre rites religieux et sociabilité. (Blackburn869 Hart 1986). Les spectacles migzagam
les chants, les cérémonies religieuses ou lesfatagdiaux sont des actes de communication
dans le tissu relationnel du groupe. Il en est damm aux Antilles, ou ces occasions
permettent en outre la survie du tamoul comme langacrée. Renoncer a ce mode de
sociabilité reviendrait pour les Antillais d’origiriamoule a renoncer au maintien d'une part
de leur identité. Or les contextes ou se profertameoul sacré antillais ont tendance a se
réduire, ainsi qu’en témoigne la raréfaction desctgcles daeadrom.

Mais il est important d’ouvrir une perspective pdss une trentaine d’années, on note une
reprise progressive des contacts avec I'lnde eBrgért le Pays Tamoul en particulier. Ceci
a pour résultat, entre autres, un regain d’'intgcdtr I'approfondissement et la réaffirmation
de la tamoulit¢’ des Antillais descendants d’Indiens. Cela se reatef également par des
démarches pour se réapproprier la langue tamouf® tbnséquence concréete de ces
initiatives a été la publication d’'un ouvrage radigk, unpostengom Mariyamman talattu ou
Berceuse de Mariyammarn version bilingue, francais et tamoul, édité Paul Henri
Ramin®. Des initiatives de ce type apporteront-elles d&sitlestins a cette oralité ?

17« Tamoulité », ou quelquefois « Tamoulitude », @stterme employé chez les Tamouls de la
diaspora francophone pour désigner « un ensemblealdeirs qui permet de définir une identité
tamoule ».

8 paul-Henri Ramin et Shanmuganandan Madanacallianyrage bilingue tamoul/francais et
enregistrement en tamoul (triple Compact Disc). réiv imprimerie Mother's Grace Offset,
Pondichéry, 182 p., 2006. CD: orchestre de P. @&m@nSt- Xavier's Communication studio,
Pondichéry, 2006.

Paul Henri Ramin est décédeé en 2009.



16

Références

BENOIST, Jean, 2008, « A propos des changements histgrigie contemporains de
I’hindouisme aux Antilles »£tudes créolen® 1-2, p. 15-26.

, 1998,Hindouismes créoledlascareignes, AntilleParis, CTHS.

BENOIST, Jean, BSROCHES Monique, L'ETANG, Gerry & RONAMAN, Gilbert Francis, 2004,
L'Inde dans les arts de la Guadeloupe et de la Magtie. Heritages et innovations
Matoury, Ibis rouge.

BLACKHBURN, H Stuart, 1986, « Markers in Indian Story-type(Blackburn H Stuart,
Ramanujan A.K (éds.), 1988nother Harmony, New Esays on the Folkore of InBialhi,
OUP, p. 167-194.

BLACKBURN, H. Stuart, 2003Print, Folklore, and Nationalism in Colonial Southdia,
Delhi, Permanent black.

BLACKBURN, H Stuart & Ramanujan A.K. (éds), 19&&other Harmony, New Essays on the
Folkore of Indig Delhi, OUP.

CoomMARASWAMY, A.K., 1936. « The Nature of ‘folklore’ and ‘pogulart’», Quarterly
Journal of the Mythic Societp. 27:1-12.

DESROCHES Monique, 1996 Tambours des Dieux. Musique et sacrifice d’origia@oule en
Martinique, Montréal, L’Harmattan.

DESROCHES Monique & BENOIST Jean (éds) 199IMusiques de l'Inde en Pays crégles
Compact disc, Montréal, UMMUS.

DomoisoN, Patrice, 2010/nsertions indiennes en sociétés créoles. Coniobu& une
approche anthropologique de groupes d’ascendandeime de Martinique, de Guadeloupe
et de Guyanethese de doctorat en culture et langue région&esscelcher, Université des
Antilles et de la Guyane.

FARRUGIA, Laurent, 1975,Les Indiens de Martinique et de GuadelouBasse-Terre,
Desmarais.

HART, L. George, 1986, « The Mikuravan Story: From ritual to Entertainment »
(Blackburn H Stuart, Ramanujan A.K. éd#&\other Harmony, New Esays on the Folkore of
India, Delhi, OUP, p. 233-264.

KAILASAPATHY, K., 1968, Tamil Heroic PoetryLondon, Oxford University Press.
L'ETANG, Gerry, 1989, « Du tamoul de la Martinique : perymbolique d’une langue

cérémonielle » L’Inde en nous. Des Caraibes aux Mascareid@ery L'Etang éd.)Carbet
n° 9, p. 81-100.



17

, 1999, La gréace, le sacrifice et I'oracle. De I'lnde a Martinique, les avatars de
I’hindouisme Villeveuve d’Asq, Presses universitaires du sejpien.

MouToussAMy, Ernest, 1989, « L’indianité dans les AntillesdRcaises’ », (Gerry L'Etang
€d.), L'Inde en nous. Des Caraibes aux Mascareighest-de-France, Carbet, n° 9, p. 69-76.

PONAMAN, Gilbert Francis, 1994, « D'une déesse l'autre.days tamoul aux Antilles : les
avatars de Mariamman $résences de I'Inde dans le mon@&erry L'Etang éd.), Paris,
L’'Harmattan, p. 235-242.

SINGARAVELOU, 1975, Les Indiens de la Guadeloupe. Etude de géographimame
Bordeaux, Deniaud.

, 1990, « Indians in the French Overseas Depmartsn: Guadeloupe, Martinique,
Réunion », South Asians Overseaddigration and ethnicity(Clarke, Peach & Vertovec éds),
Cambridge, Cambridge University Press.

SMERALDA, Juliette, 1994, « Quelques €léments de réflesianl'auto-représentation et la
représentation des Indo-MartiniquaisBrésence de I'lnde dans le mon{Berry L'Etang
ed.), Paris, L’'Harmattan, p. 189-204.

, 2008,L’Indo-Antillais entre Noirs et Békés : Approchecismanthropologique d’'une
société plurielle Paris, L’Harmattan.

THANI NAYAGAM, Xavier. S., 1969, « Tamil Emigration to Martingjw, Tamil Culture,
Journal of the Academy of Tamil Cultuk&l. I, No. 2, p. 75-123.

TAMIL LEXICON [1924-1936]1982, Madras, University of Madras (six volumes).

ZVELEBIL, K, 1990, « The Dimension of Orality in Tamil Litgure » (Mariola Offredi éd.),
Language versus dialect- linguistic and literarys@gs in Hindi, Tamil and Sarnanelhi,
Manohar, p. 127-170.

Appasamy Murugaiyan
UMR 7528 — Mosdeanien et indien
Ecole Pratique Hiesites Etudes (SHP)
a.muruga@wanadoo.fr



