Bricolages culturels 
et sentiment identitaire : Le cas des Rwandais de Bruxelles

Que des éléments culturels puissent être convoqués pour un usage identitaire est un fait assez connu et bien documenté, notamment, par les Cultural studies. De ce courant d’études, des auteurs comme Stuart hall (2017) rappellent que des groupes marginalisés élaborent, à partir des signifiants qui marquent leur stigmatisation, un ensemble de gestes et de pratiques culturelles destinées à servir de canal de revalorisation identitaire
. Ce mouvement est particulièrement remarqué dans les situations diasporiques (Bordès – Benayoum, 1998). De par le sentiment de perte que ce départ vers l’ailleurs sans perspectives claires de retour qu’est la diasporisation occasionne, mais aussi en raison de la rencontre objective avec l’altérité culturelle de cet ailleurs, les populations diasporiques ne peuvent faire l’économie d’une remise en question identitaire. Pour Camilleri (1998), cette remise en question identitaire, qu’il apparente à une crise, prend pour cible deux aspects qui s’entrelacent : le domaine culturel et l’image de soi. En vue de la gestion de cette crise, des stratégies identitaires sont ainsi imaginées, par les populations diasporiques, dans ces deux régions. Des bricolages culturels en font partie. Comme le rappelle Barth (1969), sans logique identifiable à priori les populations choisissent dans le stock culturel présent des éléments qui serviront de différenciateurs et d’identificateurs. C’est ainsi que se construisent ce qu’il appelle les frontières ethniques. 

Dans cet article, et au départ de ce montage théorique, je reviens sur le paysage culturel des Rwandais de Bruxelles et la différence générationnelle dans les pratiques culturelles de prédilection
, mais aussi sur ce qui fonde cette différence. L’analyse que j’y développe montre que les pratiques culturelles des personnes d’origine rwandaise de la première génération sont essentiellement conduites par un souci de continuité identitaire. Que ces pratiques visent essentiellement à maintenir en vie le sentiment « d’être – rwandais » tout en minimisant l’effort d’adaptation à l’environnement culturel d’accueil conformément à ce que prédit Camilleri (1998) en pareil cas. Cependant et comme il sera montré dans le texte à venir, ces stratégies culturelles de conservation ne couvrent pas l’ensemble des pratiques sociales des Rwandais de Bruxelles de la première génération mais l’espace non – professionnel
. Les raisons de cette situation sont également abordées dans les lignes à venir. Concernant la deuxième génération, ou plutôt les deuxièmes générations car, sur un plan culturel, il est difficile de ne retenir dans cette catégorie que celles et ceux nés sur le sol belge
, il sera montré que leurs pratiques culturelles sont essentiellement guidées par la préoccupation de protéger une image de soi mise en difficulté par l’incessant renvoi à leur origine étrangère, au centre du processus de l’irréductible altérisation des personnes racisées en Europe (Poiret, 2011 ; Kisukidi, Yalla, 2017, Demart et al., 2017). Le lien entre cette racisation - et cette altérisation – et les pratiques culturelles privilégiées par les deuxièmes générations y est ainsi étayé. Il est montré que le choix de leurs pratiques culturelles dénote cette « double conscience » conceptualisée par Dubois (Gilroy, 2010). En effet, plus exogènes que celles de leurs ainés, les pratiques culturelles des deuxièmes générations visent la visibilisation et la vitrinisation de certaines d’entre elles. Essentiellement, celles de nature à être valorisées par le regard européen tout en pouvant être qualifiés de rwandais, mais également celles qui valorisent le corps noir à travers le large spectre identitaire de ce qu’Achille Mbembe appelle « les mondes africains » (2022). Il est enfin montré dans ce texte que l’ensemble des bricolages culturels des Rwandais de Bruxelles s’inscrivent dans des stratégies socio – identitaires en lien avec le Rwanda - à traverse sa politique diasporique - mais aussi en lien avec d’autres diasporas rwandaises installées ailleurs.

Note méthodologique

L’analyse, déployée dans cet article, qui vise à rendre raison des pratiques socio – culturelles des populations bruxelloises d’origine rwandaise ainsi que des dynamiques identitaires qui sous-tendent lesdites pratiques, s’est nourrie d’un matériau collecté lors d’une enquête de terrain construite autour d’une observation participante, de plus de 6 ans, et de 52 entretiens compréhensifs. L’observation participante s’est déroulée dans les « entre soi » - publics - rwandais à Bruxelles mais également dans les domiciles privés.  La confection de l’échantillon de personnes interrogées, dans le cadre des entretiens compréhensifs, s’est faite en concordance avec le principe de significativité. L’âge, le genre, le niveau socio-économique, ont ainsi été les critères qui ont guide la sélection des profils. En plus des éléments glanés au gré de l’observation participante et des entretiens compréhensifs, le matériau sur la base duquel l’analyse est construite inclut également d’autres sources telles que les blogs internet et les réseaux sociaux. L’analyse de contenu est la méthode d’interprétation et de mise en dialogue des données qui a été adoptée en cela qu’elle va au-delà de l’analyse du contenu pour inclure le niveau structural (Negura, 2006). Ainsi, en plus de me pencher sur des régularités dans les discours, en tant qu’aspects qui reviennent le plus souvent chez un plus grand nombre ou le plus souvent chez des groupes particuliers d’enquêtés, le principe était de saisir les relations entre les éléments du discours. À quel moment de l’entretien apparaît tel ou tel autre propos ? Qu’est-ce qui le précède ou qui le suit ? Si on relève des tics de langage, des silences, des néologismes récents, etc., à quel moment apparaissent-ils ou à l’abord de quel sujet en particulier ? L’idée était ainsi de voir s’il y a des patterns dans l’expression et le discours des personnes interrogées qui sont, sur le plan des dynamiques identificatoires, signifiants.

La communauté rwandaise de Bruxelles : taille et composition :

Les statistiques « ethniques » étant interdites, il est très difficile d’obtenir le nombre précis de Rwandais de Bruxelles. Les chiffres que je présente ici sont donc des estimations obtenues en croisant deux sources imparfaites. Ma première source est le Centre de recherche en Démographie (DEMO) de l’Université Catholique de Louvain dont la base de données sur les Rwandais de Belgique – et de Bruxelles en particulier – est construite selon une méthode qui prend en compte le lieu de naissance et la nationalité à la naissance
. Cependant, cette méthode présente des limites qui appellent à la plus grande prudence quant aux chiffres obtenus. La première, sans doute la plus grande limite de cette méthode, réside dans le fait que ceux qui sont nés belges – et en Belgique – de parents rwandais
 ne peuvent pas apparaître, tout comme, par ailleurs, les demandeurs d’asile dont la demande est en cours et les personnes sans papiers. Compte tenu du fait que la diaspora rwandaise est installée en Belgique depuis près de vingt ans, pour ce qui concerne la plus récente vague d’arrivée
, cela représente un nombre important de personnes qui n’apparaissent pas dans la base des données de DEMO. L’autre limite, cependant mineure du fait du faible nombre de personnes concernées, réside dans le fait qu’il est impossible d’extraire du calcul ceux qui vivent en Belgique en étant nés au Rwanda de parents non rwandais : des Belges qui seraient, par exemple, nés au Rwanda et qui vivraient en Belgique, et qui seraient repris dans cette base de données comme étant rwandais. En ayant en tête les limites annoncées et selon les registres consultés par les chercheurs du Centre de recherche en Démographie de l’Université Catholique de Louvain, les personnes d’origine rwandaise vivant en Belgique auraient été, en 2015, au nombre de 12.856. Contrairement à certaines immigrations, notamment dites de travail, la communauté rwandaise de Belgique serait plus féminine. Parmi les Rwandais de Bruxelles, 7.077 seraient de sexe féminin contre 5.779 qui seraient, pour leur part, de sexe masculin. Soit 55 % de femmes et filles contre 44 % d’hommes et de garçons. On peut inférer les mêmes proportions en ce qui concerne Bruxelles. Toujours d’après la base des données de DEMO, les Rwandais seraient presque également répartis entre les trois régions. Bruxelles en compterait 4.209, la Wallonie 4.451 et la Flandre 4.196. Conscient du fait que ces chiffres ne correspondent pas au nombre réel des personnes d’origine rwandaise vivant en Belgique – suite aux limites énoncées supra –, les chercheurs du centre DEMO établissent d’autres projections pour s’essayer à une estimation approximative de ces derniers. Entre autres, dans des travaux antérieurs sur des populations africaines, il rapporte que les chercheurs de DEMO avaient estimé qu’il y avait un « descendant » par immigrant. Par extrapolation, la communauté rwandaise de Belgique compterait un peu plus de 20.000 personnes. 

Pour l’ex-ambassadeur Robert Masozera, les Rwandais qui se sont inscrits à l’ambassade pour obtenir la carte consulaire seraient environ, 17.000. Certains ont la nationalité belge. Sachant que ce chiffre ne comprend pas ceux qui sont opposés au gouvernement 
et qui seraient, d’après lui, plus nombreux que les 17.000 sympathisants inscrits, l’ambassadeur du Rwanda arrive à une estimation d’à peu près 40.000 Rwandais en Belgique. Selon lui, environ 60 % vivraient à Bruxelles, soit 24.000. Il obtient ce chiffre par projection à partir des lieux de résidence de ceux qui se sont inscrits à l’ambassade. Dans l’entretien qu’il nous a accordé en mai 2016, l’ambassadeur suivant Olivier Nduhungirehe a tenu à relativiser les chiffres de son prédécesseur. Il pense que certaines personnes d’origine rwandaise, opposées au pouvoir en place à Kigali, se sont inscrites à l’ambassade dans le but de faire reconnaître leur nationalité rwandaise, ce qui tendrait à réévaluer, à la baisse, le chiffre de 40.000 personnes d’origine rwandaise vivant en Belgique. Il ne nous a cependant pas proposé une estimation personnelle du nombre de personnes d’origine rwandaise vivant en Belgique. Il nous a dit trouver la méthode utilisée par son prédécesseur peu fiable également dans son appréciation du nombre de personnes d’origine rwandaise habitant Bruxelles. Cette méthode suppose, d’après lui, que toutes les personnes que déclare le requérant de l’inscription habitent sous son toit, ce qui ne serait pas forcément le cas, chaque personne pouvant déclarer ses descendants, qu’ils soient adultes ou non, sans devoir, en même temps, renseigner leur adresse domiciliaire. Il paraît donc raisonnable de penser que le nombre de personnes d’origine rwandaise habitant en Belgique s’élève entre 20.000 et 30.000 individus. Parmi ces individus, entre 7000 et 10.000 habiteraient Bruxelles. 

Par ailleurs, 60% des personnes d’origine rwandaise en Belgique sont arrivées comme demandeurs d’asile (Demart & al., 2017), ce qui fait de leur présence une diaspora 
dans la mesure où leur exil n’a pas été volontaire. Selon Bordès-Benayoum (2002), le sentiment de déracinement et de perte liée à la condition diasporique influence les dynamiques identitaires des populations qui y sont soumises. Parmi ces dynamiques identitaires le rappel des éléments culturels du pays d’origine, comme stratégie de préservation du sentiment de continuité identitaire est récurrent. Cependant et comme il sera montré plus loin, les éléments culturels convoqués pour soutenir ce sentiment ne sont pas reproduits à l’identique. Ils sont adaptés pour convenir à la vie diasporique – souvent différente de celle du pays d’origine – tout en ne s’en écartant pas trop pour garder une proximité de signification entre les deux lieux et périodes. C’est ce qu’il en est des bricolages culturels de la communauté rwandaise de Bruxelles et des soubassements identitaires qui les sous-tendent qu’il s’agit de rendre compte dans cet article. 

Deux motifs essentiels du rappel des éléments culturels d’origine rwandaise 

Dans le droit fil de ce qu’affirme Camilleri (1998), les bricolages culturels des Rwandais de Bruxelles répondent au besoin de préservation du sentiment de continuité identitaire, indissociable de la condition diasporique, mais également à celui de la protection d’une image de soi mise à mal par la négrophobie dont font l’inlassable expérience les Rwandais de Bruxelles (Nsengiyumva, 2021). Comme nous l’avons dit plus haut, ces deux motifs n’appellent pas à la mobilisation des mêmes objets culturels ni n’exigent la même orthodoxie dans le respect de la manière dont ces objets culturels doivent être mobilisés. Parfois on sera pointilleux sur la tradition et les rites et parfois c’est la connexion émotionnelle qui l’emporte sur la coutume. Dans ce deuxième cas, par exemple, les rites importés du Rwanda pourront être mélangés à ceux glanés dans d’autres cultures sans que cela pose question. C’est qu’il existe une géographie culturelle. Des lieux endogènes, où ne se rencontrent que les Belgo-rwandais et dans lesquels la culture est convoquée pour maintenir vivante la connexion nostalgique avec le Rwanda vécu et des lieux exogènes dans lesquels il faut montrer le meilleur et le plus orthodoxe de la culture rwandaise à un public exogène. C’est l’autre raison qui explique notre choix d’appeler « bricolages culturels » les compositions culturelles inédites que les Rwandais de Bruxelles désignent sous le nom générique de « culture rwandaise » et qu’ils mobilisent à des fins identitaires, « pour ne pas disparaître » (Joseph)
. 

Préservation du sentiment de continuité identitaire par l’entretien des habitudes culturelles importées du Rwanda

En conformité avec ce que prédit les études diasporiques (Bordes - Benayoum, 2002), les Rwandais de Bruxelles ont misé sur des pratiques culturelles caractéristiques - qu’ils lient au Rwanda - pour s’assurer de se sentir toujours rwandais bien que loin du Rwanda. Cependant, les pratiques culturelles sont investies différemment par les deux générations 
tout comme elles diffèrent en fonction de l’audience. Celles « intra rwandaises » sont généralement différentes de celles qui sont organisées à l’intention de « l’en dehors » de la communauté, pour les autochtones belges. A ces axes, on pourrait y adjoindre celui qui va de l’intention qui vise à la pureté culturelle 
à un syncrétisme culturel qui vise, quant à lui, un équilibre émotionnel par la reproduction des vécus nostalgiques (en ce qui concerne la première génération) ou un mélange des codes plus en phase avec les expériences sociales de la deuxième génération. Voyons les pratiques culturelles par lesquelles est assurée la continuité du sentiment identitaire, les lieux où elles prennent place et ce à quoi elles constituent des recours.

A. Les bistrots intra-communautaires et les messes catholiques en langue rwandaise

Les bistrots communautaires, qui font office d’ « entre-soi » protecteurs sont les plus cités lorsqu’on pose la question de l’éventuelle existence des milieux rwandais à Bruxelles. Les bistrots rwandais à Bruxelles occupent une grande place dans le discours des Rwandaises et des Rwandais de Bruxelles, essentiellement celles et ceux la première génération. À des fréquences différentes et à l’exception de celles qui sont membres des Églises du réveil, toutes les personnes interrogées, de la première génération, les fréquentent. À côté des habitudes culturelles destinées à diminuer la morsure qu’inflige le fait de vivre dans un cadre culturel autre – manger une brochette de chèvre grillée par exemple – ces bistrots semblent surtout constituer des havres où on peut se retrouver « entre Rwandais et vivre notre identité sans être jugés » (Joseph). Le principal rôle de ces bistrots est donc celui-ci. Assurer un lieu collectif où peuvent se vivre, à l’envi, les habitudes sociales emmenées avec soi du Rwanda, comme le résume Joseph, ce « Rwandais de la première génération » comme il se définit : « Quand les Rwandais arrivent quelque part, la première chose qu’ils font c’est ouvrir des bistrots ». 

A travers cette assertion, Joseph rappelle que la fréquentation des bistrots est un signifiant essentiel et collectif de la vie diasporique des personnes d’origine rwandaise, au-delà du seul cas bruxellois, conformément aux observations de Bordès – Benayoum (2002). Cette autrice invite les études diasporiques à relativiser l’importance de l’influence du pays d’origine sur la vie diasporique et à considérer d’un œil nouveau les échanges culturels entre pôles diasporiques différents. Les bistrots intracommunautaires sont ainsi présents dans les grands pôles diasporiques rwandais à travers le monde tels que celui du Cameroun, de la Zambie, du Malawi, etc. Ils constituent une pièce essentiellement de la socialité diasporique essentiellement mais non exclusivement masculine. 

Cependant, l’émulation diasporique et l’importance des bistrots dans la socialité rwandaise d’origine, qui en font un aspect des dynamiques diasporiques de conservation identitaire, ne font pas de ces bistrots des « ilots de la culture rwandaise » (Nsengiyumva, 2021), statiques, bien qu’ils soient définis ainsi. Ils sont, dans les faits, des produits composites de bricolages identitaires qui doivent autant au milieu belge qu’à celui rwandais de départ. Dans ces bistrots s’y trouvent des objets culturels autochtones dans l’arrangement culturel décrit comme rwandais. Au départ, la manière dont ces bistrots sont organisés n’est pas, en soi, calquée sur des traditions rwandaises. Elle est urbaine et récente. La bière industrielle n’est brassée au Rwanda que depuis 1957 
et la brochette de chèvre est une importation tout aussi récente. On n’en trouvait d’ailleurs pas aussi régulièrement dans les zones rurales dans le Rwanda d’avant le génocide contre les Tutsi de 1994 
et les subséquents départs massifs à l’extérieur du Rwanda. On peut d’ailleurs noter qu’il n’y a pas d’autres mots pour dire « bière » ou « brochette » que ces appellations prononcées et écrites à la manière rwandaise, respectivement byeri et borosheti. Pourtant c’est autour de la bière et de la brochette que s’est construite l’offre des bistrots rwandais. À Bruxelles la rareté de la Primus et de la Mützig, ces bières hollandaises brassées à Gisenyi au Rwanda et qui avaient fini par être au centre de la socialité rwandaise masculine au Rwanda d’avant le génocide contre les Tutsi de 1994 (Bakunda I Cyicaro, 2006), a poussé les Rwandais de Bruxelles à adopter la Leffe et la Jupiler : « Les bières des Rwandais, c’est la Leffe et la Jupiler. La Jupiler est comme la Primus et la Leffe est comme la Mützig. Que ce soit dans les fêtes ou dans un bistrot comme ici, si ces bières ne sont pas là, ça ne va pas » (Léon, tenancier de bistrot). Le propos de Gaspard, un écrivain rwandais de la première génération, va également dans ce sens : « À la maison c’est du vin mais au bistrot c’est la Leffe pour être en communion avec mes compatriotes ».

Quelques autres bricolages de ce type sont repérables dans des messes catholiques fréquentées exclusivement par des Rwandais de Bruxelles et lors desquelles officient, en langue rwandaise, des prêtres d’origine rwandaise. En effet, la liturgie eucharistique prend une coloration diasporique qui n’existait pas au Rwanda mais qui est décrite comme étant rwandaise par nos informateurs. L’eucharistie est toujours présente lors de l’offertoire mais elle y est rejointe par des fruits tropicaux, entre autres, des bananes, des avocats et des ananas, servis dans des corbeilles, en osier, qui viennent du Rwanda. On peut également relever le fait que ces saris aux couleurs bigarrées qu’arborent les femmes rwandaises lors des cérémonies culturelles se portent sur des bijoux, montre-bracelets et chaussures européennes
 sans que cela ne change leur définition de tenues rwandaises.

Lors de nos entretiens, ces bricolages n’ont pas été relevés par nos interlocuteurs. C’est pour l’ensemble de la première génération « faire Rwanda » que de fréquenter les ‘entre-soi’ rwandais à Bruxelles. L’hybridité culturelle de ce qui s’y vit est ostracisée car l’intention primordiale est, pour eux
, d’honorer et de garder vivace le Rwanda en eux. Cette économie de la « gestion identitaire de la disparité culturelle » (Camilleri, 1990, p. 87) est assez bien documentée par les auteurs qui étudient les mouvements diasporiques. Lorsque, comme c’est souvent le cas en situation diasporique, le changement est inévitable, « le nouveau doit avoir une relation acceptée avec ce qui existait » (Camilleri, 1990, p. 86).

Cependant, ce qui est particulier dans la recherche menée, est l’écart entre les pratiques culturelles, objectivement observables comme étant typiquement rwandaises dans ces ‘entre-soi’ diasporiques et l’insistance sur leur caractère rwandais par les personnes que nous avons interrogées. « Ce qui est bien à Bruxelles, c’est qu’on peut vivre exactement comme au Rwanda. Tu as ta brochette, ta bière, tu peux aller à des mariages ou manger du manioc et des haricots comme au Rwanda. Tu te sens comme au Rwanda... euh... tu te sens rwandais », résumait Georgette. Il est à noter que les personnes interrogées qui ont visité le Rwanda nous ont rapporté avoir ressenti un manque des ‘entre-soi’ rwandais de Bruxelles. Ceci montre que ce qui s’organise dans ces ‘entre-soi’ doit beaucoup au milieu bruxellois et que de ce fait, bien qu’identifié comme rwandais, ce qui s’y vit n’est pas comparable à ce qui se vit dans les milieux similaires au Rwanda. « À Kigali, il m’a manqué la Leffe. Alors que je l’aimais avant, je n’aime plus le goût de la Primus. C’est comme la brochette. Au Rwanda, la brochette de dinde m’a manqué. Il n’y avait que de la chèvre comme avant quoi. Là, tu te rends compte que ce qu’on appelle « utubari »
 rwandais” à Bruxelles sont différents des vrais utubari du Rwanda », disait Louis, confirmant, ainsi la pertinence de l’invitation de Bordes-Benayoun (2002) à ne pas considérer les évolutions culturelles diasporiques comme étant de simples répliques de celles des pays d’origine. 

Malgré cela et pour toutes les personnes de la première génération interrogées, ces « entre-soi » sont des ilots rwandais en terre bruxelloise qui assurent la continuité identitaire indispensable à leur équilibre : « Vivre à Bruxelles permet quand même de garder la culture, donc ce que tu es » (Augustin). Pourtant les Rwandais de Bruxelles ne sont pas dans le déni de la réalité. La démarche semble plutôt correspondre à une stratégie identitaire qui a sa propre rationalité. Lors de nos entretiens, nous avons tenu à discuter avec nos enquêtés de ces bricolages. Deux aspects peuvent rendre raison à cette apparente cécité de la dimension composite des assemblages culturels des « entre-soi » rwandais à Bruxelles. Il semble que ce qui se passe dans les « entre-soi » n’est défini comme rwandais qu’en référence au contenu (type de boisson, ingrédients composant la nourriture, etc.). Il apparaît qu’ils soient labellisés ainsi sur la base du contenant, c’est-à-dire du tracé rituel. En somme peu importe qu’il n’y ait pas de viande de chèvre si on peut consommer un autre type de viande, davantage disponible à Bruxelles, de la même manière que se consommait la brochette de chèvre au Rwanda. Ces bricolages diasporiques parlent ainsi d’avantage du parcours des Rwandais de Bruxelles que de la culture rwandaise. Ce qui se vit dans les « entre-soi » rwandais de Bruxelles s’explique bien plus par ce qui s’est vécu au Rwanda par nos enquêtés et par ce qui se vit par eux à Bruxelles, que par ce qui serait donné comme culture rwandaise dans des manuels scolaires : « Quand j’ai vu qu’il y avait des zingalos
, je me suis senti à Nyamidjos
 encore. C’est bon d’être à Bruxelles. J’ai vécu deux ans en Angleterre et tu te sens vraiment seul et    déconnecté » (Joseph).

B. L’économie identitaire de la nostalgie : les concerts « Igisope »

Les concerts « Igisope » sont des spectacles musicaux durant lesquels les artistes d’origine rwandaise reprennent des tubes anciens célèbres au Rwanda avant le Génocide contre les Tutsi en 1994 qui constitue une rupture historique d’importance en raison des exodes massifs en dehors du Rwanda et des chamboulements sociopolitiques et culturels subséquentes. Le mot « Igisope » vient du nom de la grande station à essence « Sopecya » très connue à Kigali. La légende veut qu’à l’arrivée du Front Patriotique Rwandais les transports publics aient été pris en charge par les anciens réfugiés venus de l’Ouganda et que cette station ait été le seul point facilement identifiable par les chauffeurs de taxis qui ne connaissaient pas la ville. Ainsi, ce terme a fini par nommer celles et ceux qui habitaient le Rwanda avant le Génocide en les distinguant des « Sadja
 » venus de l’Ouganda, des « Dubaï 
» venus du Congo et des « GP
 » venus, pour leur part du Burundi. Après le génocide contre les Tutsi en 1994, la dynamique migratoire, constituée par des retours importants des anciens réfugiés vers le Rwanda et l’exode massif au départ du pays, a abouti à une installation majoritaire, en Belgique, des « Sopecya » - ou plutôt des « Sopes » car le diminutif est plus usuel – qui formaient l’essentiel des nouveaux réfugiés (Nsengiyumva, 2021). 

Les concerts « igisope » sont ainsi une pièce importance de l’effort qui vise à soutenir le sentiment de continuité identitaire. Il s’agit, cependant, d’avantage de nourrir une nostalgie qui agit comme train d’union avec un temps pensé comme irrévocablement perdu que de promotion de la culture rwandaise proprement dite. En effet, les chansons qui y sont proposées ont davantage en commun d’appartenir à une même époque
. Certaines ne sont pas en langue rwandaise, d’autres sont des productions de compositeurs non rwandais et la majorité n’est pas rythmiquement identifiable comme rwandaise. Les personnes qui fréquentent ces concerts les définissent comme rwandais mais quand il s’agit d’en décrire leur caractère rwandais, ce n’est pas la rwandité de leur contenu qui est soulignée mais bien l’émotion de l’expérience sociale qu’elles rappellent : « Ces chansons me rappellent la Radio-Rwanda. Surtout à midi en revenant de l’école. Des trucs comme ça me rappellent tellement de choses, des copains, la famille. Quand je suis là, parfois j’ai envie de pleurer » (Georgette). C’est donc la nostalgie qui constitue le chaînon identitaire, dans ce cas de figure diasporique, et la nourrir est une façon de garder vivace un certain lien avec le Rwanda.  L’élan émotionnel au centre de l’économie identitaire de la nostalgie est peu d’étudié.
 Ce faisant, on se prive d’un regard précieux sur les dynamiques identitaires et les dispositions socio-culturelles auxquelles il donne vie. Les travaux diasporiques mais également ceux sur les stratégies identitaires des auteurs tels que Camilleri (1998), Maalki (1995) ou encore Barth (1968) se sont d’avantage intéressés aux dissonances cognitives occasionnées par des chocs culturels ou alors à la protection d’une image de soi mis à mal par la stigmatisation lorsqu’on est un immigré originaire du sud global. Comment les nouveaux immigrants se positionnent face à la dépense énergétique, qu’exige l’apprentissage de nouveaux codes culturels, mais aussi comment ils gèrent l’adoption des codes culturels inédits qui seraient en opposition avec ceux qu’ils ont emmenés avec eux et auxquels ils ont fidèles, ayant été les directions analytiques principales. Pourtant, les études sur les implications identitaires de la mémoire collective (Halbwach, 1968) permettraient d’interroger de manière féconde les stratégies identitaires inhérentes à l’économie de la nostalgie comme celles qui expliquent la mise en place et la fréquentation des concerts « Igisope ». En conjuguant ces travaux, sur les usages stratégiques de la mémoire, avec des travaux sur la marchandisation 
des émotions (Illouzz, 2019), il serait intéressant de questionner les structures de promotion de la nostalgie en milieu diasporique et les rapports sociaux auxquels elles donnent lieu. En ce qui concerne les Rwandais de Bruxelles, des bistrots et des musiciens se sont spécialisés dans les concerts « igisope » et des plateformes - internet « karahanyuze
 » ont été mis en place. Les soirées de mariages, de baptêmes et d’autres rencontres festives se sont structurées autour des chansons « Igisope ». Mais, ce n’est pas le passé qui est célébré. C’est le souvenir. Celui vivace des sensations vécues au Rwanda qui sont devenues une faction importante des dynamiques de préservation du sentiment de continuité identitaire des Rwandais de Bruxelles de la première génération. 

Culture et image de soi 

La condition diasporique interroge et chamboule les certitudes identitaires jusqu’alors allant de soi (Maalki, 1995 ; Camilleri, 1998 ; Hall, 2017). Ces certitudes ne sont pas uniquement d’ordre cognitif. Elles concernent aussi l’évaluation de soi à travers le nouveau regard de l’autochtone. Pour Camilleri (1998), la crise identitaire consécutive à la perte de ces certitudes appelle à des stratégies de réajustement au niveau ontologique. C’est – à dire, celui de la conception de celle et celui qu’on pense être. Le niveau que Paul Ricoeur, dans « soi-même comme un autre » (1990) appelle « ipséité ». Cette « ipséité » a partie liée, chez lui, avec la « mêmeté 
». Ainsi, rester le même c’est tenter de rester fidèle à l’image qu’on se fait de soi, soit, l’ipséité. Pour cet auteur, c’est l’essentiel du travail identitaire et il se fait à travers le discours. Celui qu’on tient sur soi et que l’on se tient à soi. Selon lui, c’est en se disant qu’on se fait. Au niveau socio-anthropologique, par contre, le travail identitaire n’est pas uniquement narratif. Il se traduit également par un réaménagent de son rapport à la culture (Barth, 1968, 1995). Les objets culturels concernés pouvant être « diacritiques » (Barth, 1995, p : 211), soit, dans le domaine de ce qui est identifiables visuellement, tout comme ils peuvent concerner les critères de jugement moral ou encore l’organisation sociale et les réseaux de fréquentation. 

Pour les Rwandais de Bruxelles, ce travail est essentiellement assuré à travers des activités socio-culturelles à forte charge rituelle (principalement les mariages et dans une moindre mesure, les baptêmes et les cérémonies funéraires), les danses folkloriques et les stratégies corporelles. 

A. La tradition et sentiment identitaire : Mariages, baptêmes et cérémonies funéraires. 

Les mariages ont été les plus cités comme étant les espaces communautaires les plus investis et les plus « culturels ». À ce titre, les personnes interrogées, toutes générations confondues, les appellent « les mariages rwandais ». Ils symbolisent la « résistance culturelle » (Augustin) au service du sentiment de continuité identitaire. Cet avis n’est pas partagé par toute une partie de la seconde génération, (essentiellement les enfants de celle et ceux qui sont arrivés en Belgique après le génocide de 1994) qui y voit un signe d’un manque d’adaptation. « C’est trop long et puis il y a ces discours interminables auxquels tu piges rien, des manières de se tenir… c’est pas simple. Franchement je peux comprendre que ce soit important pour eux mais il faut quand même s’adapter un peu à la vie d’ici quoi », résumait Laetitia. Les baptêmes et les enterrements sont également cités comme étant des événements « rwandais » auxquels nos informateurs de la première génération participent régulièrement bien qu’il ne leur soit pas imposé une même orthodoxie rituelle. « Il y a même des Rwandais qui ont commencé à se faire brûler (incinérer) », s’insurgeait d’ailleurs Daniel pour qui cet écart est le signe d’une certaine perdition. Ce serait ainsi par habitude bien plus que par exigence culturelle que les enterrements et les baptêmes continueraient à s’organiser comme avant.

Ainsi, à l’instar des danses folkloriques que j’aborde plus bas, ces pratiques socio-culturelles (et essentiellement les mariages rwandais) sont décrites comme plus culturelles et comme devant s’efforcer de l’être : « Quand tu organises un mariage, tu dois chercher quelqu’un qui sait parler en suivant la tradition. C’est compliqué. Ce sont des gens qui ont grandi dans les campagnes et qui ont un certain âge. Alors ce sont souvent les mêmes personnes qui interviennent dans plusieurs mariages. Ce n’est pas comme dans les bistrots… Écoute, je ne comprends pas tout ce qui est dit dans les mariages mais c’est important. Il ne faut pas perdre la tradition » (Joseph). « Tradition » n’est donc pas une définition qui se colle à toutes les pratiques socio-culturelles identifiées comme rwandaises mais à celles conçues comme étant les gardiennes de l’originalité culturelle rwandaise et dont la conservation est vitale « pour ne pas disparaître » (Joseph) collectivement en tant que peuple. Le niveau est ontologique. Il n’est plus celui émotionnel ou encore celui de l’adaptation culturelle. Cependant, même dans des pratiques culturelles, comme les mariages, qui exigent un haut degré d’orthodoxie, la pureté culturelle – impossible en situation diasporique 
– n’est ni rencontrée ni impérative. L’aspect symbolique l’emporte, dans la plupart des cas, sur l’orthodoxie stricte. Dans le cadre de l’enquête de terrain sur laquelle prend appui cet article, j’ai assisté à 12 mariages et à chaque fois le nombre d’invités dépassait, selon les organisateurs, le nombre de 600 personnes. Les enterrements étaient de même ampleur. Les festivités auxquelles on a assisté s’efforçaient de suivre le tracé rituel culturel d’origine, mais des accommodements circonstanciels qui y ont été intercalés ont fait de ces festivités des bricolages diasporiques propres à la communauté rwandaise de Bruxelles. En guise d’exemple, ce discours, par un représentant de la famille de l’époux : dans la tradition rwandaise la vache fait office de la dot dont doit s’acquitter la famille du fiancé. Pour justifier l’absence physique de la vache, le porte-parole a dû expliquer que celle-ci n’aurait pas pu entrer dans l’ascenseur et a invité le représentant de la famille de la fiancée à venir avec lui, à l’extérieur, l’admirer. Tout le monde, dans l’assemblée, savait qu’il n’y avait pas de vache mais tout le même monde a attendu sagement que les deux préposés aux cérémonies reviennent et qu’ils donnent la valeur de la vache qui équivalait à la somme d’argent dont devait s’acquitter la famille de l’époux et qui a été effectivement donnée. 
Plus tard j’apprendrai, de la part de l’époux, que l’argent octroyé à la famille de son épouse avait été puisé dans les économies communes aux époux et qu’une grosse part allait leur être restituée. C’était donc le geste qui comptait. Pour donner un autre exemple du conformisme culturel qui ressort des discours mais est aux antipodes de l’orthodoxie des pratiques, cette autre allocution à laquelle nous avons assisté. Traditionnellement, au Rwanda, le futur époux construisait sa maison sur les terres de son père, donc tout près de sa famille. La future épouse devait, quant à elle, quitter les terres de son père pour rejoindre la maison de son futur époux loin des siens et près de la famille de son futur époux. Ainsi, les préposés à la prise de parole, qui représentaient les deux familles, devaient rappeler la douleur de la future épouse qui quittait sa famille et, surtout pour celui qui représentait la famille de l’époux, rassurer la famille de l’épouse en promettant que leur fille serait bien traitée et choyée dans sa nouvelle famille (Gatera, 1976). En terre bruxelloise, les futurs époux sont souvent d’abord concubins. C’était le cas de 9 (sur 12) mariages auxquels j’ai assisté. Pourtant les allocutions étaient les mêmes et se devaient de se calquer sur celles traditionnelles. On comprend que la qualité principale des préposés au discours soit, selon les organisateurs interrogés, la maîtrise d’un certain art oratoire rwandais. C’est la signification du geste qui faisait culture et non sa reproduction. 

B. Les danses traditionnelles : ontologie et vitrinisation

Les spectacles de danses constituent un des rares aspects des dynamiques culturelles des Rwandais de Bruxelles valorisées, également, par la deuxième génération autrement bien plus éclectique dans ses inclinations culturelles. Ils le sont essentiellement pour leur potentiel esthétique. Ils constituent, pour cette génération, la part de la culture africaine qu’on peut exhiber, avec fierté, à un public occidental. « Tu peux y aller avec des amis belges sans problèmes (rires) », résumait Laetitia. Quelques aspects peuvent être isolés pour expliquer le choix de ces danses comme vitrine de la culture rwandaise. Ils sont tous en lien avec l’opinion que cette deuxième génération a de ce qui serait valorisé par un public à la culture occidentale : une organisation et une gestion du temps rigoureux, des costumes de nature à satisfaire une audience européenne « qui aime bien le folklore, les costumes, et tout » (Jeanne) mais aussi le fait que ces spectacles se veulent plus traditionnels et moins mâtinés d’aspects occidentaux visibles. « Ils sont plus authentiques et permettent aux gens d’apprécier vraiment la culture rwandaise », soulignait Marie pour signifier que c’est dans leur distance avec la culture occidentale, leur originalité, que se trouve également leur importance comme vitrine valable de ce qui est présenté comme étant leur culture. Un des responsables du Ballet Inyange, l’une des troupes de danses rwandaises les plus prestigieuses en Belgique, soulignait, à ce propos, qu’une véritable recherche s’opère pour chaque spectacle afin de coller au plus près à la manière dont « les pas de danse sont effectués traditionnellement » (Thierry).
Il n’y a pas de rapport à soi qui puisse s’affranchir de la question de la valeur que l’on se donne. Cette valeur est toujours en lien avec celle qui nous est donnée par autrui (Camilleri 1998).
 Des stratégies identitaires sont alors imaginées pour, par exemple, rehausser une image de soi en berne. Cette vitrinisation répond ainsi à la préoccupation d’une revalorisation identitaire à travers un contenu culturel, estimé satisfaisant, mais aussi à travers une organisation qui soit en mesure de répondre aux impératifs de l’audience visée. De ce fait, le meilleur visage de sa culture est également le meilleur visage, pour la personne.

Il y a donc la « valeur de soi », dont nous parlions plus haut, et la « valeur pour soi » (Camilleri, 1990, p. 92). Les stratégies identitaires que provoque une auto-attribution négative de la valeur, nous rappelle Camilleri, peuvent être de nature culturelle
. En miroir de leur vitrinisation, pour autrui, les danses traditionnelles servent également à relever l’image de soi, pour soi. On s’y engage aussi pour aller à la rencontre de soi, se « rapprocher de ses racines » (Thierry). A travers une vision ontologique dans laquelle l’origine est conçue comme étant une pièce essentielle de l’identité, les danses traditionnelles se présentent comme un moyen de se connaître à travers sa culture d’origine. « Ce qui est bien c’est qu’en plus des danses tu apprends plein de mots pas du tout courants. Du Kinyarwanda pur quoi… mais aussi le contexte traditionnel rwandais. Comment on se faisait la cour, ce que se disaient les filles entre elles (...) Ce qu’on pensait de l’amitié. Les chansons traditionnelles m’ont appris plein de choses sur ma culture
. Ce n’est pas la même chose que les bars rwandais par exemple. On n’y apprend rien sur la tradition quand même. On boit et on mange, c’est tout (rires) ». Soulignera ainsi Laetitia.
Cette rencontre avec soi est également, dans certains cas, une bataille contre la construction esthétique de l’image du corps noir, en l’occurrence celui de la femme noire. Ces danses permettent ainsi, à l’instar du mouvement Nappy que j’aborde plus bas, de « se vivre » mieux dans un corps noir que ces danses mettraient en valeur, selon Laetitia pour laquelle les « formes féminines des femmes noires sont dévalorisées en occident et ces danses permettent de montrer qu’elles sont belles ». 
C. Les stratégies corporelles

Les stratégies corporelles sont également mises en place en réponse à la dévalorisation esthétique du corps noir. Bien que la question raciale se pose à toutes les générations des Rwandais de Bruxelles, les réponses qu’elles y apportent diffèrent. Là où une relative acceptation et un repli communautaire (Nsengiyumva, 2021) caractérisera une première génération qui peut miser sur des réseaux diasporiques pour échapper à des interactions racistes, la deuxième génération y sera d’avantage confrontée en raison de la proximité interactionnelle constante avec les allochtones. Les stratégies corporelles sont ainsi essentiellement le fait de la deuxième génération et elles visent à rehausser une image corporelle en berne. 

Il existe ainsi une hexis corporelle qui se veut distinctive de la part de cette deuxième génération qui préfère majoritaire se dire « black » plutôt que « noire ». Bien qu’elle ne soit pas adoptée par tous, il y a une façon de marcher qui est reconnue comme étant celle des jeunes hommes « blacks ». Toujours chez les jeunes hommes « blacks », une façon de se saluer en tirant la main et le bras de l’autre de manière à ce que les deux épaules droites opposées se touchent. L’un des moments les plus mémorables de l’entretien que j’ai tenu avec Turi et sa sœur Émérite est celui durant lequel Turi essayait de m’apprendre à marcher « cool », et à saluer de la même manière. « On se salue comme ça avec tous mes potes blacks » clôturera-t-il ce moment d’ailleurs. 

En ce qui concerne les enquêtées, il y a essentiellement le rapport à la chevelure. Le traitement des cheveux est présenté comme une question identitaire d’importance, autant sur le plan racial que sur celui du genre. La démarche vise à se redéfinir en tant que femme noire. Cependant le message semble bien plus destiné à être adressé au « Blanc » et à soi-même, qu’aux hommes noirs
. Il s’agit d’imposer le corps de la femme « black » dans l’espace public, et de défier les canaux de beauté occidentaux qui imposent les cheveux longs et lisses comme la marque de la beauté féminine : « Les cheveux lisses c’est pour les blanches. Je ne suis pas blanche. Pourquoi est-ce qu’on s’attend à ce que j’en ai ? C’est absurde. Je vais dire, il y a plusieurs types de corps et de cheveux et chacun doit faire avec ce qu’il a naturellement. La beauté c’est pas de faire ce qui ne te correspond pas », rapportait ainsi Jeanine.
Pour la deuxième génération – et contrairement à la première génération qui a également une manière distinctive de se saluer
 en ce qui concerne les hommes – ces dynamiques identitaires au départ du corps sont sur-affirmées dans l’espace public. L’objectif est la visibilisation et l’affirmation de soi : « Il n’y a pas un seul type de cheveux ou de beauté et je ne vois pas pourquoi nous devons cacher notre beauté naturelle » continuait, par exemple, Jeanine dans le même entretien. Cette visibilisation, en vue d’une affirmation de ses particularités dans l’espace public, est ce qui lie les dynamiques identitaires de la seconde génération, quel que soit leur genre. L’autre élément qui lie ces dynamiques corporelles est leur origine afro-américaine. Le monde du Hip Hop offre des repères corporels à ce rapport identitaire pour les Rwandais de Bruxelles de la seconde catégorie de la deuxième génération de sexe masculin tandis que le mouvement Nappy
 en fournit au sexe féminin de la même catégorie. En ce qui concerne la gente masculine, ce sont certains aspects d’une hexis corporelle caractéristique qui seront adoptés. Comme nous l’avons rapporté plus haut, la manière de marcher et de se saluer tient le haut du pavé. Il y a également une manière de poser pour la photo, en écartant l’index et le majeur d’une main dont les autres doigts sont repliés dans un geste qui pourrait rappeler l’imitation de ciseaux. Il existe une variante qui consiste à plier l’annulaire et le majeur en laissant tendus les autres doigts. Dans les deux variantes, la main est ramenée à la poitrine ou dirigée vers une autre personne présente sur la photo. Ces gestes de la main ne sont pas uniquement populaires chez les Rwandais de Bruxelles de la seconde catégorie de la deuxième génération, l’explication de leur adoption est néanmoins dans leur origine rapportée au Hip-Hop. Cependant, ce n’est pas l’ensemble du rapport au corps du Hip Hop américain qui a été choisi et intégré dans la hexis corporelle de la seconde catégorie de la deuxième génération. Certains gestes, qui sont interprétés comme étant trop éloignés de la norme et risquent de provoquer l’inverse de la fierté recherchée, sont écartés : « Ils ont quand même des gestes vulgaires ou alors trop voyants. Je ne vais pas me balader avec des chaines de 10 kilos autour de mon cou et une casquette à l’envers. C’est la honte directe », rapporte ainsi Turi. Le rapport au corps n’est pas le seul aspect afro-américain pris pour modèle, l’inclination pour la langue anglaise est un autre élément très important. Cela étant, et pour clore ce point sur la prise d’appui afro-américain comme stratégie de revalorisation identitaire, relevons le rejet du mot « noir » quand il s’agit de se qualifier racialement et le fait qu’il est également lié au stigma postcolonial dans la société belge : « Pourquoi black et pas noir (rire) uumh… franchement je n’aime pas le mot noir. À la limite je préfère négro. On s’appelle parfois négro entre nous. Oui oui. Négro et pas nègre ? Nègre c’est pire que noir. Ca fait euh, sais pas moi, ça fait le temps de la colonisation quoi » (Turi). Il est à noter que certains intellectuels afro-descendants questionnent l’utilisation du mot « black » par ceux qui ne le sont pas. Pour eux, à l’instar de Virginie Ehonian, c’est une manière de mettre sous le tapis la condition du Noir en Europe, laquelle éveille toujours un malaise dont l’origine et les conséquences ne sont pas, à l’heure actuelle, prises en charge comme il conviendrait. N’ayant pas interrogé de personnes identifiées comme noires mais venant d’autres horizons que le Rwanda, je ne peux pas généraliser cette préférence du « black » au « noir ». Il me semble cependant important de noter que les informateurs de la deuxième génération que j’ai interrogés, ne se reconnaissent pas dans cette revendication d’être désignés comme « noir ». Pour eux, le stigmate qui y est attaché est difficile à supporter même pour des raisons militantes : « Je peux comprendre la logique. Si on dit ‘black’ c’est comme si ‘noir’ n’avait jamais existé et que le racisme contre les Noirs n’existait pas…mais, on n’est pas obligé de porter un nom qu’on trouve insultant pour lutter contre le racisme. Black aussi c’est pas si bien vu que ça, mais au moins il y a une dimension de fierté qu’on ne trouve pas dans le mot noir. Le black, il lutte. Il a une culture qui s’impose et qu’on lui envie. C’est plutôt dans l’autre sens pour moi. Black, c’est le Noir qui ne se sent pas inférieur », (Laetitia).

Conclusion

« Tukivamo, ntitukivamo ». Nous sortons de lui (le Rwanda) mais il ne sort pas de nous donc, pour traduire littéralement cet adage rwandais qui rappelle l’essentiel des travaux diasporiques. Cependant, ce que ne dit pas cet adage est que le pays d’origine ne reste pas dans la vie des diasporas par lui-même. Il y est maintenu, entre autres, par un travail culturel incessant, collectif et individuel, dont les motifs sont identitaires. Des motifs qui visent à retrouver un équilibre dans un univers de signification chamboulé par la condition diasporique mais également par la nécessité de renégocier l’image de soi suite à la rencontre d’un autre regard sur soi porteur d’autres critères d’évaluation et d’hiérarchisation des identités. C’est le rôle des « entre soi rwandais » à Bruxelles, qu’ils soient fixes, tels les bistrots ou encore ponctuels tels les cérémonies de mariage, spectacles de danses traditionnelles et autres concerts « Igisope ». La mise sur pied et la fréquentation de ces « entre soi » répond à ce souci de continuité identitaire dont parle Camilleri (1998). Les stratégies corporelles répondent, pour leur part, à l’effort de protection d’une image de soi dont la racisation et l’infériorisation constituent des attaques récurrentes. 

Ce que cet adage ne dit pas non plus c’est que le pays d’origine ne reste pas en soi à l’identique. La vie est mouvement et rien ne reste figé, rappelle le Philosophe Henri Bergson (2014). A l’observation, le contenu culturel labélisé rwandais est un assemblage composite qui puise où il peut (cultures rwandaise, belge, congolaise, etc), de manière pragmatique, pour offrir, dans un même mouvement un espace d’identification et la possibilité d’une organisation matérielle de la vie. Dans ce va et vient entre la fonction ontologique et celle pragmatique des stratégies identitaires, le tracé rituel assure la colonne vertébrale du sentiment de continuité identitaire et l’évolution des contenu l’indispensable évolution et renouvèlement culturel. Par ailleurs, ni l’assemblage composite de départ ni le renouvellement culturel en terre diasporique ne se font de manière entièrement aléatoire. A ce titre, on pourrait s’étonner que l’apprentissage de la langue rwandaise ne fasse pas partie des priorités culturelles de la deuxième génération, autant que les danses traditionnelles, par exemple. C’est que la définition initiale de ce que doit contenir la culture diasporique se fait en référence à la culture du pays d’accueil aussi. Goffman (1975) l’explique en rappelant que la proximité interactionnelle a tendance à créer une définition proche des valeurs à privilégier. 

Je ne pourrais conclure et article sans rappeler ce nouvel adage, typiquement rwando – bruxellois, qui, comme le dit Bordès – Benayoum (2002), rappelle que la diaspora est surtout une compétence qui permet de naviguer dans des mondes différents et pas forcément toujours compatibles.  « Ino ni ino. Uzi ubwenge ashyira ubwenge ku gihe ». Soit, littéralement : « Ici, c’est ici (et non plus là-bas donc). Le plus malin c’est celui qui sait mettre son intelligence à jour (s’adapter à ce nouvel environnement) ». 
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� Utubari est le pluriel de Akabari qui est l’appellation, en langue rwandaise, du bistrot. Selon le philosophe rwandais Mathieu (lors de l’entretien qu’il nous a accordé), ce terme viendrait de celui français, « cabaret », qui aurait été introduit au Rwanda au moment de la colonisation.





� Zingalo est une brochette particulière faite de boyaux enroulés sur un morceau d’estomac d’une chèvre ou d’une vache. L’appellation viendrait du fait que zinga est l’impératif, en langue rwandaise, du verbe enrouler auquel s’ajoute le mot français « allo » dont le sens en langue rwandaise serait plutôt « Hé là » car il infériorise celui de qui on veut l’attention. Zingalo pourrait ainsi être traduit en « hé là enroule ! ».


� Nyamidjos est l’appellation argotique d’un quartier populaire de Kigali, la Capitale du Rwanda, appelé autrement Nyamirambo.


� Le mot Sadja  viendrait de Soldier qui veut dire Soldat en anglais. L’association serait due au fait que les soldats du Front Patriotique Rwandais étaient anglophones et qu’ils venaient de l’Ouganda. 


� Dubaï aurait été choisi pour désigner ces derniers parce qu’ils préféreraient s’adonner au petit commerce dont la ville de Dubaï serait le symbole.


� L’acronyme GP serait celle de la Garde Présidentielle du temps du Président Habyarimana accusée d’avoir trempé dans le génocide. La même légende stipule que ce nom leur vient du fait que les filles venues du Burundi seraient très jolies et massivement infectées par le sida. Elles présenteraient donc de ce fait un grand risque comparable à celui que pouvait représenter l’ancienne GP.





� Ce mot signifie, littéralement, « ça s’est passé » mais le sens usuel serait « ça eu du succès ». Il a été popularisé par la Radio – Rwanda à travers une émission sur les chansons qui ont marqué les époques passées. 


� Dans les “entre-soi” rwandais, les hommes se saluent en touchant trois fois le front de l’autre avec son propre front quand ils ont des liens de proximité. Deux fois les côtés du front se touchent et une fois l’avant du front. Cette salutation est courante dans les milieux africains de Bruxelles autres que rwandais et n’est pas une importation rwandaise dans la mesure où elle n’existait pas au moment de l’exode massif consécutif au génocide des Tutsi en 1994.


� Nappy, qui est une contraction de « Natural » et « Beautful » est un mouvement afro-américain à la base qui vise à assumer le cheveu crépus dévalorisé, selon Esmeralda (2005) par l’esthétique coloniale





�Attention au choix du mot « culturel » (bricolages culturels, pratiques culturelles, etc.) qui est débattu au sein de la discipline anthropologique, qui renvoie aux écrits culturalistes, associés à la production du racisme. En gros, « culture » ne se dit plus vraiment dans la littérature académique anthropologique. Je ne suis pas fermée à l’utilisation de ce mot, mais attention à bien le baliser. Cultural studies est un vieux courant de pensée, qui est en effet associé aux postcolonial studies en situation diasporique, mais le débat sur l’utilisation du mot de ‘culturel’ a fortement évolué depuis ce courant de pensée. Pour se référer au terme de ‘cultural’ de cultural studies il faut que l’auteur balise bien cette définition – pourquoi pas en faisant état du lien entre cultural studies et postcolonial studies - et fasse remarquer qu’il ne s’agit pas d’un terme culturaliste. Ou alors préférer un autre terme.





Le mot de ‘racisé’ par exemple ne demande pas de mise en contexte puisque adapté à l’état actuel de la pensée diasporique et postcoloniale.


�Attention à la date (2017), alors que l’auteur est mort en 2014





// sub culture


�?


�?


�Définir première génération, deuxième génération





(pour info : génération un et demi sont les personnes arrivées enfant).





Ici, on ne comprend pas ce que sous-entend la phrase ‘il est difficile de ne retenir dans cette catégorie que celles et ceux nés sur le sol belge’ – sont-ils nés ailleurs en exil ? S’agit-il de la génération un et demi (arrivés enfants) ? Se référer aux définitions sociologiques pour aider à éclaircir ce point.





+ cibler plus précisément votre échantillon et donc donner une définition plus précise que « première génération » et « deuxième génération », pour coller à votre méthodologie qui n’est pas une enquête statistique très large mais une enquête socio-anthropologique qui suit des bulles sociales très spécifiques.


�Donc la première génération ainsi que la génération un et demi.


�Deuxième génération


�? n’y a-t-il pas eu de vagues d’arrivée plus récentes que celle des années 90 ?





Les rwandais arrivés dans les années 90 ont, me semble-t-il, été pour la plupart naturalisés, et ne sont en tout cas pas parmi ceux qui sont encore actuellement demandeurs d’asile.


�Il y a aussi des personnes non-enregistrées qui ne sont pas pour autant opposées au gouvernement – attention à la binarité de la présentation ici : enregistrés et donc pro gouvernements, non-enregistrés et donc opposants. Je connais des personnes non-enregistrées qui ne sont pas pour autant opposantes…





Peut-être contextualiser en disant ‘selon l’ex-ambassadeur, ceux non-enregistrés sont des opposants’ (et quelle portée politique que de dire ça…).


�? selon quelle définition de la diaspora. La diaspora comprend aussi des personnes dont la migration est volontaire me semble-t-il. Et la migration volontaire n’est pas incompatible avec des sentiments de déracinement par exemple.


�Ref exacte, si issu des entretiens, faire référence plus explicitement que juste avec un nom.


�Intéressant de pointer les différences entre les deux générations, mais attention de ne pas harmoniser tous rwandais au sein d’une même génération. Avec un travail fin d’observation participante de six ans, j’imagine que vous avez des données qui montrent des adaptations bien différentes entre personnes d’une même génération – un rapport plus ou moins fort à cette nostalgie rwandaise. Il s’agit là de la différence entre un travail sociologique qui catégorise et un travail anthropologique qui propose des nuances.





Mais globalement c’est très intéressant de montrer la différence de nostalgie rwandaise entre G1 et G2 : se référer aux travaux sociologiques de la première et deuxième génération qui font état de ces aspects.


�Malkki (faire la référence sinon le terme est bizarre)





Et Malkki parle de « purity in exile », comme le fait de créer une pureté qui n’existait pas du temps de la vie dans le pays non-encore fui. Donc la notion de pureté est créée par la condition diasporique, et par l’imaginaire mobilisé du pays fui. Peut-être préférer une formulation qui fait référence à ça, parce que de manière brute le terme de « pureté culturelle » peut être problématique, surtout dans le cas d’un article sur une diaspora qui a survécu à un génocide.


�Est-on sûrs que cette diaspora est arrivée avant 1957 – ou a un vécu identitaire nostalgique qui remonte à avant 1957 ?





Attention à ne pas confondre évolution de la « tradition » (voire réinvention de la tradition, ce qui se traduit sociologiquement par le concept de « mémoire ») et nostalgie.


�Est-on sûrs que cette diaspora est d’origine rurale ? Les rwandais arrivés en Belgique suite au génocide des Tutsis de 94 n’appartiennent-ils pas majoritairement à des classes hautes et urbaines ?


�Est-ce que ce n’est pas aussi le cas au Rwanda ?


�Proposition : mieux cibler vos catégories sociologiques.





Il me semble que ce serait plus pertinent de donner une définition plus précise que celle de ‘première génération’. Peut-être préciser ‘ceux de la première génération pour qui recréer l’entre-soi rwandais est important’ ou quelque chose comme ça.





Idem pour la définition de la seconde génération.





Ça permettra d’être pertinent dans votre analyse, tout en n’invisibilisant pas ceux qui décident de ne pas être dans un parcours diasporique d’entre-soi.








�Idem, dans la définition de vos catégories sociologiques peut-être donner un marqueur de temps ?





Proposition de catégorisation sociologique :





‘Première génération des Rwandais arrivés en Belgique suite au génocide contre les Tutsis de 94, et pour qui recréer l’entre-soi rwandais est important’





En effet, au début vous balisez les définitions de première et de deuxième génération en les élargissant en disant ce que ça pourrait aussi être (en gros ça pourrait être tout le monde), mais vous ne ciblez pas ces générations de manière précise par rapport à votre travail, à votre échantillon. Or, il me semble que la date clé de 94 est centrale à votre travail, donc autant le formuler dès le début.


�?





Attention la nostalgie, à l’instar de la mémoire, est bien au cœur de la recherche socio-anthropologique sur les diasporas et sur les réfugiés… Elle est même souvent opposée aux notions de rupture traumatique.


�Pourquoi utiliser les termes de « stratégique » et de « marchandisation » ? Pourquoi utiliser des termes qui font référence à la sphère économique et non pas identitaire ? ( Intéressant mais à développer


�Ipséité est défini, mais pas mêmeté – définir


�Ce que vous dites ici est l’inverse de ce que Malkki (et bon nombre de travaux sur les diasporas) dit dans « purety in exile ». C’est justement la situation diasporique qui entraîne le mythe de la pureté culturelle.


�Attention, ce genre de stratégie existe aussi au Rwanda, où on donne également de l’argent pour les dots, argent qui représente les vaches. Ce n’est pas une spécificité diasporique.


�Attention de prendre en compte le fait qu’au Rwanda également les traditions évoluent, et que certains aspects décrits ne sont pas l’apanage unique des diasporas. Certains chocs générationnels, pertes de repères traditionnels, etc. ont également lieux dans les pays d’origine (bien que le Rwanda ait changé drastiquement sa sociologie entre avant 94 et après 94 – peut-être même que cette diaspora représente plus le Rwanda d’avant 94 que les gens qui vivent au Rwanda actuellement, chose qui pourrait être intéressant à creuser pour donner une spécificité rwandaise à votre propos, qui pour le moment s’applique à de nombreuses diasporas).


�Intéressant d’opposer la danse traditionnelle, qui se pense dans un rapport à l’occident, et l’igisope, qui pour le coup est un rapport nostalgique compréhensible uniquement dans une bulle d’entre-soi.





Votre apport est intéressant, essayez juste de ne pas formuler une phrase aussi catégorique, justement parce que plus haut dans le texte vous avez donné l’exemple de l’igisope qui n’est pas dans un lien avec autruit (ici la société occidentale)


�? Pourquoi parle-t-on ici d’auto-attribution négative de la valeur ?


�// Malkki « purity in exile » 😉, et l’invention de la pureté en exil – d’où l’importance de ces danses qui réinventent la tradition « pure » (non-vécue avant l’exil, qui revoie à un imaginaire séculaire « pur »), qui est fortement différent de la mémoire nostalgique de l’igisope, qui elle est un rappel de quelque chose qui est vécu, mais qui était déjà cosmopolite donc non « pur » (toutes les chansons ne sont pas en kinyarwanda etc.). 





Je vous conseille fortement de lire Malkki qui raisonne fortement avec votre travail et qui n’est pas toujours bien mobilisé.


�Intéressant aussi de mettre en avant le fait que pour cette rubrique, on sort un peu plus de l’identité ‘rwandaise’, pour rentrer dans une identité de ‘racisé’, et donc le rapport aux autres diasporas est également important dans ces nouvelles générations qui sont moins dans un entre-soi communautaire, et peut-être plus dans un entre-soi de racisés.


�Merci pour ce texte très intéressant. Mes remarques sont ponctuelles, mais le texte dans son ensemble est bon, bien structuré et pertinent.





Bon travail !


�Je conseille d’étoffer la bibliographie avec une lecture plus approfondie sur l’anthropologie de la mémoire et l’anthropologie de la nostalgie (voire une compréhension de la différence entre les deux concepts (exemple de distinction : « pureté », invention de la tradition = mémoire ; concerts d’igisope = nostalgie)).





Je conseille aussi d’étoffer la bibliographie par une lecture des travaux en sociologie des migrations sur les premières et deuxième génération, qui font état de dynamiques mises en exergue dans le texte.





Enfin, pour stimuler l’auteur, je lui poserais une question : quelle est la spécificité rwandaise des dynamiques mises en exergue dans le texte ? Au-delà des symboles (igisope, cheveux, danse, black) qui sont effectivement différents que si ça avait été une diaspora algérienne, une majorité de ce qui est avancé ici peut être appliqué à de nombreuses diasporas. Le texte n’en reste pas moins très bon, mais pour aller plus loin ce serait intéressant de pousser le curseur de l’analyse de dynamiques rwandaises et de les mettre en perspective dans un contexte qui lui est propre (Exemple de question spécifique au contexte rwandais : Qui porte actuellement la nostalgie de l’avant 94 parmi les Rwandais ? Qui a vécu une perte et une rupture radicale si on prend 94 comme date de référence ? Est-ce uniquement les gens de la diaspora ou bien tous les Rwandais ? Si c’est certains Rwandais uniquement, sont-ils tous dans la diaspora ou sont-ils aussi au Rwanda ?).


Cette dernière question ne doit pas être répondue dans ce texte évidemment, ce sont des pistes de réflexion.







