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INTRODUCTION

La diversité des patrimoines:

a diversité en tant que valeur positive est un héritage des Lumieres

qui soutient la tolérance sur la base du raisonnement rationnel ou

lindividu a la possibilité de choisir entre différents groupes d’appar-
tenance!, perspectives ou traditions. Des les années 1950, cette idée de la
libération de l'individu, selon ses spécificités et ses différences, situe le
concept de diversité au coeur des débats sur les droits humains?, 'égalité
des chances, la cohésion sociale, les politiques de reconnaissance du statut
des minorités et les juridictions plurielles3. Avec ce changement social et
politique, la diversité devient ’échappatoire discursive aux idéologies
et aux philosophies nationalistes qui ont déclenché les conflits sanglants
de la premiere moitié du xx¢ siecle*. Elle représente la voie de sortie
des discours identitaires nationalistes ou officiels longtemps énoncés et
légitimés en matiere de patrimoine®. C’est donc dans ce contexte que,
dans les années 1950, des institutions internationales comme ’Organisa-
tion des Nations Unies pour I’éducation, la science et la culture (UNESCO)
prennent naissance et que, dans les années 1980-1990, les concepts de
patrimoine et de diversité s’associent.

1. Beckford, James K., 2003, Social Theory and Religion, Cambridge, Cambridge University
Press, 221 p., p. 74-76.

2. Logan, William, 2012, «Cultural diversity, cultural heritage and human rights: Towards
heritage management as human rights-based cultural practice», International Journal
of Heritage Studies, vol. 18, n° 3, p. 231-244.

3. Beckford, Social Theory and Religion, op. cit., p. 74-76.

4. Smith, Laurajane, 20006, Uses of Heritage, Londres et New York, Routledge, 368 p.

5. Voir: Bramall, Rebeca, 2013, The Cultural Politics of Austerity: Past and Present in
Austere Times, New York, Palgrave Macmillian, 192 p., p. 77; Crouch, David et Gavin
Parker, 2003, «Digging-up Utopia? Space, place and land use heritage», Geoforum, vol. 34,
n° 3, p. 395-408; Diaz-Andreu, Margarita et Timothy Champion (dir.), 1996, Nationalism
and Archaeology in Europe, Boulder et San Francisco, Westview Press, 314 p.



2 La diversité des patrimoines

Le patrimoine a en effet trés longtemps été étudié et abordé pour
construire, analyser, penser, comprendre et interpréter un objet qui se fait
singulier et fédérateur pour une nation, un groupe, une communauté,
voire un individu. Le patrimoine national, forgé a '’époque de la naissance
des grandes nations en Europe, ou le patrimoine mondial, né d'une volonté
de construction d’une appartenance universelle, sont de plus en plus
contrebalancés par la construction des patrimoines au niveau méso-social
(locaux et communautaires) ou encore par les discours de promotion de
la différence ethnique, religieuse, sociale et culturelle pour favoriser la
cohésion sociale principalement dans I'espace urbain®. La vision essen-
tialisant les faits patrimoniaux est de plus en plus confrontée a une décli-
naison plurielle a I'intérieur de laquelle I'unicité patrimoniale fait place a
la diversité des patrimoines. Mais de quelle facon le patrimoine s’articule-t-il
sur le plan de la diversité; et que révele cette diversité sur les tendances
économiques, politiques, idéologiques, culturelles et sociales des sociétés
a Pétude et, plus encore, sur le patrimoine lui-méme?

Evoquée dés les années 1990 lors de mises en place des politiques
nationales et internationales qui visent principalement la reconnaissance
des groupes minoritaires et marginalisés par le biais des pratiques cultu-
relles, 'association des deux concepts, patrimoine et diversité, avait pour
objectif de repenser les modeles d’intégration nationale, principalement
ceux ancrés dans une conception universaliste, intégrationniste et assimi-
latrice. Le fameux slogan européen «I'unité dans la diversité» scandé dans
les années 2000 par I'Union européenne est d’ailleurs tout a fait révéla-
teur de cet état d’esprit’. Cette démarche fait plus globalement écho a la
médiatisation et a la verbalisation des tensions intergroupes et aux
demandes de légitimation de certains envers le pouvoir en place, celui
qui est censé représenter cette «unité» dans laquelle nul ne se reconnait.
Dans un tel contexte social, le projet politique de mobilisation de pratiques
et d’objets culturels et d’institutionnalisation de ceux-ci comme patri-
moine est devenu une voie centraleS. A I'instar de ces projets politiques

6. Salzbrunn, Monika, 2013, «<The concept of diversity in migration and urban studies»,
dans Darja Reuschke, Monika Salzbrunn et Korinna Schonhirl (dir.), The Economies of
Urban Diversity. Rubr Area and Istanbul, New York, Palgrave Macmillan, p. 27-46.

7. Calligaro, Oriana, 2014, «<From “European cultural heritage” to “cultural diversity”?,
The changing core values of European cultural policy», Politique européenne, vol. 3,
ne 45, p. 70.

8. A ce sujet consulter: Roda, Jessica, 2015, «Pop stars as ambassadors of Sephardic culture
at the Festival Sefarad in Montreal», Contemporary Jewry, vol. 35, n° 1, p. 73-88.
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de valorisation de la «diversité», il convient de rappeler que celle-ci n’est
pas toujours considérée comme un élément propice a la société. Par
exemple, I'intégration des minorités religieuses dans des sociétés majori-
tairement chrétiennes (Amérique et Europe) ou musulmanes met a 'épreuve
Pensemble des partis®. Au Québec, les débats sur les accommodements
raisonnables ainsi que sur la Charte des valeurs, ou la définition du patri-
moine national a d’ailleurs été posée en termes d’héritage chrétien a partir
des symboles religieux — dont le crucifix a ’Assemblée nationale —, sont
1a pour le rappeler!©.

Au cceur de ce climat social complexe et multiforme, le patrimoine en
contexte de diversité est peu abordé ou il y a un certain malaise a associer
ces deux termes. En effet, les «petits patrimoines», les «patrimoines de la
migration» ou encore les «patrimoines des minorités culturelles» sont
qualifiés de vulnérables, d’invisibles sur la scéne de la société d’accueil'l.
Cette indifférence s’expliquerait par I'association tres sensible des patri-
moines des minorités a des formes de menace identitaire et territoriale
pour les groupes culturels majoritaires, possédant leurs propres assises

9. Reuschke Darja, Monika Salzbrunn et Korinna Schoénhirl (dir.), 2013, <The economies
of urban diversity: An introduction», dans The Economies of Urban Diversity. Rubr Area
and Istanbul, New York, Palgrave Macmillan, 265 p., p. 1-24.

10. A ce sujet consulter, entre autres: Paillé, Michel, 8 octobre 2013, «Concilier patrimoine
religieux et laicité en “recentrant” le crucifix au Parlement», Huffington Post Québec,
<http://quebec.huffingtonpost.ca/michel-paille/concilier-patrimoine-religieux-et-
laicite_b_4039428.html>, consulté le 20 juin 2015.

11. Voir: Forget, Célia, 2011, Penser et pratiquer l'esprit du lieu / Reflecting on and Practicing
the Spirit of Place, Québec, Presses de I'Université Laval, coll. «Patrimoine en mouve-
ment», 318 p.; Fourcade, Marie-Blanche et Caroline Legrand (dir.), 2008, Patrimoines
des migrations, migrations des patrimoines, Québec, Presses de I'Université Laval, 181 p.;
Moisa, Daniela, 2014, «Agentivité et médiation culturelle dans la communauté orthodoxe
russe de Rawdon», dans Jean-Sébastien Sauvé (dir.), Au-dela du monument. Le devenir
des églises: patrimonialisation ou disparition?, Québec, Presses de 1'Université du
Québec, p. 139-164 ; Moisa, Daniela, 2013, «“La religion n’est pas la culture!” De la grande
authenticité religieuse a 'authenticité spirituelle subjective. Les convertis a 'orthodoxie
au Québec», Théologiques, vol. 21, n° 2, p. 201-227; Rocher, Marie-Claude, 2006, Le
patrimoine des minorités religieuses du Québec : richesse et vulnérabilité, Québec, Presses
de I'Université Laval, 306 p.; Roda, Jessica, 2012, Vivre la musique judéo-espagnole. De
la collecte au patrimoine, l'artiste et la communauté, these de doctorat en ethnomusi-
cologie, Université Paris—Sorbonne / Université de Montréal, 496 p.; Roda, Jessica, 2011,
«Un mouvement associatif comme nouvel espace de patrimonialisation judéo-espagnole»,
dans Monique Desroches, Marie-Hélene Pichette, Claude Dauphin et Gordon E. Smith.
(dir.), Mise en scene de territoires musicaux: tourisme, patrimoine et performance,
Québec, Presses de I'Université de Montréal, p. 243-259.


http://quebec.huffingtonpost.ca/michel-paille/concilier-patrimoine-religieux-et-�laicite_b_4039428.html
http://quebec.huffingtonpost.ca/michel-paille/concilier-patrimoine-religieux-et-�laicite_b_4039428.html
http://quebec.huffingtonpost.ca/michel-paille/concilier-patrimoine-religieux-et-�laicite_b_4039428.html
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patrimoniales!?. Cet ouvrage collectif vise donc a interroger le patrimoine
en contexte de diversité et, surtout, a dépasser les discours sur le couple
patrimoine et diversité inscrits essentiellement dans une réflexion sur la
migration et a transcender la territorialité géographique associée a celle-
ci. Au-dela de l'identification et de la polyphonie patrimoniale, nous pro-
posons d’interroger les défis territoriaux, sociaux, économiques, politiques
et symboliques de la diversité patrimoniale.

& sk sk

La diversité en tant que norme est un concept récent, mobilisé afin de
répondre 2 un besoin moral et éthique de catégorisation. Pourtant, 'émer-
gence de cette catégorisation a I'ere de la mobilité éclatée, et qui aurait pu
étre une évidence pour tous, n’a pas la méme résonance dans les différents
contextes socioculturels ou encore dans la sphere des pratiques sociales
de la diversité. Par exemple, alors que les défenseurs du multicultura-
lisme, de la tolérance et des notions de liberté continuent a considérer la
diversité comme une valeur sociale positive, les adeptes de la neutralité
de I’Etat, de la cohésion sociale, de la sécularisation 'approchent en res-
tant prudents ou critiques!3. Cette double approche a plusieurs causes:
I'une interne, d’ordre sémantique et discursif, qui tient a la nature ambigué
et ubiquiste du mot «diversité»> méme'4; l'autre externe, instrumentale,
liée a I'utilisation politique de cette méme ubiquité dans les spheres cultu-
relles, politiques, bref élitistes et institutionnelles. Bien que forgé pour
résister aux discours essentialistes, le concept de diversité a souvent été
utilisé, et continue de I'étre, par les idéologies nationalistes et totalitaires'>,
outrepassant ainsi le manque d’action et parfois l'indifférence envers le

12. Moisa, «Agentivité et médiation culturelle...», ibid.; Moisa, Daniela, 2011, «“Etre un vrai
orthodoxe”. Lieux et pratiques religieuses au carrefour des registres d’authenticité»,
Diversité urbaine, vol. 11, n° 2, p. 45-68.

13. Beckford, Social Theory and Religion, op. cit., p. 74-76; Cooper, Davina, 2004, Challenging
Diversity, Cambridge, Cambridge University Press, 235 p.

14. Cooper, ibid.

15. 1 suffit de donner comme exemple l'internationalisme soviétique des années 1950 ou
le discours antiraciste des années 1960 adressé aux Etats-Uniens ou Iidéologie politique,
tout en pronant le discours d’égalité des races et la diversité raciale, a entrainé la pra-
tique de différentes formes de discrimination et de marginalisation ethniques, sociales,
politiques et symboliques. Voir Blakely, Allison, 1986, Russia and the Negro: Blacks in
Russian History and Thought, Washington, DC, Howard University Press, 201 p.
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statut de certaines minorités, les inégalités sociales ou la discrimination'®.
Dans cette perspective, la diversité révélerait davantage les faiblesses, les
rapports de force et de pouvoir parmi les individus et les groupes, notam-
ment lorsqu’on s’attaque aux questions d’acceptation publique, de recon-
naissance et de visibilité sociale et symbolique!’. Les politiques de la
diversité culturelle qui proposent la reconnaissance et la transmission des
valeurs spécifiques et diverses ne font pas toujours 'unanimité en raison
des difficultés associées a la représentation tant des variantes culturelles
que de I'ensemble des appartenances identitaires'®. Ces difficultés font
ressortir la nature mouvante de la diversité, qui évolue, se transforme
dans le temps et ’espace.

Avant l'appropriation de la diversité par les politiques du patrimoine,
les anthropologues s’entendaient déja sur le fait que ce concept était loin
d’étre une catégorie préétablie ou intrinseque, qui peut changer en fonc-
tion des pratiques, des contextes géopolitiques et des dynamiques iden-
titaires rythmés par la mouvance des réalités sociales et économiques'®.
De la découle, dans les années 2000, tout un vocabulaire épistémologique
qui, a travers un exercice de déconstruction et de récupération critique
de la diversité, essaie de dépasser le concept et son acception politique
afin d’intégrer de nouveaux phénomenes sociaux résultant de la fin de la
guerre froide: une accélération de la migration avec des vagues prove-
nant d’Europe du Sud-Est qui suggerent une tout autre conception de la
diversité, qui, cette fois, n’est plus liée a Pexpérience coloniale; et le
développement d’Internet et des réseaux sociaux qui accélere la commu-
nication et modifie les rapports entre les individus et les groupes. Avec

16. Smith, Uses of Heritage, op. cit.

17. Voir: Harrison, Rodney, 2013, Heritage: Critical Approaches, Londres et New York,
Routledge, p. 162-165; Mossiére, Géraldine et Deirdre Meintel, 2013, «Religious diversity
in Quebec, real and imagined: Visible and invisible», Diversité canadienne / Canadian
Diversity, vol. 10, n° 1, p. 49-53.

18. Les négociations interculturelles, les difficultés sociales instaurées par des cadres nor-
matifs hérités des idéologies nationalistes ou cultivés a travers elles, sont trés présentes
dans le contexte de migration et d’installation dans le pays d’accueil qu’'on veut faire
sien. Voir le cas des «<bousculements identitaires culturels et religieux» des orthodoxes
russes en Amérique du Nord, dans Moisa, «La religion n’est pas la culture!...», op. cit.;
et Moisa, «“Etre un vrai orthodoxe”...», op. cit., p. 45-68.

19. Smith, Uses of Heritage, op. cit.
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I'hyperdiversité?® et la superdiversité?!, nous nous retrouvons dans cette
logique postmoderne qui tente, apres le déconstructivisme, de trouver de
«nouvelles» formules et de nouveaux cadres de définition pour le monde
et la société qui nous entourent.

Les difficultés conceptuelles liées a la diversité ne sont pas uniquement
paradigmatiques et instrumentales, elles sont également syntagmatiques.
Les groupes structurels créés par I'association de la diversité avec la «culture»
et le «patrimoine», 2 un moment ou ces concepts font 'objet de question-
nements, contribuent a la marginalisation de la diversité en tant que
valeur positive de la société. Quelques précisions sur la relation entre les
trois termes s’'imposent pour bien comprendre le role de la diversité sur
le changement de paradigme de la définition et de I'usage du patrimoine,
a savoir le passage du patrimoine compris comme norme et discours
élitiste a une pluralité de patrimoineS définie sur le plan des pratiques.

B sk ok

La corrélation entre les concepts de patrimoine et de diversité prend
racine dans la relation entre les disciplines qui ont faconné les deux
concepts: I'histoire et 'anthropologie. Ancré dans I'expérience diachro-
nique vécue par un objet, un monument ou un lieu, le patrimoine ne trou-
vait pas de langage commun avec la vision formaliste et structuraliste?? dans
laquelle s’était forgée la discipline anthropologique, davantage associée

20. La superdiversité (concept proposé par Steven Vertovec) est une critique de la diversité
al’ere du transnationalisme. La littérature qui en résulte propose de repenser le modele
du multiculturalisme en fonction des nouvelles réalités sociales et spatiales dessinées
par la communication transnationale, par 'émergence des espaces virtuels de commu-
nication et d’échange, par les changements géopolitiques de la fin des années 1980,
notamment la fin de la guerre froide et 'effondrement du bloc socialiste et soviétique.
Vertovec, Steven et Robin Cohen (dir.), 2002, Conceiving Cosmopolitanism. Theory,
Context and Practice, Oxford, Oxford University Press, p. 1-22.

21. Tout comme dans le cas de la diversité, ses invariants postmodernes ont des limites qui
semblent les mémes: a titre d’exemple, les usages de la superdiversité peuvent dissimuler
Iinéquité, la discrimination ou la marginalisation. Voir: Vertovec, Steven, 2007, «Super-
diversity and its implications», Ethnic and Racial Studies, vol. 30, n° 6, p. 1024-1054; et
Vertovec, Steven, 2010, «Towards post-multiculturalism? Changing communities, condi-
tions and contexts of diversity», International Social Science Journal, vol. 61, n° 199,
p- 83-95. Voir aussi Blommaert, Jan et Ben Rampton, 2011, <Language and superdiversity»,
Diversities, vol. 13, n° 2, p. 1-23, UNESCO.

22. Levi-Strauss, Claude, [1958] 1985, Anthropologie structurale, Paris, Plon, p. 462.
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a une représentation synchronique des faits culturels localisés?3. L'ap-
proche diachronique se fait progressivement par le biais du diffusionnisme,
ainsi que par la nécessité de relier les multiples micro-ethnographies afin
d’obtenir une compréhension et une vision globales du sens des expé-
riences et des pratiques culturelles. Les critiques de I'anhistoricité promue
par le structuralisme et le fonctionnalisme vont aussi conduire a une
certaine récupération du temps long dans la compréhension des cultures
du présent?é. Lintérét pour la temporalité, pour la différence plutdt que
pour le fonctionnement organique des cultures, prendra son envol des
les années 1980 lorsque des concepts comme celui de diversité seront
intégrés et envisagés comme une porte de sortie de la crise dans laquelle
Ianthropologie était plongée en raison de la critique de son principal
objet d’étude: la culture. La critique des modeles culturels de la nation
ethnique?> conduit vers la postmodernité, territoire au sein duquel la
Culture n’est plus la norme, mais acquiert de multiples déclinaisons,
elles-mémes pleines de doutes, de contradictions et de contestations2°.

23. Delacroix, Christian, Francois Dosse, Patrick Garcia et Nicolas Offenstadt (dir.), 2010,
Historiographies, vol. 1, Paris, Gallimard, 646 p.

24. Voir: Evans-Pritchard, Edward, 1974, Les anthropologues face a I’bistoire et a la religion
[trad. de langlais par Anne et Claude Riviere], Paris, Presses universitaires de France,
p- 270; Balandier, Georges, 1988, Le désordre: éloge du mouvement, Paris, Fayard, 252 p.;
et Goody, Jack, 1979, La raison graphique ou la domestication de la pensée sauvage,
Paris, Minuit, 274 p. Malgré la célébre phrase de Marcel Mauss, «Derriére tout fait social,
il y a de I'histoire» (1973 [5¢ éd.], Essai sur le don. Forme et raison de I’échange dans les
sociétés archaiques, Paris, Presses universitaires de France, 482 p.), ou le slogan de
Marshall Sahlins, <A culture différente, historicité différente» (1989, Des iles dans I'bis-
toire, Paris, Gallimard / Seuil, 188 p.), I'anthropologie continue de se questionner sur la
durée et les types d’historicités a prendre en compte dans la réflexion sur les dynamiques
et les phénomenes sociaux de l'instant présent. Bensa, Alban, 2010, <Anthropologie et
histoire», dans Christian Delacroix et al., Historiographies, op. cit.; Delacroix et al.,
Historiographies, op. cit., p. 42-53; Descola, Philippe, 2005, Par-dela nature et culture,
Paris, Gallimard, 623 p.

25. Voir: Bouchard, Gérard, 2012, L'interculturalisme. Un point de vue québécois, Québec,
Boréal, 248 p., p. 19-20; Kymlicka, Will, 1995, Multicultural Citizenship : A Liberal Theory
of Minority Right, Oxford, Clarendon Press, p. 188; Meintel, Deidre, 2014, «Une charte
contre tous», dans Yara El-Ghadban et Marie-Claude Haince (dir.), Le Québec, I’Autre et
la Charte: et apres?, Québec, Mémoire d’encrier, p. 39-54 ; Rousseau, Louis (dir.), 2012,
Le Québec apres Bouchard-Taylor. Les identités religieuses de I’immigration, Québec,
Presses de I'Université du Québec, 414 p.

26. Debord, Guy, 1967, La Société du spectacle, Paris, Buchet/Chastel, 167 p. Tout
comme on I'a vu plus tot avec la «diversité», le concept de culture se voit modélisé par
des préfixes ou des descriptifs afin de sortir du cadre normatif: multi-culture, inter-
culturalisme (Bouchard, Linterculturalisme. Un point de vue québécois, op. cit.), ou
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Dans le contexte ou les concepts de culture et de diversité étaient déja
remis en cause et les effets de leur instrumentalisation en milieu de pra-
tiques d’ores et déja dénoncés, il n’est pas surprenant de voir le patrimoine,
adoptant ces concepts afin de sortir lui aussi du paradigme essentialisant
et nationaliste qui I’a modelé, subir un processus de déconstruction épis-
témologique semblable. Cette volonté officielle de déconstruction des
modeles identitaires traditionnels a eu un effet paradoxal sur la doxa et la
praxis patrimoniales: d’un coté, le patrimoine se doit d’étre de plus en plus
inclusif, ce qui le meéne vers un modele de différenciation des pratiques;
de l'autre, la valeur pédagogique du patrimoine intégrée aux responsabili-
tés d’un Etat-nation conduit le concept vers I'objectif opposé, essentialisant,
celui du renforcement des identités et de création d’un support discursif
de la nation?’. Des les années 1990, ce paradoxe sera essentiellement mis
en évidence par les chercheurs des beritage studies qui réunissent anthro-
pologues, historiens et archéologues et proposent de sortir de I'influence
des discours politiques et élitistes et de porter un regard plus attentif aux
contextes socioculturels dessinés par les pratiques et le sens commun?8.
Lapproche déconstructiviste et relativiste des patrimoines en lien avec la
diversité, promue par ces chercheurs, s’attaque principalement aux valeurs
absolues et intrinseques établies par les politiques culturelles pour définir
les objets et les pratiques du patrimoine. A ce titre, selon Rodney Harrison,
lassociation diversité culturelle et patrimoine se doit d’étre analysée avec
prudence, car leur application dans différents contextes de pratique devient
problématique. L'imposition d’'un modele-type a titre universel ne fonc-
tionne pas dans la pratique. Autrement dit, la diversité n’est pas une valeur
sine qua non de I'identité des groupes et des sociétés, mais un ensemble
de valeurs en constante évolution et en négociation perpétuelle®.

La diversité révele encore une fois sa valeur plurielle. A I'instar de I'inter-
sectionalité3?, les individus et les groupes se composent et se recomposent
selon de multiples rapports de domination (genre, classe, ethnicité, race)

multiculturalisme (Hage, Ghassan, 2000, White Nation : Fantasies of White Supremacy
in a Multicultural Society, New York, Routledge, Taylor & Francis Group, 280 p.) ne
sont que quelques variantes qu’on peut énoncer.

27. Harrison, Heritage: Critical Approaches, op. cit., p. 141.
28. Tornatore, Jean-Louis, 2010, «Lesprit de patrimoine», Terrain, n° 55, p. 106-127.
29. Harrison, Heritage: Critical Approaches, op. cit., p. 145.

30. Bilge, Sirma, 2013, «Intersectionality undone», Social Science Research on Race, vol. 10,
n° 2, p. 405-424; Siltanen, Janet et Andrea Doucet, 2008, Gender Relations in Canada :
Intersectionality and Beyond, Don Mills, ON, Oxford University Press, 239 p.
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qui touchent a toutes les spheres de la vie culturelle, sociale, familiale,
économique, politique et symbolique3!. Au-dela de la valeur normative de
la diversité, il y a aussi le danger de 'hégémonie et de l'autorité du discours
central sur la diversité qui crée inéluctablement une breche par rapport
«au reste», <aux autres» considérés comme «divers». La diversité, pensée
initialement comme un instrument potentiel d’empowerment par le bas,
n’est-elle pas devenue un instrument mobilisé par les élites et les pouvoirs
en place afin de manipuler la différence? Comment éviter ces dérives que
la diversité impose au patrimoine? La diversité des patrimoines aurait-elle
perdu son potentiel en tant que valeur socialement positive?

& ook ok

Apres la dispersion et la fragmentation conceptuelles provoquées par le
déconstructivisme, la diversité trouve son potentiel dans une méta-entité
qui la fait sortir de la logique hétérogene, d’éclatement. L'hyperdiversité,
le cosmopolitisme et, dernierement, le multinaturalisme de Bruno Latour,
par exemple, ont tenté d’instaurer une autre logique, celle du commun,
du composite, du changeant, ou les individus sont attachés, connectés et
contraints a «composer avec une volonté générale3?». Avec ces nouvelles
conceptualisations, on revient en quelque sorte au point de départ, a la
philosophie des Lumiéres qui avait annoncé le concept de diversité. Il
s’agit principalement de la valorisation de I’effort, du conatus33, ou, dans
les termes phénoménologiques, de la créativité comme moteur de persévé-
rance de l'étre34. Ce retour a I'agency individuelle se fait par la récupéra-
tion, voire le recyclage critique du concept kantien de désir35, et une mise
en valeur du pouvoir de 'émotion créatrice des groupes et des individus

31. Bilge, Sirma, 2010, «<De I’analogie a 'articulation: théoriser la différenciation sociale et
linégalité complexe», L’Homme et la société, vol. 2, p. 43.

32. Latour, Bruno, 2010, <An attempt at a “Compositionist Manifesto”», New Literary History,
vol. 41, p. 474; Latour, Bruno, 2003, Le monde pluriel mais commun (Bruno Latour,
entretiens avec Francois Ewald), La Tour d’Aigues, L’Aube, p. 58-63.

33. Spinoza, Benedictus de, 1999, Ethique [trad. Bernard Pautrat], Paris, Seuil, 713 p.; voir
aussi Delassus, Eric, 2009, «La notion de personne dans I'Ethique de Spinoza», L'ensei-
gnement philosophique, vol. 59, n° 6, p. 21-37.

34. Heidegger, Martin, 1982, Interprétation phénoménologique de la «Critique de la raison
pure» de Kant, Paris, Gallimard.

35. Voir: Deleuze, Gilles, 2004, La philosopbie critique de Kant, Paris, Presses universitaires

de France; et Guillermit, Louis, 2008, Lecons sur la Critique de la raison pure de Kant,
Paris, Vrin.
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insérés dans des réseaux linguistiques et émotionnels divers3®. Zygmunt
Bauman suggere que le moteur de 'hyperdiversité ne serait plus la stan-
dardisation ou la réplique d’'un modele, mais la communication, la sémio-
tisation du monde et de la société par I'action des multiples communautés
de pratiques et de champs sociaux?’. Le changement d’échelle imposé par
les nouvelles articulations de la diversité n’implique pas une négation du
concept en soi, mais la récupération de ses valeurs positives, de création
de relations, de cohabitation et d’interactions dans un monde commun.

& ok ok

Finalement, le probleme de la diversité réside principalement dans I’écart
entre le discours et la pratique. Dans la pratique, la volatilité sémantique
a un impact versatile, la diversité étant utilisée autant pour reconnaitre
PAutre que pour I'exclure ou le discriminer. La valeur antagoniste du
concept devient plus importante dans le contexte du patrimoine culturel
immatériel (PCD: malgré I'’étampe de la diversité, la liste du patrimoine
immatériel retourne au modele canonique du patrimoine né du concept
d’identité nationale38.

Le probleme avec la diversité telle qu’elle est définie par toutes les
conventions de 'UNESCO est qu’elle est vue comme une valeur positive
intrinseque®. L'une des solutions a la diversité en tant que «probleme du
patrimoine» qui a émané des échanges a 1'occasion de la Dixiéme Ren-
contre internationale des jeunes chercheurs en patrimoine, était de la
considérer comme un processus créatif, de négociation d’un espace social

36. Bauman, Richard et Joel Sherzer, 1975, «<The ethnography of speaking», Annual Review
of Anthropology, vol. 4, p. 95-119.

37. Bauman, Zygmunt, 1996, «From pilgrim to tourist — or A short history of identity», dans
Stuart Hall et Paul du Gay (dir.), Questions of Cultural Identity, Londres, Sage, p. 18-36.

38. Bortolotto, Chiara (dir.), 2011, Le patrimoine culturel immatériel. Enjeux d’une nouvelle
catégorie, Paris, Editions de la Maison des sciences de 'homme, 254 p.; Harrison,
Heritage: Critical Approaches, op. cit.; Roda, Jessica, 2011, «<Des Judéo-espagnols a la
machine unesquienne. Enjeux et défis de la patrimonialisation musicale », Cabiers d’ethno-
musicologie, vol. 24, p. 123-141; Tornatore, Jean-Louis, 2011, «<Du patrimoine ethnolo-
gique au patrimoine culturel immatériel: suivre la voie politique de I'immatérialité
culturelle», dans Bortolotto (dir.), Le patrimoine culturel immatériel.. ., op. cit., p. 213-223;
Turgeon, Laurier, 2010, «Introduction. Du matériel a 'immatériel. Nouveaux défis, nouveaux
enjeux», Ethnologie frangaise, vol. 40, p. 389-399.

39. Smith, Uses of Heritage, op. cit.; Harrison, Heritage: Critical Approaches, op. cit.
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et humain commun, en fonction de la réalité présente, et non pas comme
un processus de sauvegarde et de préservation d’'un passé menacé. C’est
uniquement au sein de la logique du remaking culture in the presenti©
que le patrimoine peut jouer un réle fondamental dans la construction de
l'individu et de la société*l. C’est dans ce cadre que la diversité des patri-
moines peut permettre une continuité des pratiques, des représenta-
tions et des expressions identitaires et culturelles qui n’apportent pas de
préjudices aux autres.

Avant de passer a la présentation du contenu de notre volume, il faut
préciser que le probleme de la diversité des patrimoines ne réside pas dans
les définitions des concepts de diversité, de patrimoine, de (multi)culturel,
mais dans l'usage de ces concepts et leur manipulation en contexte de
pratiques sociales et identitaires diverses. Ce probleme est réglé dans ce
volume par l'appel fait a 'anthropologie appliquée. La grande majorité
des articles présentés proposent des analyses conceptuelles au moyen de
micro-ethnographies situées dans une diversité de contextes géoculturels
et géopolitiques allant des Amériques (du Sud, centrale et du Nord) a
IEurope du Sud-Est, en passant par I’Afrique et ’océan Indien. Ces études
soulignent, entre autres, le rapport complexe entre le discours de la diver-
sité des institutions étatiques et internationales, dont 'UNESCO, et leurs
effets contradictoires, paradoxaux méme, en matiere d’applicabilité au
sein de pratiques et d’interventions culturelles marquées par la diversité
ethnique, sociale et religieuse ou par la migration. Cet ouvrage veut donc
étre une incitation a la réflexion sur l'utilité de ’ethnographie de la diver-
sité patrimoniale et des pratiques. La méthode ethnographique, plus lar-
gement 'anthropologie appliquée, peut mettre en lumiere les différentes
définitions et articulations du concept de diversité des patrimoines et offrir
des solutions quant a son application et son usage dans des contextes
culturels, sociaux, politiques et économiques variés.

& ok ok

40. Ibid.

41. Voir: Calligaro, «From “European cultural heritage” to “cultural diversity”?...», op. cit.,
p- 60-85; Morisset, Lucie K., 2009, Des régimes d’authenticité: Essai sur la mémoire
patrimoniale, Rennes/Québec, Presses universitaires de Rennes/Presses de I'Université
du Québec, 131 p.
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L'ouvrage s’organise en trois parties. La premiere interroge la construc-
tion de I’Etat-nation 2 partir de la mise en scéne de la diversité culturelle;
la deuxieme, les usages du patrimoine dans I'expérience de la mobi-
lité; et la troisieme s’inscrit dans une réflexion sur les pratiques et les
manifestations patrimoniales de la diversité religieuse.

Marina Mafra Garcia et Marie-Christine Parent interrogent 'usage de la
diversité culturelle dans les politiques de préservation et de promotion
du patrimoine immatériel suivant deux contextes nationaux distincts.
Mafra Garcia nous plonge au coeur des expressions culturelles brési-
liennes — le Frevo et la Samba de Roda — et de leur inscription sur la liste
représentative du PCI de I'UNESCO. C’est par ce biais qu’elle nous fait
découvrir notamment comment l'usage discursif de la diversité unes-
quienne et la pluralité des expressions culturelles sont mobilisés pour la
construction des identités, tant au niveau local que national. Parent pour
sa part analyse la construction et la représentation du patrimoine national
seychellois en prenant comme base des discours unesquiens sur la diver-
sité qui s’expriment sous le prisme de la créolité. A partir d’'une ethno-
graphie du Festival Kreol des Seychelles et du Carnaval international de
Victoria, elle met en lumiere la facon dont le concept de créolité est ajusté
selon les dynamiques sociales et culturelles ainsi que le cadre institution-
nel unesquien. La lecture originale du conflit armé et interethnique malien
par le prisme de ses dimensions culturelles, proposée par Marta Amico,
met en évidence la facon dont un projet musical visant la valorisation des
particularismes peut étre mobilisé pour proner la réconciliation entre les
ensembles culturels du Mali en vue d’un retour a la paix. L’auteure sou-
ligne la mobilisation paradoxale de la diversité culturelle par deux festi-
vals maliens qui cherchent, d'une part, 2 montrer leur ancrage dans des
territoires précis et, d’autre part, a affirmer leur ouverture au dialogue
avec ’ensemble des cultures du pays et du monde.

S’appuyant sur 'exemple mexicain de la maroma, cirque indigene,
Charlotte Pescayre change de registre en abordant la facon dont les inter-
ventions patrimoniales conditionnent les représentations identitaires des
groupes sociaux et produisent des idéaux-types nationaux. Avec ce ques-
tionnement de la relation entre le local et I'international dans la mobili-
sation des patrimoines, ce sont notamment les sémantiques de la diversité
culturelle qui émergent. Anamaria Tuga et Marie-Laure Poulot analysent
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les enjeux de la construction du patrimoine par I'intermédiaire de 'expé-
rience de la migration. A partir d’une ethnographie «multi» située entre
la région de Maramures (Roumanie) et la ville de Campohermoso en
Andalousie (Espagne), Tuga montre comment la culture matérielle, initia-
lement pensée comme «tradition», devient patrimoine. Elle aborde plus
précisément la maniere dont les significations et les usages des objets se
transforment en fonction des nouvelles réalités sociales et culturelles, tout
en influencant les pratiques et les représentations de ces objets dans le
pays d’origine. Pour Poulot, le boulevard Saint-Laurent 2 Montréal, dési-
gné comme patrimoine, révele son statut d’espace privilégié de I'expé-
rience de la mobilité et de la diversité. A la lumiere d’une critique de la
diversité culturelle, 'auteure souligne les limites du concept unesquien et
mobilise alors I'idée de patrimoine du cosmopolitisme.

Les trois derniers articles nous amenent a penser le patrimoine reli-
gieux au-dela de la pratique cultuelle et a ’envisager comme territoire
de construction et de consolidation de lien social et identitaire en situa-
tion de diversité. En outre, ces lectures du patrimoine religieux dans
divers contextes montrent que la frontiere entre le religieux et le pro-
fane reste mouvante non seulement a 'image des usages cultuels, mais
aussi sociaux, culturels, économiques et politiques de ce patrimoine.
En s’intéressant a la communauté mohawk de Kahnawake (Québec),
Edith Prégent illustre la facon dont la réaffirmation identitaire mohawk
s’est exprimée a travers un syncrétisme religieux entre les objets et les
pratiques hérités a la fois de I’Eglise catholique et de la culture orale
mohawk. L’étude du site de Lalibela (Ethiopie), inscrit sur la Liste du
patrimoine mondial de 'UNESCO, proposée par Marie Bridonneau, sou-
ligne les difficiles ajustements entre les politiques officielles du patri-
moine et les multiples rythmes des pratiques sous-jacentes au patrimoine.
Lauteure révele comment le lieu de culte peut devenir un espace struc-
turé par quatre dimensions principales — urbaine, sacrée, patrimoniale
et touristique — afin de controler les populations locales et de faire du
site une destination touristique globale, répondant aux mémes normes
que toute autre destination touristique internationale. Plus que support
des identités, le patrimoine est ici pensé comme objet politique et ins-
trument de pouvoir, mobilisé tant par 'Eglise et les habitants que par
les acteurs de l'industrie touristique et de 'aménagement du territoire.
Finalement, a travers I’étude des pratiques sociales et culturelles de
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diverses communautés religieuses et ethniques autour de I’église Sainte-
Gertrude (Québec) - lieu patrimonial converti en centre communau-
taire —, Guillaume Boucher décrit la facon dont la patrimonialisation a
permis de transformer 'espace de culte en espace de contact et d’échange
en contexte de diversité culturelle.

Daniela Moisa
Jessica Roda
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Résumé

L’intérét envers la diversité de peuples et de cultures n’est pas un fait
récent dans nos sociétés. La question de la perception d’autres cultures
comme piece précieuse dans la reconstitution de I’histoire humaine est
au cceur de I’émergence de la discipline anthropologique et est intrin-
séque aux activités de collecte et de conservation de données ethno-
graphiques depuis la fin du xviie sieécle. Actuellement, cette fascination
pour des identités hétérogenes et des signes culturels divers se carac-
térise par une entreprise croissante de patrimonialisation et d’inscrip-
tion au registre, soit de biens monumentaux et historiques, soit de biens
symboliques et immatériels. Lors de son discours d’investiture, I’'ancien
ministre brésilien de la Culture, le musicien Gilberto Gil, a défendu 'idée
que la diversité interne est, aujourd’hui, un des traits identitaires les plus
frappants du peuple brésilien. Comme il est démontré dans cet article,
cette adhésion partagée au concept de diversité culturelle n’a rien d’aléa-
toire, au contraire, cela révele une démarche stratégique qui a servi a
[égitimer I'inscription du Frevo et de la Samba de Roda de Recéncavo
de Bahia aux listes du patrimoine culturel immatériel de ’'UNESCO.
Mais comment construire une diversité culturelle qui ne se réduise pas
a un jugement dogmatique porté sur I'identité d’autrui ? Par quel moyen
le récit de la pluralité culturelle définit-il un nouveau Nous ?
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’ intérét pour la pluralité de cultures n’est pas un fait récent dans
nos sociétés. Depuis longtemps, laltérité, la fascination pour des
signes distinctifs de I’Autre, stimule la production d’informations,

Iéchange et la collecte de données matérielles et immatérielles. Cette
découverte de 'Autre revét des significations variables au fil du temps et
conformément aux circonstances. Un bref recul dans le temps permet
d’observer comment la perception d’autres cultures comme piece pré-
cieuse dans la reconstitution de l'histoire humaine a pris des formes
particulieres selon les époques qui, a leur tour, ont beaucoup conditionné
le regard porté sur les spécificités culturelles, ainsi que sur les processus
de fabrication de patrimoines.

Dans le contexte philosophique des Lumieres, au XvIi® siecle, 'intérét
a I’égard de peuples dont le style de vie contrastait avec le savoir occiden-
tal a stimulé maintes études et activités de collecte. Le recueil de données
ethnographiques, réalisé jusque-la au gré des intéréts privés des collec-
tionneurs, est désormais une pratique de plus en plus portée par le souci
de fonder les théories sur la nature de ’lhomme et d’élucider leur histoire.
En participant d’un projet philosophique plus ample, la nécessité d’illus-
trer les schemes théoriques et de justifier les recherches empiriques a
constitué la grande motivation des collections.

Il est bien difficile de généraliser, mais on peut noter que c’est au
Xixe siecle que les sociétés humaines, contestant ou prenant a leur compte
le portrait d’elles-mémes dressé par l'autre, concoivent progressivement
la possibilité et 'importance d’une préservation et d’'une transmission de
leur héritage. Un fort «sentiment d’'urgence» émerge et gagne en intensité
a mesure de I'avancée dans le siecle. Il oriente dorénavant les activités de
collecte. Faisant écho a la pensée de Jacob W. Gruber!, on peut caracté-
riser ce sens de l'urgence a partir de deux facteurs. Le premier est la
reconnaissance de la diversité de ’homme, quelle que soit la spécifi-
cité de son origine. En opposition a 'homme universel des Lumiéres, on
reconnait désormais que I'étre humain est segmenté en plusieurs groupes
distincts. Les différences essentielles entre les langues permettent de
concevoir les variétés d’individus, représentés non seulement par des

1. Gruber, Jacob W., 1970, «Ethnographic salvage and the shaping of anthropology>,
American Antbropologist, vol. 72, n° 6, p. 1289-1299.
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coutumes particulieres, mais aussi par des manieres de penser diffé-
rentes — distinction assez importante a une époque ou le rationalisme n’a
pas encore perdu sa place.

Le second facteur est la prise de conscience par les Occidentaux de
leur impact sur la nature et sur la culture. La destruction des monuments
naturels est depuis longtemps percue comme l'inévitable prix du progres
et de la prééminence du systéme industriel. De méme, la «civilisation
européenne» admet que son impact touche également les peuples indi-
geénes et leurs cultures. Cette considération s’accompagne des lors de
sentiments de culpabilité et de surprise.

Gruber? avance que, devant la reconnaissance de la variété de ’homme
et des changements inévitables et nécessaires du développement, les indi-
vidus ont senti 'obligation d’agir. Le «sens de l'urgence» et la peur liée
a une possible «disparition» de la nature et de la culture ont poussé les
gens a chercher des solutions: I'idée était alors de collecter et de préser-
ver les informations et les produits de l'activité humaine qui risquaient
de disparaitre3.

Dans le champ scientifique, on commence a €laborer une discipline
qui étudie ces «sociétés différentes», censées étre affectées par le contact
avec I'Occident. Cela semble étre le premier signal de I'apparition d’'une
nouvelle discipline, I'anthropologie. L'anthropologue Marc Abéles? le
formule ainsi:

Il s’agit de prendre 'anthropologie comme I’expression d'un moment his-
torique ou les rapports entre 'Occident et les autres ont commencé a faire
probléeme, et ou les travaux des ethnologues sont apparus comme donnant
a penser la coprésence de ’Autre dans un monde jusqu’alors dominé par
les valeurs et les vérités des Européens.

Les théories évolutionnistes forgées, quoique selon des modalités
différenciées, par Edward Tylor, Henry Spencer ou Lewis Morgan par
exemple, cherchaient a reconstruire I’histoire humaine a partir de la

3. A ce sujet, se référer a l'article suivant: Mafra Garcia, Marina, 2014, «Fabricando
patrimOnios: a UNESCO como arena de reconhecimento» [En fabricant des patrimoines:
I'UNESCO comme arene de reconnaissance], e-cadernos CES (en ligne), n° 21, p. 32-51,
<http://eces.revues.org/1748>, consulté le 13 mars 2015.

4. Abéles, Marc, 2008, Anthropologie de la globalisation, Paris, Payot et Rivages, 288 p., p. 50.
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collecte de composantes d’autres sociétés percues comme des images
ancestrales de I’Europe. Une ethnographie de sauvetage visait alors a
préserver tous les éléments de civilisation qui témoignent de ces états
antérieurs d’'une humanité dont la civilisation européenne contemporaine
représenterait le stade le plus avancé.

Certainement, la consolidation des patrimoines et la science anthropo-
logique ont un lien profond qui tient a la facon méme dont ces domaines
de curiosité se sont peu a peu constitués en domaines de connaissance
au coeur du Xixe siecle. Une ethnologie conduite a 'aune de I'urgence et
de la sauvegarde va souvent de pair avec les actions patrimoniales. En
s’approchant de nos jours, on peut noter que cette fascination pour des
identités hétérogenes et des signes culturels divers se caractérise parti-
culierement par une entreprise croissante de patrimonialisation et d’ins-
cription au registre, soit de biens monumentaux et historiques, soit de
biens symboliques et immatériels. Sauver ce qui peut encore I'étre de la
richesse des civilisations humaines est une question propre aux discours
patrimoniaux actuels. Ce raisonnement devient encore plus opérant avec
la rédaction de la Convention pour la sauvegarde du patrimoine culturel
immatériel (2003) et de la Convention sur la protection et la promotion
de la diversité des expressions culturelles (2005) de I’Organisation des
Nations Unies pour I’éducation, la science et la culture (UNESCO).

A ce titre, notre propos est d’esquisser ici une analyse de la facon dont
le gout pour la diversité des cultures est mobilisé dans les politiques de
préservation et de promotion du patrimoine immatériel brésilien. On peut
dire que les actions de sauvegarde au Brésil sont au coeur d’'un projet
d’inventaire encyclopédique des cultures qui se traduit par la mise en
registre des nombreuses expressions traditionnelles. Il semble qu’il existe
une ambition de révéler la totalité de I’histoire culturelle brésilienne
donnant a voir le riche patrimoine qui caractérise la nation.

Nous prendrons comme objets d’analyse deux cas de candidatures aux
listes du patrimoine culturel immatériel de 'UNESCO, la «Samba de Roda
de Reconcavo de Bahia» et le «Frevo, arts du spectacle du Carnaval de
Recife», afin de réfléchir sur deux questions: Comment la notion de diver-
sité culturelle est-elle devenue une valeur mobilisatrice capable d’activer
un univers extraordinaire de politiques et de pratiques de sauvegarde du
patrimoine culturel immatériel au Brésil? De quelle maniere la rhétorique
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de la diversité s’est-elle convertie en recours symbolique et participe-t-elle
de processus distincts d’affirmation identitaire, soit au niveau local, soit
au niveau national?

Ces deux expériences de patrimonialisation s’associent en quelque
sorte a2 ce mouvement qui cherche a reconnaitre des fragments de
cultures qui peuvent encore évoquer I’'abondance des expressions et
des identités du monde. Leur analyse permet de découvrir les effets des
cadres de référence diffusés par 'UNESCO sur les représentations que
les pays font de leurs expressions culturelles. Ce qui est en jeu, c’est une
problématique qui oscille entre le pole de la singularité culturelle et celui
d’une unité globalisante — parfois peu respectueuse des différences — de
Pentreprise patrimoniale.

Cela étant, a partir de 'examen des documents institutionnels, des
discours politiques, des dossiers de registre patrimonial et des programmes
et projets gouvernementaux, nous cherchons, en derniere analyse, a nous
pencher sur la question suivante: les actions de patrimonialisation
permettent-elles de réfléchir sur les facons de traiter les spécificités cultu-
relles? A cet égard, il convient de penser aux enjeux liés aux processus
daffirmation des distinctions et des démarcations identitaires lorsque les
individus doivent prendre en considération les protocoles patrimoniaux
des institutions publiques et internationales.

La diversité culturelle et le domaine politique:
des frontiéres en redéfinition

Le 4 aott 2000, le Brésil a adopté le Décret-loi numéro 3.551, institution-
nalisant la notion de patrimoine culturel immatériel par la création du
Registre des biens culturels de nature immatérielle et du Programme
national du patrimoine immatériel (PNPI). Ce faisant, le pays a concrétisé
une réponse originelle a 'une des plus grosses préoccupations actuelles
de la communauté internationale et, en particulier, de 'UNESCO: la
préservation et la transmission du patrimoine immatériel de 'humanité.

Bien que la préoccupation concernant la vitalité des traditions de la
culture populaire ne soit pas un fait récent au Brésil — elle remonte aux
années 1920 et 1930 avec les principes du mouvement moderniste —, elle
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a pris une place plus notable dans les quinze dernieéres années, alors
qu’une série d’initiatives juridiques, administratives et politiques ont été
mises en place en vue de sauvegarder les expressions culturelles de
nature vivante.

En 2003, Luiz Inacio Lula da Silva a assumé la présidence du pays.
L'un des principaux changements advenus pendant son mandat a été le
renforcement de la dimension culturelle dans la diplomatie brésilienne>.
Sous le gouvernement de Lula et la gestion de Gilberto Gil au ministere
de la Culture (MinC)®, les politiques culturelles ont été placées au coeur
du débat sur le développement national et ont joué un role capital dans
Parrivée du pays sur la scéne internationale. La création du Programme
national du patrimoine immatériel (2004) de I'Institut du patrimoine his-
torique, artistique et national IPHAN) représente donc un pas important
vers une transformation de la production culturelle en composante de la
stratégie de développement et d’expansion politique’.

Dans ce contexte de redynamisation des politiques sur la culture, le
recours a la notion de diversité culturelle est apparu comme une tentative
de moderniser I'image du pays au sein du concert des nations. A ce titre,
dans ses discours officiels, le ministre de la Culture de ’époque, le musi-
cien Gilberto Gil, a constamment essayé de promouvoir le portrait du
Brésil en tant que pays culturellement diversifié. A I'occasion de la céré-
monie d’inauguration du PNPI, il a affirmé: «Identifier, éclairer, contem-
Ppler et, ensuite, partager avec les Brésiliens et les autres peuples du monde
la riche pluralité culturelle et sociale qui caractérise la nation brésilienne
Jait partie intégrante de la consolidation de notre démocratie et de la
mission planétaire qui nous a été confiée.» [Traduction personnelle]

5. Brizuela, Juan et Bruno do Vale Novaes, 2010, «Politicas internacionais» [Politiques
internationales], dans Antonio Albino Canelas Rubim (dir.), Politicas culturais no governo
Lula [Politiques culturelles dans le gouvernement Lula], Salvador, Colecio Cult, Editora
da Universidade Federal da Bahia, p. 219-239.

6. Gilberto Gil fut le ministre de la Culture du gouvernement Lula da Silva de 2003 a 2008.

7. Cet organisme a comme objectif d’instituer un ensemble de directives qui visent a iden-
tifier, a2 reconnaitre et a promouvoir des actions de sauvegarde de biens de nature
immatérielle. Il cherche a établir des partenariats entre les institutions fédérales et
municipales, les universités, les organisations non gouvernementales (ONG) et les
organisations publiques et privées, en vue de mener une action commune de soutien

et de sauvegarde du patrimoine culturel immatériel.
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Quelques années plus tard, dans un article publié dans le journal
O Estado de Sdo Paulo, Gil réitérait: «Notre vitalité et notre force créatrice
ne seront pleinement et diment fortes que si elles résultent de la somme
de la pluralité des expressions et des langues qui nous caractérisent et nous
distinguent dans le monde. Celui-ci est le Brésil que nous connaissons,
celui-la est le Brésil que nous voulons montrers.»

On peut dire que la nomination de Gil a marqué un tournant au sein
du ministere de la Culture, caractérisé par la reformulation des politiques
publiques relatives a la culture, avec une attention particuliere portée a
la diversité brésilienne. Des lors, la facon dont les autorités traitent ce sujet
évolue: bien que les différents gouvernements eussent considéré jusque-
lIa la diversité comme quelque chose de favorable au pays, il n’y avait
aucune politique publique particuliere en la matiere visant a préserver et
a promouvoir une telle caractéristique®.

L’élargissement de la notion de culture constitue un autre indice de ce
changement d’attitude. Au cours du mandat de Gilberto Gil, la notion
de culture en vigueur était celle d’<usine de symboles d’un peuple; culture
comme ensemble de signes de chaque communauté et de toute la nation».
Pour le ministre, les actions du ministére de la Culture devaient étre com-
prises comme des «exercices d’anthropologie appliquée'®» dans la mesure
ou elles visaient a mettre en lumiere tous les symboles qui caractérisent
le Brésil. Autrement dit, il percevait la culture comme «/’axe constructeur
de [leurs] identités, comme un processus continu qui résulte des rencontres
entre les multiples représentations du sentir, du penser et du faire brésiliens
et la diversité culturelle planétaire'!».

8. [Traduction personnelle] Gil, Gilberto, 2008, «<Economia e arte visual contemporinea»
[Economie et art visuel contemporainl, Jornal O Estado de Sdo Paulo [Journal de I'Etat
de Sao Paulo], 11 février.

9. Ace sujet, voir: Santos, Josciene, Luiza Peixoto, Renata Machado et Simone Braz, 2010,
«As politicas puablicas para a diversidade cultural brasileira» [Les politiques publiques
de diversité culturelle brésilienne], dans Canelas Rubim (dir.), Politicas culturais no
governo Lula, op. cit., p. 265-286.

10. [Traduction personnelle] Gil, Gilberto, «Discurso de posse de Gilberto Gil» [Discours
d’investiture de Gilberto Gill, Folba Online, 2 janvier 2003, p. 2, <http://www1.folha.
uol.com.br/folha/brasil/ult96u44344.shtml>, consulté le 5 janvier 2015.

11. [Traduction personnelle] Gil, Gilberto, 2003, discours prononcé a 'occasion de 'ouver-
ture du Semindrio Cultura XXI [Séminaire Culture XXI], Fortaleza, 19 mars.


http://www1.folha.uol.com.br/folha/brasil/ult96u44344.shtml
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A partir de 1, I'idée de culture tend 2 englober non seulement les
expressions artistiques, mais aussi les dimensions économiques et sym-
boliques, d’inclusion sociale, de citoyenneté, de droit et de développement.
En considérant la culture comme un instrument stratégique permettant
de surmonter les inégalités sociales, le MinC exerce davantage une pos-
ture d’inclusion des groupes sociaux jusqu’alors marginalisés par les
actions gouvernementales:

Nous avions besoin de décentraliser notre politique culturelle, d’apporter a
son rayon d’action des expressions culturelles jusqu’ici sans acces au sou-
tien de I’Etat. Nous avions besoin d’aller 2 la rencontre de la diversité cultu-
relle brésilienne [...] Nous étions convaincus que notre grande contribution
a un monde planétaire est notre diversité culturelle, atout économique d’'une
valeur incalculable. En fait, notre singularité est méme notre pluralité. La
démonstration d’'une grande capacité d’interaction de nombreuses cultures!2.

C’est dans ce contexte que la cause du patrimoine culturel immatériel
devient plus présente dans les priorités du gouvernement. Suivant la
perspective d'une plus grande représentation des communautés et des
identités qui caractérisent la nation brésilienne, 'Etat a mis en place de
nombreuses actions de valorisation et de promotion de la culture dite
traditionnelle et populaire. Le nombre de manifestations culturelles deve-
nues patrimoines est trés révélateur de ce désir d’illustrer la pluralité
brésilienne: entre les années 2002 et 2014, 'TPHAN a reconnu 29 expres-
sions comme patrimoine immatériel du Brésil et a inscrit 8 biens culturels
sur les listes du patrimoine immatériel de 'humanité de F'UNESCO.

Il est intéressant de souligner que cette généralisation des politiques
de sauvegarde renforce, en méme temps, les craintes de la disparition
des cultures du monde. Dans un mouvement paradoxal, le discours qui
s’oppose au processus de destruction est le méme qui produit 'imaginaire
de la perte. José Reginaldo Gongalves le souligne:

L’histoire, d'une certaine facon, est vue comme un processus destructif. Pour
qu’il soit possible de contrer ce processus, des stratégies d’appropriation et
de conservation du patrimoine sont mises en place. En ce sens, la nation, ou
son patrimoine culturel, se construit par opposition a son propre processus

12. [Traduction personnelle] Gil, Gilberto, 2010, <A centralidade da cultura no desenvolvi-
mento [La centralité de la culture dans le développement], dans Aloisio Sérgio Barroso
et Renildo Souza (dir.), Desenvolvimento : idéias para um projeto nacional [Développe-
ment: idées pour un projet national], Sio Paulo, Funda¢iao Mauricio Grabois, p. 265-278.
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de destruction. De facon similaire a ce que faisaient certains anthropologues
engagés dans la sauvegarde de cultures primitives en voie de disparition,
les intellectuels nationalistes ont comme propos fondamentaux I'appro-
priation, la conservation et I’exhibition de ce qu’ils considerent comme
étant ce qui peut échapper au processus de destruction et de perte du
patrimoine culturel’3.

Comme nous l'avons vu, cette problématique n’est pas récente. Les para-
digmes de l'objet en voie d’extinction, de la langue a sauvegarder, des
coutumes en danger qui s’effacent devant le char de la modernité sont
constitutifs du regard ethnographique. Ces paradigmes ont stimulé, justi-
fié, accompagné les campagnes de collecte de données ethnographiques
et de témoignages matériels depuis la fin du xviie siecle. De nos jours,
le probleme d’une possible disparition de la diversité culturelle du monde
se présente sous de nouvelles formes. En effet, cette préoccupation se
traduit par un ensemble profus de discours, de récits, d’ceuvres artistiques,
de commémorations et de fétes qui témoignent d’'un intense travail de mise
en scene des identités locales. On voit progressivement se constituer une
sorte de rhétorique «mondialisée» encourageant les pays a mettre en évi-
dence tout ce qui renforce et consolide I'allégorie de la diversité planétaire;
une démarche qui vise non seulement a défendre I'effervescence des expres-
sions culturelles, mais aussi a légitimer la présence des différents groupes
sociaux minoritaires au sein d'un monde compétitif et inégalitaire.

Deux cas de patrimonialisation: la Samba
de Roda de Reconcavo de Bahia et le Frevo,
arts du spectacle du Carnaval de Recife

En avril 2004, 'UNESCO a lancé un programme de financement pour la
préparation de dossiers de candidature a la troisieme Proclamation des
chefs-d’ceuvre du patrimoine oral et immatériel de ’humanité (actuelle
Liste représentative). Gilberto Gil, ministre de la Culture brésilien a 'époque,
a proposé la candidature de la Samba (de Rio de Janeiro) au programme

13. [Traduction personnelle] Gongalves, José Reginaldo, 2002 [2¢ éd.], A retorica da perda:
os discursos de patriménio cultural no Brasil [La rhétorique de la perte: les discours
sur le patrimoine culturel au Brésil], Rio de Janeiro, UFRJ/MinC - IPHAN, p. 31.
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de 'UNESCO. Selon I'ethnomusicologue Carlos Sandroni'4, coordonnateur
du projet de candidature, le choix de la samba semblait évident: symbole
de la musique et du genre brésiliens, ce style musical est apparu comme
Pexpression qui représentait le mieux l'identité nationale. En effet, la
visibilité et la notoriété de la samba en tant que référence a la «brasilia-
nité» en faisaient la candidature la plus apte a représenter le pays sur la
scene internationale!.

Ce choix arrété, le ministere de la Culture a lancé les procédures en
vue de la candidature nationale. La premiére initiative a consisté a envoyer
a P'UNESCO une demande d’appui financier pour I’élaboration du dossier.
La demande a été approuvée, mais 'UNESCO exigeait la modification du
choix du bien culturel. L’Organisation a argumenté que les potentiels
dangers de disparition ou de dénaturation de la samba n’étaient pas évi-
dents. D’apres le Secrétariat, les objectifs du dossier brésilien étaient
principalement de faire reconnaitre la samba sur la scéne internationale
comme représentante de l'identité brésilienne, et non pas d’assurer la
sauvegarde et la promotion d’une expression culturelle singuliere:

La Samba constitue une expression culturelle trés importante au sein de la
société brésilienne et reflete incontestablement I'identité culturelle du Brésil.
Toutefois, dans la mesure ou l'un des aspects clés du programme de la
Proclamation est la sauvegarde urgente des expressions culturelles ou des
espaces culturels en danger de disparition et afin de s’assurer que la candi-
dature s’inscrit pleinement dans le cadre de ce programme, je vous suggere
de reconsidérer votre proposition et éventuellement d’envisager la présen-
tation d’une autre forme d’expression parmi le riche patrimoine immatériel
du Brésil'e.

14. Sandroni, Carlos, 2011, <L’ethnomusicologue en médiateur du processus patrimonial.
Le cas de la samba de roda», dans Chiara Bortolotto (dir.), Le patrimoine culturel imma-
tériel. Enjeux d’une nouvelle catégorie, Paris, Ethnologie de la France, Editions de la
Maison des sciences de ’homme, cahier 26, p. 233-252.

15. Sandroni, Carlos, 2005, «Questdes em torno do dossié do Samba de roda» [Questions
autour du dossier de la Samba de Rodal, Registro e Politicas de Salvaguarda para as
Culturas Populares [Registre et politiques de sauvegarde des cultures populaires], Rio
de Janeiro, IPHAN, Série «Encontros e Estudos», n° 6, p. 45-53; et Sandroni, Carlos, 2010,
«Samba de roda, patrimonio imaterial da humanidade» [Samba de Roda, patrimoine
immatériel de I’humanité], Estudos Avancados [Etudes avancées], Sao Paulo, Universidade
de Sao Paulo, Impresso, vol. 24, n° 69, p. 373-388.

16. Lettre de Rieks Smeets (ancien chef de la Section du patrimoine culturel immatériel
de P'UNESCO) envoyée le 1¢" juin 2004 a 'ambassadeur du Brésil. Document interne de
I'UNESCO.
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Vu qu’un des criteres de la Proclamation des chefs-d’oeuvre pour éva-
luer la valeur du patrimoine en question était «le risque de le voir dispa-
raitre du fait soit du manque de moyens de sauvegarde et de protection,
soit de processus de transformation accélérée, soit de I'urbanisation et de
I’acculturation!’», le ministere de la Culture brésilien devait reformuler sa
candidature en intégrant la problématique du risque de disparition dans
son propos. En d’autres termes, le MinC a été conduit a forger un discours
de la perte autour du bien — méme si ce discours ne constitue pas un argu-
ment légitime pour les politiques brésiliennes concernant le patrimoine
immatériel. En réalité, 'IPHAN considere que

[lle patrimoine immatériel ne requiert pas la «protection» ni la «<conserva-
tion» — dans le méme sens que les notions fondatrices de la pratique de
préservation de biens culturels mobiles et immobiles —, mais I'identifica-
tion, la reconnaissance, le registre ethnographique, 'accompagnement
périodique, la divulgation et le soutien. Enfin, plutot la documentation et
l’accompagnement que 'intervention’s.

Comme on peut le constater, le Registre ne suppose pas d’actions de
protection intervenant directement sur le bien; I'idée est de garantir les
conditions socioculturelles nécessaires pour que l'expression puisse se
perpétuer de facon autonome. Les notions de «sauvegarde urgente» et de
pratiques «fragiles et périssables» n’apparaissent pas dans ce texte. Toute-
fois, pour obtenir 'approbation et le consentement de 'UNESCO, le gou-
vernement a di choisir, avec ses partenaires, une pratique supposément
menacée de disparition. On constate que ce besoin a entrainé une inter-
vention dans le choix du bien et une modification des criteres nationaux
de sauvegarde, dans la mesure ou jusque-la, 'IPHAN ne prenait pas en
compte le facteur de «risque de disparition» du bien culturel.

Des lors, le ministere et 'TIPHAN ont décidé de proposer la «Samba de
Roda de Recdoncavo de Bahia» a la Proclamation des chefs-d’ceuvre du
patrimoine oral et immatériel de ’humanité®. Tout d’abord, cette pratique

17. UNESCO, 3 décembre 1998, Décisions adoptées par le Conseil exécutif a sa 155¢ session,
Paris, p. 13.

18. [Traduction personnelle] IPHAN, 2000, O registro do patriménio imaterial. Dossié final
das atividades da Comissdo e do Grupo de Trabalbo Patrimoénio Imaterial [Le registre
du patrimoine immatériel. Dossier final des activités de la commission et du groupe de
travail sur le patrimoine immatériel], Brasilia, Fundacao Nacional de Artes, p. 15.

19. IPHAN, 2004, Samba de Roda do Recéncavo Baiano [La Samba de Roda de RecdHncavo
de Babhia], Dossier IPHAN n° 4, Brasilia.
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culturelle se trouvait menacée en raison des mauvaises conditions de vie
de la majorité de ceux qui la pratiquent et de la précarité de la fabrication
de son instrument, la viola do machete.

Ensuite, 'TPHAN a défendu l'idée que la Samba de Roda était totale-
ment circonscrite a certains groupes sociaux et constituait une expression
singuliere et localisée : <Ce genre est une composante majeure de la culture
régionale des Brésiliens d’origine africaine qui ont créé une variante
typique de la culture régionale du nord-est du Brésil?0.» Cela correspon-
dait parfaitement a un autre critére pris en compte par le jury de la Pro-
clamation: «son enracinement dans une tradition culturelle ou dans
Ihistoire culturelle de la communauté concernée?!».

En outre, afin de renforcer la «valeur exceptionnelle» de la Samba de Roda
«en tant que chef-d’oeuvre du génie créateur humain», 'idée du caractere
originel de cette pratique a été incorporée au discours de 'IPHAN. Selon
Rivia Ryker Bandeira de Alencar, I'Etat, a travers l'action de I'IPHAN, a
cherché a légitimer cette expression comme l'ancétre premier de la samba.
Pour cela, «[o]n a parcouru la généalogie de la samba carioca et la Samba
de Roda a été identifiée comme sa génitrice. Ainsi, la valeur d’ascendance
et d’héritage de 'expression culturelle est renforcée. La reconnaissance
des origines favorise la légitimité de la samba carioca et la crédibilité de
la Samba de Roda?2».

Toutefois, il convient d’ajouter que la décision de considérer la Samba
de Roda comme la mere de la samba nationale n’a pas été consensuelle,
dans la mesure ou diverses manifestations culturelles revendiquent éga-
lement ce statut. Si 'on consideére que l'univers de la samba est trés vaste
et que ses éléments sont totalement imbriqués, la définition d’'une matrice
fondatrice semble étre une formulation assez partielle.

Cet exemple de patrimonialisation permet d’observer que I'IPHAN et
le ministere de la Culture se sont efforcés de faire de la Samba de Roda
un cas singulier au sein du vaste univers culturel brésilien. On peut faire

20. [Traduction personnelle] International Council for Traditional Music — ICTM, novembre
2005, Evaluation de candidature — Brésil. La Samba de Roda de Reconcavo de Babia,
Paris (document interne), p. 1.

21. UNESCO, Décisions adoptées par le Conseil exécutif..., p. 13.

22. [Traduction personnelle] Alencar, Rivia Ryker Bandeira de, 2010, O Samba de Roda na
Gira do Patrimonio [La Samba de Roda dans le tournant du patrimoine], thése de doc-
torat en anthropologie sociale, Universidade Estadual de Campinas, p. 115.
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I'hypothése que la patrimonialisation a entrainé une essentialisation de
la valeur de la pratique au sein de I’espace public. La Samba de Roda a
été reconnue comme «symbole musical du Brésil» — une distinction iden-
titaire tout a fait nouvelle, mais qui est devenue fondamentale pour la
communauté. Divers facteurs ont contribué a renforcer cette identité sin-
guliere: tout d’abord, sa reconnaissance en tant que berceau de la samba
brésilienne; par ailleurs, son caractere totalisant — la samba est une mani-
festation musicale, chorégraphique, poétique, voire théatrale, dans la
mesure ou elle comporte des décors, des costumes et des roles a jouer;
enfin, ses qualités particulieres (rythme, instruments, mouvements de
danse) qui font la spécificité et la richesse de la Samba de Roda comme
une expression culturelle typique des communautés du Reconcavo, mais
aussi du peuple brésilien en général?3.

La candidature du «Frevo, arts du spectacle du Carnaval de Recife» pré-
sente une autre stratégie de patrimonialisation adoptée par le gouverne-
ment Lula et le ministére de la Culture. En 2006, a la demande de la Mairie
de Recife, 'IPHAN a commencé a inventorier le frevo comme patrimoine
culturel immatériel, au moyen de sa propre méthodologie, I'Inventaire
national de références culturelles (INRC). En 2007, les résultats de I'inven-
taire ont motivé l'inscription de I’élément dans le «Livre des formes d’ex-
pression» et lui ont valu le titre de patrimoine culturel du Brésil. Deux
facteurs ont contribué a l'inscription. D’abord, 2007 est 'année de com-
mémoration du centenaire du mot «frevo», apparu pour la premiere fois
le 9 février 1907 dans la presse locale (Jornal Pequeno) pour désigner le
rythme vif, frénétique et vigoureux du Carnaval de Recife. Selon Elaine
Miiller, anthropologue chargée de la recherche en vue de la réalisation
de l'inventaire, tout indique que l'origine du mot «frevo» vient de la défor-
mation du verbe «ferver» (bouillir), dit populairement «frever»; par ana-
logie avec I’eau qui bout dans la théiere, il exprime la chaleur de la masse

23. Pour plus d’informations sur le processus et les effets de la patrimonialisation de la
Samba de Roda de Reconcavo de Bahia, voir: Alencar, ibid.; ainsi que les publications
déja cités de Sandroni: «Questdes em torno do dossié do Samba de roda»; «Samba de
roda, patrimonio imaterial da humanidade»; et «<Lethnomusicologue en médiateur du
processus patrimonial...». Voir aussi: Campos, Licia et Jessica Roda, 2012, «Quand la
musique devient patrimoine: de la liste représentative a la scéne de concert?», dans
Antoine Gauthier (dir.), Les mesures de soutien au patrimoine immatériel, Québec,
Conseil québécois du patrimoine vivant, p. 233-244.
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populaire et le désir d’expression et de liberté?4. Ensuite, cette recon-
naissance est le résultat d'un processus de réorientation des politiques
culturelles brésiliennes, ou sont désormais reconnues la dimension répa-
ratrice de la culture et la valeur de celle-ci en tant que vecteur de progres
et de citoyenneté.

D’apres Luiz Eduardo Pinheiro Sarmento?> — membre de I'équipe res-
ponsable de I'inventaire —, les premieres initiatives prises pour identifier
la pratique du frevo se sont concentrées sur I’établissement de liens avec
les communautés concernées. A partir des entretiens menés avec les direc-
teurs des clubs de frevo, musiciens, compositeurs et danseurs, 'TPHAN a
cherché a répertorier les principaux éléments qui, selon les groupes en
question, caractérisaient 'expression culturelle. Sarmento avance que,
lors de ces entretiens, ’équipe technique a constaté un mécontentement
général de la part des praticiens eu égard a 'absence de soutien de ’Etat
et au manque de visibilité du frevo dans le réseau de production et de
commercialisation musicales. Dans plusieurs témoignages, les individus
ont commenté la difficulté d’accéder aux contenus de promotion et de
diffusion culturelles mis a disposition par le gouvernement. On peut véri-
fier jusqu’a ce moment un grand discrédit de la part des communautés
quant 2 la compétence de I’Etat; malgré les efforts de ce dernier pour
combler les lacunes qui séparent la société et le pouvoir public, les rela-
tions de dialogue entre ces deux instances sont encore tres faibles. La
reconnaissance du frevo en tant que patrimoine culturel du Brésil vise en
quelque sorte a surmonter cette barriere.

Le frevo est une expression artistique (comprenant musique et danse)
essentiellement pratiquée pendant les festivités du carnaval (figure 1).
Dans le document de sollicitation de registre2, le conseiller de 'IPHAN,
Luiz Phelipe de Carvalho Castro Andrés, rappelle que sa genese est intime-
ment liée au talent et a I'agilité des lutteurs de capoeira qui défendaient

24. Castro Andrés, Luiz Phelipe de Carvalho, 2007, Processo n° 01450.002621/2006-96.
Solicitacdo de Registro do Frevo/PE [Processus n° 01450.002621/2006-96. Sollicitation
de registre du frevo/PE], <http://portal.iphan.gov.br/baixaFcdAnexo.do;jsessionid=3AA
6CO7E9BG65DCF81FAAO08EG661632F5C?id=2737>, consulté le 4 janvier 2015.

25. Sarmento, Luiz Eduardo Pinheiro, 2010, Patrimonializacdo das culturas populares.
Visoes, reinterpretacoes e transformacoes do frevo pernambucano [Patrimonialisation des
cultures populaires. Visions, réinterprétations et transformations du frevo de Pernambouc],
mémoire de master en anthropologie, Universidade Federal de Pernambuco.

26. [Traduction personnelle] Castro Andrés, Processo..., op. cit.
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les groupes politiques rivaux lors des défilés. Il y a un consensus parmi les
experts qui 'ont étudiée a l'effet que cette manifestation est intimement
liée aux capoeiristas et aux descendants des esclaves noirs, constituant
un mouvement collectif et populaire de masse. Depuis ses débuts, le frevo
fait écho a une participation des classes populaires, en entrainant des
formes créatives d’interaction sociale. Cette perspective est d’ailleurs
renforcée dans le formulaire de candidature présenté a 'UNESCO:

Le rythme du frevo apparait dans la seconde moitié du xix¢ siecle dans le
centre de la ville émergente de Recife. Il surgit a une époque de transition
et d’effervescence sociale qui exprime un besoin de participation chez
les habitants de Recife. La ville a connu un processus d’urbanisation et la
montée de la classe ouvriere postérieure a I'abolition. La musique est essen-
tiellement urbaine et, comme la danse, elle est entrainante et subversive,
ce qui peut se déduire du contexte social. Depuis ses débuts, le frevo est
un kaléidoscope ouvert aux influences extérieures aptes a promouvoir sa
réévaluation et a expliquer la dynamique culturelle?’.

En 2012, 'TPHAN et le ministeére de la Culture, dirigé par Marta Suplicy,
ont proposé I'inscription du frevo sur la Liste représentative du patrimoine
culturel immatériel de 'UNESCO. L’analyse du dossier de candidature fait
ressortir que l'objectif de la patrimonialisation €tait notamment de justifier
Iimportance du role socioculturel du frevo comme élément primordial du
carnaval populaire et comme patrimoine culturel du Brésil. Du point de
vue des institutions brésiliennes, attribuer le statut de patrimoine culturel
au frevo signifiait légitimer et reconnaitre I’histoire de la lutte et de la
résistance du peuple pernambucano et, en méme temps, donner une
visibilité a une expression culturelle jusqu’alors peu considérée par les
politiques publiques. A ce titre, le discours construit tout au long de la
candidature cherchait a consolider son image en tant que phénomene
musical, chorégraphique et poétique a caractere collectif qui conjugue
expression et réaction populaires et fait émerger la masse festive au
Carnaval de Recife.

Divers passages du dossier d’inscription au Registre réaffirment que
le frevo concentre, de manieére particuliere, des éléments qui identifient
les différents groupes sociaux et ethniques de la ville de Recife, consti-
tuant lui-méme une forme de lutte et de résistance présente dans la vie
quotidienne du peuple. Sa nature dialogique - reflétée dans les possibilités

27. UNESCO, 2012, Dossier de candidature n° 00603 en vue de l'inscription sur la Liste
représentative du patrimoine culturel immatériel de I’humanité en 2012.
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qu’il offre d’approcher des gens des milieux les plus divers lorsqu’il est joué
dans les festivals publics — est interprétée comme un facteur de démocra-
tisation sociale et d’émancipation des praticiens, une voie de participation
et d’expression des masses populaires. Selon le dossier du Registre,

[lle frevo s’est formé grace a la créativité et la richesse culturelle résultant,
entre autres, d'une formidable combinaison entre la musique, la danse, la
capoeira et l'artisanat [...] Il transcende tout en proposant de nouvelles
formes de participation socioculturelle. Il exalte et compose les multiples
identités de ses gardiens au méme titre que la diversité culturelle des
hommes. Cette capacité a promouvoir simultanément la créativité humaine
et le respect de la diversité culturelle caractérise I'élément depuis ses débuts.
C’est pourquoi l'inscription du frevo sur la Liste représentative du patri-
moine culturel immatériel favorise non seulement la créativité humaine,
mais reconnait aussi 'importance de ce bien culturel dans la construction,
la promotion et la protection de la diversité culturelle, et son role en tant
quhéritage précieux pour 'humanité?s.

FIGURE 1
Démonstration de frevo dans la ville de Recife.

Photo : Manoel Junior, février 2015.

En ce sens, la reconnaissance de ce bien culturel en tant que patrimoine
immatériel du Brésil et de ’humanité s’est basée sur la représentation du
frevo en tant que rythme symbolique de la résistance culturelle du peuple
nordestino (qui vient du nord-est du Brésil) et, par conséquent, brésilien
en général. A son origine, il représentait la vigueur et la capacité de réaction

28. Le Frevo, arts du spectacle du Carnaval de Recife, site de 'UNESCO, <http://www.unesco.
org/culture/ich/index.php?lg=fr&pg=00011&RL=00603>, consulté le 28 décembre 2014.


http://www.unesco.org/culture/ich/index.php?lg=fr&pg=00011&RL=00603
http://www.unesco.org/culture/ich/index.php?lg=fr&pg=00011&RL=00603
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des classes populaires; dans sa configuration actuelle, il annonce une autre
forme de résistance, celle des expressions culturelles dites traditionnelles
dans le contexte du marché mondial et de I'internationalisation:

Il ne fait aucun doute que le frevo est un patrimoine culturel brésilien, ce
qui peut étre vu a partir de sa dimension de référence identitaire, non pas
du groupe, de I'ethnie ou de la classe, mais de tout le monde. Dans ses aspects
de résistance, historiquement de lutte des classes, aujourd’hui de marché,
on éprouve sa forme vivante, exprimée dans le quotidien du peuple®.

L’expérience de patrimonialisation du frevo fait partie d’'un mouvement
contemporain d’affirmation des particularités locales, ou 'on constate
la nécessité de créer des allégories et des discours capables d’évoquer
une identité socioculturelle singuliere. La mise en patrimoine suppose une
rhétorique qui exalte la notion d’identité, ou des nouvelles significations
sont intégrées au bien dans le but de reformuler la définition du «nous».
A travers un processus d’évocation de certains emblémes ou éléments qui
représentaient métaphoriquement I'expression culturelle en question,
I'TPHAN a essayé de retracer 'histoire du frevo, en lui attribuant une valeur
distinctive de symbole festif et subversif, non seulement de la société
pernambucana, mais aussi plus largement du peuple brésilien:

Le frevo est, en fait, Pernambouc en train de parler au monde. Des corpus
comme ceux du frevo, car ils constituent un axe majeur de résistance de la
culture légitimement nationale et des exclus, sont non seulement pertinents
pour I’Etat du Pernambouc et pour le pays, mais aussi revétent une valeur
universelle, en tant que lecon de liberté et d’humanité3°.

Dans un va-et-vient constant entre la sphere de la différence et celle
de l'unité, les patrimoines servent a identifier et a exprimer a la fois les
singularités de chaque collectivité locale ou nationale — différenciant
le Nous des Autres — et, inversement, les principes et les fondements,
supposément partagés par tous, qui visent a rapprocher les hommes et a
les encadrer dans une logique homogénéisante.

29. [Traduction personnelle] IPHAN, 2006, Frevo. Patriménio Cultural do Brasil [Frevo.
Patrimoine culturel du Brésil], Dossier IPHAN, Brasilia, p. 118.

30. [Traduction personnelle] Castro Andrés, Processo..., op. cit.
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Evoquer la diversité, consolider I'unité

Les exemples de la «<Samba de Roda de Reconcavo de Bahia» et du «Frevo,
arts du spectacle du Carnaval de Recife» s’inseérent dans ce mouvement,
encouragé par 'UNESCO, ou les peuples sont invités a mettre en évidence
leurs richesses culturelles afin d’exalter et de préserver la diversité et la
créativité humaines. Selon I'anthropologue brésilienne Regina Abreu3!, a
partir de la seconde moitié du Xx¢ siecle, on voit se développer les carac-
téristiques de la culture comme étant différentielles et légitimatrices de
nouvelles politiques, surtout avec le projet idéologique de 'UNESCO. Cela
a récemment entrainé ce qu’elle appelle la «patrimonialisation des diffé-
rences», une tendance, dictée principalement par 'Organisation interna-
tionale, a préserver la notion de singularité ou de spécificité locale et a
lui accorder une attention particuliere au sein d’un monde qui tend pro-
gressivement a ’lhomogénéisation. Dans ce nouveau scénario, «il ne suffit
plus que chaque Etat-nation constitue son propre patrimoine, comme cela
s’est produit jusqu’au début du xx¢ siecle. Il s’agit désormais de rendre des
patrimoines spécifiques et singuliers globalement visibles a travers le Web32».

Selon Gérard Lenclud, «le probléme ne réside pas dans les différences
mais dans les innombrables manieres dont des hommes, ici méme et
ailleurs, instituent des différences en objet de pensée et en prétexte d’agis-
sements, et contribuent a leur donner, par la méme, une existence bien
réelle et assurément pas intemporelle33». Face aux expériences de patri-
monialisation de la Samba de Roda et du Frevo, deux questions émergent:
d’un coté, comment les politiques de patrimonialisation de P'UNESCO
fonctionnent-elles en tant que dispositifs d’affirmation et de revendica-
tion identitaires? De l'autre, quels sont les risques d’essentialisation et
d’uniformisation de I’élément inscrit sur les listes de 'UNESCO?

31. Abreu, Regina, 2015, «Patrimonialisation des différences et nouveaux sujets de droit
collectif au Brésil», dans Cécile Tardy et Vera Dodebei (dir.), Mémoire et nouveaux
patrimoines (en ligne), Marseille, OpenEdition Press, p. 69-98, <http://books.openedition.
org/oep/858>, consulté le 20 février 2015.

32. Ibid., p. 73.

33. Lenclud, Gérard, 1991, «L'universel et le relatif. A propos d’'un ouvrage de Tzvetan
Todorov», Terrain (en ligne), n° 17, p. 10, <http://terrain.revues.org/3011>, consulté le
5 aolt 2014.


http://books.openedition.org/oep/858
http://books.openedition.org/oep/858
http://terrain.revues.org/3011

36 La diversité des patrimoines

En général, les processus de patrimonialisation engendrent une uni-
versalisation de conceptions et de valeurs, considérées comme propres a
tous les groupes humaines. Le titre de «patrimoine culturel immatériel
de 'UNESCO» signale un changement dans le statut de la manifestation,
qui devient un bien partagé par 'humanité, un héritage du genre humain
(figure 2). Ce label de 'UNESCO repose sur une prétention a l'universa-
lité, dans la mesure ou il cherche a légitimer la notion de «patrimoine
culturel immatériel» comme une réalité et un langage valables pour tous.

Si, d’un certain point de vue, le processus de patrimonialisation met
en place un «discours universaliste», de 'autre, il promeut une essentialisa-
tion des identités culturelles dans des conjonctures particulieres, en met-
tant 'accent sur la spécificité de chaque culture, ce qui permet de justifier
n’importe quelle identité34. Ainsi formulé, le concept de «patrimoine imma-
tériel», imposé comme une réalité universelle, se trouve investi de sens locaux
et particularistes afin de porter une signification destinée aux individus
concernés. En ce sens, on ne peut négliger le fait que les processus de
promotion et de reconnaissance culturelles impliquent souvent un projet
de redéfinition des particularités locales, ou les groupes d’individus pro-
duisent des marqueurs ethniques et identitaires qui découlent du contexte
de leurs relations avec I'Etat et la société en général.

Les expériences de patrimonialisation de la Samba de Roda et du Frevo
montrent que, dans bien des cas, le filtre bureaucratique qui faconne les
criteres d’admission par FTUNESCO provoque un changement significatif
dans la facon de saisir la pratique en question, ainsi que la création de
nouveaux cadres de légitimation et de référenciation de I'expression cultu-
relle candidate. Dans ces deux cas, la patrimonialisation a suscité I'énoncé
d’une identité culturelle qui n’avait pas été diffusée auparavant. Cette
«déclaration identitaire» a servi d’instrument aux groupes concernés pour
revendiquer internationalement un nouveau rapport d’appartenance: la
Samba de Roda et le Frevo en tant qu’expressions singulieres brésiliennes,
en méme temps que «patrimoines culturels immatériels de '’humanité».

34. Voir Amselle, Jean-Loup, 2010, Rétrovolutions: essais sur les primitivismes contemporains,
Paris, Stock, 336 p.
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FIGURE 2
Neuviéme session du Comité intergouvernemental de sauvegarde
du patrimoine culturel immatériel, UNESCO, Paris.

Photo: Marina Mafra Garcia, 2014.

L’anthropologue islandais Valdimar Tr. Hafstein3> nous incite a penser
que ces programmes réservés a la visibilité et a la diffusion du patrimoine
immatériel et des cultures du monde offrent aux communautés des outils
pour s’organiser en espaces d’identification. En principe, ils font la pro-
motion de 'unité dans la diversité et célebrent la différence et ’harmonie;
en pratique, ils risquent de renforcer la conformité au sein des diverses
communautés auxquelles ils s’appliquent. Ces formes d’encadrement
finissent par homogénéiser et niveler sur un méme plan juridique et
symbolique un répertoire immense de marqueurs culturels assez distincts.

Ici, les questionnements de Benoit De L’Estoile prennent tout leur sens:

Quel statut donner aux différences entre groupes humains? Sont-elles super-
ficielles, sur fond d’une conformité fondamentale, ou bien sont-elles
au contraire une donnée irréductible? Quelles en sont les implications du
point de vue éthique et politique? Existe-t-il des valeurs universelles qu’il

35. Hafstein, Valdimar Tr., 2011, «Célébrer les différences, renforcer la conformité», dans
Bortolotto (dir.), Le patrimoine culturel immatériel..., op. cit., p. 75-97.
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faut s’efforcer d’imposer a toute ’humanité en s’attachant a réduire autant
que possible les différences? Ou faut-il au contraire s’efforcer de préserver
les différences comme une richesse3¢?

La sceéne patrimoniale évoque sans doute les tensions entre particula-
rismes et valeurs universelles lorsqu’elle met en place un nouveau modele
de légitimation des biens culturels vivants et exprime une facon parti-
culiere de construire l'altérité au sein d’'un «marché» international. En
accompagnant tous ces changements qui touchent les pratiques culturelles
dans de nombreux pays ayant signé la Convention pour la sauvegarde du
patrimoine culturel immatériel, nous pourrions profiter de ’occasion pour
comprendre plus clairement ces processus inédits d’affirmation identitaire
et de quéte de reconnaissance engendrés par la formation des patrimoines
de ’humanité.

36. De LEstoile, Benoit, 2010, Le gotit des Autres. De Uexposition coloniale aux Arts premiers,
Paris, Flammarion, 454 p., p. 100.
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Résumé

Dans cet article, nous questionnons la représentation de la diversité
culturelle en milieu créole seychellois et ses enjeux autour des deux
événements culturels majeurs aux Seychelles: le Festival Kreol des
Seychelles et le Carnaval international de Victoria. Pour ce faire, les
concepts de patrimoine, de diversité culturelle et de créolité sont a
la fois définis par rapport a la littérature et au terrain seychellois,
puis juxtaposés afin de faire ressortir les dynamiques a I’ceuvre dans
les constructions patrimoniales locales. Nous sommes d’avis que la
construction et la représentation d’un patrimoine national seychellois
se définissent a partir des discours sur la diversité culturelle, portés par
la créolité. Le recours a la créolité varie toutefois avec le temps, ainsi
qu’en fonction de la place et de la signification qui lui sont accordées,
et laisse transparaitre des valeurs changeantes dans la société sey-
chelloise. Nous suggérons que la construction d’un patrimoine se
définit initialement comme créole — en tant que symbole de la diversité
culturelle — dans le cadre du Festival Kreol, a partir de 1986. Survient
ensuite un changement de paradigme dans I'interprétation du concept
de diversité culturelle avec le Carnaval de Victoria, depuis 2011, qui voit
la diversité culturelle d’un point de vue global. Dans les deux concep-
tions, parler du patrimoine culturel seychellois renvoie principalement
aux origines du peuplement des Seychelles. Somme toute, la diversité
culturelle reste toutefois centrale dans le projet de définition de la
société seychelloise et de son patrimoine.
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es notions de patrimoine et de diversité culturelle relevent souvent

des discours politiques et publics et de catégories imposées par les

organismes internationaux, avec I’Organisation des Nations Unies
pour I’éducation, la science et la culture (UNESCO) en téte de liste. C’est
le cas aux Seychelles, petit archipel de 'océan Indien, ot ces notions,
particulierement celle de diversité culturelle, occupent une place prépon-
dérante dans les discours, la gestion et la prise de décisions politiques
en matiere culturelle depuis quelques années. Elles renvoient aussi aux
questions de représentation collective de la nation dans I’espace public
et nous amenent a revisiter des concepts tel celui de la créolité, auquel
les Seychellois font référence depuis la révolution (nous y reviendrons).
Nous verrons dans cet article qu’aux Seychelles, la construction et la
représentation d’un patrimoine national se définissent a partir des dis-
cours sur la diversité culturelle, portés par la créolité. Le recours a la
créolité varie toutefois avec le temps, ainsi qu’en fonction de la place et
de la signification qui lui sont accordées, et laisse transparaitre des valeurs
changeantes dans la société seychelloise.

Nous questionnerons la représentation de la diversité culturelle! en milieu
créole seychellois et ses enjeux, autour des deux événements culturels
majeurs aux Seychelles: le Festival Kreol? des Seychelles et le Carnaval
international de Victoria. Nous proposons d’abord un retour sur les
concepts et les applications du patrimoine, de la diversité culturelle et de
la créolité, dans le contexte seychellois. Cette partie théorique sera appuyée
par une breve analyse des discours et des documents officiels provenant
du ministére du Tourisme et de la Culture des Seychelles, au cours des
dernieres années, en parallele avec les discours et les écrits des médias
(articles de journaux, sites Internet et reportages télévisés) et une obser-
vation participante durant le Festival Kreol des Seychelles en octobre 2011
et le Carnaval international de Victoria en 2011 et en 2013.

1. Nous considérons ici la diversité culturelle comme la coexistence de plusieurs cultures
au sein d’une société, voire au sein des individus, et donnant parfois naissance a de
nouvelles expressions culturelles.

2. Nous emploierons l'appellation «festival Kreol» avec l'adjectif kreol écrit en créole
seychellois tout au long de cet article. Il semble que les communications médiatiques
(site Web, dépliants promotionnels, articles de journaux), tant en francais qu’en anglais,
la privilégient depuis quelques années.
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Le Festival Kreol des Seychelles fut créé en 1986 dans le but de «pro-
mouvoir et célébrer 'ensemble des aspects [du] patrimoine culturel imma-
tériel [seychellois]?», dans un contexte ou ’on souhaitait a la fois consolider
la nouvelle nation seychelloise créole, rejoindre le mouvement de pan-
créolité — qui touchait ’ensemble des iles créoles de 'océan Indien et des
Caraibes a cette période — et s’y inscrire en tant que leader, ainsi que
développer le tourisme aux Seychelles. Depuis, il a lieu chaque année a
la fin du mois d’octobre. De son c6té, la premiere édition du Carnaval
international de Victoria eut lieu en janvier 2011, sur le theme du «melting
pot des cultures». Le discours officiel insiste ici sur les origines multi-
ethniques des Seychellois, sans toutefois souligner la dimension créole.
Cet événement s’affiche comme le «Carnaval des Carnavals», rassemblant
le «<meilleur» de tous les carnavals du monde entier aux Seychelles et, tel
qu’on le présente dans les médias et les discours officiels, favorisant ainsi
la diversité culturelle.

Les Seychelles: une microsociété
constituée d’apports divers

Petit pays et archipel de 'océan Indien, les Seychelles se sont peuplées
progressivement a partir de 1770 dans le contexte colonial et esclavagiste
de I'époquet. Les premiers habitants qui sont venus s’y installer étaient
des colons francais, accompagnés de leurs esclaves, en provenance prin-
cipalement des autres iles de ’océan Indien (surtout de La Réunion et de
Madagascar) et d’Afrique de I'Est. A la suite de la conquéte du territoire

3. UNESCO, 2012, Rapport périodique n° 00782 / Seychelles, Rapport sur la mise en ceuvre
de la Convention pour la sauvegarde du patrimoine culturel immatériel, 22 p., p. 11.
Aucun document plus ancien n’a pu étre retracé permettant de comparer la mission
initiale du festival a celle d’aujourd’hui. L'expression «patrimoine culturel immatériel»
n’en faisait toutefois certainement pas partie et est ici clairement empruntée a 'UNESCO,
les Seychellois utilisant plutot les expressions «folklore» ou «musique traditionnelle»
jusqu’aux années 2000, et encore aujourd’hui dans de nombreux contextes.

4. Sauf indication contraire, la majorité de I'information sur I'histoire du peuplement des
Seychelles provient des écrits du chercheur seychellois Guy Lionnet (2001, Par les che-
mins de la mer. Périples aux Séchelles au temps des voyages au long cours, Saint-Denis,
Université de La Réunion, 119 p.) et du géographe Jean-Louis Guébourg (2004, Les
Seychelles, Paris, Karthala, 192 p.).
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par les Britanniques en 18103, puis de I'abolition de ’esclavage en 1835,
des Indiens et des Asiatiques sont venus s’y installer en tant qu’engagés®
ou travailleurs dits «libres». Ce dernier apport, qui s’est intensifié autour
de 1870, n’aurait toutefois jamais dépassé 1% de la population seychel-
loise’, du moins jusqu’a l'indépendance du pays, en 1976. La Grande-
Bretagne a également libéré plusieurs bateaux négriers en provenance
d’Afrique entre 1861 et 1879. Larrivée de plus de 3000 immigrants afri-
cains durant cette période a contribué au caractere actuel africain plus
prononcé de la population seychelloise, en comparaison avec les popu-
lations des iles voisines. Sous la Couronne britannique, a partir de 1814,
les Seychellois ont conservé le droit de parler leurs propres langues (alors
le francais et le créole), d’exercer leur religion (principalement catholique)
ainsi que leurs pratiques culturelles.

A partir de la fin du xixe¢ siecle, des dissidents de 'Empire britannique8
ont été relégués aux Seychelles. Depuis le milieu du xx¢ siecle, des Indiens
et des Asiatiques (principalement des Chinois) ont continué de s’y instal-
ler en tant que travailleurs dans les secteurs de la construction ou de
Iimportation®. Enfin, des individus venus principalement d’Europe,
de Russie et de la péninsule arabique ont immigré aux Seychelles durant
cette méme période, souvent en tant qu’investisseurs dans le domaine du
tourisme ou de 'importation.

5. Ce n’est toutefois qu’en 1814, lors de la signature du Traité de Paris, que les Seychelles
sont officiellement annexées a la Grande-Bretagne.

6. Par «<engagés», nous entendons les travailleurs immigrés ou affranchis de la période
suivant I'abolition de I’esclavage.

7. Koechlin, Bernard, 1984, «Notes signalétiques sur les Seychelles d’aujourd’hui», dans
Bernard Koechlin (dir.), Les Seychelles et 'océan Indien, Paris, U'Harmattan, p. 21-30, a
la p. 23.

8. Ces dissidents sont des opposants au régime colonial anglais de I’époque. Parmi ces
derniers, les plus connus sont probablement le sultan Abdoullah Khan du Pérak ainsi
que le roi Prempeh des Ashantis. Le premier arriva aux Seychelles en 1895 pour ensuite
obtenir la permission d’aller vivre a Singapour. Le second fut déporté aux Seychelles
en 1900, et autorisé a rentrer dans son pays en 1924 (Lionnet, Par les chemins de la mer...,

p- 97-99).

9. Si les Seychellois ont survécu en autarcie avant 'indépendance du pays, les Seychelles
importent aujourd’hui presque tous les produits alimentaires de base (étant donné le
peu de terres cultivables qui s’y trouvent, et le fait que les produits locaux sont souvent
destinés aux établissements hoteliers), ainsi que 'ensemble des produits de consom-
mation. Il n’existe pratiquement aucune industrie sur place, mis a part 'industrie de la
péche et celle du tourisme.
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Jeune société (moins de 250 ans d’histoire), pays indépendant depuis
1976, la nation s’est forgée en tant que microsociété pluriculturelle, autour
d’un idéal de créolité qui fait aujourd’hui partie de I'identité seychelloise.
Il ne faudrait pas voir dans la créolité un simple «mélange» d’éléments
culturels provenant des différents groupes présents sur un territoire, mais
bien la résultante d’un processus (la créolisation) qui s’inscrit au coeur
des relations de pouvoir — historiquement marquées par 'expérience de
Poppression et de la violence. Ainsi, I'identité et le patrimoine seychellois
sont influencés par une histoire jalonnée par le commerce et la traite
esclavagiste, par de nombreux échanges culturels et par des rapports de
domination. Les sections suivantes permettront de mieux comprendre
Iessor de la créolité aux Seychelles et la maniere dont elle est aujourd’hui
véhiculée (dans les discours officiels et les médias) et vécue, ainsi que
son impact sur le patrimoine, de méme que les projets et les discours
politiques autour de la diversité culturelle.

Patrimoine et diversité aux Seychelles: un projet
d’institutionnalisation des pratiques culturelles

Pour l'anthropologue John Comaroff, la simplification de la diversité
culturelle rencontrée (sur les territoires colonisés) était nécessaire et pra-
tique pour les colonisateurs'® durant '’époque coloniale. Toutefois, a partir
des années 1970, alors que les Seychelles étaient une colonie britannique,
les prémices de la prise en charge politique par les locaux ont été accom-
pagnées d’'un besoin de rallier 'ensemble de la population seychelloise
autour d’un projet de société basé sur la reconnaissance et I'intégration
de 'ensemble des habitants des Seychelles et de leurs pratiques cultu-
relles. L’objectif était alors de consolider I'unité de la nation en devenir
ainsi que de poser les balises d’'une identité nationale!l.

10. Comaroff, John, 1998, «Reflections on the colonial state in South Africa and elsewhere:
Factions, fragments, facts and fictions», Social Identities: Journal for the Study of Race,
Nation and Culture, vol. 4, n° 3, p. 321-361.

11. Thiesse, Anne-Marie, 2001 [1999], La création des identités nationales. Europe XVIII°-
XIx© siecle, Paris, Seuil, coll. «Points Histoire», 385 p.; Anderson, Benedict, 1991 [1983],
Limaginaire national. Réflexions sur l'origine et l’essor du nationalisme, Paris,
La Découverte, coll. «<Poche», 214 p. Nous attirons également l'attention du lecteur sur
un article de 'anthropologue Christine Chivallon qui propose de dépasser la dualité
«réel-imaginaire» pour montrer que le «réel» est toujours un imaginaire parvenu a se
matérialiser sous I'effet des luttes pour la mobilisation des outils de la représentation
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Un coup d’Etat a mis fin 2 la Premiére République des Seychelles un an
apres I'indépendance du pays, le 5 juin 1977, instaurant un régime socialo-
marxiste gouverné de maniere autocratique jusqu’en 1993. Un des prin-
cipaux objectifs des nouveaux dirigeants du pays était alors d’introduire un
«modele social équitable» pour tous les Seychellois, de leur procurer
un meilleur niveau de vie et, comme le souligne I'anthropologue d’origine
mauricienne Rosabelle Boswell, d’<encourager les descendants d’esclaves a
se considérer comme faisant partie d’'un groupe social homogene!?», incluant
tous les Seychellois dans le projet national. Pour la chercheuse, cette
forme d’homogénéisation s’est réalisée en encourageant les Seychellois a
valoriser leur langue maternelle, le créole, utilisée dans différentes spheres
de la société (éducation, affaires, médias), mais cela aurait également
favorisé I'image d’une identité créole fixe, délimitée et homogene!'3.

Au-dela de la critique que I'on peut émettre sur un tel projet de société
homogénéisant, il est important de souligner qu’il a conduit a valoriser
et a reconnaitre la langue créole seselwa en tant que langue officielle aux
cOtés de langlais et du francais des 1981. Les Seychelles ont été ainsi le
premier pays au monde a reconnaitre le créole comme langue officielle.
Miser sur trois langues a permis le plein développement du créole —
en tant que langue vernaculaire porteuse d’une culture qui prend place
dans I’espace public. Beaucoup plus qu’une langue, le créole permet aux
Seychellois de recourir 2 un imaginaire constitué d’apports culturels
divers. Dans une société qui se définit a partir de ses pratiques culturelles
de tradition orale, la langue créole a servi de support a la constitution d'un
patrimoine culturel national et a contribué a sa formation. Nous n’avons
qu’a penser aux nombreux contes et zedmo (jeux de mots) créoles, ainsi
qu’aux chansons moutya identifiées comme «folklore créole seychellois»
par le ministeére de la Culture, qui ne peuvent étre imaginés qu’en créole.

symbolique. Chivallon, Christine, 2007, «Retour sur la “communauté imaginée”
d’Anderson. Essai de clarification théorique d’une notion restée floue», Raisons politiques,
vol. 3, n° 27, p. 131-172.

12. [Toutes les citations tirées de sources anglaises sont nos traductions.] Boswell, Rosabelle,
2008, Challenges to Identifying and Managing Intangible Cultural Heritage in Mauritius,
Zanzibar and Seychelles, Dakar, Conseil pour le développement de la recherche en
sciences sociales en Afrique, 93 p., p. 33.

13. Ibid.
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La valorisation et la sauvegarde de la langue créole seychelloise ont
contribué a la constitution d’un patrimoine culturel national. emploi du
terme patrimoine ne viendra toutefois que plus tard, comme nous le
verrons dans les paragraphes suivants.

En 1978, un grand festival a été organisé dans le but de permettre a
un public élargi un acces a ’ensemble des pratiques culturelles du pays,
en vue de reconnaitre certaines d’entre elles longtemps marginalisées, voire
méprisées par les autorités coloniales. Cette initiative s’inscrivait dans le
cadre d’'un programme mis en place par les autorités seychelloises: la
Renesans Kiltirel (Renaissance culturelle), décrite comme une «politique
de sauvegarde et de mise en valeur des traditions orales afin d’en assurer
une plus large diffusion et de développer un plus fort sentiment d’identité
nationale aupres de la population seychelloise!4».

La Renesans Kiltirel a également été 'occasion d’envoyer une équipe
de travailleurs culturels et de chercheurs du ministere de 'Education et
de I'Information'> sur le terrain afin de documenter les différentes pra-
tiques et les objets culturels. Parmi ceux-ci, on compte les instruments de
musique, les danses et les divers répertoires chantés, qui tendent déja,
depuis la fin des années 1970 et le début des années 1980, a se raréfier
ou 2a étre mis en veilleuse par les musiciens seychellois au profit d’instru-
ments modernes (guitare électrique, basse €électrique, clavier, batterie) et
de musiques internationales et commerciales. Ont alors été reconnus
en tant que «musiques traditionnelles des Seychelles!®» des répertoires

14. Parent, Marie-Christine, 2015 [a paraitre], <Politiques culturelles en matiere de patrimoine
musical aux Seychelles: Le cas du moutya au tournant de la révolution de 1977», dans
Luc Charles Dominique, Yves Defrance et Monique Desroches (dir.), Patrimonialisation
musicale et mise en spectacle, Paris, U'Harmattan, coll. <Anthropologies et musiques».

15. A cette époque, la culture relevait du ministére de 'Education et de I'Information.

16. La reconnaissance des «musiques traditionnelles des Seychelles» (généralement appelées,
en créole, lanmizik e ladans tradisyonel Sesel) s’est effectuée par un recensement des
pratiques musicales significatives présentes sur le territoire seychellois. Certaines pra-
tiques musicales ont été documentées plus que d’autres. C’est le cas du kamtole (voir
note suivante). Des travailleurs de la section recherche de la Division culture ont éga-
lement collecté des paroles de chansons moutya (pratique définie en note 19) et consti-
tué un corpus qui peut étre consulté aux archives de la section recherche (Seksyon
Resers Divizyon Kiltir, Minister Ledikasyon ek Lenformasyon, 1982, Sanson moutya,
Victoria, République des Seychelles).
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de kamtole'’, de romances'® et de moutya'®, entre autres, ainsi que des
musiques pour bonm (arc musical a résonateur annexe), zez (cithare mono-
corde sur baton a résonateur annexe) et makalapo (arc hétérocorde en
terre), instruments traditionnels des Seychelles. Les activités de documen-
tation ont consisté, par exemple, en la collecte et la transcription de textes
de chansons moutya afin de constituer un corpus de référence. Le projet
ne s’est pas arrété a la documentation, puisque des ateliers de transmission
des musiques et de la culture «créoles seychelloises» ont été organisés dans
les districts?® et sont devenus partie intégrante du programme d’éducation,
le National Youth Service?!, implanté en 1981. Cette institutionnalisation de
la culture populaire rejoint ici ’entreprise patrimoniale.

Aux Seychelles, les autorités en matiere de culture se sont d’abord
intéressées a la culture de tradition orale. Des 1980, cet intérét s’est offi-
cialisé par le biais de la création d’un office appelé «Cultural Affairs», avec

17. Le kamtole est 'ensemble des musiques et des danses traditionnelles seychelloises issues
de I’héritage européen. Elles étaient pratiquées d’abord par les colons, mais plusieurs
esclaves et leurs descendants les ont adoptées. Les musiques et les danses kamtole ont
subi un processus de créolisation par lequel la stylistique et 'esthétique des musiques
et de la danse se sont renouvelées pour constituer un genre nouveau, propre a 'espace
seychellois. Les musiques et la danse kamtole ont fait 'objet d’'une «standardisation»
(terme utilisé par les Seychellois, qui signifie que 'ensemble des musiques et des pas
de danse ont été documentés puis notés conformément a un modele standard) dans le
processus de sauvegarde lors de la Renesans Kiltirel.

18. Les romances sont des chansons en langue francaise, héritées de I'époque de la colo-
nisation francaise. Méme si leur popularité est en baisse depuis les années 1990, le genre
s’est perpétué, et des romances récentes ont été composées par des Seychellois. La
caractéristique principale des romances réside dans I'utilisation de la langue francaise.
Les musiques qui les accompagnent peuvent, quant a elles, étre influencées par d’autres
genres musicaux.

19. Le moutya est une pratique musicale seychelloise issue majoritairement de I’héritage
malgache et africain. Connu parmi les Seychellois en tant que musique méprisée par
les autorités coloniales avant 'indépendance, le moutya a fait son entrée officielle dans
la sphere publique et en tant que «musique traditionnelle des Seychelles» lors de la
Renesans Kiltirel. Dans sa forme traditionnelle, le moutya se veut une pratique chantée,
tambourinée et dansée.

20. Les Seychelles sont composées de 25 districts administratifs. Chaque district a sa salle
communautaire. Durant la période autocratique, ces salles étaient associées aux acti-
vités politiques. Aujourd’hui, les districts se chargent notamment de la mise en place
d’activités sociales et culturelles.

21. D’abord obligatoire, puis optionnel, le National Youth Service incluait un curriculum
d’éducation traditionnelle (ou la «culture créole seychelloise» était enseignée), d’éduca-
tion politique et un entrainement paramilitaire. Les étudiants logeaient sur place et
n’avaient droit qu’a de rares visites de leur famille. Programme tres critiqué, il a cessé
d’exister depuis 1998. Il a toutefois marqué toute une génération de Seychellois.
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une section de la tradition orale qui visait alors la «collecte et la docu-
mentation de la tradition orale et du folklore des Seychelles??». S’ajoute-
ront plus tard une section dédiée a la gestion des sites culturels ainsi
qu’une autre concernant la propriété intellectuelle. La reconnaissance des
musiques traditionnelles des Seychelles s’est effectuée par le biais d’'une
institutionnalisation et d’'une «matérialisation de I'immatériel?3» (notam-
ment par Pécriture ou la transcription, ainsi que l'enregistrement) des
répertoires, des instruments de musique et des pas de danse.

L'utilisation du terme patrimwan?* en créole seychellois semble dater
d’au plus quelques années, du moins dans le secteur culturel?. (Par ail-
leurs, on parle depuis plus longtemps de patrimwan natirel [patrimoine
naturel], comme nous le verrons.) La politique culturelle des Seychelles,
datant de 2004, ne fait aucunement allusion au patrimwan, mais se réfere
a leritaz kiltirel nasyonal (héritage culturel national) a plusieurs reprises.
Les politiciens et les décideurs publics en matiére de culture utilisent
davantage la notion d’<héritage», au sens anglais de beritage. Du coté
des travailleurs du ministere de la Culture, ceux pour qui les politiques de
PUNESCO sont familieres, on parle de «patrimoine» uniquement lorsqu’il
s’agit d’'une (potentielle) reconnaissance d’un bien ou d’une pratique par

22. UNESCO, Rapport périodique n° 00782 / Seychelles..., op. cit., p. 3.

23. La patrimonialisation musicale est souvent suivie de la matérialisation des pratiques —
généralement considérées comme «immatérielles» car éphémeres —, par le biais d’enre-
gistrements, de transcriptions ou encore par une institutionnalisation au sein
d’organisations publiques ou privées. Voir a ce sujet: Roda, Jessica, 2012, Vivre la musique
Judéo-espagnole en France. De la collecte a la patrimonialisation, Uartiste et la commu-
nauté, thése de doctorat en musique-musicologie/musique, option ethnomusicologie,
Université Paris-Sorbonne et Université de Montréal ; et Roda, Jessica, 2014, «Constructing
patrimony, updating the modern: Toward a comprehensive understanding of sephardic
musical experiences in France», dans Ursula Hemetek, Essica Marks et Adelaida Reyes
(dir.), Music and Minorities from Around the World: Research, Documentation and
Interdisciplinary Study, Newcastle upon Tyne, Cambridge Scholars Publishing, p. 94-114.

24. 1l n’est toutefois pas clair si ce nouveau mot créole pour désigner le patrimoine provient
d’un emprunt a la langue francaise ou a d’autres langues créoles des iles de 'océan
Indien ou des Antilles. Selon Boswell (Challenges to Identifying and Managing Intangible
Cultural Heritage. .., p. 36-37), il n’y aurait pas de mot en créole mauricien ni en créole
seychellois autre que patrimwan, emprunté a la langue francaise.

25. Dans le rapport remis a 'UNESCO en 2012 en langue anglaise (Rapport périodique
n° 00782), on utilise I'expression intangible cultural beritage ou <ICH», ce qui démontre
bien la capacité d’adaptation des gestionnaires culturels seychellois aux différents
niveaux de langue.
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cette institution. Par ailleurs, les Seychellois sont bien conscients de leur
environnement et du patrimoine naturel de leur territoire, composé
d’especes endémiques uniques, faisant des Seychelles un point critique de
la biodiversité et contribuant a la renommée internationale de ces der-
nieres, et pour lesquelles des mesures de protection et de reconnaissance
ont été mises en place. Dans ce sens, le pays a accepté la Convention pour
la protection du patrimoine mondial, culturel et naturel de 'UNESCO en
avril 198020, C’est dans ce cadre que l'atoll d’Aldabra, qui constitue un
refuge naturel pour quelques 152 000 tortues géantes, et la Réserve natu-
relle de la vallée de Mai, a Praslin, qui regorge de palmiers dont le fruit
est le célebre coco de mer Lodoicea maldivica - communément appelé
«coco fesse», endémique et unique aux Seychelles —, ont été inscrits sur
la Liste du patrimoine mondial de 'UNESCO, respectivement en 1982 et
en 1983. Les Seychellois connaissent donc la notion de patrimoine et les
politiques de 'UNESCO depuis les débuts de leur histoire nationale. La
conjoncture actuelle?” pousse les décideurs publics en matiere de culture
aux Seychelles a faire reconnaitre leurs pratiques culturelles par 'UNESCO,
comme en atteste le projet de reconnaissance du moutya en tant que
patrimoine culturel immatériel (PCI). Ils font toutefois face a des défis dans
le processus d’application en raison de réalités locales particulieres?®, ce
que Boswell exprime lorsqu’elle écrit que «les iles africaines se battent
pour faire valoir leur héritage devant la pression considérable pour res-
pecter les idées dominantes en matiere de culture sur les plans natio-
nal et international®». Une réflexion sur I'identification et la gestion des
patrimoines culturels nécessite de considérer les effets de la colonisation,
voire du systeme politique autocratique dans le cas des Seychelles, sur

26. «FEtats parties: Situation de la ratification», UNESCO, disponible en ligne: <http://whc.
unesco.org/fr/etatsparties/?searchStates=Seychelles>, consulté le 30 mars 2015.

27. Cette conjoncture se caractérise par les incitatifs, les politiques et les listes de 'UNESCO
en matiere culturelle, mais également par le fait que les iles voisines de La Réunion et
Maurice ont vu respectivement les pratiques musicales du maloya (2009) et du sega (2014)
inscrites sur la Liste représentative du patrimoine culturel immatériel de ’humanité.

28. Bien qu’il ne s’agisse pas du propos principal de cet article, notons que le peu de per-
sonnel formé et spécialisé dans le domaine culturel, les spécificités des patrimoines
en constant processus de créolisation — donc changeants —, ainsi que le contexte histo-
rique et sociopolitique, parmi d’autres facteurs, complexifient la prise en charge et la
préparation de tels dossiers.

29. Boswell, Challenges to Identifying and Managing Intangible Cultural Heritage..., p. 19.


http://whc.unesco.org/fr/etatsparties/?searchStates=Seychelles
http://whc.unesco.org/fr/etatsparties/?searchStates=Seychelles
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la «<mémoire patrimoniale3?». Dans le cadre de cet article, la notion de
patrimoine sera considérée en tant qu’héritage commun d’une collectivité
caractérisé par une «institutionnalisation de la culture3!».

L’Etat seychellois postcolonial souhaite ainsi inscrire I'identité natio-
nale dans I'unité de la nation et la valorisation de la «diversité culturelle»,
qui s’expriment dans la «célébration multiculturelle3?» de «l'unité dans
la diversité» ou encore dans l'expression «Koste Seselwa» (unissons-
nous, Seychellois), qui a donné son nom a ’hymne national en 1996. Un
autre parametre demeure toutefois essentiel pour mieux comprendre les
questions de diversité culturelle en lien avec le patrimoine culturel aux
Seychelles: celui de la créolité et des processus de créolisation.

Créolité et créolisation aux Seychelles:
créatrices de diversité culturelle

Apreés le festival de 1978, il faudra attendre 1986 pour qu’un autre événe-
ment du genre, le Festival Kreol des Seychelles, qui acquerra une renom-
mée internationale, soit mis en place. Les années 1980 marquent un réel
désir d’affirmer une identité créole, découlant d’abord d’une valeur caté-
gorielle liée au «métissage biologique3’» des Seychellois, puis en tant
qu'amalgame des différentes composantes de I’héritage des groupes
ethniques et culturels présents aux Seychelles a cette période.

30. Morisset, Lucie K., 2009, Des régimes d’authenticité. Essai sur la mémoire patrimoniale,
Québec, Presses de I'Université du Québec et Presses universitaires de Rennes, 131 p.

31. Fabre, Daniel, 2013, «Le patrimoine porté par '’émotion», dans Daniel Fabre (dir.),
Emotions patrimoniales, Paris, Editions de la Maison des sciences de ’'homme, coll.
«Ethnologie de la France», n° 20, p. 13-98.

32. Bonniol, Jean-Luc, 2013, <Au prisme de la créolisation. Tentative d’épuisement d'un
concept», L’Homme, vol. 3, n° 207-208, p. 278.

33. La notion de métissage est largement discutée et critiquée en sciences humaines et
sociales. Gruzinski écrivait, en 1999: «Percue comme un passage de I’'homogene a
I’hétérogene, du singulier au pluriel, de 'ordre au désordre, 'idée de mélange charrie
donc des connotations et des a priori dont il convient de se méfier comme de la peste.»
(Gruzinski, Serge, 1999, La pensée métisse, Paris, Fayard, 345 p., p. 36.) 1l faut toutefois
repositionner cet aspect de la conception de la créolité au début des années 1980, ainsi
que dans l'acception émique du terme a cette méme période.
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L’étymologie et la signification des notions de créolité et de créolisation
varient en fonction des contextes sociaux, culturels et historiques, ainsi
que des individus et des groupes qui les utilisent34. Si la créolisation peut
étre abordée et examinée en tant que processus historique ou socio-
culturel donnant naissance a une communauté dite créole — comme c’est
le cas aux Seychelles -, elle peut également I’étre en tant que valeur ou
idéologie, voire «modele3>». Les paradigmes de la créolisation historique
et de la créolisation idéologique sont toutefois interdépendants. Comme
le releve l'anthropologue Jean-Luc Bonniol en se référant aux écrits de
John F. Szwed, anthropologue et spécialiste du jazz, «la créolisation peut
[...] correspondre a un processus hautement conscient, ce qui lui donne
un fort potentiel artistique et politique3°». Nous nous pencherons ici
davantage sur le second aspect, soit la créolité et la créolisation en tant
qu’idéologies. Idéologies qui nourriront des choix politiques, écono-
miques et esthétiques, notamment dans la vision et la programmation des
grands événements culturels. En effet, cette créolisation idéologique s’ob-
serve a travers les différents discours d’une société, d'un groupe ou d’indi-
vidus et fournit des informations précieuses relatives a la maniere dont
ils se concoivent.

Pour la plupart des anthropologues, le concept de créolisation réfere
aujourd’hui a2 un processus de «créativité culturelle3’» au cours duquel
des formes expressives et des performances émergent de rencontres
culturelles et incarnent alors les sources (historiques) qui les faconnent
tout en constituant de nouvelles et différentes entités38. Ce processus

34. Knight, Franklin, 1997, «Pluralism, creolization and culture», dans Franklin Knight (dir.),
General History of the Caribbean, Vol. 3: The Slave Societies of the Caribbean, Londres
et Basing-Stoke, UNESCO Publishing, Macmillan Education Ltd., p. 271-286; Knorr,
Jacqueline, 2008, «Towards conceptualizing creolization and creoleness», Working Paper
No. 100, Max-Planck Institute for Social Anthropology Working Papers, Halle/Saale; et
Stewart, Charles, 2007, «Introduction», dans Charles Stewart (dir.), Creolization : History,
Ethnography, Theory, Walnut Creek, CA, Left Coast Press, p. 1-25.

35. Palmié, Stephan, 2007, «Is there a model in the muddle? “Creolization” in African
American history and anthropology», dans Stewart, ibid., p. 178-200.

36. Bonniol, <Au prisme de la créolisation...», p. 272.

37. Baron, Robert et Ana C. Cara (dir.), 2011, Creolization as Cultural Creativity, Jackson,
University Press of Mississipi, 354 p.

38. Ibid.
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s’observe tout particulierement dans les sociétés esclavagistes et post-
esclavagistes a partir du XvII© siecle®, se caractérise par une résistance a
la domination et aux relations de pouvoir asymétriques et s’exprime par
un consensus qui voit naitre de nouvelles manieéres d’étre au monde. La
créolisation est ainsi généralement abordée du point de vue de la création
et de la production. C’est dans ce processus de créolisation que les «com-
munautés imaginéest’» et les représentations collectives des nations,
comme c’est le cas aux Seychelles, font appel a la diversité culturelle, en
opposition 2 une filiation ethnique unique et homogeéne. A I'image du
paradigme politique du multiculturalisme canadien, pour ne citer que
cet exemple, celui de la créolité, dans le cas précis des Seychelles, fait
référence au défi de fonder une nation composée de multiples apports
culturels, se distinguant ainsi des cultures des colonisateurs — ici francais
et anglais — et permettant d’affirmer sa spécificité.

Selon Robert Chaudenson, linguiste spécialiste de la créolité, la culture
créole fait référence au caractere local ou indigéne#!. Pour lui, «<la créolisa-
tion est non pas un mélange, mais une catalyse#?». Il rejoint ainsi ’anthro-
pologue Jean-Loup Amselle avec ses «<logiques métisses®3» ou encore
Ihistorien Serge Gruzinski et sa «pensée métisse*¥», qui insistent sur
l’aspect dynamique des cultures et, pour Gruzinski, aussi sur la nécessité
d’appréhender le Nouveau Monde en tant que «point de départ». Dans le
méme sens, pour 'anthropologue Jacqueline Knorr#5, la créolisation est
indissociable d’'une «indigénisation» et, a des degrés variés, d’'une «néo-
ethnogenese» de populations (plus ou moins) diverses. La créolisation
historique, pour cette méme auteure, n’a donc pas été un processus qui

39. Si la créolisation n’a longtemps concerné que les sociétés dites «créoles» (nées dans le
contexte esclavagiste et des plantations a partir du XvII¢ siecle), on note une tendance
a universaliser le concept depuis quelques années. Certains anthropologues, dont Roger
D. Abrahams (2011, dans Baron et Cara [dir.], Creolization as Cultural Creativity, op. cit.,
p- 285-305], s’opposent toutefois a cette tendance qui, selon lui, sous-estime la capacité
des créations créoles a développer leur propre stabilité et leur force propulsive.

40. Anderson, Limaginaire national. Réflexions..., op. cit.

41. Chaudenson, Robert, 1995, Les Créoles, Paris, Presses universitaires de France, coll. <Que
sais-je?»,127 p., p. 103.

42. Chaudenson, Robert, 2004, La créolisation — théorie, applications, implications, Paris,
L’'Harmattan, 480 p., p. 36.

43. Amselle, Jean-Loup, 2010 [1990], Logiques métisses, Paris, Payot & Rivages, 313 p.
44. Gruzinski, La pensée métisse, op. cit.

45. Knorr, «Towards conceptualizing creolization and creoleness», op. cit.
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avait pour objectif de dépasser les identités ethniques et ses frontieres,
mais se rattache plutét a une (re)construction dans de nouveaux contextes
et conditions, souvent difficiles.

Nous abondons de notre part dans le sens de Knorr, qui dit que la
maniere dont la culture et I'identité créoles sont définies dans une société
précise reflete certaines classifications sociales a l'intérieur de celle-ci et
laisse entrevoir ses idéologies relatives aux enjeux patrimoniaux, raciaux
et culturels®. Dans la «créolité de style seychellois?’», pour utiliser I'expres-
sion d’une informatrice, tous les Seychellois nés dans le pays, quelles que
soient leur apparence physique ou leurs origines, sont considérés créoles?.
La créolité seychelloise est par essence constituée de la diversité des
apports culturels dans le pays, qui ont ensuite subi un processus de créo-
lisation. Ainsi, le projet national des Seychelles, de méme que la définition
de son patrimoine, serait basé sur la notion de territorialité et de créolité
plus que sur celle de I’ethnicité. L'absence d’un peuple autochtone et la
présence d’une pluralité de populations fondatrices (d’abord francaise et
africaine, puis anglaise, indienne et asiatique) ont d’ailleurs leur impor-
tance dans les problématiques de construction identitaire et patrimoniale
aux Seychelles. Mais comment cette diversité est-elle gérée et représentée
en termes de patrimoine par les autorités étatiques?

Représentation de la diversité culturelle
et du patrimoine musical créole

Depuis «I'entrée des Seychelles dans la modernité®®», les autorités en
matiere de culture craignent notamment ’éventuelle perte et ’oubli des
musiques traditionnelles locales. Les événements culturels majeurs, dont

46. Ibid., p. 8.

47. Les propos de nos informateurs et collaborateurs seychellois sont généralement exprimés
en créole et traduits ici en francais.

48. Les discours de l'ensemble des Seychellois vont dans ce sens. C'est aussi I'avis de
Panthropologue Jean-Luc Bonniol, 20006, «Situations créoles, entre culture et identité»,
dans Carlo A. Célius (dir.), Situations créoles. Pratiques et représentations, Québec, Nota
Bene, p. 49-59, a la p. 50.

49. La période de l'indépendance des Seychelles en 1976, suivie du coup d’Etat de 1977
auquel on se réfere souvent en tant que «révolution», constitue un moment charniére
important dans lhistoire des Seychelles, non seulement sur le plan politique, mais
également aux niveaux social et économique. Les Seychellois la désignent régulierement
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le Festival Kreol et le Carnaval international de Victoria, deviennent alors
des occasions de représenter les pratiques musicales locales reconnues
comme patrimoine.

Comme notre terrain de recherche 'a révélé, les pratiques culturelles et
musicales qu’exercent les artistes d'une communauté culturelle> témoignent
souvent de golts musicaux exprimés et véhiculés par cette communauté>!.
Nous ajouterons que ces choix sont généralement marqués par des
contraintes sociales, politiques et économiques, notamment des politiques
culturelles et des lois de 'industrie (ici musicale ou touristique, ou les
deux), et influencés par les discours publics des politiciens et des médias.

En raison de facteurs géopolitiques et historiques, il s’avere que les
industries musicale et touristique aux Seychelles relevent directement des
institutions politiques officielles en matiere de culture, ce qui tend a unifor-
miser les productions artistiques et a orienter 'ensemble des discours dans
la direction des discours dominants — du moins sur la place publique -,
car le ministere du Tourisme et de la Culture, les hotels et les restaurants
sont les principaux employeurs d’artistes de la scéene aux Seychelles.

en tant qu’«entrée dans la modernité», puisque de nombreux programmes sociaux ont
été mis en place assurant ainsi un niveau de vie relativement élevé a 'ensemble des
Seychellois (particulierement en comparaison avec les autres pays africains) et un acces
a des services sociaux et de santé (protection sociale, infrastructures sanitaires, etc.).
(Campling, Liam, Hansel Confiance et Marie-Thérese Purvis, 2011, Social Policies in
Seychelles, Londres, Commonwealth Secretariat, 123 p.) En tant que pays «moderne»,
les Seychelles ont alors eu acceés a un ensemble de technologies, dont des appareils
électriques, électroniques et de télécommunication, ce qui a considérablement modifié
le style de vie des Seychellois et leurs pratiques sociales et culturelles. Plusieurs parmi
eux disent que la pratique des chants, des danses et des jeux traditionnels, notamment
en soirée, a été remplacée par la télévision.

50. Dans les iles créoles de 'océan Indien et des Caraibes, on utilise fréquemment I’expres-
sion «communauté culturelle» pour désigner un groupe d’individus issus d’'un méme
héritage ethnique. Dans le cas des Seychelles, on a plutot tendance a parler de «com-
munauté culturelle» pour désigner I'’ensemble de la population créole seychelloise.
Pourraient ainsi en étre exclus les immigrants venus plus récemment aux Seychelles qui
ne parlent généralement pas le créole, mais I'anglais ou le francais, ou méme ces deux
dernieres langues.

51. Desroches, Monique, 1992, «Créolisation musicale et identité culturelle aux Antilles fran-
caises», Revue canadienne des études latino-américaines et caraibes, vol. 17, n° 34, p. 6.
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Le Festival Kreol des Seychelles:
représentations de la « diversité créole »

Dans un dépliant promotionnel datant de 2007, on peut lire notamment
que le Festival Kreol présente la «fusion d’une diversité ethnique dans
une nation colorée, trilingue et créole» et qu’il est une «manifestation de
I'identité seychelloise et créole et la célébration de la culture insulaire par
Pexpérience au travers de la musique, de la danse, des arts et artisanats,
de la cuisine, des coutumes et du style de vie». Sur la photo accompagnant
le document, on voit des musiciens vétus d’'une chemise a fleurs de style
<hawaien», <costume» adopté par plusieurs musiciens des iles de 'océan
Indien lorsqu’ils jouent dans des contextes (spectacles officiels ou touris-
tiques, par exemple) ou ils «représentent la tradition», deux d’entre eux
ont un djembé et un autre un tambour moutya — tambour local présent
également dans d’autres iles de ’océan Indien —, ainsi que la traditionnelle
marmite géante, un des symboles forts de la créolisation>2.

Ce texte et cette image sont bien représentatifs de cette vision de la
créolité développée aux Seychelles durant les années 1980 dont il a pré-
cédemment été question. Plus récemment, un article paru dans le journal
Le Mauricien, le 30 octobre 201333, relate les propos du président
seychellois lors de 'ouverture de I’édition 2013 du Festival Kreol:

Issu de plusieurs communautés, le créole a au fil des années forgé une
culture propre a lui [sic]. Cela n’a pas été toujours facile a cause du mépris
essuyé dans le passé, et méme aujourd’hui, dans certaines iles. Mais le
peuple seychellois, a souligné avec force le chef de I'Etat, a persévéré dans
sa lutte, tout en ne rejetant aucune composante de son héritage du passé.

Aux cotés d’une culture qui se veut colorée, festive et «dont on est
fier» — telle que celle présentée dans le dépliant promotionnel du festi-
val —, le président insiste sur le mépris vécu par les populations créoles,
la résistance et le devoir de mémoire. Une tension est ici révélée entre,

52. L’image de la marmite fait référence a un plat cuisiné dans lequel les ingrédients premiers
ne sont plus reconnaissables une fois apprétés et cuits et donnent un nouveau type de
nourriture, qui contient ces premiers ¢léments, bien qu’ils soient altérés et souvent
méconnaissables. Ainsi, la marmite illustre trés bien le processus de créolisation que
subissent différents éléments culturels.

53. <http://www.lemauricien.com/article/festival-kreol-president-des-seychelles-peuple-
sans-culture-peuple-sans-avenir>, consulté le 13 avril 2015.
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d’un c6té, un éloge de la diversité culturelle, souvent associée a la créolité
représentée par 'image de la féte et le dynamisme, et, de l'autre, un
besoin constant de légitimer les diverses composantes du patrimoine
créole, donc sa diversité, en incluant ’ensemble de la population seychel-
loise dans ce processus de «lutte» pour sa préservation. Celles-ci sont
généralement présentées lors d’événements, comme le Festival Kreol,
mais plutot d'une maniere juxtaposée et se référant aux pratiques du
passé, arborant souvent une vision figée de la tradition ainsi que la mise
en scene de cette derniere.

Lors d’'un séjour sur le terrain durant le Festival Kreol en 2011, nous
attendions avec impatience un événement annoncé, intitulé Rankont
Lanmizik Tradisyonel (Rencontres des musiques traditionnelles), qui
avait pour objectif de rassembler des musiciens et des intellectuels issus
de différents pays créoles afin qu'un échange culturel>* ait lieu, un des
objectifs du Festival Kreol étant également de renforcer le dialogue entre
les cultures créoles. Ce dialogue des cultures est régulierement évoqué
lorsqu’il est question de faire valoir la diversité culturelle>>. L'organisation
de I’événement avait visiblement été négligée, selon nos observations
ainsi qu’aux dires de la plupart des participants rencontrés. Tandis que le
contenu de l'activité n’était pas clair, aucun échange, période de questions
ou session musicale commune n’avait été planifié, ni n’a eu lieu. Il semble
que la réflexion sur la créolité, de méme que des activités de création et
d’échanges artistiques qui avaient déja eu lieu dans le passé ne faisaient
plus partie des priorités des organisateurs. Par ailleurs, plusieurs parmi
eux ont avoué travailler dans des conditions financieres tres difficiles,
puisque le nouveau Carnaval international de Victoria venait d’étre lancé
au mois de janvier précédent et que ’ensemble du budget du ministere
de la Culture et de I'Office du tourisme normalement alloué au Festival
Kreol avait été en grand partie dépensé pour le Carnaval.

Le peu de moyens avec lesquels cette édition a di étre organisée
explique fort probablement qu’on ait accordé une plus grande impor-
tance aux activités dites traditionnelles et organisées chaque année, qui
nécessitent peu d’organisation et de cotts et «montrent» la culture créole

54. Par «échange culturel», nous entendons ici un partage des expériences, des connaissances
et des processus de mise en acte autour des patrimoines musicaux.

55. <http://www.lemauricien.com/article/celebrer-la-diversite-culturelle>, consulté le
13 avril 2015.
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seychelloise traditionnelle. Par exemple, un concours de danse kamtole>°
est organisé chaque année dans les écoles pour ensuite amener les jeunes
a se présenter lors du Festival Kreol. De cette facon, un grand nombre de
jeunes participants, de méme que l'importance accordée aux costumes,
donnent une impression de culture dynamique et vivante, d’autant plus
que certains de ces événements se déroulent dans les rues de Victoria, la
capitale (figure 1). Il s’agit pourtant davantage du résultat d’un processus
de standardisation de ces danses qui a eu lieu durant la Renesans Kiltirel
des années 1980. Si certains jeunes ont 'occasion d’apprendre quelques
pas de ces danses a I’école publique avant le festival, les occasions de
danser en dehors des événements officiels sont pratiquement absentes.
L’artiste seychellois Jean-Marc Volcy a déploré cette situation dans un
entretien qu’il nous a accordé en mars 2013. Pour lui, les jeunes n’ont pas

FIGURE 1
Jeunes Seychellois qui dansent le kamtole durant le Festival Kreol.

56. Voir note 17.
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eu acces a une éducation culturelle et sont pris dans le tourbillon des
musiques commerciales internationales, sans compter que les «musiques
culturelles®’» ne font presque plus partie de leur quotidien, ce qui oblige
les Seychellois a assister aux spectacles touristiques dans les hétels pour
voir comment se danse le sega>®. Ainsi, la quasi-absence d’espaces inter-
meédiaires de diffusion fait des spectacles touristiques et des grands évé-
nements culturels (festival, carnaval) les seuls espaces de pratiques et de
représentations musicales.

Le Festival Kreol se veut aujourd’hui un moment de 'année durant
lequel les Seychellois célebrent les différents aspects de la culture créole
seychelloise en assistant, et parfois en participant, a des représentations
de celle-ci. Le bal asosye, qui reprend le modele des bals traditionnels
créoles, clot chacune des éditions du festival en faisant danser les
Seychellois®® au rythme des différentes musiques créoles seychelloises
(figure 2) toutes confondues.

Enfin, dans un entretien accordé au journal Le Mauricien en
novembre 20126, I'actuel ministre du Tourisme et de la Culture souligne
a la fois 'aspect unificateur de la créolité et la diversité culturelle présente
dans le monde créole. Il propose aussi de veiller a préserver la diversité
des traditions orales créoles, diversité qui donne une force aux peuples
créoles, dans le respect des différences.

57. Les Seychellois nomment lanmizik kiltirel (musique culturelle) les musiques ancrées
dans la réalité locale et inspirées des musiques dites traditionnelles ou folkloriques.
IIs opposent généralement cette catégorie a celle de musique commerciale.

58. Le sega est le genre musical principal des Mascareignes. Aux Seychelles, il réfere a une
musique et une danse trés proches du sega mauricien.

59. Le nombre de participants est toutefois limité vu I'espace disponible (I’événement a
généralement lieu a I'Institut créole d’Anse-aux-Pins abrité dans une maison coloniale)
et le prix d’entrée. Aussi, ce sont souvent les mémes groupes de personnes, dont les
familles reconnues de danseurs, qui y prennent part.

60. «Interview: Préserver les traditions orales des 