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Introduction 

Lಬorigine du choix du sujet 

    De formation enseignante, ayant vعcu quelques annعes dans plusieurs pays 

musulmans, jಬai عtع depuis longtemps confrontعe ू la pluralitع des regards que lಬon 

pose sur le voile en fonction de la sphère culturelle dans laquelle on a عtع عlevع, de 

son histoire personnelle et familiale, et du relais mعdiatique et sociعtal sur lಬutilisation 

de ce petit morceau dಬعtoffe qui a fait couler beaucoup dಬencre en France ces vingt 

dernières annعes. Ainsi, si lಬanalyse que lಬon peut faire du port dಬun article 

vestimentaire relève de caractères spعcifiques et عvolutifs,  cಬest bien le frottement 

entre plusieurs cultures que lಬon distingue en filigrane dans les dعbats actuels sur le 

port du voile en France. Rencontre de plusieurs histoires, de plusieurs visions du 

monde et de plusieurs choix idعologiques distincts, la pratique du voile nous dعvoile 

la polysعmie des pratiques vestimentaires. Cಬest pourquoi il mಬa semblع intعressant 

de tenter de donner une perspective plus large aux analyses les plus courantes sur 

les raisons qui poussent des femmes ू se voiler. En effet, vivant ू mi-temps en Inde 

depuis une dizaine dಬannعes, jಬai عtع sensibilisعe ू la pluralitع et ू la diversitع de 

lಬutilisation des voiles et de lಬutilisation commune que plusieurs communautعs 

religieuses en font : musulmanes, mais aussi hindoues, sikhes, jaïns, bohras et 

chrعtiennes. Ainsi, le voile appara”t comme un article pluriel qui raconte plusieurs 

histoires simultanعment. ठ travers lui, des عtres se racontent, racontent lಬidعe quಬils 

se font du monde et font عtat de leurs choix non seulement religieux, mais aussi 

esthعtiques, culturels, sociaux et idعologiques. Il mಬa alors semblع intعressant de 

montrer que le voile est un vعtement qui est portع de diverses façons ू travers le 

monde, et que le sens quಬil revعt dعpend des significations que les hommes et les 

femmes lui attachent, et des contextes sociaux, historiques, politiques et 

idعologiques dans lesquels il se dعploie.  
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Les dعmarches de la recherche 

    Au croisement entre les champs anthropologiques du corps ( Mauss 1936 ; Le 

Breton 1982, 1984 ; Dubuc 2002 ; Armanet 2011), des rapports de genre (Papanek 

1973 ; Mc Pastner 1974 ; Sharma 1978 ; Mandelbaum 1986 ; Barnes et Eicher 

1993 ; Kanetani 2006), de la culture matعrielle et des techniques (Leroi Gourhan 

1945 ; Bromberger 1979 ; Delaporte 1980 et 1989 ; Schneider 1987 ; Broutin 1996) 

et de la parentع en Inde du nord (Vreede de Stuers 1963 ; Vatuk 1969 ; Khatri 1975 ; 

Trautman 2000), je me propose dಬexaminer dans ce travail les articulations sociales, 

symboliques et rituelles ainsi que les logiques sعmantiques corpocentrعes qui relient 

de façon cohعrente une pratique spعcifique du voile ू un contexte culturel plus large. 

Je tente عgalement de synthعtiser et dಬapporter un regard critique sur les diffعrentes 

approches dعdiعes aux pratiques de voile(s), et notamment ू la pratique du 

ghunghat nikalna  qui mಬa particulièrement interpellعe dans le contexte de la ville 

dಬUdaipur, dans lಬعtat du Rajasthan au nord ouest de lಬInde, oك jಬai passع quatre mois 

dans le courant de lಬhiver 2013-2014.  Udaipur porte le nom du souverain rajpoute, le 

Maharana Udai Singh II, qui lui donna naissance en 1553 lors du transfert de la 

capitale de la dynastie des Sisodia de Chittorsgarh ू Udaipur. La ville compte 

598 178 habitants sur une superficie de 64 kilomètres carrعs. Sಬil mಬa semblع que le 

choix de rعsider dans un quartier de la vieille ville a pu, et pourra de nouveau dಬici 

mon enquعte de terrain au courant de lಬautomne 2014, عtre pertinent pour ce travail, 

cಬest en partie ू cause de la diversitع des groupes humains qui sಬy partagent 

lಬespace.  En effet, lಬexistence de divers groupes ethniques tels les Rajpoutes, les 

Bhils, les Meenas ou les Jمts, ainsi que celle de diverses religions tels les 

musulmans sunnites de lಬعcole hanafite, mais aussi les chiಬites dont les bohras 

ismaعliens, des hindous de diverses sectes (Shivaïtes, Vishnuïtes…etc.), des sikhs 

du Penjab ou des jaïns donnent ू cette عtude la dimension quಬelle mعrite dans le 

sens oك cette pratique du voile ne semble pas circonscrite ू un groupe humain 

spعcifique, mais plutज़t relever dಬune pratique sociale attachعe au système de 
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parentع spعcifique de cette partie de lಬInde, qui sಬعtend du Gujarat au Penjab, au 

Rajasthan, en Uttar Pradesh jusquಬau Bengladesh (Mandelbaum 1986) (voir carte 

p.22). Les alliances sont de lಬordre du mariage arrangع et la rعsidence est une 

rعsidence patrilocale en famille عtendue (Singh 1998). Les mariages ू Udaipur sont 

caractعrisعs par une endogamie de caste couplعe ू une exogamie de lignage et de 

village sur lesquelles nous reviendrons en dعtail au cours de ce travail. Cಬest dans ce 

contexte multiethnique et multi-religieux caractعrisع par le mariage arrangع 

endogame et la rعsidence patrilocale en famille عtendue que la pratique du ghunghat  

prend corps. Dans le cadre de ce mعmoire bibliographique ont عtع rعalisعes des 

lectures sur le contexte social et culturel caractعristique dಬune partie de lಬInde du nord 

comprenant le Rajasthan (Dumont 1966 et 1983 ; Srinivas 1966 ; Fane 1975 ; Kakar 

1978 ; Daniعlou 1992 ; Gaborieau 1992 ; Chakravarti 1993 ; Dern1994 ع ; Gupta 

1994 ; Cohn 1996 ; Burman 1996 ; Flood 2011) puis sur le vعtement en 

anthropologie afin de tenter de dعgager un cadre thعorique pertinent (Leroi-Gourhan 

1945 ; Barthes 1957 ; Bromberger 1979 ; Le Breton 1982 ; Delaporte 1980 et 1989 ; 

Depaule 1990 ; Pastoureau 1995 ; Tarlo 1996 ; Broutin 1996 ; Hoodfar 1997 ; 

Hansen 2004 ; Shukla 2008 ; Bartholeyns 2011), sur diffعrentes approches 

anthropologiques consacrعes au voile en islam (Makhlouf 1979 ; Allami 1988 ; 

Ghadially 1989 ; El Guindi 1999 ; Seth 2006 ; Osella et Osella 2007), et enfin sur les 

diffعrentes ethnographies portant exclusivement sur le ghunghat nikalna  tel quಬil est 

pratiquع ू Udaipur et sur lequel va porter lಬessentiel de ce mعmoire (Vreede de 

Stuers 1963 ; Hitchcock et Minturn 1963 ; Mandelbaum 1967 et 1986 ; Vatuk 1969 ; 

Papanek 1973 ; Mac Pastner 1974 ; Sharma 1978 ; Jacobson 1982 ; Kanetani 2006 ; 

Abraham 2010 ; Mahato 2013). Si cette forme de voile mಬa particulièrement 

interpellعe, cಬest en premier lieu par son caractère particulièrement mobile, 

sಬadaptant aux situations sociales et interactionnelles rencontrعes par les femmes. 

Ensuite, ce voile est portع et manipulع ू la fois par les hindoues et les musulmanes, 

parfois par les sikhes et les jaïns, ce qui permet dಬعlargir notre champ dಬanalyse et de 

nous عloigner dಬune pratique vestimentaire ू portعe exclusivement religieuse. Ici, il 
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mಬa semblع quಬil sಬagissait plutज़t dಬune pratique sociale, rعvعlant par lू mعme 

certains aspects de la structure organisationnelle de la sociعtع ू Udaipur.  

    Ce mعmoire est essentiellement bibliographique. Jಬai choisi de garder pour lಬannعe 

prochaine les donnعes de terrain recueillies durant les quatre mois passعs dans la 

ville dಬUdaipur de novembre 2013 ू mars 2014, afin de procعder dans lಬordre et par 

 es recueillies lors deعtapes, et dಬanalyser plus en profondeur lಬensemble des donnع

mon annعe de M2. Cela dit, il est probable que certains de mes propos soient 

influencعs par mes observations directes et les paroles que jಬai recueillis lors de mes 

interactions avec mes connaissances et amis de la ville. Ils ne seront quಬun عclairage 

de deuxième plan, lಬessentiel de mon analyse portant sur les lectures rعalisعes. 

Ce travail va donc porter sur ce que nous rعvèle la pratique du ghunghat  de 

lಬorganisation de la sociعtع ू Udaipur, des valeurs qui la caractعrisent et des relations 

sociales spعcifiques engagعes dans cette pratique du port du voile.  Après avoir 

rعalisع un عtat de lಬart des travaux rعalisعs sur les pratiques vestimentaires en 

gعnعral, nous allons montrer en quoi la pratique du ghunghat est attachعe aux 

structures de parentع, aux systèmes dಬalliances et dಬعchanges et aux relations intra 

et interfamiliales quಬils engendrent, ainsi quಬaux diffعrences de statuts, notamment 

entre les parentèles. Dans un deuxième temps, nous examinerons plus prعcisعment 

les valeurs qui sont attachعes ू cette pratique, ou celles quಬelle dعvoile, ू lಬunivers 

conceptuel spعcifique qui la rend pertinente et lui donne forme, puis nous nous 

observerons comment cette pratique peut عtre rattachعe ू un rite de passage qui 

dعbuterait avec le mariage. 
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1. ÉTAT DE LಬART : Oह EN EST-ON DANS LಬÉTUDE DES SYSTÈMES 

VESTIMENTAIRES ? 

« Le vعtement est l'instrument de la dignitع de l'homme et le symbole de sa fonction 

humaine » (Andrع Leroi-Gourhan) 

    Lorsquಬon entame une عtude anthropologique sur le vعtement, la première 

question que lಬon est tentع de se poser est la suivante : pourquoi les hommes 

sಬhabillent-ils ? Ainsi, R. Barthes posait la question en ces termes : « Pourquoi 

l'homme s'habille-t-il ? On a soupesع l'importance respective des trois facteurs 

suivants : protection, pudeur, ornementation. » (Barthes 1957 : 431). Car le vعtement 

est probablement en premier lieu une rعponse ू un ensemble de contraintes 

(environnementales et sociales) dont lಬindividu va se dعdouaner en faisant un choix. 

« Lಬobjet technique est dಬabord la rعponse formelle et matعrielle ू un ensemble 

« dಬexigences » spعcifiques, explicitement reconnues par les membres dಬune 

sociعtع. » (Bromberger, 1979 : 105).  Lಬhomme ne dispose que dಬun nombre fini de 

choix pour rعpondre ू ces contraintes, choix qui sಬعlaborent en symbiose ದou en 

rupture- avec un environnement qui forme un tout cohعrent pour les individus qui le 

constituent. Ainsi, lಬindividu confrontع au problème de la sعlection vestimentaire 

serait placع en balancier entre un ensemble de choix et de contraintes quಬil va devoir 

nعgocier. « Any exploration of the processes whereby individuals and groups define 

their identity through their clothes must highlight the two elements of choice and 

constraint which form the conceptual framework within which the problem of what to 

wear is situated. However great the constraints, some element of choice is always 

possible. » (Tarlo 1996 : 318). Nعanmoins, si les contraintes environnementales 

constituent un obstacle rعel qui limite ou oriente les choix vestilmentaires, elles nಬen 

demeurent pas moins une explication incomplètement satisfaisante. En effet, elles 

nಬexpliquent pas pourquoi les mعmes choix ne sont pas opعrعs dans les mعmes 

circonstances environnementales. De mعme, on peut observer que selon les aires 

culturelles, les mعmes dimensions sعmantiques vont عtre appliquعes ू diffعrentes 
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parties du corps, ou les mعmes parties du corps vont porter diffعrentes dimensions 

sعmantiques. Si lಬon considère par exemple la pratique du ghunghat, comment 

expliquer de façon fonctionnaliste que la tعte (et plus encore, le visage) porte le plus 

ostensiblement les valeurs du respect de lಬordre social et les marques de la 

distanciation sociale ? En effet, les explications par la protection laissent bien des 

problèmes dans lಬombre: pourquoi protège-t-on telle partie du corps plutज़t que telle 

autre ? Cಬest le cas par exemple de certaines analyses qui voient dans voile tel quಬil 

est pratiquع par les hommes touaregs une façon de se protعger le visage du sable et 

du vent. Or, les femmes touaregs vivent dans le mعme milieu que les hommes mais 

ne portent que rarement le voile (Murphy 1964 ; El Guindi 1999). Cette question pose 

ainsi le problème de la variabilitع. 

 Ainsi, si la façon de rعpondre ू ces exigences contextuelles est une donnعe 

culturellement et socialement construite (les choix esthعtiques que lಬon peut 

sಬautoriser ू lಬintعrieur dಬun système normع contenant des valeurs spعcifiques, et la 

façon de se dire aux autres de telle sorte quಬelle leur soit lisible), elle peut aussi 

constituer un acte crعatif « By focusing on the problem of what to wear, I try to 

examine why people make certain choices of dress and what these choices mean to 

them. This involves recognition of the idea that buying and wearing a certain type of 

dress is in fact a creative act. » (Tarlo 1996 : 12). 

1.1.1.  Le vعtement comme signe 

    Avant dಬaller plus avant dans notre exploration du cadre thعorique qui peut servir 

de base ू une عtude sur le vعtement, penchons-nous un instant sur les mots qui ont 

 : finirعretenus pour le d عtع

- se « vعtir » signifie simplement passer un vعtement quel quಬil soit.  

-« lಬhabit » du latin habitus (manière dಬعtre), dعsigne lಬensemble des vعtements qui 

composent un habillement.  Dans ce sens, habiller quelquಬun, cಬest lಬعquiper de 

vعtements afin quಬil puisse para”tre et remplir le rज़le social quಬon attend de lui. 
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-« Costume » : « apparence extعrieure rعglعe par la coutume. » (Le Robert 1993 citع 

par Broutin 1996 : 8) 

Ainsi, le vعtement couvre le corps, lಬhabit endosse le rज़le social, et le costume fait les 

deux, sಬinsعrant par lू mعme dans un système organisع, de telle sorte que « chaque 

individu peut, par le choix de ses vعtements, afficher sa conformitع avec la manière 

dಬعtre, de se prعsenter, qui a cours dans le groupe social auquel il appartient, et de 

faire savoir quಬil en suit les règles et adhère ू ses normes. ठ la fois vعtement et 

habit, le costume est avant tout un moyen de communication, un instrument qui, 

organisع, obعit ू des règles communes ू tout un groupe et fonctionne selon des 

codes connus et reconnus. »(Broutin 1996 :11). 

Nous voyons donc que si lಬune des fonctions premières du vعtement est une fonction 

de protection contre les alعas de lಬenvironnement, il assure aussi une importante 

fonction de communication. Il communique soi aux autres et projète une intعrioritع 

individuelle vers le monde extعrieur et le collectif.  Oك en est-on, alors, des عtudes 

qui ont عtع faites sur le vعtement et la parure ? Souvent repris par les historiens 

comme « patriarche mعthodologique », R. Barthes distingue costume (quಬil compare 

ू la langue chez F. de Saussure, donc au système et ू la structure), et habillement 

(quಬil compare ू la parole chez Saussure). Lಬhabillement devient donc le costume mis 

en discours. Lಬعtude du vعtement a عtع marquعe par diffعrentes approches 

complعmentaires : عlعment de la culture matعrielle, dont A. Leroi Gourhan a 

dعveloppع un système classificatoire complexe qui range les habits par catعgories 

dont les divisions (habits cousus/ non cousus ; droits/coupعs) sont عlaborعes en 

fonction des diffعrents points dಬappui du corps (Leroi Gourhan 2000) ; matière 

rassemblant des techniques et des technologies (Bromberger 1979 ; Mauss 1936) ; 

enfin, Y.E.Broutin aborde le vعtement par analogie avec la linguistique, parce quಬil 

peut عtre envisagع sous le mعme angle. « Dಬicज़ne pris isolعment, chaque عlعment 

vestimentaire devient signe lorsquಬil est placع en contexte avec les autres عlعments 

vestimentaires qui composent un habit. Il ne produit de sens quಬune fois « mis en 
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discours », c'est-ू-dire sಬil est associع ू dಬautres عlعments vestimentaires. » (Broutin 

1996 : 13). Ainsi envisagع, le vعtement fonctionne ू la fois comme un signifiant et 

comme un signifiع. En effet, il a la capacitع de signifier ू autrui les diverses formes 

du sens quಬon lui fait porter. Le costume constitue un mode de communication au 

sein dಬun contexte social donnع. Pris isolعment, il ne constitue pas un message en 

soi, mais nعcessite dಬعtre mis en contexte avec dಬautres عlعments vestimentaires. 

Ainsi, le vعtement, ou les عlعments de la parure qui le constituent, ne font sens 

quಬarticulعs entre eux de telle sorte quಬils soient lisibles par les acteurs dಬun monde 

social et dಬun univers symbolique cohعrent (Bartholeyns 2011). « Entre les mots pour 

le dire et les comportements pour les traduire, le costume fait rعfعrence ू des 

systèmes organisعs dont la mise en place et le mode communicationnel 

sಬapparentent ू des discours. Chaque individu dಬun groupe social donnع en est 

quelque peu conscient et en use avec plus ou moins de bonheur ou dಬhabiletع. » 

(Broutin 1996 : 10). Comme la langue, le costume sಬexprime sous un triple aspect : 

morphologique dಬabord, en fonction de la structure du costume, des matières, des 

couleurs, des formes ; sous lಬaspect de la syntaxe ensuite, par la façon dont sont 

agencعs les divers عlعments vestimentaires les uns par rapport aux autres ; et enfin, 

sous lಬaspect de la sعmantique, cಬest-ू-dire, en fonction de la signification que lಬon 

donne ू un عlعment vestimentaire en fonction dಬun contexte spعcifique, signification 

qui peut changer en fonction du contexte. Les règles vestimentaires seraient donc 

combinعes en systèmes, et il existerait plusieurs systèmes qui seraient amenعs ू 

 voluer dans le temps (Barthes 1957 ; Bromberger 1979 ; Delaporte 1980 ; Depauleع

1990 ; Pastoureau 1995 ;  Broutin 1996 ; Bartholeyns 2011). 

Lಬune des principales fonctions du vعtement rعsiderait alors dans sa capacitع ू 

communiquer enracinعe dans lಬagencement des « vestèmes » entre eux, mais aussi, 

dans la manipulation dಬun mعme vestème. Par exemple, le pliage ू droite ou ू 

gauche, par exemple, ou le drapع dಬun cज़tع ou de lಬautre de lಬعpaule,  viennent 

ajouter du signifiع ू un mعme signifiant (Delaporte 1980 ; Depaule 1990). Ainsi, 
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« dans une mعme pièce de vعtement, on va agencer diffعremment ses morceaux 

pour عtendre sa portعe sعmantique (…) » (Delaporte 1980 : 136). Cಬest sans doute 

en cela que repose le caractère عminemment polysعmique du vعtement, et cಬest 

aussi ici que prend fin la comparaison du système linguistique avec le système 

vestimentaire. En effet, ce qui distingue le système vestimentaire du système 

linguistique, lಬendroit oك sಬarrعte lಬanalogie, provient du fait du moindre nombre des 

signes vestimentaires par rapport aux signes linguistiques (Delaporte 1980). Les 

vعtements constituent donc dans un عventail de choix limitعs. Considعrع dans un 

contexte particulier et mis en عclairage avec dಬautres عlعments qui constituent le tout, 

« Le vعtement appara”t donc comme un rعseau complexe de significations quಬil 

convient de dعbrouiller, dಬanalyser. » (Bromberger 1979 :113). 

1.1.2.  Le vعtement comme système 

    ठ travers une analogie avec le langage, on a dعterminع que le vعtement 

sಬinscrivait dans un système, une structure, dont on peut se demander sಬil est 

possible quಬil sಬenracine dans une grammaire universelle dans laquelle seuls les 

signifiants et les signifiعs changeraient, sans altعrer le fonctionnement intrinsèque de 

cette grammaire. Les travaux classificatoires dಬA. Leroi Gourhan ainsi que ceux de 

Barthes qui rapprocha les systèmes de la linguistique et du vعtement ू lಬextrعme ont 

œuvrع dans ce sens : retrouver la grammaire unifiعe du vعtement ू travers le 

monde.  Ainsi, nous pouvons poser les hypothèses suivantes (Barthes 1957 ; 

Delaporte 1989 ; Broutin 1996) : 

1. Le vعtement possède/sಬexprime selon une grammaire universelle 

2. Il est porteur de signes et de symboles 

3. Il permet ू lಬindividu de se situer dans son groupe social, de se donner ू lire 

aux autres 

4. Le costume rituel permet de rentrer dans la grammaire symbolique du divin 

5. Il permet dಬعtudier les mutations, les zones de frottement et de contact avec 

les autres sociعtعs et les autres orientations conceptuelles et idعologiques 
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1.1.3.  Le vعtement comme symbole 

    Nous lಬavons vu, le vعtement comporte une considعrable capacitع ू signifier, 

parce quಬil est en lui-mعme signe, mais aussi parce quಬil sಬarticule en système. Il 

contient عgalement une dimension symbolique importante, parcequಬil reflète le 

système de valeurs de celui qui le porte et du monde social dans lequel il sಬinscrit. 

Il est nعcessaire de souligner ici laquelle des deux acceptions du terme symbole 

nous allons utiliser dans notre analyse. En linguistique, un symbole est un 

signifiant qui a un lien analogique avec le signifiع, comme par exemple une clع 

sur la veste dಬun portier a un lien analogique avec sa fonction. Or, notre analyse 

se situerait plutज़t dans le champ de la philosophie pour laquelle un symbole 

exprime une vision du monde, une conception singulière de lಬexistence. Il est liع ू 

un système de valeurs, ू une façon de penser. Le vعtement devient donc ici 

symbole dಬun monde intعrieur quಬil projette au dehors, une façon dಬexprimer la 

signification quಬun individu accorde aux عlعments du monde sensible. En mعme 

temps, cette rعalitع tangible est rعinjectعe dans le monde intعrieur de celui qui 

lಬhabite et vient sans cesse transformer son système de reprعsentations. Ainsi, 

nous allons tenter de « Dعgager les significations latentes que vعhicule la forme 

des objets, mettre au jour les mعcanismes de correspondance entre particularitعs 

stylistiques et formes de pensعe. Les particularitعs stylistiques sont porteuses de 

significations symboliques souvent implicites » (Bromberger 1979 : 107). Les 

vعtements et leurs agencements dans un univers conceptuel donnع auraient la 

facultع de projeter au dehors dans la sphère publique, par lಬintermعdiaire de la 

matière, lಬunivers intعrieur et conceptuel, voire esthعtique, de lಬindividu qui lಬutilise 

mais aussi du système de valeurs de la sociعtع qui lui permet dಬexister, qui 

lಬinspire et est en retour inspirع par lui. « On le sait, le vعtement ू la fois rعvèle et 

tient cachع. »(Depaule 1990). Par cette facultع ू communiquer, dans un chassع-

croisع de messages عmis et reçus, les usagers, ू travers le vعtement, fabriquent 

du sens et reflètent lಬunivers conceptuel dಬune sociعtع donnعe ू un instant prعcis. 
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En effet, « les objets peuvent عtre considعrعs comme les traductions formelles de 

schèmes conceptuels, de thèmes idعologiques sous-jacents quಬils expriment 

analogiquement. » (Bromberger 1979 :107) 

     Cette facultع de communication du vعtement prend appui sur ce que lಬhomme a 

de plus direct pour ू la fois apprعhender et se dire au monde : son corps. Le 

vعtement serait alors comme une seconde peau عlastique et modulable, 

prolongement du corps, عlaboration de soi par la matière qui protège autant quಬelle 

raconte. Car « Le corps n'est pas l'incarnation d'une symbolique pعtrifiعe, mais il 

est celle d'une symbolique vivante, qui s'inscrit dans une liaison permanente avec 

le devenir de «cet ordre approximatif et toujours changeant » qu'est une sociعtع. » 

(Le Breton 1982 : 231). Ainsi, les reprعsentations liعes au corps varient en 

fonction des sociعtعs humaines, et influencent en partie les reprعsentations liعes 

au vعtement. Le corps est donc le premier support du vعtement, il est liع ू 

lಬintimitع du sujet et ू son identitع. Les vعtements sಬinscrivent donc en continuitع 

de cette intimitع partagعe avec le dehors mais en relation عgalement avec le 

monde intعrieur individuel ಯBecause it touches the body and faces outward toward 

others, dress has a dual quality, as Turner (…) noted when he coined the notion 

the social skin. This two ದ sided quality invites us to explore both the individual and 

collective identities that the dressed body enables. » (Hansen 2004 : 372). 

    Maintenant que nous avons brièvement explorع en quoi le vعtement permet de 

signifier et comment il est lui-mعme porteur de sens, examinons ce quಬil permet 

dಬexprimer. 

1.2.  Le vعtement comme expression de lಬidentitع 

         De par ses propriعtعs expressives extrعmement dعveloppعes, le vعtement 

dعcoule de choix esthعtiques et sociaux qui permettent ू un individu de sಬinsعrer 

dans le monde social. La mode, les valeurs esthعtiques du moment constituent un 

cadre de rعfعrence dans lequel lಬindividu va se situer. Si les choix qui sಬopèrent 



17 
 

dans les pratiques vestimentaires sont un construit culturel, puisque lಬindividu va 

effectuer des choix ू partir dಬun عventail dعfini et spعcifique, il va عgalement avoir 

la possibilitع dಬagir ू lಬintعrieur de ce cadre pour sಬinscrire en continuitع ou en 

rupture avec ce monde social. Cette fonction est donc un langage dans le sens oك 

elle permet de se dire et par lू mعme, de sಬinscrire dans des groupes 

dಬappartenance sociaux, religieux, idعologiques distincts. En France, ces choix 

vont plutज़t sಬeffectuer par affinitعs ou par statuts socioprofessionnels. Dans le 

Rajasthan, ces identitعs vont inscrire lಬindividu dans un groupe social dعterminع en 

prioritع par la caste et la religion, dans une moindre mesure par la classe sociale 

(Dumont 1963). Quoi quಬil en soit, le vعtement permet de se donner ू voir, 

dಬaffirmer une identitع et ainsi,  de sಬinscrire dans un système de rعfعrences. Il 

reflète ू la fois les tendances dಬune عpoque, les choix esthعtiques ou idعologiques 

dಬune sociعtع, et enfin, un certain ordre social.  Ainsi, « Le dعcor vestimentaire (…) 

est suffisant pour assurer la reconnaissance et orienter le comportement ultعrieur, 

mais il nಬest pas dissociable, dans la pratique normale, des attitudes et du langage 

qui complètent et organisent le comportement de relation. » (Leroi Gourhan 

1965 :188-195, citع par Bromberger 1979 :116). Le vعtement permet donc 

dಬaffirmer une identitع mais aussi dಬassurer la distinction entre les individus et 

entre les groupes, et de permettre une diffعrence statutaire entre les عlعments 

dಬun ensemble.  

1.2.1. La distinction 

    Outre sa facultع de communication, le vعtement permet عgalement aux groupes 

sociaux et aux individus de se distinguer les uns des autres. Il permet une 

distinction de classe, de caste - dans le cas de lಬInde - (Tarlo 1996 ; Shukla 2008), 

de genre, de religion, mais عgalement de statut socioprofessionnel, de classe 

dಬâge, de fonction religieuse ou rituelle. « To summarize the different dimensions 

of dress in this discussion: dress is a code of communication and a marker of a 

number of social domains ದ individual and group identity, social status, economic 
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position, political power, gender, and religious role. Using dress comprehensively 

encompasses multiple aspects of dressing that are adequate to describing the 

social aspects. » (El Guindi 1999 : 66).  Les variantes vestimentaires rعvèlent ू la 

fois lಬعchelle des statuts : âge, genre, profession, caste, classe, religion et degrع 

de ferveur religieuse, et les circonstances sociales marquعes (vعtements de deuil, 

de fعte, rituels, de travail…) (Bromberger 1979 : 111). Elles permettent donc ू 

lಬindividu de se situer et de situer lಬautre dans une catعgorie donnعe qui permet de 

reflعter au dehors, de façon ू ce quಬelle soit immعdiatement visible et lisible, une 

certaine idعe de lಬordre social. Par un simple coup dಬœil averti, le vعtement permet 

de situer un individu ou un groupe dಬindividus dans une catعgorie, et de situer ces 

catعgories les unes par rapport aux autres. Il est lಬexpression dಬune organisation 

sociale ू lಬintعrieur dಬun système total cohعrent. Dans ce sens, il est un mعdiateur 

entre les individus et le monde qui les entoure, et permet ू chacun de sಬemparer 

des codes sociaux et communicationnels appropriعs afin de sಬengager dans un 

processus de communication. Il permet aux individus dಬaffirmer une appartenance 

ethnique et/ou religieuse constitutive dಬun certain sens de soi ू lಬintعrieur dಬun 

système. Langage et vعtement assurent donc de concert une fonction 

dعmarcative sur le plan social, puisque les distinctions entre groupes sociaux se 

maintiennent afin dಬassurer un عcart constant entre les groupes (Bromberger 

1979). Les oppositions se dعplacent donc pour que soit assurعe une 

diffعrenciation entre groupes sociaux distincts et hiعrarchiquement inعgaux. En 

effet, il sಬagit de maintenir « un عcart constant entre ces classes et celles qui leur 

sont subordonnعes (…) Les oppositions se maintiennent tout en se dعplaçant. » 

(Bromberger 1979 : 118 et Bourdieu 1979). La fonction distinctive semble donc le 

moteur de toute vie en sociعtع, les vعtements constituant des barrières 

symboliques entre les classes « En dಬautres termes, si un trait dispara”t, la 

fonction distinctive quಬil remplit se fixe sur une autre forme. »(Bromberger 1979 : 

118). Cಬest dans cette logique que les Anglais ू lಬعpoque oك ils عtaient les 

administrateurs de lಬInde tenaient ू maintenir une distinction claire entre les habits 
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des « autochtones » et ceux des colons (Tarlo 1996). Cಬest عgalement dans cette 

mعme logique que Gandhi exhorta ses concitoyens ू porter le khadi, un vعtement 

tissع localement avec des fibres vعgعtales afin de se distinguer des Anglais et de 

signifier le rejet ू la fois dಬun système vestimentaire qui rendait les Indiens 

dعpendants de lಬAngleterre, et ू la fois dಬun système de valeurs qui عtait rattachع 

aux colons dont lಬInde cherchait ू se dعfaire (Tarlo 1996 ; Cohn 1996). « It was a 

rejection not only of the material products of Europe, but also of the European 

value system with its criteria of decency. » (Tarlo 1996 : 75) 

    Cette fonction distinctive permet donc aux oppositions de se maintenir, la 

distance entre les groupes assurant une cohعrence dans le monde social. Ainsi, 

nous dirons ू lಬinstar de R. Barthes que « Le comportement vestimentaire rعsulte 

donc de la tendance de toute couverture corporelle ू sಬinsعrer dans un système 

organisع, normatif, consacrع par la sociعtع » (Barthes 1957 citع par Broutin 

1996 :11). Il permet عgalement de manifester un changement de statut, de lieu ou 

dಬoccupation (par exemple, le bleu de travail). « In addition to identity, Barnes and 

Eicher propose the attribute of status marker. Dress as described in the 

ethnographic cases above marks oneಬs social, political and economic status. A 

crown, staff, or robe may communicate an emblem of power or oneಬs position in 

society. » (El Guindi 1999 : 61) 

    Pour que la diffعrenciation soit possible, il faut quಬelle sಬinscrive dans un 

système normع, car « La notion de norme (…) est centrale dans lಬanalyse des 

comportements vestimentaires dans la mesure oك le « bon usage » ayant cours 

dans une sociعtع donnعe ू un moment donnع reprend (en sಬy conformant ou en 

sಬy opposant) les normes dಬune culture, dಬun pays ou dಬune ethnie (…) Mais la 

norme nಬest pas un concept immuable, cಬest une notion qui change, qui se modifie 

en fonction des rapports sociaux, eux-mعmes tributaires des rapports 

 conomiques (…) » (Broutin 1996 : 14)ع
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1.2.2. Polysعmie du vعtement 

    Mais le mعme vعtement peut عgalement revعtir plusieurs significations distinctes 

en fonction des contextes dans lesquels il sಬexprime. Ainsi, porter le voile islamique 

peut revعtir un caractère totalitaire et rigoriste comme dans lಬAfghanistan des 

Talibans, ou devenir le symbole de la rعvolution islamique fعministe et du rejet des 

valeurs de lಬOccident comme dans lಬÉgypte des annعes 1970 (El Guindi 1999). Le 

caractère polysعmique du vعtement et de la parure rend nعcessaire lಬintervention 

dಬautres facteurs sociaux et communicationnels dans lಬعlaboration du message عmis 

vers lಬextعrieur, et dans son interprعtation. « Mais il arrive frعquemment qu'un 

costume ait plusieurs sens possibles, sans qu'aucune variation interne du signifiant 

vienne lever l'ambiguïtع. Dans ce cas, c'est le contexte social, extra-vestimentaire, 

qui joue ce rज़le. » (Delaporte 1980 : 124). Ainsi, le corps et le vعtement deviennent 

des textes qui sont donnعs ू lire et ू interprعter.  

    Nous venons de le voir, le vعtement porte inscrit dans sa matière les stigmates 

dಬun monde social spعcifique certes, mais aussi dynamique et enclin aux 

changements. Par extension, le vعtement est donc une donnعe ू la fois fixe et 

 er leur culture et de sಬy ajuster, de laعlastique, permettant aux individus de crع

rعaffirmer ou de lಬinfirmer, de la faire cro”tre ou de lui donner un sens nouveau. En 

dಬautres termes, il est un عlعment de langage que lಬhomme utilise pour se manifester 

au monde, et pour manifester dans le monde sensible les marques de son monde 

intعrieur. Il est un عlعment mعdiateur qui permet ू la fois de sಬextعrioriser, et 

dಬintعrioriser un monde social donnع et les valeurs quಬil transporte.  

    En tant quಬextension du corps immعdiatement visible du dehors, le vعtement 

sಬinscrit donc comme un des عlعments les plus constitutifs de la personne, de son 

identitع et de lಬaspect formel quಬil donne ू voir au monde. Le vعtement, extension 

immعdiate du corps de lಬhomme, est comme une seconde peau. « (Clothes) are both 

part of us and superfluous to us. What this suggests is not that clothes have any 

particular meaning, but that their peculiar proximity to our bodies gives them a special 
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potential for symbolic elaboration (…) it links the biological body to the social being 

and public to private.» (Tarlo 1996 : 16) 

    Il est donc le rعsultat dಬun choix qui va dعterminer la « lecture » de lui-mعme  que 

lಬindividu va permettre aux autres. Prolongement du corps constituع par la matière 

elle-mعme modelعe par des choix esthعtiques, عconomiques, sociaux ou religieux, le 

vعtement rentrerait alors dans plusieurs catعgories : il serait ू la fois une extension 

de lಬidentitع de lಬindividu, matعrialisation dಬune corporعitع particulière, mais aussi 

langage, outil de communication, vecteur permettant de sಬinscrire dans le monde 

sensible. Rعvعlateur des statuts, mais aussi des caractères distinctifs qui permettent 

de se situer et dಬعtre situع dans un groupe social, il est ू la fois signe et symbole, et 

un lien entre soi et les autres. Les relations sociales sಬinscrivent en lui et le modèlent, 

le reformulant au grع des modes, des عpoques, des tendances, mais aussi des 

signes distinctifs que lಬon souhaite garder par rapport aux autres. Il aurait donc 

plusieurs fonctions : celle de couvrir, de protعger, de parer, mais aussi celle de 

communiquer avec le monde. Il raconte les relations sociales en activitع dans une 

sociعtع ,عtablit la marque des statuts, des relations de pouvoir, porte la norme ou la 

brise, diffعrencie les classes, les genres, les sphères du privع et du public. Sa 

polysعmie en font une clع dಬentrعe privilعgiعe pour lಬanthropologue qui cherche alors 

ू dعceler ce quಬun vعtement rعvèle dಬun espace social ू un moment donnع, et 

comment il se transforme pour dire autre chose, mu par les dynamismes qui sont le 

moteurs des cultures humaines. 

    Nous allons maintenant tenter de nous servir du cadre thعorique عlaborع ci-dessus 

pour examiner une pratique vestimentaire spعcifique : le port du voile, appelع le 

ghunghat, tel quಬil est pratiquع dans la vieille ville dಬUdaipur. Nous verrons par la 

suite comment on peut dعgager le caractère singulier dಬune pratique de voile 

spعcifique au Rajasthan (et ू une partie de lಬInde du nord), et en quoi ce langage 

porte les عlعments de la syntaxe et de la sعmantique des valeurs culturelles de cet 

endroit du monde. 
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Figure 1 llustration : Pierrick Renn 
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Figure 2 Femme en sari en portant l'extrémité (pallu) sur la tête en signe de pudeur telle qu'elle est exprimée à Udaipur. 
City Palace, Udaipur. Photo Frédéric Renn 
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2. DERRIÈRE LE VOILE 

« The veil is situated at the intersection of dress, body and culture. » (El Guindi 

1999 : xiii) 

2.1.1. Prعambule mعthodologique 

   Avant dಬanalyser les intrications multiples des significations que le voile nous 

dعvoile, il est nعcessaire dಬouvrir ici une parenthèse mعthodologique. Nous avons 

conscience que lಬعtude du voile est aujourdಬhui sujet ू polعmiques, notamment ू 

cause des dعbats sur le voile islamique en France (cf Moruzzi 1994 ; Abu Lughod 

2002 ; Killian 2003 ; Gaspard 2006). Le voile (des femmes) est en Occident 

essentiellement interprعtع par lಬopinion publique comme un signe de soumission et 

dಬobعissance passive ू des traditions dعpassعes et archaïques, ainsi quಬू une 

religion violente, patriarcale et oppressive (El Guindi 1999). Il nಬest pas ici de notre 

propos de dعmontrer en quoi le voile portع par diffعrentes communautعs ू Udaipur 

pourrait عtre interprعtع comme un signe de la soumission des femmes ू une sociعtع 

patriarcale telle quಬon pourrait la trouver dans le monde indien. Au-delू de tels 

jugements qui trouveraient certainement une justification dans dಬautres dعbats, notre 

propos est dಬعtudier plus en profondeur comment, ू partir de certains signes 

vestimentaires immعdiatement apprعhensibles, il est possible de rعvعler lಬexistence 

dಬun système complexe dಬorganisation sociale dಬune partie de la vieille ville dಬUdaipur 

dont notre porte dಬentrعe principale est le vعtement, et notamment le voile. Ainsi, en 

rعalisant une عtude comparative sur la rعception que lಬOccident rعserve ू deux 

vعtements non cousus, le hijab et le sari, Falguni Seth montre comment la lecture 

dಬune pratique vestimentaire est inعvitablement influencعe par le système de valeurs 

de la sociعtع qui lಬexamine, par la mode qui y est suivie ू ce moment lू, ainsi que par 

les reprعsentations du corps, du fعminin, de la distribution des rज़les en fonction du 

genre, et par de très relatives notions de pudeur, loin de faire lಬunanimitع ू mesure 

que lಬon change de focale (Sheth 2009). Car la pudeur et la modestie ne sont-elles 

pas des valeurs relatives, qui se placent et se dعplacent en fonction non seulement 
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des aires culturelles, mais aussi des modes ? Si les sociعtعs arabes placent dans la 

chevelure une haute sensualitع, les sociعtعs indiennes rعvèlent le ventre mais 

surtout pas les chevilles…Lू oك lಬon cache un endroit du corps dans une zone 

culturelle donnعe, on le rعvèle dans une autre. Ainsi, les zones de pudeur se 

dعplacent. ಯBy the ಯracial aesthetic,ರ I refer here to signals and messages involved in 

the visual, cultural, and political reception of each practice, as expressed by those 

who perceive themselves as standing apart culturally, religiously, sexually, and 

geopolitically from both forms of dress. »(Sheth 2009). On pourrait introduire ici une 

rعflexion sur les rعgimes de la visibilitع et de lಬinvisibilitع, en عbauchant un 

questionnement sur « ce que veut dire une sociعtع lorsquಬelle voile ou dعvoile ses 

femmes ? » (Allami 1988). Couvrir ou dعcouvrir cet endroit paticulièrement عvocateur 

quಬest la tعte raconte en quelque sorte une histoire, celle dಬun monde total, 

historique, politique, religieux, idعologique et social, de ses valeurs, de ses attentes, 

de son organisation. En ce sens, lಬعtude du voile rعvèle des valeurs dont il nಬest pas 

uniquement dû au hasard quಬelles soient rattachعes au corps fعminin. Dans certaines 

sociعtعs endogamiques par exemple, (chez les Druzes dಬIsrael pour E. Armanet, et 

en Algعrie pour N. Allami et G. Tillion) le corps de la femme, ू cause de la 

« sacralitع » dont il est porteur, constitue un espace clos, protعgع, dont « lಬexposition 

au regard (…) est une invitation ू lಬintrusion scopique dans le corps 

communautaire » (Armanet 2011 : 163).  Les frontières du corps sಬinscriraient ici en 

prolongement des frontières de la communautع (Armanet 2011 : 163). Nous voyons 

donc que lಬattention particulière accordعe ू la protection du corps fعminin dans 

certaines sociعtعs est liعe ू lಬimportance que ses membres accordent ू la capacitع 

de ce corps ू donner la vie, et par lू mعme, ू renouveler et ू rعgعnعrer lಬespace 

social. Mais nous pouvons poser une fois encore la question de la variablitع, car 

cette sacralitع crعatrice de vie et conçue comme telle nಬest pas toujours voilعe. Ainsi, 

pourquoi et par quels processus, par quels schعmas mentaux sous-jacents certaines 

sociعtعs en viennent-elles ू associer le voile, la couverture, ू une protection contre 

lಬintrusion du dehors et de lಬعtrange dans des systèmes plus ou moins clos ? 
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(Allami 1988; El Guindi 1999 ; Armanet 2011). Le voile nಬest-il pas dans ces 

contextes inscrit en عcho dಬune association entre voile et sacralitع, comme par 

exmple le Livre des Druzes qui est « emmaillottع » tel un enfant ou la Kaaba ू La 

Mecque qui est elle aussi recouverte de plusieurs voiles ? (Armanet 2011). Aussi, le 

corps, et, dans le cas du voile, la tعte et / ou le visage de la femme, ne sont 

finalement quಬun choix comme un autre de manifester un dعsir dಬopacification avec le 

monde du dehors et de prعserver « lಬentre soi ». Cಬest ici la tعte et les cheveux qui 

portent la dimension sعmantique liعe ू un système de valeurs. « Trعsor contenu 

dans les plis du corps, Allah est alors le voile ू mعme de protعger mères et filles 

 : onore Armanet ू propos du voile des femmes druzes (Armanet 2011عcrit Elع ,« (…)

165). Parfois, donc, le voile ne semble pas associع ू ces valeurs, et parfois, ces 

valeurs semblent exprimعes en dಬautres endroits du corps. Que peut-on donc voir, 

par exemple, derrière cette apparente opposition entre les valeurs que lಬoccident 

dಬaujourdಬhui accorde ू la nuditع et au dعvoilement, et celles qui sous-tendent un 

comportement - fعminin comme masculin - de pudeur, de discrعtion, de rعserve, oك 

les corps, les mots et les regards sont revعtus dಬun voile rعel ou symbolique qui 

prعserve une certaine idعe quಬune sociعtع se fait du silence, du cachع, du secret ? 

(Armanet 2011). Ainsi, en monde druze, « lಬabandon du port permanent du voile 

rعvèle au non-Druze lಬintimitع rعgعnعratrice des femmes. Il porte atteinte ू la vie, qui 

ne peut se dعployer faute dಬعtre abritعe » (Armanet 2011 : 178). Cette opposition en 

apparence ne permettrait-elle pas dಬexpliquer en partie les rعactions عpidermiques 

que le port du voile provoque chez une partie de la population française, pour 

laquelle se voiler, cಬest se cacher, voire mعme, avoir quelque chose ू se reprocher ? 

(Moruzzi 1994 ; Abu Lughod 2002 ; Killian 2003 ; Castaing 2013). Ainsi, le voile dans 

le contexte qui nous intعresse ne pourrait-il pas عtre envisagع, entre autres 

perspectives,  ू travers lಬunivers sعmantique de lಬabritement ? 

 ठ travers la distinction voilement / dعvoilement, Noria Allami explore les 

ambivalences de cette opposition dans son ouvrage sur les pratiques du voile en 
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Algعrie, montrant le caractère عrotique que peut revعtir le voile pour certains 

hommes, pour lesquels lಬidعe dಬimaginer ce que cache le voile est plus attrayante 

quಬun corps dعnudع (Allami 1988). Ainsi, dans lಬimaginaire occidental, le sari dعvoile, 

contourne les formes de la femme, suggère les rondeurs, enrobe 

sensuellement…Pourtant, si lಬon essaye de se dعgager de la vision esthعtique du 

sari, qui est dans lಬimaginaire occidental ಯ (…) an example of charming, quaint, or 

cutting-edge couture worn by Indian peasants and transnational figures alike(…)ರ 

(Sheth 2009), on peut dire que, dans une certaine mesure, le sari tel quಬil est portع 

par la plupart des femmes ू Udaipur cache plus quಬil ne rعvèle. ಯToday, the sari 

conceals much more of the body than moderate forms of the hijabರ (Sheth 2009). En 

effet, il recouvre le corps jusquಬaux chevilles, et le pan du sari ದ pallu - qui est utilisع 

pour couvrir la tعte descend عgalement sur la poitrine ainsi que sur une grande partie 

du buste. Ainsi, de beaucoup de femmes dans la vieille ville, on ne devine quಬune 

toute petite portion du ventre, et peut-عtre un avant-bras, tout le reste du corps 

restant couvert, drapع, enchemisع dans le tissu. Peut-on dire alors que le corps 

dಬune jeune musulmane du Caire ou de Paris qui porte le hijab sur un chemisier 

moulant et un jeans serrع est davantage (dع)voilع que celui dಬune hindoue en sari tel 

quಬil est portع ू Udaipur ? Si « the hijab is considered strange and worn by women 

under coercion from patriarchal or religious authoritiesರ (Sheth 2009) et pas le sari, 

cಬest parce que ces deux vعtements portent une charge symbolique importante. 

Sensualitع orientale pour lಬun, symbole dಬun patriarcat coercitif pour lಬautre. Pour 

Anne Castaing, « lಬinstrumentalisation de la femme opprimعe comme justification de 

la domination du « blanc » sur le « noir » suppose donc une appropriation et une 

confiscation de son discours et de son libre-arbitre, tout en gommant les facteurs 

 viter deع conomiques, sociaux, culturels et historiques. » (Castaing 2013 : 4). Pourع

tomber dans cet عcueil, nous tenterons de garder ू lಬesprit que nos propres notions 

du corps et de lಬesthعtique interviennent ू tout moment dans lಬanalyse dಬune pratique 

vestimentaire, surtout lorsquಬelle est associعe ू un sujet aussi sensible que le voile 

aujourdಬhui. ಯWhy is the hijab so markedly offensive in Western contexts?  In the 
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context of political liberalism, it offends because its function is to concealಧor less 

generouslyಧto hide. Hiding violates a celebrated principle of transparency which is 

thought to characterize an ideal political liberalism. » (Sheth 2009) 

     En observant avec minutie ce que le particulier nous rعvèle de la sociعtع 

dಬUdaipur et dans le but de lಬinclure dans une perspective anthropologique plus large, 

nous tenterons dಬعviter lಬعcueil dಬun centrage trop fعministe de la question, bien 

conscients que le statut de la femme, et plus prعcisعment ici de lಬعpouse, nಬest quಬun 

des عlعments de lಬensemble complexe qui constitue une partie de la sociعtع nord 

indienne dಬaujourdಬhui. Ainsi, ू lಬinstar de Fadwa el Guindi, nous dirons « quಬune 

comprعhension holistique du genre humain rend nعcessaire une عtude comparative 

du corpus de donnعes disponibles susceptibles de nous permettre de comprendre le 

sens que les gens donnent eux-mعmes ू leurs constructions culturelles. » (El Guindi 

1999 : 3) Bien sûr, le sens ne sಬعpuise pas dans ce quಬen disent les auteurs, mais 

leurs travaux permettent de garder ू lಬidعe ce qui dعjू عtع envisagع.  Le voile a 

longtemps عtع inclus dans lಬagencement voile-harem-eunuques-rعclusion-polygamie, 

ignorant les contextes historiques, sociaux, culturels qui lui عtaient associعs. Ce sont 

pourtant ces contextes qui lui ont donnع un sens dynamique et changeant selon les 

 ments pour penser que nous avonsعlعpoques. « Nous avons suffisamment dಬع

affaire ू un phعnomène complexe,  qui contient plusieurs niveaux de sens, et des 

contextes divers. Chaque pعriode (…) a utilisع diffعremment le mعme ou diffعrents 

   rent. » (El Guindi 1999 :4)عments, donnant au voile un sens diffعlع

    Une عtude du voile, quel que soit le voile, ne nعcessiterait-elle pas au prعalable 

une certaine dعconstruction des notions qui lui sont associعes dans notre sphère 

culturelle, dعconstruction qui nous empعcherait dಬy associer des valeurs certes 

parfois inattendues mais rendant compte de manière plus juste de la rعalitع globale 

dans laquelle sಬintègrent ces pratiques ? 
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Figure 3 Quelques unes des formes de voiles pratiquées dans l'islam. Il est important de noter que ces définitions varient 

en fonction des aires culturelles, et que ce que certaines femmes appellent la burqa à Udaipur est représenté ici par le 

niqab. A noter également qu’il existe bien d’autres formes de voiles, tel le haik algérien traditionnel. Source : 

courrierinternational.com 

2.1.2. Tour dಬhorizon… 

    Les عtudes dಬAndrع Leroi Gourhan ont permis de montrer lಬextension 

gعographique extrعmement dعveloppعe du port du voile, reflعtant la pluralitع des 

pratiques vestimentaires de ce « vعtement de tعte » en fonction des contextes qui 

lಬengendrent. Ainsi, des pratiques de voile seraient observعes autour de la 

Mعditerranعe, aussi bien en Espagne quಬen Grèce, dans les Balkans, en Europe 

Centrale ainsi quಬen Chine et au Japon. « LಬAfrique et lಬOrient connaissent les grands 

voiles pendant presque jusquಬू terre, leur rعpartition sಬعtend du Maroc jusquಬaux 

Touareg, ू lಬEgypte et ू lಬInde. » En revanche, il serait limitع en Amعrique au 

Nouveau Mexique et ू lಬEquateur, « probablement ू cause de lಬinfluence des 

mantilles espagnoles. » (Leroi Gourhan 2000 : 205) 

                   Le voile rejeté sur l’épaule est une autre manière de porter le précédent : on le trouve 

sur le pourtour de la Méditerranée Africaine jusqu’en Syrie, concurremment avec le 
voile pendant , en Abyssinie, à Zanzibar, en Asie Mineure, se prolonge par le Caucase, 
l’Iran, et l’Asie Centrale jusqu’au Turkestan Chinois(…) Les voiles de visage qui 
prennent appui sur le nez ont une répartition voisine des grands voiles précédents : 
femmes musulmanes d’Afrique et d’Asie, Touareg hommes (…)  Le carré plié en 
triangle et noué sous le menton est propre aux pays baltes et aux Slaves de l’Est ; son 



30 
 

aire s’est étendue jusqu’aux Russes jusqu’à la Sibérie orientale et à l’Alaska (…) Le carré 
ou rectangle noué sur la tête se trouve particulièrement en Europe septentrionale et 
orientale, en Indonésie, en Chine, au Japon, (…), autour de la Méditerranée, aux Indes 
et chez les créoles d’Amérique (…) Le turban, constitué par une pièce d’étoffe roulée 
autour du crâne, est propre aux deux grandes régions du globe : l’Orient musulman 
pour les hommes, le sud de l’extrême orient pour les deux sexes. Pour la première de 
ces régions : l’Afrique blanche, l’Afrique noire musulmane, l’Abyssinie et les Somalis 
forment le groupe occidental, l’Asie mineure, le Caucase un groupe central où le 
turban maintient souvent un voile, l’Iran et l’Inde le groupe oriental, où prédominent 
les turbans serrés. La seconde région s’étend de la Chine occidentale à l’Indochine et à 
la Malaisie. On y trouve des formes serrées au Yunnan, en Indochine, et des formes 
nouées à pan souvent développé : Lolo du Tibet, Thaï, Muong, Méo d’Indochine, Batak 
de Sumatra, Javanais, Dayak de Bornéo. (Leroi Gourhan 2000 : 211) 

 

Figure 4 Hommes râjasthâni portant le turban et femmes en ghunghat, groupe de musique de Shilpgram, 

Udaipur. Photo Bernard Renn 
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Figure 5 Exemplaires de Shalwar kamiz et dupatta. Agra, Photo Bernard Renn 
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Figure 6 Femmes transportant de l'eau pour un rite post-funéraire dans une ruelle de la vieille ville d’Udaipur et pratiquant 
le ghunghat, signe qu’elles se trouvent en présence de membres de leur parentèle par alliance. Elles sont vêtues de saris. 

Gangaur Ghat, Udaipur. Photo Frédéric Renn 

2.1.3. Ghunghat nikalna, dعfinition 

    Le terme ghunghat, de lಬhindi պ֢դպց, signifie littعralement « voile ». Le ghunghat, 

dans son acception nominale, peut عtre constituع dಬun pan du sari, qui est un tissu 

portع en drapع en une seule pièce dಬenviron 5 ू 6 mètres de long en moyenne et 

1m20 de large (voir figures 2 et 5 ci-dessus et 14 ci-après). Le sari, du sanskrit 

֘֞ց֠ śمṭī et de lಬhindi ַ֚֞֠ sمrī, signifie « bande de tissu » (cf Monier-Williams 1995 : 

1063) et constitue lಬun des vعtements les plus portعs par les femmes dans toute 

lಬInde, et plus particulièrement par les hindoues. Il se porte en drapع enroulع autour 

de la taille avec un pan rabattu par-dessus une عpaule. La façon de le draper ainsi 

que les matعriaux qui le constituent varient en fonction des rعgions, des castes, des 

appartenances religieuses, des statuts. Le ghunghat peut عgalement عtre constituع 

dಬun long foulard rectangulaire mesurant la moitiع de la taille du sari, et portع en 
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complعment dಬune jupe et dಬun corsage longs traditionnellement portعs par les 

femmes rajpoutes et certaines villageoises, le ghaghra choli, (voir figures 6,7, 27) ou 

dಬun ensemble fait dಬune longue tunique descendant de mi-cuisses ू mi-mollets et 

dಬun pantalon bouffant portع ू la fois par les hommes et les femmes musulmans de 

lಬInde, du Pakistan et de lಬAfghanistan, le shalwar kamiz, dont les variantes locales 

portent عgalement les noms de penjabi, afghani, salwar suit…(voir figures 13 et 13 

bis, 21, 25). Dans ce cas, le foulard est appelع dupatta (voir figure 15) et cಬest lಬaction 

de le baisser sur ses yeux ou son visage que nous allons dعtailler par la suite qui est 

appelع ghunghat. Dans ce cas, il est associع ू un verbe. Dans ce sens, il devient 

une action, et nous allons voir en quoi ce dعtail linguistique est pertinent pour dعfinir 

une pratique du voile telle que le ghunghat. On dira alors ghunghat nikalna, պ֢դպց 

֟नշलन֞, littعralement, « descendre le ghunghat », ghunghat karna, պ֢դպց շरन֞ « faire 

ghunghat », ou les actions inverses qui consistent ू relever le voile et ू dعcouvrir le 

visage ou les yeux, ghunghat kholna պ֢դպց ոोलन֞, « ouvrir le ghunghat », ou ghunghat 

utarna պ֢դպց իत֞रन֞, « enlever le ghunghat ». Relevons pour lಬinstant que le mot 

vernaculaire utilisع pour dعsigner le voile est عtroitement associع ू des verbes 

dಬaction. 

    Selon les travaux examinعs pour ce mعmoire, en Inde du Nord et dans une partie 

du Terai nعpalais, certaines femmes mariعes se recouvrent donc le visage dಬun voile, 

le ghunghat, dans certaines situations, ou plus prعcisعment, en prعsence de 

certaines personnes. Notons que les عtudes ne sont pas exhaustives et nಬexcluent 

pas certaines autres zones gعographiques, notamment en Asie du sud et au Moyen 

Orient (voir Makhlouf 1979 pour les pratiques du voile au Yعmen). Cette pratique 

regroupe diverses variantes et les niveaux de voilement peuvent ne couvrir que la 

tعte ou couvrir totalement les yeux, le visage et la poitrine. Cಬest littعralement ce 

voilement du visage que lಬon appelle « ghunghat nikalna. »  Matعriellement, ce voile 

qui est utilisع pour « faire ghunghat »  peut عtre constituع dಬعtoffes très variعes - 

cotons, viscose, nylon, matières synthعtiques, plus rarement soie -, colorعes la 



34 
 

plupart du temps sauf si la femme est veuve, car dans ce cas, elle portera des 

vعtements blancs, ou au moins pastels, y compris son voile.  Il peut عtre fabriquع de 

façon industrielle ou artisanalement, mعlant coloris et motifs exprimant parfois 

lಬappartenance rعgionale (Kanetani 2006 ; Tarlo 1996 ; Shukla 2008 ; Banerjee et 

Miller 2008). Certaines castes de musulmans ू Udaipur, les chippas,  sont 

spعcialistes de lಬimpression au tampon (block print) et du batik sur les foulards qui 

servent ू la pratique du ghunghat. Les foulards quಬils vendent accompagnant les 

shalwar kamiz sont donc souvent dعcorعs avec ces procعdعs, utilisant ू la fois des 

couleurs synthعtiques et des teintures vعgعtales comme lಬindigo (observations 

personnelles). Ce voile est gعnعralement peu coûteux, sauf celui qui est portع lors du 

mariage, et fait partie de lಬappareil vestimentaire quotidien (cf. figures 9, 12, 27). Il 

nಬest pas un voile quಬon rajoute mais fait partie dಬun ensemble (le sari, le ghaghra 

choli ou le shalwar kamiz) et remplit certaines fonctions pratiques comme se  

protعger la bouche ou le nez, sಬessuyer les mains ou essuyer le nez ou le visage des 

enfants. En ce sens, on peut dire quಬil est comme une seconde peau pour les 

femmes, puisquಬil est intعgrع ू la fois ू leur corporعitع et fait partie de leur gestualitع 

de tous les instants. Les femmes qui pratiquent le ghunghat se voilent selon des 

degrعs divers, cಬest-ू-dire de façon plus ou moins dissimulante, en fonction de la 

caste, lಬorigine, la famille, le niveau dಬعducation, la rعsidence (village ou milieu 

urbain), mais aussi de la nature des relations qui les relient aux personnes en 

prعsence desquelles elles sont tenues de se voiler. Ce que nous allons pour le 

moment retenir du ghunghat, cಬest quಬil signifie le respect vis-ू-vis de certaines 

personnes spعcifiques de lಬenvironnement des femmes, ayant vis-ू-vis dಬelle une 

supعrioritع dಬâge, mais aussi de genre et de statut,  et que cette pratique du voile 

semble nعcessiter un constant rعajustement. Ce souci de la hiعrarchie prend une 

importance particulière dans le contexte de la sociعtع telle quಬelle est organisعe ू 

Udaipur. En effet, les divisions par castes (regroupant ू la fois des mعtiers, des 

lignages et des fonctions rituelles, voir Dumont 1966 ; Singh 1998) sont relativement 

marquعes ू Udaipur, qui comporte un nombre difficilement calculable de 
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subdivisions appelعes en hindi jati, जा�त, littعralement « naissance » (cf. Singh1998). 

Ce souci de la hiعrarchie qui se lit dans lಬajustement du ghunghat reflète ainsi 

lಬorganisation de la sociعtع en multiples clans, lignages, mعtiers, religions, sعparعs 

entre eux, entre autres choses, par des règles de non commensalitع mais 

complعmentaires en bien des points (Dumont 1966).  

    Les diffعrentes ethnographies qui prعsentent la pratique du ghunghat ont عtع faites 

dans les villages de Khalapur en Uttar Pradesh (Hitchcock et Minturn 1963), dans le 

village de Ganyari en Himachal Pradesh (Sharma 1978), ू Nimkhera en Madhya 

Pradesh (Jacobson 1970), ू Bikaner, Rajasthan (Abraham 2010), ू Kutch, Gujarat 

(Kanetani 2006), et plus rعcemment, dans le Terai Nعpalais (Maheto 2013). Cette 

pratique semble ainsi recouvrir la zone de lಬInde du Nord comprenant les عtats du 

Penjab, Gujarat, Rajasthan, Uttar Pradesh, Madhya Pradesh et Himachal Pradesh, 

une zone que, incluant le Bengladesh, David Mandelbaum a appelعe la « purdah 

zone ».  Le terme purdah, du persan  پرده, qui signifie « rideau », se rعfère ici ू une 

pratique sociale selon laquelle les femmes sont sعparعes du monde extعrieur par 

des frontières matعrielles, telles les murs des maisons, les moucharabiehs, les 

vعtements couvrants, et le voile, dans la pratique duquel certains ont vu une 

extension des murs protecteurs de la sacralitع du corps des femmes, frontières 

devenus mobiles et portعes au dehors dans lಬespace public (El Guindi 1999 ; 

Mandelbaum 1986 ; Armanet 2011).  Cette pratique sociale relève dಬun contexte de 

sعparation genrعe de lಬespace et dಬune dichotomie entre lಬespace du dedans, 

fعminin, et celui de dehors, masculin (Mandelbaum 1986 ; El Guindi 1999 ; Armanet 

2011). Ainsi par exemple, pour les Druzes dಬIsraةl, la sortie des femmes « hors du 

ventre villageois est couramment associعe ू la possibilitع de sa sعduction et ू 

lಬعventualitع de son عgarement physique. Dعtachعe de la communautع, la femme est 

presque ouverte, offerte ू lಬعtranger » (Armanet 2011 : 185). Cette « zone » عvoquعe 

par Mandelbaum serait ainsi caractعrisعe par une certaine organisation de lಬespace 

et une attention particulière accordعe au corps des femmes. La ville dಬUdaipur, en 
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substance, semble sಬinscrire dans cette logique dಬorganisation de lಬespace. Nous 

examinerons plus tard pour quelles raisons. Ainsi, « La purdah est observعe par la 

plupart des peuples dans les rعgions du tiers nord du sous-continent, dans les 

bassins du Gange et de lಬIndus » (Mandelbaum 1988 : 2). Mahato a عgalement 

observع la pratique du ghunghat chez les peuples mithilophones du Terai nعpalais. 

Selon lui, « les pratiques de ghunghat dans la rعgion de Mithila ದau Nعpal- et au 

Rajatshan sont lعgèrement diffعrentes bien que le contexte historique soit 

sensiblement le mعme en Inde du Nord et au Nعpal » (Mahato 2013 : 7). 

Cette pratique concerne donc, chez les hindous comme chez les musulmans, 

uniquement les femmes mariعes et consiste ू se recouvrir le visage dಬun voile 

intعgrع ू la tenue vestimentaire en prعsence de membres de la famille dans laquelle 

elles ont عtع mariعes (en hindi, sasoral, ֚֚֡र֞ल, « belle-famille, famille du mari ») et 

avec lesquelles elles rعsident, dans un système de famille عtendue patrilocale qui 

constitue le système dಬorganisation familiale de rعfعrence en Inde du Nord, et qui 

comprend en gعnعral les parents, un ou la totalitع des fils ainsi que leurs عpouses et 

leurs enfants. Elle peut comprendre une dizaine de membres, parfois une vingtaine 

ou plus (observations personnelles, Udaipur, 2014). Cette organisation comprend 

elle aussi tout un ensemble de variantes, mais nous y reviendrons. Selon 

Mandelbaum, « les femmes se voilent (…) devant les hommes dans une grande 

partie de lಬAsie du Sud, comprenant le Pakistan, lಬInde du Nord autour de lಬUttar 

Pradesh, et au Bengladesh. Elles le font devant certaines classes dಬhommes (…)  

dans des situations sociales donnعes, comme lಬexpression  dಬun comportement selon 

lequel lಬhonneur des hommes qui leur sont proches repose directement sur leur 

comportement. » (Mandelbaum 1988 : 2). Il semble important de sಬarrعter ici sur la 

notion dಬhonneur telle quಬelle est comprise dans la sphère culturelle qui nous 

intعresse. Le terme vernaculaire que nous avons traduit par « honneur » est le mot 

izzat, de lಬarabe ҭزᦫ, ಫizzat, signifiant « puissance ». En hindi, le terme izzat signifie 

« rعputation, honneur, prestige ». « (Izzat) always refers to how a person carries out 
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the groupಬs values, how he or she realizes them in actual behavior. » (Mandelbaum 

1988 : 20). Ces actions portعes au dehors vont ensuite rejaillir sur la rعputation du 

groupe auquel appartiennent les individus. Cette rعputation est patiemment 

construite par chacun des acteurs sociaux, et lorsque lಬun dಬentre eux vient 

contrevenir aux valeurs du groupe, il peut entacher une rعputation datant de 

plusieurs gعnعrations, œuvre dಬun aïeul particulièrement vertueux. Lಬhonneur ici est 

ainsi intimement liع ू la notion de vertu. « Izzat, then, takes in the zealously sought 

qualities of prestige and status, rank and esteem, respect and self-respect. » 

(Mandelbaum 1988 : 21).  Compte-tenu de la forte valeur symbolique accordعe au 

corps de la femme, ू sa fonction crعatrice et matricielle, on comprend alors le lien qui 

lಬunit ू lಬizzat  (Armanet 2011). 

    Lಬizzat est ainsi intimement liع ू la pratique du ghunghat. Une عpouse se voile le 

visage devant son beau-père, ses beaux-frères plus âgعs que son mari, et tous les 

hommes plus âgعs affiliعs ू cette famille par des liens de parentع consanguine ou 

fictive, comprenant dans certaines familles les amis du mari, mais pas 

systعmatiquement (cf. Sharma 1978, Jacobson 1970, Vatuk  Mandelbaum 1988, 

Vreede de Stuers 1963). Lorsquಬelle habite un village, elle se voile littعralement 

devant tous les hommes du village, qui sont tous liعs par des liens rعels ou fictifs ू la 

famille de son mari.  ठ Udaipur et dans dಬautres villes (cf. Abraham 2010 ; Vreede de 

Stuers 1963 ; Trauttman 2000), elle se voile lorsquಬelle est dans le mollaha (quartier 

en hindi) de sa belle-famille, ou en dehors lorsquಬelle se trouve en prعsence de 

membres devant lesquels elle est susceptible de se voiler, ce qui explique en partie 

lಬعlasticitع de la manipulation du voile (Sharma 1978). Dans certaines familles, les 

 pouses des frèresع pouses du mari vont se voiler devant leur belle-mère et lesع

a”nعs de leurs maris (bhabhis). ಯLorsquಬelle arrive dans la famille de son mari, elle se 

doit dಬadopter un comportement de dعfعrence, de rعserve et dಬeffacement, bien 

diffعrent de lಬattitude dعsinvolte quಬelle adopte chez ses propres parents. Elle garde 

les yeux baissعs, la voix basse, les formes couvertes et fait en sorte que sa prعsence 
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soit la plus discrète possible. Il se peut aussi quಬelle se voile devant sa belle-mère et 

devant les عpouses des frères de son mari ಯ (Jacobson 1970: 137-40). Ce voilement 

non seulement du corps physique mais aussi de la corporعitع agissante, comme la 

voix, le regard, lಬampleur des mouvements, pourrait sಬinscrire dans un système plus 

gعnعral dans lequel les valeurs de pudeur, de respect, de rعserve - respectعes de 

diffعrentes façons par lಬensemble des acteurs sociaux, hommes, femmes, enfants, 

vieiilards - sont des valeurs positives qui sಬexpriment dans des sociعtعs tendant ू 

protعger lಬentre soi, la matrice, le corps de la communautع toute entière, de la 

« pollution » de lಬau-dehors et de lಬعtranger « Lಬimportance accordعe ू la modestie 

langagière des femmes est un trait commun ू lಬensemble des sociعtعs du Moyen-

Orient. » (Armanet 2011 : 181 ; Allami 1998).  

 

 

Figure 7 Femme Rajpoute en ghaghra choli baissant son ghunghat sur son visage. Photo Françoise Renn 
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2.1.4. Contexte culturel : « The purdah zone » 

    Le ghunghat est donc une technique de voile qui concerne, dans la sphère 

gعographique qui nous intعresse ici, essentiellement une partie du nord du sous-

continent indien, et qui correspond ू une zone dಬorganisation de lಬespace et de 

sعparation des sphères du masculin et du fعminin que David Mandelbaum a 

nommعe la « purdah zone ». Cette zone, qui coïncide, dans le cas de lಬInde, avec la 

pratique du ghunghat, ne sಬarrعte pas brutalement ू la frontière entre lಬInde du nord 

indo-aryenne et lಬInde du sud dravidienne, mais sಬestompe plutज़t progressivement 

jusquಬू dispara”tre dans les عtats du sud de lಬInde (Kعrala, Tamil Nadou, Karnataka, 

Andhra Pradesh). A lಬEst, Mandelbaum عtablit la frontière de cette zone entre le 

Bangladesh et la Birmanie, quಬil situe ू la ville frontalière de Cox Bazaar, dans 

laquelle la frontière entre deux organisations de lಬespace est extrعmement visible, 

puisque lಬune et lಬautre des organisations sಬexpriment dans un mعme lieu, dعvoilant 

une rعpartition très diffعrente dans chacun des cas des sphères du masculin et du 

fعminin : le Bengladesh serait alors une « zone tampon » entre deux sphères 

culturelles distinctes, dans laquelle la Birmanie marquerait le dعbut de la sphère 

culturelle sud asiatique. « Il عtait très rare de voir des femmes bengalies dans le 

bazaar, sauf lorsque leurs silhouettes discrètes apparaissaient vعtues de burqas, ou 

comme vendeuses pauvres assises en silence devant leurs عtals de fruits et de 

lعgumes. Les femmes birmanes occupaient le centre de leur cज़tع de la rue, 

vocifعrant leurs prix, marchandant avec vعhعmence avec leurs clients, et discutant 

avec les passants » (Mandelbaum, 1988 : 102-3).  « Purdah, qui signifie rideau, est 

le mot le plus communعment utilisع pour dعsigner un système basع sur le maintien 

des femmes dans la zone privعe », (associعe dans le monde mعditerranعen ू la 

horma, de lಬarabe haram رامᦃ « sacrع, privع, interdit ») « et sur une notion très 

profondعment ancrعe de modestie fعminine que lಬon retrouve عgalement dans une 

grande partie de lಬAsie du sud. (…) Lಬune de ses caractعristiques majeures est la 

restriction des interactions entre les sexes en dehors de certaines catعgories bien 
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soigneusement dعfinies, diffعrentes selon que lಬon est musulman ou hindou. » 

(Papanek 1978 : 289). Les sociعtعs que Mandelbaum intègre ू cette zone culturelle 

spعcifique caractعrisعe par le système de la purdah ont en commun comme valeurs 

« englobantes » (cf. Condominas 1980) la modestie (en hindi, sharam ֘֐ᭅ, « honte, 

modestie, rعserve »), la pudeur et lಬhonneur (Izzat), lui-mعme intimement liع au 

comportement des femmes (Papanek 1971 et 1978 ; Mc Pastner 1974 ; Mandelbaum 

1986 ; Allami 1988). Sans nous عtendre outre mesure sur une analyse des sociعtعs 

organisعes selon les valeurs et structures que nous venons de citer, cet عclairage 

thعorique va nous permettre de situer la pratique du ghunghat dans un contexte 

anthropologique plus large qui situerait alors lಬInde du Nord, si lಬon considère les 

fonctionnements de sعparation masculin/fعminin, lಬorganisation de lಬespace, le rज़le 

central de lಬhonneur liع au comportement des femmes, dans une sphère 

anthropologique qui sಬapparenterait au monde mعditerranعen. Nಬy dعcèlerait-on pas 

une familiaritع troublante avec ce quಬعcrit Christian Bromberger dans « Le Pont, Le 

Mur, Le Miroir » (2005) « Cಬest la Mعditerrannعe-lಬa-t-on assez dit ? ದde lಬhospitalitع 

ostentatoire, de lಬhonneur et de la honte attachعs au sang et au nom, dಬune vision 

endogamique du monde, de la rعpublique des cousins, une formule surtout ancrعe 

sur la rive sud et dans lಬAntiquitع prع-chrعtienne, du mariage dans un degrع 

rapprochع, de Jocaste  disant ू Polynice:  «Un  conjoint  pris  au-dehors  porte 

malheur»,  de  la  prعdilection  pour  le  «vivre  entre  soi»,  de  la  sعgrعgation  

sexuelle, «dಬun certain idعal de brutalitع virile dont le complعment est une 

dramatisation de la vertu fعminine (Tillion 1982 : 67) » (Bromberger 2005). Lಬenjeu 

que reprعsente le contrज़le de la sexualitع des femmes aurait pris une importance 

sans prعcعdent lors de lಬapparition de la charrue et de la naissance dಬune agriculture 

de subsistance. Les terres disponibles pour lಬagriculture se seraient progressivement 

multipliعes avec la possibilitع de cultiver de plus grandes surfaces, provoquant 

lಬapparition de classes dominantes dont la supعrioritع aurait عtع assise sur le contrज़le 

des terres et la propriعtع (Mandelbaum 1988). Cette apparition de classes 

dominantes basعes sur la propriعtع terrienne aurait menع ू une division de la sociعtع 
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en structures hiعrarchiques reposant sur la division du travail. Les femmes 

appartenant aux groupes supعrieurs nಬعtant plus systعmatiquement obligعes de 

travailler dans les champs, un contrज़le accru de leurs activitعs au dehors se serait 

progressivement renforcع, protعgeant ainsi la puretع de leur descendance, et par lू 

mعme, du clan tout entier. Dans ce sens, « Par sa capacitع ू donner la vie et 

transmettre le sang en sa continuitع, le corps des femmes constituerait un marqueur 

des frontières collectives, essentiel pour penser la prعservation des intعgritعs 

communautaires » (Armanet 2011 : 164). Cette hypothèse expliquerait en partie 

seulement pourquoi les pratiques du voile et de la purdah telles quಬelles ont عtع 

observعes sont plus strictes dans les couches supعrieures des sociعtعs (El Guindi 

1996 ; Mandelbaum 1988). En effet, dans certains pays musulmans, seules les 

femmes de statut عlevع avaient le privilège de porter le voile, qui عtait interdit aux 

esclaves. En Inde, les brahmanes عtaient plus stricts عgalement quant ू la rعclusion 

des femmes mais pour dಬautres raisons, celui du maintien, autant que de lಬhonneur 

de la famille, dಬune puretع rituelle de caste. Dans le Rajasthan, cಬest parmi les 

Rajpoutes ದqui constituent lಬun des groupes dominants dans la rعgion- que la 

pratique du ghunghat est la plus scrupuleusement observعe (cf Hitchcock 1958 ; 

Hitchcock et Minturn 1963). Vعtues de leurs caractعristiques ghaghras / lehengas, 

elles observent scrupuleusement la rعclusion, la sعparation de lಬespace entre le 

fعminin et le masculin, et la pratique du ghunghat, donc un عvitement important de 

certains hommes de leur parentèle par alliance. ಯParmi quelques groupes hindous, 

tels que ceux qui عtaient le plus proches de la cour des dirigeants Rajpoutes, une 

observance stricte de la purdah عquivalait ू celle qui prعvalait dans les groupes 

musulmans de rangs similaires ರ(Mandelbaum 1988 : 84). 

On retrouve ici la relation عtroite entre voile et statut observعe ू plusieurs عpoques 

en divers endroits du monde. Chez les Touaregs par exemple (oك ce sont les 

hommes qui se voilent), la pratique du voile est عtroitement liعe au statut : plus il est 

 plus le voile est dissimulant. ಯThe occasional Tuareg who lowers his veil to eat ,عlevع
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reveals his low status as either a slave or a member of a vassal tribe- a member of a 

noble tribe does not expose his mouth ರ(Murphy 1964 : 1263). 

Ainsi, les pratiques du voile semblent liعes en partie au maintien dಬun statut privilعgiع 

qui reposerait entre autre sur un certain contrज़le de la sexualitع des femmes, 

assurant ainsi que la progعniture soit bien celle du mari, et lಬenfant, un lಬhعritier 

lعgitime. On voit donc comment ces pratiques paraissent intimement imbriquعes au 

maintien de lಬhonneur et de la puretع, de la continuitع de la supعrioritع de certaines 

classes ou castes, donc au maintien dಬun certain ordre social basع sur une hiعrarchie 

verticale. La pratique du ghunghat sಬinscrit donc dans le contexte dಬune sociعtع 

fortement structurعe et hiعrarchisعe dont les fondements de lಬorganisation sociale et 

familiale reposent sur le respect des hiعrarchies et de la division en castes et sous 

castes1 (varnas et jatis) (cf. Dumont 1966). Nous allons voir en quoi cette pratique 

dعvoile les structures complexes de lಬorganisation familiale des hommes et des 

femmes qui vivent dans la ville dಬUdaipur. 

 

                                                           
1
    Le mot varna, de l’hindi वाना�, signifie littéralement « couleur ». Il apparaît dans le plus ancien des textes du 

Dharmasastra धम�शा��, le Manusmrti  मन�ुम�ृत, traité religieux et juridique que les Anglais ont retenu 

comme le traité de lois fondamental de l’hindouisme. Il désigne la division de la société hindoue en quatre 
varnas différentes en statuts et complémentaires : de haut en bas, les varnas sont constituées des 
Brahmanes, la caste des prêtres, des Khastryas, celle des guerriers, des Vaysyas, celle des marchands, puis 
des Shudras, celle des serviteurs. Une dernière catégorie, les intouchables, en hindi harijans (ce terme 
introduit par Gandhi, désigne « les fils de hari », créatures de Dieu(Vishnu) ou dalits, ne font pas partie des 
quatre varnas. C’est pourquoi ils sont communément désignés de « hors-castes » (cf Dumont 1966 : 69) 
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Figure 8 Voile complétant une tenue jupe longue et blouse (ghaghra, choli). Photo Bernard Renn 
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2.2.  Voile et parentع 

2.2.1  Organisation familiale et pratique du ghunghat 

Lಬorganisation familiale de lಬInde du Nord de manière gعnعrale (sans compter les 

nombreuses exceptions) a عtع dعfinie en ces termes par Khatri :  

                    “The following are among the core characteristics of the ideal typical joint family in 

India. Marriage as a sacrament, and as a religious and social duty; familial 

responsibility for arrangement of marriage in the context of sex segregation; caste 

endogamy and other family-oriented considerations; indissolubility of marriage; 

patrilocal residence; domination of parent-child over husband-wife relations; young 

husband-wife relations characterized by various constraints and restricted 

interaction; premium placed on reproduction of sons; familial responsibility for 

survival and socialization of children; common residence of patrilineally-related 

males, their spouses and children; common property; common purse; dominance of 

seniority and male sex in the hierarchy of intrafamilial relations; final authority of 

decision-making vested in the family head (usually the eldest living male);and 

identity of the joint family as a social unit in their caste and the community “  (Khatri 

1975 : 633) 

Les mariages en Inde du Nord sont organisعs selon un « schعma de descendance 

patrilinعaire avec comme norme la rعsidence patrilocale. Le foyer comprend 

gعnعralement deux couples mariعs au moins et leurs enfants vivant en famille 

 aires ne soient pas rares (…) Une exogamie deعtendue, bien que les familles nuclع

village est de rigueur, avec une aversion pour le mariage entre عpoux liعs par le 

sang. Lಬعchange matrimonial repose عgalement sur une notion de hiعrarchie entre 

les « donneurs » et « receveurs » dಬعpouses (« bride givers and bride receivers ») 

qui semble spعcifique aux pratiques matrimoniales dಬInde du nord et ne fait pas 

partie de la norme dans le sud (cf. Mayer 1960 ; Dumont 1962 ; Freed 1963 in Vatuk 

1969 ; Fane 1975). Dans les grandes familles, le nombre de membres devant 

lesquels la femme doit baisser son ghunghat sur son visage dعpend du rang 

quಬoccupe son mari dans la fratrie. Sಬil est le plus jeune, le nombre de membres 

devant lesquels elle va se voiler est important, sಬil est le plus âgع, il est moindre. En 

plus de se voiler devant les membres mâles de sa parentèle par alliance, et parfois 

devant sa belle-mère et ses belle-soeurs, la jeune femme peut عgalement se voiler 



45 
 

devant son mari en prعsence de la mère de ce dernier: ಯAmong rajputs of a village in 

Western Uttar Pradesh, covering the face in the presence of oneಬs husband is also a 

sign of respect for his mother, another of the customs designed to protect the mother-

son relationship from being threatened by a sonಬs attachment to his wife.ರ (Minturn et 

Hitchcock 1966 : 34). Quಬelle se voile عgalement devant les femmes, belles-mères et 

belles-filles plus âgعes dعpend de la caste (varna) ou sous-caste (jati), de la tradition 

familiale, de lಬorigine gعographique, du niveau socio-عconomique et culturel de la 

famille. Les familles ಯmodernesರ et progressistes ont tendance ू relâcher leurs 

exigences concernant le voile, tandis que dans les familles davantage attachعes ू 

lಬidعe quಬelles se font de la tradition (et qui peuvent عtre autant citadines que 

villageoises, appartenant ू la caste des brahmanes comme ू celle shudras), les 

exigences sont plus fortes, tant sur la pratique elle-mعme que sur le degrع 

dಬabaissement du voile. Enfin, la personnalitع des parents par alliance et leur histoire 

personnelle jouent un rज़le dans la pratique du ghunghat qui, sಬil est moindre, ne peut 

 .عtre ignorع

Ces pratiques du voile et leur lien relationnel marquع manifestent la prعdominance 

de lಬidentitع du groupe sur lಬidentitع individuelle comme un choix global de sociعtع (cf. 

Dumont 1966 et 1983), en gardant nعanmoins ू lಬesprit que chaque cas particulier 

vient introduire de la nuance dans une organisation dಬensemble. Lಬعtude de Steve 

Dernع sur le contournement de lಬعvitement entre une femme et son mari dans le 

contexte indien rعvèle ू quel point la norme est sans cesse renعgociعe en fonction 

du contexte et de lಬعlasticitع des situations dans lesquelles elle se trouve. En effet, si 

ಯEthnographers report that in Indian villages, Hindus strictly limit the interactions 

between husband and wife. There, a husband and wife should avoid and ignore each 

other during the daytime. They should not talk with each other in the day, and in 

some families a wife must veil herself in her husband's presenceರ (Dern251 : 1994 ع-

252), il semble que les hommes, notamment les plus âgعs, contournent cet 

 pouses. Deع avec leurs عgier une relation de proximitعvitement et tendent ू privilع
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leur cज़tع, les femmes ont عgalement tendance ू privilعgier une relation de complicitع 

avec leur mari : ಯ (…) feminist scholars have argued that Hindu women often reject 

the norm of husband-wife avoidance in order to cultivate a lovingly ally in their 

families (Bennet 1983 ; Das 1976; Luschinsky 1962)ರ (Dern249 : 1994 ع). Ces 

considعrations nous permettent de garder ू lಬesprit que les individus jouissent  dಬune 

marge de manœuvre relativement importante ू lಬintعrieur du cadre que nous 

sommes en train de tenter de circonscrire, y compris dans les pratiques du voile, et 

que lಬidعe mعme de norme dans le monde indien ne correspond pas exactement ू 

lಬidعe que nous pouvons nous en faire. Ainsi,  

                         Thus, the stability of the joint family system in India is partly insured by 

social and economic pressures and partly by dharma. In its most concrete 

and particularistic application to society, dharma implies a complex web of 

obligations and prescriptions applicable to all, though varying by social class, 

obligation, gender, age and position or context. However, the dharma of a 

given individual, for example, may change according to time and 

circumstances. In fact, it is supposed to change from age to age. Again, there 

is one set of norms laid down which governs one's behavior during a time of 

stress, which might be very different from what would be expected of one in 

ordinary circumstances. The Santi Parva of the Mahabharata clearly 

emphasizes this point. It is stated that "in response to the demands of time 

and place what is proper may become improper, and what is improper may 

become proper.Thus, whereas Westerners may tend to dichotomize rigidity 

and flexibility, persistence and change, Indians see no problem whatsoever 

in speaking of stability and rigidity as aspects of the same function. » (Gupta 

1994 : 53)
2 

Dans la ville dಬUdaipur comme dans dಬautres endroits de lಬInde, la norme est donc 

lಬobjet dಬune incessante rععvaluation et de nعgociations intimes entre lಬindividu et le 

groupe dans lequel il vit, ce qui semble lui confعrer une remarquable عlasticitع qui 

cependant ne dعnature pas sa valeur normative (Prasad 2006).  

                                                           
2
 Le dharma, en hindi धम�, est l’ensemble des règles religieuses, morales et juridiques pour les hindous. Bien 

qu’il n’existe pas une seule définition de ce concept clé, nous retiendrons que ce terme définit un ensemble 
de règles de conduites qui participent à maintenir l’ordre cosmique. Agir selon son dharma, c’est respecter 

son karma कम�, qui signifie en hindi « action, travai », et ainsi respecter sa mission sur la terre. Ce principe 

est entre autres développé dans l’épopée épique du Ramayana (cf Daniélou 1992). 
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    Il est temps ू prعsent dಬعvoquer une situation qui exclut la plupart du temps le 

comportement dಬعvitement matعrialisع par lಬabaissement du ghunghat : les femmes 

qui pratiquent le ghunghat ne baissent pas le voile sur leur visage et nಬadoptent pas 

un comportement dಬعvitement, de rعserve et de modestie devant leurs devar, cಬest-ू-

dire les frères cadets de leur mari (Sharma 1978). Cette relation est autorisعe car elle 

semble jouer un rज़le initiatique dans la vie du jeune frère (Dern1994 ع). Utilisعe 

comme une soupape qui permet au jeune garçon dಬعtre initiع au monde des femmes 

par sa toute proche belle-soeur, cette relation proche avec une femme qui ne 

reprعsente pas un enjeu pour son futur mariage ou pour la rعputation ( izzat )  de sa 

famille jouerait un rज़le dans la relation de proximitع que le mari tissera ensuite avec 

sa future عpouse. ಯThe often close relationship between younger sons and their 

bhabhis is an important experience that older sons do not have. Indian men have 

little opportunity to interact with women outside their immediate families.ರ (Dernع 

1994: 261) Une relation proche au sein de la famille عtendue entre une jeune femme 

et le frère de son mari est plus facilement gعrable dans le cas oك le frère est plus 

jeune que le mari, ू cause de la relation verticale qui implique le respect pour les 

plus âgعs. Alors quಬune relation trop proche dಬune عpouse avec un frère a”nع mettrait 

le jeune frère dans le plus grand embarras, son respect pour son grand frère 

lಬempعchant dಬintervenir et pouvant ainsi mener ू la dislocation de lಬunitع familiale, le 

grand frère peut par contre intervenir fermement et remettre les choses dans lಬordre 

si besoin grâce ू son statut dಬa”nع (Mandelbaum 1986 : 14-15). 

Nous lಬavons vu, lಬorganisation familiale reflète certains des principes hiعrarchiques 

de lಬorganisation de la sociعtع. Un rapide aperçu de la terminologie des relations de 

parentع nous dعvoile la complexitع et lಬimportance du respect de lಬordre hiعrarchique 

dans les relations familiales, organisation qui va rejaillir sur les pratiques de voile.  ठ 

chaque membre correspond un terme prعcis (qui nಬest pas toujours le mعme chez les 

hindous et chez les musulmans) qui va عtablir le comportement des personnes qui 

vont interagir avec lui. Par exemple, on appellera un homme plus âgع que soi 
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« oncle » (en hindi mamu ֢֐֞֐, oncle maternel, ou chacha च֞च֞, oncle paternel), et on 

adoptera un comportement de respect, de rعserve et de subordination vis-ू-vis de 

lui. Ce comportement va changer lorsquಬon se trouve en prعsence dಬun garçon que 

lಬon peut appeler « petit frère » (en hindi, bhai ֏֞ժ). On peut le taquiner, lಬenvoyer ू la 

boutique ou sಬadresser ू lui avec une certaine familiaritع. Les pratiques du voile vont 

dعcouler de ces comportements. Par une coutume dಬعvitement du nom en Inde du 

nord, les personnes qui sont en relation par leur proximitع gعographique (par 

exemple, les voisins) seront dعfinies par des termes de parentع fictifs (« fictive 

kinship terms », cf Vatuk 1969) qui instaurent une relation dont chacun des 

protagonistes conna”t la grammaire. Ainsi, cette relation hiعrarchique sಬexprime ू 

plusieurs niveaux : dعfعrence et respect des a”nعs par les cadets;  respect et 

dعfعrence de la femme pour son mari et les hommes qui lui sont associعs ; 

subordination des castes infعrieures aux castes supعrieures ; subordination des 

donneurs de femmes par rapport aux preneurs de femmes (pirs, de lಬhindi ֌֛֠र, 

dعsignant la rعsidence parentale ainsi que toute la parentèle par le sang dಬune 

femme / sasorals ֚֚֡र֞ल, sa parentèle par alliance), point sur lequel nous reviendrons 

en dعtail. La nature spعcifique de cette hiعrarchie se retrouve comme principe 

organisateur, tant dans lಬorganisation des unitعs familiales que dans celle, plus 

englobante, de la sociعtع de manière gعnعrale (Dumont 1966). Ce principe 

organisateur du tout social trouve sa spعcificitع en Inde dans le système des castes, 

qui plonge ses racines dans le rعcit mythologique du sacrifice dಬun عtre originel3 dont 

le dعcoupage donna chacune des quatre varnas, littعralement ಯcouleursರ (cf. 

Purusha Sukta, ֌֡ᱧ֙ ֚Ღ֢, Hymne 10.90, Rig Veda), plus communعment ದ mais moins 

justement - appelعes ಯcastesರ4, et dans la rencontre entre les aryens venus dಬIran, 

                                                           
3
 Le démembrement d’un géant cosmique à l’origine du monde trouve sa source dans un hymne du Rig Veda, le 

plus célèbre des Védas, appelé « purusha-sûkta ». Chacune des parties de son corps donna une des quatre 

varnas : sa tête devient les Brahmanes, son torse les Khatryas, son bassin et ses cuisses les Vaishyas, et ses 

pieds les Shudras.  

4
 Selon L. Dumont (1966) reprenant la définition de Bouglé (1908), le mot « caste » serait d’origine espagnole et 

portugaise. « Casta, proprement, quelque chose de non mélangé, du latin castus, « chaste ». Le mot semble 
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dಬAfghanistan et des plaines dಬAsie Centrale par vagues de migrations successives 

et diffuses et les dravidas et adivasis qui se trouvaient dعjू en Inde ू lಬarrivعe des 

premiers indo-europعens (Keay 2001). Une approche mعme succincte du système 

des castes nಬest possible que si lಬon se dعpartit quelque peu dಬune grille de lecture 

basعe sur lಬuniversalitع supposعe du principe dಬعgalitع au centre des sociعtعs 

occidentales (Dumont 1966 et 1983) ಯ Les castes nous enseignent un principe social 

fondamental, la hiعrarchie, dont nous modernes avons pris le contre-pied, mais qui 

nಬest pas sans intعrعt pour comprendre la nature, les limites et les conditions de 

rعalisation de lಬعgalitarisme moral et politique auquel nous sommes 

attachعs.ರ(Dumont 1966 : 14)5. Si Louis Dumont a permis une comprعhension fine du 

système des castes, qui est un système de haute spعcialisation extrعmement 

complexe dont le point central qui se dilue dans lಬensemble des relations sociales est 

lಬopposition du pur (en hindi shuddha ֘֡᳍, « pur, immaculع, vierge, non souillع ») et 

de lಬimpur6 अ֘֡᳍ (en hindi ashuddha « impur, impropre, souillع ») ce système 

constitue nعanmoins un cadre de rعfعrence pas toujours homogène qui varie en 

fonction des spعcificitعs rعgionales, ethniques et culturelles, et ू lಬintعrieur duquel les 

individus ont la possibilitع de se dعplacer et de faire des choix.7 « (…) la caste n'est 

pas un bloc homogène, mais un cadre de rعfعrence qui permet d'affirmer une identitع 

et un statut, tout en laissant le champ libre au jeu très ouvert de la diffعrenciation » 

                                                                                                                                                                                     
avoir été utilisé dans le sens de race par les Espagnols, et avoir été appliqué à l’Inde par les Portugais au 

milieu du Xve siècle. » (Dumont 1966 : 36) 

5
 « Le système des castes divise l’ensemble de la société en un grand nombre de groupes héréditaires distingués 

et reliés par trois caractères : séparation en matière de mariage et de contact direct ou indirect (nourriture) ; 

division du travail (…) ; hiérarchie, enfin, qui ordonne les groupes en tant que relativement supérieurs et 

inférieurs les uns aux autres. » (Dumont 1966 : 36) 

6
 L’impureté dans le monde hindou est associée à la souillure de la naissance, de la mort et « à d’autres 

évènements de la vie personnelle ou familiale (qui) sont censés recéler un danger qui conduit à la réclusion 

temporaire des personnes affectées, à des interdictions de contact, etc. » (Dumont 1966 : 70) Chez les 

Hindous, l’impureté est également affaire de « chute de statut social ou du risque d’une telle chute. » 

(Dumont 1966 : 72) 

7
 La pureté « externe » serait de trois sortes : « elle porte sur la famille(…), les objets d’usage(…) et le corps. » 

(Dumont 1966 : 72) 
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(Pouchepadass 1999 : 317). Cette spعcialisation entra”ne une complعmentaritع et 

une interdعpendance entre les groupes, mais aussi, ू une autre عchelle, entre les 

hommes et les femmes. « Lಬun des عlعments les plus importants des distinctions de 

caste est le degrع عlevع de spعcialisation selon lequel les tâches sont dعfinies et 

rعparties. (..) Par exemple, un barbier ne lave pas le linge, un orfèvre ne balaye pas 

devant sa boutique, un cuisinier ne met pas la table. Cette spعcialisation est aussi 

 «rieur de la familleعvidente dans la distribution des tâches entre les sexes et ू lಬintع

(Papanek 1978 : 310). ठ lಬinstar de cette marge de manœuvre observعe dans la 

gestion et lಬorganisation au quotidien du système des castes qui, sಬil nಬen demeure 

pas moins une structure, prعsente aussi les aspects dynamiques de toute vie en 

sociعtع, nous verrons que les pratiques de voile comportent elles aussi des 

rعajustements permanents et une grande flexibilitع.  

 

Figure 9 Lors d'un mariage musulman, les femmes présentes sur la photo portent leur voile sur la tête mais ne pratiquent 
pas le ghunghat car elles se trouvent dans la résidence de leur parentèle par le sang (pirs). Les cheveux apparaissent parfois 
sous le voile. Udaipur. Photo Laurence Renn 
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Figure 10 Jeunes femmes musulmanes la veille de leur mariage; elles n'ont pas encore quitté le foyer parental, portent leur 
dupatta sur la tête, et ne pratiquent par encore le ghunghat. Udaipur. Photo Nabia Khan 
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Figure 11 Application de henné sur les mains en signe de purification, de bon augure et de changement de statut. Udaipur. 
Photo Nabia Khan 

2.2.2   Voile et statut : le voile, de fil en aiguille; la femme, de fille en عpouse… 

Si, lorsquಬelles rعsident chez leur mari, les femmes qui pratiquent le ghunghat sont 

constamment en train de rعajuster leur voile en fonction des personnes en prعsence 

desquelles elles se trouvent, le langage du voile devient muet lorsquಬelles se trouvent 

dans leur village ou dans leur quartier dಬorigine, en prعsence de leurs parents, de 

leurs grands-parents, frères et sœurs cadets, oncles et tantes, amis et 

connaissances. Dans cet univers familier, la femme nಬa jamais pratiquع le ghunghat, 

dont la fonction ne prend sens quಬen contexte extra-familial, plus prعcisعment, en 

contexte de parentèle par alliance « There are marked differences (…) between a 

young womanಬs tightly controlled conduct as a daughter-in-law in the village into 

which she has married, and her easier, unveiled behavior in the village where she 

was raised and where she is always considered one of the daughters of the village» 

(Mandelbaum, 1988 : 8). Non seulement, le ghunghat ne semble pas faire sens 

lorsque la femme se trouve au sein de son unitع familiale dಬorigine, mais encore, 
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cette pratique du voile semble indiquer une diffعrence de statuts pour la femme selon 

quಬelle est envisagعe comme « fille de », ou « عpouse et belle-fille de ». Ces deux 

statuts sಬinscrivent dans un antagonisme dont nous allons tenter de comprendre les 

logiques, et ne sont pas superposables. « A Hindu woman veils from no one of her 

native village. Indeed, it may be considered a breach of etiquette if she should 

happen to do so, as though she were treating her father as a father-in-law » 

(Mandelbaum 1988 : 49). Un dعtail souligne lಬimpermعabilitع des deux statuts 

distincts de fille et de belle-fille :« She particularly avoids any exchange with her 

husband in her natal home because she does not want, in the place where she was 

unmarried daughter and girl, to make any explicit reminder of her status as wife and 

sexual partner » (Vatuk 1982 : 74). 

Ainsi, on peut imaginer que les prعcautions qui entourent la femme nouvellement 

mariعe dans sa belle-famille sont destinعes ू renouveler et rعactiver lಬefficacitع de la 

sعparation de ces deux statuts, qui ne doivent en aucun cas sಬinterpعnعtrer ou 

sಬinfluencer. Par ces menus rites quotidiens, la femme signifie donc la diffعrence de 

statut entre deux familles, deux lignعes, ainsi que la diffعrence de son propre statut 

entre les deux maisons. Il semble que, dans les groupes observعs ू Udaipur ainsi 

que selon les عcrits anthropologiques des diffعrents auteurs examinعs pour ce travail, 

la fille ne peut عtre ू la fois fille et عpouse/belle-fille, cette dichotomie عtant marquعe 

par une sعparation gعographique nette la plupart du temps, matعrialisعe par une 

exogamie  de village couplعe dಬune endogamie de caste et de sous-caste (jati). 

« Hindus in the north generally insist on village exogamy. It is one way of ensuring 

that a familyಬs affines are kept at a safe distance (Jacobson 1970 : 149 ; 1982 : 92) » 

(Mandelbaum 1988 : 50). 

Ainsi, cette diffعrence nettement marquعe des statuts de la femme rعvèlerait-elle les 

rouages dಬune inعgalitع de statut entre les deux familles, cಬest-ू-dire, entre celle qui a 

donnع la femme et celle qui lಬa reçue ? « The myriad face veilings and head 

coverings before affinal kinsmen are made and received as signs of respect. They 
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are acknowledgements of the right of the receiver to superior status and to priority of 

consideration » (Jacobson 1978 : 98).  

2.2.3.    Asymعtrie des parentعs et pratiques de voile 

    Cette inعgalitع statutaire des عpouses sಬinsère en fait dans un système 

dಬorganisation matrimoniale fondع sur une asymعtrie de statuts entre les deux 

familles unies par alliance. Il convient de souligner ici quಬune grande partie des 

mariages en Inde sont des mariages arrangعs, les alliances constituant une 

extension de deux groupes familiaux dont lಬun perd un de ses membres. Cet 

 ,paration, rites de margeعchange va entra”ner tout un ensemble de rites : rites de sع

rites dಬagrعgation, compensations financières au groupe qui perd lಬindividu, عchange 

de cadeaux (cf. Van Gennep [1909] 1981). Chez la plupart des hindous dಬUdaipur et 

chez certains groupes musulmans de la ville, les mariages sಬeffectuent la plupart du 

temps ू lಬintعrieur de la caste (endogamie de caste) mais ू lಬextعrieur du village et du 

lignage familial (exogamie de lignage, dعsignعe par le terme hindi gotra չोᮢ « clan, 

famille, sang »), manifestعe par lಬعvitement du mariage dಬune jeune personne avec 

un membre affiliع au lignage de son père et/ou de sa mère sur plusieurs gعnعrations 

(le nombre de gعnعrations variant selon les jati) : « The ethnographic traits include 

such traits as wide acceptance of Kshatriysation model of upward mobility, village 

exogamy (…) Social organisation is characterized by the preponderance of clans 

among 196 communities and the norm of clan exogamy » (People of Rajasthan 

1998 : xxii). Ainsi, ू lಬinstar de David Mandelbaum, nous dirons que « ghunghat or 

the covering of the head and or /face is thus part of a larger complex of veiling. 

Veiling here symbolises the deference and respect (izzat) a woman is to show to her 

in-laws. Rules of veiling are one way in which familial hierarchy is enforced » 

(Mandelbaum 1988 : 203). Cಬest donc toute une organisation hautement structurعe 

qui va sಬexprimer et imprimer sa marque et son fonctionnement dans la matière.  

    En observant attentivement les pratiques du voile ू lಬintعrieur du foyer, du village 

ou du mollaha (ू Udaipur oك sont parlعes le hindi et sa variante locale, le mewari, ce 
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mot dعsigne communعment un quartier), on comprend donc que nous avons affaire ू 

une opposition structurale entre deux groupes familiaux. Ceux-ci sont liعs par des 

contrats dಬalliance dans une relation asymعtrique dans laquelle la famille qui donne 

lಬعpouse est infعrieure en statut et subordonnعe ू celle qui la reçoit. Cette asymعtrie 

semble caractعristique de lಬInde du nord, et ne se retrouve que très rarement en Inde 

du sud (Chakravarti 1993 ; Fane 1975 ; Trautman 2000). Ce lien est rعgulièrement 

rعactivع par un ensemble de comportements sociaux. Ce sont les filles, puisquಬelles 

ont migrع dಬun groupe ू lಬautre, qui, par leurs comportements, inscrivent dans le 

monde social les marques de cette diffعrence (Sharma 1978). 

Ainsi, 

 « Un homme va traditionnellement vivre dans le village où il est né, avec l’ensemble 

de ses alliés, réels ou fictifs, y compris ses cousins parallèles patrilatéraux. » (…) La 

femme vit dans le même  environnement tant qu’elle n’est pas mariée. Ensuite, elle 

sera partagée entre deux : celui où elle est née, et celui où elle s’est mariée, 

adoptant dans chacun un comportement distinct : ghunghat et extrême réserve chez 

ses sasorals, détente et non gunghat chez ses pihars. Ses enfants pourront faire 

autant de visites qu’ils le souhaitent dans leur naniyal, c'est-à-dire dans la famille 

maternelle, avec ou sans leur mère mais de toute façon sans leur père. » (Vatuk 

1969 : 259) 

Le fait que certaines femmes abaissent عgalement leur voile en prعsence de leur 

mari alors quಬelles se trouvent dans leur famille biologique (oك elles ne pratiquent par 

le ghunghat ) semble signifier quಬelles ne peuvent pas عtre ू la fois عpouse et fille au 

mعme endroit, et quಬun statut (ici celui dಬعpouse) lಬemporte sur lಬautre. Il ne peut donc 

pas y avoir chevauchement de statuts. 

Si lಬon regarde plus attentivement comment sont exprimعes les relations entre les 

deux familles, on remarque que cette diffعrence de statut entre les donneurs (pirs) et 

les receveurs dಬعpouses (sasorals) sಬexprime dಬautres manières que par les 

comportements des  belle-filles (en hindi, bhabhi ֏֞֏֠, « belle-fille, belle-sœur »). En 

effet, « ू cause dಬune diffعrence de statut entre donneurs et receveurs dಬعpouse (ces 

derniers ayant un statut supعrieur), les visites entre adultes de ces deux familles sont 

strictement limitعes en nature et en intensitع. Les donneurs dಬعpouse ne peuvent pas 
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accepter lಬhospitalitع ou les cadeaux mعme minimes de la part de ceux ू qui ils ont 

donnع une femme, leur dhyana » (Vatuk 1969 : 260). Des exceptions sಬappliquent au 

frère de la mariعe qui vient la chercher et la ramène lors de ses visites dans sa 

famille (pour lesquelles elle doit demander la permission) ainsi que pour ses sœurs 

plus jeunes. On voit donc poindre ici un عvitement manifeste entre pirs et sasorals, 

une distanciation sociale soigneusement entretenue, balisعe, circonscrite. De la 

mعme façon, une femme ne rendra pas visite aux sasorals de sa sœur, et si les 

parents du mariع peuvent عventuellement rendre visite ू la famille de la mariعe, ils 

ne le font que rarement. Bien entendu, ces normes sont ingعnieusement manipulعes 

pour convenir aux affinitعs et intعrعts de chacun, individus ou entitعs familiales. 

« Each jati or class defines a context, a structure of relevance, a rule of permissible 

combination, a frame of reference, a meta-communication of what is and can be 

done (Ramanuja 1989 : 53) » (Prasad 2006 :19).  

Cet عvitement entre pirs et sasorals semble attعnuع chez certaines catعgories de 

musulmans : chez les musulmans sunnites dಬUdaipur, les pirs se rendent de temps 

en temps chez leurs sasorals et acceptent leur hospitalitع (observations et 

communications personnelles avec les familles Ahmad ; Ali ; Khan). Cette plus 

grande proximitع vient sans doute du fait que les musulmans peuvent, sಬils le 

dعsirent, se marier avec un(e) cousin(e), ce qui a pour consعquence que pirs et 

sasorals peuvent avoir les mعmes arrière-grand-pères, par exemple, contrairement 

aux hindous qui عvitent ू tout prix tout mariage dans la famille (عvitement des 

gotras). Cette diffعrence modifie donc la nature des relations dans la famille (comme 

nous lಬavons vu avec la pratique du ghunghat ) mais aussi entre alliعs et 

consanguins, puisque lಬopposition est attعnuعe par les liens de sang qui unissent les 

deux familles. « (Among Hindus) lineages are exogamous and are commonly traced 

through four or five generations. Hindu purdah practices (…) point up the separation 

between consanguines of one lineage and affines from other lineages (Vatuk 1982 : 

100). Muslims, by contrast, place more emphasis on the individual network of kinship 
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ties, traced through both mother and father, with the more intimate kinship affiliations 

formed at a familyಬs discretion » (Mandelbaum 1988 : 92). 

Si lಬon inscrit maintenant cette sعparation alliعs/consanguins dans une perspective 

anthropologique plus large, il semble que cette opposition corresponde ू lಬune des 

trois structures principales qui constituent le paysage de lಬorganisation de la parentع 

en Inde. En effet, il existe en Inde trois systèmes de parentع, associعs ू trois 

grandes familles de langues: le système dravidien, associع aux langues dravidiennes 

du sud du sous-continent, nommعment le kannada, le tamoul, le malayalam et le 

tعlougou; le système Munda, affiliع ू la grande famille des langues austro-asiatiques 

au centre et ू lಬest du sous-continent; et le système indoದaryen, associع aux langues 

indo-europعennes, dont lಬhindi, lಬorya, le penjabi, le cachemiri, lಬassamais, le gujarati, 

le marathi, et le bengali. 

                  “Ce que nous pouvons dire du système Indo-Aryen, (…), est, en négatif, qu’il lui 

manque en premier lieu les équations dravidiennes qui mélangent les parents par 

alliances et les parents par le sang, en deuxième lieu, le contraste entre cousins 

croisés et cousins parallèles, et en troisième lieu, la règle du mariage entre cousins 

croisés comme principe structurant. En positif, le système Indo-Aryen semble être 

structuré par l’opposition des « wife-givers » et des « wife-takers », qui différencie 

les alliés d’un parti et ceux de l’autre parti. Le régime du mariage que révèlent les 

termes de parenté (…) est basé sur l’absence de lien de parenté entre les époux, ainsi 

que sur la non réciprocité de la transaction matrimoniale, qui en principe, part de la 

famille de l’épouse sans retour possible de la part de la famille de l’époux. » 

(Trautmann 2000 : 565) 

Dans le système de parentع indo-aryen, la sعparation affins/consanguins est nette, 

davantage encore chez les hindous que chez les musulmans.  Cette non-rعciprocitع 

dans la transaction matrimoniale est ici exprimعe par le fait que la famille qui a fait 

don de sa fille ne peut plus rien prendre de la famille ू laquelle elle a donnع. De lू 

dعcoule lಬimpossibilitع pour un consanguin de la femme dಬaccepter lಬhospitalitع de 

ses affins, comme nous lಬavons عvoquع plus haut. Le don sಬinscrit donc en continu 

dans une relation sans cesse rعaffirmعe de non-rعciprocitع, rappelant par lू mعme 

lಬinfعrioritع des donneurs de fille. Ce phعnomène en lui-mعme, en tant que 

phعnomène global dಬun système complexe, explique peut-عtre en partie, autant que 
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les problèmes de dot,  les infanticides de filles qui continuent ू avoir lieu en Inde du 

Nord, et ce malgrع les efforts du gouvernement pour faire cesser ces pratiques. En 

effet, la famille qui a donnع sa fille va continuer ू donner tout le long de son 

existence ू la famille qui lಬa reçue en son sein par lಬacte de mariage. Ces dons 

sಬeffectuent essentiellement sous forme de cadeaux de vعtements, de nourriture, de 

bijoux, de chaussures. Mais peut-عtre aussi pouvons-nous considعrer cette non-

rعciprocitع comme un certain effet de la thعorie du don et du contre don de Marcel 

Mauss, dans le sens oك les parents dعdommagent de façon rعgulière une famille qui 

ne leur est pas liعe autrement que par des liens dಬalliance et qui entretient dعsormais 

leur fille ainsi que toute leur descendance ? Le contre-don, ici, devient alors ce que la 

belle-famille donne en entretenant les عpouses et leurs enfants, et la non-rعciprocitع 

nಬest plus tout ू fait exacte. Il sಬagirait alors plutज़t dಬun phعnomène dಬعchange inعgal. 

Comme le dit Sneha : « In a way, the girlಬs parents give gifts to their daughterಬs 

sasorals because from the time she has married, it is them who provide the food, the 

clothes, the shoes, the medicines for their daughter and her children. So it is also a 

way of helping that family to take care of their daughter and to ensure that they do it 

properly » (communication personnelle, Udaipur 2014). « Among Hindus, the family 

that gives the bride is the defined inferior in the transaction; a bridegroom can be 

married to a spouse of somewhat lower standing than his without loss of family face. 

Not so for the bride and her family (…) Each of the families linked by the transfer of a 

daughter and the acquisition of a bride expects to gain from theaffiliation and usually 

does.  Each tends to support the other in political and material ways unless contrary 

circumstances arise. (…) ರ (Mandelbaum 1988 : 24). 

Les frères jouent عgalement un rज़le important en sಬassurant que leurs sœurs sont 

bien traitعes en faisant des dons rعguliers (dans la mesure de leurs moyens) de 

cadeaux et dಬargent ू la famille dans laquelle elles sont mariعes. Par ces dons, ils 

rعactivent non seulement la nature de la relation qui les relie aux parents par alliance 

de leurs sœurs, mais ils augmentent عgalement le prestige ( izzat ) de leur propre 
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famille, puisquಬils se comportent selon les règles de biensعance et le respect des 

hiعrarchies: « A brother who gives freely and lavishly to a married sister and her 

children gain in local esteem (cf Eglar 1960 : 99). Gift-giving is, in general, an 

important means of accruing izzat, especially when the gifts are made generously, 

judiciously, and publicly. Those to a married sister and her children are among the 

more meritorious of presentations » (Mandelbaum 1988 : 24). 

Ainsi, par sa manipulation du ghunghat, la jeune femme rعaffirme la nature des 

relations entre affins et consanguins. Quoi quಬil en soit, la rعalitع, elle, est multiforme 

et comporte de nombreuses variations.  Le don de cadeaux, notamment de 

vعtements, en dit long عgalement sur cette particularitع relationnelle, et vient 

sಬinscrire en عcho de la pratique du ghunghat. 

 

 

 

Figure 12 Vêtements prêt-à-porter pour enfants et tissus au mètre pour la confection des shalwar kamiz dans la boutique  
d’Ahmad Khan et ses fils. Udaipur. Photo Frédéric Renn 
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2.2.4.     Le don de vعtements dans les systèmes dಬعchange : relations asymعtriques 

et pratiques de voile 

   Cette relation de non-rعciprocitع qui constitue le socle du système dಬalliance 

caractعristique de la sociعtع dಬInde du Nord est visible, nous venons de le voir, dans 

la manipulation du voile de la belle-fille lorsquಬelle se trouve en prعsence des seniors 

de sa parentèle par alliance, mais aussi dans les liens quಬentretiennent les deux 

familles. Ces liens ne constituent pas seulement une structure spعcifique dಬun 

système de parentع donnع, mais semblent nعcessiter une rعactivation rعgulière 

marquعe par les manifestations culturelles, religieuses et rituelles qui rythment la vie 

des gens. Pour Van Gennep ([1909] 1981), le don de cadeaux participe dಬun 

système de compensation pour le groupe qui perd un individu lors des rites 

dಬagrعgation mais aussi de sعparation du mariage et des fiançailles. Ainsi, pour 

rendre matعriellement visible la nature de la relation entre les alliعs de deux partis 

unis par le mariage de ses membres, ainsi que pour maintenir son honneur, la famille 

de la jeune femme va offrir rعgulièrement des cadeaux aux membres de la famille du 

mari, essentiellement sous la forme de vعtements : saris colorعs pour les hindous, 

shalwar suits pour les musulmans, mais عgalement sous forme de bijoux, 

chaussures, tubes de hennع, ou produits de beautع. Cependant, bien que les 

familles donneuses dಬعpouses soient tenues dಬoffrir rعgulièrement  des cadeaux en 

compensation ू leurs affins, notamment lors de la naissance des enfants de leurs 

filles8, ces dons de vعtements et de parures diverses semblent عgalement sಬinsعrer 

dans un système dಬعchange gعnعralisع dans lequel les relations sociales sont crعes, 

agrandies et maintenues par un système de dette perpعtuellement nourri (Mauss 

1925)9. « Giving and receiving gifts forms a vital element of every major life-cycle rite 

                                                           
8
 Dans ce cas, de l’or est offert au bébé sous forme de collier ainsi que des vêtements pour la mère et l’enfant 

avant son retour chez ses parents par alliance après sa période de quarantaine (observations et 

communications personnelles, Udaipur, janvier 2014). 

9
 « À l’intérieur d’un potlatch, dans un système d’échange rituel instantané, l’hôte offre des cadeaux et en 

reçoit, manifestant ainsi sa munificence (…) À un second niveau, chaque invité (…) se doit d’offrir à son tour 

un potlatch à l’ensemble de ses partenaires, entrant ainsi dans une séquence de transferts différés dans le 
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in Jalia. The most important of these rites is the giving of a virgin daughter 

(kanyadan) in marriage. Around this central rite a whole series of other gift-giving 

obligations is organized. Clothing and jewellery are, along with food, the most 

important components of these gift-giving rituals, accompanying marriages, 

pregnancies, births, deaths, arrivals and departures » (Tarlo, 1996: 175-6).  

Si lಬon considère quಬen Inde du nord, le don dಬun vعtement sಬaccompagne dಬun 

transfert de la substance du donneur, peut-on envisager que ces dons participent 

dಬun rite dಬenveloppement et dಬincorporation, par lequel autrui deviendrait moins 

 mentsعlعdಬ عtranger, et dans ce contexte, moins antagoniste, une fois parع

contenants, enveloppants ? « Clothes are not just body coverings and matters of 

adornment, nor can they be understood only as metaphors of power and authority, 

nor as symbols; in many contexts, clothes literally are authority (..) Authority is 

literally part of the body of those who possess it. It can be transferred from person to 

person through acts of incorporation, which not only create followers or subordinates, 

but a body of companions of the ruler who have shared some of his substance » 

(Cohn 1996 citع par Sheth 2006). Cette hypothèse ne sera pas dعveloppعe ici mais 

pourrait nعanmoins constituer une piste de rعflexion privilعgiعe pour le travail de M2. 

Nous voyons donc que les عlعments qui semblent faire système dans la sociعtع 

dಬUdaipur ne sont pas les fondements inعbranlables dಬune sociعtع ancrعe dans le 

poids de ses traditions et dans les lourdeurs dಬune organisation hiعrarchique 

archaïque. Au contraire, les عlعments mعmes qui font structure sont souples, 

 quent, sujets ू desعlastiques, soumis ू des tensions internes multiples, et par consع

rعactivations et rععlaborations constantes qui insèrent la sociعtع dans un 

fonctionnement dynamique qui ne perdure que si ses membres participent 

activement ू son عlaboration.  

                                                                                                                                                                                     
temps, sans que pour autant aucun de ces potlatch ne puisse être considéré comme une contrepartie 

exigible d’un précédent » (Mauss 1925 : 14). 
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Ces cadeaux soulignent aussi lಬimportance des vعtements et de la parure dans la 

culture indienne. Par ce système de cadeaux, un individu possède une garde-robe 

fournie dont lಬorigine provient dಬun don, plus souvent quಬil constitue un achat 

individuel pour soi. Les ruelles de la ville constituent des enfilades sur plusieurs 

centaines de mètres de magasins de vعtements prعt-ू-porter, de tissus au mètre, de 

parures de toutes sortes, de bijouteries vendant or et argent, de petites عchoppes de 

bracelets, bagues, colliers, qui sont rعgulièrement encombrعes par des groupes de 

femmes affairعes ू choisir des boucles dಬoreilles, des parures et des habits pour les 

femmes de la famille dans laquelle est mariعe une de leurs filles, petites-filles, nièces 

ou cousines…Ces comportements de consommation, qui sಬeffectuent en groupes de 

femmes essentiellement, et qui se font pour dಬautres que soi, rعvèlent un système de 

relations qui se nourrit de la perpعtuation et de lಬaugmentation de ses connexions, et 

dont lಬعlargissement permet dಬaugmenter le prestige ( izzat ) dಬune famille. De ces 

achats, lಬon retient que les choses existent peu par elles-mعmes mais plutज़t quಬelles 

sont inscrites dans un faisceau de relations multiples rعgies par des principes 

hiعrarchiques spعcifiques. Le prestige dಬune famille en Inde du nord dعpend donc en 

partie de son habiletع ू entretenir et ू عlargir son cercle de relations par des actes 

sans cesse rعitعrعs et soigneusement entretenus.  
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Figure 13 La veille de son mariage, la sœur de son futur mari ainsi que les autres femmes de sa parentèle par alliance 
déposent une bouchée de sucrerie dans la bouche de la mariée, en signe de bienvenue dans son nouveau foyer. Udaipur,  
Photo Rabia Khan 

 

Ainsi ces عchanges de cadeaux permettent une interprعtation ू plusieurs niveaux : 

sur le plan social, ils tعmoignent de la nعcessitع dಬune rعactivation constante des 

liens qui unissent entre eux des individus, ou plus souvent, des groupes dಬindividus 

liعs par les عchanges matrimoniaux.  Ils contribuent aussi ू rعaffirmer ou ू en 

consolider les statuts, et عventuellement, ू matعrialiser lಬascendance dಬun groupe sur 

un autre. ठ lಬoccasion des cadeaux de vعtements, la norme vestimentaire est 

constamment rعajustعe, voire rعinventعe. Les cadeaux sont rarement offerts de 

façon informelle au dعtour dಬune rencontre. Au contraire, le don est souvent associع 

ू un rituel, soigneusement encadrع, dعlimitع dans le temps et lಬespace.  ठ Udaipur, il 

est important dಬعtre vu au moment oك lಬon offre un cadeau, car le prestige peut sಬen 

trouver renforcع. Mais si les cadeaux peuvent constituer une occasion de consolider 
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des liens intra ou inter familiaux, ils permettent عgalement dಬy introduire de la 

douceur et de lಬaffection.  

           Dಬun point de vue symbolique, les vعtements peuvent عtre empreints de la 

substance de la personne, et lಬon peut percevoir cette dimension dans la relation que 

les hindous entretiennent avec leurs divinitعs, dont lಬhabillement fait partie des rites 

quotidiens. Si les dعvots habillent quotidiennement leurs dieux, leurs propres corps, 

parعs de leurs plus beaux habits, deviennent offrandes pour le divin. La circulation 

de vعtements permet alors au fluide relationnel de circuler non seulement entre les 

humains, mais عgalement entre les humains et leurs divinitعs, dعvoilant une profonde 

vision cosmogonique du monde (Shukla 2008). Nous voyons donc que le don de 

vعtements et de bijoux occupe une place fondamentale dans la vie des عtres en 

Inde, et fait partie des relations quotidiennes quಬils entretiennent ू la fois entre eux, 

et avec leurs divinitعs. Ces dons constituent une toile de fond, une trame sur laquelle 

les Indiens tissent leurs relations au monde. ठ travers les matières, les couleurs, les 

bijoux, ils impriment leur conception dಬun univers dans lequel le monde du dehors est 

une projection du monde intعrieur et de ses ancrages mythologiques. Offrir un 

vعtement est donc un acte dont le choix dعtermine une façon de sಬenvisager et de 

sಬinscrire dans le monde social.  

       2.2.5. De la beautع ; le voile, une esthعtique du monde        

            Il convient de ne pas sous-estimer lಬimportance de la beautع dans la culture 

indienne, car la dimension esthعtique est omniprعsente et indissociable de 

lಬexpعrience du monde. La thعorie des huit rasas qui fut dعveloppعe dans le 

Natyasastra, grand traitع dಬart dramatique dont la rعdaction sಬعtendit du deuxième 

siècle avant J.C. au deuxième siècle après J.C.,  rend compte de la place de la 

dimension esthعtique dans la culture indienne. « La rعflexion esthعtique tعmoigne 

dಬune prعoccupation ontologique identique ू celle des enseignements sacrعs et 

marque sans conteste son appartenance profonde ू la pensعe originelle de lಬInde » 

(Bruguière 1994 : 3). Expعrimentعe dans le domaine des arts (danse, chant, 
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musique, thعâtre sacrع…), la dimension esthعtique sಬinscrit en lien et en continuitع 

avec une expعrience spirituelle quotidienne et profondعment ancrعe dans la rعalitع 

indienne, ू des degrعs divers. Ainsi, pourrait-on sans trop se risquer tirer une 

passerelle entre lಬexpعrience esthعtique dans le domaine des arts et celle que lಬon 

peut ू tout moment projeter au dehors, dans la rعalitع du monde sensible. Ainsi, 

lಬacte de se vعtir constituerait alors une façon  se sಬعlever et dಬactiver une dimension 

esthعtique qui rapproche de lಬidعe que les hommes se font du divin.  

        Lಬexpعrience esthعtique que procure la beautع dಬune parure peut-elle se rapprocher 

de cette expعrience esthعtique que dعcrit si joliment Madeleine Biardeau citعe par 

Philippe Bruguière ? « La jouissance esthعtique est donc encore un cas de 

dعpossession de soi, oك le moi sಬoublie dans la contemplation des عmotions et des 

sentiments reprعsentعs sur la scène ou dans le poème » (Biardeau 1981, citعe par 

Bruguière 1994 : 5). Ainsi, ू lಬinstar de Pravina Shukla, nous dirons que « Tout 

comme les gens font office de parures symboliques pour leurs dieux ू travers la 

dعvotion et la loyautع, les عtre servent de parures ू dಬautres عtres, ू leurs rois, leurs 

maris, et leurs familles. » (Shukla 2008 : 40) Don de femmes ू dಬautres familles avec 

lesquelles les relations se matعrialisent entre autres choses par lಬعchange de 

cadeaux, don dಬoffrandes, don de soi dans lಬacte crعatif de se vعtir et de se donner ू 

voir au monde…le sens de soi et des autres semble sಬinfiltrer partout ू travers lಬacte 

du don.  

 Compte tenu de lಬimportance des vعtements et de la parure ू Udaipur, lಬutilisation 

spعcifique dಬune sorte de voile, le ghunghat, nous rعvèle donc des عlعments prعcieux 

ू la fois sur lಬorganisation de la vie en famille عtendue, mais aussi sur la vie en 

sociعtع, le respect de lಬorganisation hiعrarchique, la place que chaque individu 

occupe en fonction de celle occupعe par les autres dans son cercle de relations,  

mais aussi lಬidعe quಬil se fait du monde et de sa prعsence dans ce monde, sur la 

relation asymعtrique qui caractعrise le système de parentع indo-aryen, et sur la façon 

dont sont rعactivعes de façon ponctuelle les diverses relations qui font la trame du 
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tissu social. Mais ce que nous en apprenons surtout, cಬest que la pratique du 

ghunghat seule nಬa pas de sens. Elle ne prend sens quಬune fois articulعe dans le 

discours cohعrent de lಬactivitع sociale. Cಬest pourquoi si le ghunghat nಬest pas 

toujours observع en contexte de famille عtendue, il nಬest jamais observع en contexte 

de famille nuclعaire. Le ghunghat semble en effet servir dಬعlعment qui « contient » 

les relations ू lಬintعrieur de la famille عtendue de façon en en assurer la cohعsion : 

conduite dಬعvitement donc entre les femmes venant dಬune autre famille et les 

hommes plus âgعs de leur belle-famille, mais aussi manifestation de respect et 

dಬobعissance, et voilement du regard dans un pays oك fixer une femme mariعe dans 

les yeux lorsquಬon est un homme (ou un homme mariع pour une femme) est la 

manifestation dಬun manque de respect, comme le dعfi de chercher ू pعnعtrer 

lಬintimitع dಬun sanctuaire sacrع. 

2.2.6. Agir les relations sociales 

Dans la pratique du ghunghat, nous pouvons dعceler la configuration holiste 

analysعe par Louis Dumont selon laquelle le groupe, ici lಬunitع familiale, prعdomine 

sur lಬindividu, par opposition au système individualiste dans lequel lಬindividu prime sur 

le groupe (cf. Dumont 1966, 1983).  

Gunghat nikalna est associع ू ce que les udaipurites appellent ಯLaaj karnaರ, du nom 

hindi laaj ल֞ज, « honte, modestie, pudeur » et du verbe karna շरन֞, « faire ». Il sಬagit 

donc en quelque sorte dಬagir un sentiment de honte et de modestie. Ainsi, il ne suffit 

pas que ce sentiment de soi qui dعcoule du respect soit acquis et sous-entendu, il 

doit aussi عtre agi, affirmع et sans cesse rappelع ू lಬordre. Comme 

lಬaccomplissement de lಬexistence dಬun Indien, s'il est hindou, rعside dans ses actes 

(son karma)10 qui pourront lui permettre de sortir du cycle des rعincarnations, aussi, 

                                                           
10

 En hindi, le mot karma कमा� signifie « action, travail, intention. » Il fait référence à un principe de causalité 

omniprésent dans l’hindouisme d’après lequel les actions et les intentions d’un individu ont des 

répercussions sur ses vies futures lors de ses successives réincarnations jusqu’à ce que ses bonnes actions 

cumulées lui permettent de sortir du cycle des réincarnations. 
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la rعalitع sociale semble-t-elle caractعrisعe par une rعactivation constante des liens 

qui unissent entre eux individus et groupes humains, et qui leur permettent de se 

placer dans la sociعtع et dಬaccomplir les actes qui correspondent ू cette place, en 

dಬautres mots, dಬaccomplir leur Dharma 11(Radhakrishnan 1922).  La co-activitع est 

par consعquent une notion centrale pour notre analyse du ghunghat, puisque les 

membres qui sont engagعs dans le système relationnel que sa pratique sous-tend 

ajustent constamment leurs comportements les uns par rapport aux autres en 

fonction de certains des principes hiعrarchiques de la sociعtع indienne « The 

villagers themselves (…) make a clear distinction between those kin ties which exist 

only in theory and those which are maintained by co-activity. Many of them consider 

that kinship is really defined by social interchange rather than by remembered 

connections through descent or marriage »(Mandelbaum 1967 : 239). Baisser ou 

relever son ghunghat indique donc que la femme est sans cesse imbriquعe dans un 

faisceau de relations qui dعterminent sa place au sein de son groupe familial par 

alliance, et par lू mعme, sa pratique du voile. Cette pratique nಬexiste que lorsquಬelle 

est « mise en discours », pour reprendre les mots dಬY.E.Broutin (1996), elle est 

activعe par une relation spعcifique entre lಬactrice et son interlocuteur, et elle est 

modulعe, et modelعe, par cette relation. Pas de ghunghat, donc, sans relation. 

2.2.7. La belle-fille, potentiel عlعment perturbateur ू lಬintعrieur du foyer de sa 

parentèle par alliance ?    

    Mais quel est le sens de ce voilement de la belle-fille au sein de sa parentèle par 

alliance, alors quಬelle ne se voile pas chez sa parentèle par le sang ? Compte-tenu 

de lಬorganisation prعdominante en famille عtendue ू dominante patrilocale, les 

belles-filles arrivent dans une structure familiale diffعrente de celle de leur famille 

biologique, avec sa ಯcultureರ propre, sa hiعrarchie, ses fonctionnements.  Lಬarrivعe 

dಬune nouvelle عpouse dans une structure familiale de type famille عtendue est 

                                                           
11

 Règles de conduites, vertus, ordre cosmique. Accomplir son dharma, c’est pour un hindou, accomplir les 

tâches qui lui ont été assignées en cette vie afin d’améliorer son karma. 
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souvent source dಬangoisse, car par sa prعsence, son comportement, sa culture 

familiale ou sa personnalitع, elle peut venir perturber la cohعsion de la famille, malgrع 

toutes les prعcautions dont sಬentoure la collectivitع qui va recevoir la mariعe lors des 

rites du mariage. Notons عgalement que la belle-fille a un coût, puisque comme nous 

lಬavons dعjू عvoquع, elle et ses enfants seront dعsormais entretenus par la famille du 

mari.  Cette crainte de dislocation par assimilation dಬun membre au dعpart عtranger 

au groupe mಬa عtع rعgulièrement verbalisعe par mes amis et interlocuteurs lors de 

mon sعjour ू Udaipur dans le courant de lಬhiver 2013-2014, et malgrع la rعserve quಬil 

convient de garder envers ce type de propos, lಬعclatement des familles عlargies en 

unitعs de familles nuclعaires est très souvent imputع aux belles-filles qui nಬont su 

sಬadapter ou sಬentendre entre elles, ou semع la discorde. Les propos de Sunil ू 

Steve Dernع illustrent cette crainte : « Sunil emphasizes the importance of living 

harmoniously in a joint family and fears the disruptive influence of wives: ಯWhen four 

brothers marry, four women come from four houses. They are of separate natures. 

They will be from separate environments. They will want to separate. They will put 

pressure on their husbands, saying 'you should separate from the family. I do not like 

living in a crowd.ಬಯ» (Dern253 : 1994 ع). Lಬentitع familiale constitue en effet un groupe 

social relativement homogène, une sorte de culture en miniature avec ses rites 

propres, ses pratiques alimentaires, son histoire commune. Les belle-filles, surtout 

lorsque les fils sont mariعs les uns après les autres sur une pعriode relativement 

courte, arrivent donc dans cette unitع familiale comme des عlعments عtrangers qui 

vont devoir sಬadapter ू de nouvelles façons de faire et de vivre au quotidien.  En 

traversant les frontières du groupe, elles peuvent reprعsenter une menace pour son 

intعgritع, dಬautant plus quಬelles vont continuer ू traverser rعgulièrement ces frontières 

en se rendant dans leur famille dಬorigine, clan autre et gardع distant, nous lಬavons vu, 

dans lequel elles vont transporter un peu de lಬentitع familiale dans laquelle elles 

vivent dعsormais. « De mعme, si « la maison est un voile » pour ses habitants, elle 

est cet espace protecteur prعservant des regards quಬelle met ू distance, la femme 

est ू son tour « un voile pour la maison »(…) « De la femme retenue » dعpend donc 
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« la maison contenue », cette maison oك les corps et les paroles ne dعbordent pas, 

oك les intimitعs ne sಬعpanchent pas », عcrit Elعonore Armanet sur lಬintعrioritع des 

Druzes dಬIsrael (Armanet 2011 : 183). Les femmes qui arrivent donc dans leur belle-

famille reprعsentent un عlعment du dehors quಬil va falloir « neutraliser », et prعsentent 

le risque de provoquer une fuite de cette intimitع au dehors lorsquಬelles se rendent ू 

lಬextعrieur ou chez leurs parents. Cette organisation sociale appartient ू une zone 

culturelle pour laquelle, comme le dit E. Armanet, la maison, lಬintعrieur, et par 

extension, le corps de la femme, sont contenantes dಬune identitع qui ne « sಬعpanche 

pas » (Armanet 2011). Elle est caractعrisعe par une sعparation des espaces 

masculins et fعminins ayant chacun ses pज़les dಬactivitعs et ses sphères de pouvoir. 

La zone publique dans la ville dಬUdaipur est cependant un lieu de mعlanges et de 

connivences, notamment au cœur des boutiques dans lesquelles les hommes 

(marchands) participent aux choix esthعtiques des femmes (acheteuses).  

Nous voyons donc que les عpouses des fils constituent ce quಬen gعnعral, la sociعtع 

de lಬInde du nord redoute : le mعlange, les statuts flous qui brouillent les places 

attribuعes ू chacun dans la sociعtع. Car cಬest bien parce que chacun occupe une 

fonction qui lui est propre que lಬordre social peut se perpعtuer dans un système oك 

ces rज़les sociaux sont imbriquعs les uns aux autres et fortement interdعpendants 

(Dumont 1966). Pendant les fiançailles dans les communautعs musulmanes sunnites 

dಬUdaipur, les futurs عpoux ont le visage entièrement dissimulع sous un lourd rideau 

de fleurs (le sera, en hindi ֚े֛र֞ « couronne »). Serait-ce la sociعtع qui, matعrialisant 

par un rideau de fleurs la distance gعographique normalement respectعe lors des 

rites de passage, tiendrait dans une distance symbolique lಬindividu en phase liminale 

(cf. Van Gennep 1991) ? « (…) عtant donnع le nombre et lಬimportance des 

groupements affectعs par cette union socialisعe de deux de leurs membres, il est 

naturel que la pعriode de marge ait pris ici une importance considعrable. Cಬest cette 

pعriode quಬon nomme communعment fiançailles » (Van Gennep 1981 : 166). Nous 

en reparlerons dans le chapitre consacrع aux liens entre le voile et les rites de 
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passage.  Nous venons de voir que les parents par alliance sont particulièrement 

vigilants pour que la nouvelle venue ne vienne pas perturber lಬعquilibre parfois fragile 

de la cellule familiale : stratعgies dಬعvitement avec les hommes, obعissance stricte et 

non opposition au beau-père, souvent aussi ू la belle-mère, attitude de dعfعrence et 

de respect, عvitement du regard, adaptation aux us et coutumes de la famille. Ainsi, 

par la manipulation de son voile, la femme faite عpouse rعactive-t-elle et rعaffirmeದt-

elle sans cesse la nature de cette relation.  Le ghunghat  protعgerait donc les parents 

par alliance de la prعsence hypothعtiquement perturbatrice des belles-filles. Il 

protعgerait aussi, dans le sens inverse, la jeune femme qui se retire ू lಬintعrieur de 

son voile comme ू lಬintعrieur dಬun « refuge symbolique » (Papanek 1973).12 « Finally, 

and perhaps most obviously, it reduces the likelihood of open conflict between a 

woman and her male affines and may even give her a 'sense of privacy' in a strange 

place (Jacobson 1970: 222) » (Sharma 1978 : 219). La menace que reprعsente la 

jeune fille serait donc une menace de dعsintعgration du groupe familial. 

Abaisser son voile sur son visage et tenir son regard baissع constitue peut-عtre aussi 

un rempart symbolique contre lಬattraction naturelle entre les sexes, les jalousies entre 

belle-mères et brus, mais aussi entre belle-filles, et عvite une trop grande proximitع 

entre la belle-fille et son beau-père, car une عventuelle relation avec lui nಬest pas 

strictement interdite par le tabou de lಬinceste comme il peut lಬعtre entre père et fille. 

Le ghunghat ದ et lಬعvitement du regard quಬil implique - pourrait-il dès lors reprعsenter, 

ou se substituer, au tabou qui interdit les relations charnelles entre un beau-père et 

sa belle-fille, ou entre une belle-soeur et son beau-frère? Servirait-il de soupape de 

sعcuritع pour rعguler les relations dಬindividus non liعs par le sang qui partagent un 

espace de vie commun, un quotidien, une intimitع ? « Jacobson describes the 

ghunghat as a 'distance' technique and her account relies heavily on the 

contributions made by Radcliffe-Brown and Murphy to the study of 'social distance' 

and avoidance patterns (Radcliffe-Brown I952; Murphy I964). Considered in this way, 

                                                           
12

 « symbolic shelter » (Papanek 1973) 
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ghunghat helps reduce tension within the joint family. (Jacobson 1970: 221).» 

(Sharma, 1978 : 218) 

De plus, compte-tenu de lಬimportance du darshan, en hindi द ᭅ֘न « vue, vision » dans 

la culture indienne constituant le pivot de la relation que les hindous entretiennent 

avec leurs divinitعs, alors, le ghunghat serait lಬopposع structurel du darshan13. « The 

Hindu concept of Darshan, of sacred sight, provides a precedent for all nonverbal 

communication, and helps to shape Indiaಬs notable orientation to the visual » 

(Shukla: 2008: 4). Dans le ghunghat, on ne doit pas regarder, on doit cacher ses 

yeux avec le tissu ou maintenir son regard baissع, voici ce qui pourrait ressembler ू 

un rite nعgatif…Le ghunghat serait-il donc dès lors lಬexpression dಬun tabou non 

rعellement reconnu  comme tel et lಬexpression du contrज़le que la sociعtع exerce sur 

une situation pعrilleuse pour le groupe ? 

                                                           
13

 Les hindous peuvent attendre des heures durant dans les files d’attente des temples pour enfin apercevoir la 

statue de la divinité qu’ils sont venus  vénérer. Par cette vision divine, fut-elle fugace, ils sont inondés des 

bienfaits de son énergie. La vision joue donc un rôle central dans la relation que les hindous entretiennent 

avec le divin (Shukla 2008). 
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Figure 14 Tenues de mariage. De gauche à droite : tante maternelle du marié; le marié; oncle maternel du marié; grand-
père maternel du marié. Photo Frédéric Renn 

2.3   PERSPECTIVE ANTHROPOLOGIQUE : COMPARATISME DES PRATIQUES 

DE VOILE 

2.3.1   Rites de mariage et de la pubertع en Inde, entre nord et sud 

   Les structures de parentع associعes ू la pratique du ghunghat nous ont donc 

permis de mettre en lumière le système complexe dans lequel elle fait sens, 

caractعrisع par une organisation familiale de type famille عtendue, une rعsidence 

patrilocale, une centralisation de la production et de la rعpartition des richesses entre 

les mains du chef de famille - soit le père, soit le fils a”nع -, et une asymعtrie 

statutaire entre les donneurs et les preneurs dಬعpouses. On peut ू prعsent se 

demander pourquoi la pratique du ghunghat sಬestompe progressivement lorsquಬon se 

dirige vers le sud du sous-continent, et nಬest plus du tout observعe dans les عtats du 

Kعrala, Tamil Nadou, Karnataka et Andra Pradesh. Une comparaison des rites du 

mariage et de la pubertع dans le nord et le sud du pays nous dعvoilent dಬautres 

 ments symboliques qui pourraient nous permettre dಬenvisager dans quelle mesureعlع
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la pratique du ghunghat sಬinscrit dans un monde culturel et gعographique cohعrent. 

Les observations et analyses de Kolenda nous confirment cette asymعtrie de statuts 

entre donneurs et preneurs dಬعpouses dans le nord. « Among the Rajputs, a bride is 

given as tribute by a subordinate family to a superior one. The act of being bride-

givers makes the one family ipso facto the inferior of the family that receives the 

bride. That formal inferiority is made manifest through the wedding ritual and long 

after, when the womanಬs family is obliged to make periodic gifts to the husband and 

his family. The bride receivers are under no obligation to reciprocate » (Kolenda 

1984: 108, 111 citع par Mandelbaum 1988: 29). Lorsquಬune femme rajpoute se 

marie, elle et les femmes de sa famille pleurent abondamment lors de la cعrعmonie 

de dعpart chez ses parents par alliance, en partie de chagrin rعel, et en partie pour 

manifester ू tous le dعchirement provoquع par le changement de statut, de celui, 

privilعgiع, de ಯfille deರ ू celui, plus contraignant, de ಯbelle-fille deರ.  

Cಬest toutefois avec prعcaution que nous allons examiner certains عlعments qui  
opposent le sud et le nord, car par expعrience nous savons que les oppositions 
franches ne font partie ni de lಬunivers conceptuel de lಬInde, ni de ses rعalitعs. 
« Wedding rites in the Hindu South, Kolenda points out, celebrate ಯfemale fertility and 
close-knit connubial,ರ those of the North emphasize ಯhierarchical prestige relationsರ of 
men » (Kolenda 1984: 114 in Mandelbaum 1988: 31.) Ainsi, une jeune mariعe dans 
les عtats du Kعrala et du Tamil Nadu arrive dans sa belle-famille, dans les cas oك elle 
vit avec, dans un lieu qui ne lui est pas totalement عtranger, alors que la jeune 
femme dಬInde du Nord arrive chez ses affins comme une parfaite عtrangère, qui va 
devoir sಬadapter et se plier aux exigences dಬune entitع familiale dont elle ne sait rien 
ou presque (chez les hindous surtout) (cf. Wadley 1980 ; Kolenda 1984). Cette 
nuance joue un rज़le important dans les comportements de la jeune mariعe vis-ू-vis 
des membres de la famille de son mari, et donc عgalement dans sa manipulation du 
voile. 

Au Tamil Nadou, « As a bride she comes into her new family as a familiar relative, or 
at least as a known and welcomed person. By contrast, the Hindu bride of the North 
is confronted by a set of strangers, sometimes doubting, or even downright hostile. In 
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South India, the design of the rituals and the ambiance of the wedding aim to 
enhance the brideಬs present well-being and her future fertility. We should emphasize 
that such considerations are not entirely absent from North Hindu weddings » 
(Mandelbaum 1988: 31). 

Dans une perspective anthropologique, les valeurs centrales de lಬhonneur et du 
prestige (izzat) laissent ू penser quಬon peut prudemment عtablir une certaine 
continuitع au sein dಬune sphère gعographique et culturelle qui sಬعtendrait de lಬAfrique 
du Nord ू travers le Moyen-Orient et jusquಬen Inde du Nord. Cette zone serait 
caractعrisعe par une sعparation marquعe entre les sexes et le maintien des activitعs 
fعminines ू lಬintعrieur de lಬespace sacrع et protعgع du foyer (la horma dans le monde 
arabe, cf Allami 1988) lorsque le statut عconomique le permet, par contraste avec 
lಬespace public, essentiellement masculin, sعparation symboliquement inscrite dans 
le port du voile, bien que, comme nous le montre avec عloquence lಬouvrage de 
Fadwa El Guindi, le voile est investi de significations très diffعrentes selon les 
 me de cette zone que David Mandelbaum aعrieur mعpoques et les endroits ू lಬintع
nommعe la ಯpurdah zone.ರ  Cಬest sans doute pour cette raison quಬen dehors des 
pratiques du ghunghat qui sಬinsèrent dans un contexte spعcifique, les femmes (et 
beaucoup dಬhommes) ont la tعte couverte la plupart du temps, parce que cಬest une 
marque de biensعance, de politesse (sharam) et de bonne عducation. Se couvrir la 
tعte participe au maintien de la « bonne rعputation » de la famille dಬorigine de la 
femme ainsi que de sa parentèle par alliance (le mot employع en hindi pour cette 
expression est ici aussi izzat). Arrعtons-nous un instant sur cette relation tعte / 
biensعance. ठ lಬinstar de D. Le Breton, nous dirons que « Le corps est l'axe de notre 
insertion dans le monde » (Le Breton 1982 : 223). Il est un vecteur entre nous et les 
autres et permet de transmettre au dehors les valeurs dont il est investi. Ainsi, les 
conduites dಬenveloppement communes aux sociعtعs du Moyen-Orient 
sಬaccompagnent de systèmes de valeurs qui accordent une grande importance ू 
lಬintimitع des corps (masculins comme fعminins dಬailleurs, comme nous lಬindiquent les 
diffعrents hadiths de la Sunna sur les zones que les hommes se doivent de couvrir 
pour demeurer « pudiques »).14 Une dعconstruction de ces notions attachعes au 

                                                           
14

  Cette notion de pudeur est présente dans le Coran, sourate al a‘raf, verset 26 : « O fils d’Adam ! Nous vous 

avons octroyé l’usage des habits pour couvrir vos nudités ainsi que de riches parures ». La zone qui couvre 

les parties intimes chez l’homme (du nombril au genou) est appelé en arabe la 'awrah ou'awrat عورة , de la 
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corps permettrait de comprendre plus en finesse lಬarticulation entre la tعte couverte et 
la pudeur. Quelle symbolique est donc attachعe ू la tعte dans le monde culturel qui 
nous intعresse ici ? Quelle portعe sعmantique porte en son sein lಬacte de se couvrir 
la tعte ? Bien que nous ne soyons pas en mesure de la dعvelopper ici faute dಬun 
nombre suffisant de lectures dans le domaine de lಬanthropologie du corps et des 
conduites corporelles, elle est une des pistes dಬinvestigation privilعgiعes pour le 
mعmoire de M2. 

Retenons pour lಬinstant que lಬhonneur, le prestige (izzat) et la pudeur (sharam, laaj) 
sont des valeurs fondamentales en Inde du nord, valeurs qui se retrouvent diluعes ू 
diffعrents degrعs de lಬorganisation de la sociعtع dಬUdaipur. Elles se retrouvent ainsi 
tissعes dans la matière des relations sociales, et rعinjectعes sur la scène publique 
lors des moments importants de lಬexistence, comme lors des mariages, des 
naissances ou des funعrailles. La fertilitع, si elle est certainement la condition de la 
perpعtuation des sociعtعs en gعnعral, est davantage cعlعbrعe dans le sud du pays. 
Si ces valeurs font partie du tissu des sociعtعs de lಬInde du nord comme du sud, elles 
rعapparaissent dans les moments clعs de lಬexistence, et la prعgnance de lಬune ou 
lಬautre de ces valeurs laisse appara”tre leur caractère plus ou moins central dans 
chacune de ces deux grandes zones culturelles du sous-continent.  « Female 
puberty rites (…) are commonly celebrated among South Indians, often with 
considerable ostentation as indices for prestige. Among the people of North India 
such rites are virtually absent, even the event of a girlಬs first menstruation may be 
hushed up » (Mandelbaum 1980: 32).  Il appara”t donc que la sexualitع et la fertilitع 
des femmes ne sont pas envisagعes de la mعme façon au nord et au sud de lಬInde. 
Pourrait-on alors se risquer ू envisager que le voile, dans la pratique du ghunghat, 
symboliserait le non-dit, le « savoir taire » qui recouvre le corps de la femme dಬun 
halo de sacralitع, le protعgeant alors de la souillure de lಬعtranger et du dعsir, le 
contenant dans un hymen imaginaire qui ferait de la femme un عlعment matriciel et 
primordial du monde du dedans, contenu, protعgع, associant la « pعrعnnitع » de la 
communautع « ू la clज़ture ma”trisعe du corps fعminin » (Armanet 2011 : 169) ? Au 

                                                                                                                                                                                     
racine ‘a-w-r signifiant « défaut, imperfection, faiblesse, ou encore nudité ». La ‘awrah est décrite dans de 

nombreux hadiths (Al Bukhâri, al Mughni…) et diffère en interprétations selon les différentes écoles 

(Hanafite, Shafeite, Hanbalite, Malekite). 
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contraire, le faste des cعrعmonies de lಬapparition des premières menstrues dans le 
sud et lಬabsence de voile en dehors du voile musulman ne manifeste-t-il pas un tout 
autre imaginaire autour du corps de la femme, dعesse mère davantage enveloppante 
quಬenveloppعe ? 

Dans le Kعrala, la jeune fille porte le sari après ses premières règles, rendant  visible 
ू tous son nouveau statut. ठ Udaipur au contraire, lಬapparition des premières règles 
est lಬobjet dಬun tabou. On ne lಬعvoque pas, on ne la nomme pas. Cette diffعrence 
structurelle entre les pratiques matrimoniales et les relations au corps fعminin entre 
lಬInde du Sud et lಬInde du Nord trouverait une explication qui prend racine dans 
lಬhistoire du sous-continent. En effet, les anciennes civilisations de lಬInde, tel lಬempire 
des Mauryas par exemple, prعsentent des similitudes importantes avec les sociعtعs 
contemporaires dಬInde du sud (cf. Fane 1975). La division du travail agricole, autour 
notamment de la culture rizicole, la rعpartition des tâches entre le fعminin et le 
masculin ainsi que la prعvalence accordعe au culte des dعesses qui prعdominaient 
dans les civilisations prع-aryennes se retrouvent عgalement dans les عtats du sud 
(Kعrala, Karnataka, Tamil Nadou, Andhra Pradesh). Les sociعtعs indiennes prع-
aryennes عtaient caractعrisعes par une saillance particulière des عlعments fعminins. 
Les travaux de Marshalls sur la civilisation dಬHarappa et les dعcouvertes 
archعologiques de Mohenjodaro ont permis de donner nombre de dعtails sur 
lಬorganisation sociعtale de lಬinde prع-Aryenne15. « The veneration of female energy 
which is pronounced even in modem India is of pre-Aryan origin and as Sir John 
Marshall has pointed out: ಫIn no country in the world has the worship of the Divine 
Mother been so deep rooted and ubiquitous as in India. Her shrines are found in 
every town and hamlet throughout... the land (…) that like the Mother Goddesses of 
Western Asia they originated in a matriarchal state of society is a highly reasonable 
suppositionಬ » (Fane 1975 : 56). Ces hypothèses peuvent donner ू penser que lಬInde 
telle que nous la connaissons aujourdಬhui est nعe dಬune fusion entre deux entitعs 
anthropologiques distinctes, reposant sur des principes organisateurs très diffعrents : 
dಬune part, lಬInde dravidienne et prع-aryenne, rعvعlant une prعdominance de 
lಬعlعment fعminin associع ू la fertilitع et au culte de la Dعesse, une agriculture 
essentiellement rizicole, une organisation familiale avec une occurrence marquعe de 
                                                           
15

  Marshalls, John, 1996, Mohenjo-daro and the Indus Civilization, vol. 1, Asian Educational Services  
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pratiques matrilocales (cf. Fane1975 ; Chakravarti 1993) ; et dಬautre part, lಬInde 
aryenne, indo-europعenne que lಬon pourrait rattacher ू lಬentitع anthropologique du 
monde mعditerranعen, reposant sur une sعparation genrعe de lಬespace, la culture du 
blع, la rعsidence patrilocale, sur une association intime entre la clज़ture du corps 
fعminin et la prعservation du groupe, et sur des pratiques dಬenveloppement dont la 
symbolique relève dಬune vision circulaire de lಬespace et dಬune sacralitع de lಬintعrioritع 
et de la matrice.  

 

 

 

Figure 5 Saris avec le pallu sur la tête (femme de gauche) ou sans la pallu (femme de droite). Agra, Photo Bernard Renn 
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2.3.2      Le voile, entre musulmans et hindous : une عtoffe multiforme  

 Nous lಬavons vu, la pratique du ghunghat est loin dಬعtre homogène, et se dعcline en    

autant de façons quಬil existe de tissus, de couleurs et de motifs qui la rendent 

matعriellement possible. Le ghunghat nikalna semble certes se rattacher ू la sphère 

indo-pakistanaise et une partie des groupes qui vivent dans le Terai nعpalais (cf. 

Mahato 2013), mais le sujet mعriterait dಬautres عtudes approfondies qui permettraient 

de lಬexclure dعfinitivement du reste du monde. Les lectures convergent sur le fait que 

le ghunghat est pratiquع dans les deux communautعs les plus reprعsentatives de la 

ville dಬUdaipur : les musulmans sunnites de lಬعcole dಬAbu Hanif en vigueur dans le 

Rajasthan, et les hindous. Parmi les hindous, il semble très pratiquع chez les 

Rajpoutes, très peu chez les brahmanes et les jaïns, et de façon mitigعe dans les 

autres communautعs dಬhindous (observations personnelles, Udaipur, 2014). Quoi quಬil 

en soit, la pratique du ghunghat vient se mعler ू la pratique du voile musulman, et se 

trouve au carrefour de sphères reprعsentationnelles diffعrentes, et de systèmes de 

valeurs pas tout ू fait عquivalents, malgrع une identitع indienne partagعe. 

Mais cಬest peut-عtre dans lಬhistoire de lಬInde quಬil faut chercher les racines de cette 

coexistence en thعorie improbable entre un monothعisme strict et un polymorphisme 

divin dಬune dعconcertante diversitع : « According to Rasheeduddin Khan, Indian 

civilisation has been profoundly affected by two fundamental traditions: the Indo-aryan 

cultural stream which provided vedic philosophy, and the Indo-Muslim strand of culture 

based on the intertwining of 'bhakti marg' and Islamic Sufism »(Burman 1996 : 1211). 

Ainsi, selon Khan, le terme dಬhindouisme serait incorrect dans le sens oك « the term 

includes people of different religious ways which gives Hinduism a flexibility and 

resilience and a tradition base wide enough to cover the syndroine of Indian culture » 

(Burman 1996 : 1211). Le syncrعtisme hindo-musulman a عtع rendu possible par le 

dعveloppement du culte des saints et du soufisme, qui serait devenu «  un mعcanisme 

important qui assura une harmonie intercommunautaire entre les hindous et les 

musulmans » (Burman 1996 : 1211). Aussi, avant dಬexaminer plus en dعtail les 
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distinctions structurales des pratiques du voile en islam et dans lಬhindouisme, il est 

nعcessaire de rappeler que les courants mystiques de lಬhindouisme (la bhakti)16 et de 

lಬislam (le soufisme) se sont influencعs mutuellement, sಬinterpعnعtrant et empruntant 

lಬun ू lಬautre des عlعments formels et cultuels (cf. Gaborieau 1992). De la mعme façon, 

les distinctions vestimentaires entre les deux communautعs nಬont pas toujours, et ne 

sont pas partout, aussi visibles que celles observعes entre les deux communautعs ू 

Udaipur, comme nous indiquent les articles  dಬOsella et Osella (2007) et Milwa 

Kanetani (2006). Ainsi, Miwa Kanetani souligne quಬ « auparavant, les vعtements 

nಬعtaient pas exclusivement diffعrents selon que lಬon عtait hindou ou musulman, 

comme ils le sont aujourdಬhui (…) Les distinctions communautaires en Inde furent le 

fruit dಬun processus historique qui fut initiع pendant la colonisation britannique ू 

travers les recensements et les politiques gouvernementales » (Kanetani 2006 : 113). 

Bien que les relations entre les musulmans et les hindous ne soient pas uniformعment 

dعfinies dಬun bout ू lಬautre du sous-continent, ni mعme dಬun bout ू lಬautre du 

Rajasthan, et quಬil est impossible de les rعduire ू lಬopposition hindou / musulman 

tellement il existe de subdivisions chez les hindous comme chez les musulmans, on 

peut cependant se rendre compte que les uns et les autres appartiennent nعanmoins 

ू des sphères dಬinfluences culturelles assez diffعrentes dans le fond malgrع un solide 

substrat indien. Les musulmans du nord du sous-continent se sentent une identitع 

commune avec le Pakistan, alors que ceux de la cज़te Malabar se sentent proches du 

Golfe persique, par exemple (Gaborieau 1992 ; Osella et Osella 2007). Si nous 

abordons donc le sujet du voile de manière plus gعnعrale, nous allons voir que lಬaction 

de se voiler est liعe ू des ensembles de valeurs distincts. « In general, Muslim women 

must be vigilant about observing purdah for reasons that are similar to those given by 

Hindus but with different emphases » (Mandelbaum 1988: 82). 

                                                           
16

 En hindi, भि�त « dévotion, foi, adoration, piété. » La bhakti est dans l’hindouisme une forme de dévotion 

religieuse très active caractérisée par l’expression de l’amour que le dévôt ressent pour le divin, notamment 

à travers le chant (bhajan). Ce mouvement s’est considérablement développé entre le VIe et le XVIIIe siècles 

et s’est enrichi des pratiques spirituelles de la branche ésotérique de l’islam, le soufisme, très actif 

également en Inde du nord. 
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Nous partirons donc du particulier, la pratique du ghunghat, pour aller vers le 

gعnعral, une pratique du voile spعcifique ू la sociعtع indienne et pratiquعe ू 

lಬintعrieur de lಬunitع familiale pour spعcifier la pudeur (sharam), le respect (izzat), la 

subordination (laaj), et  lಬaffirmation dಬun certain ordre social (dharma). Cette pratique 

du voile sಬinscrit dans lಬinstitution de la purdah (Mandelbaum 1986). Parce que 

lಬespace du dehors a عtع graduellement investi par les femmes, leur prعsence dans 

lಬespace masculin a pu عtre problعmatique, et cette difficultع a pu عtre rعsolue en 

partie par lಬadoption au dehors dಬun comportement rعservع et protعgع par une 

barrière vestimentaire contenant une très forte charge symbolique : le voile. Dans 

lಬIslam, la dichotomie entre lಬintعrieur liع ू lಬintimitع - essentiellement le domaine des 

femmes - et lಬextعrieur liع ू la sphère publique ದ plutज़t le domaine des hommes - est 

marquعe. Le corps de la femme constitue ainsi une « zone de pudeur », extension 

du monde clos de la maisonnعe, qui ne peut عtre exposعe aux regards. Les 

diffعrentes عcoles juridiques de lಬIslam ne sಬaccordent pas sur lಬعtendue de la zone 

de pudeur constituعe par le corps des femmes. Se limite-t-elle aux formes du corps 

(hanches, fesses, cuisses, poitrine, cheveux) ou sಬعtend-elle au visage et aux mains, 

voire aux pieds (cf. Johansen 1997) 17? « Mais les « zones de pudeur » du corps 

fعminin sont diffعrentes, lorsquಬelle fait son apparition en public, de quand elle reste ू 

la maison » (Johansen 1997 : 196). Cಬest dans ce rعgime de lಬinvisibilitع relative du 

corps des femmes dans la zone publique afin de « prعserver son corps de la 

souilure » (et en prعserver ainsi le corps de la famille et de la communautع ू laquelle 

elle appartient) quಬil sಬagit de comprendre les pratiques dಬenveloppement (donc, du 

voile) des musulmanes dans le contexte de la ville dಬUdaipur. 

 On voit ainsi عmerger deux types de voiles : le premier prend sens ू lಬintعrieur de la 

sphère domestique et vise en partie ू protعger lಬunitع familiale dಬune femme 

appartenant ू une autre unitع familiale et qui risque, par sa prعsence, de venir 

troubler la cohعsion du premier groupe. Le second prend sens au dehors, et vise ू 
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protعger le corps de la femme des « dangers » du dehors, ces dangers عtant 

contenus en partie عgalement tant dans le corps des femmes que dans celui des 

hommes عtrangers au clan auquel elle appartient, et dont une rencontre mettrait en 

pعril lಬعquilibre du clan et la puretع de sa descendance. « Underlying the entire 

system of seclusion are certain assumptions about human interaction and about the 

nature of men and women. ಯ (Papanek, 1978: 316)  Nous pouvons donc dire de 

façon gعnعrale (en tenant compte de tout ce que la rعalitع comporte de cas 

particuliers) que les hindous expriment davantage dಬinquiعtude pour les dangers 

constituعs par la prعsence de la femme ू lಬintعrieur foyer dans lequel elle a عtع 

mariعe, alors que les musulmans sont plus inquiets des dangers qui guettent la 

femme qui sಬaventure au dehors ( Papanek 1973 ; Mandelbaum 1988).  

Nous voyons donc que si la pratique du ghunghat indique chez les hindous comme 

chez les musulmans une conduite dಬعvitement entre la bru et certains des membres 

de sa parentèle par alliance, cette pratique est croisعe avec une pratique de voile 

inhعrente ू lಬislam, et dont la grammaire, si lಬon veut conserver notre analogie avec le 

langage, est sensiblement diffعrente. En islam, la femme est tenue de se voiler, ou 

du moins de « protعger ses atours » devant tous les hommes qui ne lui soient pas 

interdits par le tabou de lಬinceste (ses muharram رمᦄᧃ « illicite », de la racine arabe 

h-r-m رامᦃ « interdit, sacrع »). La sourate an-Nur et la sourate al-Ahzab donnent des 

indications sur les pratiques du voile : 

« Et dis aux croyantes de baisser leurs regards, de garder leur chastetع, et de ne 

montrer de leurs atours que ce qui en para”t et qu'elles rabattent leur voile sur leurs 

poitrines; et qu'elles ne montrent leurs atours qu'ू leurs maris, ou ू leurs pères, ou 

aux pères de leurs maris, ou ू leurs fils, ou aux fils de leurs maris, ou ू leurs frères, 

ou aux fils de leurs frères, ou aux fils de leurs sœurs, ou aux femmes musulmanes, 

ou aux esclaves qu'elles possèdent, ou aux domestiques mâles impuissants, ou aux 

garçons impubères qui ignorent tout des parties cachعes des femmes. Et qu'elles ne 

frappent pas avec leurs pieds de façon que l'on sache ce qu'elles cachent de leurs 
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parures. Et repentez-vous tous devant Dieu, ò croyants,  afin que vous rعcoltiez du 

succès. »18 

Coran, Sourate 24 : La lumière (An-Nur) 

Pour donner une idعe de la façon dont les terms coraniques eux-mعmes ont عtع 

traduits, et pour souligner lಬampleur interpعtative du mot voile encore compliquعe par 

les prescriptions de la Sunna dans les hadiths (cf. al Bukhari), voici lಬinterprعtation 

que fait J. Berque de la mعme sourate an-Nur : 

«  Dis  aux croyantes  de baisser  les  yeux  et  de  contenir  leur  sexe  ;  de  ne pas 

faire montre de leurs  agrعments, sauf  ce  qui  en عmerge, de rabattre  leur  fichu  

sur  les  عchancrures de  leur vعtement.  Elles ne  laisseront voir leurs  agrعments 

qu'ू  leur  mari,  ू leurs enfants,  ू  leurs  pères, beaux-pères, fils,  beaux-fils, frères,  

neveux  de frères ou  de  sœurs, aux femmes  (de leur communautع), ू  leurs 

captives, ू leurs dعpendants hommes incapables de l'acte, ou  garçons encore  

ignorants  de l'intimitع  des femmes. Qu'elles ne  piaffent pas pour  rعvعler ce  

qu'elles  cachent de leurs agrعments » (Coran 24 : 31)19 

Nous voyons ici que « voiles sur leur poitrine » peut devenir « fichus sur lಬعchancrure 

de leurs vعtements. » Les interprعtations diffèrent sur le sens du mot khimâr, de 

lಬarabe ارᧄخ, employع au pluriel (khumur) dans la sourate an-Nur et frعquemment 

traduit par le mot « voile ». Nous retiendrons que le mot dعsigne gعnعralement un 

vعtement qui recouvre la tعte et le reste du corps, bien que certaines interprعtations 

mettent en doute le fait que le khimâr recouvrait عgalement la tعte (Johansen 1997). 

En effet, les traductions diffèrent sensiblement. Certains traduisent indistinctement 

                                                           
18

 « Wa qul li al-mu'minat yaghdudna min absarihinna wa yahfazna furujahunna wa laa yubdina zenatahunna 

illa maa zahara min haa wal-yadribna bi khumurihinna ala juyubihinna; wa laa yubdina zenatahunna illa li 

bu'ulatihinna aw aba'ihinna aw aba'i bu'ulatihinna aw abna'ihinna aw abna'i bu'ulatihinna aw ikhwanihinna 

aw bani ikhwanihinna aw bani akhawatihinna aw nisa'ihinna aw maa malakat aymanu hunna aw at-tabi'ina 

ghayri ulu'l-irbat min ar-rijal aw at-tifl alladhina lam yazharu ala awrat an-nisa wa laa yadribna bi arjulihinna 

li yu'lama maa yukhfina min zenatahinna. Wa tubu ilaAllahi jami'an, ayyuha al-mu'minun la'allakum 

tuflihun » (Coran 24 :31) 

19
 Les traductions du Coran utilisées ici sont celles du Cheikh Si Hamza Boubakeur (1972), de Régis Blachère 

(1980) et de Jaques Berque (1990). 
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par « voile » les mots khimâr, jilbâb et hijâb (Blachère et Boubakeur par exemple) 

alors que J. Berque y introduit une nuance. Le mot juyubihinna, pluriel possessif du 

mot ب᧓جا « giron », que Blachère traduit par « gorge »20, indique en tout cas que 

cette عtoffe devait recouvrir les parties intimes que nous avons عvoquعes plus haut 

pour les hommes (ಫawrah), et qui a عgalement عtع traduit par « zone de pudeur » 

(Johansen 1997).21  De mعme, la sourate al-Ahzab enjoint les femmes des croyants 

de se recouvrir de leurs voiles : 

« Ô Prophète! Dis ू tes عpouses, ू tes filles, et aux femmes des croyants, de 

ramener sur elles leurs grands voiles: elles en seront plus vite reconnues et عviteront 

dಬعtre offensعes. Allah est Pardonneur et Misعricordieux. »22  

(Coran, Sourate 33 : al-Ahzab) 

Le terme employع dans cette sourate, dعsignع en français par le mot « voiles », est 

jalabeebihinna, pluriel du mot jilbab جلباب, « grand voile », dont lಬinterprعtation 

semble problعmatique. Selon J. Berque, le mot jilbâb fait rعfعrence ू un long 

manteau, cಬest-ू-dire ू un habit spعcifique que les femmes  revعtissaient lorsquಬelles 

sortaient ू lಬعpoque du prophète : « Le jilbâb est donc une mante, un manteau de 

femme très ample » (Johansen 1997 : 200). Nous ne nous attarderons pas 

davantage sur une tentative dಬinterprعtation des termes coraniques en rapport avec 

le voile, ce qui dعpasse de loin nos compعtences, mais il nous a semblع important, 

avant de continuer, de nous intعresser ू ce que dit le texte coranique lui-mعme sur le 

voile. 
                                                           
20

 « Partie du corps qui va de la ceinture aux genoux quand on est assis » (Dictionnaire Larousse) 

21
 «Définitions de l’Imam Abu'l-Fida ibn Kathir, de l’Imam Qurtubi et du dictionnaire d’arabe classique Aqrab al-

Mawarid: "[The word khimar refers to] all such pieces of cloth which are used to cover the head. It is a piece of 
cloth which is used by a woman to cover her head."  

 

22 «Ya ayyuha alnnabiyyu qul li-azwajika wabanatika wanisa-i almu/mineena yudneena ‘alayhinna min 

jalabeebihinna thalika adna an yu’rafna fala yu/thayna wakana Allahu ghafooran raheeman » (Coran 33 :59) 
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 Si les lectures selectionnعes cette annعe ne nous permettent pas de dعvelopper ce 

point, la symbolique attribuعe au visage semble une piste de rعflexion intعressante 

pour aborder les diffعrentes sعmantiques du voile rencontrعes ू Udaipur. En effet, 

alors que pour la majoritع des عcoles juridiques de lಬislam, le visage ne fait pas partie 

des zones de pudeur ू prعserver du regard et peut عtre rعvعlع dans la sphère 

publique, dans le ghunghat en revanche, cಬest bien dans le visage que se niche toute 

la portعe sعmantique et symbolique du voilement, puisque cಬest celui-ci que lಬon 

soustrait ू certains regards. Cette piste sera lಬune des pistes dಬexploration et de 

rعflexion privilعgiعe pour le travail de M2. 

Nous voyons donc comment la pratique du ghunghat chez les musulmans sunnites 

dಬUdaipur se situe ू lಬintersection de deux pratiques. Dಬaprès les prescriptions 

coraniques sur la pratique du voile dans lಬislam par exemple23, les femmes ne sont 

pas tenues de se couvrir devant le père de son mari, alors que dans le ghunghat, le 

beau-père est la personne de rعfعrence devant laquelle la femme va se voiler avant 

toutes les autres.  Si nous entendons le voile comme une manifestation matعrielle du 

système de sعparation des sexes, de la visibilitع du statut des femmes de haut rang, 

de lಬenveloppement de la corporعitع fعminine et de son maintien dans un espace 

clos, contenu, associع ू une spacialitع sacrعe, nous pouvons observer des 

similaritعs entre certains textes de lಬhindouisme et le Coran (cf. Chakravarti 1993). En 

effet, le concept de Pativrata, de lಬhindi ֌֟तᮯत֞ « femme fidèle et virtueuse », que lಬon 

retrouve dans les textes hindous (Lois de Manu, Vedas, Ramayana, Dharmasastra) 

rejoint lಬidعal dಬune fعminitع cachعe, protعgعe, enveloppعe, « enchemisعe » 

(Armanet 2011) dont le dعvoilement et lಬexercice de certaines formes de pouvoir, 

notamment dans le domaine des relations sociales et des pratiques rituelles, sont 

strictement rعservعs ू la sphère privعe du foyer ou du temple.24 « In the case of 

                                                           
23

 Sourate an-Nur 24 :31 

24
 La Pativrata est une femme dévouée, loyale, fidèle et vertueuse, mais aussi rassurante et protectrice, aidant 

son mari à accomplir son destin (dharma).  
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Hindu society the design of the patriarchal caste-class structure was mapped out by 

the brahmanas; pativrata the specific dharma of the Hindu wife then became the 

ideology by which women accepted and even aspired to chastity and wifely fidelity as 

the highest expression of their selfhood » (Chakravarti 1993 : 582).  Cet idعal de 

fعminitع est extrعmement prعsent dans les valeurs morales des femmes et des 

hommes hindous, incarnع par la figure de Sita et rعgulièrement rعactivع dans la 

littعrature (cf. Castaing 2013 et Chakravarti 1993) et le cinعma (Datta 2000). 

Cependant, les convergences nعes de la rencontre entre les principes de lಬislam et 

ceux du brahmanisme et des principes vعdiques ne permettent pas dಬعtablir si la 

pratique du voile sous la forme du ghunghat chez les femmes est apparue en mعme 

temps que lಬarrivعe des Moghols, comme le soutiennent certains historiens, ou lui 

prعexistait (cf. Mukhia 2004 ; Farooqi 2012). Malgrع ces similitudes entre les 

conceptions hindoues et musulmanes, les divergences demeurent profondes.   

Si la pratique du ghunghat chez les hindous comme chez les musulmans est 

associعe au respect de la hiعrarchie familiale, le voile est عgalement liع chez les 

musulmans ू la manifestation dಬune endogamie de clan qui rend les femmes dಬune 

famille indisponibles pour les hommes عtrangers au clan (cf. Tillion 1966). « For 

Muslims, purdah stresses the unity of the kindred vis-a-vis the outside, since it is 

observed only before males who are outside the trusted circle of kinsmen. Among 

Hindus, by contrast, purdah is related to the respect relations among affines, 

particularly between a woman's natal and conjugal kin and within the joint family » 

(Papanek, 1978: 302).  

Afin de mieux saisir les diffعrences qui apparaissent entre les pratiques de voilement 

des hindoues et celles des musulmanes ू Udaipur, et en Inde du Nord de façon 

gعnعrale, il est nعcessaire de se pencher sur les valeurs fondamentales qui rعgissent 

chacune de ces communautعs. Le sens de lಬhonneur  associع ू la «honte » (izzat 

թ᭸ֶत en hindi, ou hisham هشام, « honte, pudeur » en arabe) faisant rعfعrence au 

prestige associع au comportement des individus, ू la dignitع et ू la vertu, est dಬune 
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extrعme importance dans les deux groupes, et se retrouve dans toute la sphère 

mعditerranعenne (cf. Mandelbaum 1988 ; Tillion 1966 ; Allami 1988 ; Bromberger 

2005 ; Armanet 2011). Pour les hindous cependant, lಬemphase porte sur le 

comportement des femmes ू lಬintعrieur du foyer, bien que le comportement au 

dehors reste de toute عvidence tout aussi fondamental au maintien ou ू 

lಬaccroissement du prestige et de la rعputation de la famille dans laquelle elle sಬest 

mariعe, alors que les musulmans mettent davantage lಬaccent sur ce qui se passe ू 

lಬextعrieur, et sur lಬimpeccabilitع du respect de la pudeur et de la modestie qui 

circonviennent tout autant ू la culture de lಬInde du Nord quಬaux valeurs 

transnationales de lಬIslam. Lಬhonneur (izzat ) dಬune famille ou dಬune lignعe familiale 

est عtroitement dعpendant du comportement et de la moralitع de chacun de ses 

membres. Il incombe en effet ू chacun dಬagir de telle sorte que la rعputation et la 

respectabilitع de sa famille (et pour les femmes, de sa parentèle par alliance) ne soit 

pas entachعe par Ia moralitع des individus qui la reprعsentent au dehors. Si le 

prestige de lಬindividu dans les sociعtعs ू dominante individualiste repose pour 

beaucoup sur le nom que la personne a crعع pour elle-mعme en travaillant et en 

sಬعlevant dans lಬعchelle sociale (cf. Dumont 1983), le prestige en Inde du Nord 

repose sur la qualitع des alliances contractعes par le mariage (avec une عventuelle 

hypergamie dans certains groupes), sur la haute moralitع dans laquelle les membres 

du groupe familial sont عlevعs et sur les actions dಬun ou plusieurs individus destinعes 

ू augmenter le bien-عtre de leur communautع. Par consعquent, le comportement 

immoral dಬun homme ou dಬune femme dಬune famille respectable peut ternir ू jamais 

une rعputation parfois construite sur plusieurs gعnعrations, et ainsi entâcher la 

renommعe dಬun grand-père, dಬun arrière grand-père ou dಬun ancعtre (Mandelbaum 

1986 ; El Guindi 1999).  

Il est donc important de comprendre lಬaspect gعnعral de lಬorganisation de la sociعtع 

dont le respect de la purdah et les pratiques de voile ne sont que quelques unes des 

nombreuses manifestations. ಯComparative analysis suggests that purdah cannot be 
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adequately understood merely as the working out of religious doctrines. Seclusion of 

women is not an exclusively Islamic institution, and in any case many Muslim women 

are not secluded. Seclusion practices are characteristic of stratified agrarian societies 

such as exist in many areas of Eurasia (…) (…)some of the distinctions between 

Muslim and Hindu seclusion are important to a wider understanding of sex-role 

allocation, and of the ways in which variously defined groups living in the same 

territory share some customs and reject others.ರ(Papanek, 1978: 300) 

ठ Udaipur, les hindous et les musulmans vivent dans des espaces relativement 

sعparعs, bien que lಬon trouve certaines familles musulmanes au milieu des quartiers 

hindous et des hindous chez les musulmans. Cette sعparation est, selon Naresh, 

Jaïn originaire dಬun village proche dಬUdaipur, dಬapparition relativement rعcente (une 

quinzaine ou une vingtaine dಬannعes), et lಬeffet de manipulations politiques, 

aggrعmentع dಬun regain dಬenthousiasme dಬune partie de la population hindoue pour 

les principes de lಬHintutva, la popularitع croissante de Narendra Modi sur la scène 

politique, et des tensions croissantes depuis les affrontements intercommunautaires 

et les massacres de musulmans en 2002 au Gujarat. La commensalitع est devenue 

plus rare, mais on ne peut exclure totalement dಬune part lಬinfluence que les deux 

communautعs exercent lಬune sur lಬautre, et dಬautre part, leur identification ू une 

identitع commune.  

 Lಬune des distinctions que lಬon peut donc عtablir entre les pratiques de voile chez les 

musulmans et chez les hindous repose dans le fait que, si les femmes des deux 

obعdiences manipulent le ghunghat essentiellement ू lಬintعrieur du foyer ou au 

contact de personnes connues, celles des musulmanes qui portent le voile ne le 

portent quಬू lಬextعrieur du foyer, comme extension dಬune zone dಬintimitع domestique 

ू lಬintعrieur de la sphère publique (Tillion 1966 ; Allami 1988). Il permet de maintenir 

dans lಬinitimitع la « zone de pudeur » (Johansen 1997) exposعe au dehors. La 

pratique du voile dans le ghunghat, en revanche, implique nعcessairement une 

relation entre deux protagonistes unis par des liens dಬalliance respectant un ordre 
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hiعrarchique prعcis. Le ghunghat nಬest pas statique. Au contraire, il est عlastique, 

extrعmement mobile, il bouge en permanence et demande de la part de la femme 

une attention constante portعe sur son environnement humain. Au contraire, sಬil peut 

 ,tatع mement mobile, le voile en islam est avant tout unعler extrعvعgalement se rع

une assertion, une affirmation de son appartenance, une matعrialisation de principes 

moraux et religieux spعcifiques. Nous dirons donc que le ghunghat est عtroitement 

imbriquع dans une grammaire relationnelle عlaborعe, spعcifique ू la sociعtع dಬInde 

du Nord et mis en mouvement dans une manipulation vestimentaire experte. Cet 

ajustement permanent par son comportement ू lಬautre est une des racines des 

structures de la sociعtع udaipurite qui germe avant tout ू lಬintعrieur de la famille. Les 

enfants indiens apprennent ू sಬajuster et ू adopter le comportement adaptع ू leur 

statut et ू celui des membres de la famille bien avant de savoir parler. En prenant 

appui sur le remarquable ouvrage de Sudhir Kakar sur la genèse de la personne 

sociale en Inde, David Mandelbaum explique quಬil est nಬest pas de bon ton dans le 

nord de lಬInde de faire des compliments sur un enfant en sa prعsence car cela 

risquerait de lui donner un surplus de conscience de lui-mعme qui risquerait 

dಬentamer le respect quಬil doit avoir et manifester pour ses a”nعs. Ce dعtail 

nಬempعche pas les enfants indiens de dعvelopper un sens aigu de ce quಬils sont et 

une grande et solide sعcuritع intعrieure, mais rend compte, comme nous lಬavons dعjू 

 activation desعde la r عcessitعquant ू la pratique du ghunghat, de la n عvoquع

rapports hiعrarchiques ू lಬintعrieur de la famille ou de la sociعtع. « It recalls a 

postulate that we have noted before, that social superiority must constantly be 

reaffirmed and that no oneಬs subordinate position can otherwise be assumed 

»(Mandelbaum 1988 : 54). Serait-il pertinent alors dಬavancer lಬhypothèse que lಬordre 

hiعrarchique en place dans la sociعtع dಬUdaipur nಬest possible que sಬil implique une 

participation active de tous ses membres ? On peut dire alors quಬune culture ne se 

perpعtue que si elle continue de faire sens pour ceux qui lui donnent corps au jour le 

jour. En effet, si les structures sociales les plus profondes se trouvent manifestعes 

dans le monde sensible ू travers les pratiques vestimentaires, on comprend 
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 il est كment dynamique dans le sens oعgalement que cet ordre social est profondع

constamment rعactivع par les personnes qui le constituent. Ainsi, ce sont les 

hommes et les femmes qui projettent ू lಬextعrieur un univers symbolique qui leur est 

cohعrent, et cet univers modèle en retour la façon quಬils ont de sಬenvisager. Le sens 

du voile pris seul, sعparع du contexte spعcifique auquel il appartient, perd en 

 tres qui le fabriquent au quotidien, et quiع paisseur.  Il nous montre que ce sont lesع

lui confèrent sa dimension sعmantique. De la mعme façon, nous allons voir que 

lಬespace, qui peut عtre envisagع comme une extension symbolique du voile, nಬest pas 

une unitع fixe, statique et immuable, mais un lieu habitع dont la charge conceptuelle 

varie en fonction de ce que ceux qui lಬoccupent y projettent. Comme le voile. 
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Figure 14 Le dupatta tel qu'il est porté par les musulmanes sunnites d'Udaipur. Illustration : Pierrick Renn 
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Figure 15 Foulard porté en hijab. Photo libre de droit, internet. 
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Figure 16 Différentes façons de porter des habits de tête (cheichias) chez les musulmans sunnites au dargah de Khwaja 
Moinuddin Chisti à Ajmer, Rajasthan. Photo Frédéric Renn 

 

2.3.3      Le ghunghat et lಬespace 

Nous lಬavons vu, le ghunghat ne prend sens quಬen relation. De mعme, lಬespace dans 

le Rajasthan ne prend sens que lorsquಬil est investi de la charge symbolique et 

reprعsentationnelle projetعe par ceux qui lಬhabitent. En fonction des contextes, cette 

chage conceptuelle lui confère des critères qui le font appartenir tour ू tour ू 

lಬespace du dedans et ू celui de dehors. Ainsi, lಬespace nಬest pas une zone fixe et 

inaltعrable, mais soumis ू un ensemble de facteurs relationnels: « The production of 

space is modelled by cast, religion, status, gender…it highly depends on the context 

in which it is framed « neighborhoud spaces (…) are sharply organized on the basis 

of caste, class and religion… » (Abraham 2010 : 213). Lಬespace, le genre, la caste se 
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produisent mutuellement dans la vie de tous les jours, intعragissant constamment et 

se redعfinissant les uns en fonction des autres. 

Lಬespace est ू la fois reflet et crعateur des relations sociales. « The work of de 

Certeau (1984) equally has made clear that space and spatial practices produce 

social relations and cannot been seen as merely reflecting them » (Abraham 

2010 :193). La dichotomie privع/public nಬest donc pas toujours pertinente parce 

quಬelle empعche de saisir la continuitع qui peut exister entre lಬespace public et 

lಬespace privع, et la possible عmergence du privع dans le public et du public dans le 

privع. Le pata, par exemple, est une sorte de table disposعe ू lಬextعrieur des 

maisons de Bikaner et ू mعme la rue, donc sur le passage public et ू la vue de tous. 

Lಬespace sur ces pata est strictement codifiع selon le fonctionnement hiعrarchique 

propre ू la maisonnعe dont, par son fonctionnement, il devient un prolongement. Les 

a”nعs et ceux dont le statut est le plus عlevع sont assis au centre tandis que les plus 

jeunes ou ceux dont le statut est infعrieur se maintiennent ू la pعriphعrie. On ne se 

mعlange pas entre castes sur les patas, et son utilisation est strictement rعgulعe : qui 

sಬy assoit, et ू quel endroit ? (Abraham 2010) 

Le pata est عgalement utilisع comme espace intermعdiaire entre la maison et le 

dehors. En cas de deuil ou autre عvènement important,  les invitعs masculins y sont 

reçus et participent aux rituels de la famille qui les y reçoit. De la maison, il est 

 car il nಬest pas rare dಬy voir des hommes prendre leur ,عgalement une continuitع

repas ou faire leur sieste. Ainsi, le pata, (« threshold space »), « hierarchised in its 

access along lines similar to that of a home » (Abraham 2010 : 199),  bien quಬعtant 

situع en espace public, fonctionne comme lಬespace privع, lಬespace du foyer. Lಬespace 

devient ainsi une zone dynamique qui se constitue en fonction des relations qui sಬy 

tissent. Le donkhع est un autre espace intermعdiaire. Il  est en fait lಬune des pièces 

de la maison depuis laquelle on ne voit pas lಬintعrieur et oك les hommes de la famille 

reçoivent dಬautres hommes. Ainsi, si cet espace se situe ू lಬintعrieur du foyer, il nಬen 

dعvoile pas lಬaccès ni lಬunivers fعminin.  Espace interstitiel, donc, entre le dehors et le 
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dedans, le donkhع permet ू un espace semi-public dಬexister ू lಬintعrieur de la sphère 

privعe, majoritairement fعminine. Il permet de respecter la sعparation de lಬespace 

genrع mais constitue une alternative au domaine public, plus impersonnel. Le pata, 

en revanche, est une extension de la sphère domestique, permettant une plus 

grande porositع avec lಬespace masculin qui occupe le dehors. Le pata au dehors et 

le donkhع au-dedans seraient donc deux espaces tampons, deux zonesದfranches 

intermعdiaires qui peuvent ू la fois revعtir les caractعristiques du public et du privع 

en fonction des circonstances. Le public et le privع deviennent alors des donnعes 

flottantes produites par les hommes. Mais revenons ू notre voile. Par analogie avec 

lಬespace produit, le voile, dans sa symbolique, caractعrise de façon عloquente cette 

coexistence simultanعe du privع et du public, un عlعment ou une matعrialisation de la 

sphère privعe ayant عtع en quelque sorte « transportع » dans lಬespace public du 

dehors. Cet عlعment, ici le voile, rعinstaure donc la protection quಬest censعe amener 

la sphère privعe.  Il restaure le dedans, le sacrع, lಬintouchable, lಬinterdit dans lಬespace 

du dehors. Ce concept a عtع عtudiع en profondeur par Germaine Tillion en Algعrie, 

mais se retrouve selon Christian Bromberger dans toute la sphère du monde 

mعditerranعen, de lಬAlgعrie ू lಬInde du Nord en passant par lಬIran. Il sಬapplique de 

façon particulièrement عloquente aux sociعtعs musulmanes, et cಬest عgalement cet 

aspect du voile que lಬon retrouve chez les musulmans sunnites dಬUdaipur.  

Nous voyons donc quಬon peut faire une analogie entre le sens qui est donnع ू 

lಬespace et celui qui est donnع au voile, car tous deux dعpendent de lಬinvestissement 

symbolique et de lಬorganisation sociale des populations qui les pratiquent.  

2.3.4    Le temps du voile  

   Nous avons vu que les diffعrences entre le ghunghat et le voile musulman 

rعsidaient pour une large part dans le système de valeurs et lಬunivers conceptuel de 

deux univers distincts, quoique largement permعables lಬun ू lಬautre. Dಬautres عcarts 

de pratiques apparaissent عgalement lorsquಬon sಬintعresse aux aspects formels.  Par 

exemple, le moment qui marque le port du voile nಬest pas le mعme chez les hindoues 
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que chez les musulmanes. Alors que les jeunes musulmanes commencent  

idعalement ू porter une forme de voile peu après leurs premières menstruations,  les 

hindoues en revanche ne commencent ू se couvrir la tعte comme marque de pudeur 

(sharam) et de bonne عducation (laaj, izzat) et ne pratiquent le ghunghat quಬaprès 

leur mariage. Notons ici que si les musulmanes sortent avec la tعte couverte, les 

hindoues ू Udaipur se couvrent عgalement la tعte avec le rebord de leur sari (pallu) 

dans une sphère culturelle oك se couvrir la tعte est avant tout une marque de pudeur, 

de respect et de raffinement, pour les femmes comme pour les hommes, dಬailleurs 

(observations personnelles). Cette pratique nಬentre pas dans la mعme catعgorie que 

le ghunghat, qui est utilisع pour marquer une relation, une posture, en plus dಬune 

biensعance, alors que se couvrir la tعte en gعnعral est davantage une manifestation 

de qualitعs intعrieures (ce qui pourrait rejoindre certains aspects du voile en Islam). 

Le port du voile chez les hindoues renseigne donc sur leur statut de femme mariعe et 

marque leur entrعe dans la famille de leur mari. « In the Muslim view, girls are 

invested with the electric attraction when they reach puberty. (…) In some families, a 

girlಬs puberty is anticipated and she begins her social seclusion between ages nine 

and twelve (…) In Hindu families, however, a girl does not have to assume purdah 

observance until she is married. It is her acquisition of a husband and in-laws rather 

than her sexual maturation that impels her into purdah (cf. Jacobson 1970 : 137 ; 

Sharma 1978 : 122) »  (Mandelbaum 1988 : 83). 
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Figure 17  Les bracelets accompagnent les étapes de la vie des femmes, chaque période étant marquée par une couleur, 
voire une matière privilégiée. Photo B. Renn 

 

2.3.5    Religion et sociعtع 

Dans leurs pratiques de voile, les musulmanes invoquent en gعnعral des 

prescriptions et des principes religieux (Mandelbaum 1988).  En revanche, le(s) 

voile(s) des hindoues tel(s) quಬil(s) est (sont) pratiquع(s) ू Udaipur, entendons sortir 

avec la tعte recouverte dಬun voile lعger ದ qui est la manifestation de qualitعs 

intعrieures et dಬun respect des codes de politesse, de respect et de biensعance 

reconnus par tous -, ainsi que la pratique du ghunghat ದ qui ne prend sens quಬen 

contexte relationnel et nಬest activع que par la prعsence dಬautrui - , ne dعcoulent pas 

directement de prعceptes religieux. Il est essentiellement associع ू une 

manifestation de respect pour lಬordre social, familial, et pour les a”nعs, et repose sur 

la dichotomie consanguins / affins. Il est cependant très liع au concept de pativrata, 
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qui est dans certains textes fondateurs de lಬHindouisme comme le Rig Veda ou les 

Manu Smriti, une des bases de la relation de la femme ू son mari, dont les principes 

fondateurs reposent sur une dعvotion et une fidعlitع incarnعes dans la mythologie par 

les figures divines de Sita et de Parvati. « For Hindus, purdah is not so integral a part 

of religion. It is more a matter of social concern for family and caste group (…) Hindu 

religious teachers tend rather to emphasize, especially when addressing women, the 

scriptural ideal of patrivrata, the complete devotion of a wife to her husband » 

(Mandelbaum 1988: 88).  Nعanmoins, bien que les raisons religieuses soient souvent 

invoquعes par les musulmans dans la pratique du voile, certains rعformistes 

dعfendent lಬidعe que ni la rعclusion des femmes ni le voile intعgral ne sont des 

prescriptions coraniques, et que le Coran insiste sur la modestie et la pudeur, 

notamment du regard chez les deux sexes25.  «Thus Fazlur Rahman, an Islamic 

modernist, states, ಯThe Quran advocates neither veil nor segregation of sexes but 

insists on sexual modestyರ (…) Rahman reviews the relevant verses of the Koran and 

concludes, ಯthere is nothing in these verses that calls for purdah as suchರ (Rahman 

1982: 286-7, 290-91; also Papanek 1982: 22-27; Jacobson 1976a : 169-71) » 

(Mandelbaum 1988: 89). 

Enfin, lಬune des diffعrences entre les hindous et les musulmans concernant les 

pratiques du voile rعside dans les alliances entre cousins, interdites chez les 

premiers (du moins en Inde du nord) et autorisعs chez les seconds (cf. Vreede de 

Stuers 1963 ; Vatuk 1969 ; Ahmad 1967 ; Fane 1975 ; Chakravarti 1993). Les 

pratiques dಬعvitement et de dعfعrence associعes ू la manipulation du ghunghat sont 

en effet diffعrentes si la femme a عtع mariعe ू son cousin, puisque son beau-père est 

aussi son oncle, qui lಬa vue grandir. Bien que le statut de la femme change une fois 

mariعe, et quಬelle se doit dಬadopter la conduite respectueuse des femmes mariعes 
                                                           
25

 « Dis aux croyants de baisser leurs regards et de garder leur chasteté. C'est plus pur pour eux. Allah est, 

certes, Parfaitement Connaisseur de ce qu'ils font » (Coran, Sourate an-Nur 24 :30) 

     «  Qul lilmu/mineena yaghuddoo min absarihum wayahfathoo furoojahum thalika azka lahum inna Allaha 

khabeerun bima yasna’oona » (Coran 24 :30) 
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envers le beau-père, la proximitع affective ancienne assouplit quelque peu sa 

pratique du voile. 

                                “Finally, an important distinction between Hindus and Muslims 

concerns the permissibility of marriage between cousins, both 

cross and parallel. Although the specifics of regional variations 

among Hindu rules of exogamy are beyond our scope here, in 

general cross-cousin marriage is not permitted among most north 

Indian Hindus, although it occurs in South India. Parallel cousin 

marriage is forbidden. Among Muslims, on the other hand, 

patrilateral parallel cousin marriage (with the father's brother's 

daughter) is permitted and often claimed to be the preferred 

form. The significance for purdah customs of these differences in 

marriage preferences is quite considerable. For the Muslim girl 

who marries her cousin, the father-in-law is also her uncle, before 

whom she has not observed purdah” (Papanek, 1978: 303)  

 Cette diffعrence dans le mariage adoucit donc lಬarrivعe de la jeune femme dans 

le foyer de son cousin, devenu son mari. Le beau-père devant lequel elle va 

baisser son ghunghat est son oncle, et ses beaux-frères, ses cousins. La jeune 

femme arrive donc en terrain connu, moins hostile que dans des cas de 

mariage non-consanguin, et la menace de dissolution quಬelle peut reprعsenter 

pour la cohعsion du groupe, de par son caractère exogène, sಬen trouve 

amoindrie. Dans ce cas, elle nಬest pas tout ू fait exogène au groupe. Si le 

ghunghat chez les hindoues est souvent constituع dಬun pan du sari pour celles 

qui le portent ou dಬun demi sari appelع aussi odhini pour les rajpoutes ou 

dಬautres groupes qui portent un ensemble trois pièces fait dಬune longue jupe, 

dಬune tunique et du foulard (lehenga ou ghaghra / choli), les musulmanes de 

façon gعnعrale ू Udaipur portent le dupatta avec leur shalwar kamiz, dont elles 

se couvrent la tعte et la poitrine. Ce voile peut عtre mobile ou fixe et porte les 

 .ments de langage des deux pratiques : le ghunghat et le voile musulmanعlع

Ainsi, le dupatta portع sur les cheveux et recouvrant la poitrine que les 

musulmanes arborent au dehors signifie plutज़t que lಬon est musulmane. Baissع 

sur le visage ou les yeux ू lಬintعrieur du foyer, il signifie davantage que lಬon est 

une belle-fille respectueuse du statut des membres de sa parentèle par 
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alliance. « That is to say, at present, it is mainly being used to symbolize 

women as good Muslims, rather than as good daughters-in-law » (Kanetani 

2006 :119). Le mعme tissu peut ainsi revعtir deux aspects totalement diffعrents, 

et changer de caractère sعmantique en fonction des contextes. La mعme 

femme peut utiliser le mعme voile tantज़t pour afficher  son adhعsion ू une 

communautع religieuse et/ou aux prعceptes de lಬIslam, tantज़t pour rendre 

manifestes les liens qui la relient ू sa belle-famille et ainsi donner corps aux 

relations sociales dans lesquelles elle est inscrite. Il existe dans la ville 

dಬUdaipur une autre forme de voile qui nಬentre ni dans la catعgorie du voile 

relationnel comme le ghunghat, ni dans le voile portant une signification 

religieuse comme dans le cas de lಬislam. Certaines jeunes filles, souvent en 

moto ou en scooter, se dعplacent dans la ville avec un foulard dಬun autre genre 

que les عtoffes utilisعes dans le ghunghat ou le voile musulman. Ce sont des 

foulards ಯmodernesರ, gعnعralement autonomes, cಬest-ू-dire nಬappartenant pas 

au vعtement, sari ou shalwar kamiz, nouعs autour de la tعte de telle sorte que 

de leur visage ne paraissent que leurs yeux, souvent dissimulعs derrière de 

larges lunettes de soleil ू la mode.  Dans son aspect formel, ce type de voile se 

rapproche du niqab, (voir figure 3) mais il ne semble porter aucune connotation 

religieuse (observations personnelles)26. Les jeunes filles qui le portent 

argumentent quಬelles cherchent ू se protعger de la pollution, du soleil (selon 

lಬuniversel esthعtique de la prعdominance de la peau blanche) et 

 ventuellement du harcèlement de certains garçons. Dಬautres encore avancentع

que cಬest pour se promener incognito dans la ville. Certains, qui ne font pas 

partie de la catعgorie de ces jeunes filles, disent que cಬest pour ಯfaire des 

bعtisesರ sans عtre reconnues (communications personnelles). Nous avons notع 

que ces jeunes filles عtaient souvent habillعes en habits moulants, jeans serrعs, 

                                                           
26

 Le niqab, en arabe نقاب, « voile, masque », est un voile couvrant le visage à l’exception des yeux. Certains 

juristes de l’’école chafi’ite d’inteprétation arguent que la « zone de pudeur »(‘awrat) de la femme 

comprend ses visage et ses mains (cf. Johansen 1997) 
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chemisettes ne couvrant pas les cuisses, tee-shirts ajustعs, contrastant ू la fois 

avec le voile musulman qui complète gعnعralement une tenue ample ne 

laissant pas appara”tre les formes (quoi que les nuances quant ू lಬajustement 

du vعtement soient nombreuses), et avec la tenue qui accompagne le ghunghat 

chez les hindoues, dont nous avons vu quಬelle est constituعe dಬun sari ou dಬune 

ample jupe agrعmentعe dಬune longue tunique (ghaghra choli). Cet aspect du 

voile ne ressemble ू aucun autre type de voile observع dans la ville. Sa 

signification reste pour le moment une عnigme.  

                            Par ailleurs, notons que les femmes Bohras appartenant ू la fraction 

rعformiste ne portent pas leur dupatta sur la tعte, mais sur la poitrine. Le terme 

Dawwodi Bohra, en ourdou ہ�  viendrait du terme gujarati « vehru » signifiant ,داؤدی �����

« commerce » (Blank 2001). Ils sont reprعsentعs par un chef spirituel 

reprعsentant lಬimam appelع le Da'i al-Mutlaq (en arabe قᧀطᧄᦿا ᧒ᦫدا ). 

Syedna Mohammed Burhanuddin est dعcعdع le 17 janvier 2014 après avoir 

dعsignع son fils, Syedna Mufaddal Saifuddin, comme son successeur et 53eme 

Da'i al-Mutlaq . Les Dawoodi Bohras sont des musulmans chiಬites dudعcimains 

descendants des Fatimides du Caire et retraçant une origine lointaine au Yعmen. 

Comme les autres chiಬites, ils croient en Ali comme Imam lعgitime après 

Mohammed. Ils sont plus dಬun million dans le monde, mais la majoritع de la 

diaspora se trouve en Inde (essentiellement au Gujarat et au Rajasthan) et au 

Pakistan (cf. Ghadially 1989 ; Blank 2001). Dans les annعes 1970, leur chef 

spirituel les a encouragعs ू se distinguer des autres communautعs de 

musulmans en Inde tout en restant respectueux des prعceptes de lಬIslam 

(Ghadially 1989 ; Blank 2001). En Inde, leur mouvement se caractعrise par une 

forte proportion de femmes ayant accès ू un niveau supعrieur dಬعducation de 

type occidental couplع dಬun fort attachement aux traditions et prعceptes 

coraniques « The Bohras uphold most aspects of Islamic orthopraxy (…) In all 

matters of prayer, dress, physical comportment (…) they are highly conservative. 
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At the same time, they eagerly adopt any and every aspect of modern or Western 

culture that is not specifically forbidden (Blank 2001 : 1). Cಬest ainsi que les 

femmes bohras ont adoptع la rida, de lಬarabe رداء, « robe, cape, costume, 

manteau, vعtement »27 (voir figure 26 en annexe) comme tenue de tous les jours, 

et que les hommes ont adoptع une cheichia28 blanche ornع de fils dorعs qui les 

rend immعdiatement reconnaissables (voir figure 27 en annexe) (Ghadially 

1989). Des divisions sont apparues au sein du mouvement Dawoodi ayant 

conduit la fraction rعformiste, les Youth, qui ne reconnaissent pas lಬautoritع 

suprعme du Daಬi, ू se distinguer des autres bohras, notamment sur le plan 

vestimentaire : les femmes ne revعtent pas la rida mais un shalwar kamiz dont 

elles portent le dupatta sur la poitrine et non sur la tعte comme les musulmanes 

sunnites, les Sindhis29 et les Sikhs30. De plus, lಬensemble des Bohras dಬUdaipur 

ne pratiquent pas le ghunghat bien que lಬعpouse rعside dans le foyer parental de 

son mari, en compagnie de ses beaux-parents et souvent des frères de ce 

dernier (Ghadially 1989 ; Lokhandwalla 1955 ; Blank 2001). Nous voyons donc ici 

que la seule rعsidence patrilocale en famille عtendue ne suffit pas ू justifier la 

pratique du ghunghat. Chez les rعformistes bohras, pas de pratique du voile 

donc, ni sur la tعte, ni sous la forme du ghunghat. Chez les bohras non 

rعformistes, pratique dಬun voile statique intعgrع ू la rida mais pas de pratique du 

ghunghat. Ali Hussein dعsigne lui-mعme sa belle fille « comme sa propre fille »31 

pour justifier le fait quಬelle nಬa pas besoin de baisser le regard ou de se couvrir le 

                                                           
27

 D’après le Larousse arabe/français, français/arabe 1983 

28
 De l’arabe, شاشية couvre-chef masculin caractéristique des musulmans 

29
 Hindous de la région du Sindh au Pakistan ayant migré en Inde après la partition entre l’Inde et le Pakistan en 

1947. 

30
 Le Sikkhisme est une religion monothéiste née au Penjab (voir carte de l’Inde, figure 1 ) au 15eme siècle 

basée sur un livre sacré, le Guru Granth Sahib, et sur les enseignements de dix gurus, dont le premier est 

Guru Nanak et le dernier Guru Gobind Singh. 

31
 « vo meri apni beti hai » 
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visage en sa prعsence (communication personnelle, Udaipur, janvier 2014). ठ 

Udaipur, un nombre important dಬhindoues portent عgalement sur la tعte 

lಬextrعmitع de leur sari (pallu) mais ne lಬutilisent jamais en ghunghat (observations 

personnelles).  Ces dعtails nous permettent de souligner une fois encore la 

polysعmie et la diversitع des pratiques de voile dans lಬespace somme toute 

relativement restreint que constitue la vieille ville dಬUdaipur. 

Maintenant que nous avons vu en quoi le ghunghat عtait عtroitement liع ू un système 

relationnel, on peut se demander quels sont les عlعments qui assurent la continuitع 

dಬune telle pratique. En quoi fait-elle sens pour les individus ? Dans quel système de 

valeurs cette pratique du voile est-elle ancrعe ? En plus dಬune activation quotidienne 

destinعe ू entretenir la cohعsion sociale, cಬest donc sans doute aussi ू cause dಬune 

certaine idعe de soi liعe aux valeurs de pudeur, de modestie, de vertu (sharam) et 

dಬun sens de lಬhonneur affirmع (izzat) que lಬon projète ू lಬextعrieur, que la pratique du 

ghunghat continue de se perpعtuer, malgrع un abandon progressif dans les villes 

couplع par une augmentation des familles nuclعaires. Nous allons y revenir dans la 

partie qui traite des valeurs attachعes au ghunghat. Les diffعrents auteurs consultعs 

lors de cette عtude nous ont montrع ू quel point les pratiques du voile sont 

dعpendantes des contextes politiques, sociaux, عconomiques et religieux dans 

lesquels elles ont lieu. Ce sont les choix implicites effectuعs par les citoyens dans 

lಬعlaboration dಬune sociعtع et dans le maintien de ses valeurs, un retour parfois 

dعfensif sur certains prعceptes religieux jugعs menacعs par un système aux valeurs 

parfois contraires, qui colorent lಬutilisation dಬun voile de significations diffعrentes, 

parfois mعme opposعes dans la mعme zone gعographique, mais dans des contextes 

historiques et culturels distincts. Le contexte politique de lಬInde des annعes 1980, par  

exemple, a menع au revivalisme du port du voile par les femmes bohras qui ne le 

portaient presque plus depuis une cinquantaine dಬannعes (cf. Ghadially 1989). En 

effet, cಬest lಬautoritع supعrieure du Sayyedna Buhranuddin, chef de la communautع, 

qui donna lಬordre aux femmes bohras de recommencer ू se voiler ू lಬextعrieur. Selon 
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lಬauteure, cette pratique a عtع associعe ू une crise grave dans la communautع, 

couplعe ू une crise de lಬautoritع du Daಬi, le guide spirituel et temporel de la 

communautع, et dಬun sentiment de menace ू lಬintعrieur de la sociعtع indienne avec la 

montعe de lಬHintuva et des violences rعpعtعes contre les musulmans32. Le retour 

dಬune pratique ದ le port du voile - laissعe ू lಬabandon est donc associع ici ू un dعsir 

rعactivع de distinction et dಬaffirmation de lಬidentitع dಬun groupe minoritaire menacع 

dಬعclatement. Si ce retour sur une pratique coïncidait avec le revivalisme musulman 

en Iran, le contexte local ದ un dعsir de plus grande visibilitع et de manifestation 

extعrieure de religiositع - semble plus vraisemblablement expliquer ce changement 

brutal qui fut appliquع rapidement ू cause de la pression ू lಬintعrieur de la 

communautع en obعissance au Sayedna. « The novelty about the practice was that it 

was strictly enforced by placing men or women are the entrance of places most 

frequented by women such as shrines, wedding halls, mosques…etc. Women who 

did not wear the veil were turned back (…) Almost overnight, women responded by 

making the rida » (Ghadially 1989 : 35). On voit ici que le voilement ou le 

dعvoilement peuvent عtre associعs ू lಬaffirmation dಬune identitع communautaire.  Le 

retour du voile chez les bohras ne fut pas accompagnع de mesures restrictives 

concernant les femmes, qui ont continuع ू aller ू lಬuniversitع, au travail et dans les 

lieux de culte. On voit donc ici comment les contextes donnent de lಬعpaisseur et du 

sens au port dಬune عtoffe qui parle du monde autant que le monde sಬexprime ू 

travers elle…Après avoir envisagع la difficultع dಬaborder le voile comme une pratique 

uniforme et atemporelle, et analysع les nuances sعmantiques et lexicales de 

                                                           
32

 En hindi �हदं�ुव, « hindouïté ou indianité », est un terme inventé par Vinayak Damodar Savarkar en 1923. Il 

désigne une idéologie de type nationaliste selon laquelle tout ce qui n’est pas hindou ne serait pas indien. La 

doctrine comprend plusieurs organisations, dont la plus populaire est le parti nationaliste hindou, le 

Bharatiya Janata Party (BJP), qui a gagné en popularité ces dernières décennies, mettant en danger les 

nombreuses minorités ethniques et religieuses qui vivent dans le pays. Le massacre de plus de 2000 de 

musulmans au Gujarat en 2002 a révélé une implication du BJP et de la police et contribué aux tensions 

croissantes entre les hindous et les musulmans. 
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plusieurs pratiques imbriquعes, nous allons maintenant nous pencher sur la teneur 

symbolique des pratiques de voile observعes ू Udaipur. 

3.   LE GHUNGHAT : DERRIÈRE LE VOILE, UN RITE DE PASSAGE ? 

    La pratique du ghunghat se relâche avec le temps, notamment avec la naissance 

du premier enfant qui confère ू la femme un nouveau statut, celui de mère. Nouveau 

rite de passage, donc, après celui du mariage, qui va عtre marquع lui aussi par un 

ensemble de règles dಬعvitement et de purification. Les femmes dಬUdaipur, quಬelles 

soient musulmanes ou hindoues (les deux communautعs les plus reprعsentatives de 

la ville), vont gعnعralement accoucher de leur premier enfant dans leur propre 

famille. Elles peuvent sಬy rendre autour du sixième mois, ou au cours du dernier 

mois, et y demeurent au minimum quarante jours après lಬaccouchement. Elles vont 

observer une quarantaine, pعriode lors de laquelle la mère et lಬenfant sont entourعs 

de soins très particuliers : ni lಬun ni lಬautre ne sort ू lಬextعrieur, afin dಬعviter dಬattirer 

sur eux le mauvais œil. Une femme hindoue dಬune caste de barbiers33 spعcialisعe 

dans les accouchements et ses suites vient masser la mère et le bعbع avec de lಬhuile 

de moutarde, de sعsame, et des plantes ayurvعdiques concoctعes par ses soins34. 

La mère suit un rعgime spعcifique destinع, selon les principes de la mعdecine 

ayurvعdique proches de la mعdecine humorale dಬHippocrate, ू restituer le chaud 

dans le corps de la femme, que lಬaccouchement aura mise en excès de froid35. Ce 
                                                           
33

 À Udaipur, les femmes de la jati des barbiers (na’i ou sen) sont spécialisées dans les soins aux accouchées, 

notamment dans les massages, qu’elles prodiguent chez les femmes, quelle que soit leur religion.  Les 

barbiers font partie de la varna des shudras, c’est-à-dire, la plus basse des quatre varnas (cf. Dumont 1966 ; 

Singh 1998) 

34
 Un mélange de plantes ayurvédiques du nom de dashamoolarishtam est administré à la mère pendant la 

période de quarantaine, afin de restaurer l’energie dans le corps et de rééquilibrer l’organisme après 

l’accouchement. Les ingrédients peuvent varier, mais est généralement composé de seize plantes. Voir la 

composition en annexe. 

35
  « After childbirth a woman’s digestive fire is weakened and needs to be rekindled and nurtured. Ayurveda 

focuses on foods that are warm, wet, oily, and have sweet, sour and salty tastes, to bring vata back into 

balance. Sweet does not mean candy and refined sugars, but instead foods such as yams, honey, iron rich 

sugars, basmati rice, and fresh fruits » in Sonya Bastow « Ancient wisdom for modern mothers ». Source : 

inernet  
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rعgime spعcial comprend des quantitعs dಬaliments chauds, comme le ghee (beurre 

clarifiع), de ghur (sucre de canne cristallisع), des sucreries faites de diffعrentes 

sortes de lentilles et de cعrعales, des fruits secs, cಬest-ू-dire une alimentation grasse 

et sucrعe dite « rعchauffante » (en hindi garam չर֐, « chaud »). Elle est tenue ू 

lಬعcart de la cuisine, comme lors de ses menstrues, car elle est impure (en hindi अ֘֡᳍ 

ashuddha « impur, impropre, souillع ») et lಬimpuretع ne peut se trouver associعe ू la 

cuisine, lieu par excellence du maintien et de lಬعlaboration quotidienne des activitعs 

de purification. Cಬest dಬailleurs dans la cuisine que se trouvent les petits temples 

familiaux, lieux dಬoffrandes quotidiennes et de rituels spعcifiques عlaborعs par les 

femmes de la famille, dont la belle-mère est le pilier central. Aucun repas nಬest servi 

chez les hindous sans avoir عtع prعalablement donnع en offrande aux divinitعs de la 

maison, qui varient, elles aussi, en fonction des castes, sous-castes et traditions 

familiales. Les parents par alliance vont rendre visite de temps ू autre ू la jeune 

accouchعe, ainsi que son mari qui est demeurع dans le foyer parental. Chaque 

pعriode de visite est marquعe par un don de cadeaux, essentiellement des 

vعtements pour la mère et lಬenfant. Surtout, le retour chez ses affins est marquع par 

une cعrعmonie que lಬon pourrait associer ू une cعrعmonie de passage, qui rعinscrit 

la femme dans sa famille dಬadoption, investie de son nouveau statut. Si lಬعloignement 

de la femme de sa parentèle peut عtre compris en premier lieu comme un moment 

privilعgiع lors duquel la femme peut devenir mère sous lಬœil bienveillant et 

attentionnع de sa propre mère, on peut aussi lಬy associer ू une pratique dಬعvitement 

protعgeant la belle-famille de la pollution dont la femme en retour de couches est 

porteuse, car les règles, lಬaccouchement et la mort sont trois phases lors desquelles 

les femmes en Inde du nord sont tenues ू lಬعcart du monde social « Chez les 

populations oك la femme enceinte est regardعe comme impure, cette impuretع se 

transmet normalement ू son enfant qui, par suite, est soumis ू un certain nombre de 

tabous et dont la première pعriode de marge coïncide avec la dernière pعriode de 

marge, jusquಬau retour de couches social,  de lಬaccouchعe »(Van Gennep 1981 : 71). 

Ainsi, lಬعpouse, nouvellement mère, rعintègre le foyer de son mari et de sa parentèle 
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par alliance investie dಬun nouveau statut dont lಬisolement social aura soigneusement 

permis lಬعlaboration. Nous voyons que les statuts ne sont pas عlaborعs brutalement 

dಬun jour ू lಬautre, mais tissعs, fabriquعs, façonnعs scrupuleusement, inscrivant par 

le rite et son contenu symbolique les contours dಬune rعalitع sociale en incessante 

transformation. « Il a عtع ainsi عtabli quಬू ce moment la femme est placعe dans un 

 meعtat dಬisolement, soit comme impure et dangereuse, soit parce que du fait mع

quಬelle est enceinte, elle se trouve dans un عtat physiologique et social 

temporairement anormal » (Van Gennep 1981 : 58). La pعriode de transition, dite 

« liminale », (Van Gennep 1981) est souvent accompagnعe dಬun changement 

temporaire du lieu de rعsidence, et ces manipulations symboliques sಬappuient 

souvent sur lಬopposition affins/consanguins qui servent de supports ू la 

transformation des statuts : « Le premier accouchement a une importance sociale 

considعrable qui sಬexprime de diverses manières chez les diffعrents peuples (…). De 

tout ceci rعsulte quಬil faut voir dans les rites de la grossesse et de lಬaccouchement 

des rites dಬune portعe individuelle et sociale عtendue (…) bel et bien ू ranger dans 

une catعgorie secondaire de rites de passage, puisquಬils assurent prعcisعment au 

père et ू la mère futurs lಬentrعe dಬun compartiment spعcial de la sociعtع, le plus 

important de tous, et qui en est comme le noyau permanent » (Van Gennep 1981 : 

67-68). 

Une fois que la belle-fille est devenue mère, une plus grande complicitع peut se 

dعvelopper avec sa belle-mère ou ses belles-sœurs plus âgعes, et cette plus grande 

connivence se traduit par un relâchement du ghunghat, dont le niveau de pratique 

dعfinit clairement les statuts : ceux de la femme et ceux des personnes qui lui sont 

liعes par alliance ou par le sang, mais aussi celui de jeune عpouse, puis de mère… 

(Vreede-de Stuers 1963 ). Au fur et ू mesure que la femme vieillit, elle observe le 

ghunghat devant un nombre de moins en moins important de personnes. Cಬest 

quand elle va ू son tour devenir belle-mère quಬelle va basculer de lಬautre cज़tع, et 

faire ू son tour partie des affins, de ceux devant qui lಬon se voile. Ainsi, la femme en 
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sociعtع bعnعficie de trois statuts distincts qui influencent considعrablement ses 

relations aux autres, son prestige, et par consعquent, la manipulation de son voile : 

elle est tour ू tour fille, عpouse, et belle-mère. En tant que fille, elle ne connait pas le 

ghunghat ; en tant que jeune عpouse, elle sera particulièrement attentive ू ce que 

son visage ne soit pas visible par son beau-père et les a”nعs de la famille de son 

mari ; en tant quಬعpouse plus âgعe, elle dعtendra quelque peu sa pratique ; en tant 

que belle-mère enfin, cಬest elle qui orchestrera la pratique du ghunghat en son foyer, 

et son voile ne sera plus baissع quಬoccasionnellement devant ses affins plus âgعs, 

sಬils sont toujours vivants. 

Examinons maintenant quels عlعments nous permettraient de considعrer que la 

pratique du ghunghat sಬinscrit dans une sous-catعgorie des rites de passage ? Selon 

Van Gennep, les fiançailles et le mariage font partie des rites de passage 

fondamentaux, constituعs ू la fois de rites de sعparation, de pعriodes de marge, et 

de rites dಬagrعgation. « Parfois, (…), lಬagrعgation aux nouveaux milieux nಬest pas 

accomplie du premier coup ; pendant un temps plus ou moins long, le nouveau venu 

est un intrus, surtout par rapport ू la famille restreinte. Et cಬest par lू que jಬexplique 

les tabous de beau-père et de belle-mère ू gendre ू bru, les flottements dಬعtat de la 

femme jusquಬू la grossesse ou jusquಬू la naissance dಬun fils » (Van Gennep 1981 : 

185). Les statuts marquant lಬentre deux sont peu apprعciعs par les sociعtعs, comme 

si lಬindividu en pعriode de flottement entre deux عtats, deux statuts, reprعsentait un 

danger. Ainsi, lಬisolement visuel, avec lಬimportance que lಬon sait de la vision dans le 

monde indien (darshan), protعgerait le monde social dಬun individu en عtat de 

transformation. Il constituerait un rite de sعparation, lequel rite est souvent marquع 

par un isolement gعographique de la personne, tenue aux lisières du village (dans 

certains rites dಬinitiation des adolescents par exemple) ou dans une pièce sعparعe 

des autres endroits de la maison (comme lors de la quarantaine de la femme 

accouchعe en Inde du nord). « Je propose en consعquence de nommer rites 

prعliminaires les rites de sعparation du monde antعrieur, rites liminaires les rites 
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exعcutعs pendant le stade de marge, et rites post liminaires les rites dಬagrعgation au 

monde nouveau » (Van Gennep 1981 : 27). Chez les Bachkirs (qui sont des Turco 

Monghols), la jeune mariعe « ne doit pas montrer son visage ू son beau-père 

pendant plus dಬun an » (Van Gennep 1981 : 173).  On retrouve cet isolement lors des 

pعriodes de menstrues, de deuil ou autour de la naissance. « Lಬimpuretع familiale est 

la plus importante, cಬest celle de la naissance (…) et surtout de la mort (…) Un verset 

de Manu (II, 27) marque bien la nature de lಬimpuretع : «  la souillure de la semence et 

de la matrice (cಬest-ू-dire de la naissance) est effacعe par les deux-fois nعs par les 

sacrements de la grossesse, de la naissance, de la tonsure et de lಬinitiation  » 

(Dumont 1966 : 73). Dಬailleurs, la femme nouvellement accouchعe jètera au bout de 

vingt-et-un jours les vعtements quಬelle a portعs après la naissance de son enfant. 

Elle sera lavعe, purifiعe, parfumعe. Ni la mère ni le bعbع ne sortent pendant ces 

quarante jours. Des pعriodes de purification sont marquعes de rituels spعcifiques 

(pour les hindoues, Suraj au dixième jour après lಬaccouchement, Jalwa au 

quarantième) lors desquels la femme se dعbarrasse des habits quಬelle a portعs 

jusquಬici, est purifiعe par des mantras, une offrande ू lಬeau, des sucreries… 

(observations et conversations personnelles). On retrouve ici encore la succession 

 riode de marge avec suppressionعparation, pعe par Van Gennep : sعvoquع

progressive des barrières, rعintعgration dans la vie ordinaire (Van Gennep 1981). 

Nous voyons donc que les pعriodes transitoires de leur vie oك les femmes peuvent 

 sentent pour leurعactivent le danger potentiel quಬelles reprعtre « polluantes » rع

parentèle par alliance. Le voile comme barrière symbolique ne suffit plus, une mise ू 

lಬعcart gعographique est observعe. Le ghunghat sಬinscrirait-il alors comme le 

prolongement de ce rite de passage fondamental quಬest le mariage, constituant 

ensuite dans la vie dಬune femme une sorte de pعriode de marge, une pعriode 

transitoire, qui marquerait son inscription dans sa famille dಬadoption par le mariage ? 

Car si les vieilles femmes qui ont pratiquع le ghunghat continuent de se voiler le 

visage devant les personnes pour lesquelles elles ont manifestع respect et dعfعrence 

toute leur vie maritale, elles deviennent عgalement celles devant qui sಬabaissent les 
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 pouses de leurs fils.  Petit ू petit alors, elles vont veiller ू ceع toffes des nouvellesع

que la pratique perpعtue les structures intrafamiliales, les valeurs de respect et 

dಬobعissance aux a”nعs qui sont chères ू la culture indienne. Ainsi, le danger 

potentiel quಬune jeune عpouse reprعsente pour sa parentèle par alliance est ainsi 

contenu par le ghunghat, rempart symbolique qui protège le monde de sa prعsence 

et qui lui confère en mعme temps un rempart contre ce lieu عtrange quಬelle va petit ू 

petit sಬapproprier.  Ainsi, le ghunghat serait-il une extension sans vعritable fin de ce 

premier voile quಬhomme et femme portent pendant la cعrعmonie du mariage, destinع 

ू sعparer le monde du danger de deux عtres en phase liminale.  
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Figure 18 Pendant la cérémonie de mariage, l'oncle paternel par alliance du marié noue un tissu sur son visage. Udaipur, 
Photo Laurence Renn 
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Figure 19 Les oncles paternels par alliance du marié attachent le sera autour de sa tête, dissimulant totalement son visage. 
Udaipur, Photo Laurence Renn 
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Figure 20 Le marié est totalement dissimulé sous le sera. Il est maintenant prêt pour la procession et  pose avec son père et 
ses oncles paternels par alliance (de gauche à droite). Udaipur, Photo Laurence Renn 

 

3.1.1   Le voile et ses symboles 

   Les couleurs et les matières utilisعes pour confectionner les voiles qui servent ू la 

pratique du ghunghat donnent des informations complعmentaires sur le statut de la 

personne qui les porte. Au Rajasthan et au Gujarat voisin, les motifs utilisعs par 

exemple sur les odhanis renseignent sur lಬappartenance ethnique de la personne, 

son appartenance ू un clan, ू un village.  En ville, la qualitع des matières et du 

travail rعalisع donnent des indications sur le statut social et le prestige familial plus 

que sur le lieu dಬappartenance. Cet aspect matعriel ne sera pas examinع en dعtail, 

mais il est important de le souligner. Comme nous lಬa montrع Françoise Cousin 

(Cousin 1986) dans son travail sur les tissus du Rajasthan, lಬaspect matعriel du 

vعtement dans cet endroit du monde nعcessite une recherche ू part entière, mais 



113 
 

notre propos ici est davantage de souligner lಬaspect social dಬun عlعment de la culture 

matعrielle, et ce quಬil rعvèle de lಬorganisation et des valeurs de la sociعtع dans lequel 

il sಬinsère. Comme le souligne Milwa Kanetani, « Every caste has a specific design 

and color for the odhani. Although the odhani usually represents a particular caste, it 

also indicates the economic status or social class. Thus, women in Kutch identify the 

wearerಬs status, such as caste, financial position, social class and gender role by 

interpreting the color, design, material and embroidery of the odhani. Such 

interpretation is possible only when one understands what is symbolized by the 

clothes » (Kanetani, 2006: 117). 

Symboliquement, ne pourrait-on pas عgalement considعrer le voile comme une sorte 

de cocon protecteur destinع ू protعger lಬordre social du ಯdangerರ de lಬindividu en 

phase intermعdiaire, dans un espace flou et mal dعlimitع entre deux statuts ? Car si 

lಬon observe minutieusement les pratiques du voile en contexte rituel, on constate 

quಬil sert ू la fois ू couvrir et ू unir. Il couvre les عpoux lors de la pعriode de marge 

qui prعcède le rite qui scelle lಬunion, sعparant ainsi le corps social de deux individus 

au statut flou. Il les unit lors de la cعrعmonie du phera pendant laquelle les عpoux, 

attachعs lಬun ू lಬautre par un voile, tournent sept fois autour du feu sacrع en 

prononçant des paroles ू vocation performative (cf. figures 14 et 15).  Ainsi, tel un 

papillon qui se prعpare ू sortir de sa chrysalide, lಬindividu rena”t ू lui-mعme dans la 

solitude et lಬisolement, et nಬest rعintعgrع dans le monde social quಬू la suite de rites 

dಬagrعgation destinعs ू le rendre inoffensif et ू donner une reconnaissance officielle 

ू son nouveau statut. « On sait dಬailleurs que lಬعtymologie du terme de Rite (du latin 

ritus) dعsignait aussi bien les cعrعmonies liعes ू des croyances se rattachant au 

surnaturel que les simples habitudes sociales, les us et les coutumes, cಬest-ू-dire 

des manières dಬagir se reproduisant avec une certain invariabilitع  »  (Dartiguenave, 

2001: 59). 

Dans le ghunghat, comme dans le voile que les mariعs portent sur le visage et qui 

cache entièrement leur personne pendant tout le dعroulement du mariage (et que 
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lಬon retrouve aussi dans le voile blanc que les mariعes française gardent rabattu sur 

leur visage, ou dans les mantilles noires des femmes en deuil) le voile ne 

symboliserait-il pas cet isolement, une frontière en عtoffe entre la personne et le 

monde ? Cet isolement peut عtre un moyen de protعger le monde social dಬun individu 

au statut flou, en phase de marge, ou en عtat dಬimpuretع temporaire par la souillure 

de la grossesse, de la naissance ou de la mort. Comme dans le voile en Islam, la 

frontière normalement marquعe par une sعparation serait ici portعe par le vعtement 

et introduirait une zone distincte, sعparعe, dans le mعme espace. Alors, le ghunghat 

ne serait-il pas une sorte de matعrialisation dಬun rite de passage qui dure presque 

toute la vie maritale dಬune femme, et dont lಬaboutissement serait son accession au 

statut de belle-mère ? Dans le système spعcifique de parentع et de mariage en Inde 

du Nord, la femme entrerait-elle lors de son mariage dans une pعriode de marge, 

matعrialisعe entre autres choses par le ghunghat, jusquಬू ce quಬelle soit rعintعgrعe 

dans sa belle-famille ू lಬissue dಬune pعriode dಬisolement ू la naissance de son 

premier enfant, la succession de cعrعmonies qui la rعagrègent ू sa parentèle par 

alliance marquant alors la fin de cette pعriode de marge ? « As a woman gets older 

she will, of course, find herself having to veil before fewer and fewer people, since 

there will be fewer and fewer men alive in the village who are senior to her 

husband »(Sharma, 1978 : 223). Ainsi, ces trois phases que sont le mariage, 

lಬaccouchement et la mعnopause et, souvent simultanعment, lಬaccession au statut de 

belle-mère, marquent des statuts, des rज़les et des comportements sociaux et 

vestimentaires distincts dans la vie des femmes, et les pratiques du voile sont plus 

ou moins subtilement modifiعes lors des pعriodes transitoires qui marquent ces 

entre-deux. Lors de la naissance du premier enfant, lಬinvestissement dಬun nouveau 

statut est matعrialisع par un isolement gعographique avant que la femme ne soit  de 

nouveau rعintعgrعe dans sa belle-famille après une sعrie de rites de purification, car 

la femme enceinte et en couches est particulièrement polluante. Le voile 

symboliserait alors la frontière qui isole lಬindividu en reformulation statutaire ou 

identitaire du reste de la sociعtع, la protعgeant de ces عtats flous de lಬentre deux que 
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le corps social en gعnعral abhorre. Lಬindividu en reformulation reprعsente un danger 

pour lಬunitع du corps social, il en est isolع physiquement avant de revenir, ayant عtع 

rعagrعgع au corps social par le rite, après avoir de nouveau reconstruit une identitع 

totale, globale, homogène.  « En effet, le rite se prعsente avant tout comme un acte 

dಬinstitution (P.Bourdieu) qui crعe en permanence, ू la fois, de lಬidentitع et de lಬunitع 

» (Dartiguenave 2001: 60). 

Le ghunghat  se transforme donc en mعme temps que le corps de la femme et 

sಬعlabore en mعme temps que sಬعlabore la femme dans son nouveau statut. Dans ce 

contexte, pourrait-on dire que la femme na”t dans une famille biologique et que le 

mariage lui donne une deuxième famille, une famille socialement fabriquعe dont elle 

doit, par son comportement, se faire elle-mعme lಬenfant socialement adoptع ? Lಬun 

des rites pratiquعs ू Udaipur, le Muti Kai,  illustre ce propos. « Next morning, the 

family performs the ritual of unveiling the odhani. Father-in-law and elder brothers-in-

law give some money for unveiling the odhani to see the brideಬs face. (…) A 

daughter-in-law has to hide her face from the father-in-law and elder brothers-in-law 

after that » (Kanetani, 2006: 114). De cette cعrعmonie, lಬon retient que voir le visage 

de la mariعe est un privilège qui ne sera utilisع quಬune fois (en thعorie) par ses affins 

plus âgعs quಬelle. Dorعnavant, son visage leur demeurera cachع, le voile instaurant 

une distance quasiment inviolable entre elle et ces hommes.  Le visage est porteur 

de lಬidentitع. Le fait que, dans le ghunghat, la femme le cache aux personnes qui 

sont le plus proches dಬelle nous conduit maintenant ू nous demander si ce voile ne 

constituerait pas عgalement, en plus dಬune marque de pudeur (sharam), de respect 

(izzat) et de subordination (laaj), un abri symbolique dans une situation oك lಬidentitع 

de la personne se trouverait menacعe par une trop grande proximitع gعographique 

avec des عtres avec lesquels elle doit paradoxalement maintenir une certaine 

distance et en mعme temps partager son espace et son quotidien. 
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3.1.2   Le voile comme pratique de distanciation sociale 

Si nous explorons lಬhypothèse dಬHanna Papanek (Papanek 1973) selon laquelle le 

ghunghat serait aussi une sorte de cocon protecteur, une sorte de zone dಬintimitع 

dans laquelle la femme peut ू tout moment se retirer lorsquಬelle se trouve (la plupart 

de sa vie maritale) dans le foyer de sa parentèle par alliance, pourquoi alors ce 

besoin de se retirer, de se protعger ? De quoi exactement se protège-t-elle, et dans 

quel univers conceptuel sಬinscrit cet aspect particulier du voile ? Cette façon de se 

retirer sous son ghunghat constituerait une sorte de distanciation sociale utilisعe par 

lಬindividu dans une situation de trop grande proximitع pouvant porter atteinte ू 

lಬintعgritع de son identitع (Goffman 1974 ;  Murphy 1964). On retrouve en effet des 

similitudes troublantes entre les pratiques du ghunghat en Inde du Nord et celles des 

hommes touareg de lಬAfrique Saharienne, qui viennent corroborer lಬhypothèse que 

certaines pratiques de voile ू lಬintعrieur dಬune unitع familiale sಬapparenteraient ू une 

pratique de distanciation sociale. « (the Tuareg) they are symbolically introducing a 

form of distance between their selves and their social others. The veil, though 

providing neither isolation nor anonymity, bestows facelessness and the idiom of 

privacy upon its wearer and allows him to stand somewhat aloof from the perils of 

social interaction while remaining a part of it » (Murphy 1964 : 1257). Comme dans le 

ghunghat, le voile touareg est davantage observع lorsque la personne se trouve en 

prعsence de personnes qui lui sont proches que lorsquಬelle se trouve avec des 

inconnus, et rعvèle une grammaire sociale complexe ू laquelle les interactions 

sociales donnent sens. Les deux formes de voile cachent le visage, ce qui nous 

renvoie de nouveau ू la symbolique du visage en Inde, par exemple. Sa pratique 

manifeste un signe de respect, de pudeur et de subordination ू une ou des 

personnes de rang ou de statut supعrieur, notamment vis-ू-vis des beaux parents, 

mعlعe dಬun tabou sur le nom.  De la mعme manière dans les deux systèmes, une 

distance nعcessaire est maintenue entre affins et alliعs. Cette distance, inversement 

proportionnelle ू la connaissance que les protagonistes ont les uns des autres, serait 
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donc nعcessaire ू toute interaction sociale (Murphy 1964 ; Goffman 1974) « An area 

of privacy,  then, is maintained by all, and reserve and restraint are common,  though 

not constant, factors in all social relationships. Society could not perdure if people 

knew too  much of  one another, and one may also ask, following Simmel, if the 

individual could endure as a social person under the burden of complete self-

awareness » (Murphy 1964 : 1257). Dans ce cadre thعorique, ne pourrait-on pas 

infعrer que le ghunghat serait aussi un moyen pour la jeune femme de conserver sa 

corporعitع dans la sphère privعe que constitue le voile, en maintenant cachع le 

substrat de son identitع, son visage, et de crعer « a sense of privacy in a strange 

place » (Jacobson 1970 : 222). Car la belle-fille partage son quotidien avec une 

famille dans laquelle elle nಬa pas grandi, qui ne lui est pas familière (dans le cas oك 

elle ne sಬest pas mariعe avec lಬun de ses cousins, ce qui nಬarrive pas chez les 

hindous). Par sa prعsence quotidienne sur les lieux de rعsidence communs ू une 

grande partie des membres de sa parentèle par alliance, rares sont les occasions oك 

elle peut retrouver une intimitع, restaurant ainsi une intعgritع et une identitع dans 

laquelle elle pourrait sಬexprimer librement sans constamment faire attention ू ses 

gestes et ses regards. Le ghunghat reprعsenterait alors une zone inviolable de son 

intimitع, constamment exposعe aux regards dಬune entitع familiale avec laquelle elle 

va devoir se familiariser tout le long de sa vie « In short, if social interaction is to be 

made possible, a public life must be at one and the same time a private life. » 

(Murphy 1964 : 1258) 

Corroborant les explorations de Goffman sur les interactions sociales, nous pouvons 

envisager que la belle-fille se trouve en situation de vulnعrabilitع au sein de la famille 

de son mari, et que cette fragilitع est en partie contrebalancعe par une pratique de 

voile qui la dعrobe au regard de ses affins sans quಬelle soit obligعe de cesser de 

jouer son rज़le social. « Goffman (1956) has written eloquently on the person as a 

sacred object, a bearer of demeanor and a recipient of deference, and argues that 

the individual's sense of worth and significance is threatened by his vulnerability and 
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penetrability »(Murphy 1964 : 1258). Cet argument pourrait expliquer en partie 

pourquoi les pratiques du ghunghat se dعtendent proportionnellement ू lಬanciennetع 

de la femme dans sa belle-famille, anciennetع qui permettrait de laisser une place 

croissante ू un sentiment de complicitع, de connivence et de proximitع avec certains 

membres de la belle-famille, attعnuant quelque peu la vulnعrabilitع de la jeune 

femme. « One of the great human dilemmas, (…) derives from the premise that the 

concept of the self is bestowed upon us by society and through social interaction. But  

these very processes are  at one and the  same time testing this identity and 

Interaction  is threatening by definition, and reserve, here seen  as  an aspect of 

distance, serves  to provide partial and temporary protection to the self »(Murphy 

1964 : 1258). Pour plusieurs raisons, dont cette asymعtrie entre les donneurs et les 

receveurs de femmes dont nous avons parlع, la famille qui accueille une nouvelle 

mariعe peut nourrir des sentiments dಬhostilitع ू lಬعgard de la belle-fille, qui sort du 

cocon protecteur et rassurant de son foyer parental. Cette hostilitع latente peut, selon 

les thعories de Goffman, mettre en pعril lಬintعgritع identitaire de la jeune femme. Le 

ghunghat pourrait alors restaurer ce sentiment dಬintعgritع mis en pعril par lಬintrusion 

de la jeune femme dans un lieu عtranger pas nعcessairement accueillant.  La jeune 

femme peut donc jouer son rज़le de belle-fille tout en prعservant lಬautonomie de ses 

autres rज़les sociaux : celui dಬعpouse, celui de mère, celui de fille de ou simplement 

celui de jeune femme. Car les individus عvitent parfois soigneusement de jouer 

plusieurs rज़les sociaux simultanعment, comme le mعdecin qui عvite de dعvoiler sa 

vie personnelle ू ses patients, ce qui non seulement le rend moins vulnعrable mais 

potentialise عgalement sa crعdibilitع dans son rज़le de mعdecin (Murphy 1964). Ainsi, 

la belle-fille potentialise son rज़le de belle-fille en rappelant sans cesse par les 

manipulations de son voile son statut ू lಬintعrieur de la famille, dعsactivant par lू 

mعme le caractère potentiellement dعstabilisant de sa prعsence ू lಬintعrieur du foyer 

de ses parents par alliance, et constituant ू la fois son unique zone dಬintimitع. Cಬest 

peut-عtre pour cette raison que la femme ne se voile jamais devant ses alliعs, sauf en 
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prعsence de son mari (qui rعactive son rज़le dಬعpouse et de bru). Les statuts sont 

clairs et ne se superposent pas. 

La distance sociale est عgalement de mise dans des situations dಬambivalence « Of 

central importance in this paper, the display of distance in social relationships is 

crucial in settings of ambivalence and ambiguity » (Murphy 1964 : 1259). En effet, le 

statut de la nouvelle عpouse dಬun des fils de la famille dans le contexte dಬune famille 

 كdans le sens o عtendue ne porterait-elle pas en son sein un soupçon dಬambiguïtع

cette عpouse peut constituer une عpouse, ou une concubine, potentielle pour lಬun des 

frères du mari ou mعme pour son père ? Cette ambiguïtع serait ainsi levعe par la 

rعactivation permanente du statut dಬعpouse et de belle-fille, cಬest-ू-dire, par 

lಬabaissement du voile sur le visage, et par la contenance du regard. Cette distance 

sociale qui se pratique chez les hindoues davantage dans la sphère intime du foyer 

marital que dans des rues anonymes pourrait trouver sens dans ce quಬعcrit Murphy 

« It is these intimate relationships, commonly the most affect-laden and central to the 

life of the individual, most difficult to maintain, and most ambivalent, which are most 

demanding of expressions of distance, however elusive and subtle these may 

be. (…) This is the real meaning of Simmel's use of knowledge as a measure of 

distance, for he understood well that familiarity carried too far, breeds threat as well 

as contempt » (Murphy 1964 : 1260). Ainsi, le ghunghat serait عgalement une 

pratique de distanciation sociale, dont on retrouve des عlعments dans la pratique du 

voile chez les touaregs. Hormis le fait que ce sont les hommes, et non les femmes 

comme en Inde du Nord, qui observent une forme de voile dissimulant ce que le 

corps humain dعploie de plus intime, ू savoir le regard, la bouche, le visage, ce voile 

est mobile et manifeste le statut (plus il est عlevع chez les touareg, et plus les 

pratiques de voile sont strictes), une distanciation sociale vis-ू-vis de certaines 

personnes, une pudeur, un respect et une modestie vis-ू-vis des parents par 

alliance, ainsi que des pratiques dಬعvitement dans un contexte de très grande 

proximitع (Murphy 1964). « Among the Tuareg the veil becomes a vehicle of 
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elaborate communication. It is worn highest and conceals the face most strictly when 

a Tuareg man is among men who are closest to him, and it is worn loosely and 

slacker when among more distant persons, and particularly non-Tuareg (Murphy 

1964 : 1264).(…) He notes how the veil is always worn high and tightly below the 

eyes when interacting with a stranger (or a socially distant individual), and especially 

a woman. (…) » (El Guindi, 1999 : 124) 

Ne serait-on pas en effet  en prعsence dಬun schعma qui se rapproche en plusieurs 

points de la pratique du gunghat ?  La rعserve (hayya en arabe, sharam en hindi) 

semble عtre un عlعment sous-jacent central dans les systèmes relationnels que nous 

examinons ici : les hommes comme les femmes lಬexpriment, mais de façons 

diffعrentes. La contenance est عgalement un concept clع dans notre analyse. 

Contenance du corps, du regard, de la parole, des gestes. « Si la rعserve des 

femmes sಬoffre lू comme une conduite de retenue corporelle en prعsence masculine, 

cಬest quಬelle sಬancre dans lಬidعe que ma”trisعe et enveloppعe, la parole des femmes 

fait lien avec la source vive du langage quಬelles portent en elles » (Armanet 2011 : 

180).  

Cಬest ू la lumière de tels dعtails ethnographiques et dಬune approche comparatiste 

entre deux pratiques que lಬon peut commencer ू approcher des structures sous-

jacentes qui sous-tendent la pratique du voile, en inversant fعminin et masculin et en 

retrouvant la notion centrale du respect et des conventions qui le rعgulent. Nous 

approchons ici du voile en tant que système, cಬest-ू-dire, en tant que choix que font 

certaines sociعtعs pour envisager et rعguler les rapports humains et pour leur donner 

corps ू travers la matière. Car le voile tel quಬil est envisagع dans le ghunghat est une 

rعponse, un choix effectuع parmi dಬautres possibilitعs dans une situation spعcifique. 

Les bohras par exemple, vivent en  famille عlargie et ne pratiquent pas le ghunghat, 

ni ne semblent pratiquer une forme ou une autre de distanciation sociale entre la 

belle-fille et ses beaux-parents au sein du foyer. Il serait alors intعressant de se 

demander comment germe ce choix, et dans quelles circonstances. Cಬest peut-عtre 
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ce qui constitue le cœur de la crعativitع des عtres humains, essence de toute 

culture… 

3.2      LES VALEURS DU VOILE 

    Dans lಬislam, le voile ದ hormis le voile intعgral au final minoritaire dans les 

pratiques du voile - cache lಬintعgralitع des cheveux, le cou et la poitrine, mais laisse 

nعanmoins appara”tre le visage. Dans le voile intعgral comme le niqab qui cache le 

visage (voir figure 3), les yeux demeurent lಬunique zone de contact entre la personne 

et le monde, un lieu de passage, une porte entrouverte. Le voile met ainsi lಬemphase 

sur les seules parties du corps qui soient visibles : le visage et le regard. Selon 

certaines musulmanes, le hijâb laisse appara”tre lಬessentiel de lಬidentitع, et oblige les 

interlocuteurs ू se concentrer sur la personne et non sur ses attributs physiques 

(communication personnelle avec des musulmanes françaises, Aix-en-Provence, 

octobre 2013). Le ghunghat en revanche soustrait au regard, et soustrait le regard. 

Mعme dans les familles oك la belle-fille ne baisse plus son voile devant les a”nع(e)s 

de son mari, elle continue de contenir son regard et dಬعviter tout contact visuel direct. 

Cette forme de voile dissimule ce que la femme a de plus prعcieux, de plus intime, 

de plus rعvعlateur : son visage. Ce qui importe donc, ce qui manifeste le sentiment 

dعsirع est le regard que lಬon sಬabstient de poser, un peu comme si le beau-père et 

ses alliعs masculins (ou parfois fعminins) عtaient trop sacrعs, trop importants, ou trop 

tabous pour quಬon se risque ू les fixer des yeux36. Lಬinverse peut عtre possible 

 e pour quಬun homme proche de sonعtre trop sacrع galement, car la femme peutع

mari pose son regard sur elle. Ici, le regard est intrusion, presque un affront. Ne pas 

fixer du regard est une marque de respect que lಬon retrouve dans une grande partie 

des pratiques sociales ू Udaipur, et semble sಬinscrire en opposition avec le concept 

du darshan (en hindi द ᭅ֘न « vue, vision ») qui consiste pour un croyant hindou ू 

                                                           
36

 Le terme hindi qui conviendrait à la notion évoquée ici serait le terme pavitra प�व�, « sacré, pur, chaste, 

inviolable, non contaminé, divin ». Il est donc très lié à la notion de pureté, en hindi shuddha प�व� « propre, 

immaculé, vierge, insouillé »,  puisque le sacré ici est ce qui est intouché, inviolé, presque inaccessible. 
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obtenir la vision bienfaitrice dಬune statue reprعsentant le divin, fût-elle furtive. Cette 

manifestation spعcifique de respect se retrouve chez les enfants vis-ू-vis des 

adultes, de telle sorte que lorsquಬun enfant se fait gronder, il gardera son regard 

baissع et عvitera ू tout prix de regarder lಬa”nع qui le sermonne, ce qui serait 

interprعtع comme une grave offense et une marque dಬimpertinence. Cet عvitement du 

regard se retrouve عgalement dans les relations inter castes. On ne fixe pas ce pour 

quoi lಬon a un grand respect, en hindi sam'mمna ֚᭥֞֐न, « respect, dعfعrence, 

rعvعrence, vعnعration, obعissance ». Aussi, lಬon peut souligner que dans lಬislam, le 

voile sert ू marquer la prعsence du sacrع (de lಬarabe harâm رامᦃ « sacrع, privع, 

interdit ») et ू le tenir protعgع du monde du dehors, et manifeste une forme de 

pudeur (de lಬarabe hayâಬ اء᧔ᦃ « timiditع, pudeur, modestie, honte, gعne, discrعtion ») 

qui sಬexprime par un abritement de certaines parties du corps (en arabe ಫawra  ҭورᦫ 

« nuditع, zone de pudeur, parties honteuses ») telles quಬelles sont dعfinies par le 

Coran et la Sunna (Johansen 1997). Les cheveux de manière gعnعrale dans le 

monde mعditerranعen ont une portعe symbolique particulièrement marquعe et sont 

 sir.  Ils sont donc couvertsعgalement inclus dans les ಫawra susceptibles dಬattiser le dع

de la mعme façon que la poitrine, les jambes ou les عpaules.  Pour les hommes 

respectueux des principes de lಬislam, la tعte est couverte عgalement et la barbe est 

portعe longue et soigneusement taillعe, mais sans moustache, sans doute, mais pas 

uniquement, par souci de diffعrenciation avec les autres communautعs (chrعtiens, 

juifs, musulmans, zoroastriens)37. En effet, « chacun se dعfinit, ici peut-عtre plus 

quಬailleurs, dans un jeu de miroirs (…) avec son voisin » (Bromberger 2010 : 40). Se 

couvrir les cheveux et porter la barbe sont deux pratiques corporelles opposعes : on 

                                                           
37

 Les Hadiths prescrivant le port de la barbe et proscrivant la moustache sont nombreux. Voici quelques 

exemples :« Taillez-vous la moustache et laisser vos barbes pousser abondamment. Différenciez-vous ainsi 

des polythéistes » (Rapporté par Al-Bukhârî dans le chapitre du vêtement (n°5892, 5893) et Muslim dans le 

chapitre de la purification (n°259)). « Taillez-vous la moustache et laissez pousser vos barbes, Différenciez-

vous ainsi des  zoroastriens »( Rapporté par Muslim dans le chapitre de la purification (n°260)). « Celui qui 

Ne se taille pas la moustache n’est pas des nôtres » 

(Rapporté par At-Tirmidhî dans le chapitre du comportement (n°2761), An-Nassâ’î dans le chapitre de la 

purification (n°1/15) et dans le chapitre de la parure (n°8/129,130)).  
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cache la chevelure mais on affiche la barbe. Ces pratiques signent une relation 

spعcifique au corps, notamment ू la tعte, et une certaine façon dಬaffirmer son 

identitع dans un processus de diffعrenciation avec son proche voisin « Le traitement 

de la pillositع corporelle, faciale et capillaire, nಬa pas عchappع ू cette volontع de 

dعmarcation entre communautعs voisines et appara”t en distribution symعtrique et 

inverse dಬune tradition religieuse ू lಬautre » (Bromberger 2010 : 42).  Dans lಬislam, le 

voile cache la tعte et les cheveux et sಬinsère en partie dans une pratique corporelle 

liعe ू la pilositع ; dans le ghunghat, cಬest le visage que lಬon abrite, et le regard que 

lಬon contient. Nous avons donc affaire ू deux sعmantiques singulières qui se cज़toient 

chez les musulmanes dಬUdaipur qui se voilent et qui pratiquent le ghunghat. 

Ainsi, la contenance du regard appara”t comme centale dans la pratique du 

ghunghat. Bien quಬon fixe rarement dans les yeux de manière gعnعrale, le regard est 

moins contenu pour les musulmanes qui portent le voile que pour les hindoues 

pratiquant le ghunghat. Il nಬest pas rare de croiser des jeunes femmes en niqab dans 

les rues de Bombay dont la seule partie du corps qui soit donnعe ू voir, les yeux, 

sont soulignعs de kohl, laissant ू deviner lಬidentitع que la personne porte dans le 

regard, et laissant planer le mystère sur ce que ce voile dعvoile. Cet aspect du voile 

qui rعvèle ce quಬil voile a عtع عtudiع en dعtail par Noria Allami lors de son terrain en 

Algعrie, dont les tعmoignages recueillis montrent que le voile dans lಬimaginaire des 

hommes algعriens peut se rعvعler comme un outil de sعduction plus efficace quಬun 

corps dعnudع (Allami 1988). 

Au croisement de ces espaces culturels proches mais au demeurant distincts, nous 

constatons des pratiques diffعrentes dಬabritement et dಬenveloppement, laissant 

appara”tre diverses nuances dans les notions de pudeur et de respect. Dans le 

ghunghat, le voile est en premier lieu portع par le regard. Dans la sociعtع indienne, 

chez les musulmans comme chez les hindous, le regard porte lಬempreinte des 

relations de respect (laaj ou samಬman), de modestie, de pudeur (sharam), de 

subordination liعes ू lಬhonneur (izzat) et la vertu, qui unissent entre eux les individus, 
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et qui les unissent aussi ू leurs divinitعs, ू leurs parents et alliعs ou ू leurs 

supعrieurs hiعrarchiques, quಬils soient professionnels ou rituels. Analyser les 

pratiques du voile ू Udaipur, et notamment la pratique du ghunghat entre les 

diffعrentes communautعs qui sಬy cज़toient, revient ू reconna”tre un lieu oك plusieurs 

entitعs culturelles et conceptuelles se rencontrent, se confrontent et se mعlangent, 

un lieu qui permet aux individus dಬعlaborer des choix identitaires ू lಬintعrieur dಬune 

diversitع dಬentitعs conceptuelles. Les ruelles de la ville proposent plusieurs modèles 

vestimentaires, liعs ू la fois au local (le sari, le ghaghra choli, le shalwar kamiz)38 et 

au global (jeans, chemisiers, tee-shirts portant des inscriptions en anglais).  Cette 

diversitع vestimentaire permet aux individus de faire des choix entre plusieurs 

possibilitعs de sಬafficher dans un monde qui conjugue dans un mعme espace ce que 

les personnes elles-mعmes identifient comme des produits, des activitعs ou des 

pratiques appartenant ू leur univers culturel spعcifique (le local) et ce que les 

individus identifient comme faisant partie dಬun espace monde exogène (le global)39. ठ 

lಬinstar dಬA. Appadurai, pour qui « les cعrعmonies de baptعme et de tonsure, de 

scarification et de sعgrعgation (…) sont des techniques locales complexes visant ू 

inscrire la localitع sur le corps » (Appadurai 2001 : 259), pourrait-on alors dire que les 

pratiques vestimentaires, et par extension, les pratiques du voile, sont destinعes ू 

« inscrire la localitع » sur le corps des individus ? Dans ce cas, le global, cಬest-ू-dire 

les vعtements que lಬon retrouve partout dans le monde (jeans ou tee-shirts) se 

                                                           
38

 Le shalwar kameez est un habit très populaire en Inde, mais également au Pakistan, en Afghanistan et au 

Bangladesh, dans ses versions féminine et masculine. Son origine n’est pas clairement définie, mais il 

semblerait qu’il ait été introduit lors des invasions mogholes. Il est donc un objet « global » qui serait 

aujourd’hui identifié comme un vêtement « local ». 

39
 Par « local », nous entendons ici les faits sociaux localisés sur le territoire étudié, et caractéristiques de ce que 

les gens eux-mêmes considèrent comme faisant partie de la « culture du Rajasthan » (sari, ghaghra choli, 

ghunghat…) Nous opposons cette localité, qui rassemble le concept de localité déterritorialisée d’A. 

Appadurai (l’ethnoscape) et les structures de voisinage (« formes sociales actuellement existantes dans 

lesquelles la localité, en tant que dimension ou valeur, est réalisée sous diverses formes » Appadurai 2001 : 

257), au « global » dans le sens commun du Dictionnaire Le Robert, dans lequel « mondialisation » ou 

« globalisation » désignent seulement « le fait de devenir mondial, de se répandre dans le monde entier » 

(Dimitrova 2005). 
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mعlerait aux pratiques locales et permettrait aux individus de choisir parmi un 

 matiquement enعs vestimentaires qui ne remettent pas systعventail de possibilitع

cause leur système de valeurs. Dans ce lieu de frottement entre local et global, « (…) 

le spectre du mعlange des  diffعrences  est toujours  plus  large », (…) « ici » et « lू 

» sont  « toujours moins  insulaires, toujours moins  bien dعfinis, toujours moins 

spectaculairement contrastعs (quoique  toujours  profondعment  tels) »(Assayag 

1998 : 202).  

3.2.1     Izzat, lಬhonneur 

Le concept dಬizzat, en hindi թ᭸ֶत « honneur, dignitع », du persan Үزᦫ, semble 

incontournable si lಬon veut comprendre les comportements de voile ू Udaipur. « Izzat 

(…) is the term for which ಯhonorರ is the usual translation (…) Like any term of strong 

emotional resonance, it is used in various overlapping meanings and with many 

nuances. But it always refers to how a person carries out the groupಬs values, how he 

or she realizes them in actual behavior (…) » (Mandelbaum 1988: 20).  Selon Joyce 

Pettigrew sur les Sikhs Jat au Penjab, « le concept dಬizzat est un ensemble de 

valeurs ; une philosophie de la vie incluant une prعoccupation importante pour le 

pouvoir, une rعciprocitع dans le don, une عgalitع dans la vengeance, et la non-

soumission sous la menace » (Traduction de lಬauteur). Ainsi, une femme qui 

nಬobserve pas les comportements sociaux et nಬaffiche pas de respect pour les 

valeurs de son groupe peut entacher lಬizzat de sa famille dಬorigine ainsi que celui de 

sa famille par le sang.  Lorsquಬelle se donne ू voir au monde, elle conna”t la capacitع 

de ses actes portعs dans la sphère publique ू amعliorer ou ू compromettre la 

rعputation de son clan. Mais le maintien ou lಬaugmentation du izzat est عgalement 

une responsabilitع collective, qui pèse cependant probablement plus lourdement sur 

les femmes du fait du caractère de sacralitع (en arabe haram) qui leur est attribuع et 

de son association avec un espace fermع, protعgع, un intعrieur en opposition ू un 

extعrieur social, lieu de tous les dangers (Mandelbaum 1988). Ainsi, le sacrع se 

reconna”t parce quಬil est fermع, que cಬest un lieu clos entourع dಬenceintes dont le 



126 
 

franchissement est soumis ू condition, mعme si il nಬest pas nعcessairement associع 

au religieux (Debray 2012). Dans ce sens, le harem des femmes est un lieu sacrع, sa 

violation, un sacrilège, et le dعplacement au dehors des عtres qui lಬhabitent, les 

femmes, est lಬobjet dಬun soin minutieux. « Par sa capacitع ू donner la vie et 

transmettre le sang en sa continuitع, le corps des femmes constituerait un marqueur 

de frontières collectives, essentiel pour penser la prعservation des intعgritعs 

communautaires » (Armanet 2011 : 164). Par le voile, la burqa, le niqab, la femme 

dعplace avec elle les murs qui protègent lಬenceinte du « pli intime » quಬest la maison, 

et restitue sur son corps les marques du sacrع (Armanet 2011 : 161).  

Le sharam, en hindi ֘֐ᭅ « honte, timiditع» porte quant ू lui un double sens. Cಬest un 

sentiment quಬil faut ू tout prix عviter (avoir honte, en hindi sharam hona ֘֐ᭅ ֛ोन֞, ou 

faire honte, sharam karna ֘֐ᭅ շरन֞), mais cಬest aussi un sentiment portant une valeur 

positive de respect, de rعserve, de pudeur, et de modestie, qui est ू la fois agie et 

ressentie. Le izzat dಬun groupe social ou familial est donc عtroitement liع au 

comportement et ू la moralitع de ses membres, ainsi quಬaux comportements des 

femmes vis-ू-vis de leur voile, cಬest-ू-dire, ू la manière dont elles lಬutilisent pour 

manifester le respect et la pudeur vis-ू-vis de leurs parents par alliance et ceux qui 

leur sont affiliعs. Si le statut dಬune famille ou dಬun clan dعpend de sa condition 

 ,galement du prestige, du savoir sur les questions politiquesع pendعconomique, il dع

religieuses, du degrع dಬinstruction, de lಬimpeccabilitع des manières et des valeurs des 

individus qui le composent. Ces comportements, lorsquಬils sont portعs au dehors sur 

la scène publique, sont soumis ू une inspection minutieuse. Un seul coup dಬœil peut 

suffire ू dعtecter un dعfaut, un manquement ू lಬعtiquette.  Nous revenons ू 

lಬimportance de la vision dans la culture indienne, et comprenons mieux comment 

lಬindividu qui se donne ू voir porte au regard de tous lಬhonneur de toute une famille, 

voire dಬune lignعe « Taking darshan ದ an act that irrevocably involves the notion of 

beauty ದ reinforces the importance of looking good for oneself, for others, and even 

before the eyes of the god »(Shukla 2008 : 34). Ainsi, dans la culture indienne, 
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lಬimage que lಬon offre aux autres est soigneusement travaillعe, avec la conscience 

dಬعtre continuellement exposعe aux regards. P. Shukla عvoque dಬailleurs la gعne des 

occidentaux lorsquಬils se promènent dans les rues indiennes et sentent posع sur leur 

corps ce regard scrutateur et insistant (cf. Shukla 2008). 

Si le izzat, dans la sphère culturelle qui nous intعresse (et qui sಬعtend عgalement au 

Pakistan voisin) est sensiblement une valeur sociale, il correspond aussi ू une notion 

plus intime, plus individuelle, qui consiste ू se faire une rعputation honorable dont on 

se souviendra longtemps après que la personne ait rejoint lಬau-delू (dans lಬislam, al-

Akhira ҭر᧔أخ, « final ») cಬest-ू-dire une façon de transcender et de sublimer lಬidعe de 

sa propre mort. « So a manಬs drive to achieve a good name and a high degree of 

izzat is also a means of coping with the thought of oneಬs passing. Together with 

religious acts, it is a way of overcoming oblivion, of defeating death »(Mandelbaum 

1988 : 23). Lಬun des aspects intعressants du concept dಬizzat est que, comme nous 

lಬavons vu des relations hiعrarchiques au sein de la famille ou de la sociعtع en Inde 

du Nord, sa dimension et sa valeur semblent avoir besoin dಬune rعactivation 

constante. Un individu hعrite dಬun certain izzat dans sa famille mais cet izzat est 

soumis ू variations qui appartiennent en partie ू son comportement et ू celui de 

ceux ou celles qui lui sont liعs. On retrouve ici ce besoin constant de rعactivation des 

principes et des relations qui rعgissent la sociعtع. « If a groupಬs inherited izzat is to 

count for much on the ground, its members must strive to uphold it. Izzat does not 

keep well; it has to be continually reaffirmed in practice, reinforced in action, 

defended against challenge, and rewon and advanced in competition. »(Mandelbaum 

1988 : 23) 

Le mariage constitue lಬoccasion idعale pour augmenter lಬizzat, et se situe au centre 

des activitعs sociales. On voit poindre alors les relations intimes entre lಬhonneur et le 

mariage et la centralitع de ces valeurs qui se diffusent dans plusieurs sphères de la 

sociعtع sans forcعment quಬon en reconnaisse immعdiatement lಬidentitع. 



128 
 

« Among Hindus, the family that gives the bride is the defined inferior in the 

transaction; a bridgegroom can be married to a spouse of somewhat lower 

standing than his without loss of family face. Not so for the bride and her family. 

(…) Each of the families linked by the transfer of a daughter and the acquisition of 

a bride expects to gain from the affiliation and usually does.  Each tends to 

support the other in political and material ways unless contrary circumstances 

arise. (…)Gift-giving is, in general, an important means of accruing izzat, especially 

when the gifts are made generously, judiciously, and publicly»(Mandelbaum 

1988 : 24) 

Les valeurs de lಬizzat et les pratiques du voile, et notamment du ghunghat, sont donc 

  .trant et sಬinfluençant sans cesseعnعes, sಬinterpعtroitement liع

Nous lಬavons vu, lಬizzat est عtroitement liع au contrज़le des activitعs, et notamment de 

la sexualitع des femmes. Ce concept se retrouve chez les hindous comme chez les 

musulmans, avec cependant quelques nuances quಬil convient dಬexaminer. Chez les 

hindous, le contrज़le de la sexualitع des femmes repose en premier lieu sur le 

maintien de la puretع rituelle et de la puretع de caste, et le izzat dعcoulera en partie 

du maintien de cette puretع qui est, rappelons-le, une des valeurs primordiales de 

lಬordre social et cosmologique du monde indien (Chakravarti 1993). De ce dعsir de 

prعserver la puretع de la caste dعcoule une endogamie de caste chez les hindous 

bien que certaines familles progressistes accordent une moindre importance ू la 

caste lors des mariages, mais si lಬon y regarde attentivement lorsque lಬon observe les 

annonces de mariage dans le quotidien The Times of India, on se rend compte que 

la distinction sಬest dعplacعe au niveau socioculturel du ou de la mariع(e). Dans 

lಬorganisation des alliances chez les hindous dಬUdaipur, lಬendogamie de caste est 

couplعe avec exogamie de clan, plus prعcisعment de lignage, et selon les groupes 

(castes, sous-castes…) un عvitement des conjoints affiliعs ू lಬun et/ou lಬautre des 

parents peut aller jusquಬू sept dans la famille du père et cinq dans la famille de la 

mère (K.S Singh 1998). Cela signifie quಬun عvitement strict de mariages entre 

individus de mعme lignعe gعnعtique est observع, avec des variations entre les 

diffعrents groupes qui composent la mosaïque de la population de la vieille ville 

dಬUdaipur. Cet عvitement revعt lಬapparence dಬun tabou de relations entre cousins, 

alors que chez certains musulmans, elles sont favorisعes, mais pas toujours 
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observعes. Cette aversion pour le mعlange des castes est lಬun des piliers de 

lಬidعologie brahmanique : « Yalman also points out that caste blood is always 

bilateral, i e, its rituali quality is received from both parents. (…)The anxiety about 

polluting the ritual order and the quality of the blood through women is best 

demonstrated in the horror of miscegeny as we shall show. In the theoretical 

explanations for the proliferation of caste the most polluting and low castes are 

attributed to miscegeny, i e, the mixing of castes ('varnasamkara)ರ [Yalman: 25-58] » 

(Chakravarti 1993 : 579). 

Nous voyons donc ici comment, si certains groupes observent le ghunghat ू des 

degrعs divers parmi les hindous comme parmi les musulmans et comment cette 

pratique semble constituer lಬune des toiles de fond de lಬorganisation sociale et 

hiعrarchique dಬune partie des sociعtعs de lಬInde du Nord dont Udaipur, les valeurs qui 

lui sont attribuعes varient tout en nuance en fonction de lಬunivers conceptuel de ces 

deux grands groupes humains. Nous retrouvons ici les bases de lಬanthropologie, 

quelques valeurs communes qui se reconnaissent dans lಬidentitع indienne, et des 

notions qui diffèrent en fonction de lಬunivers symbolique des communautعs.  

3.2.2      Sharam, entre honte et pudeur 

    Mais revenons ू cette autre valeur fondamentale attachعe ू la pratique du 

ghunghat quಬest le sharam. Sharam ֘֐ᭅ signifie en hindi « honte, timiditع, honneur ». 

Nous lಬavons vu, cette pratique particulière du voile exprime un statut (dಬعpouse et de 

belle-fille), une situation relationnelle particulière liعe aux pratiques de mariage et 

dಬhabitat après le mariage, et une asymعtrie entre les deux familles unies par 

lಬalliance. Mais lಬon peut se demander quelle est rعellement lಬimportance des valeurs 

et des concepts qui enracinent aussi profondعment cette pratique du voile dans  le 

quotidien des femmes ? Emma Tarlo a ainsi montrع que, malgrع les transformations 

vestimentaires qui ont modifiع le paysage esthعtique de lಬInde contemporaine, les 

femmes continuent de perpعtuer cette pratique, ू laquelle elles semblent très 

attachعes. Cet attachement sಬexpliquerait, selon lಬauteure, par le fait quಬelle est 
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 motionnelle des femmes. Le sharam est lಬune de cesع e ू la sphèreعtroitement liع

manifestations de soi ू laquelle les femmes dಬUdaipur semblent tenir. « This involves 

not only the behavioural aspect of the veil, but also the feelings and emotions 

associated with it » (Tarlo, 1996 : 164). Ainsi, le voile du ghunghat serait ू la fois un 

comportement social et une عmotion. La notion de sharam est complexe parce 

quಬelle englobe ू la fois une valeur agie et un sentiment, une idعe de soi, une 

certaine honte positive, une modestie. Le sharam serait donc une عmotion, un 

sentiment entretenu par les femmes, valorisع par les deux sexes, et alimentع par les 

modèles fعminins issus autant de la mythologie hindoue que de la littعrature et du 

cinعma. En Inde du nord, la femme, si elle peut عtre courageuse, audacieuse mعme, 

autoritaire parfois, nಬest pas effrontعe. Lಬinverse de cette qualitع qui peut عtre 

valorisعe dans dಬautres sociعtعs est le sharam. Cಬest une sorte de pudeur portعe par 

la contenance du corps, de la voix, du regard, des gestes, du langage corporel, de la 

façon de se mouvoir et de sಬadresser aux autres. Pour les interlocuteurs, la personne 

qui manifeste du sharam dعmontre des qualitعs intعrieures extrعmement estimعes 

dans le monde indien, associعes ू des valeurs morales comme le contrज़le de soi, le 

respect des a”nعs, la modestie, lಬhumilitع (Sharma 1978 ; Castaing 2013; 

Mandelbaum 1988 : Kakar 1978 ; Tarlo 1996). Le sharam est donc ू la fois un 

certain sentiment de soi et une valeur agie, donnعe ू voir, rappelعe ू lಬordre par un 

contrज़le constant des postures corporelles. Si elle est particulièrement exaltعe par 

les femmes, elle est aussi une valeur positive chez les hommes et chez les enfants. 

Un enfant trop effrontع donnera lಬimpression quಬil est mal عlevع et irrespectueux de 

ses a”nعs (Kakar 1978). Ainsi, le ghunghat sಬarticule autour de notions clعs de soi, en 

soi et en sociعtع. Il est porteur de ces valeurs en mعme temps quಬil les porte sur la 

scène sociale. Il les exprime et les imprime ू la fois dans la matعrialitع du monde ू 

travers les relations humaines.  
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3.2.3. Lಬعmotion du ghunghat  

Ainsi, au delू du voile comme pratique, notre analyse nous dعvoile les عmotions et 

lಬعtat intعrieur qui sont liعs ू ses nombreuses manipulations. Les deux valeurs qui 

sont associعes au ghunghat sont donc, nous lಬavons vu, exprimعes par les mots lâj 

ल֞ज « honte, modestie, pudeur » et sharam ֘֐ᭅ en hindi. Nous allons voir comment 

ces deux termes nous dعvoilent les nuances entre la honte comme action et la honte 

comme sentiment. Selon Tarlo, « sharam differs from laj in that it refers to the 

emotions themselves rather than the behavioural response to them, and therefore 

has a wider application and is used in all sorts of situations where people feel shy 

and embarrassed » (Tarlo, 1996 : 166). Ainsi, une femme qui manifeste ce sentiment 

en sociعtع en tirant son voile sur son visage, ou en le gardant sur sa tعte, participe ू 

lಬعlaboration du izzat de ses parentèles (par alliance et par le sang). Lâj 

appartiendrait alors au domaine de lಬaction, tandis que sharam serait davantage de 

lಬordre de lಬعmotion. «Sharam, on the other hand, is never ಫdoneಬ, but is a feeling that 

comes to you or overcomes you» (idem). Une femme qui manifeste le sharam et qui 

met cette عmotion en action (laj karna) est analysعe comme une personne qui 

possède une finesse de caractère et dಬعducation très apprعciعes et encouragعes en 

Inde du nord. Le sentiment de sharam semble si naturel quಬune femme qui en est 

dعnuعe ne parait pas tout ू fait ಯhumaineರ. En plus dಬعtre un langage social et une 

manifestation de respect, le voile serait aussi une marque de raffinement et de 

modestie. « Veiling not only structures relations between men and women, but also 

acts as a means of expressing different levels of social refinement. Veiling, then, is a 

means of both maintaining and creating the reputation of a woman, her family and 

her caste and this encourages the women to uphold the custom » (Tarlo, 1996 : 166). 

Ainsi, cಬest non seulement une organisation sociale qui est matعrialisعe dans la 

pratique du ghunghat, mais aussi des valeurs morales et un certain sens de soi et 

des autres qui constituent le fondement de lಬunivers moral de la sociعtع nord 

indienne. ठ travers les pratiques de voile, cಬest la sociعtع qui se donne ू voir ू elle-
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mعme, qui se projète sur la scène sociale, et qui se rعinvente ू chaque nouvelle 

activation. Ce faisant, les femmes tissent la trame dಬun univers symbolique singulier, 

sculptant de leur personne un monde qui leur ressemble.  

 

3.2.4.  Derrière le voile, les femmes 

    Le voile ू Udaipur nous rعvèle donc un faisceau de significations complexes ू 

plusieurs niveaux et nous emmène dans un voyage intellectuel plein de 

rebondissements. Mais il ne faut pas oublier que lಬobjet عtudiع nous relie par un fil 

tعnu mais solide ू des personnes humaines qui auraient certainement leur mot ू 

dire. Que disent les femmes ू Udaipur sur la pratique du ghunghat, mais aussi sur 

leur statut de belle-fille, et sur leur façon de se vivre dans ce système de valeurs que 

nous venons dಬexplorer ? Un regard plutज़t occidentalo-centrع tendrait sans doute ू 

souligner les effets inhibiteurs du dعveloppement de la personnalitع des femmes qui 
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vivent dans ces aires culturelles oك est observعe une rعclusion plus ou moins stricte  

oك, bien souvent, elles nಬapparaissent dans lಬespace public que revعtues de leur 

voile. Mais si lಬon regarde de plus près les diffعrentes analyses qui ont عtع faites par 

les anthropologues qui se sont intعressعs ू la question et dont les travaux sont le 

fruit de longues pعriodes dಬimmersion dans ces aires culturelles, ce qui ressort de 

ces femmes est loin des conclusions que lಬon voudrait en tirer, si lಬon sಬimagine ce 

quಬune femme occidentale ressentirait si elle devait observer la purdah  (cf. 

Mandelbaum 1988). En effet, « malgrع les restrictions inhعrentes au système de la 

purdah, certaines femmes au moins montrent un degrع de confiance en soi supعrieur 

ू celui des hommes des classes moyennes » (Papanek, 1982 : 33 citعe par 

Mandelbaum, 1988 : 47). Doranne Jacobson, quant ू elle, rapporte que certaines 

femmes sont comblعes par le sens dಬun devoir accompli (Mandelbaum 1988 ), tandis 

que Sylvia Vatuk a trouvع ू Dehli un عcart considعrable entre les plaintes des 

femmes quಬelle a interrogعes et « the observed high level of good-humoured and 

extraordinarily active participation and interest in social, work and family activities 

»(Vatuk 1975 : 151). Lಬensemble des auteurs que nous venons de citer ont dعduit de 

leurs enquعtes et de leur vعcu avec ces femmes que si les plaintes عtaient 

nombreuses, très peu des femmes frعquentعes revendiquaient une remise en 

question du statut de la femme per se. « Most of the women I know did not 

experience their position as women as being oppressive… » (Sharma 1979 : 208). 

Quoi quಬil en soit, le passage de la maison de ses parents ू celle de son mari semble 

demeurer un traumatisme pour la jeune femme, comme en tعmoignent les larmes qui 

accompagnent chacun de ses dعparts de sa famille, et les difficultعs dಬajustement 

dans une famille oك les rapports avec la belle-mère et les autres belles-sœurs sont 

souvent teintعs de tensions, notamment si les conditions du travail domestique sont 

difficiles. Mعme si ces difficultعs sont attعnuعes dans le cas du mariage entre 

cousins comme chez certains musulmans sunnites, il nಬen demeure pas moins que 

« while a Muslim bride may transfer to another household within the same community 

where her new family are not strangers, she is nonetheless shifted (…) from the calm 
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life of beloved daughter to the harrassed existence of the new wife (Jeffery 1979 : 

120 citعe par Mandelbaum, 1988 : 43). Lಬouvrage عclairant de Sudhir Kakar sur la 

constitution de la personnalitع en Inde nous donne davantage de dعtails sur les 

effets de lಬobservance de la purdah sur la construction de la personnalitع des 

enfants, garçons et filles. Bien que son ouvrage confronte pour une grande part les 

thعories psychanalytiques avec les rعalitعs indiennes et les principaux mythes qui les 

fondent, nous allons essayer dಬaborder ses analyses avec les outils de 

lಬanthropologie. Pour les enfants filles, Kakar indique en effet que bien que, pour des 

raisons عconomiques (la dot, les frais du mariage…) et liعs au prestige, les femmes 

prعfèrent en gعnعral avoir un garçon, aucun des travaux qui ont عtع rعalisعs ू ce 

sujet ne relate une diffعrence du traitement des filles dans leurs propres familles par 

rapport aux garçons. Au contraire, elles sont particulièrement choyعes, notamment 

avant leur mariage, car tout le monde est conscient que leur prعsence chaleureuse 

au sein de leur famille biologique nಬest que transitoire. La perspective psycho-

anthropologique dعgagعe par Leigh Minturn dعgage dಬailleurs quಬ« une fille est 

considعrعe comme un invitع dans sa propre maison » (Mandelbaum 1988 : 55).  Les 

garçons en revanche vivent le traumatisme de la sعparation du monde confortable 

des femmes dès lಬâge de 4 ou 5 ans (Hitchkock et Minturn 1963 ; Kakar 1978). Cette 

sعparation, induite par le système de la purdah et de la sعparation des espaces 

masculin/fعminin, rappelle celle opعrعe dans les pays du Maghreb, lorsquಬun garçon 

jugع trop âgع se voit refuser lಬentrعe au hammam des femmes oك il a passع une 

grande partie de sa petite enfance.  Selon Kakar, le petit garçon ne se remettra 

jamais de cette sعparation brutale, dont le corollaire dans le monde fعminin est le 

mariage, et dعveloppera une ambivalence vis-ू-vis de la femme, ू la fois maternante 

et protectrice, investie de façon illimitعe dans lಬamour de ses enfants, et destructrice 

et dangereusement sexualisعe. Cette ambivalence qui entoure la femme se retrouve 

selon lui dans la mythologie hindoue (Kakar 1978).  Lಬune des incarnations la plus 

 esse Parvatiعesse Kali, avatar de la Dعloquente est probablement lಬimage de la dع

qui est une exemplification parfaite du sacrifice, de la douceur et de la loyautع. Kali 
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ayant terrassع le dعmon Darikan appara”t sous son aspect terrifiant, cheveux 

 …sعs, langue pendante, yeux exorbitعbourrifع

De cet investissement maternel, ainsi que de toutes les femmes, tantes et sœurs, qui 

vivent au sein de la famille عlargie,  les garçons et les filles gagnent en commun une 

confiance affective solide. « Up to age four or five, as Kakar draws the normative 

profile, a child enjoys quick, responsive, and reliable care so that « an Indian 

generally emerges from infancy into childhood with a staunch belief that the world is 

benign and that others can be counted on to act in his behalf » (Kakar 1978 : 63-82). 

« Both boys and girls gain that confidence » (Mandelbaum 1988 : 57). Ainsi, la 

dعvalorisation des filles dans les familles du nord ne retentit pas sur les petites filles 

de telle façon quಬelles perdraient leur estime personnelle (Kakar 1978).  

Mais il  nಬest pas de notre ressort de dعcider si les pratiques rعvعlعes par le 

ghunghat sont nعfastes, ou pas, pour le dعveloppement de la personnalitع et pour  

lಬعpanouissement des femmes. Il convient simplement de rappeler quಬune pratique 

vestimentaire est ू inclure dans un système global qui fait sens, et qui est cohعrent 

pour ses utilisateurs. Sಬil nಬest un secret pour personne que le sort de certaines 

femmes dans certains عtats de lಬInde du Nord est parfois difficile, et que le poids 

dಬune sociعtع ू dominante patriarcale pèse probablement plus lourdement sur les 

femmes que sur les hommes, il est important de faire une place ू la parole de ces 

femmes, ू leurs propres explications sur ce quಬelles vivent et ू ce sentiment dಬelles-

mعmes quಬelles seules peuvent exprimer. Le fait que les tعmoignages des diffعrents 

anthropologues citعs ci-dessus aient عtع عlaborعs après de longues mois si ce nಬest 

de longues annعes en immersion et soient le fruit de communications intimes est un 

dعtail non nعgligeable. Ces considعrations nous amènent ू nous demander si la 

sعparation des sexes induite par le système de la purdah عvince dعfinitivement les 

femmes de lಬexercice dಬune forme de  pouvoir ದ cಬest-ू-dire, une activitع sociale, un 

pouvoir dعcisionnel, une parole entendue et respectعe, une influence sur les affaires 

intra familiales - dans la sociعtع.  
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 3.3.     AU DELA DU VOILE… 

3.3.1   Le pouvoir, une affaire privعe ? 

    Si les hommes gèrent la plupart des affaires de la sphère publique, les femmes ont 

certaines responsabilitعs dans la sphère privعe qui sont essentielles pour lಬharmonie 

familiale et le sens du vivre ensemble. Elles sont en effet investies de certaines 

responsabilitعs religieuses et rituelles qui leur confèrent une grande importance. 

« Another source of personal reward for many women lies in religion. Women are 

responsible for many domestic rites and for womenಬs ceremonies. These ceremonies 

provide opportunities to take the initiative in community endeavors. Men have various 

avenues for recreation, sociability and emotional expression; women find theirs 

mainly in religion (cf. Luchinsky 1962 : 718) » (Mandelbaum 1988 : 50). Elles 

effectuent عgalement de nombreux pèlerinages qui les emmènent très loin de la 

sphère domestique, en gعnعral en groupe, et dont les bعnعfices vont rayonner sur 

lಬensemble de lಬunitع familiale. Les femmes ont عgalement un rज़le très important dans 

lಬorganisation des mariages et dans les dعcisions relatives au choix des partenaires 

dans le mariage de leurs enfants. Ainsi, on peut extrapoler que ces dernières ont un 

rज़le essentiel dans la perpعtuation du groupe familial, dans la performation de rites 

destinعs entre autres choses ू renforcer le sentiment dಬune identitع commune et dಬun 

univers conceptuel partagع. Elles sont عgalement importantes dans lಬعlaboration des 

alliances entre les diffعrents groupes familiaux qui عlargissent le clan et peuvent 

rعhausser lಬhonneur (izzat) de chacun des deux partis. Dans le choix judicieux dಬune 

future belle-fille, elles peuvent faire en sorte que le caractère de la future jeune 

femme soit compatible avec les valeurs et le fonctionnement de lಬunitع familiale. 

Dans ce choix particulier, les comportements de voile de la jeune femme, son sens 

du sharam,  peuvent jouer un rज़le important dans le choix du futur mariع, qui sera de 

toute façon soumis ू la dعcision finale de sa mère. Si comme nous lಬavons vu, les 

pratiques du voile, et notamment du ghunghat, rعvèlent la nature et la moralitع de la 

jeune femme, son sens de lಬعtiquette ainsi que sa dعlicatesse et sa bonne عducation, 
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alors on peut dire que la rencontre entre une عpouse potentielle et sa future belle-

mère, experte, pour lಬavoir vعcu, en manipulation du ghunghat, est dعterminante pour 

lಬعlargissement de la famille par le biais des alliances. On peut donc dire que les 

femmes ont un rज़le central dans la perpعtuation des relations sociales intra et 

interfamiliales, dans lಬعlargissement du clan et dans le dعveloppement ದ et le 

maintien - de relations extra familiales avec des groupes alliعs unis par le mariage. 

« One social function in which the Pirzada women have strong influence is in the 

important process of matchmaking. They have their own networks of friendship, 

visiting, and gossip; they can look over eligible girls in their homes and are better to 

assess prospective brides and grooms (Jeffery 1979 : 171 citعe par Mandelbaum 

1988 : 53). 

Par consعquent, si selon les principes de lಬعcole Hanafite en vigueur en Inde, les 

femmes musulmanes ne sont pas admises dans les mosquعes, elles nಬen jouent pas 

moins un rज़le dعterminant dans lಬعlaboration des liens sociaux et dans les choix de 

conjoints pour les mariages, ainsi que dans lಬorganisation des عvènements 

importants qui rythment la vie sociale, rituelle et religieuse40. Les hindoues quant ू 

elles sont très actives dans les lieux de culte, et jouent un rज़le fondamental dans la 

transmission des cultes et des rituels ू lಬintعrieur du foyer.  Examinons maintenant ce 

rapport intime que les femmes, et le voile, entretiennent avec le sacrع. 

3.3.2     Le voile et le sacrع 

    On ne peut clore une عbauche dಬanalyse dಬune pratique du voile sans aborder la 

notion de sacralitع. Nous entendrons le sacrع ici comme « une rعalitع absolue qui 

transcende ce monde-ci, mais qui sಬy manifeste et, de ce fait, le sanctifie et le rend 

rعel » (Eliade 1965 : 171-2). Dans cette rعalitع, la vie est vعcue sur un double plan : 

                                                           
40

 Le Hanafisme ou Hanéfisme (de l’arabeحنفى) est la plus ancienne des quatre écoles juridiques de l’Islam 

sunnite. Elle est fondée sur l’enseignement d’Abû Hanîfa Al-Nu'man Ibn Thabit (699-767) et est 

particulièrement répandue en Turquie, en Chine, en Afghanistan, au Pakistan, en Inde, en Jordanie, en Syrie, 

en Irak et en Égypte. 
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elle se dعroule en tant quಬexistence humaine et, en mعme temps, elle participe ू une 

vie trans humaine, celle du Cosmos et des dieux » (Eliade 1965 : 142). On trouve 

plusieurs instances de liens entre le sacrع et le voile dans lಬislam.  La première est le 

voile qui recouvre le corps de la femme, dont nous avons vu quಬil renferme en ses 

replis les plus intimes un mystère quಬil faut protعger. « Source gعnعsique, le corps 

fعminin est « saint » (…) Pli intime du monde, il donne jour ू la vie sans cesse 

renouvelعe, vعritable lieu dಬessor thعophanique. De lू, les conduites 

dಬenveloppement prescrites ू son عgard (…) » (Armanet 2011 : 161). Dans lಬislam, 

les mausolعes des saints soufis (appelعs dargahs दरչ֛֞ en Inde du Nord) sont 

recouverts dಬun drap, le châdar, (de lಬhindi châdar च֞दर « drap, couverture ») souvent 

de couleur verte (la couleur de lಬislam) et portant des inscriptions coraniques. ठ la 

Mecque, la Kaaba41 est chaque neuvième jour du mois de Dhu al-Hijjah recouverte 

dಬun voile, appelع en arabe kiswat al-ka'bah بة᦬ᦼᦿا ҭسوᦻ. Cette عtoffe de couleur noire 

est constituعe de soie et dಬor et ornعe de calligraphies, et est remplacعe par un drap 

blanc durant le mois de pèlerinage des musulmans (al hajj   ّحَج). Dans ces instances 

prعcises, ce sont des « objets » investis dಬun caractère sacrع que lಬon recouvre dಬun 

voile, comme pour contenir, envelopper et protعger cette sacralitع, pour lಬisoler de la 

souillure du profane. Ne peut-on pas voir dans cette analogie entre le voile du corps 

des femmes et celui des pierres sacrعes ou des tombeaux des saints une tentative 

de dعlimitation entre les espaces sacrعs et profanes, destinعe ू sعparer ce qui ne 

peut pas عtre souillع de ce qui peut souffrir la souillure (cf. Eliade 1965) ? « Les 

choses que le magicien recommande de tenir sعparعes sont celles qui, en raison de 

leurs propriعtعs caractعristiques, ne peuvent عtre mعlعes ou rapprochعes sans 

danger (…) Le sacrع est lಬobjet de lಬadoration de la communautع. On ne reconna”t 

aux règles qui expriment son caractère essentiellement contagieux » (Douglas 2001 : 

42).  

                                                           
41

 Construction cuboïde de couleur noire au centre de la mosquée sacrée de la Mecque, de l’arabe ka’aba  الكعبة 
« cube », autour de laquelle circumbulent les pèlerins. 
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Ce voile sعpare, protège et soustrait aux regards, comme lಬon cache ू Udaipur les 

aliments qui peuvent attirer le mauvais œil, le buri nazar (en hindi buri ֎֡र֠ 

« mauvais », et nazar ֎֡र֠ « œil, vue, vision »).  Un bعbع qui tعte le lait de sa mère ou 

celui dಬun biberon, un aliment que lಬon transporte, surtout sಬil est blanc ou de couleur 

claire et de nature froide (en hindi tenda ւեփ֞ « froid ») sera soustrait aux regards 

potentiellement envieux qui risquent dಬattirer le mauvais œil, comme lಬattirent la 

richesse, la santع ou la beautع (communications personnelles, Udaipur 2014). Cಬest 

aussi pour cela que le corps de la jeune mariعe entièrement enduit dಬune pâte de 

farine de blع dur, de lait et de curcuma (lors de la Haldi Ceremony)42 la veille de son 

mariage est prعcieusement gardعe ू lಬintعrieur de son foyer, ू lಬabri des regards. Elle 

porte sur elle un couteau et un sachet de graines de moutarde, car la moutarde, de 

couleur noire, ainsi que le charbon (عgalement noir) et le kohl dont on enduit les yeux 

des bعbعs sont censعs عloigner le buri nazar. ठ lಬissue de cette cعrعmonie lors de 

laquelle les deux futurs mariعs sont enduits dಬune pâte de curcuma aux vertus 

purificatrices, les jeunes gens sont ू la fois fragiles et dangereux pour la sociعtع car 

en phase de marge, au statut flou, de lಬentre deux. En mعme temps, ils sont 

extrعmement vulnعrables aux effets de lಬenvie et de la jalousie, comme les nouveau-

nعs par exemple, dಬoك ces prعcautions dont on les entoure. Si le voile protège, 

enveloppe, contient le sacrع, il peut aussi rendre sacrع. « The symbolism of the veil, 

then, belongs to the realm of the sacred in social relations (…) » (Murphy 1964 : 

1269). Le voile alors, tel quಬil est envisagع dans le monde mعditerranعen auquel, par 

certains cज़tعs, semble appartenir le nord de lಬInde, enveloppe, protège le sacrع,  ce 

qui est vulnعrable, pur, enviable. Il sعpare les mondes incompatibles dans un mعme 

espace, introduit le privع dans la sphère publique, sعpare le sacrع du profane, le pur 

                                                           
42

 Haldi ह�द� signifie curcuma en hindi. Ce rhizome a des propriétés détoxifiantes, désinfectantes, anti 

bactériennes. C’est l’une des bases des remèdes ayurvédiques ainsi que des épices qui servent à la 

confection des nombreux currys. La veille du mariage, les époux sont enduits d’une pâte de curcuma, d’eau 

et de blé dur destinée à les embellir, et, sur le plan symbolique, à les purifier. 
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de lಬimpur, ce qui est interdit de ce qui est autorisع. Il exprime la pudeur et introduit 

une frontière symbolique entre des عlعments contraires, par peur de la contagion… 

 

 

Figure 22 Femmes du Cachemire portant leur dupatta en hijab dans un contexte rituel dans le mausolée (dargah)  de 
Khwaja Moinuddin Chisti, Ajmer, Rajasthan. Photo Laurence Renn 

3.3.3    Le voile du lien 

   Mais si le voile sعpare, il peut aussi rassembler, constituer la matعrialisation dಬun 

lien entre soi et les autres, sceller ou renforcer une union, rعactiver un lien, ou le 

solidifier. Cette symbolique du lien par un cordon plus ou moins عpais que lಬon noue 

se retrouve dans de nombreux rites hindous : lors du mariage, les mariعs tournent 

(phere ֍ेरे) sept fois autour dಬun foyer contenant du feu (le mandap ֐եփ֌ « tente, 

pavillon, temple ») reliعs lಬun ू lಬautre par un voile. Chacun leur tour, les mariعs 

tournent autour du feu lಬun devant lಬautre, dans une union symbolique matعrialisعe 

par le tissu. Les rites lors desquels des individus sont attachعs ensemble par le 

mعme vعtement rentrent dans la catعgorie des rites dಬagrعgation (Van Gennep 
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1981 : 39).  Lors des cعrعmonies de cadeaux pendant les mariages et les fiançailles, 

la tعte de lಬhomme qui reçoit le cadeau est couverte dಬun turban, et celle de la femme 

dಬun ou de deux voiles recouvrant la tعte. Cಬest celui qui donne les cadeaux qui voile 

la personne qui reçoit. Puis, ce geste est recommencع ू chaque nouveau cadeau, 

comme si celui ू qui lಬon offre عtait subordonnع ू celui qui offre et que la marque de 

cette subordination عtait le voile, ou en tout cas, la tعte recouverte, et ce pour les 

deux sexes (observations personnelles). Le voile ainsi placع sur la tعte du 

rعcipiendaire de cadeaux, quಬil soit homme ou femme, symboliserait-il aussi le lien 

qui unit ू ce moment lू par le don deux personnes liعes par le sang ou par une 

alliance en train de se faire ? Selon Van Gennep, le voilement est aussi ू la fois un 

rite de sعparation et un rite dಬagrعgation « La tonsure, qui est ू la fois un rite de 

sعparation et dಬagrعgation, tout comme le voilement, parce quಬelle est une marque 

permanente (…) » (Van Gennep 1981 : 150). Ainsi, lors de son mariage, la femme, 

par le voile, est ू la fois sعparعe de son عtat antعrieur et de sa famille biologique, et 

ू la fois agrعgعe ू sa nouvelle famille, et par la mعme, ू tous ses affins.  Par le 

voilement lors du don de cadeaux, celui qui reçoit est momentanعment ou de 

manière permanente agrعgع au groupe de celui qui offre. Les relations sociales en 

constante عlaboration sont ainsi donnعes ू voir ू tous, et intعgrعes par tous par cet 

acte symbolique.  

 

Figure 23 Epoux liés par un voile lors de la cérémonie du fere pendant la cérémonie du mariage hindou, symbolisant le lien 
qui les unit désormais. Image : jodhpurvoyage.com 
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Figure 24 Le voile qui sert de lien afin de sceller la relation des époux lors de la cérémonie du mariage chez les hindous. 
Photo libre de droits : bollywood840.skyrock.com 

3.3.4   Pourquoi le voile ? 

   Les travaux de Robert F. Murphy, en plus de nous fournir des عlعments de 

comparaison qui nous permettent dಬinscrire le voile tel quಬil est pratiquع dans le 

Rajasthan dans une perspective anthropologique plus large, nous عclairent en outre 

sur un questionnement qui prend sens dans le contexte indien de la mعme manière 

que ce quಬil formule par rapport aux Touaregs : si, comme nous lಬavons vu, la 

pratique du ghunghat permet une distanciation sociale, un عvitement et une 

manifestation de respect envers les affins seniors, nous voyons que ces عlعments 

sont ू la base de toute interaction sociale (cf. Murphy 1964 ; Goffman 1974). 

Or, « if distance is a component of all social relations and is essentially a part of 

sociation (…) then why do not all peoples wear veils? »(Murphy 1964 : 1269). En 

effet, les pratiques de voile trouvent leur substance dans les systèmes auxquels ils 

appartiennent. Ce questionnement pose de nouveau le problème de la variabilitع. 

Nous pouvons donc dire, ू lಬinstar de Murphy, que le retrait symbolique de la femme 
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ू lಬintعrieur de son voile durant lಬinteraction sociale permet ू lಬindividu « to act in the 

presence of conflicting interests and uncertainty » (Murphy 1964 : 1270). Cette 

marge dಬaction dont dispose la personne dans une situation potentiellement 

ambivalente se retrouve dans lಬhumour ou les « relations ू plaisanterie » que lಬon 

trouve dans certains groupes humains, notamment en Afrique de lಬOuest (chez les 

Soninkعs, les Mossis au Burkina, en Cज़te dಬIvoire ou encore les Wolofs du Sعnعgal). 

Ainsi, « the  social  distance  set  in  some societies by  joking and respect or 

avoidance  behavior towards certain specific categories of  relatives  is accomplished 

here through the  veil »(Murphy 1964 : 1270). En dಬautres termes, lಬhomme 

disposerait de plusieurs outils communicationnels pour rعgler le problème de la 

distanciation sociale, dont nous avons عvoquع les relations ू plaisanterie, les 

pratiques dಬعvitement, ou le voile. 

Le fil de notre analyse nous conduit vers le paradigme suivant : toute interaction 

sociale nعcessite une forme ou une autre de distanciation, surtout si elle est dعlicate 

et comporte des enjeux importants (Murphy 1964 : 1270). Car lಬaliعnation nಬest-elle 

pas « la condition naturelle de lಬhomme social » (Murphy 1964 : 1273) ? Il  nಬest donc 

pas عtonnant que les belles-filles de certains groupes humains de certaines rعgions 

de lಬInde du Nord عtant destinعes ू vivre une grande partie de leur vie dans un 

groupe humain qui, dans le cas des hindous, ne leur est pas liع par le sang, soient 

actrices de pratiques de distanciation sociale, manifestعes par la manipulation du 

voile, le ghunghat. En effet, leur prعsence dans la belle-famille, nous lಬavons vu, est 

dعlicate, potentiellement dangereuse et jamais dعfinitivement acquise. La pratique du 

ghunghat renseigne donc sur la nature des relations qui unissent les femmes 

mariعes et leur parentèle par alliance, et par extension, des relations ದ ou de la 

distance - quಬentretiennent dans ce contexte les affins et les consanguins de la 

femme. Il renseigne عgalement sur les valeurs attachعes ू la fعminitع (la retenue, la 

pudeur, la discrعtion) dans la sphère culturelle observعe, sur un comportement social 

de rعfعrence, sur les relations masculin/fعminin, intعrieur/extعrieur, et sur 
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lಬexpression dಬune hiعrarchie qui se nourrit dಬune rعactivation constante. Elle nous 

permet aussi de comprendre lಬimportance de lಬactivation de ces liens et de ces 

valeurs par les membres dಬune sociعtع donnعe, dont on voit ू quel point ils sont les 

producteurs  crعatifs dಬune culture tissعe  de normes et de traditions sans cesse 

reformulعes et constamment rعinventعes. 

Le voile nous relie عgalement au sacrع, quಬil protège ou rعvèle, mais dont, en tout 

cas, il matعrialise lಬexistence. Il est souvent associع aux endroits du corps humain les 

plus rعvعlateurs de lಬidentitع : les cheveux, le sommet du crâne, les yeux, la bouche 

ou le visage. Le fait que lಬemphase soit portعe sur la bouche chez les Touaregs et 

sur le regard chez les Indiennes qui pratiquent le ghunghat trouverait racine dans un 

paradigme anthropologique selon lequel « distance setting techniques are quite 

commonly associated with the eyes and the mouth (…) in an Amazonian Indian 

group in which the definition of a wanton woman is one who looks directly at men and 

laughs openly without placing her hand over her mouth » (Murphy 1962:50). In 

contemporary society such  a  means of  defense and  withdrawal  is  often  achieved 

by  wearing dark glasses » (Murphy 1964 : 72) Car ce sont ू travers les yeux et la 

bouche que lಬعtre humain communique le plus directement. Mais quels que soient les 

moyens employعs en fonction des variations culturelles (plaisanterie, rعserve, 

 tablissement de la distanciation sociale, lಬimportantعvitement ou antipathie) dans lಬع

rعside dans la constance des comportements (Murphy 1964).   

Le voile, عcran colorع, nعcessaire عlعment du lien entre la femme, lಬhomme et le 

monde. Rempart symbolique contre les attaques du soi, refuge inviolable, le voile est 

aussi langage, parole qui dعfile au dehors pour se dire au monde, et donner au 

monde les limites de soi. Le voile comme langage, mais aussi comme lien, comme 

alliance, imprimant sur les corps la nature dಬun langage social dont tous les 

protagonistes connaissent le sens…Le voile en Inde nous livrerait-il la clع dಬun 

monde singulier, spعcifique, un monde qui se livre autant quಬil se tait ? 
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3.3. Vers une عtude multidimensionnelle des pratiques de voile 

   Ce tour dಬhorizon dಬune pratique de voile si intimement liعe aux pratiques sociales 

et ू la cohعsion du groupe familial permet dಬouvrir une perspective jusquಬici peu 

explorعe dans les عtudes sur les pratiques de voile ; une perspective qui prendrait en 

compte la totalitع ou presque des عlعments qui influencent et dعterminent de près ou 

de loin une pratique du port du voile. Le travail de M2 se donne comme projet de 

sಬinscrire ू la fois dans une anthropologie sociale en approfondissant les aspects 

relationnels des pratiques du voile ू Udaipur, et ू la fois dans une anthropologie du 

corps et des pratiques corporelles, avec une rعflexion plus approfondie sur les 

logiques sعmantiques de fond qui encadrent et construisent les pratiques de 

voilement. Quelles sont les conceptions du corps qui sous-tendent le choix de 

manifester les pratiques dಬعvitement, par exemple, ू travers le voile plutज़t quಬू 

travers les relations ू plaisanterie ? Quelles symboliques attachعes au corps, et 

spعcifiquement ू la tعte et au visage, transparaissent ू travers le voile ? Dans quels 

rعgimes de visibilitع ou dಬinvisibilitع fait-il sens ? Le travail de M2 permettra 

 galement dಬaffiner lಬaspect relationnel de la pratique du ghunghat en sಬappuyant surع

lಬexception constituعe par le groupe des Bohras, dont les femmes ne pratiquent pas 

le ghunghat tout en vivant dans un contexte de famille عtendue en apparence 

similaire ू celui des groupes dans lesquels les femmes pratiquent lಬعvitement et le 

respect ू travers leur voile. Quelles conceptions de la famille, de la place de la belle-

fille en son sein, de la nature des relations qui unissent deux familles par les liens du 

mariage, expliquent  cette divergence ? Est-elle le fruit de lಬaspect minoritaire et très 

communautaire du groupe de Bohras ू Udaipur ou sಬenracine-t-elle dans des 

principes organisationnels diffعrents ? Dans une conception davantage 

anthropologique, nous tenterons dಬinscrire cette pratique de voile spعcifique dans 

une logique sعmantique et symbolique particulière dont le voile nಬest quಬun des 

aspects, et qui peut عtre matعrialisعe par plusieurs sortes de comportements. Ainsi, 

nous essayerons de voir en quoi le voile est un choix particulier pour exprimer une 
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grammaire sociale singulière qui peut, dans des contextes analogues, sಬexprimer par 

dಬautres biais. Invesعment, le voile peut عtre utilisع pour signifier diverses logiques 

sعmantiques parfois antagonistes. Ce faisant, ces approfondissements nous 

permettront de mieux dعfinir quels sont les عlعments qui permettent de dire que le 

voile est un عlعment de langage vestimentaire polysعmique et multiforme, et par lू, 

de relativiser les dعbats qui agitent la France ू propos du voile en islam. 

Le travail qui sera engagع en M2 permettra de dعcentrer lಬعtude dಬune pratique 

vestimentaire quಬon a longtemps pensعe exclusivement fعminine et عminemment 

religieuse et de lui rعattribuer le caractère anthropologique qui lui incombe, comme 

toute pratique vestimentaire. Ainsi, le voile appara”t comme une pratique parmi 

dಬautres que les individus عlaborent et rعaffirment en fonction dಬun système de 

valeurs qui leur est cohعrent. Il devient langage et عlعment de langage, et non plus 

seulement un signe de soumission de la femme aux rعgimes patriarcaux dont 

lಬinterprعtation a souvent عtع modelعe par une grille de lecture qui a failli de voir dans 

le voile des femmes (et parfois des hommes) un outil communicationnel (et donc de 

pouvoir) dಬune grande portعe. 

 

 

 

 

 

 

 

 



147 
 

TABLE DES MATIÈRES 

Introduction .................................................................................................................. 6 

Les dعmarches de la recherche .................................................................................. 7 

1. ÉTAT DE LಬART : Oह EN EST-ON DES ÉTUDES SUR LES SYSTÈMES 

VESTIMENTAIRES ? ...................................................................................... 10 

1.1.1. Le vعtement comme signe ........................................................................ 11 

1.1.2. Le vعtement comme système .................................................................... 14 

1.1.3. Le vعtement comme symbole .................................................................... 15 

1.2. LE VETEMENT ET LಬIDENTITÉ ................................................................ 16 

1.2.1. La distinction.............................................................................................. 17 

1.2.2. Polysعmie du vعtement ............................................................................. 20 

 

2. DERRIÈRE LE VOILE .................................................................................... 24 

2.1.1. Prعambule mعthodologique ....................................................................... 24 

2.1.2. Tour dಬhorizon ............................................................................................ 29 

2.1.3. Ghunghat nikalna : dعfinition ..................................................................... 32 

2.1.4. Contexte culturel : the purdah zone ........................................................... 39 

2.2. VOILE ET PARENTÉ ................................................................................ 43 

2.2.1. Le ghunghat et lಬorganisation familiale ...................................................... 44 

2.2.2. Voile et statut : du fil en aiguille, de fille en عpouse ................................... 52 

2.2.3. Asymعtrie des parentèles dans la pratique du ghunghat ........................... 54 

2.2.4. Le don de vعtements dans les systèmes dಬعchanges : relations 

asymعtriques et pratiques de voile ............................................................ 60 

2.2.5. De la beautع : le voile, une esthعtique du monde ...................................... 64 

2.2.6. Lಬaction dans les relations sociales ........................................................... 66 

2.2.7. La belle-fille, potentiel عlعment perturbateur ू lಬintعrieur du foyer de sa 

parentèle par alliance ? ............................................................................. 67 



148 
 

2.3. PERSPECTIVE COMPARATIVE : PRATIQUES DE VOILE ET RITES DE 

MARIAGE .................................................................................................. 72 

2.3.1. Rites de mariage et de la pubertع ; entre nord et sud ................................ 72 

2.3.2. Le voile entre musulmanes et hindoues, une عtoffe multiforme ................. 78 

2.3.3. Le ghunghat et lಬespace ............................................................................ 92 

2.3.4. Le temps du voile, mariage ou pubert94 ..................................................... ع 

2.3.5. Religion et sociعt96 ..................................................................................... ع 

 

3. LE VOILE, EXTENSION DಬUN RITE DE PASSAGE ? .................................. 104 

3.1.1. Le voile et ses symboles ......................................................................... 112 

3.1.2. Le voile comme pratique de distanciation sociale .................................... 116 

3.1.3. Les valeurs du voile ................................................................................. 121 

3.1.4. Izzat ......................................................................................................... 125 

3.1.5. Sharam .................................................................................................... 129 

3.1.6. Lಬعmotion du ghunghat ............................................................................ 131 

3.1.7. Derrière le voile, les femmes ................................................................... 132 

3.2. AU DELA DU VOILE ............................................................................... 136 

3.2.1. Le pouvoir dans le monde invisible des femmes ..................................... 136 

3.2.2. Le voile et le sacr137 ................................................................................... ع 

3.2.3. Le voile du lien ......................................................................................... 140 

3.2.4. Pourquoi le voile ? ................................................................................... 142 

3.2.5. Vers une عtude multidimensionnelle des pratiques de voile .................... 145 

Annexes ............................................................................................................. 150 

Glossaire ............................................................................................................ 156 

Bibliographie ...................................................................................................... 160 

 

 



149 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



150 
 

 

 

Annexes 



151 
 

 

Figure 6Shalwar kamiz porté sans le dupatta sur la tête(en rouge) ou avec (en violet). Udaipur,  Photo Frédéric Renn 
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                                  Figure 26 Femmes bohras en rida, City Palace, Udaipur, Photo Frédéric Renn 
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Figure 27 Cheichia blanche et or caractéristique des bohras non réformiste. Photo L.Renn, avec l'aimable autorisation 
d'Hatim Ai Hittawala, Udaipur 2014 
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Figure 7 Homme en turban et habit traditionnel du Mewar, Jodhpur, Rajasthan. Photo Françoise Renn 
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Figure 8 Habits de mariage : de gauche à droite, le frère du marié, le marié, son épouse, la soeur du marié. Udaipur, Photo 
Laurence Renn 
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Glossaire des termes hindi 

Bindi: Point de couleur rouge que les femmes hindoues se collent ou se dessinent 

entre les sourcils pour signifier quಬelles sont mariعes. Aujourdಬhui, il est devenu un 

article de beautع et il nಬest pas rare de voir des jeunes filles non mariعes le porter. Il 

demeure cependant lಬun des appareils vestimentaires symboles du mariage chez la 

femme, comme la boucle de nez (naat), le collier de perles noir et dಬor (mangalsutra), 

les bracelets de chevilles (payeli) et les bagues dಬorteil. On trouve ces dعtails dans le 

Stridharmapaddhati (cf Barnes 1993 : 198). 

Blouse: Blouse arrivant ू la taille et très serrعe portعe sous le sari. 

Burqa: Dans le contexte dಬUdaipur, voile intعgral de couleur noire la plupart du temps 

portع par certaines musulmanes, dissimulant tout le corps, les cheveux et le visage. 

Chadar : En hindi, littعralement, « drap ». Étoffe عpaisse ornعe de versets coraniques 

dont on recouvre les tombeaux des saints soufis en Inde du nord. 

Choli: Blouse portعe par les femmes plus large que la blouse portعe sous le sari. Elle 

est portعe par les femmes rajpoutes ainsi que par des femmes des villages de castes 

diffعrents en accompagnement de la jupe longue dont lಬensemble se nomme le 

ghaghra ou lehenga. 

Dargah : Mausolعe contenant le tombeau dಬun saint soufi et dont le jour de la mort, 

donc du mariage avec Allah, est cعlعbrع par trois jours de rituels religieux, dont 

lಬعcoute de musique sacrعe appellعe le qawwali en Inde du nord et au Pakistan, dont 

lಬune des icज़nes connues en Occident est Nusrat Fatih Ali Khan. 

Dharma: Terme polymorphe dعsignant lಬensemble des lois sociales, politiques, 

familiales, sociales ou personnelles qui gouvernent la vie dಬun hindou. Elles 

dعsignent aussi des lois morales associعes ू la vertu et au devoir religieux et 

philosophique. 
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Dharshan: Contact visuel entre un dعvot dಬune divinitع du panthعon hindou. 

Dhoti: pagne drapع pour hommes rabattu entre les jambes, comme celui que portait 

Gandhi. 

Dupatta: Long foulard en coton, en nylon ou en matières synthعtiques portع par les 

femmes gعnعralement musulmanes mais aussi sindhi et sikhes en accompagnement 

de lಬensemble shalwar kamiz. Il recouvre les cheveux et une partie du corps, parfois 

uniquement la poitrine. 

Fere : Signifie « tourner en rond ». Les futurs عpoux hindous tournent sept fois autour 

dಬun feu sacrع en prononçant des paroles performatives qui les feront mari et femme. 

Ghaghra: Épaisse jupe tombant jusquಬaux chevilles portعe avec une tunique (choli) 

et un demi-sari servant de voile (odhini). 

Ghee: Beurre clarifiع utilisع dans de nombreux mets et servant dಬoffrande aux 

divinitعs hindoues. Le ghee est عgalement utilisع dans lಬAyurveda comme support 

pour les remèdes ू base de plantes et comme combustible pour les lampes ू huile 

utilisعes dans les temples hindous et jaïns. 

Ghunghat: Pratique de voile dont le support matعriel peut عtre un bord du sari, un 

dupatta ou un odhini, consistant ू se recouvrir les yeux ou le visage devant certaines 

personnes en signe de respect. 

Ghur : Sucre de palme en pain 

Izzat: Prestige, renommعe, rعputation, honneur. 

Kamiz: Longue tunique portعe sur un pantalon large et bouffant (shalwar) ू la fois 

par les femmes et par les hommes musulmans, mais aussi sindhis ou penjabis 

(originaires des rعgions du Sindh et du Penjab ू cheval dಬun cज़tع et de lಬautre de la 

frontière indo-pakistanaise. Cette tenue sied aux notions de pudeur dans lಬislam 
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puisquಬelle recouvre chez les deux sexes le bassin, les hanches et les cuisses. Le 

shalwar kamiz est عgalement portع en Afghanistan et au Pakistan. 

Khadi: Étoffe tissعe ू la main, au rouet. Gandhi en fit lಬemblème de son combat pour 

lಬindعpendance de lಬInde.  

Kumkum: Pâte de vermillion. 

Lehenga: Ensemble de tissus عpais jupe et corsage portع gعnعralement par les 

femmes rajpoutes. 

Mandap : Sorte de tente, dಬabri sous lequel le rituel du fere et les actes du mariage 

hindou sont accomplis. 

Mangalsutra: Collier de mariage fait de perles noires et dಬor portع par les femmes 

hindoues. 

Naat: Bague de nez portع par les femmes en signe de mariage. 

Odhani: Grand foulard portع en voile, souvent travaillع, teint, imprimع de façon 

artisanale au Rajasthan et au Gujarat. 

Pagri: Turban portع par les hommes, notamment pendant la cعrعmonie de mariage. 

Pallu:  Lಬun des bords du sari souvent richement travaillع et dعcorع et portع par 

dessus lಬعpaule de manière ू ce quಬil pende dans le dos, rعvعlant la finesse du 

travail artisanal. Il est rabattu sur le visage lors de la pratique du ghunghat. 

Pativrata: Dans les lois du Dharma hindou, il existe un certain code de conduite pour 

les femmes mariعes. Une femme respectant ces codes et ces valeurs morales est 

appelعe une pativrata, de lಬhindi pati, mari et vrata, voeu, engagement. 

Payeli: Bracelets de chevilles en or ou en argent quelquefois ornعs de clochettes 

portعs par les femmes mariعes. 

Pir: Parentèle par le sang de la femme mariعe. 
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Puja: Cعrعmonie dعvotionnelle hindoue. 

Rida : Tenue des femmes bohras faite dಬune jupe de coton brodع et dಬune tunique 

avec une capuche intعgrعe servant de voile. 

Safa: Turban portع par les hommes au Rajasthan. 

Sasural: Parentèle par le sang et rعsidence ancestrale dಬun homme mariع. Parentèle 

par alliance dಬune femme mariعe avec laquelle elle rعside. 

Shalwar Kamiz: Ensemble comprenant une tunique longue, un pantalon bouffant et 

un long foulard. 

Sharam: ठ la fois sentiment et manifestation de honte, de timiditع, de rعserve et de 

pudeur.  

Shudra : La plus basse des quatre castes (en termes vernaculaires, le mot prعcis 

pour dعsigner ce que les portugais ont imprعcisعment appelع « caste » est le mot 

varna, qui signifie « couleur » en hindi et en sanscrit). La plus haute est la varna des 

brahamanes, puis vient la caste des guerriers, les khsatryas, puis les commerçants, 

les vaysas (cf Louis Dumont 1966) Cette subdivision comprend de très nombreuses 

variantes et sub-divisions. Celles qui viennent directement sous les varnas sont 

appelعes les jatis. 

Sindhoor: Pâte de vermillion que le mari applique dans la raie des cheveux de sa 

nouvelle عpouse en signe de mariage. Les femmes mariعes sಬappliquent 

gعnعralement de la pâte de vermillion chaque jour tant quಬelles ont le statut de 

femme mariعe.  

Swadeshi: Littعralement, ಯde son propre paysರ. Produit localement. Mouvement 

pendant lequel Gandhi exhortait ses concitoyens ू ne consommer que des produits 

et tissus produits en Inde pour se libعrer de la dعpendance عconomique dans 

laquelle les avaient plongعs les Anglais. 
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Tikka: Pâte de vermillion, de curcuma, de cendre ou de santal que les hindous 

sಬappliquent au milieu du front ou des sourcils en signe de dعvotion. Ces marques 

indiquent aussi si les personnes qui les portent sont des adeptes de Shiva, de 

Vishnu ou de Kali, ou sಬils assistent momentanعment ू une cعrعmonie dعdiعe ू lಬune 

de ces trois divinitعs. 
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