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Pour inaugurer cette revue, nous avons choisi un sujet qui n’a aucun danger de passer inaperçu. Le problème des ethnies au Rwanda, en cette année 1995 qui suit celle du génocide et son cortège de misères, est de la brûlante actualité. C’est ce bain que nous avons préféré pour montrer les couleurs de cette revue. 

  La vérité, une vérité incarnée dans la chair sociale de nos pays. Une audace évangélique. Un langage chair social de nos pays. Une audace évangélique. Un langage clair et percutant. Probablement un style inhabituel dans le milieu assez conformiste. Tels sont les aspects que nous allons privilégier dans nos publications. Ce numéro ne laisse aucun doute sur ces aspects. Un sage de l’antiquité disait : « J’aime Platon, mais j’aime d’avantage la vérité ». Cet idéal est l’objectif poursuivi par toutes les contributions de ce premier numéro. 

   Comme on va le remarquer, l’articulation des 4 contributions est simple. La première indique l’opportunité de réécrire l’histoire de notre pays à nouveaux frais. La seconde pose la question de fond des ethnies. Celles-ci répondent-elles à une catégorie « raciale » ou « sociale » ? La troisième implique l’Eglise catholique « missionnaire » dans la problématique ethnique du pays. La quatrième témoigne de cette implication dans la phase terminale du problème ethnique pendant la guerre dont les retombées ne sont pas encore finies. 

   La nature du sujet traité, malgré le caractère scientifique souhaité pour cette revue, n’a pas permis aux auteurs des articles d’omettre leur point de vue sur la question. Tous manifestent un même jugement sur la politique divisionniste qui a utilisé indûment la question des ethnies. D’aucuns y verront une position partisane. Il est difficile de traiter cette question de manière neutre. La feinte est malhonnête. Aussi, des avis contraires à ceux des auteurs sont les bienvenus. C’est au choc des idées, même contradictoires, que jaillit la lumière. Il n’y pas de dogmes en cette matière qui remet en question des grands enjeux nationaux et internationaux. 

   La littérature rwandaise possède un nombre considérable de récits sapientiels qui permettent d’appréhender toutes les situations similaires à ce qui a été vécu dans le passé. Le problème ethnique actuel ressemble au compte que vous allez lire.   

   « Jadis, il y avait un homme du nom de SEBANTU. Il épousa successivement deux femmes. La première s’appelait NYIRABUKARA. La seconde se nommait KANYANGE. De la première femme Sebantu eut trois enfants : SEBATUTSI, SEBAHUTU et SEBATWA. De la seconde femme,  il eut un seul enfant qu’il nomma SEBAZUNGU. 

   Les enfants eurent le temps de grandir de se marier. Le premier eut 2 enfants ; le second 7 et le troisième 1 enfant. Celui de la deuxième proliféra comme un rat : 12 enfants. Kanyange, son fils et ses petits-enfants devenus plus nombreux et plus puissants jalousèrent la première femme et ses enfants, peu nombreux mais qui avaient le privilège du droit d’aînesse sur l’héritage paternel. Mais, tant que le grand-père Sebantu était en vie, rien ne put troubler la paix dans la famille. 

   Comme tous les mortels, Sebantu, après avoir vécu dans la paix et l’abondance avec ses 2 femmes, ses 4 enfants et ses 22 petits-fils, vint à mourir. Son fils aîné Sebatutsi, selon la coutume, s’assit sur son siège de père de la famille. Tous les fils de Nyirabukara trouvaient cette succession conforme aux lois des ancêtres. Seuls les fils de Kanyange étaient d’un autre avis. Leur mère avait trois atouts considérables : la jeunesse, le nombre d’enfants et la puissance. Ils pouvaient faire un coup d’Etat familial et gommer la loi traditionnelle en conférant le pouvoir au plus fort. Il fallait, cependant, procéder  méthodiquement. Il fallait que le coup d’Etat soit vraiment un coup bas bien camouflé. 

   Le premier point de la stratégie fut de créer la mésentente entre les enfants de Nyirabukara. La chose n’était pas difficile. Il suffisait de dire : l’aîné, chef de la famille par l’héritage, ne le méritait pas et en avait abusé. Le second avait, au contraire en sa faveur le nombre majoritaire d’enfants. Donc, naturellement, c’est à lui que revenait le droit d’être chef de la famille. Ensuite, la force suffisait pour créer le droit. Comment voulez-vous. Les 12 enfants de Kanyange, avec les 7 enfants de Sebahutu, contre les 2 de Sebatutsi, d’avance la victoire était assurée. Sebatwa, avec son seul enfant, fut simplement ignoré dans ces calculs. Ainsi Sebatutsi, sa femme et ses enfants furent chassés de la maison paternelle. Ceux qui ne furent pas tout simplement tués, eurent la vie sauve dans l’exil. Telle devait être l’issue définitive prévue pour cette rivalité familiale. La victoire fut célébrée 30 ans durant. 

  Malheureusement pour les vainqueurs contre la légalité, après ces 30 ans, l’esprit du grand-père Sebantu anima les exilés de sa force paternelle. Ceux-ci revinrent à la maison, y chassèrent les usurpateurs et imposèrent la loi. Pour mettre fin, cette fois-ci définitive, à cette rivalité familiale, une nouvelle stratégie fut adoptée. Premièrement, les enfants de Nyirabukara se mirent d’accord pour ne plus diviser les enfants du même père. Ainsi la paix réellement définitive régna dans la maison de Sebantu. Et pour qu’il n’y ait plus de retour des rivalités, un pacte fut conclu en ces termes : toute division sera combattue par tout le monde. Tout différend sera porté au conseil de famille. Plus de privilège ni de droit de naissance. Telle fut la fin salutaire des divisions dans la famille de Sebantu ». Ce récit facilite l’intelligence des articles qu’on va lire. Jugez-en vous-mêmes. 
REMISE EN CAUSE ET REPRISE EN MAINS DE NOTRE HISTOIRE

Jean MUKIMBILI 

O. INTRODUCTION 

  « La belle certitude des manuel » scolaires s’est écroulée comme un château de carte. Et ce n’est pas pour des raisons idéologiques, mais pour une plus grande vérité scientifique. Proprement. Dans sa nature et dans ses méthodes. Ce jugement est la conclusion que suggère le Colloque qui a eu lieu à Bujumbura en 1979 sur la « Civilisation Ancienne des Peuples des Grands Lacs » et dont les actes sont déjà publiés (1). Ce Colloque a levé le rideau sur une histoire occultée soit par ignorance ou préjugés avant-hier, soit par calcul politique, soit enfin par machiavélisme hier. Mais la falsification de l’histoire ne dure que le temps de l’éclair sur sa longue durée. 

   Notre présente réflexion vise quatre objectifs : histoire du peuplement de notre pays, le mythe hamite, le mythe de la vache et le mythe de la féodalité tutsi. Pour l’exposé de ces thèmes, nous puiserons à pleines mains dans ce Colloque qui mérite toute confiance pou sa qualité scientifique. Il me plaît de signaler la composition de ce Forum international. 

   Les chercheurs qui s’y sont rencontrés venaient d’horizons  divers : Rwanda, Burundi, Tanzanie, Zaïre, Ouganda, France, Hollande et Etats-Unis d’Amérique. Les organisations internationales et régionales s’y étaient également donné rendez-vous. Il y avait, en effet, les représentants du Centre Est-Africain de Recherches sur les Traditions Orales et les Langues Nationales (E.A.C.R.O.T.A.N.L.), de la Communauté Economique des Grands Lacs (C.E.P.G.L.), de l’UNESCO qui a finance ce Colloque. Les spécialistes scientifiques s’y trouvaient également chercheurs en sciences humains, profils théorie et terrain ; linguistes, archéologues, historiens, parmi lesquels Jean Devisse et Alexis Kagame ; deux membres du Comité Scientifique de l’UNESCO pour l’Elaboration de l’histoire Générale de l’Afrique, optique décolonisée.  

   Ce Colloque s’est penchée d’une manière particulière sur la question des sources ; ce qui est un progrès considérable par rapport à l’ancienne école. Six sources d’information furent identifiées.       

· les traditions orales 

· les cultures

· la culture matérielle

· les systèmes politique et religieux

· les structures sociales

· L’expression littéraire et artistique. 

   Un autre progrès non négligeable par rapport à l’historiographie ancienne est la question de méthode. Le Colloque a mis au point cette question de méthode en indiquant trois éléments qui permettent d’éviter les préjugés qui avaient auparavant, orienté les historiens de l’ancienne école. Cas quatre méthodes sont les suivants: 

· la datation au radio-carbone ou au potassium argon. 

· les critères linguistiques et de critique historique,

· l’herméneutique des traditions orales 

· les fouilles archéologiques. 

   Tous ces facteurs scientifiques ont fait que ce Colloque marque un progrès presque révolutionnaire dans l’historiographie africaine. Aussi allons-nous miser sur ses apports pour présenter une nouvelle vision du Rwanda, justifiant ainsi le titre de cette contribution : remise et reprise en mains de notre histoire. Cette remise et reprise concernent ce que nous allons nommer « stéréo-types » (2). 

   Ce terme quelque peu rébarbatif est formé à partir de deux termes grecs : « stereos » (solide) et « typos » (figure). Le terme ainsi composé vise dans notre présent usage des « hypothèses figées », non scientifiquement vérifiées et donc aussi non prouvées. De ces hypothèses, il y en a quatre sur le Rwanda qui ont été à l’origine des événements catastrophiques survenus sur ce pays. Ce sont ces hypothèses figées à notre avis fausses, que nous nommons « stéréotypes ». Le premier concerne l’histoire de l’occupation du territoire rwandais par des vagues successives d’immigrants. Le but du stéréotype « peuplement » est d’affirmer que les « Tutsi seraient les derniers venus et ne seraient pas des citoyens au même titre que les précédents (Twa et Hutu) ». Le stéréotype « hamite » va dans le sens du précédent pour « rendre étrangers les Tutsi » dont la vraie patrie serait l’Ethiopie ou quelque part dans la Corne d’Afrique et même plus loin en Asie. Le stéréotype « vache » veut faire de ce ruminant l’instrument d’asservissement des Hutu par les Tutsi ». Et enfin le stéréotype « féodalité », suppose que ce régime social est le système que les Tutsi auraient organisé au Rwanda pour mettre le peuple hutu à leurs pieds. Toutes ces hypothèses figées sont clairement sécrétées par une vision politique manifestement coloniale. La présente réflexion, à la lumière des données du Colloque mentionné ci-dessus, va essayer de faire œuvre de vérité historique. 

I. UNE REMISE EN CAUSE DES STEREOTYPES  

   Parce que, d’accord, une pensée non démontrée ne peut s’assimiler à une connaissance scientifiquement élaborée. Le colloque a dit révolu le temps d’hypothèses figées. « Les hypothèses-restées longtemps au niveau d’hypothèses contiennent des renseignements tendancieux ou entachés d’inexactitudes. Elles exigent un regard critique. C’est à la faveur d’un cotexte historique tout de fixisme que des concepts aux connotations et dénotations mal cernées ont pu tenir lieu de raison. Parce que, ensuite, le soubassement de la recherche était avant-hier, à l’idéologie coloniale. « L’histoire de notre région, reste énigmatique (…) à cause des écrits d’explorateurs, de certains missionnaires et des agents de l’administration coloniale. Ces récits, bien que regorgeant d’erreurs, ont longtemps fait autorité et des hypothèses sont passées allègrement au stade de vérité démontrée, sans qu’aucune recherche n’ait été amorcée. Sans mettre en doute la bonne foi des auteurs de ces récits, je ne peux cependant m’empêcher de déplorer la conscience qu’ils avaient de la supériorité absolue de leur civilisation, attitude d’esprit qui a dû influencer leur jugement. Cette illusion (…) a rencontré, comme dit Jaques Maquet dans le dictionnaire des Civilisations Africaines (3), la complicité inconsciente des ethnologues évolutionnistes qui établissent une hiérarchie de valeurs entres les cultures » p.467. 

   Négrophobie et calcul politique ?  Incompétence et bonne foi ? Toujours est-il qu’on ne se posera plus de problème de sources à cette époque « de théories, de curiosités, de gloses et d’explications passionnées » comme dirait ailleurs un Paul Valéry. Il semble enfin, que dans la quête de son objet, l’histoire ne s’est pas préoccupée de sources ou de traditions orales vu l’absence ou l’insuffisance de celles écrites. Là où elles entrent en ligne de compte, les détenteurs de traditions privées sont ignorés ou peu considérés au bénéfice de traditionalistes officiels. Or, pour l’élaboration scientifique de l’histoire de l’histoire de la région en général et du Rwanda en particulier, cette voie de passage constitue le vecteur obligé. Le code-cérémonial ésotérique de la dynastie (4) régnante au Rwanda à l’époque des recherches, les poèmes généalogiques, la poésie dynastique, l’histoire des rois et de familles offrent, comme le montre le chercheur Alexis Kagame, des traditions fermes, points acquis de cette histoire, en raison de la documentation abondante et variée qu’ils constituent et ce depuis les temps les plus reculés. 

   Le formulaire à questions fermé ou destiné à corroborer les vues de l’apprenti historien était vite rempli par l’auxiliaire et dans le sens souhaité par le colonisateur. Il appert donc que « la remise en question ne peut être valable que si elle devient non seulement critique mais surtout révolutionnaire ». 

   C’est à quoi la jeune génération s’attelle pour « vérifier, corriger, infirmer ou confirmer certaines des recherches antérieures » sur entre autres les multiples pistes d’exploitations de l’histoire du peuplement, le mythe hamite, celui de la vache et la prétendue colonisation interne des Hutu par les Tutsi. 

II. LE STEREOTYPE DU PEUPLEMENT   
   Quand surgit l’Etat du Rwanda, nous sommes en présence de trois catégories sociales respectivement constituées de chasseurs céramistes, d’agriculteurs et de pasteurs. Elles ont leurs noms respectifs : Abatwa, Abahutu, Abatutsi. Ce sont ces trois composantes de la nation rwandaise qu’une certaine littérature anthropologique appellera abusivement ethnies. Mais quelle est l’histoire de leurs migrations et de leur peuplement ou de l’occupations du territoire puisque là résident ou semblent résider le point d’achoppement et les controverses ? D’aucuns nous interdisent et de manière formelle toute thèse péremptoire désormais : 

   « Ni l’explication des origines, des temps et des voies de migrations, de l’antériorité et de la postériorité d’arrivée n’ont jusqu’ici fait l’unanimité des chercheurs. Pas plus que celles des particularités raciales et culturelles » (p.206). 

   « Il convient de signaler les limites de certaines thèses dont celle du peuplement présenté invariablement en ce qui concerne notre région comme s’étant déroulé par couches successives en commençant par des chasseurs, suivis des agriculteurs et enfin des pasteurs. Les trois activités peuvent se développer simultanément au moment de l’occupation d’un territoire, ainsi que le démontrent certains travaux récents » p.467).  

   D’autres semblent se situer en marge des premiers, mais font montre de réserve et de nuance, se démarquant ainsi du conformisme confortable de la littérature coloniale ou post-coloniale. Schumacher dit que les Batwa ne sont pas les autochtones. « Ils seraient venus avec les Batutsi attirés par ces belles forêts intactes ». Kagame s’oppose à cette assertion. Pour Bourgois, « les migrations qui amenèrent les Batwa s’insèrent dans les grandes migrations qui amenèrent les Bahutu et les Batutsi ». La question reste ouverte. L’hypothèse difficile à appréhender demeure celle de l’arrivée du peule Hima-tutsi dans la région. Kagame et Vansina ne précisent pas le moment de l’installation du groupe Hima-tutsi. L’arrivée des Bacwezi, fondateurs de l’empire du Kitara, au XIII ème et XV ème siècles, remplacés peu après par les Luo (fin XV ème siècle) aurait-elle été le moteur de l’évolution de la région interlacustre ? Cette question reste également ouverte. Si l’on admet qu’il aurait eu fusion entre les Cwezi et les Luo d’une part, les Luo et les Bantu d’autre part, il y a lieu de douter de l’existence d’un groupe homogène Hima-Tutsi et d’envisager l’éventualité de l’émergence d’un groupe métissé, hypothèse difficile à démontrer. Kagame et Vansina nous laissent inassouvis en ne précisant pas le moment de l’installation du groupe Hima-tutsi » (176-7). 

   La quête des chercheurs tombe par moments et par endroits de Charybde en Scylla. « Concomitamment à cette hypothèse des pygmées, celle de l’arrivée des Bahutu dans la région des Grands Lacs pose un autre handicap. La question s’esquisse sur deux points. Le premier concerne l’origine des Bantu de la région interlacustre. Certaines hypothèses avancent que les Bantu seraient originaire de l’Afrique Centrale et ne proviennent pas de ce fait de la région du lac Tchad. Le second est de fixer la date de leur arrivée et de leur dispersion. Certains avancent l’Uganda comme le lieu de leur dispersion à partir du premier millénaire (Bourgois), au X ème siècle (Mgr Gorju). Selon la littérature classique, les pygmées sont les autochtones de la région. Cette autorité est l’objet de divergences et de controverses entre les auteurs qui ont étudié le problème » (176). 

   D’autres enfin, et c’est là que la théorie classique s’envoie comme feu de paille, situent l’arrivée des Hima-tutsi à la nuit des temps. Alexis Kagame faisait monter certains De nos Hamites à une vénérable antiquité ». (5). A défaut d’indices qui consacrent leur antériorité ou la simultanéité, lisons ce qu’écrit A.Kagame. 

   « Au Rwanda par exemple, de nombreux auteurs parlent de « arrivée » des Batutsi comme si les traditions locales en avaient conservé le souvenir. Or, je dispose de versions publiées depuis le début du siècle, et celles inédites recueillies dans les années 60 et 70 par moi-même, d’une cinquantaine de versions, recueillies dans toutes les régions et dans toutes les catégories sociales, du mythe de Kigwa (l’ancêtre céleste de la dynastie), autant du mythe de Gihanga (le fondateur de l’institution monarchique) ; sans compter les nombreuses légendes d’origine des clans des dynasties déchues etc… Aucune ne mentionne une quelconque arrivée des Batutsi ou une direction quelconque d’où ils seraient venus. Elles s’accordent seulement pour dire que Kigwa et Gihanga résidaient à l’origine dans le Nord-Est du pays (région pastorale) chez le roi Kabeja du clan des Bazigaba. Notons que ce nom de Kabeja est le vieux nom de la divinité suprême chez les Baluba du Katanga » (p.249). Est-ce pour renchérir ou l’affirmation est-elle étayée par les données indubitables ? L’on a dit Tutsi l’homme de Capsa, découvert parmi les fossiles du Lift Valley. A la forêt dense et vierge, il semble que le pasteur ait opposé comme bouclier, le grand bétail à cornes pour déblayer le terrain à l’agriculteur. Malheureusement, Kagame lui-même, du moins dans certains passages de ses écrits, tombe dans l’erreur qu’il vient de dénoncer ici, celle qui fut du Tutsi le dernier arrivé au Rwanda.  

   Laissons ici « l’énigme tenace » sur les pasteurs et concluons sous ce rapport avec ce chercheur : « on ne constate, par exemple, au Rwanda (…) aucune trace de leur langue d’origine ni de leurs institutions, ni un quelconque autre spécificité culturelle, à part le goût de la guerre et le culte de la vache, qu’ils ne sont d’ailleurs pas les seuls à avoir dans l’univers bantu. Rien dans l’archéologie n’a été découvert dans ce sens » (p.200). Il nous est donné de voir que « l’abus des données de l’histoire était pour servir l’idéologie coloniale ». Le mythe hamite le confirme davantage encore. 

III. LE STEREOTYPE DU MYTHE HAMITE         

   Nous apprendrons ici l’origine du mythe pour en mieux comprendre cette définition : le mythe hamite »consiste dans le fait de considérer tout ce qu’il y a de bon dans la culture africaine interlacustre comme une invention de populations autres que bantu, désignées par le terme désuet de hamites » (p.218). Introduisons déjà ici une parenthèse L’anthropologie du siècle dernier a ignoré une vérité fondamentale, à savoir que les Tutsi sont eux-mêmes Bantu au départ de l’acception linguistique du vocable. « Certains auteurs ont longtemps appuyé ce mythe et sont arrivés à des aberrations de tous ordres. Concernant l’origine des structures étatiques au sein des sociétés interlacustres, ils ont hâtivement conclu en disant qu’il s’agissait là d’une création d’une société non bantu qu’ils ont variablement baptisée de Chwezi, Hima, Huma, Tutsi ou Hinda. D.A.Wilson et G.S. Were notent que certains auteurs ont poussé jusqu’au ridicule en avançant que les Chwezi devaient être des Grecs ou des Egyptiens. D’autres, plus nombreux, pensent qu’il s’agit de Gallas ou de peuplades d’origine éthiopienne » (p.218). 

   Il en est qui seront plus précis dans ce mal d’élucubration sur la genèse des Hamites, situant leur paternité en Chamn, fils de Noé, frappé de malédiction, suite à quelque inconduite vis-à-vis de son père. L’ancêtre sémitique conférait à nos Hamites quelque essence de nature et de degré supérieurs par rapport au vrai nègre jugé quant à lui, idiot de naissance, encore que dira-t-on, drôlement  sympathique. Mais voyons de quel autre ciel les Hamites peuvent bien s’originer ». Certians prétendent qu’ils ont parents des Peuls, des Maures et des Touareg dont ils partageraient le tempérament guerrier, la passion du bovin et de l’élevage et même les traits anthropologiques. D’autres hasardent l’hypothèse peu vérifiée d’une même ascendance que les Caucasiens méditerranéens. Le mythe hamite, aujourd’hui contesté de toutes parts, aurait une forte corrélation avec la parenté européenne de ces groupes ethniques. Ils se seraient disséminés à partir du Sahara, se métissant avec des Noirs au fur et à mesure de leur percée à l’intérieur du continent » (p.200). 

  Pour justifier la dynamique interne de notre société, recours a été fait à une théorie externe, excentrique, celle de migrations, porteuse de mythe. Pouvait-il en être autrement ? Le mythe hamite aura réussi un efficace psychodrame, par cette présentation à l’échelle locale, d’une présence coloniale intérieure et antérieure à la colonisation occidentale. Histoire de mise en abîme en peinture politique, destinée à exorciser le démon d’une colonisation occidentale dégénérée en colonialisme. Sur un plan antithétique, pour le Colloque sur la Civilisation Ancienne des Peuples des Grands Lacs, l’édification de la nation rwandaise doit être perçue comme un phénomène positif, en dépit de ses contradictions internes, qui furent réelles, et peut-être, nombreuses. Aussi :  « Le mythe hamite doit être banni à jamais car il voile toutes les transformations qui se sont opérée dans la région et fausse donc l’histoire » (p.243). Le mythe hamite n’est pas, pour le Colloque, plus vrai que celui de la vache. 

IV. LE STEREOTYPE DU MYTHE DE LA VACHE  

   La question de ce mythe a été élucidée sous deux rapports principalement. Il ‘agit d’une part de l’antériorité de la culture pastorale, par rapport à l’arrivée de nos Hamites et de la vache comme foyer culturel d’autre part. L’hypothèse est donc là qui avance l’antériorité de la culture pastorale par rapport à l’arrivée des Hima-tutsi. Elle est notamment soutenue par de Heusch (7). « Tout laisse croire que ni les Hima-tutsi, ni les envahisseurs nilotiques ne furent les premiers à apporter les premiers éléments de la culture pastorale : La vache était connue depuis longtemps (…) l’utilisation de la vache est venue seulement appuyer les systèmes et continuer les modes de vie préexistants » (p.177). 

   Et de fait, la vocation du territoire du Rwanda est à l’agro-pastoral. « Dans toute l’étendue de la région interlacustre, écologie est favorable à la vache et à l’agriculture. L’élevage s’associe étroitement avec l’agriculture. Les Kraals des pasteurs alternent avec ceux des agriculteurs. Tous vivent beaucoup plus des produits de l’agriculture que de ceux de la vache » (p.200). 

  Dans cette région à vocation et à économie effectivement agro-pastorales, la vache « s’avère être un foyer culturel qui polarise tous les aspects de la culture (…), de nombreux reflets dans la littérature traditionnelle » (p.54) le montrent. De là à dire que « l’accroissement de la valeur économique » de la vache transforme les deux modes de production en présence, il n’y avait qu’un pas, et donc facile à franchir. Et ce pas n’était pas qu’oriente vers le Tutsi, dans les nouveaux rapports sociaux : 

   « Le groupe des pasteurs a introduit le bétail en quantité (il était déjà connu), mais n’en a pas gardé le monopole. Certains éleveurs se sont appauvris et ont adopté des activités agricoles pendant que agriculteurs qui ont capitalisé le gros bétail s’enrichissaient et jouissaient d’une considération plus grande » (p.242). Disons donc en définitive que l’introduction de la vache en milieu bantu n’est pas le fait des Hamites. Sa contribution sociale elle-même autorise à dire que « le rôle attribué au gros bétail dans la prise et la centralisation du pouvoir par les nouvelles familles dynastiques a été fortement exagéré » (p.218). 

V. LE STEREOTYPE DE LA FEODALITE TUTSI       

     Promoteurs et thuriféraires du mythe hamite et du mythe de la vache sont allés au point d’occulter l’histoire du pays en faisant de la bête à cornes l’instrument de conquête des Hutu par des Tutsi, lui conférant à tort, une importante institutionnelle. Mais constatons d’abord l’hypothèse sur les concepts opératoires pour la bonne compréhension de notre objet. Assimiler ou apparenter Ubuhake au système féodal du moyen-Age occidental relève de l’affabulation et de l’ignorance du système en cause. La projection du système féodal occidental sur notre société procède d’un décalque des réalités d’une culture et de son application sur une culture différente. Pour deux raisons au moins, le schéma est erroné qui présente les Tutsi comme des féodaux et les Hutu comme ses serfs, dans un tableau diptyque de classes sociales à cloisons étanches : 

1/ « On ne peut pas, en effet, considérer les contrats de bétail comme ayant été un simple système de subordination car, en réalité, ces contrats ont été, plus qu’on le croit, le ciment de relations sociales et ont contribué à empêcher un développement de la société en système de castes » (p.242). 

   Des réseaux sociaux denses se constituent sur une base d’ubuhake et la philosophie qui y préside est de communion, une communion coextensive, de participation plutôt que d’inféodation et de sujétion. « Car, être riche ici, c’est moins capitaliser des biens importants que d’être au centre d’un réseau dense de relations » (p.203). 

2/ Il n’y a pas eu, au Rwanda, comme ce fut le cas dans l’Occident médiéval, un système social qui réponde à la structure caractéristique, typique, à quatre niveaux : le roi, les chevaliers, le clergé et les serfs. 

   Les terres des Hutu ne sont pas l’objet de propriété des Tutsi. Si le système d’Ubukombe doit être incriminé, son émanation n’en est pas imputable au Tutsi. Il n’y a pas dans l’Ubuhake de classe improductive. Les rapports sont d’essence et de forme économiques. Humains, les rapports l’étaient aussi. La connaissance scientifiquement élaborée du passé du Rwanda ignore donc le fait de la colonisation des Hutu par les Tutsi. 

   Par contre, il ne faut pas ignorer l’équivalent du bail de vaches (= ubuhake), qu’était le bail de terres (= ubukombe). Dans cette espèce de relations entre bailleur et demandeur (shebuja et umugaragu), la région de populations en majorité hutu était la plus concernée. Le système en lui-même n’a donc rien de spécifiquement tutsi. C’est la visée coloniale et divisionniste qui fait qu’on parle tant du bail de vaches et non du bail de terres. C’est de cette intention que la prétendue féodalité des Tutsi. Il y a donc là une erreur scientifique objective. 

« Les accusations de colonialisme interne et d’usurpation politique et sociale relèvent de l’ethnocentrisme passionnel, du « divide et impera » et de l’abus des données de l’histoire pour des raisons idéologiques » (p.200). 

0. CONCLUSION       

     L’histoire coloniale et post-coloniale de notre pays, envisagée depuis sa genèse, dans toute sa globalité, et dans toute la complexité de sa nature, appelait donc une remise en cause. Le projet de sa reprise en mains se fonde en raison et s’inscrit dans le courant, général en Afrique et dans le Tiers-Monde, de décolonisation d’une histoire trop longtemps falsifiée, occultée ou voilée. L’occasion échoit aujourd’hui au peuple rwandais décolonisé, d’assumer son Histoire dans la fidélité à nos ancêtres et dans l’ouverture à toute la famille humaine. 

--------------------------------    
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ETHNIES ET CLANS

Bernardin MUZUNGU,o.p. 

O. INTRODUCTION 

   Parmi les problèmes qui se posent à nous au Rwanda aujourd’hui, j’ignore s’il y en a un qui soit plus radical que celui qu’on nomme « ethnies ». Ce problème se pose à plusieurs niveaux. Avant tout, il est politique. Mais ce niveau politique prétend se baser sur le niveau scientifique, c'est-à-dire sur la réalité de différence  raciale des trois groupes sociaux connus sous les noms de : Hutu, Tutsi, Twa. Je me propose comme objectif de vérifier le bien-fondé scientifique des « ethnies » au Rwanda. Cet examen part du fait que le regroupement de la population en « clans » ne suit pas cette répartition en « ethnies ». Il n’y a pas de clans d’une seule ethnie : les trois se retrouvent dans chaque clan. Cette situation d’absence de ligne de démarcation entre clan et ethnie indique, probablement, que la question ethnique est mal posée. Une base scientifique du problème pet déboucher sur une décrispation de l’aspect politique de ce problème. 

  Dans l’exposé de la présente investigation, nous franchirons quatre étapes. Le point de départ sera un constat : ethnies et clans se recouvrent complètement ; d’où le dilemme de même nature que celui de l’œuf et de la poule. En deuxième lieu, nous examinerons rapidement la théorie des races qui sert de toile de fond à celle de nos ethnies. Ces deux étapes nous conduirons à une impasse qui suppose probablement que les ethnies rwandaises sont autre chose que des groupes raciaux différents. La quatrième étape nous permettra d’examiner la dimension politique de la question des ethnies qui, manifestement, est le principal facteur de cette problématique. La cinquième et dernière étape apportera le témoignage de deux auteurs sur notre sujet. 

   Trouver une méthode scientifique qui nous met à l’abri du subjectivisme n’est pas facile. Le résumé de notre plan indique déjà la méthode suivie. Le point de départ, en effet, suit une méthode inductive : le fait de l’imbrication entre ethnies et clans. Gardant cette méthode inductive, nous l’appliquons à ce que nous en dit la théorie des races en général et ce que nous apprenons de l’histoire de l’occupation humaine du territoire rwandais. Ces deux étapes, conduisant à une impasse, nous font déboucher sur deux hypothèse de solution du problème : les ethnies seraient des classes sociales et leur impact actuel viendrait d’une stratégie politique de ceux qui y trouvent un avantage. Les deux auteurs que nous citerons confirment cette idée. 

   La conclusion à laquelle conduit cette réflexion sera de dénoncer les « stéréotypes » devenus comme des évidences ou des vérités historiques et anthropologiques prouvées. Si l’on arrivait à mettre au clair les rapports entre clans et ethnies, la politique divisionniste à base d’ethnies perdrait automatiquement son rapport prétendument scientifique. Tel pourrait être le résultat de ce premier numéro de notre revue. 

I. LE DILEMME DE L’ŒUF ET DE LA POULE ENTRE ETHNIE ET CLAN       

   La poule pond des œufs et les œufs sortent des poussins. Au commencement, qui a engendré qui ? Tel le dilemme bien connu. N’est-on pas dans la même situation en ce qui concerne les ethnies et les clans du Rwanda ? La solution du dilemme de la poule et de l’œuf suppose une mémoire historique du commencement de cet événement. Aucun homme n’à cette mémoire; sans doute parce que l’événement est antérieur à toute mémoire humaine. N’est-on pas dans la même situation pour le cas des ethnies et clans du Rwanda ? 

  A l’heure qu’il est, je ne connais pas une seule référence, quelque nature que ce soit, qui nous permet de résoudre ce problème. En nous méfiant des créations imaginaires souvent fruit de l’exotisme de leurs auteurs, faisons quelques incursions heuristiques dans les données rwandaises traditionnelles. Deux réalités sociales permettent cette heuristique. Ces réalités se nomment aujourd’hui : ethnie et clan. En attendant, concédons cette appellation comme hypothèse de travail. 

I. 1 ETHNIE

       Dans ce Rwanda de 1995, ce terme semble dire quelque chose de précis : un groupe social ayant des caractéristiques qui le distinguent des autres. Nous en avons trois : Hutu, Tutsi, et Twa. Apparemment, chaque Rwandais à l’illusion de connaître son appartenance dans ces trois groupes. Le système de descendance patrilinéaire pratiqué au Rwanda semble permettre cette identification. On est de l’ethnie de son père, c'est-à-dire du mari juridique de sa mère. 

   Si on regarde les choses à vol d’oiseau, si l’on se contente de l’opinion actuelle et collective du milieu social dans lequel on vit, si on a quelque intérêt dans cette identification, alors la solution est trouvée. Les choses deviennent salées si l’on ne se met à réfléchir. Probablement on est de l’ethnie du mari de sa mère. Mais le physique d’un enfant peut trahir une éventuelle erreur, ou plutôt une vraie descendance biologique contraire à ce qu’on veut croire, surtout faire croire. Ensuite, dans ce système patrilinéaire, la mère est ignorée et qui peut être d’une ethnie autre que celle du père. Une même mère peut avoir trois enfants d’ethnies différentes. Enfin, des cas nombreux et historiquement connus attestent le passage de certains personnages d’une ethnie à une autre. La richesse, le décision d’une autorité-notamment royale-ou une tricherie intéressée ont joué effectivement dans ce changement ethnique. Sur une longue période historique, ce facteur a pu modifier considérablement la réalité de ce qu’on appelle aujourd’hui la répartition ethnique de la population rwandaise. 

I.2. CLAN 

   Beaucoup de gens fort savants ont étudié la question des clans du Rwanda. Il semble qu’on en distingue généralement 18. La pyramide structurale de clan reste discutée. En se basant sur les critères fixes, on a trois repères : le couple engendreur (père-mère), l’ensemble des individus qui se reconnaissent de descendre d’un même ancêtre historiquement connu et ceux qui ont l’ancêtre éponyme. En termes rwandais, ces repères portent les noms suivants : Urugo, inzu, ubwoko. Certains auteurs insistent pour qu’on reconnaissent dans cette structure le niveau entre inzu et ubwoko un niveau de parenté caractéristique dénommé umuryango. Le vocabulaire utilisé pour nommer ce stade trahit la difficulté. On parle alors de : « sous-clan », « lignage majeur » ou « mineur ». Notre but n’étant pas de cet ordre, contentons-nous ici de parler de trois paliers : urugo (foyer), inzu (lignage) et ubwoko (clan). Quant au terme umuryango, il signifie globalement : famille. Ce vocable peut ne signifier qu’une association de gens qui ont un quelconque principe d’unité. 

   Dans notre problématique d’ethnie-clan, le travail de M. d’Hertefelt permet de se rendre compte de la complexité de la question. Nous reproduisons ici le tableau 3 qui présente, à partir d’un échantillon, la répartition ethnico-clanique de la population rwandaise, telle qu’il est repérable en 1960. Ce tableau met bien en exergue notre dilemme de l’œuf et de la poule, car les trois ethnies se retrouvent dans cheque clan (1).                  

	      ETHNIES 
	          HUTU
	         TUTSI 
	            TWA 

	01. Siinga
	86,23
	13,62
	06,30

	02. Siindi 
	93,04 
	06,71
	08,82

	03. Zigaaba 
	93,64
	06,12
	09,24

	04. Gesera 
	90,26
	09,16
	24,79

	05. Nyiginya 
	57,50
	42,27
	00,30

	06. Eega 
	78,22
	21,36
	11,76

	07. Baanda
	95,29
	03,92
	18,48

	08. Cyaaba 
	85,74
	14,14
	02,52

	09. Uungura 
	67,78
	02,07
	03,36

	10. Shaambo 
	63,44
	36,34
	03,36

	11. Tsoobe 
	62,94
	36,81
	00,42

	12. Kono
	28,34
	71,66
	

	13. Ha
	41,30
	58,70
	

	14. Shiingo
	26,32
	73,68
	

	15. Nyakarama 
	39,85
	60,15
	

	16. Siita
	48,44
	51,56
	

	17. Oongera 
	67,33
	32,67
	

	18. Eenengwe 
	75,00
	25,00
	

	
	77,374
	14.750
	238

	
	(83,46%)
	(15,91%)
	(0,26%)


   De ce tableau et sous la responsabilité scientifique de son auteur, nous retenons les observations utiles pour notre présente réflexion. Les plus importantes sont les suivantes : 

1. La ligne de démarcation entre ethnies et clans est absente. Aucun clan n’est mono-ethnique. 

2. Les pourcentages ne suggèrent rien pour notre dilemme. Par exemple l’opinion habituelle qui présente les clans Nyiginya et Eega comme essentiellement tutsi est démentie par ce tableau ; bien sûr sous réserve de son authenticité. 

3. Sept clans n’auraient pas de représentants de l’ethnie Twa, d’après cette enquête ; ce qui ne permet aucune conclusion pour notre problème (2).   

1.3 LE VERDICT DE LA TRADITION 

   Avant d’entreprendre d’autres investigations sur notre sujet, il faut prendre bonne note du témoignage de la tradition. Celle-ci est muette sur notre dilemme. La mémoire actuelle de nos traditions ne témoigne pas de la formation des clans et ethnies. Le regroupements en ethnies est-il de même nature que celui en clans ? Est-ce un résultat d’une symbiose sociale qui couvre une longue période de notre histoire ? Jusqu’à présent, je ne connais rien qui atteste le commencement historique des ethnies et des clans avant leur enchevêtrement actuel. Les auteurs recensés n’ont pas abordé de front notre problème au point de vue de la  tradition. Même A.Kagame, meilleur témoin de la tradition, n’a raconté que l’histoire mythique des origines des Banyiginya. Remarquez, par exemple, que les Bega, que d’autres pensent être ultra-tutsi, se retrouvent dans les trois ethnies avec les pourcentages contraires à l’opinion habituelle (Hutu-= 78,22 ; Tutsi= 21,36 ; Twa= 11, 76). Dans cette incertitude totale, L.Delmas dont mention sera faite-avance une opinion selon laquelle, au commencement, il y avait des clans Tutsi et des clans Hutu dont il reconnaît lui-même la fusion ultérieure dans une proportion discutée par d’autres chercheurs. En face de ce verdict négatif de la tradition, tournons-nous vers d’autres sources d’informations. 

II. LA THEORIE DES RACES          

   D’une manière globale, la question des races ne nous intéresse pas directement. L’unité profonde de la race humaine semble indiscutable, ne fût-ce que par le fait constatable par la reproduction. En effet les espèces naturelles différentes ne se reproduisent pas ensemble. Un chien et un chat ne donnent pas une commune progéniture. Par contre un chinois et une Zoulou donnent naissance à un être humain. 

  La différentiation des races provient de plusieurs facteurs : hérédité, écologie, alimentation, etc. Le phénomène des mouvements migratoires est l’un de ces phénomènes qui engendrent continuellement le brassage des races. D’une façon générale, on pourrait dire que les populations actuelles sont des résultats de métissages. Elles doivent être rares des races génuines ou pures dans leur sang originaire. Le cas de l’Afrique doit être particulièrement exemplaire sur ce point. L’hypothèse que ce continent serait le berceau de l’humanité et le fait qu’il a connu des phénomènes de désertification et de ruptures séismiques accentuent cette idée de métissage des peuples actuels. 

   Pour le Rwanda et ses environs, on connaît la théorie des trois races : bantu, hamites et pygmoïdes. Ces trois races seraient ma matrice de nos dites trois ethnies : Hutu, Tutsi, Twa. Personne n’ignore l’impact politique et colonial qui pèse sur ces théories. Pour éviter l’enlisement dans ces théories, prenons un point de vue scientifique qui a de réelles chances être indépendant et objectif. Il s’agit d’une recherche archéologique récente qui, malheureusement, est si peu connue et occultée, sans doute parce qu’elle dérange. Présentons succinctement les résultats de cette recherche. Cette voie sera complétée par les données de l’histoire orale de nos traditions. 

II.1. LE RWANDA DU 7è SIECLE AVANT J.C. 

   Qui l’aurait cru si la science n’avait pas parlé ? Et bien oui, Le Rwanda est habité par les humains depuis le septième siècle avant Jésus-Christ (J.c.). Un petit livre, publié en 1983 par Marie-Claude Van Brunderbeek, Emile Roche et Hugues Doutrelepont, nous apporte cette révélation. Je me propose d’en résumer les données majeures se rapportant au peuplement du Rwanda. Cette découverte permet d’avoir une assise scientifique de notre problème des races ou ethnies qui peuplent actuellement le Rwanda (3). 

II.1.1 Le cadre général de la recherche      

    L’introduction de ce livre commence par la phrase que voici : « Les recherches sur l’Age du Fer Ancien au Rwanda et au Burundi  s’inscrivent dans l’étude d’ensemble relative à l’expansion, en Afrique de l’Est et du Sud, d’un type de culture défini archéologiquement par l’abandon de la pierre taillée comme outillage et par l’apparition dans ces régions des premiers témoins métallurgie.

   L’Age du Fer Ancien en Afrique de l’Est, équatoriale et méridionale, est aussi caractérisé par la présence d’un ensemble de céramiques auquel R.Soper (1971) a reconnu une certaine unité. Le groupe le plus ancien de ces céramiques est celui que M. Posnansky (1968) a désigné sous le nom de culture de « urewe ». Cette culture couvre toute la région des Grands Lacs, du Kenya occidental, au Kivu (Zaïre) en passant par l’Uganda, le nord-ouest de la Tanzanie, le Rwanda et le Burundi. 

    Nous avons tenté, en allant à l’étude archéologique différentes disciplines scientifiques (palynologie, analyse des charbons de bois, techniques métallurgiques) permettant d’exploiter au mieux des données que nous livrent les vestiges de l’Age du Fer ancien, d’obtenir le plus d’informations possibles sur le mode d’existence des populations vivant au Rwanda et au Burundi à cette période. Ainsi certains aspects de la vie social et économique ont être précisés, notamment l’occupation et l’exploitation du milieu, les techniques utilisés en métallurgie et le mode d’artisanat de céramique. La période d’occupation de ces régions et les effets consécutifs à celle-ci ont été situées sur une échelle de temps établie par une série de datations au 14siècle. Il faut vraiment savoir gré à cette équipe de scientifiques qui vous fait sortir du monde des mythes et des rêveries politiques. Sous l’autorité de ces scientifiques, nous sommes en possession des vérités historiques suivantes : 

1/ Notre pays est habité depuis l’Age du Fer Ancien (7e s.av.J.C.). 

2/ Les métiers du fer et de la poterie (ubucuzi et ububumbyi) que la tradition présente comme les plus anciens au Rwanda sont scientifiquement attestés. 

3/ Le Rwanda est reconnu comme faisant partie d’une culture commune à notre région des Grands Lacs depuis une date si lointaine. Voilà des données consistantes qui nous mettent à l’aise dans notre réflexion  sur la question des races et des ethnies. Quelles sont, au juste, ces données ?  

II.1.2 Les traces de l’Age du Fer Ancien au Rwanda          

   « Les fourneaux de fonte constituent l’élément le plus remarquable des vestiges de l’Age du Fer Ancien au Rwanda. Plusieurs sites de ces fourneaux ont été découverts dont voici la référence de quelques-uns. A Ruhimandyadya (par I.Boutakoff en 1936), à Ndora et Cyamakuza (J.Hiernaux, 1957), à Kabuye de Gisagara (Van Noten, 1972). En 1973, Van Grunderbeek fut associée à cette recherche et la continua plus tard. Les fouilles ont touché principalement des régions de Butare et Gitega (Burundi) ». Au total, on compte 20 sites : Rutare, Rugobagoba, Masangano, Gasiza, Nyirankuban Maara, Kravumba, Sholi, Kansi, Ruhimandyarya, Mukinanira, Kaboza, Bishange, Km 150, Bukavu, Tshamfu, Kawezi, Rwiyange, Nyamugari. Parmi ces sites, celui de Van Grunderbeek en 1981, contiennent des fourneaux  de fonte qui remonteraient à ± 350 avant de notre ère ». 

II.1.3. Occupation et exploitation  du milieu       

         « Il semble que les plus anciens groupes humains installés au Rwanda et au Burundi devaient être des chasseurs –récolteurs menant une vie très rustique (Olivier, 1978). Encore à l’âge de Pierre et ne disposant que d’outils rudimentaires, ils n’ont eu qu’une influence limitée sur leur environnement … Dès que les hommes ont pratiqué l’agriculture et développé la technologie du fer, l’action sur le milieu n’est faite plus profonde ». 

II.1.4 Agriculture et élevage 

   « Les grains de pollen… que nous croyons pouvoir attribuer à l’éleusine et au sorgho apparaissent en faible quantité dans le diagramme pollinique… En Afrique centre-orientale, avec les virages du lac Victoria, les collines du Rwanda et du Burundi sont les plus favorables à l’exercice d’une vie agricole… L’élevage est attesté de façon plus sûre que l’agriculture. Lors d’une fouille effectuée à Remera, Van Noten et Van Grunderbeek ont trouvé dans un fourneau daté de c.220 avant notre ère, sous l’emplacement présumé d’une tuyère, deux dents de bovidés. Des dents semblables ont été trouvées également, associées à la céramique, au site de Kibuye ». 

II.1.5. Age du Fer Ancien et migrations bantous      

    « Dans se synthèse réalisée en 1977, D. Phillipson mis la diffusion de la technologie du fer en relation avec migrations des peuples de langue bantoue… Dès la fin du siècle, les linguistes ont été frappés pas ressemblances existant entre les langues entre les langues bantoues parlées au sud de l’équateur… Ces langues seraient issues d’une même proto-langue dite pro-bantoue. Les études comparatives suggèrent que les populations parlant ces langues, établies aux confins du Cameroun et du Nigeria, auraient entamé une migration au début du second millénaire avant J.C., poussées sans doute par des peuples venus du Nord que chassait l’aridité croissante du Sahara.  

   Les langues des populations qui sont installées dans la région des Grands Lacs présentent un certain nombre de traits spécifiques qui ont permis de les grouper dans un sous-ensemble particulier, dit interlacustre. A celui-ci appartiennent aussi les langues parlées autour des Lacs Kivu et Edouard. A.Meeussen (1980) a établi que, parmi les langues de savanes parlées à l’est et au sud de la forêt équatoriale, ce groupe présente les caractères les plus archaïques… On constate qu’à l’aire du groupe J se superpose l’aire de distribution des sites où a été recueillie la céramique de type « urewe » et qui ont livré les dates les plus anciennes pour l’âge du Fer Ancien. Un mouvement migratoire ver le Lac Victoria semble plus normal, en évitant l’obstacle de la forêt équatoriale. C’est ce mouvement poursuivi vers le Kivu qui semblerait donc plus normal. 

   Le mouvement bantou frappe tellement par son ampleur qu’il a contribué à faire admettre le schéma classique selon lequel des peules bantou-phones, partis de l’ouest, auraient introduit en région interlacustre puis en Afrique sud-équatoriale, l’agriculture, l’élevage et la technologie du fer. La connaissance de l’agriculture a permis à ces populations de coloniser des régions où seule une activité temporaire était possible antérieurement ; mais avant leur arrivée dans l’est africain, l élevage était déjà pratiqué par les peuples des pasteurs dans le lift oriental.  

   Il se peut que les premiers groupes venus s’installer en région interlacustre en étaient encore à l’âge de la pierre. Où et quand ces populations aient acquis la technologie de Fer reste question ouverte. Plusieurs datations au Buhaya et au Burundi attestent à présent la haute antiquité des activités du travail du Fer dans la région des Grands Lacs. Cette activité métallurgique, dont le niveau technologique est assez remarquable, ne semble pas avoir eu d’équivalent à cette époque dans d’autres régions d’Afrique ».  

Conclusions    

   « Les débuts de l’Age de Fer Ancien au Rwanda et au Burundi, fixés au commencement de l’ère chrétienne, sont en fait nettement plus anciens et remontent au moins jusqu’au 7e siècle avant J.C. 

   Au Rwanda et au Burundi l’Age de Fer Ancien se caractérise par l’utilisation de bas fourneaux d’un type particulier, révélateur d’une technique de fonte originale, propre à ces régions. Aux témoins de l’activité métallurgique est associée une céramique de tradition « urewe », faisant partie de l’ensemble interlacustre défini par R.Soper. 

   Dans les deux pays, les populations de l’Age de Fer Ancien se sont principalement installés sur les collines du Plateau central, en milieu de savane boisée, où elles s’adonnaient à une activité agro-pastorale complétée probablement par la chasse et la cueillette. La vie s’organisait au niveau de petites communautés dispersées aux flancs des collines et l’implantation se faisait sur les meilleurs sols à proximité des gisements de minerai. 

  La diffusion de la technologie du fer en région interlacustre a été attribuée à des peuples bantou-phones venus de la zone des savanes situées au sud du Sahara. Ces peuples auraient pu être initiés à la métallurgie du fer au cours de leurs migrations mais la fréquence des datations très anciennes que l’on possède actuellement pour la région des Grands Lacs. Autorise à supposer qu’ils auraient pu l’acquérir d’eux-mêmes ».

II. 2.1. Ibimanuka (= Les-descendus-du-ciel) 

   Dans son livre « Inganji Karinga » Kabgayi, 1943), A.Kagame se fait l’écho de la tradition selon laquelle les Banyiginya seraient descendus du ciel. Ces personnages « célestes » ont fondé la dynastie des rois nyiginya, celle qui a eu le mérite de donner au Rwanda son unité actuelle au détriment des mini-royaumes qui composaient le territoire actuel. 

   J’ignore s’il existe un homme sérieux qui croit à l’authenticité de  ce récit dont le caractère mythique est évident. Il est manifestement inventé pour faire accepter et légitimer le pouvoir ce cette dynastie qui a détrôné des dynasties autochtones antérieures. Tout fait penser que ce groupe d’immigrants est le dernier de tous les autres. Le récit de ce mythe donne à penser que le groupe serait arrivé du Nord du Rwanda, dans la région du parc national de l’Akagera où leur chute du ciel est située. En d’autres termes, ils seraient venus de la région actuellement incluse dans l’Uganda. Comme vu plus haut, les Banyiginya sont l’un des 18 clans du Rwanda. Ils sont des trois ethnies. Le mythe lui-même inclut un Twa dans le groupe. La vache, le mouton, la poule et le chien font partie également de ces « descendus ». Une manière mythique de décrire les caractéristiques de ce groupe. Ce sont des éleveurs de vaches et de moutons. Ils font de la chasse avec leurs chiens. Quant aux poules, ils s’en servaient pour la consultation divinatoire ; une conception magique qui faisait partie de la conception du pouvoir qui vient d’Imana (Dieu) dans le cadre d’une royauté sacrée. D’aucuns veulent faire croire que les Banyiginya sont des Tutsi les plus évidents. Il ne semble pas d’après l’enquête de M. d’Hertefelt qui nous en a donné les chiffres : Hutu = 57,50 ; Tutsi = 42,27 ; Twa 0,58. 

II.2.2 Abarenge      

   Les Bimanuka passent pour être le dernier groupe des migrants établis au Rwanda. Dans la mémoire des Rwandais, le groupe le plus ancien qui aurait habité notre pays se nomme Abarenge, connus aussi au Burundi sous le nom de Abarengwe. Dans son livre déjà cité, A.Kagame nous parle de ces Abarenge dans le passage suivant : « La catégorie de ces Hamites qui a laissé dans le Rwanda un souvenir de puissance inégalée est celui des Abarenge, dénomination calquée sur Rurenge, l’ancêtre éponyme de leur Dynastie. 

   On attribue régulièrement à leur civilisation les houes, les marteaux et les autres objets forgés que, fortuitement, mettent au jour les cultivateurs de notre époque, dans certaines zones du pays. Ces Hamites devaient être fortement outillés, beaucoup plus que ne l’étaient les Rwandais modernes ; ils creusaient les puits de leurs vaches en des endroits rocheux. C’est à ce signe qu’on reconnaît les puits fameux du Rwanda actuel, dont le creusement initial est attribué par les traditions à l’époque de ces Abarenge. Leur groupe a plusieurs représentants dans notre société moderne. Ils sont désignés sous la dénomination des Abasangwa-butaka = les trouvés sur terre ; c'est-à-dire ceux qui occupaient déjà le pays à l’arrivée des fondateurs de la dynastie des Banyiginya, que leur récit mythologique fait descendre du ciel. 

   L’empire des Abarenge débordait largement le Rwanda actuel. Leur dernier souverain légitime résidait à Gishari au Zaïre, tandis que le Burwi, au Sud du Rwanda, dernier lambeau séparé du tronc par des conquêtes ultérieures, était gouverné par une dynastie adventice du même groupe. Les Abarenge étaient du Clan des Abasinga = les vainqueurs, ayant le milan pou totem » (p.27-28).  Aussi loin que remonte la mémoire du passé, les traditions orales nous présentent ce groupe social des Abarenge comme le plus important des occupants du Rwanda. A.Kagame n’est pas la seule source. Chez moi, au Nyaruguru, dans la commune actuelle de Runyinya, sur le flanc Est de la colline Buhoro se trouve une vallée dénommée : « mu rw’Abarenge » (à l’endroit des Abarenge). On raconte que c’est à cet endroit qu’un groupe de ces gens est mort pendant une disette de sécheresse essayant de constituer une échelle humaine pour aller chercher la pluie au ciel. 

1/ Les traces historiques des Abarenge 

1°- Une des femmes de Gihanga, le fondateur de la dynastie des Banyiginya du nom de Nyamususa, est la mère de Kanyarwanda, fils aîné et successeur de Gihanga sur le royaume du Rwanda. Cette femme est la fille de Jeni, fils de Rurenge, de la lignée régnante des Abarenge. Leur royaume avait sa capitale au Bugoyi. 

2°- Grâce au nommé Rubunga qui révéla les premiers Chants du Code Esotérique qui appartenait à la Dynastie mourante des Abarenge, la Dynastie des Banyiginya adopta l’Emblème du Tambour Rwoga = le Renommé, à la place de l’ancien qui était double : un marteau et un instrument de musique (=Nyamiringa).  Pour cet insigne service, les Dépositaires du Code surnommèrent ce Rubunga : « Mwungura wunguye ingoma = le Surajouteur qui a surajouté le Code Esotérique à la Royauté. En souvenir de cette révélation faite à Gihanga, Rubunga obtint la dignité de Grand intronisateur, attachée à sa descendante à perpétuité. Ces descendants sont appelés Abatege, du nom de l’ancêtre Nyabutege qui vécut sous Ndahiro II Cyamatare (1477-1510). 

2/ De quel clan et de quelle ethnie ? 

   A. Kagame nous dit que les Abarenge sont des Hamites. D’où lui vient cette information ? Nous l’ignorons. On sait de par ailleurs que Kagame a tendance à faire croire que tous les Basinga sont des Tutsi (=Hamites) étant de ce clan des Abasinga. Nous avons lu que le terme « abasinga » signifierait « vainqueurs ». Est-ce le nom qui pousse à croire que ces « vainqueurs » sont Hamites, selon le préjugé qui fait de ceux-ci des « envahisseurs ». Nous savons que A.Kagame a accepté le préjugé des « races » (Tutsi, Hutu, Twa)  en vogue à son époque. On peut le regretter, mais c’est ainsi. Actuellement, nous le savons, les clans et les ethnies se superposent sans linge de démarcation.

3/ Le royaume des Abarenge     

   Nous venons d’apprendre que la dernière dynastie des Abarenge régnait sur le Gishari au Nord Kivu du Zaïre ; qu’un autre lambeau de leur royaume démembré par les conquêtes des Banyiginya se trouvait au Burwi dans le Sud du pays, en préfecture actuelle de Butare. Ils sont connus aussi au Burundi, sous le nom Abarengwe. On peut donc imaginer que ces Abarenge ont dû être un groupe social puissant, qui a eu la taille politique comparable à celle des Banyiginya. La dispartion de leur puissance et même de leur nom reste problématique. Sans doute que, lorsque leurs domaines ont été conquis par une puissance supérieure, la population a été assimilée et intégrée dans la nouvelle société. 

 Que ce soit les Bimanuka, que ce soit pour les Barenge, que ce soit pour les autres groupes sociaux dits « Abasangwa-butaka » (=les premiers occupants du pays), rien ne semble indiquer la ligne de démarcation entre ethnie et clan. Tout fait croire que ce problème est de l’anachronisme, suscité par la politique actuelle qui a besoin de classer les populations en ethnies, en gommant le phénomène des clans plus unificateur. Une chronologie fut créée aux fins de montrer que les premiers occupants sont les vrais Rwandais et les autres des envahisseurs étrangers. Certains auteurs comme A.Kagame, acceptent la théorie des races (Hutu, Tutsi, Twa) mais refusent celle qui fait des Tutsi des étrangers. A moins qu’on les considère comme des immigrants qui ont obtenu la nationalité. En face de toute cette manipulation de l’histoire, il faut opposer la vérité historique que nous suggèrent les fouilles archéologiques récentes. En conclusion, cette incursion dans la tradition orale du Rwanda n’apporte aucun secours significatif dans notre fameux dilemme de l’œuf et de la poule » (=ethnie-clan).  

III. ETHNIE COMME CLASSE SOCIALE 

   Les deux pistes de recherche qu’on vient d’explorer se sont avérées infructueuses. Vers quel horizon allons-nous nous tourner pour espérer une réponse à notre problème ? Avant de poursuivre cette idée, notons une observation intéressante d’A.Kagame. « On appelle Mututsi en droit pastoral, nous dit-il, quiconque possède plusieurs têtes de gros bétail, même s’il n’est pas de race hamite » (Le Code des institutions politiques du Rwanda précolonial,  Bruxelles, 1952, p.96). De même « umuhutu » ne signifie, dans certains contextes, que le « serviteur ». Par exemple on dira : « sindi umuhutu wa so », pour dire : « je ne suis pas le serviteur de ton père », même si officiellement je suis de l’ethnie tutsi. Ainsi donc, les termes hutu et tutsi ne visent pas toujours l’ethnie. Cette indication nous met sur la piste de catégorie sociale. 

 III. 1 ON PENSE RACES ET ON PARLE ETHNIES  

   Revenons à la question des ethnies avec un regard critique. Pour beaucoup, ethnie dans le cas du Rwanda est synonyme de race. Nous savons que cette conception ne correspond pas à la vraie définition de l’ethnie. En effet, l’ethnie est, dit par exemple le petit Larousse, un « groupement humain qui possède une structure familiale, économique et sociale homogène et dont l’unit é repose sur une communauté de langue et de culture ». Ceux qui connaissent les réalités rwandaises se rendent compte que cette définition ne convient absolument pas à nos trois catégories sociales dites ethnies. Aucun trait caractéristique de cette définition n’est adéquat dans le cas du Rwanda. En réalité, ceux qui parlent ethnies pour le Rwanda pensent races. 

   Que voyons-nous en effet ? Tous les ethnologues de notre pays parlent de trois groupes : Twa (= Pygmoïdes), Hutu (=Bantu) et Tutsi (=Hamites). Pou indiquer des traits distinctifs, on avance, par exemple, la taille. Le Tutsi aurait 1,76 m, le Hutu 1,67, le Twa 1,55) (Dr Hiernaux). Un telle définition va, manifestement, dans le sens de la race et non de l’ethnie. Le dictionnaire, ci-dessus cité, parlant de la race, dit entre autres, que celle-ci est « Chacune des trois grandes subdivisions de l’espèce humaine en Jaunes,  Noirs et Blancs ». Le dictionnaire ajoute que : « La diversité humaine a entraîné une classification raciales sur les critères les plus immédiatement apparents ». Nous voyons bien que, tout en évitant de parler de trois races rwandaises, c’est cette idée qu’on a dans la tête lorsqu’on parle de l’ethnie. On sait très bien que la différence ne porte pas sur : la structure familiale, économique, sociale, ni sur la langue et la culture. Tout ceci est commun aux trois groupes. Une première conclusion à tirer est que ceux qui classent la population rwandaise actuelle en trois ethnies leur donnent en réalité une définition de race. La crainte d’utiliser ce terme vient du fait que la réalité la contredit. Cependant, certains, plus logiques, le disent carrément. « Dans notre Rwanda, dit Mgr Perraudin, les différences et les inégalités sociales sont pour une grande part liées aux différences de races » (Lettre pastorale, 1959, p.33).  

III.2 LE BRASSAGE DE LA POPULATION        

   Avant d’approfondir la question des races, constatons un fait indéniable aujourd’hui : le brassage les populations rwandaises. Cette symbiose provient de trois facteurs principaux : les mariages, l’économie et les décisions juridiques. 

-Les mariages inter-ethniques constituent le facteur le plus évident dans le mixage des groupes sociaux de notre pays. En général, l’exogamie est la règle préférée aussi bien entre les ethnies qu’entre les clans. L’exception pour cette règle concerne le groupe des Twa qui ne se marient qu’entre leur ethnie. Pourtant, on le sait, les femmes Twa faisaient des enfants avec les hommes des autres ethnies en dehors des liens matrimoniaux officiels. A ce propos, A.Kagame écrit : « On n’a pu constater quelques cas isolés de croisement, et ce la, dans les relations extra-matrimoniales, entre Batutsi et femmes céramistes, celles surtout séjournant à la Cour. Il n’y avait de possibilités de mariages réguliers que dans les cas où le roi avait anobli telle Famille de Céramistes. En ce cas cependant, ces derniers cessaient politiquement d’appartenir désormais à leur groupe ethnique pour s’intégrer à celui des Batutsi. Les représentants de ces Céramistes anoblis, au bout de quelques 2 générations, ne représentent plus les caractères physiques de leur origine » (op.ci, p.22). Cet exemple est à retenir pour notre recherche à plus d’un titre. Les mariages en règle, entre Hutu et Tutsi, sont de toujours. 

-Le facteur économique (=richesse et pauvreté) a joué un rôle considérable dans la fusion des ethnies. A.Kagame évoque un cas exemplaire. « Il faut reconnaître que, dans les zones orientales, centrales et centre-sud, les Bahutu et les Batutsi ont réalisé un métissage assez poussé. Il y avait, certes, le cas des relations extra-matrimoniales ; mais la voie la plus courante était constituée, dans l’ancienne société, par le cas des Bahutu devenus propriétaires de gros bétail et qu’on appelait ibyihuture = les quittant-la-condition-de cultivateur et passant dans la catégorie politique des Batutsi. Ils prenaient femmes chez les Batutsi. Il y avait surtout les cas des Bahutu nommés par le Roi Préfets du Sol (Abatware b’ubutaka) qui avaient le titre et le rang de chefs. Ils ne mariaient parmi les Batutsi qu’ils précédaient alors en dignité. Il y avait enfin, le cas des Batutsi déchus de leur richesse bovine et qui étaient obligés de s’intégrer à la classe cultivateurs. Ils mariant désormais leurs enfants dans leur nouveau milieu social » op.cit., p.21. Ce témoignage est éloquent à plus d’un titre. Le facteur économique a joué un rôle dans le changement d’ethnie, dans un sens comme dans un autre. Un Hutu devient Tutsi et un Tutsi devient Hutu  pour une question de richesse et de puissance sociale.  La possession ou non de bovidés confère le nom ethnique. Le Tutsi est celui qui en est pourvu, le Hutu est celui qui en est dépourvu. Salue la théorie des races ! (4). 

- Un décision royale pouvait, dans des cas sans doute rares, provoquer un passage brusque d’une ethnie à une autre. Plus exactement de l’ethnie hutu et twa à l’ethnie tutsi. Et cela, par deux actes juridique et politique. : par l’anoblissement et par gratification de pouvoir de Chef d’une portion du territoire du pays. Cet acte entraînait les autres facteurs dans son sillage : mariage et richesse. Rien ne prouve tant l’impact économique sur le changement d’ethnie que ces exemples de Kagame. Après ces témoignages d’un connaisseur si autorisé, que dit-on penser de la théorie des races pour le cas du Rwanda. 

   Dans mon livre « Je ne suis pas venu abolir mais accomplir » (5) une mention est faite à l’étude de Jacques Sabran sur la famille en général. Dans cette étude, nous retrouvons les éléments de base de notre conception familiale. Citons pour l’intérêt de la présente réflexion les passages suivants : 

  « Le concept de la famille, dont les éléments sont biologiques, psychologiques, culturels, définit un groupe social irréductible aux autres groupes ». La famille ou parenté est le résultat d’un lien soit psychologique (consanguinité), soit social (alliance), soit juridique (adoption). La consanguinité comprend deux branches : les agnats et les cognats. Les premiers sont les descendants en ligne masculine, les seconds étant les descendants en ligne féminine » (p.178). Cette citation montre que la définition de race et clan rentre bien dans le contexte général des liens familiaux basés sur plusieurs facteurs. Voir chercher l’explication du rapport entre les deux en le limitant au niveau physique rend difficile la solution de notre problème. Une solution se situant dans le cadre des liens sociaux et culturels est plus vraisemblable. 

  III. AU COMMENCEMENT     

   A l’état actuel, après un large métissage séculaire entre les trois groupes sociaux, parler des races ou ethnies semble erroné : la réalité biologiques, tout au moins entre Hutu et Tutsi, est une symbiose sociale. Le langage actuel se réfère plutôt à des classes sociales à base de richesse. A.Kagame nommait ces classes « éleveurs et cultivateurs ». En quelque sorte, le Tutsi est le riche, le Hutu est le pauvre. Nous connaissons l’expression : « sindi umuhutu wa so » (= je ne suis pas le serviteurs de ton père). Dans cette phrase le dit »Hutu » est indifféremment d’ethnie hutu ou tutsi. 

   Il reste toute de même une question, celle du commencement. Avant le métissage, et même pour parler de métissage, il a dû y avoir des types biologiques ou somatiques différents. C’est, sans doute, à ces types originaires différents que se rapportent les traits distincts qui permettent de parler des trois groupes. Sans doute, les types purs n’existent plus ou au moins très peu, mais tout de même on veut dire quelque chose lorsqu’on les compare à des peuples étrangers. Pygmoïdes, Bantu, Hamites. La question du commencement vise la situation d’avant la symbiose actuelle. On peut imaginer les hypothèses suivantes : 

III.3.1 Au commencement était le clan    

   Cette hypothèse semble la plus vraisemblable. Rappelons-nous que les recherches archéologiques récentes attestent l’occupation du territoire rwandais déjà au septième siècle avant Jésus-Christ. A cette date si reculée, le pays est occupé par des groupes de gens qui sont soit des indigènes soit des immigrants. Chaque groupe a à sa tête un chef soit biologique soit politique, peut importe. Tout le groupe prend le nom de ce chef. Tel pourrait être l’origine des clans. Aujourd’hui, nous en avons 18, remontant à un ancêtre éponyme commun pour chacun. 

   La distinction en ce qu’on nomme actuellement ethnies, dans le sens en fait racial, serait une superstructure de riches et de pauvres sur celle du clan. La richesse était constituée par la vache considérée, naguère, comme le signe de richesse et de noblesse. Les éleveurs prirent le nom de Tutsi, ceux qui n’avaient que la vache devinrent des cultivateurs et furent nommés des Twa.  A.Kagame pense que le nom de Twa viendrait d’une régionalisation du terme « Bushman » (bush= forêt, man = homme). Les évolutions sémiotiques de ce nom seraient : Bushman-Batchwa-Batswa-Batwa ? Sur cette piste étymologique, je ne dispose aujourd’hui d’aucune indication qui pourrait fournir une clef pour notre problème. 

  La question d’antériorité sur le territoire rwandais de ces clans est une autre affaire. L’opinion générale fait croire que l’ordre d’arrivée des trois groupes sociaux dits ethnies est le suivant : Twa, Hutu, Tutsi. Personne, que je sache, n’a jamais essayé de justifier cette chronologie. Tout spontanément, on suppose que les Twa sont les tout premiers arrivants au temps ou le Rwanda était encore entièrement couvert de forêt. Vivant de la chasse, les Twa (= impunyu)  y trouvaient un milieu propice pour leur métier. Cette hypothèse peut être fausse. Ils auraient pu arriver après d’autres habitants, même si ceux-ci ne vivaient pas dans la forêt et que les Twa s’établissent postérieurement dans la partie du pays encore forestière. Concernant les deux autres groupes, absolument rien n’indique l’ordre d’arrivée. Dire que les Hutu sont arrivés avant les Tutsi est une spéculation politique. On pourrait même penser que les éleveurs seraient les premiers au temps où une grande partie du pays était encore en savanes comme bons pâturages de vaches. Le défrichage par la houe serait postérieur. Encore une fois, cette hypothèse ne s’impose pas. Les deux métiers auraient pu commencer en même temps sur des régions différentes. Rappelons-nous encore une fois que les fouilles pratiquées récemment prouvent l’existence de la vache dans nos régions du Rwanda et du Burundi à l’age du fer ancien (7e s.) avant toute trace du travail de la houe. Bref, on ne voit rien qui justifie l’opinion devenue une évidence collective que les Tutsi sont les derniers arrivés au Rwanda.  La conclusion politique qu’on escompte semble être la seule base de cette opinion, à savoir que les Tutsi ne sont pas de vrais Rwandais : ce sont des envahisseurs qu’il faut renvoyer à leur vraie patrie ; si possible, « par le chemin le plus court qui est la rivière de Nybanrongo ». Bien sûr, l’hypothèse que nous sommes entrain de développer rend inutiles toutes ces spéculations. Si au commencement étaient les clans qui se son subdivisés en riches (=Tutsi) et pauvres (=Hutu), il n’est plus question de droit des premiers occupants. Mais tout ceci ne sont que des hypothèses. 

III.3.2 Au commencement était l’ethnie    
   Peu importe l’usage impropre de ce terme. Gardons le sens actuel désignant les trois groupes sociaux. A quoi peut-on arriver si on suppose que les premiers habitants du Rwanda se classaient en Twa, Hutu et Tutsi ? Cette hypothèse est plus difficile à imaginer pour évoluer en formation des clans. On pourrait, cependant, imaginer que des groupes de « pygmoïdes », de « Bantu » et de « Hamites », venus de régions et de races diverses, à des dates successives ou concomitantes, se seraient trouvés sur l’actuel territoire rwandais. Sue place, la fusion aurait commencé. La complémentarité des métiers (agriculture et élevage), les mariages et le besoin de protection des groupes minoritaires seraient des facteurs qui auraient facilité la fusion.  Ce stade, chaque groupe, géographiquement isolé, composé de membres Hutu et Tutsi, aurait pris ensemble le nom de leur chef local sans perdre l’identité de leur origine « ethnique ». Ainsi ce chef aurait donné son nom à tout le groupe, nom devenu petit à petit clanique. 

  Que conclure de ces deux hypothèses ? Aucune ne s’impose. La première semble plus imaginable. Car le facteur de richesse et de regroupement social suffirait comme base d’explication. Pour la deuxième, c’est plus difficile parce que le changement suppose un changement biologique plus difficile à réaliser. Des gens de « races » différents, pour leur donner la conscience collective qu’ils descendent d’un ancêtre commun, ce qui est le cas pour la notion de clan, est assez difficile. Et notre système de parenté patrilinéaire ne fait que rendre plus invraisemblable cette hypothèse. Quel Rwandais va renier ses vrais ancêtres pour se faire adopter par d’autres ?   

IV. L’IMPACT POLITIQUE DES ETHNIES           
   Ce quatrième chapitre touche ce que je considère comme l’essentiel de la problématique ethnique, c'est-à-dire pourquoi cette question a pris une si grande importance aujourd’hui. Eh bien, cette importance lui vient du contexte moderne de la démocratie dans la lutte pour le pouvoir, une lutte appuyée par des forces internes et externes au pays. 

IV.1 ETHNIES ET POUVOIR TRADITIONNEL 

   Dans les anciens régimes monarchiques, le pouvoir se fondait principalement sur deux facteurs : l héritage ou la faveur.  Parlons d’abord du pouvoir héréditaire. 

   « Tel père, tel fils », dit-on. Cette conviction commune indique deux lois génétiques. Hérédité biologique et hérédité culturelle. Biologique, cette loi naturelle fait que chaque enfant est le produit de ses parents ou une continuation de la vie de ses parents. Un poème rwandais traduit cette loi sous ce titre : »Ukwibyara gutera ababyeyi ineza » (Se reproduire en ses enfants réjouit les parents). Un autre dit la même chose sous le titre : « Nta kamara ishavu nko kubyara » (rien ne console autant que d’engendre). Que les parents donnent à leurs enfants la vie et les biens vitaux, voilà qui va de soi. Parmi ces biens vitaux, il y a aussi le pouvoir politique. 

  Le roi, le fonctionnaire politique, le chef de famille, toutes ces autorités avaient pour successeurs naturels leurs enfants. Cette hérédité concernait également le plan culturel. Ne dit-on pas pour souligner cet aspect : « uburere buruta ubuvuke » (l’éducation prévaut sur la simple naissance) ; ce qui veut dire : la naissance seule ne suffit pas pour être digne de ces parents. Sue ce plan culturel et donc juridique, la loi d’héritage culturel et juridique suivait le système agnatique, c'est-à-dire patrilinéaire. Dans ce système successoral, la base de cette disposition juridique traditionnelle est fondée sur la volonté de donner une identité et une unité familiale et clanique. Par le lien patriarcal, chacun connaît son identité. Par contre l’hérédité maternelle, vu la conception de l’exogamie, on tendrait à la dispersion des liens et surtout des biens familiaux. Cette conception ne portait aucun tort à l’enfant féminin. Celui-ci appartenait successivement à la famille paternelle puis maritale après le mariage. 

   Dans cette conception traditionnelle, il était compréhensible que le père lègue son pouvoir politique à ses enfants. Par assimilation, ses enfants étaient, également, tous ceux qui étaient liés à sa famille : par la parenté, par le service ou par l’amitié. Toutes ces considérations, hormis de parenté biologique, rentent dans la catégorie de ce que j’ai appelé « faveur ». Le terme « ubuhake » connotait cette idée. Etre serviteur de quelqu’un, trouvait grâce auprès d’un grand personnage, constitue une base de privilèges juridiques non dû. La faveur du roi, du chef, du père, a tété et ses toujours la source du pouvoir juridique. 

IV.2 ETHNIES ET POUVOIR DEMOCRATIQUE 

   « O tempora, o mores » ! (autres temps, autres mœurs). Le temps où le pouvoir politique était un bien familial est révolu. En ce temps là, être du cal est du lignage d’un homme politiquement grand était utile. Depuis la conception personnaliste et individuelle de l’occident est entée dans notre culture, la famille au sens traditionnel est cassée. Cette cassure entraîne avec elle tout un cortège de maux. La conscience de la valeur de la personne humaine qui n’est pas seulement le membre d’une famille est un bien précieux qu’il faut apprécier à sa juste valeur. Il faut, du reste, reconnaître que l’émergence de la personne humaine sur la communauté anonyme des humains est un apport essentiellement et historiquement chrétien. La révélation biblique, indiquant que l’homme est « une créature de Dieu, créée à son image et appelée à participer à sa divinité », affirme que l’être humain est le seul absolu sur la terre ; et tout le reste lui est subordonné comme moyen pour son bien être temporel et pour sa destinée éternelle. La famille, l’Etat, toutes les organisations sociales, sont des services de la personne humaine. Cette conception ne favorise nullement l’égoïsme. En effet, la personne humaine est un être relationnel et non solitaire. C’est en lui que se trouve le principe d’identité et de communion, d’une unité et d’ouverture aux autres. L’homme n’est pas un anonyme chaînon d’un chaîne sociale : d’un parti politique, d’une association, d’un entité politique, d’une confession religieuse ou tout autre ensemble ayant son principe d’unité à l’extérieur de son être intime. 

   C’est cette révélation chrétienne de la nature et de la dignité de l’être humain qui est à la base de la démocratie, par le fait qu’elle met en avant la notion de liberté. Celle-ci suppose sa conscience psychologique et morale qui est en fait un être responsable de ses actes ; pour son propre bien et celui des autres. « Aimer Dieu (son créateur) et le prochain comme soi-même » est la loi fondamentale de toutes relations humaines dignes de l’homme. C’est cette conception chrétienne de la société qui permet ce que le Pape Paul IV nommait « la civilisation de l’amour ». C’est cette conception chrétienne de la société qui permet  d’éviter une organisation sociale basée sur l’égoïsme, la violence et le droit du plus fort. Ce collectif doit être apporté à notre conception traditionnelle du pouvoir. Mais la panacée des injustices sociales d’antan. Au Rwanda,  un facteur étranger à la démocratie a été artificiellement collé à celle-ci. Ce facteur est la réalité sociale de ce qu’on nomme aujourd’hui « ethnies ». Comment cela ? 

  Et bien, pour des intérêts, on a converti la notion de majorité ethnique en majorité politique. Ce qui est, en soi, une contrefaçon de la vraie notion de démocratie. La personne humaine est l’unique sujet de droit sur la terre. Ce droit va jusqu’ou arrive celui des autres. Dès que les personnes sont nombreuses, étant égales en droit, une loi de majorité dans les choix politiques doit fonctionner pour le bien de tous. Les choix politiques se limitent évidemment à la gestion du bien commun, c'est-à-dire aux bines qui appartiennent à égalité à tout le monde. Ce qui appartient à l’individu comme tel est en dehors et au dessus des choix politiques. Ces droits imprescriptibles ou inaliénables de la personne humaine sont couramment nommés les « droits fondamentaux de l’homme ». Le premier de ces droits est celui à la vie reçue du Créateur. Ni soi-même (suicide), rien ni personne ne peut avoir droit contre ce doit. Même un innocent en légitime défense ou un Etat pour défendre les innocents même en tuant n’agissent pas contre ce droit fondamental ; ils en font une application en cas d’extrême nécessité et pour éviter un mal plus grand. 

   Le second droit fondamental est celui à la liberté. La liberté dont il est question ici est le libre arbitre, c'est-à-dire être responsable de ses actes, hors de toute coercition extérieure. C’est cette liberté qui fonde la responsabilité. Même Dieu respecte cette liberté pour la sanctionner comme juge suprême par la récompense ou la punition. Les applications de ce droit sont nombreux : droit à la religion de son choix, droit à une option politique, droit au mariage de son choix, etc. 

   C’est sur ce point précis de la liberté qu’intervient notre problème ethnique en démocratie. Des paries politique à case ethnique ou autres facteurs non librement choisis sont anti-démocratiques. Les individus y sont inclus automatiquement, et souvent contre leur gré. Convertir une majorité de cette nature en majorité politique est une manière directe de court-circuiter la démocratie. On ne s’associe pas, on est associe de force. Celui qui refuse cette appartenance obligée est considéré comme traître ou complice de l’opposant ou de l’ennemi. Tel nous semble être le drame du Rwanda depuis le parti politique Parmehutu et les partis héritiers de son idéologie. Les conséquences de cette idéologie ont trouvé sa suprême réalisation en 1994 dans ce que les organisations des droits de l’homme ont nommé le génocide des Tutsi et des Hutu jugés complices de l’ennemi. La vraie démocratie suppose le respect de la personne humaine : tout homme et tout l’homme. 

  Que dire en conclusion ? Et bien, il faut bannir le référence ethnique en démocratie. Celle-ci se base sur les choix politiques et non sur l’hérédité biologique. Si l’ancienne conception du pouvoir se basait justement sur cette hérédité, il ne faut pas faire marche arrière. Les anciens étaient excusables de cette conception ; nous ne le sommes plus aujourd’hui. Il faut, en particulier, refuser et dénoncer le sophisme : majorité ethnique égale majorité politique. En démocratie, majorité ethnique et refus de la démocratie. Dans cette conception, même un membre de la majorité ethnique n’a pas le choix de prendre une autre option politique sans être considéré et combattu comme renégat à excommunier. 

V. AUTRES SONS DE CLOCHE                    

    Sur la question du rapport entre ethnies et clans, deux chercheurs méritent une attention particulière pour ce problème. Leur position respective situe et mesure la valeur scientifique de la nôtre. Les opinions de ces deux auteurs sont en opposition nette par rapport à ce que nous avons nommé « dilemme » ethnie-clan. Nous allons voir en quels termes.   

VI. ETHNIES ET CLAN SELON L.DELMAS 

   Léon DELMAS, Père Blanc, a écrit un livre qui a contribué énormément à l’édification de la théorie des races au Rwanda. Le titre lui-même en dit beaucoup : Généalogie de la noblesse (les Batutsi) du Rwanda, Kabgayi (1950). 

   Modestement, l’auteur nous avertit de la valeur scientifique de son livre : « Ces notes n’ont pas de prétentions scientifiques. Elles ont été glanées à l’avenant des circonstances, en des nombreux points du Rwanda pendant notre vie de missionnaire de 1905 à 1950 » (Introduction, p.6). 

   Sur la théorie des races qu’on trouvent au Rwanda, il nous indique l’une de ces sources : « Nous donnons ici la moyenne des tailles, telle qu’elle nous fut communiquée par le Docteur Czekanowsky, ethnologue de la commission d’Etudes du Duc Fréd. Adolphe de Mecklemburg en 1907, pendant le séjour d’un mois qu’il fit à la mission de Nyundo (prés de Gisenyi) où nous nous trouvions. Cette moyenne a été établie à la suite de centaines d’expériences dans plusieurs régions du Rwanda, et en particulier à Nyanza, où il fit un long séjour » (p.1). Ainsi nous sont indiquées les sources de ce que l’auteur va nous dire sur la théorie des races au Rwanda. Après l’exposé de celle-ci, il ébauche une explication du problème des rapports entre races et clans. Le lecteur de ces lignes a le loisir de comparer cette explication et nos hypothèses pour se faire une certaine idée de ce problème qui a l’air d’être le dilemme de l’œuf et de la poule. Il sera intéressant de comparer nos deux conclusions.   

V.1.1 Trois races au Rwanda 

   Pour notre auteur, il va de soi que l’existence de races différentes est un fait. Le premier chapitre commence par la phrase : « On distingue trois races : les Batwa, les Bahutu, les Batutsi ». La suite insiste sur les signes physiques qui distinguent ces trois races ; entre autres la taille. Pour lui, les Batwa sont des « pygmées » et « aborigènes », avec une « taille : 1,61m ». Les Bahutu sont des « bantous », avec une « taille : 1,67m ». Les Batutsi sont des « hamites », avec une « taille : 1,80m » (p.1). 

V.1.2 Quatre groupes de Tutsi  

   Constatant le mélange de races et de clans, l’auteur nous offre une explication de cette imbrication. « Après avoir longuement considéré le problème sous toutes ses formes, nous dit-il, nous divisons des clans des Batutsi en quatre groupes : 

1er groupe. Ce sont les Batutsi proprement dits, ceux qui constituent la haute noblesse, les Bimanuka, ceux qu’on est convenu de désigner sous le nom de Hamites. 

2ème groupe. Il constitue à notre avis, par les sujets issus de métissage de la classe dirigeante autochtones de la race des Bahutu avec les épouses qu’ils reçurent des Hamites. Nous leur donnons le nom générique de Batutsi-basangwa butaka  (premiers occupants du sol). Ce sont des Bazigaba, Bagesera, Basinga.     

3ème groupe. Ce sont les nobles de clans d’origine étrangère. 

4ème groupe. Ce sont les nobles sans clan déterminé, ou d’origine inconnue » (p.3). 

   Comme on le voit les deux derniers groupes constituent en réalité un seul : des « nobles d’origine inconnues ». En résumé, il y a  trois groupes dits tutsi : 1/Les Hamites de race (=Ibimanuka) ; 2/Les Hamites par métissage (=Hutu nés de femmes tutsi) ; 3/Hamites d’origine inconnue. Noter la terminologie : Tutsi = Noble, Hamite. 

V.1.3 Indication des proportions  

   Notre auteur affirme qu’il y a des clans à majorité tutsi et d’autres à majorité hutu. Pour lui les majorités ethniques dans un clan indique qu’au départ ce clan était exclusivement de cette ethnie et que la minorité vient soit des métissages soit du facteur économico-social (pouvoir ou richesse). Pour lui donc, le premier groupe est à l’origine exclusivement de race tutsi. Les Hutu qui en font partie aujourd’hui sont issus de mère tutsi. Tandis que les clans du deuxième groupe sont en majorité hutu ; ce qui veut dire qu’à l’origine le clan est exclusivement hutu. « Si nous comparons les clans batutsi hamites, aux clans bahutu des mêmes noms, nous donnons la même proportion de 90 Batutsi hamites Banyiginya ou Bega contre 10 Bahutu Banyiginya ou Bega. Maintenent si nous comparons les Batutsi du 2ème groupe et du 3ème groupe Bazigaba, BASINGA ? Bacyaba…, avec les Bahutu des mêmes noms, nous renversons les rôles : pour 90 Bahutu nous aurons à peine 10 Batutsi » (p.5). 

   Cette explication a le gros avantage d’être simple et vraisemblable. En clair, c’est ceci. Avant tout métissage, il y avait des « clans exclusivement de race tutsi ou hutu. La situation actuelle représente le résultat d’une symbiose où clan hutu et clan tutsi n’existent plus, mais un mélange ou métissage. La majorité raciale de chaque clan indique la race originale de celui-ci. Les facteurs qui favorisent la symbiose si=ont indiqués : la richesse, le pouvoir et les mariages. A l’origine donc, le premier groupe est constitué de clans tutsi, à savoir les Banyiginya et les Bega. Le second est constitué de clans hutu.  

V.1.4 Un jugement critique 

   Il est fort éclairant de comparer cette opinion de L.Delmas avec la mienne développée dans le présent article. Il y a accords et de différences. Mais la conclusion finale est la même, à savoir aujourd’hui Hutu et Tutsi sont des « classes sociales », résultant d’une symbiose. C’est là le premier accord fondamental le plus important. Le second accord est sur la cause de ce résultat actuel : le métissage provenant de trois facteurs : la richesse, le pouvoir et les mariages. 

   La principale différence réside dans la théorie des origines. L. Delmas affirme qu’à l’origine il y avait des « clans tutsi et des clans hutu ». Mon opinion est que rien ne le prouve. C’est cette position que j’ai nommée le dilemme de l’œuf et de la poule, tout en opinant vers un originaire clanique. Les deux opinions ne s’opposent pas. La mienne garde le statut scientifique d’hypothèse. Celle de L.Delmas est une opinion affirmative, basée sur une apparence de constat : clans à majorité hutu ou tutsi. En cela, il se fait l’écho d’une opinion assez rependue qui était la mienne avant l’étude de M. d’Hertefelt. Q’on s’en souvienne. Sauf erreur dans l’enquête démographique, le tableau 3 montre que les prétendus clans majoritairement tutsi représentent les proportions suivantes : Nyiginya hutu = 57,50% ; Tutsi = 42,27%. Quant aux Eega Hutu nous avons = 78,22%. Tutsi = 21, 36 %. 

V.2 ETHNIES ET CALNS SELON M.d’HERTEFERT      
   Le vivre de M.d’Hertelelt déjà cité par de notre problème et critique l’explication de L. Delmas.  Sous le titre de « caractère multi-classe des ethnies » (p.49-62), cet auteur nous fournit des éléments de ce problème et de sa critique de l’opinion de Delmas. Nous allons citer quelques extraits de ces pages qui font avances notre recherche. 

V.2.1 Le vocabulaire 
   Le monde politique d’aujourd’hui parle d’ « ethnies » L.Delmas parlait de « races ». Eh bien, M.d’Hertefelt parle de « classes sociales » Pour désigner nos trois groupes (Hutu, Tutsi, Twa), il utilise l’expression « multi-classe ». 

   Il précise. « Il y 18 clans multi-classe ; il y a trois classes sociales qui constituent respectivement 83% (Hutu), 16% (Tutsi) et 1% (Twa) de la population » (p.49). 

V.2.2 Le rapport entre ethnies et clans  

 « Au sujet de l’origine ethnique des clans rwandais, lit-on, la littérature est relativement abondante… Mais nous entrons pratiquement dans un ‘no  man’s land’… Nous sommes pratiquement devant un vide » (p.49)… Delmas est le seul auteur qui s’aventure à concevoir une représentation chiffrée de l’importance relative des proportions claniques rapportées aux classes sociales. Pour comprendre l’idée qu’il s’en fait, il faut d’abord savoir que Delmas distingue trois grandes catégories de clans « hamites » en fonction de l’origine tutsi ou hutu de leurs dirigeants primitifs. Ce sont : 1° la haute noblesse (les Ibimanuka) qui comprend les clans d’origine tuutsi, à savoir : les Nyiginya, les Eega, les les Shaambo, les Tsoobe, les Kono, les Ha, et les Hoondogo ; 2° la catégorie des Abasangwabutaka ou les clans primitivement hutu qui ont vu de développer des fractions tuutsi en leur sein à la suite de mariages hyperrganiques des roitelets hutu avec des femmes tuutsi, soit les clans Siinga, Zigaaba, et Gesera ; 3° la petite noblesse (Abatuutsi  b’impaga) ou les clans d’origine hutu ou étrangère qui comprennent maintenent une faible proportion de Tuutsi à la suite de mariages hypergamiques avec les femmes tuutsi à la suite de mariages hypergamiques avec les femmes tuutsi, soit les clans Baanda, Cyaaba, Uungura, Shiingo et Oongera » (p.51-52). 

  Après avoir noter cette explication de Delmas, d’Hertefelt écrit : « Différents hypothèses plausibles ont été proposées pour expliquer la présence simultanée de membres des trois classes sociales, Hutu, Tutsi et Twa, dans les mêmes clans. Elles ne s’excluent pas, mais sont plutôt complémentaires. Le danger consiste seulement à croire qu’une seule explication puisse rendre entièrement compte du phénomène » (p.56).       

   En plus de cette opinion de Delmas, d’Hertefelt en mentionne d’autres : celle de Czekanowski, Kagame, D’Arianoff, Maquet, De Heusch. Leurs points de vue n’apportent aucun élément nouveau. Digne de mention est la remarque faite par De Lacger : « Mututsi et muhutu sont des mots qui tendent à perdre leur sens proprement racial et à n’être plus que des qualificatifs, des étiquettes, sous lesquelles se dérangent capitalistes et travailleurs, gouvernants et gouvernés, sans toutefois que le préjugé de la naissance soit sérieusement entamé » (p.58). 

   Cette remarque pertinence de Lacger est accompagnée d’une explication du mécanisme qui produit ce changement : « Un petit mututsi, n’ayant pas de quoi satisfaire les exigences pécuniaires d’un beau-père éventuel de son monde, est obligé de se rabattre sur le milieu des paysans. Il y prendra femme ; et si la gêne de sa maison se prolonge, si ses fils et petits fils sont contraints d’en passer par les mêmes nécessités mortifiantes, sa famille se verra progressivement éliminée de la société des gens ‘comme il faut’ ; elle tombera dans la roture. La réciproque est non moins fréquente. Le muhutu  capable de fournir une vache à son beau-père peut trouver une femme chez les batutsi d’opulence médiocre, avec le temps et la prospérité croissante, sa descendance sera tenue pour issue de bonne maison » (ibid.). 

   Que conclure de cet aperçu sur les analyses de d’Hertefelt ? Je retiens cinq points : 

1/ Il admet l’idée que, aujourd’hui, Hutu et Tutsi désignent les « classes sociales ». 

2/ Il ne se prononce pas sur les hypothèses des origines de cette situation actuelle. Il admet la possibilité de plusieurs processus complémentaires dont la situation actuelle est le résultat. 

3/ Il admet le changement d’ethnie ou « mobilité vers le bas ou vers le haut », par l’intervention de beaucoup de facteurs dont les principaux sont : la richesse et les mariages hypergamiques. Il connaît aussi celui de : l’adoption, l’assimilation d’un client (umugaragu) par un patron (shebuja), l’anoblissement par une intervention juridique du roi, etc. 

4/ Il n’admet pas la théorie de Delmas qui fait croire à l’existence de clans hutu et de clans tutsi. Il dément l’argument des « proportions numériques » par son enquête. Les résultats de celle-ci montrent que le premier groupe de la classification de Delmas n’a pas la majorité tutsi mais bien hutu.

5/ Finalement, d’Hertefelt admet implicitement le dilemme de l’œuf et de la poule. Il donne à penser que ce problème est de l’anachronisme, puisque pour lui la notion de race a fait place à celle de classe sociale. 

   Terminons cette examen deux opinions de L.Delmas et M.d’Hertefelt en les confrontant à la mienne. Celle de Delmas représente, selon moi, le point de vue de la « théorie des races ». Celle d’Hertefelt représente le point de vue de la « théorie des classes sociales ». Je partage entièrement ce dernier point de vue. Je dois souligner cependant que la problématique actuelle des « ethnies » vient de son intérêt politique. Cet intérêt a existé dans certains cercles des tenants du pouvoir monarchique dans le Rwanda pré-colonial et sous la colonisation. Il existe aujourd’hui pour ceux qui veulent un pouvoir de la majorité ethnique. Le principal avantage des études de ce genre est de « démystifier » ce que le premier article des ces Cahiers a nommé le « stéréotyme ethnique ». 

   Les trois opinions –la mienne et les deux citées-, en les mettant dans le contexte d’aujourd’hui, nous permettent de peser la valeur des affirmations qui ont eu cours durant notre guerre et après celle-ci. En voici quelques une :  

1/ « L’union entre les ethnies… a été ébranlée, et les inimitiés séculaires refont surface… » (Lettre des évêques du Rwanda, 5/12/1990). 

En face de cette affirmation d’inimité séculaire, je cite la phrase suivante : « Avant d’envisager une reprise paisible de la vie commune, Hutu et Tutsi devront savoir exactement dans quelle masure et par qui ils ont été manipulés ». (J.VLEUGELS, Dialogue, N) 182, p. 48). 

3/ Cette manipulation touche à son sommet dans les fameux 10 commandements attribués abusivement aux Bahutu et qui affirment que l’ « ennemi du Rwanda est le Tutsi » (Kangura, N)-6, p.8). 

4/ On peut encore remonter plus loin dans cette manipulation probablement involontaire et guidée d’une bonne intention dans une vision opposée de deux anciens évêques missionnaires du Rwanda : NN.SS.A.PERRAUDIN et L.CLASSE. Le premier a écrit « les inégalités sont liées aux différences de race ». Le second pensait que pour convertir le pays il faut s’appuyer sur les Tutsi.     5/ Une autre manipulation importante concerne le contrat social du « buhake ». Il a été présenté comme une institution créée par les Tutsi pour asservir les Hutu. Comme on le sait ce contrat concernait principalement les possesseurs de vaches majoritairement Tutsi en tant que « shebuja » et « mugaragu » (patrons et serviteurs). De plus, le contrat lui-même, n’était pas un système oppressif mais plutôt de promotion et de soudure des classes sociales inégales. N’oublions pas que l’initiative de ce contrat appartenait au demandeur (umugaragu). L’ethnologie coloniale est le principal responsable de cette manipulation. 

Il y a un lien de cause à effet entre ces idées : l’opportunisme politique. Du coté des étrangers, on peut supposer une mauvaise maîtrise des réalités rwandaises. Un raison de plus pour que ceux-ci, surtout ceux d’aujourd’hui, se méfient de la conviction q’ils nous comprennent mieux que nous-mêmes ; qu’ils acceptent qu’on peut exprimer une opinion différente de la leur sans pour autant « vouloir imposer une dictature dans la pensée », ni mériter la caricature de « révisionniste » ou de « lecture très partisane ». Une lecture non partisane est, sans doute, celle qui renvoie dos à dos les autorités anciennes et nouvelles en les qualifiant toutes également « extrémistes ». 

Notes bibliographiques :      

1. Les recensements ethniques et claniques ont intéressé beaucoup d’Européens. Celui de M.d’Hertefelt que nous présentons ici en est un exemple. Dans ce livre, 9 noms qui ont tenté le même recensement sont mentionnés. Il s’agit de : Czekanowski (1917), Pages (1933), De Lacger (1939), Vanhove (1941), Delmas (1950), D’Arianoff (1951), Maquet (1954), de Heusch (1966). L’inévitable A.Kagame en a fait le sien en 1954. Dans l’identification des clans (tableau I), les plus complets sont de Delmas (18) et Kagame (16). Sous le régime de la deuxième république, les recensements qui ont eu lieu avaient la tendance en baisse de l’ethnie tutsi, sans en donner l’explication, jusque, par fois, au chiffre inférieur à 10%. Ces recensements ont pour notre réflexion 2 leçons principales : 1/ tous les clans ont les membres réputés : Hutu, Tutsi, Twa ; 2/ la répartitions numérique est la même en ligne croissante : Twa, Tutsi, Hutu. Les rapports numériques actuels, depuis le phénomène des réfugiés politiques anciens et nouveaux et le génocide, sont devenus insaisissables.  

2. L’intérêt de ces recensements. Il est essentiellement politique. Il marque les rapports de force. Voilà pourquoi, il est peu scientifique. Au lieu d’être économico-social, il veut justifier un choix politique en terme de majorité et minorité. Au lieu d’une majorité d’idées base du jeu véritablement démocratique, on sollicite le facteur ethnique pour lui conférer, indûment, une valeur démocratique. 

3. Les données archéologiques sont les plus démystificatrices des hypothèses sur la « rwandicité » de nos populations. Les recherches en ce domaine sont rares. Celles qui sont déjà disponibles sont assez ignorées. La recherche ci-dessus indiquée contredit pas mal de fausses évidences actuelles. Par exemple, la fausse évidence que les Tutsi sont les derniers venus au Rwanda ; ou qu la vache est postérieure à la houe. L’intérêt majeur des données archéologiques est qu’elles se plient difficilement à une manipulation politique.    

4. Ethnies et pouvoir. Sur ce point si important pour la présente réflexion, nous allons produire ici le témoignage d’A.Kagame sur le partage du pouvoir dans l’ancienne société rwandaise avant la réforme administrative de 1926. Nous allons citer son livre : Le code des institutions politiques du Rwanda pré-colonial (Bruxelles, 1952, p.116-133).  

- En 1926, dit Kagame, le Résident Mortehan opéra une réforme administrative. Le pouvoir traditionnel avait organisé le pouvoir à trois échelons : le Mwami, chef suprême, secondé par trois chefs parallèles : celui de l’armée qui était supra-territorial  (umutware w’umukenke). 

- Dans le commandement civil (ubutaka) les Hutu et les Tutsi étaient sur le même pied en tout. Quant aux Chefs de l’armée, tout dépendait du chois du Mwami. Kagame cite l’exemple de deux Hutu célèbres. Le premier est Bikotwa, fils de Rubashamuheto, investi par Kigeli IV Rwabugiri, à la tête de deux armées : inzirabwoba et indirira. Le second est Nkiramacumu qui succéda au chef tutsi Nkundukozera à la tête de la même Armée Inzirabwoba quelques années plus tard.    

- La réforme coloniale de 1926, supprimant les trois pouvoirs et ne gardant que le pouvoir civil, a introduit dans cette administration trois niveaux superposés : Territoire, Chefferie, et Sous- chefferie. Traditionnellement, il y avait deux niveaux. Le pays était divisé en Districts (Ibiti), analogues à nos Préfectures actuelles. Les Districts étaient divisés en Sous-Districts (Ibikingi), analogues à nos Sous-Préfectures. Si le commencement des Districts de pâturages le chef était généralement un Tutsi, pour Districts des régions montagneuses, la majorité des Chefs étaient des Hutu. Seul les individus Twa n’accédaient à ce niveau d’administration que de manière exceptionnelle. Les Twa se contentaient du gouvernement des « Ibikingi ». Kagame cite 40 noms des Twa de la famille des Baskete qui furent investis de cette dignité, mais furent destitués par la fameuse réforme coloniale. Voici ces noms :  

01. Mahenehene              11. Mvuzarubango            21. Nyagatumu               31. Mpisuka 

02. Rubango                    12. Nyirakinazi                 22. Buyenge                    32. Bageshi 

03. Kabare                       13. Muhunyeli                 23. Gicunatiro                 33. Nyaminani 

04. Cyizihira                   14. Sebishwi                     24. Rukaburacumu          34. Sembuba  

05. Buskete                     15. Rwasimitana               25. Mitsindo                    35. Gashambara  

06. Ntacyabukura           16. Ntundabusheke           26. Gashi                          36. Kanyamakwe 

07. Karibushi                  17. Semutungo                  27. Ntacyabukura            37. Nturo                        

08. Bikumbura                18. Ntama                         28. Rwangiyehe               38. Rwabineza 

09. Nyiramugore             19. Gatuka                        29. Kanyamuhango          39. Semukama 

10. Kanyana                    20. Gasirabo                     30. Ruhigira                     40. Mutoni 

- Après cette liste, Kagame commente: Voilà une liste de Batwa incontestablement sous-chefs. Nous n’avons pas indiqué les noms de leurs pères ainsi que des localités sur lesquelles s’exerçaient leurs commandements pour ne pas allonger cette note qui est déjà passablement longue. Ces Sous-chefs avaient sous leurs ordres, bien sûr, des Hutu et des Tutsi. La réforme coloniale n’a pas nui, comme on le voit, aux Hutu et aux petits Tutsi seulement, en réservant aux Grands Chefs la haute main sur le pays. Les plus touchés dans cette réforme catastrophique furent les Twa. Les régimes républicains post-coloniaux n’ont rien fait pour leur faire justice. Espérons que l’avenir leur réserve un meilleur sort. 

5. Je ne suis pas venu abolir, mais accomplir, par Bernardin MUZUNGU, o.p. Editions Centre Saint-Dominique, Kigali, 1995.  

ETHNIES ET EGLISE CATHOLIQUE

Le remodelage de la société par l’école missionnaire (1900-1931)

Gamaliel MBONIMANA

0. INTRODUCTION 

   L’Eglise dont il sera question, c’est l’Eglise Officielle, celle des responsables qui ont pris des décisions ayant contribué à la transformation de la société rwandaise. Il s’agit surtout de Mgr Classe ainsi que ses collaborateurs. Nous insisterons sue l’école, car l’instruction est, à n’en pas douter, le phénomène de différenciation le plus fondamental dans notre pays. Aussi nous aborderons les points suivants : l’internat de Save et l’origine sociale des premiers chrétiens ; les premières écoles catholiques pour les Tutsi ; la ségrégation « raciale » imposée dans les écoles primaires par Mgr Classe. L’année 1900 correspond à l’arrivée des premiers missionnaires chrétiens qui étaient catholiques, tandis que celle de 1931 évoque la destitution du roi Yuhi Musinga et la nomination du Mutara Rudahigwa par le par le Gouvernement avec la connivence de Mgr Classe. 

1. L’INTERNAT DE SAVE ET L’ORIGINE SOCIALE DES PREMIERS CHRETIENS     

       Dès leur arrivée au Rwanda en 1900, les Missionnaires d’Afrique (Pères Blancs), fondateurs de l’Eglise catholique dans ce pays, ouvrirent des écoles dans toutes leurs stations. C’est  qu’en effet, l’école constituait, à leurs yeux, un moyen incomparable d’évangélisation. Ils se situaient dans le sillage de la Sacrée Congrégation de la propagande (fondée en 1922 par le Pape Grégoire XV) qui recommandait aux missionnaires l’érection d’écoles à la fois pour l’enseignement religieux et comme moyen de propagande. L’école était perçue non seulement comme une institution où l’on enseigne la religion, mais aussi comme un lieu de protection temporaire des néophytes contre les influences néfastes du milieu païen. En outre, pour Mgr Hirth, responsable de ma mission catholique au Rwanda, l’école avait un but précis : préparer de bonnes recrues pour le séminaire, des catéchistes ainsi que des chrétiens d’élite connaissant bien la religion nouvelle et la pratiquant de manière à entraîner les autres par exemple, et « empêcher les jeunes gens de s’éloigner trop tôt de la mission et de l’Eglise » (1). 

   Recrutées à la station même ou à domicile, certaines personnes furent intégrées dans l’école missionnaire et même, pour une partie d’entre elles, admises à l’internat. Examinons, sous un certain angle, le visage de l’internat de Save ainsi que l’origine sociale des premiers chrétiens dans l’ensemble de l’Eglise catholique du Rwanda durant la période allemande. 

I.1. L’INTERNAT DE SAVE : FRATERNITE ET EGALITE 

   En 1905, toutes les stations étaient dotées d’une ébauche d’écoles de catéchistes dont les effectifs élèves variaient entre 10 et 50 selon les endroits. Les stations en question étaient au nombre de cinq : Save, Zaza, Nyundo, Rwaza et Mibirizi. Ces écoles étaient loin d’avoir l’importance du grand ensemble scolaire de Save qui regroupait de nombreux enfants, catéchumènes et néophyte. Au 31 mai 1903, on n’y dénombrait 135 internes, garçons et filles. Il importe de noter que l’internat et l’externat des filles étaient placés sous la responsabilité directe d’une jeune fille appelée Marie Nyirankima qui, originaire du Kinyaga au Sud-ouest du pays, avait suivi les Pères Blancs lors de leur premier passage dans cette région en 1900. 

   Le nombre élevé des enfants, garçons et filles s’explique aisément si l’on tient compte de la conjoncture économique de l’époque : une terrible famine appelée « Ruyaga » (vent impétieux) ravageait tout le pays de 1899 à 1903. Les filles par conséquent,  auraient été exposées à « être vendues comme esclaves » (2). 

   Au point de vue de l’enseignement, les pères de Save se conformèrent aux directives de Mgr Hirth : s’il envisageait, à long terme, des conversions de masses, il insista, dès 1900, sur l’importance d’une formation religieuse individuelle et solide, destinée à avoir une élite de jeunes qui entraînerait la masse. Aussi, les pères s’efforcèrent d’attirer des foules, mais surtout de bien former les premiers qui se présentèrent ou qui était recrutée sur las collines soit moyennant des cadeaux, soit même par la force. Il faut remarquer que dès le début de la christianisation, l’on s’orienta vers la qualité des adeptes sans pour autant négliger la quantité : l’école devait remplir ce rôle, c’est-à-dire dispenser une éducation religieuse en profondeur. 

   Dans cette perspective, le père Brard, responsable de la mission et de l’internat de Save formait les néophytes en mettant l’accent sur les points suivants : réception fréquente des sacrements, assistance au service dominical, prosélytisme, contacts fréquents avec les missionnaires, confession hebdomadaire, propreté et pratique de l’amour chrétien. Concernant ce dernier point, la charité, la fraternité et l’égalité étaient vécues de façon concrète : Hutu et Tutsi, hommes et femmes, garçons et filles, tous réunis à la station, mangeaient ensemble (en se servant seulement de leurs mains) de la nourriture déposée dans les corbeilles. Pour les jeunes mariées, abandon de la claustration nuptiale coutumière de un à trois moins environ : les femmes chrétiennes de Save, le lendemain de leur mariage, devaient travailler publiquement et partager le repas avec des membres de la famille ou avec des connaissances (3). 

   Dans l’établissement de Save devaient régner l’ordre, la discipline et la bonne entente. Lorsque des bagarres éclataient parmi les adeptes, le père Brard imposait à tout le monde la corvée qui consistait à cultiver jusqu’à la tombée de la nuit. Grâce à cette mesure, querelles et divisions entre les convertis disparurent peu à peu. Un certain nombre de ceux-ci formèrent plutôt une fraternité nouvelle ; une amitié durable se noua entre des personnes baptisées le même jour, et ce sans distinction de catégories sociales. Ce phénomène de l’amitié entre des gens baptisés à la même époque se retrouvés se retrouvait également dans les autres stations. 

  L’éducation dispensée à l’établissement de Save revêtait cependant un caractère empirique : l’improvisation était indéniable. L’encadrement de tant de jeunes par des punitions et des cadeaux ne pouvait mener loin. La bonne volonté et le dévouement des missionnaires ne suffisaient pas pour apaiser les craintes fondées de Mgr Hirth qui voulait construire l’Eglise au Rwanda avec toute ma prudence nécessaire et en ménageant autant que possible les moindres susceptibilités des parents, des chefs et du roi. En juillet 1903, l’internat de Save fut supprimé par Mgr Hirth à cause d’une éducation qu’il jugeait déficiente et surtout parce qu’il estimait que la plupart des enfants internes étaient venus séjourner à la mission peut-être « contre le gré de leurs parents et pour fuir les travaux de la maison ou les corvées du roi » (4). 

   En ce moment, le pouvoir « indigène » ou plutôt l’autorité effective était entre les mains de la reine mère Kanjogera et de son frère Kabare. D’où la réflexion du père Brard : « Si nous pouvions convertir ces deux personnages, notre saint Religion serait implantée au Rwanda » (5). En fait les deux mourront sans être convertis au christianisme. En retournant définitivement en Europe en 1906, le père Brard pouvait cependant se réjouir des résultats obtenus si modestes soient-ils. Ses efforts et ceux de ses confrères avaient été couronnés par la conversion de quelques gens du menu peuple qui devaient formes, dans la suite, un noyau vivant de chrétiens fort attachés à la mission et à la religion catholique. 

I.2. ORIGINE SOCIALE DES PREMIERS CHRETIENS CATHOLIQUES    
  Si l’on veut savoir à quel milieu social appartenaient les premiers chrétiens, il ne faut pas du tout se contenter des affirmations générales et gratuites, éparpillées dans tel ou tel ouvrage ou un article. Il est vrai qu’on ne dispose pas de données quantitatives suivies sur la question. C’est qu’en effet celle-ci n’intéressait pas directement les missionnaires. Cependant, à partir d’observations informelles relatives au recrutement des adeptes et aux baptêmes solennels conférés dans chaque station, on peut se faire une idée approximative de l’origine sociale des premiers chrétiens. 

  Si l’on considère l’origine sociale, on remarque qu’enfants et adultes de la première phase de la christianisation (1900-1907) étaient issus de milieux pauvres, des gens de basse extraction, à l’exception de l’un ou l’autre cas comme celui de tel ou de tel membre de la lignée royale du Gisaka qui, entre autres, recherchait la protection du missionnaire contre une éventuelle exécution capitale ordonné par le roi Musinga et ou par son entourage. L’analyse critique des sources relatives aux premiers convertis révèle la présence de Hutu aussi bien que celle de Tutsi et, exceptionnellement, de Twa. 

   Concernant les stations se Nyundo et de Rwaza … (dans les actuelles Préfectures de Gisenyi et de Ruhengeli) on peut affirmer que les premiers baptisés étaient tous très probablement des Hutu étant donné que ces deux stations étaient situées dans les régions p populations presque exclusivement hutu. 

   A Save, les Pères ont fourni des indications précises concernant le premier baptême solennel : les prémices de l’Eglise catholique au Rwanda furent des « plus humbles, 9 Batutsi des plus pauvres et 17 Bahutu, la plupart orphelins » (6). C’est dire que, toutes proportions gardées, il y eut plus de Tutsi, 9 sur 26, que de Hutu parmi ces baptisé de la première heure dont les filles n’étaient que 4. Il est possible que ces proportions se soient modifiées dans la suite ; il n’est pas en tous cas possibles d’en suivre l’évolution. 

   Dans le cas de Save, en tout cas, lors des baptêmes ultérieurs, il y eut des Hutu, mais aussi des Tutsi parmi les néophytes. Si l’on en croit le témoignage de l’Abbé Isidore Semigabo, les Tutsi n’étaient baptisés dans cette station qu’ils acceptaient de vivre quelques temps à la mission après leur baptême afin qu’ils soient davantage raffermis dans la foi et qu’ils soient soustraits à la corruption morale que leur milieu familial était spécialement censé véhiculer (7).  Cette mesure particulière reposait sur le préjugé défavorable selon lequel la famille tutsi était peu propice à l’éclosion de la vie chrétienne. Cette méfiance persistera chez certains Pères Blancs jusqu’à la fin des années 1920. 

  A Zaza, la majorité des adeptes étaient des Hutu ; cependant on y observe, dès le début de la mission, la présence de plusieurs Tutsi fréquentant très régulièrement le catéchuménat. D’après le père Pouget, supérieur de cette station de 1902 à 1906, les Tutsi et les chefs originaires du Gisaka se sont convertis au christianisme par intérêt, le motif de leur conversion étaient notamment le souci d’avoir la protection des missionnaires contre les vexations des chefs mandatés par la Cour (8).   

   Quant à la station de Mibirizi, le père Zumbiehl, après avoir signalé les catégories sociales (Hutu, Tutsi et Twa) et les divers « types » (Rwandais, Burundais et Shi) constituant la masse des sujets par rapport aux chefs (tutsi et hutu) de la région où il travaille, écrit : « Nos catéchumènes se recrutent surtout parmi les Batutsi et les Bahutu ; cependant il y a aussi quelques Batwa » (9). 

   Toutes ces constatations relatives à l’origine sociale des premiers convertis invitent, à tout le moins, de nuancer l’affirmation courante selon laquelle les Rwandais convertis au catholicisme durant la période allemande étaient uniquement des Hutu, tan disque les Tutsi auraient continué de bouder la nouvelle-constante dans les écrits des missionnaires catholiques de l’époque-des Tutsi avec les chefs, deux termes qui ne sont pas synonymes. En réalité, mis à part l’un ou l’autre cas comme celui du Gisaka, les catholiques de la période allemande étaient, outre quelques rares Twa, des Hutu et des Tutsi de basse et infirme condition. Jusqu’en 1906, les Pères Blancs se cherchaient encore : aucune institution dans le sens d’un groupe social quelconque. Mais à partir de cette date, ils se mirent à créer des écoles spéciales pour les Tutsi. 

II. LES PREMIERES ECOLES CATHOLIQUES POUR TUTSI   

   De 1906 à 1914, une des principales questions qui retinrent l’attention des Pères Blancs fut l’apostolat auprès des Tutsi. A cette époque, certains pères adressèrent à leurs confrères des appels répétés afin que tous, regroupés autour de Mgr Hirth, ils appliquent fidèlement la recommandation du fondateur de leur société : il fallait »gagner d’abord l’esprit des chefs » avant d’entamer la conversion du peuple d’un pays ou d’une région.              

   Sur cette question, il n’eut pas unanimité. Pour les protagonistes de l’urgence de l’apostolat auprès des Tutsi, à savoir les pères Malet, Classe, Lecoindre et Schumacher, le terme « chef » était, en quelque sorte, synonyme de « Tutsi ». L’identification était erronée, étant donné qu’il y avait en ce moment plusieurs chefs hutu en plus des chefs tutsi (10). 

   Dans le cadre d’une mise en application de la recommandation du fondateur de la société, le Cardinal Lavigerie (du temps qu’il était encore Mgr), dans le cadre aussi d’adaptation à la politique « indigène » du Gouvernement allemand et de concurrence protestante attendue avec inquiétude, les autorités missionnaires catholiques conçurent et réalisèrent la mise sur pied d’écoles destinées aux Tutsi. Différentes des écoles ordinaires des missions telles que les envisageait Mgr Hirth dans l’ensemble de son Vicariat, les écoles dénommées « écoles spéciales » et créées à l’intention des Tutsi, devaient contribuer à la formation morale et intellectuelle des futurs dirigeants du pays, ceux-ci devaient entraîner leurs sujets vers l’Eglise catholique. Et le père Classe, nommé vicaire délégué de Mgr Hirth en 1907, s’y employa de son mieux. 

  La nécessité d’avoir des écoles destinées aux Tutsi fut développée notamment dans une lettre qu’il adressa au Supérieur général des Pères Blancs, le 28 avril 1911 ainsi que dans sa longue étude (69 pages manuscrites) consacré, selon son expression du Rwanda » (11). Rédigé vers 1912, cette étude constitue, en fait, un véritable plaidoyer en faveur de l’apostolat auprès des Tutsi. Elle s’attache à démontrer le bien-fondé d’une telle entreprise et à réfuter systématiquement les nombreuses objections de certains pères Blancs qui, jugeant inutile de s’occuper spécialement des Tutsi, ne partageaient guère ses vues. Plus précisément le père Classe avait avancé l’idée de créer à Nyanza une école dirigée par des Blancs et même un poste définitif dont il ambitionnait, avant sa promotion Comme Vicaire délégué, d’être le supérieur. Voyons brièvement ce qu’il en fut de l’école de la Cour et d’autres réservées aux Tutsi avant la période belge qui débuta en 1916. 

II.1 L’ECOLE POUR TUTSI A NYANZA ( A LA COUR) 

  Ce fut surtout le père Classe qui, en 1906, alors qu’il était supérieur de Rwaza, s’intéressa vivement au développement de l’école de la Cour royale. Cette école existait tout au début de la présence des missionnaires catholiques. Abondant dans le sens du père Brard et Mgr Hirth, il se demandait pourquoi les pères Blancs n’avaient point d’école valable à Nyanza, car il demeurait convaincu que celle s’y trouvait n’en valait pas la peine : elle était « insuffisante, déclarait-il, avec son jeune maître hutu » : il y fallait des Blancs; on jetterai ainsi les bases d’une mission et, ayant l’oreille du roi, on le gagnerait. Sion la place serait occupée par les protestants qui, dès lors, accapareraient les Tutsi, « la classe dirigeante », « les serfs » (selon son langage). Ce qu’à Dieu ne plaise ! (12). 

  Dès le mois de juillet 1907, la construction d’une école en matériaux durables fut entamée par les pères Classe (qui s’est placé à Kabgayi) et Dufays. Concernant les élèves qui pouvaient être admis dans cette école, les sources sont explicites : il s’agit d’une école « école pour enfants nobles » (13). Dans l’idée des pères, l’école était destinée aux Tutsi, dont les fils des chefs. « Afin d’atteindre Rwanda plus sûrement les Batousi (= Tutsi), on a ouvert à la capitale du Rwanda un école spéciale pour eux » (14). Comme on le voit, il ne s’agissait pas d’une école qui eût regroupé des fils de chefs en provenance des diverses régions du pays qu’ils soient hutu ou tutsi.  

  A partir de novembre 1907, l’école, qui était placée sous la responsabilité des Pères de Save, fut rattachée à la station de Kabgayi. Vers la fin de cette année, le père Schumacher, de nationalité allemande, à peine arrivé au Rwanda, fut nommé directeur de l’école. En 1908, l’école ne comptait que 18 élèves et sur ce nombre, il y avait chaque jour des absents. De 1909 à 1912, les élèves inscrits étaient en tout 45 : c’était des jeunes cadets (intore) et courtisans du roi, mais parmi eux, aucun fils de grand chef. En 1910, le même père Schumacher avait adressé au Supérieur général un rapport dans lequel il démontrait la nécessité d’une mission mututsi au Rwanda », selon ses propres termes, afin de contrecarrer les projets des protestants, désireux de prendre pied à la Cour. 

  Malgré les efforts déployés, les résultats de l’école ne furent pas satisfaisants ni en qualité, ni en quantité : en 1913, les élèves n’étaient qu’au nombre de 43. Quoi qu’il en soit, il importe de souligner que les élèves ne répondaient pas au critère souhaité par les fondateurs de l’école : pour le père Schumacher, ils n’étaient pas de vrais Tutsi. Voici ce qu’il écrit à ce sujet, après avoir évoqué la création éventuelle d’une école officielle à la Cour : « Nous profiterons de ces circonstances pour créer une école pour les Batutsi à Kabgayi même. Là nous aurons réellement les enfants de chefs que nous connaissons ; tandis que, à la capitale, c’est plus ou moins un ramassis d’origine douteuse, et en grande partie » (15). Poursuite chimérique et inutile que cette recherche de la pureté de sang tutsi ! L’auteur de la citation précédente ignorait sans doute que même le fils du roi Musinga, Rudahigwa qui venait de naître en 1911, avait pour grand-mère maternelle une femme du commun du nom de Nyiranteko. Celle-ci était d’origine « hutu ». 

  En 1912, alors qu’il était supérieur de Kabgayi, il créa une institution qui devait se révéler fructueuse dans la suite, à savoir les inama, c’est à dire conseils des collines composés de chrétiens fervents et animés par l’un d’entre eux. Quant à l’école missionnaire de Nyanza, lorsqu’éclata la Première guerre mondiale, elle avait fait log feu comme les autres fondées après elle dans la même perspective. Il convient de le s signaler. 

II. D’AUTRES ECOLES POUR TUTSI (A KABGAYI, RWAZA ET KIGALI)     

   En 1913,  les Pères de Kabgayi déclarent, dans le rapport annuel, qu’ils ont ouvert « une école pour fils de chefs ». Ils signalent en même temps que les élèves, qui sont des Tutsi, viennent d’une manière plus ou moins régulière, s’absentant pour s’adonner aux soins de leurs troupeaux de vaches ou pour faire la cour à leurs patrons à Nyanza (16). Il semble que cette école n’a pas résisté au choc de la guerre 14-18. En tout cas on n’en parle plus dans les années 1920. 

  De même les Pères Blancs de Rwaza ouvrirent, en 1913, une école pour les Tutsi chez Nyirimbirima, neveu du roi Musinga et chef du Murera (dans l’actuelle Préfecture de Ruhengeli). Dans cette école une vingtaine de jeunes gens apprenaient, comme ailleurs, la lecture, l’écriture et le swahili, le cours de religion étant exclu ; toutefois la lecture se disait dans des livres religieux, tels le catéchisme et l’histoire Sainte. L’école semble avoir subi le même sort que la précédente. Le 17 Avril 1914, les Pères de Kigali venaient d’ouvrir « une école de Batutsi » avec 17 élèves. Il semble que ce groupe n’a pas persévéré, puisque les pères qui desservaient la station assurent que le 24 janvier 1916, ils ont installé « une école de Batutsi » comptant trois élèves seulement. En mars de la même année le nombre des élèves s’élevait à sept ou huit » (17). Cette école se développera petit à petit durant époque de l’occupation militaire et dans les débuts du mandat belge, c'est-à-dire de 1917 à 1932 environ. Elle a formé des enseignants et des sous-chefs. En 1929, cette école furent engagés en qualité de secrétaires indigènes du Gouvernement et la mission tint à remercier publiquement l’administration pour la confiance ainsi témoignée à la valeur de son enseignement. Dans les écoles de lecture les défections furent plus grandes encore, beaucoup de bahutu ayant à s’occuper soit aux cultures, soit à la recherche de vivres au loin » (18). 

   Aux trois écoles pour Tutsi fondées durant l’époque allemande, s’ajoutèrent d’autres, celle de Save et celle de Rwamagana qui remontent à l’occupation militaire belge. A Save, une « école des jeunes gens Batutsi » fut ouverte en 1917. Vantant l’assiduité des écoliers-une soixantaine-le père Ecomard, supérieur de la station, parle de l’instruction dispensée à « cette jeunesse intelligente et avide de s’instruire » (19). Cette école fournira au Gouvernement des enseignants, des secrétaires et des sous-chefs à l’instar de celle de Kigali présentée précédemment. Quant à l’école de Rwamagana, elle fut fondée aussitôt après l’inauguration de la station du même nom en 1919 ; elle fut créée su l’autorisation de M. le Résident et avec l’appui du roi Musinga. Elle s’appelait « école des fils des chefs ». Elle débuta avec quatre présences ; un catéchiste venu avec les pères en avait la surveillance. Tout comme les autres écoles catholiques pour Tutsi, elle avait officiellement un caractère non confessionnel ; néanmoins les missionnaires entendaient amener progressivement les enfants à la conversion (20). 

  Les écoles catholiques pour Tutsi ouvertes durant l’époque allemande (1900-1916) et au début de l’occupation militaire belge (1916-1925) ont intéressé les missionnaires et les administrations qui sont succédées. Leur création reposait sur une double réalité : d’abord « la politique indigène » allemande qui préconisait l’administration indirecte des colonies. Au Rwanda, celle-ci fut appliquée avec beaucoup de conviction par le Résident Richard Kandt qui affirmait qu’il était dans l’intérêt de la colonisation de soutenir les rois autochtones ainsi que les Tutsi ; en plus il tenait en haute estime l’action culturelle. En deuxième lieu, devant la perspective d’une concentration accrue du pouvoir aux mains du roi et des chefs tutsi, les autorités missionnaires, notamment Mgr Hirth, les pères Classe et Malet, ne cessèrent d’engager leurs confrères dans la ligne du gouvernement. Cependant la politique de l’administration indirecte était de l’avenant de la stratégie de ces mêmes missionnaires, qui consistait à christianiser lamasse par des chefs tutsi. Un autre type d’écoles de mission va surgir dans les années 1920. 

III. SEGREGATION  RACIALES DANS LES ECOLES CATHOLIQUES (21) 

   Mgr Classe, à la tête du Vicariat apostolique du Rwanda depuis 1922, imposera une discrimination incompréhensible dans les écoles catholiques ; il déconseilla au Résident du Rwanda de nommer des chefs et des sous-chefs hutus. C’est, sans doute après cette suggestion que la réforme administrative de 1926 retira la direction des chefferies aux hutu et des sous-chefferies aux Twa pour réserver exclusivement aux Tutsi. 

  En ce qui concerne les écoles, il ordonna à ses prêtres, missionnaires et rwandais, d’avoir des classes séparées ou parallèles pour chaque année : les Tutsi devaient être séparés des Hutu. A ce sujet, l’on dispose d’une source importante, à savoir le Rapport sur les Ecoles du Vicariat du Rwanda, établi par le père Laurent Déprimoz, missionnaire-inspecteur des écoles, pour l’année scolaire 1927-1928 (22). 

  Si nous utilisons le terme « racial », ce n’est pas que nous croyons que les principales composantes de la société rwandaise étaient des races, mais c’est que les missionnaires, notamment Mgr Classe, ont appliqué ce vocable à une réalité plutôt complexe. Les missions où la discrimination dans les écoles fut prononcée sont les suivantes : Save, Kansi, Rwamagana, Zaza, et Mibirizi… Dans le cas de Kigali, le rapporteur souligne qu’on a « surtout affaire aux écoliers Batutsi à l’exclusion presque complète de l’élément « muhutu » : 15 hutu sur 205 élèves inscrits. Quant à la station de Kabgayi, la discrimination n’est pas signalée, mais dans les écoles avoisinantes dépendant de cette même mission, on observe l’existence de groupe d’enfants tutsi appelés parfois ntore  (cadets) et qui suivent l’instruction dans un local situé près de la résidence d’un chef. Ces écoles étaient appelées « chapelles-écoles » ou « Ecoles rurales ». 

  Ce n’est pas ici le lieu de s’attarder sur l’analyse d’un document de 83 pages dactylographiées in-folio avec des annexes. Notre-Dame d’Afrique (Sœurs Blanches) n’ont pas fait l’objet de notre analyse ici. Il faut signaler néanmoins que les enseignants, quant à eux, étaient aussi bien tutsi que hutu. Un hutu pouvait donner l’instruction à des écoliers tutsi ; il ne nous a pas été possible de vérifier ce qu’il en était du cas contraire. Soulignons que si la politique gouvernementale peut expliquer l’existence d’écoles catholiques pour Tutsi, rien ne justifie, à notre entendement, cette discrimination : le message évangélique l’interdit, le contexte colonial ne le suggère pas et la tradition rwandaise l’ignore.

  Certes, on pourrait replacer les décisions de Mgr Classe dans le cadre de l’idéologie hamitique qui était très répandue parmi les agents de l’administration et les missionnaires européens.  Selon cette idéologie, qui permettait de lier des caractéristiques physiques et mentales, les Tutsi viendraient d’Asie ou même feraient partie de la race caucasienne. Dans les années 1920, certains européens, notamment des missionnaires exaltèrent les qualités intellectuelles des Tutsi, tandis que les Hutu étaient considérés comme peu intelligents. 

  Cependant, il semble que, au regard des faits, Mgr Classe ne croyait pas à ce genre d’assertions gratuites. En effet, il confia la fondation de mission à l’un ou l’autre prêtre hutu ; il nomma l’Abbé Gallican Bushishi, hutu du clan des Ababanda, professeur au grand séminaire régional de Kabgayi dans les années 1920, chose inimaginable à l’époque. Faudrait-il alors chercher l’explication du coté psychologique, c'est-à-dire examiner la psychologie de celui que certains de se confrères du Burundi ont surnommé, dans les années 1910, « le marquis » de Kabgayi en raison de ses manières, de ses allures quelque peu aristocratiques ?  La prudence dans le jugement nous impose la réserve. 

  Quoi qu’il en soi, ses interventions dans l’organisation de l’administration ont profondément marqué l’histoire socio-politique du Rwanda. En fait, il apparaît comme un religieux conservateur et défenseur de l’ordre établi : le changement troublait sa quiétude. Son langage et son attitude ne manquent pas détonner. Ainsi dans une fameuse lettre qu’il adressa, le 12 septembre 1927, au Résident Mortehan du Rwanda, on peut lire sa défiance vis-à-vis de Musinga : « Que Musinga se soit joué souvent des européens, de Kandt surtout, nul ne le nie, tout comme personne ne peut affirmer qu’il ne sera jamais trompé. Mentir est chez le noir intelligence, surtout quand il lutte pour sauver ce qu’il appelle ses droits héréditaires (…). Actuellement, si nous voulons prendre le point de vue pratique et l’intérêt vrai du pays, avec la jeunesse mututsi nous avons un élément incomparable de progrès que tous ceux qui connaissent le Rwanda reconnaissent, je crois (…). Mieux que le muhutu, le mututsi aura toujours plus d’influence sur des compatriotes batutsi et bahutu ; plus que tout autre, son autorité sera vite et bien acceptée de tous les batutsi et bahutu.  Demandez aux Bahutu s’ils préfèrent être conduits par les bahutu ou par les batutsi : la réponse n’est pas incertaine, leur préférence va droit aux Batutsi et pour cause ! 

  Chefs nés, ils ont le tact, le savoir faire, le sens de commandement ; leur autorité s’impose sans grand bruits ni grands coups (…). Quant à nous-mêmes au point de vue religieux puisque c’est le notre, nous croyons, expérience faite, que l’élément mututsi est pour nous le meilleur, le plus actif, le plus convaincu, le plus capable de faire dans la masse le rôle de ferment et celui qui exerce le plus heureuse influence directrice sur la masse ». Mgr Classe termine sa lettre en ajoutant directement que son avis est partagé par tous les supérieurs des missions du Rwanda et de la grande majorité des missionnaires, tels que les pères Ecomard, Lecoindre, Delmas, Hurel, Schumacher, Pagès, Knoll, etc. (23).

   Ce texte fut repris, en partie, en 1930. Mais la nuance qu’il ajoute n’est guère signalée lorsqu’on évoque son intervention en faveur des Tutsi. Il écrit : 

   « De là, cependant, je ne tirerai pas la conclusion que tous les chefs doivent être pris uniquement parmi les Batutsi, à l’exclusion totale des Bahutu. Ce serait un non-sens et une injustice ; d’ailleurs il est toujours de bonne politique de prendre son bien là où on le trouve. Je ne comprends pas qu’il soit possible de se laisser entraîner, si l’on veut réfléchir, à une telle exclusivité. Les anciens Bami (pluriel e Mwami) ne sont pas laissés leurrer par un principe aussi faux que maladroit, malgré leur susceptibilité de caste. C’est qu’ils étaient de vrais Batutsi actuellement, descendent en ligne droite et il ne faut pas remonter loin pour trouver dans leurs ascendants, les uns Bahutu,  les autres Batwa, ce qu’il y a de plus méprisé ! Ne voyons ni moins intelligents, ni moins politiques. Ce serait de bonne politique, quant on trouve un jeune homme muhutu bien instruit, intelligent, doué de tact, et il peut s’en trouver, de l’essayer, au lieu de rester dans un parti de caste » (24). 

   Cette mise en garde ou ce sage conseil donné par le prélat au Gouvernement a été souvent gommé dans la littérature. Si, en 1959, les Tutsi jouissaient du monopole politique et administratif, de la prédominance culturelle et économique c’est en partie à cause du rôle joué par l’Eglise, notamment avec le Groupe Scolaire d’Atsrida, mais aussi, et surtout par la volonté politique du Gouvernement. Il faut se rappeler qu’en 1929, les cinq écoles gouvernementales primaires (Nyanza, Ruhengeli, Rukira, Cyangugu, et Gatsibo) totalisaient 969 écoliers tutsi destinés à être des auxiliaires du Gouvernement en tant qu’instituteurs, secrétaires, interprètes, chefs et sous-chefs.  

0. CONCLUSION : JUSTICE ET AMOUR   

   Plusieurs points concernant le rôle de l’Eglise dans la problématique des catégories sociales n’ont pas été abordés dans cet article. Signalons quelques-uns : le rôle du Groupe Scolaire d’Astrida, une école officielle congréganiste confiée par le Gouvernement aux Frères de la Charité et dont les élèves furent en majorité Tutsi ; la situation dans les petits et grands séminaires ; la proportion des composantes sociales dans le clergé ; les religieux et religieuses. On affirme, par exemple, que les premiers prêtres (peut-être jusqu’aux années 1930) étaient tous hutu. Or, cela n’est pas vrai, si l’on arrête à 1929, il se révèle que sur les onze premiers prêtres rwandais, quatre étaient tutsi, à savoir Joseph Bugondo, Isidore Semigabo, Albert Ndagijimana et Aloys Bigirumwami. 

   En outre, il nous a paru inutile d’insister sur le succès « remarquable » de l’Eglise catholique, d’autant qu’une étude vient être consacrée à ce sujet (25). 

   Les réflexions que nous avons émises au sujet des écoles pour Tutsi soulignent l’importance du remodelage de la société rwandaise par l’Eglise. Elles peuvent simplement constituer une invitation à l’Ut unum sint (Qu’ils soient un) pour que le monde croit que Jésus est l’envoyé du Père (Jn17, 21). Il est souhaitable que tous les rwandais sachent vivre ensemble en s’acceptant différents et complémentaires dans la justice et l’amour. Il n’est pas moins souhaitable que les missionnaires sachent que l’heure des remodelages de nos sociétés est terminée. Ils ne nous connaissent pas et ne nous aiment pas plus que nous-mêmes. 

-----------------------             
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L’ETHNISME AU COEUR DE LA GUERRE

Paul RUTAYISIRE 

Bernardin MUZUNGU, o.p. 

0. INTRODUCTION 

  Parmi les contributions de ce premier numéro des « Cahiers Centre Saint-Dominique », celle-ci vise la dernière phase de l’ethnisme politique qui a passé la parole aux armes. Les deux cosignataires de ce texte en assument conjointement la responsabilité. Au demeurant, celle-ci réside principalement dans la cueillette des documents et leur articulation. Pour l’essentiel, nous essaierons de faire parler les témoins ou les avis sur les événements d’une guerre fondamentalement ethnique. 

   Divers aspects de cette question étant présentés dans les articles qui précèdent, celui-ci suivra un plan simple. En premier lieu nous présenterons l’opinion selon laquelle le « Tutsi » est considéré comme l’auteur de la violence armée, par « FPR-Inkotanyi » interposé. En second lieu, nous citerons abondamment des témoignages ou avis sur le déroulement des hostilités, en choisissant toutefois des textes qui portent la sensibilité ethnique de leurs auteurs. Nous terminerons sur une perspective d’avenir en résumant les solutions proposées dans cet après-guerre. 

----------------------------------   

Paul RUTAYISIRE : Chercheur au CRID     

I. « L’ENNENI DU RWANDA, C’EST LE TUTSI »

   Cette affirmation a le grand avantage d’être claire. Elle donne ainsi le sens du bras de fer que l’armée rwandaise entendait engager contre l’ethnie tutsi, confondue avec le FPR-Inkotanyi. En effet, le régime Habyarimana avec son parti politique MRND-CDR et son armée (les FAR) se sont considérés comme les défenseurs de la nation rwandaise contre l’ennemi ainsi désigné. Un plan « d’autodéfense populaire » qui y impliquait tous les Hutu fut mis dur pied. En plus de vrais militaires de l’armée nationale, spécialement de sa Branche de la garde Présidentielle (G.P.), des « milices populaires » furent recrutées et suivirent des entraînements dans les forêts de Nyungwe, Gishwati et dans les régions isolées du Bugesera et du Murara.

   C’est dans ce cadre du plan de l’autodéfense populaire que le colonel D.Nsabimana, chef de l’Etat-major des FAR a désigné l’identité précise de l’ennemi, c'est-à-dire le Tutsi, tout individu de ce nom. Cette consigne aurait été donnée en septembre 1992 et contenue dans un document émanant de l’Etat-major. La phrase du colonel n’est pas le zèle d’un individu. Les fameux 10 commandements des Bahutu en précisent les applications dans le contexte général du réveil de la conscience hutu contre l’ennemi Tutsi. C’est en songeant à l’application imminente de ce plan que le colonel Bagosora, en claquant les portes à Arusha où les pourparlers étaient dans l’impasse, prononçait la fameuse phrase : « Je vais vous préparer l’apocalypse ». La Radio Libre des Mille Collines (RTLR) distribuera ce message durant les mois de la guerre (1). 

   C’est dans ce climat de l’autodéfense de la nation contre un ennemi qui n’est rien d’autre qu’une parie de sa population, que se comprennent le plus naturellement du monde les textes que nous allons citer. Nous avons dû élargir le champ des citations pour éclairer le contexte global prétendu être constitué par la haine séculaire entre les deux grands groupes de notre population. L’ordre chronologique et l’origine des citations suivent l’ordre logique dans lequel le principe d’unité se trouve dans l’idée commune de lutte contre cet ennemi du pays. 

I.1 LES EVEQUES CATHOLIQUES PARLENT D’ « INIMITIES SECULAIRES »         
   Dans un document de la conférence épiscopale du Rwanda, du 5 décembre 1990, 6 évêques catholiques écrivent cette phrase : « L’union nationale entre les ethnies et les régions, prônée et déjà bien réalisée par les efforts des autorités et de la population a été ébranlée, et les inimitiés séculaires refont surface ». Les évêques attestent donc une haine séculaire entre Hutu et Tutsi. Même si cela était vrai, cette haine existe encore après 60 ans d’évangélisation et dans le pays où les catholiques ont été associées très étroitement à tous les régimes du pays. 

I.2 CETTE HAINE SECULAIRE JUSTIFIE ENCORE LA POLITIQUE DES QUOTAS      

  Après 30 ans de pouvoir exclusif du Parmehutu-MRND, les évêques catholiques écrivent le 28 octobre 1990 ce qui suit : « Muzi ko politiki y’iringaniza ry’amoko mu mirimo no mu mashuri, rigamije gukosora iryo vangura ry’amoko ryahiriye bamwe rikadindiza abandi ». Nous traduisons : « Comme vous le savez, la politique d’équilibre racial a pour objectif de corriger cette ségrégation raciale qui à profité à certains à freiné les autres ». Les évêques approuvent cette politique de correction. Le Tutsi est donc supposé être encore l’oppresseur du Hutu. Une minorité, marginalisée, opprime encore une majorité au pouvoir depuis 30 ans ! 

I.3 LE TUTSI PAIE LA FACTURE DU FPR-INKOTANYI     
   Depuis 1990, un terme a été consacré pour désigner cette identification entre Tutsi avec Inkontanyi : c’est le terme « icyitso » (complice). La nuit du 4 au 5 octobre fut tristement célèbre à ce propos. Cette nuit-là, les Forces armées Rwandaises de ce temps jouèrent dans la capitale une pièce de théâtre en feignant l’attaque des Inkotanyi. Dès le lendemain, des milliers de Tutsi et quelques Hutu de l’opposition politique furent massés dans la ville et subirent les atrocités que l’on connaît. La revue du grand séminaire de Nyakibanda (Urunana, N°70), relate cet événement en ces termes : le pays subit « un état de siège déclenché sur toute l’étendue du pays, suite à une attaque heureusement échouée des INYANGARWANDA sur Kigali dans la nuit du 4 au 5 octobre » (p.70). 

   Espérons que le réacteur de cette chronique du séminaire, l’abbé Kagabo Vincent, s’imagine que ces « Inyangarwanda » ennemi du Rwanda) sont tout au moins des Inkotanyi. Des gens qui connaissent la vérité sont moins excusables. Et c’est le cas  des 115 expatriés qui ont signé une déclaration commune, le 16 octobre, 1990. Dans celle-ci et à propos de ce qui s’est passé à Kigali en cette nuit du 4 au 5 octobre, nous lisons : « Les tirs qui ont eu lieu à Kigali n’étaient pas dûs à l’armée qui voulait pénétrer à l’Est mais des groupuscules infiltrés dans la ville et que la liaison ne s’était pas du tout faite entre les deux bandes » (cf. Capitaine Simbikangwa, La guerre d’octobre, Kigali, 1991, p. 258). Il est difficile d’imaginer que ces 115 expatriés ignoraient les tenants et les aboutissants de cette comédie de l’armée rwandaise. Ils devaient savoir qui sont ces « infiltrés ». Ce n’était  rien moins que de simples citoyens qui avaient le tort d’être des Tutsi, pris comme « complices » de celui qu’ils nomment explicitement « ennemi », c'est-à-dire les réfugiés qui n’avaient trouvé aucun autre moyen plus pacifique pour revenir dans leur pays. 

  La mauvaise foi de ces expatriés perce au grand jour lorsqu’ils écrivent : « L’’espérance vient du fait qu’il n’y a eu aucun instant pogrom, tentative de liquidation systématique de Tutsi » (Ibid., p.265). La fidélité de ces expatriés au Présidents Habyarimana ne fait aucun doute. « Le Rwanda a mal, écrivent-ils, de voir que parmi ces complices des amis du Président, tutsi et Sankara et Compaoré » (ibid., 269). Ces expatriés n’ont pas hésité d’écrire en ce mois d’octobre 1990, ce qui suit : « La notion d’une unité nationale a grandi au Rwanda ces derniers jours par la cohésion de tous ceux Hutus, Tutsis, sympathisants qui ont lutté pour venir à bout de cette agression ignoble » (p.271). L’attitude de ces expatriés à l’égard du régime de résume dans la phrase suivante : « Se mobiliser pour apporter le maximum d’aide à ce régime se sera en aucune manière une intrusion dans un conflit intérieur, mais un soutien à un Etat de droit, chaleureusement appuyé par la population et aujourd’hui agressé de l’extérieur » (p.271). 

I.4 LES MASSACRES SONT QUALIFIES D’« INTER-ETHNIQUES »          

   Ce qui s’est passé au Bugesera, à Kibirira, chez les Bagogwe et ailleurs ne serait que le fruit des antagonismes entre Hutu et Tutsi. Des enquêtes internationales des associations des droits de l’homme, la presse, on dénoncé la responsabilité des hautes autorités du pays. Malgré tout, l’opinion est dominée par la volonté d’affirmer que ce qui se passe sont des troubles inter-ethniques spontanés entre la population des deux groupes et que le gouvernement n’arrive pas à maîtriser. Cette interprétation de la guerre conviendra même à l’acte final du génocide. Les évêques catholiques écriront en effet, après la mort du Président Habyarimana, qu’ils « condamnent les actes de violence et de crime commis par ceux qui agissent sous le coup de la colère, du chagrin et de la vengeance » (Communiqué du 10 avril, 1994). Ainsi on veut accréditer la thèse que les massacres qui ont eu une ampleur génocidaire 30 minutes après la chute de l’avion du Président, la grande partie des leaders politiques de la capitale était déjà massacrée. Tout le pays était à feu et à sang, et nos évêques crient de la mort du Président est la cause, l’unique cause de cette folie populaire (2). 

  Poursuivant l’évolution des événements, nous allons éclater un autre aspect de notre problème ethnique. La trame de la guerre va nous révéler ce qu’on peut nommer « l’effort médiatique » de la guerre. Ceux qui avaient combattu le bon combat pour la défense de la bonne cause n’ont pas baissé les bras pendant les hostilités. Ils en ont donné l’intelligence pas touts sortes de messages. Ce sont ces divers messages que nous allons lire. 

II. L’EFFORT DE GEURRE MEDIATIQUE    
   La guerre n’a pas été faite avec les armes matérielles seulement. La réconciliation ne se fera pas non plus par le seule remise de l’épée dans le fourreau. Une arme plus redoutable est l’opinion créée par les médias. C’est cette arme qui a manipulé l’ethnisme, l’élément le plus mobilisateur dans notre guerre. Chaque groupe des antagonistes avait ses médias pour mener la guerre. 

   Pour ne pas trop embrasser, laissons de côté les médias étrangers (journaux, radios, télévision) pour ne parler que des médias rwandais. Ceux qui ont fourni l’effort de guerre, dans les deux côtés des belligérants, sont connus. Limitons-nous à trois moyens de communication qu’on pourrait qualifier d’expression libre et impartiale : les médias ecclésiastiques. Aujourd’hui, l’Eglise catholique se débat pour nier sa responsabilité dans la crise rwandaise. La meilleure manière de l’aider à s’amender est de la prendre la main dans le sac médiatique, rien qu’en citant ses propres organes d’expression.

II.1 LA VOIE DE L’EGLISE OFFICIELLE       
   Inutile de se perdre dans des distinctions filandreuses. Tout homme de bon sens sait que lorsque l’on parle de l’implication fâcheuse de l’Eglise, personne ne songe à reprocher en quoi que ce soit le message évangélique. Tout le monde pense aux messagers de cet Evangile qui lui ont été justement infidèles. Que ces messagers aient enseigné officiellement la haine, cela semble absent dans les reproches faits à l’Eglise. Que tous les messagers de la Bonne Nouvelle soient visés dans ces reproches, cela semble également impossible, car ils ne sont pas dans le même groupe d’opinion, mais dans les  deux camps antagonistes. Les ecclésiastiques tués dans la guerre appartiennent majoritairement au camp tutsi. Par contre les ecclésiastiques qui ont suivi le régime ancien dans la fuite, surtout au Zaïre, sont majoritairement hutu. Une autre précision à faire concerne la définition du terme « Eglise » dans ce contexte. Tout d’abord il s’agit des églises chrétiennes en général, mais spécialement de l’Eglise catholique. Encore que même là il y a lieu de ne pas confondre l’Eglise catholique universelle et les églises locales ou diocèses. On sait, par exemple, que certains politiciens ont imaginé que Radio-Vatican n’était pas neutre dans la crise rwandaise. 

  Pour éviter des accusations injustes ou, à l’opposé, des faux-fuyants, deux distinctions sont à faire dans ce débat de responsabilités de l’Eglise. 

1/ L’Eglise : c’est tous les chrétiens, clercs et laïcs. Bien sûr, elle est une institution hiérarchiquement organisée, un corps social qui a une unité organique, au sens non physique, mais de responsabilité solidaire. Les actes de chacun de ses membres ont les conséquences sur l’ensemble de ce corps, dans le bien comme dans le mal. Dans le cas rwandais, il faut donc éviter d’identifier exclusivement l’Eglise avec le clergé seul. Il faut comprendre cependant le reproche en temps que le clergé est la partie hiérarchiquement représentative de ce corps ecclésial au haut sommet. Mais cela n’élimine pas la responsabilité des chrétiens laïcs.

2/ Une autre distinction qui peut échapper à l’attention de beaucoup est celle de l’Eglise dans son ensemble et des membres qui la constituent. Il en va de même entre le Rwanda et les  rwandais. Toute réalité sociale n’est pas distincte de ses membres dans la réalité historique, dans une interdépendance organique, c'est-à-dire la vie et la responsabilité. C’est comme dans la famille. Les membres de la famille, dans leur vie familiale, ne sont pas à séparer de la famille comme ensemble. Dans les événements du Rwanda, le jugement porté sur l’Eglise vise cet aspect social de l’Eglise ; c'est cette Eglise sociologique qui est concernée. 

II.2 LA RESPONSABILIT2 DES MEDIAS ECCLESIASTIQUES 

   Pour des raisons expliquées plus haut, nous choisissons trois organes d’expression ou d’inspiration chrétiennes. 

II.2.1 La revue Urunana  

   Nous avons choisi cet ensemble pour plusieurs raisons. Il est l’organe du grand séminaire de Nyakibanda. Cette institution représente l’avenir du clergé rwandais. Une institution donc très chère et vitale pour l’Eglise qui doit être mise à l’abri des déviations. Malheureusement ce berceau de notre Eglise a été, durant la période de la guerre, mis dans les mains maladroites de sa direction. L’idéologie « raciste » a forcé les portes de son enceinte. En lisant entre les lignes des appréciations de la guerre, on se fera une bonne idée de ce qui est ici avancé. 

   « L’année 1990 touche à sa fin. Son dernier quart semblait promettre des moments de joie surtout avec du Saint-Père en septembre. Le mois d’octobre présageait cependant la pire : l’agression d’INKOTANYI dont le Rwanda fut victime risquait de dégénérer en conflit ethnique si les Rwandais n’avaient pas renforcé leur unité en soutenant massivement l’Armée Rwandaise et le chef de l’Etat »…  

  Pour aller à l’encontre des mensonges publiés par les médias étrangers sur notre pays en ces dures circonstances, un groupe d’expatriés vivant Au Rwanda, dont une cinquantaine de prêtres et de missionnaires, publient une lettre décrivant le vrai visage de notre pas

  Au cours de ces temps du conflit, Radio-Vatican est de celles qui diffusent des jugements trop sévères et des informations sans fondements sur le Rwanda… Nous apprenons nos sans consternation que… notre pays vient une intrusion des hommes armée venus de l’Uganda par Kagitumba. Ils se nomment « R.P.F.Inkotanyi (Rwandan Patriotic Front). L’Armée Rwandaise est aux prises avec les ennemis dans les Mutara. 

L’Abbé Recteur se rend à Kigali pour une réunion de la dite Commission Nationale qui doit préparer une restructuration de la politique de notre pays. (Ce Recteur est un certain Augustin Misago). Il ne nous revient que le 08/10/ à cause de l’état de siège déclenché entre temps sur toute l’étendue du pays, suite à une attaque heureusement échouée des INYANGARWANDA sur Kigali dans la nuit du 4 au 5 octobre…

Le 31/10/1990 : La joie éclate dans tous les coins du pays… Le motif vous le deviez, c’est la victoire des Forces Armées  Rwandaises sur les ennemis maudits avec lesquels elles étaient aux prises tout le mois d’octobre durant… 

Le 10/11/90 : « Marche de soutien organisé au niveau de la Commune de Gishamvu, en l’honneur des Forces Armées Rwandaises commandées par le Général Major Juvénal Habyarimana. Les Grands Séminaristes et leurs professeurs, l4Abb2 Recteur à l’avant, s’associent à la population de Nyakibanda » (Editorial N° 70, 1990). <Cette dernière manifestation de réjouissance a été nommée, dit-on, l’ « enterrement » au rand Général-Major Fred RWIGEMA>. Cette éditorial est signé par le chroniqueur de la revue : Kagabo Vincent. Le récit de cette réjouissance termine en ces termes. : « Les symphonies spontanément et talentueusement conçues par les Séminaristes  sont exécutés si bien que leur belle mélodie appelle les curieux de leur collines et gagne presque à leur insu la foule en liesse ». 

II.2.2  Kinyamateka    

  Si la revue Urunana est située, ce n’est pas pour juger le penchant ethnique de tout le grand séminaire ni encore moins celui des étudiants qui suivent les consignes de la direction, mais plutôt de celui-ci. Ne pas dénoncer cette orientation ethnique, c’est fermer les yeux à un danger qui peut continuer de porter ses effets dans l’avenir. Un des derniers articles de cette revue, N° 81 signé par Mgr Vénusté Linguyeneza est significatif pour ce penchant « raciste ». Le journal Kinyamateka est à rapprocher d’Urunana comme expression des milieux ecclésiastiques. 

  Comme on le sait, ce journal de l’Eglise au Rwanda a subi bien des modifications d’orientation, eu égard spécialement à l’opinion politique de ses Rédacteurs en chef. Les plus influents de ceux-ci furent : Kagame, Kayibanda, Sindambiwe, et l’actuel Sibomana. Ce journal a eu beaucoup de mérites dans notre histoire tourmentée de ces 30 dernières années. Dans le contexte de ces temps d’après guerre, il convient de signaler l’orientation que prend ce journal. 

  Après avoir combattu énergiquement le « régionalisme » de l’ « Akazu » des « Bakiga » contre les « Banyanduga ». Il s’avère qu’il garde néanmoins la « sensibilité » du Parmehutu récemment baptisé « power ». Pour illustrer ce jugement, citons des passages d’un seul éditorial, celui du N° 1418-1419, de février 1995. Il ne laisse aucune hésitation sur l’attitude actuelle de son auteur à l’égard du régime actuel. Celui qui conteste cette appréciation à base d’un seul document, qu’il lise tous les éditoriaux de cette-après guerre pour se faire une idée plus complète. 

Voici quelques citations : 

1/ « Ibijya gucika bica amarenga ». 

-Traduisons : Un malheur imminent émet normalement des signaux d’alarme. L’auteur, l’Abb2 André Sibomana, indique ces signaux d’alerte : arrestations arbitraires des gens, disparitions, emprisonnements, insécurité dans tout le pays, causée parfois par les forces de l’ordre, soit directement, soit par incurie. L’auteur tire la conclusion : « Abaturage basa n’ababuze impinga n’umucyamu », ce qui veut dire : « Les citoyens ne savent plus à quel saint se fier ». Autrement dit : l’Etat rwandais est incapable d’assurer la protection de sa population.   

2/ « Gutaburura imirambo bijyana no gutaburura inzangano ».

-Traduisons : « Déterrer les morts entraîne déterrer la haine ». En toute logique, cette phrase porte le souhait de ne pas enterrer dans la dignité les victimes du génocide et des massacres. Pour éviter ce danger, nous dit-on, oublions nos morts, oublions les victimes pour épargner les bourreaux, car l’amnésie favorise la réconciliation ! Voilà la thèse de l’impunité habilement justifiée. 

3/ « Uwo muhahuje ubwoko cyangwa ibitekerezo » 

-Traduisons : « Celui qui n’est pas de votre ethnie ou qui n’a pas les mêmes idées que vous ». Voilà bien indiquée la cause profonde de nos malheurs. 

4/ « Niba abayobozi b’iki gihugu batoroheranye… aho bukera ibintu biradogera ».    

-Traduisons : « Si les dirigeants de ce pays n’arrivent pas à s’entendre, demain c’est la catastrophe ». Le responsable, le coupable de nos maux est désigné : les dirigeants du pays. Ce n’est donc pas une situation catastrophique trouvée sur place, difficile à maîtriser immédiatement avec peu de moyens. La faute est simplement la mésentente des dirigeants. Un gouvernement d’union de partis  et sensibilités ethniques doit atteindre dès le premier instant de sa mise sur pied une parfaite cohésion. Est-ce possible ? 

  Rien que ces citations et ces quelques observations, on voit la portée de pareils écrits : peu encourageants, moroses, véritablement dissolvants. Le régime actuel est jugé comme sans mérites. En fait, l’auteur de cet écrit n’a pas réussi à tourner la page : être réaliste, ne pas manquer au rendez-vous de l’histoire actuelle du Rwanda. Pour un Directeur du journal d l’Eglise, la chose est grave, car son point de vues est considéré par beaucoup comme celui de toute l’Eglise, une sorte de parole d’Evangile.       

II.2.3 Les Fax du Régional des Pères Blancs 

  La société des Missionnaires d’Afrique (Pères Blancs) a reçu de son fondateur, le Cardinal Lavigerie et de l’Eglise le Rwanda comme terre de mission, sous le nom de Vicariat. Toute l’histoire du pays sous la colonisation et même après, porte l’empreinte de l’action de ces missionnaires. Durant toute la guerre du Rwanda, les services de leur supérieurs ont rédigé une sorte de « journal de guerre » sous forme de Fax, destiné à informer ses confrères des événements et leur montrer l’attitude à prendre dans ce conflit qui mettait aux prises le régime du pouvoir et la branche armée des réfugiés de ces Fax nous montre que cette neutralité n’a pas été honorée. Pire que cela, la  volonté de prendre partie même aujourd’hui continue. Voilà pourquoi, rendre publique cette attitude est un service à leur rendre. Le Rwanda n’est plus leur colonie « spirituelle ». 

  Etant donné le nombre considérable de ces Fax, mettons côté à côté quelques phrases de ceux-ci en choisissant ceux qui portent le caractère ethnique de ces messages, officiellement signés par le Régional Jef Vleugels. 

-Le Fax du 19 mars 1992 : « Après 180mois de guerre, le mythe de la conquête garde donc toute sa force ». (Citant une lettre des évêques du Rwanda aux évêques français de décembre 1990, il poursuit) : « En effet, l’agression dont le Rwanda a été victime a été présentée à travers les médias occidentaux comme une tentative des réfugiés pour revenir dans leur pays d’origine pour y instaurer un nouveau régime. Cette raison a pu jouer dans le déclenchement de l’attaque perpétrée contre le Rwanda, mais nous savons que ce prétexte il y a eu principalement l’ambition d’un groupe féodo-monarchiste de renverser le pouvoir actuel et de restaurer un régime rejeté par la très grande majorité de la population ». Voilà le sens global de la guerre pour l’opinion missionnaire partagé avec l’épiscopat rwandais.

- Le Fax du 4 août 1992 : « du coté rwandais, grâce à l’appui des militaires français, une nouvelle artillerie est mise en place. Elle fort efficace du fait de la présence de « CRABS » : des indicateurs, formés de façon spéciale, dont le but est d’observer avec précision te terrain et d’indiquer aux FAR les endroits précis à pilonner. La nouvelle artillerie mise en place serait beaucoup plus meurtrière, car elle n’utilise pas les obus éclatants au premier contact ».  C’est ainsi que l’épiscopat français a été éclairé, alors son gouvernement avait le feu vert moral pour intervenir directement avec les grands moyens. Officiellement, l’épiscopat français gardera le silence durant toute la guerre, fermant ainsi les yeux sur l’intervention de son gouvernement.       

-Le Fax de 23 mars 1992 : « … c’est l’heure de la chasse aux fauteurs de troubles. Il est faut de dire qu’à l’heure actuelle les massacres des Tutsi continuent ». Le Fax du 15 janvier 1991, après le massacre des Bagogwe avait déjà dit : « pour l’ensemble du pays, la tendance est à la détente ». Abagogwe, massacres au Bugesera, à Murambi, au Kibirira, etc., tous ces gens ne sont pas des Tutsi mais des « fauteurs de troubles » ou plus globalement des « complices »  (Ibyitso) ! 

-Le Fax du 17 septembre 1991 : « Sur place on me signale 11 soldats rwandais tués, ainsi que 11 civils et 11 blessés ». Probablement que les fusils des Inkotanyi étaient aussi des calculatrices électroniques !  

-Le Fax du 15 janvier 1991 : « Nous cherchons une explication logique à ces attaques des Inkotanyi… Militairement sans issue pour eux, elles ne font qu’attiser le feu de l’opposition ethnique à l’intérieur du pays ». Probablement que les Innkotanyi ont encore une logique qui échappe aux prévisions des missionnaires. Leur logique n’est pas tout à fait ce que prévoyait l’auteur de ces Fax. Après la relecture de ces Fax, on se demande comment ces gens osent encore parler du Rwanda !

III. OÙ ALLONS-NOUS ? 

   Nous savons plus ou moins d’où nous venons. De loin, de très loin. Inutile de spéculer sur une situation immédiatement normale. Si tout va bien, les choses vont se mettre en place tout doucement. Nous pouvons évoquer ici les tentatives de solution pour concilier le peuple rwandais avec lui-même Ces essais peuvent se ramener à trois orientations. La première, instruite par l’expérience, prône l’abandon la référence ethnique ; la seconde maintient cette référence ; la troisième cherche dans une tierce voie. 

III.I L’ABANDON DE L’ETHNISATION DE LA VIE POLITIQUE   

   La victime de cette ethnisation et l’ethnie minoritaire et des Hutu de l’opposition. Le régime actuel et sont gouvernement d’union nationale ne sont plus seulement aux souhaits,  mais déjà passés aux actes. De ces actes, il y a le jugement et la punition des criminels pour éliminer l’impunité mais aussi pour empêcher la vendetta de la population. Un gouvernement où se retrouve toutes les couches de la population et toutes les sensibilités politiques va dans ce même sens. L’exception est faite par le MRND-CDR responsable du génocide et des autres crimes contre l’humanité. 

  D’après ce qu’on voit, le gouvernement adopte deus stratégies pour éloigner à jamais l’ethnisation de la politique. Le première serait de rendre impossible à l’avenir de confusion entre majorité ethnique et majorité politique. La seconde stratégie serait de poser des bases réelles et réalistes d’un Etat de droit. Si tous les citoyens sont «  égaux à tous égards », le recours à l’ethnisme sera inutile et difficile. 

III.2 LE MAINTIEN DE LA REFERENCE ETHNIQUE     
  Les tenants de cette référence sont ceux qui l’ont déjà utilisée dans le passé et qui restent figés dans cette position. Ils sont parmi ceux qui espèrent revenir aux affaires par les armes. Dans ce camp se situent également exigent encore la participation au gouvernement actuel par les partis MRND-CDR, ne fût-ce que pour faciliter le retour des réfugiés hutu. Ils pensent que le gouvernement actuel, bien composé en majorité des ministres hutu, ne les représentent pas. Une autre manière de recourir à l’ethnisme consiste à parler d’un « double génocide », celui des « Interahamwe » et celui des « Inkotanyi ». Tous les deux étant également coupables, aucun groups n’a le droit de gouverner seul (3). Si cette stratégie réussissait il n’y aurait qu’à attendre les prochaines élections qui seraient évidement ethnicisées pour remettre au pouvoir un parti de la majorité ethnique. El tour serait joué. 

III. 3 UNE TROISIEME VOIE   
  Cette tierce solution est proposée par les anciens supporters du régime déchu qui essaient d’être réalistes. Leur tactique consiste à qualifier d’extrémistes l’ancien et le nouveau régimes. Ils proposent une gouvernement composé  de personnalités modérées des deux ethnies et des deux rédimes (4). Voici une illustration de cette solution : 

« Les nouveaux leaders de Kigali arrivent difficilement à convaincre en matière de démocratie et de droits de l’homme et ne semblent pas trop désirer que les réfugiés Hutu reviennent. Les inconditionnels de l’ancien régime, qui se trouvent à l’extérieur du Rwanda ne semble pas penser à un retour pacifique. De part et d’autre le pouvoir semble finalement rester entre les mains d’extrémistes» (Dialogue, N°-182, p.53). L’auteur de ce texte est le Père Jef Vleugels connu déjà par ses Fax cités plus haut. Cet équilibrisme de mettre à l’égalité bourreaux et victimes innocentes ne peut tromper que des gens peu avertis en cette matière (5).  

O. CONCLUSION 

  On peut se demander pourquoi les deux signataires de cet article qui sont des hommes au service de l’Eglise ont l’air de la mettre à nu ? C’est justement l’amour pour elle qui les y pousse. Voici comment. 

1/ Nous avons un proverbe qui dit : « ushaka gukira indwara arayirata » (qui veut guérir d’une maladie la vante). C’est dans le sens de ce proverbe que nous préférons étaler au grand jour les acter et les paroles des hommes d’Eglise dans l’espoir d’un effet thérapeutique. 

2/ Nous regrettons que les hommes d’Eglise continuent de nier leurs responsabilités dans la crise rwandaise. Il fallait les prendre la main dans le sac pour rendre difficile ce mouvement d’autodéfense qui bloque la vraie conversion. Celle-ci passe par la reconnaissance de sa faute ; celle-ci ouvre au repentir et celui-ci débouche sur le pardon et la réconciliation. Il est des situations où l’humilité passe par l’humiliation. 

3/ C’est dire que nous n’acceptons plus cette politique d’autruche. Des évêques, des missionnaires, des prêtres, sont des hommes comme tout le monde. Ils peuvent se tromper ; ils peuvent pêcher, nous sommes tous des pêchers ; sinon le Seigneur ne nous aurait pas laissé le sacrement de la réconciliation. Notre sainteté est avant tout dans ce mouvement de revenir sans cesse à Dieu. Nous avons des modèles : Saint Pierre ; Saint Paul ; le roi David ; Moise ; Marie Madeleine ; etc. 

4/ Cet article a produit des citations textuelles pour éviter ce réflexe d’autodéfense. Notre grand souhait est que la reconnaissance de nos erreurs et de nos fautes engendre la sérénité. 

5/ La dernière raison de cet article vient du souci que nous donnent certains de ces hommes d’Eglise qui ont l’air de n’avoir rien compris. Ils continuent de prôner des voies devenues impraticables. La principale de ces tentatives consiste à vouloir pratiquer une sorte d’équilibrismes sous prétexte de ne pas être partisan d’une seule cause, d’un seul point de vue. Mais mettre l’innocent et le coupable sur le même pied d’égalité, la vérité et l’erreur, le bien et le mal, n’est pas ce qu’on nomme le juste milieu ni l’impartialité. Il y a eu une politique qui a généré les massacres. Les organisations internationales l’ont identifiée. La réconciliation exige donc d’abord la reconnaissance de ce constat. Qu’il est difficile d’accepter d’avoir tort ! 

Notes bibliographiques 
1. Le Tutsi et l’ennemi du pays. Sur ce point, les témoignages sont nombreux aussi bien au Rwanda qu’au Burundi. Le Parmehutu du Rwanda a sa copie burundaise : Palipehutu ; la radio RTLM à la burundaise Rutomorangingo ; Interahamwe ont l’équivalent Intagoheka. Lire à ce propos : B.Ntwari, Une presse dans la crise, in Au Cœur de l’Afrique, 3-4, 1994, p.443-462 ; P.Chrétien, Presse libre et propagande raciste au Rwanda, in Politique africaine, 42, 1991, p.109-115).    

2. L’explication du massacre des populations par la « colère ». Cette tentative a été nommée au Burundi « agashavu ». La mort de Habyarimana comme celle de Ndadaye expliqueraient les massacres qui ont suivi dans les deux pays. Il y aurait entre ces deux événements un rapport de cause à effet. Aujourd’hui, tout au moins pour le cas du Rwanda, cette tentative est devenue intenable depuis le verdict internationale qui reconnaît la caractère génocidaire de ces massacres, longtemps prémédités et planifiés. 

Une autre dénégation du génocide a été avancée qui consiste à qualifier les massacres d’  intee-ehnique » comme il s’était agi d’une guerre civile mettant aux prises Hutu et Tutsi. Lire à ce propos : W.Schoneske, ce qu’enseigne la tragédie du Rwanda aux Eglises de l’Afrique de l’Est, in La Documentation catholique, N°2104, 1995, P.1001)      

4/Renvoyer dos à dos les deux régimes. Cette idée prend plusieurs formes. Elle prône l’amnésie par l’amnistie : lire le journal le Monde hebdomadaire, 17 mars, 1995 : Lire Jeune Afrique, N°1749 ; Journal Kanyan : The East Africa, 7-12 novembre, 1994. Elle prend aussi la forme d’écarter les extrémistes des deux camps ». C’est une autre manière d’innocenter les coupables et de continuer la politique de l’impunité.  

5/ Intégration dans le nouveau régime rwandais des « personnalités indépendantes ». Cette idée rejoint celle des « modérés ». H.Hoser va jusqu’à citer deux exemples : D.Nsengiyaremye et J.Gasana, in Fides, 4 février 1995. D.Nsengiyaremye se voit dans ce rôle comme initiateur de la « troisième voie » : cf. Jeune Afrique, N°1756 ; Croissance, 374, p.11.

6/ Des conseillers intéressés. Les mais de l’ancien régime sont aujourd’hui portés à donner des conseils de modération ou d’ouverture. Ils veulent ainsi atténuer les conséquences fâcheuses de leurs anciens protégés aujourd’hui dans l’impasse. Sur ce dossier de complicité avec l’ancien régime, lire : F.X.Verschave, Complicité de génocide ? La politique de la France au Rwanda, Edition la Découverte, 1994 ; Idem, Connivences françaises au Rwanda, in Le Monde Diplomatique, mars, 1995 ; p.Krop, Le génocide franco-africain, Faut-il juger les Mitterrand ?, Lattès, Paris, 1994 ; J.J Bayart ? Rwanda : les ambiguïtés d’une intervention, in Esprit, 1994, p.187-189.   
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EVANGELISATION

EN PROFONDEUR CULTURELLE

REDACTION

    Voici le numéro 2 de notre revue. Le premier portait sur un sujet explosif: les ETHNIES au Rwanda en 1995. Ce numéro 2 garde la même problématique. Sous le titre Évangélisation en profondeur culturelle, on se pose la question de savoir ce qu’on a fait de l’Évangile dans  l’ « ethnisation » de la vie politique au Rwanda durant ces années de crise.

    Ce Cahier contient une analyse et même un jugement sur l’œuvre évangélisatrice du missionnaire chrétien. Il braque ses analyses, non pas sur les succès bien connus et dans bien des  domaines, mais sur le point focal qui a véhiculé les éléments de notre crise. Ce point focal est  le recours au concept d’ethnie pour régler des enjeux politiques. Ce recours au concept d’ethnie a facilité un mélange stratégique mais indu entre  deux notions de nature différente: le riche, pauvre au point de vue « ethnique ». L’ethnie hutu est présentée comme le « pauvre de Yahweh » et l’ethnie tutsi comme « l’oppresseur de ce pauvre hutu ». Le missionnaire chrétien, devant pratiquer l’option préférentielle pour le pauvre, n’avait plus de  choix d’opter pour une ethnie contre une autre. Voilà le fond du tableau de ce Cahier. Il vaut mieux être honnête, dès le début. C’est cette compréhension de notre crise qui constitue le débat qui oppose deux blocs, pour ou contre ce diagnostic. Les articles qui composent ce numéro viendront étayer cette interprétation. Des témoignages dignes de créance seront également invoqués.

   L’évangélisation en profondeur culturelle dont il va être question ne sera pas une démarche théorique et générale. Ce point de vue a été traité dans le récent synode romain des évêques pour l’Afrique sous le titre « évangélisation et inculturation » (1). On peut lire aussi un livre récent qui présente ce thème dans le contexte de notre région (2). Nous allons suivre ici une approche pragmatique. Montrer comment une évangélisation, qui tient compte de l’homme rwandais dans sa situation sociopolitique, aurait dû se faire. En d’autres termes, comment on aurait dû évangéliser et moraliser la vie  socio politique du pays. On a peut-être fait de la politique, mais on l’a peu évangélisée, c’est-à-dire rendue conforme à l’Évangile.

    Le premier article porte justement sur cet échec (= Échec apparent de l’évangélisation). Nous pensons que l’évangélisation n’a pas visé avant tout le Rwandais dans son contexte socio politique concret pour que « la foi en lui soit culture », c’est-à-dire « pleinement accueillie, entièrement pensée et fidèlement vécue » (ibid., n.p.88). Pour ce faire, il faut viser les dynamismes conscientiels de la personne humaine au concret (= L’être humain). Il a été question d’option préférentielle pour le pauvre. A notre avis, cette option a été détournée de son application judicieuse. La vraie situation qui exigeait cette sollicitude  évangélique concernait une double discrimination, l’une en référence au sexe (= La femme) et l’autre en référence à une ethnie (= Le Twa). Les contenus de ces 4 parenthèses sont les intitulés des contributions de ce numéro. Tel est le plan ou l’articulation de la présente réflexion.

    Avant de passer la parole aux auteurs de chaque article, nous invitons le lecteur à bien vouloir comprendre que le sujet traité ici ne permet pas de tenir un langage innocent. Quel que soit le discours tenu, on prend position dans le conflit d’interprétation, il y a des faits indéniables pour tous. Parmi ces faits, il y a, dans un espace de 3 mois, en 1994: plus d’un million de cadavres produits au Rwanda, autant de déplacés ; une vraie division du peuple rwandais. Ceci est un fait. Ce fait est anti-évangélique. Il est impossible de mettre entre parenthèse ces faits pour prêcher un Évangile lénifiant et platonique. Il faut plutôt soigner le mal et accepter de toucher là où le bât blesse.

    Il faut supporter des appréciations comme celle du nouveau rédacteur a.i. de la revue Dialogue, M. Philippe Deschamps. Dans la dernière livraison, nous trouvons cette phrase: « Il faut admettre que la hiérarchie de l’Église rwandaise s’est souvent comportée de façon inqualifiable dans son ensemble» (Dialogue, NO 186, p. 119). Bien sûr, tout critique surtout l’autocritique, doit être constructive. Mais on ne construit rien en organisant un match nul entre le coupable et l’innocent, entre le bourreau et sa victime. C’est cette intention qui se cache derrière une phrase qu’on lit dans la même revue et le même numéro: « ni Hutu ni Tutsi ne sont innocents» (p.177). Comme si une ethnie était une personne pouvant être un sujet moral responsable de ses actes. Ou comme si tous les individus de ces deux ethnies sont coupables. Dans notre crise, quelque homme est innocent et quelque autre est coupable, quelle que soit leur ethnie. Nous avons retenue exprès cette phrase pour illustrer la stratégie d’un certain nombre de gens qui croient camoufler leur jeu. En fait , cette position prône l’impunité et veut promouvoir la fameuse troisième voie. Celle-ci renvoie dos  à dos l’ancien et le nouveau régime et propose pour la direction du pays les soi-disant modérés des deux bords. En cette matière, il vaut mieux jouer cartes sur table. Avoir même le courage de ses erreurs.
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DANS ECHEC APPARENT DE L’ÈVANGELISATION LA TRAGEDIE RWANDAISE

 Amon  KAYUMBA

        Nicodème  NAYIGIZIKI

          Octave  UGIRASHEBUJA

       Bernardin  MUZUNGU  

0. INTRODICTION

    1994. L’année la plus sombre de l’histoire du Rwanda. Dans un pays qui s’est toujours cru protéger par Imana-Rurema, dans un pays qui a connu l’évangile de l’amour depuis 1900, au début de cette nouvelle année 1996, souhaitons-nous une reprise en main de notre destin pour que l’horreur de 1994 ne soit plus qu’un mauvais souvenir. Mais n’oublions pas. Plus d’un million tués. Plus d’un million d’errants. La haine et la misère dans le cœur et dans l’esprit des Rwandais. Voilà l’échec de l’Évangile.  Pour ce second numéro de cette revue les CAHIERS du Centre Saint-Dominique, une équipe de chrétiens rwandais s’est réunie au siège de la revue pour réfléchir ensemble et à haute  voix. Réfléchir sur quoi ? Non pas sur ce qui nous est tombé sur la tête, car on n’a pas besoin de réfléchir pour cela. Mais sur le pourquoi l’Évangile n’a pas pu nous épargner ces malheurs. Autrement dit: sur ce qui a été plus que l’Évangile dans le cœur des chrétiens rwandais.

 Notre équipe est composée de manière à avoir une certaine compétence et complémentarité pour la question posée. En voici l’identité. Mgr Nicodème NAYIGIZIKI, actuellement Chancelier de l’archevêché de Kigali. Un pasteur expérimenté pour avoir été, plus de 25 ans, curé des deux grandes paroisses de la capitale: Sainte-Famille et Saint-Michel. Un laïc protestant, Amon KAYUMBA, chercheur de terrain; actuellement fonctionnaire au Ministère des Affaires Étrangères et de la  Coopération Internationale. Vous allez le connaître davantage dans l’article qui  va suivre, sur les Twa. Le père jésuite Octave UGIRASHEBUJA, philosophe et fort engagé dans les associations de défense des droits de l’homme. Et enfin Bernardin MUZUNGU, dominicain et théologien, directeur du Centre Saint-Dominique. Si ces 4 noms vont signer le texte qu’on va lire, la réalisation a tiré profit des avis de bien des gens, y compris des non Rwandais. Comme on va le voir, la question qu’on se pose est présentée en deux volets. Dans le premier, on essaie de mettre en exergue les causes fondamentales de notre crise. Dans le second, on fait sentir que la question touche un mystère: un certain échec inhérent à l’Évangile.
1.  POURQUOI L’EVANGILE N’A PAS PU NOUS SAUVER?

    Entendons l’Évangile au sens plénier. C’est non seulement la Bonne Nouvelle de Jésus-christ, mais aussi tout l’évangile que le Créateur a inscrit dans le cœur de l’homme (Rm 1,19-20; 2,14-15; Jn 1,9). L’inefficacité de cet Évangile à nous sauver, c’est-à-dire à nous épargner les misères que nous avons subies, vient de nous qui l’avons mal accueilli. Notre cœur n’a pas été un champ qui porte des fruits « en cette saison-là et pour la vie éternelle ». Songeons ici aux paraboles de Jésus qui compare le Royaume de Dieu à une bonne semence qu’un semeur a jetée en terre et à côté de laquelle de l’ivraie a poussé aussi (Mt 12, 33-50; 13, 1-43).   Des causes invoquées pour expliquer nos malheurs se limitent parfois à un niveau superficiel. Que n’a-t-on pas entendu? L’évangélisation est restée au niveau sociologique. Le peuple rwandais est naturellement sauvage. Le démon est seul capable de produire de telles atrocités. Même Dieu nous a abandonnés. Tout n’est pas faux dans ces expressions qui sont des cris de détresse.

  Se limiter à ce niveau d’analyse est certainement insuffisant. Il y a des raisons profondes qui sous-tendent notre crise. Nous allons les formuler dans un ordre hiérarchique et résumé. Nous sommes conscients que notre appréciation peut surprendre ceux qui ont une autre grille de lecture. Personne ne doit prétendre avoir la vérité absolue dans cette matière qui contient beaucoup d’enjeux vitaux. Modestement avancée, voici notre analyse.

AVANTAGES SOCIO-ECONOMIQUES DU POUVOIR

Des intérêts socio-économiques la cause première de nos misères surprend plus d’un. Même  Faire ceux qui s’en doutent préfèrent ne pas se l’avouer et avancer des raisons apparemment plus nobles, plus avouables. Résistons à cette honte de « la morale du ventre » (= gukorera imbehe, kurwanya ukwubikira imbehe). Faisons un constat. Dans nos pays africains, seul le pouvoir politique permet d’avoir accès à la salle à manger du pays et d’y admettre les commensaux. Le pain national étant menu, il faut limiter les convives. Ce rôle de gestion assumé par la fonction politique consiste souvent à limiter les bouches et à modérer l’appétit des convives. Nous avons un proverbe qui commente cette situation: « abasangiye ubusa bitana ibisambo » = Qui partagent peu, se traitent de gloutons.
   Cet argument économique semble non seulement terre à terre, mais surtout contraire à la réalité. On a vu des gens qui ont abandonné des châteaux, des affaires financières florissantes et à gros sous, pour revenir dans ce petit Rwanda pouvre, économiquement démoli et en pleine insécurité. C’est justement l’aspect social que nous avons ajouté à l’économique. Les deux sont liés. Pour celui qui était au pays, le retour des réfugiés représentait l’inconvénient de devoir partager le gâteau. Alors le prétexte de l’exiguïté du territoire national a été pudiquement avancé. Quant aux réfugiés en terre d’exil, ils étaient toujours à la merci des nationaux pour tout: économie, accès à l’éducation des enfants, à l’emploi, aux sécurités sociales, etc. Bien sûr aussi, la dignité d’avoir une patrie. On sait qu’en Afrique, personne, il y a quelque temps, n’avait le droit à plusieurs nationalités et la naturalisation n’était qu’un trompe l’œil.

   Lorsque le multipartisme a été admis sous la seconde république, le principal objectif de ces partis n’était nullement dans la différence des programmes politiques. L’essentiel était dans le partage des portefeuilles ministériels, autrement dit, l’ «imbehe». Même aujourd’hui, en dehors du partage du pouvoir, quels sont leurs programmes politiques? Il y a, sans doute, un groupe de partis qui a l’objectif de libérer le pays de toutes les servitudes subies par le peuple rwandais que traduit l’expression actuelle «kubohoza» = délier. Mais les autres, quels programmes spécifiques? Nous pensons donc que les avantages socio-économiques constituent la première cause de nos misères. Sans pour autant  nier les autres que nous allons indiquer dans ce qui suit. « D’abord vivre, philosopher ensuite ». « Iyo imirimo yabaye myinshi babanza uwo kurya » = Lors que il y a trop d’occupations, il faut commencer par celle de manger.

LA STRATEGIE DES  ALLIENCES OPPORTUNISTES
  La couse socio-économique étant la première et demeurant telle sous toutes les autres, la seconde nous semble être le rôle joué par le colonisateur. Par opportunisme, l’administration coloniale a eu recours à l’ethnisme pour gérer plus facilement le pays. Malheureusement au détriment de celui-ci.
   Dans toute l’histoire de notre pays, on a jamais entendu parler d’un conflit, opposant Hutu et Tutsi en tant que groupes sociaux. A aucun moment, il n’y a jamais eu non plus une guerre civile au sens propre du mot. Les tueries qui ont eu lieu en 1959 étaient suscitées par le pouvoir tutélaire. Lisez les livres de Jean-Paul Harroy et de Guy Logiest pour en avoir le coeur net (1). Point n’est plus besoin de répéter que le génocide de 1994 et les massacres qui l’ont précédées ici et là dans le pays ont été planifiés et exécutés par le régime en place. Les Hutu ont été dressés contre les Tutsi par les responsables de la chose publique. Toute la machine étatique a été actionnée pour écraser « l’ennemi » partout où il se trouvait même dans le ventre de sa mère ou dans les hôpitaux. Les « pauvres gars » étaient encouragés à qui mieux mieux par les médias officiels et les réunions politiques des partis au pouvoir.

   Une stratégie des alliances opportunistes. Qu’est-ce à dire? La tutelle belge a pratiqué la politique du « gouvernement indirect », consistant à utiliser les autorités indigènes pour administrer le Rwanda. Avant la colonisation, les autorités traditionnelles se recrutaient dans toutes les « ethnies ». Une réforme administrative de 1926 a exclus les Hutu et les Twa dans la gestion politique du pays (2). Cette première discrimination favorisait les membres de l’ethnie tutsi, la faisant ainsi le bouc émissaire des erreurs de la colonisation. Aux approches des indépendances africaines, ces autorités indigènes ont demandé l’indépendance. Ce fut la faute fatale pour le pays en général et les Tutsi en particulier. Le colonisateur est allé repêcher dans la masse populaire hutu quelques politiciens pour en faire leurs nouveaux alliés au détriment des anciens. Le Parmehutu fut le cadre stratégique du moment. Des belges entrèrent dans le premier gouvernement de Kayibanda (3), présindent-fondateur de ce parti qui ne réclamait pas l’indépendance.

   Cette stratégie contenait trois malices. La première était l’ant-nationalisme (= pas besoin de l’indépendance). La seconde est la globalisation. Le problème politique devient ethnique : on oppose les deux groupes en tant que groupes. La troisième est de convertir la majorité ethnique en majorité politique. La majorité politique est à bas d’idées et d’options politiques personnelles et non à bas de naissance. Cette stratégie anti- démocratique avait l’avantage évident pour les bénéficiaires d’assurer le monopole éternel du pouvoir. Nous reviendrons sur cette référence à l’ithnisme. Il suffisait ici de montrer clairement l’impact décisif et le caractère colonial de l’ethnisation de notre vie politique. L’efficacité et la radicalité de la division du peuple rwandais sont incompréhensibles sans son impact colonial. Celui-ci, nous l’avons compris, n’est qu’un opportunisme qui se moque éperdument des ethnies et utilise nos politiciens égoïstes et à courte vue politique. Nos derniers 4 Chefs d’État, Musinga, Mutara, Kayibanda, Habyarimana, ont tous été les victimes de la colonisation. Les premiers, à cause de leur refus d’aider les fossoyeurs de leur nation; les seconds à couse de leur courte vue politique.

1.3  UN VIRUS PRESQUE INCURABLE                 

   Personne ne choisit son ethnie. Dès lors , on naît ennemi malgré soi. Ce terrible sort est réservé aux membres des deux grandes ethnies. L’ethnologie coloniale a réalisé ce travail en créant les clichés : Hutu = «esclave» ; Tutsi = «seigneur oppresseur». Ce stéréotype a été maintenu même après 30 ans de pouvoir absolu des hutu. Des bébés et des vieux ont été tués pour payer cette facture de l’ethnisme. C’est celui-ci qui confère aux massacres  le caractère « génocidaire ». Une anecdote illustre le tragique de cette injustice : Une jeune Tutsi a été battu. Il a imploré la pitié en criant : nimumbabarire sinzasubira =  ayez pitié de moi, je ne ferai plus cette faute. Sa faute était d’être Tutsi et il prétendait ne plus la commettre! Devinez la suite de la scène. Mesurez surtout l’impasse dans laquelle nous sommes bloqués.

C’est ici que nous touchons du doigt la nature de notre virus de l’ethnisme. De soi, être Hutu ou Tutsi n’a rien de conflictuel. C’est une différence naturelle comme celle du sexe. L’ethnisme ou ethnie est cette volonté politique d’en faire un problème, un conflit, une base de haine et une haine incurable puisque personne ne peut changer son ethnie. L’irrationnel L’ethnisme met en branle l’irrationnel et le passionnel en nous, de telle manièr violence devient irrésistible. Même les raisons évangéliques n’ont pas pu endiguer son impétuosité.

Dans une interview donnée à un journaliste flamand à Goma, Mgr Phocas Nikwigize explique correctement comment « l’humain » a pu avoir le dessus sur « le chrétien » en nous pendant notre crise. Écoutons une parole d’évêque.

- « Ce qui s’est passé en 1994 au Rwanda était quelque chose de très humain.  Quand quelqu’un t’attaque, il faut que tu te défendes. Dans une telle situation tu aublies que tu es chrétien, tu es alors humain avant tout».

- «Comme dans toute guerre, il y avait des espions. Pour que les rebelles du FPR réussissent leur cour d’État, ils disposaient partout de complices. Les Tutsi étaient des collaborateurs, des amis de l’ennemi. Ils étaient en contact avec les rebelles. Ils devaient être éliminés pour qu’ils ne nous trahissent pas » (4).
   Un homme de la qualité ecclésiastique de l’auteur de ces citations, qui a un tel jugement sur la situation décrite, traduit parfaitement ce qui a fait échec à l’Évangile au Rwanda. Bien sûr l’échec n’est pas sur tous les points de notre vie chrétienne. Mais le point de l’unité, de l’amour et du respect de la vie est de l’essence même du christianisme. Aimer le prochain comme soi-même, même si celui-ci est supposé être un ennemi, fait patrie de la charte chrétienne. Dire que l’humain en nous a été plus fort que le chrétien et que ce la est normal, voilà la preuve de l’échec de l’Évangile. Ce virus est-il curable? 

1.4  UN AVIS DE POIDS
Des intérêts socio-économiques, des alliances stratégiques, le recours à l’ethnisme, facteur passionnel et globalisant, tels sont les éléments que notre groupe considère comme causes des causes de notre crise. Ce diagnostic rejoint celui que nous allons évoquer maintenant et qui mérite créance.

   Un sommet des plus hautes autorités de notre région vient de se tenir au Caire en Égypte, du 28 au 29 novembre 1995. Il réunissait les Présidents du Congo Démocratique, de l’Uganda, du Burundi, du Rwanda, du représentant du Président de la Tanzanie, de l’ancien Président des États-unis d’Amérique, Jimmy Carter et de l’archevêque anglican de l’Afrique du sud, Desmond Tutu. Ces personnalités se sont penchées sur la situation qui prévaut dans notre région, avec une attention particulière au problème des réfugiés du Burundi et du Rwanda.

Une déclaration officielle a sanctionné ce sommet. Un passage de celle-ci résume à souhait le diagnostic que cet article fait de notre crise et des causes qui l’ont rendue possible. Aussi, avons-nous estimé que cet avis, si autorisé, méritait d’être cité dans le présent propos. Voici ce texte :
· « The Head of state and delegations were convinced that the problems of Rwanda and Burundi were basically a consequence of a confluence of negative interests of colonialism and local opportunists who have fostered the ideology of exclusion that generates fear, frustration, hatred and tendencies to extermination and genocide » (5).   
11. LE MYSTERE DU MAL
   Avant de clore cette réflexion, nous voulons avouer que malgré toutes les explications avancées pour comprendre ce qui nous est arrivé depuis 1959 pour atteindre son paroxysme en 1994, un grand point d’interrogation demeure. Nous pensons qu’un grand mystère, qui dépasse l’entendement humain, plane sur notre crise. Il devrait s’agir du mystère du mal. Même la révélation chrétienne ne le dévoile pas complètement. La révélation suprême qui est le Christ ne l’a pas dévoilé. Ce que le Christ a fait, c’est de vivre toute notre condition terrestre et nous montrer comment nous devons supporter ces misères.

II.1 « Mon Dieu, mon Dieu, pourquoi m’as-tu abandonné » (Mt 27,46)

  C’est le cri de Jésus sur la Croix. Et Dieu son Père a gardé le silence. Jésus n’a pas compris. Comme nous tous. Il a cependant ajouté : « que ta volonté soit faite ». L’incompréhension ne change rien à la certitude que Dieu est bon, est toujours bon pour nous. L’explication de tout ce qui nous advient viendra plus tard. Dans le cas de Jésus, cette explication est venue le troisième jour : la résurrection. Que notre crise soit une sorte de reproduction de cette Croix de Jésus. Ne pas le croire est un manque de foi. Que toute souffrance d’innocent soit assumée dans celle du Christ nous semble indéniable. Que l’Eglise au Rwanda, après cette épreuve de la croix, attende une certaine résurrection, tout dépend de notre attitude d’aujourd’hui.

11.2  REAGIR COMME PIERRE

   Deux apôtres de Jésus l’ont trahi : Juda et Pierre. Le premier s’est pendu. Le second a pleuré. Voilà pour nous les deux modèles : l’ un à imiter, l’autre à éviter. Nous, les chrétiens du Rwanda, pour mériter une certaine résurrection de notre Eglise, nous avons le prince des apôtres comme modèle à imiter. Pleurer nos péchés et nous remettre résolument debout à la suite du Christ.

II.3 « IL Y A PLUS DE JOIE AU CIEL POUR UN PECHEUR CONVERT »

Nous lisons dans l’Evangile de Luc « qu’il y aura de la joie dans le ciel pour un seul pécheur qui se convertit, plus que pour quatre-vingt-dix neuf justes qui n’ont pas besoin de conversion » (Lc 15,7).Alors, pourquoi avoir la fausse honte de reconnaître nos péchés. Si nous avons eu tort de les commettre, nous devons avoir le courage de les reconnaître et la joie de revenir au Seigneur. « Persévérer dans le mal, c’est cela qui est diabolique ».

II.4 LE MYSTERE DE LA SOUFFRANCE

   Le mystère du mal en général implique celui de la souffrance. La croix de Jésus contient les deux aspects. La souffrance est le sentiment du mal subi. Celui-ci peut n’être que notre condition terrestre et temporelle : le mal et la souffrance physiques. Tels les accidents, la maladie, etc. Ils peuvent provenir de la volonté humaine : la mienne et celle des autres. La souffrance et l’échec proviennent aussi de l’agir évangélique qui n’utilise pas la tricherie et la violence dans un monde qui ne suit pas toujours la morale chrétienne. C’est cela que nous avons appelé un certain échec inhérent à l’Evangile.

   Jésus a souffert. Par sa souffrance, la nôtre a reçu une valeur rédemptrice qui est « la libération du péché » (1 P 3,18). Le Christ a souffert par  « compassion » à nos souffrances. Par compassion pour nos frères et sœurs, nous avons à souffrir aussi. Cette compassion, Saint-Paul l’appelle « achever ce qui manque à la passion du Christ » (Col 1,24). Tout ce mystère de la souffrance n’est pas une mystique doloriste, masochiste. Il trouve son sens dans le mystère pascal : mort-résurrection-glorification du Christ qui sont une promesse pour nous. Vendredi Saint, Pâques, Ascension, sont les fêtes liturgiques qui célèbrent ce triple mystère.

   Tout ceci rappelé, nous voulons affirmer une vérité. Surtout dans le contexte qui est le nôtre au Rwanda aujourd’hui : notre responsabilité. Le mal, le vrai mal est le péché. Et celui-ci n’est pas un accident qui nous tombe dessus. C’est du cœur de l’homme que vient ce mal, de sa volonté. Ce qui s’est passé au Rwanda est un grand péché et c’est nous qui l’avons commis, sciemment et volontairement. Pour nous en sortir, il faut éviter de nous décharger sur on ne sait quel Satan, quelle fatalité, encore moins sur la permission divine. Ce qu, il nous faut faire, à présent, nous venons de le dire, c’est faire comme Saint-Pierre.

  0. CONCLUSION

   Cette réflexion a emprunté, on l’a vu, deux chemins : celui de la raison et celui de la foi. Les deux sont complémentaires. Nous avons voulu cette approche optimiste mais réaliste. Les contributions qui vont suivre la préciseront sur d’autres aspects plus concrets. L’idée commune à tous les articles de ce numéro est l’auto-critique. Nous nous visons nous-mêmes pour susciter un sursaut de conversion. Nous prions tous nos frères et toutes nos sœurs dans la foi au Ressuscité, de dépasser le sentiment déprimant d’avoir été incapables  d’empêcher le mal passé, pour nous armer des forces d’en-haut afin de pouvoir empêcher le mal futur. Terminons par où nous avons commencé. L’évangélisation a-t-elle échoué au Rwanda? Si nous n’étions que des pécheurs impénitents, on dirait oui. Sinon, nous dirions : c’est ainsi qu, advient le Royaume de Dieu. La question est là.
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Notes Bibliographiques
1.  Les alliances opportunistes du colonisateur 

 Voulez-vous comprendre ce que signifie cette affirmation? On vous conseille des livres à lire : RWANDA. De la féodalité à la démocratie, 1955-1962, Bruxelles, 1984 ; Mission au Rwanda. Un blanc dans la bagarre tutsi-hutu, Bruxelles, 1988. Avec ces deux livres, vous comprendrez le sens de ces alliances. Et si d’aventure vous ne comprenez pas, c’est que votre problème est ailleurs.

2. Le partage inter-ethnique du pouvoir avant la colonisation

 Le stéréotype du pouvoir exclusivement Tutsi avant la colonisation est passé dans les mentalités d’aujourd’hui au niveau du dogme. Un homme comme Mgr A. Perraudin écrit encore le 19 octobre 1995, dans le Journal La Croix  l’Evénement ce qui suit :

· «Les Pères Blancs, comme tous les Européens de cette époque, n’ont fait que constater la réalité des ethnies ou si l’on veut, des races ou Rwanda, et le fait indéniable que les membres de l’une de ces ethnies, les Tutsi en l’occurrence, détenaient tout le pouvoir dans tous les domaines et à tous les échelons. Les premiers colonisateurs d’ailleurs, les Allemands, et ensuite les Belges (…) ont respecté cette structure politique et pratiqué ce qu’on a appelé alors l’«administration indirecte»

- « C’est une injure grave et un manque d’honnêteté de dire que l’Eglise a béni la mise en place d’un régime ethnique »

Voilà un cas typique de myopie pour ne pas dire plus. Cette myopie préside toujours jusqu’à aujourd’hui à la justification de l’idéologie ethniste. Un philosophe disait naguère : « J’aime Platon, mais j’aime davantage la vérité ». Il serait étonnant que les missionnaires et les administrateurs de la colonie, devant assumer la gestion du Rwanda, aient ignoré totalement l’administration qui les a précédés sur les lieux. C’est eux qui nous ont appris à lire. Un livre comme celui d’A. Kagame : Le code des institutions politiques du Rwanda pré-colonial (Bruxelles, 1952), pour ne citer que celui-là, informe à suffisance sur le partage du pouvoir entre les ethnies avant la colonisation. Il indique la réforme de 1926 qui a déposé toutes les autorités hutu et twa, par le Résident Mortehan. Les missionnaires n’ignorent tout de même pas que c’est eux qui ont créé des écoles pour des futurs chefs exclusives pour des enfants de quelques familles tutsi. Ils savent bien que l’abandon de l’ethnie tutsi vient du fait que les chefs, promus par eux et l’administration belge et appartenant à cette ethnie, ont réclamé l’indépendance de leur pays. C’est en ce moment-là que l’ethnie hutu a été brusquement « canonisée » parce que les leaders du Parmehutu acceptaient d’éterniser la colonisation. Quant au partage inter-ethnique du pouvoir avant la réforme coloniale, même les Twa participaient largement à la gestion du pays. Dans son livre ci-dessus cité, A.Kagame mentionne 40 noms des Twa qui étaient sous- chefs avant leur exclusion. Pour ce qui a présidé à l’administration suprême du pays, la chose ne mérite pas de fournir des preuves. L’ignorent ceux qui veulent l’ignorer. Pour le cas du chef d’Etat –le roi- il faut savoir que la fonction était héréditaire selon la conception de l’époque. Cette conception n’a rien d’ethnique. Et ce fut le cas, aussbien pour les royaumes hutus que tutsi. Que faire pour que tout le monde comprenne que le recours à l’ethnie est une simple stratégie coloniale, politique et opportuniste !

3. Des belges dans le gouvernement de la première république

C’était normal. Le parti Parmehutu a reçu les faveurs de la colonisation belge à une condition : renoncer à l’indépendance. Aussi, le tout premier gouvernement dit provisoire du Rwanda républicain fut présidé par le fondateur de ce parti : Grégoire Kayibanda. L’ordonnance qui le nommait formateur de ce gouvernement fut signée en date du 20 octobre 1960. Dans son livre : Un abrégé de l’histoire du Rwanda, de 1853 à 1972 (Butare, 1975, p. 293), A. Kagame nous indique la composition de ce Gouvernement en y comptant la Fonction  du Premier Ministre, dont le titulaire dirige en même temps le Ministère de l’Education National, il y a en tout 10 Ministères, dont les titulaires respectifs sont assistés chacun d’un Secrétaire d’Etat. On constate que seul le chef du Gouvernement est assisté d’un Secrétaire d’Etat Rwandais pour l’Education Nationale. Quant aux autres Ministères, chaque fois que le titulaire est Rwandais, son Secrétaire d’Etat est Européen et réciproquement ». Voilà de la reconnaissance. De la collaboration aussi. Une équipe ministérielle de 10 Ministres et 10 Secrétaires d’ Etat dont la moitié est belge et l’autre moitié est rwandais. Y a-t-il moyen d’exprimer mieux le Rwanda indépendant selon le vœu de la coalition colonisation-Parmehutu ?

4. L’interview de Mgr NIKWIGIZE

Mgr l’évêque de Ruhengeri vit à Goma. Il vit avec presque la totalité de son clergé en exil. Ils font des déclarations qui ne peuvent que gêner leur retour au pays. Notre souhait est que cette situation puisse trouver une solution heureuse. Sans doute dans le cadre du retour de tous les réfugiés rwandais. Bien sûr dans la dignité. Il n’y a aucune honte à la maison lorsque celle-ci est écartée. Nous avons l’impression que cette interview traduit le désarroi car l’évêque avait habilituellement une position modérée et un jugement prudent dans la crise rwandaise. Pour des raisons de vérité, à notre corps défendant, nous avons dû citer celle-ci dans le cadre d’inviter au repentir et à la réconciliation. Car, il est difficile de donner la main à celui qui ne tend pas la sienne.

5. La déclaration du Caire

Pour les lecteurs non anglophones, voici la traduction française assez littérale de la Déclaration du Sommet du Caïre : « Les chefs d’Etat et de Délégation sont convaincus que les problèmes du Rwanda et du Burundi sont essentiellement la conséquence des intérêts négatifs du colonialisme et des opportunistes locaux. Ceux-ci ont alimenté l’idéologie de l’exclusion qui génère la peur, la frustration, la haine ainsi que les tendances à l’extermination et au génocide ». Cette déclaration est signée par les Présidents du Congo Démocratique, de l’Uganda, du Rwanda, du Burundi, du représentant du Président de la Tanzanie, du facilitateur Jimmy Carter (Cf. Final Draft, Caïro  Déclaration  on the great lakes region, november 29,1995)      

L’ETRE HUMAIN

Bernardin MUZUNGU,o.p.
0. INTRODUCTION

   « Qu’est-ce donc l’homme, pour que tu te souviennes de lui? Ou le fils de l’homme pour que tu te soucies de lui? A peine le fis-tu moindre qu’un dieu, le couronnant de gloire et de splendeur ; tu l’établis sur l’œuvre de tes mais, tout fut mis sous pieds » (Ps 8,5-7).

 C’est par l’évocation de ce psalmiste que nous introduisons cette réflexion sur la nature, la dignité et la vocation de la personne humaine. Le Concile Vatican II, citant ce passage du psaume, ajoute : « Mais Dieu n’a pas créé l’homme solitaire ; dès l’origine, « Il les créa homme et femme » (Gn 1,27). Cette société de l’homme et de la femme est l’expression première de la communion des personnes. Car l’homme, de par sa nature profonde, est un être social, et sans relation avec autrui, il ne peut ni vivre ni épanouir ses qualités » (G.S., n. 12,4).

   Tout cet article se coule dans cette conception de l’être humain. C’est en raison de cette notion que sont revendiqués tous ses droits et condamnées toutes la discrimination qu’il subit. Que ce soit sur le plan général, que ce soit pour certaines catégories de personnes ou groupes sociaux. Sur cette terre, seul l’être humain est l’unique sujet, tout le reste est des objets à son service. Il a reçu de son Créateur la seigneurie sur le monde. Reprenons en détails les éléments de cette conception chrétienne de l’être humain.

I. LA NOTION DELA PERSONNE HUMAINE

I.1 LA DEFINITION AFRICAINE DE L’HOMME

   Chaque culture ou groupement humain homogène a sa définition de l’être humain. Ces définitions reflètent plus ou moins consciemment la nature de l’être humain. A notre avis, la définition complète et explicite de l’être humain se trouve dans la révélation judéo-chrétienne. Les premiers chapitres de la Genèse en sont la première référence où il est question de la création, de l’organisation sociale de l’exploitation du monde matériel. 

   La pensée occidentale moderne, positiviste et matérialiste, définit l’être humain en se contentant de sa composition stable et physique : c’est un corps et une âme. C’est donc un individu qui fait nombre avec d’autres de son environnement. Il est, dit-on, l’animal raisonnable.

   L’Afrique noire traditionnelle et le Rwanda en particulier ne conçoivent pas l’être humain de cette manière. Le dualisme (= corps-âme), la constitution statique et physique, l’individualité comme une chose en soi fermée sur elle-même, toutes ces considérations sont complétées par un autre aspect  fondamental de l’être humain. Pour les cultures africaines, être, c’est être-avec. Pour ce qui est de la définition de l’homme, la « relationnalité » en fait partie. Même le langage nous confirme dans cette analyse.

   Au Rwanda, que disons-nous? Etre = Kubaho. Le verbe est composé de trois éléments grammaticaux : Ku = forme de l’infinitif ; Ba = le verbe (être) ; Ho = locatif (là). Autrement dit, pour les Rwandais, être, c’est « Etre-avec ». Le «na» (avec) se réfère aux êtres avec lesquels l’homme partage sa vie (= homme ou animaux). Pour parler du rapport de l’homme avec les êtres inanimés, la langue utilise les termes : mu (= dans, au milieu de) ou Ku (= sur). Ce vocabulaire est indicatif de la conception de l’être humain dans notre culture. Etre, c’est être situé, c’est être le terme d’une relation (= terme originel ou final).

   Ces quelques considérations font ressortir la conception commune de l’Afrique et du milieu culturel biblique selon laquelle l’être humain est à la fois : « un en-soi (individu) et une relationnalité » (être-avec). L’être-avec est même primordial à l’être. Personne ne vient à l’existence par  lui-même. Le Créateur ou les parents en sont la cause. Le monde et la société sont indispensables pour garder et développer la vie reçue. L’autosuffisance individuelle de l’être humain est une illusion.

   Un autre exemple africain. Dans son petit livre, Aspects de la civilisation africaine (Présence africaine, 1992), A. Hampaté Bâ nous parle de la tradition peule et bambara. Les quelques citations que nous allons reproduire ici indiquent à suffisance l’identité de la notion de personne avec celle de notre région.

   « La notion de personne, dit-il, est donc, au départ, très complexe. Elle implique une multiplicité intérieure, des plans d’existence concentriques ou superposés (psychiques, physiques et spirituels à différents niveaux), ainsi qu’une dynamique constante » (p. 11). Voilà ce qu’il dit de la constitution stable de l’être humain. Quelques pages plus loin, il parle de l’autre aspect de la personne.

   « Les divers êtres, ou états, qui sont en elles, correspondent aux mondes qui s’étagent entre l’homme et son Créateur ». Notez, au passage, que, selon ces traditions, le monde que nous habitons est une créature de Dieu. Poursuivons la citation. « Ils sont (les divers êtres) en relation entre eux et, à travers l’homme, en relation avec les mondes extérieurs.

   Au premier chef, la personne est reliée à ses semblables. On ne saurait la concevoir isolée ou indépendante. De même que la vie est une unité (= un en-soi, une substance, un individu), la communauté humaine est une, et interdépendante). Cette ouverture, nous la nommons : relationnalité.

    « En raison de ce sentiment profond de l’unité de la vie, la personne humaine n’est pas coupée du monde naturel qui l’entoure, et entretient avec lui des relations de dépendance et d’équilibre, codifiées par des règles de comportement de l’homme vis-à-vis de tous les êtres peuplant la partie vitale de la terre : minéraux, végétaux et animaux. Ces lois ne peuvent être violées, sous peine de provoquer, au sein de l’équilibre de la nature et des forces qui la sous-tendent, une perturbation qui se retournerait contre lui » (p. 16). Ces deux exemples  sont indicatifs pour toute l’Afrique noire. La nation judéo-chrétienne va être sollicitée pour cette même brève enquête sur la définition de l’être humain.

1.2  LA DEFINITION BIBLIQUE

   C’est dans la révélation que nous trouvons le sens complet de l’homme. Fort heureusement, la Bible confirme la justesse de notre conception africaine. L’homme n’est pas une statue qu’on peut disséquer en morceaux qui la composent, mais une dynamique ou un en-soi relationnel. Cette bi-polyvalence (pas dualité) préside à une double analyse que nous allons effectuer.

1.2.1 Une réalité substantielle
   Un être humain est une réalité : un en-soi, distinct des autres et qui ne peut pas entrer en composition physique avec eux. Cette réalité a une dimension stable ou statique. Elle est à la fois un corps et un  esprit. Pour parler de cette double dimension, la Bible utilise deux termes hébraïques : basar (corps) et ruah (âme). Le premier élément lie l’homme à la terre (adamah) et le second à son  Créateur (qui est esprit). Ainsi l’homme est à la fois matériel et spirituel : un corps animé ou un esprit incarné. Cette constitution de l’être humain est le fondement de sa relationnalité qui va être exposé dans ce qui suit.

1.2.2 Une réalité relationnelle
Cette dimension de l’être humain l’oriente en quatre directions.

1.2.2.1 Relation à son Créateur

   Elle est la première et la fondatrice de toutes les autres. Ontologiquement parlant, l’homme-athée est une pseudo-idée. On peut l’imaginer. Mais l’idée ne modifie pas la nature d’un être. On peut agir contre sa réalité ontologique pour aboutir à la corruption de son être dans ce qu’il a de modifiable, mais pas jusqu’à son essence.

   Cette dimension religieuse naturelle n’est pas encore une religion historique précise. Elle est la base des religions en ce sens que celles-ci s’adressent à un être qui en a l’aptitude naturelle et des prédispositions d’accueil. L’homme est un être religieux même s’il ne confesse aucune religion précise. En quoi consiste exactement cette dimension religieuse ou plus précisément cette « religiosité naturelle » qui est comme une « ambassade du divin » en nous?

   Trois voies conduisent à la découverte de cette religiosité humaine. La première est le besoin naturel de comprendre l’origine des choses de notre monde : c’est la voie ontologique. Par ce chemin, les Rwandais ont abouti à la connaissance de l’existence d’un Créateur : Rurema. La seconde découle de la découverte qu’il existe en notre nature un ordre moral naturel : faire le bien et éviter le mal. Le législateur de cette disposition innée est le même Créateur : c’est la voie éthique. La troisième voie est celle de la recherche du bonheur total et définitif. Celui-ci étant introuvable sur terre, ce besoin naturel le suppose ailleurs : c’est la voie téléologique ou eschatologique. Le bien souverainement comblant ne peut être rien d’autre que le Créateur. Somme toute, les trois voies sont les trois caractéristiques de la religion naturelle qui nous relient au Dieu-Créateur. Cette anthropologie biblique se lit dans maintes références. Par exemple : Rm 1,20 (voie ontologique) ; 2,15 (voie éthique). Les références bibliques de la voie téléologique sont plus difficiles à préciser. C’est tous les textes qui parlent de l’eschatologie de notre bonheur définitif après les épreuves du temps présent : la terre promise, le ciel, le paradis céleste.

   Dans son livre des Confessions, Saint Augustin a illustré cette voie téléologique dans sa phrase : « Notre cœur restera inquiet jusqu’à ce qu’il se repose en Dieu ». Tout l’agir humain constitue la recherche de sa plénitude, son bonheur et meurt avant de l’atteindre. Il meurt en cherchant, sans se décourager, sans démissionner. La cause première et efficiente des êtres, le législateur de la loi naturelle et la cause finale de l’agir humain, voilà les trois propriétés de cette dimension religieuse de l’être humain.

1.2.2.2 La relation à soi-même

   Etre en relation avec soi-même semble être une fausse idée. Car la relation suppose au moins deux termes différents. C’est exact. Mais l’être humain à cette capacité de se dédoubler en deux termes en relation. En tant que sujet, « je-moi » peut être  en relation avec le « moi-objet ». Comme il peut l’être avec un objet autre que lui. Le langage réflexif ou pronominal indique justement cette particularité de la personne. On dire, par exemple : Je me fais du bien comme je peux le faire  à un autre. Dans le « je-me », la même personne est à la fois sujet et objet.

   En plus de cette capacité de dédoublement de la personne, c’est que la personne-sujet est dans une relation morale particulière avec la personne-objet. Cette relation est la responsabilité de se prendre en charge dans son devenir. Chaque personne doit prendre en charge le destin de sa propre personne. L’adage rwandais traduit cette responsabilité : « Ujya gutera uburezi arabwibanza » ; ce que traduit le Français : la charité bien ordonnée commence par soi-même. Les Anglais disent la même chose dans la phrase : The charity begins at homme. A propos du commandement de l’amour, l’Evangile con firme l’ordre de procession de nos devoirs : aimer Dieu est le premier commandement. Aimer le prochain comme soi-même est le second. Si l’on fait une analyse précise, l’amour a trois termes : 1/ Dieu, 2/ soi-même, 3/ le prochain. Cet ordre de s’aimer avant le prochain n’a rien de narcissique. Même donner sa vie pour les autres ne contredit pas cet ordre de priorité, car la meilleure façon de s’aimer véritablement, c’est être charitable.

1.2.2.3 La relation au semblable

   Cette relation mérite plus d’attention que les précédentes à cause surtout de sa complexité. Comme signalé plus haut, à part le premier couple humain, tous les autres hommes sont le terme de la relation entre deux êtres humains : le père et la mère. Ensuite, la bisexualité humaine constitue le premier fondement biologique de l’altérité. La différence et la complémentarité des sexes poussent à sortir de soi-même dans le mouvement de l’amour fécond dont le terme est d’autres êtres humains. Et enfin, l’interdépendance des individus humains empêche l’isolement et fonde l’ordre social qui va de la famille nucléaire à toute la famille humaine en passant par tous les échelons intermédiaires multiples.

   L’unité biologique de l’espèce humaine, l’interdépendance dans tous les aspects de la vie, l’égalité de nature et de droits, la commune vocation à l’amour et à la collaboration au bien commun, tout ceci constitue la base de la justice qui a fait tant défaut dans ce pays. Les chrétiens savent, en plus, que nous avons d’autres raison qui fondent notre unité : notre unité dans le Christ et notre commune vocation surnaturelle et céleste.

1.2.2.4 La relation au monde infra-humain

   L’Etre humain a reçu le devoir d’exercer la seigneurie divine sur le monde matériel (Gn 1,28). La terre a été donnée à tous les fils d’Adam. Ainsi les biens de la terre sont le bien commun de toute l’humanité. Ils gardent cette destination universelle qui fonde la justice distributive. L’appropriation personnelle, supposant un mérite supplémentaire, n’est valable que lorsque chaque homme a de quoi vivre décemment. L’opulence des uns concomitante au dénuement des autres est contraire à cette destination universelle des biens de la terre à touts les hommes. Seul le Créateur est propriétaire de la terre, les hommes sont des gérants et usufruitiers à égalité. Cette égalité ne se limite évidement pas à la consommation, mais concerne surtout le devoir de « cultiver la terre », c’est-à-dire utiliser la science et la technique pour rendre la terre bonne nourricière des enfants de l’homme. Celui-ci n’a pas besoin d’une nourriture seulement corporelle mais et surtout spirituelle pour la vie temporelle et éternelle.

II.  LES DROITS FONDAMENTAUX DE L’ETRE HUMAIN

  Il y en a trois qui constituent sa nature et sa dignité : le droit à la vie, à la pensée, à la liberté.

II.1 Droit a la vie 

   La vie est un don du Créateur, par le ministère des parents. Le Créateur en reste le propriétaire : homicide et suicide sont interdits (cinquième commandement de Dieu). C’est un droit pour chacun et un devoir pour les autres. Trois exceptions qui ne font que confirmer la règle. Pour sauver une vie, on peut tuer un agresseur injuste si tout autre moyen est impossible. Par acte de charité, on peut donner sa vie pour un autre. Les pouvoirs publics, contre un injuste agresseur impénitent, peuvent recourir à la peine de mort et exécution si tout autre moyen est impossible.Les violations fréquentes mais inacceptables. En voici deux exemples les plus courants.

II.1.1 L’avortement

   Le début d’une vie humaine reste discuté à cause de son caractère biologique qui relève de la science positive souvent incertaine. L’Eglise catholique fait coïncider ce débat avec celui de la conception. En principe, le début du statut ontologique de l’être humain comporte le droit inaliénable à la vie. Il faut savoir aussi que, même la mort biologique ne néantise pas la personnalité spirituelle de l’être humain. Image de Dieu, l’être humain, une fois créé, est sempiternel. Car l’image de Dieu participe ontologiquement à son être. Voilà pourquoi, le raison humaines pour justifier l’avortement    relève d’une ignorance de la dignité de la personne humaine.

II.1.2  Euthanasie

   Donner la mort (thanatos) pour soulager la souffrance d’un individu ou de son entourage est une pratique qui a existé toujours et partout. Au Rwanda, naguère, on tuait des bébés anormaux ou mis au monde par des filles-mères, des monarques gravement affectés par la maladie ou la sénilité (kunywa), etc. Dans le monde moderne, la pratique de l’euthanasie médicale est acceptée par beaucoup. Eu égard au droit à la vie, ci-dessus indiqué, toute forme d’euthanasie reste inacceptable. La souffrance qu’on veut atténuer pour le patient ou son entourage ne modifie en rien le droit inaliénable à la vie. La vie est le meilleur bien, face au soulagement de la souffrance. Les chrétiens savent que la souffrance a une dimension positive à l’égard du destin surnaturel de l’être humain. Pour eux, le seul mal absolu, c’est le péché. C’est, du reste, celui-ci qui est la cause de la souffrance purement négative et punitive, et de la mort comme salaire du péché originel. La mort purement biologique aurait pu être autre chose. Elle aurait pu être une libération heureuse des conditions pénibles et périssable de notre terre. Dans notre Rwanda d’après génocide, nous devrions comprendre plus facilement que d’autres, que le péché a un lien avec la mort. Et que donner la vie pour sauver celle des autres n’est pas la plus terrible des morts. Bien plus, qu’elle est la plus digne de l’être humain, ce qui ne diminue pas la souffrance qu’elle contient.

II.2 LE DROIT A L’USAGE DE LA RAISON

   La spiritualité de l’être humain est sa différence fondamentale avec les autres réalités. C’est elle qui constitue son statut spécifique et en fait un sujet de droits. Avoir l’intelligence, la conscience psychologique, la raison, lui confère la maîtrise sur les réalités de ce monde matériel, l’aptitude à nouer des relations interpersonnelles avec les autres hommes, la capacité de prendre en charge son destin vital et lui ouvre l’horizon à la transcendance, c’est-à-dire à ce qui est au-dessus de lui , à savoir Dieu.

   Tout ce qui enlève, limite ou empêche le développement intégral de cette vie spirituelle est le pire des maux, car il le réduit à l’état d’objet, de chose. Il aliène sa capacité d’agir en personne responsable de ses actes et en fait un robot.

   L’éducation, la formation, les conditions du développement intellectuel et moral sont des droits fondamentaux. La vie moderne a enrichi ces conditions de développement et de maintien de la vie spirituelle. La science, la philosophie, la religion, l’éducation physique concourent  à l’épanouissement de cette vie spirituelle de l’homme. Les obstacles sont aussi de plus en plus raffinés. Mensonges, idéologies trompeuses, lavages de cerveaux qui empruntent souvent le chemin des moyens de communication sociale, sont les obstacles fréquents.

   A cet égard, il faut dénoncer en particulier le matérialisme moderne du monde occidental qui privilégie en l’homme la dimension matérielle. Pensez à tous les programmes de développement qu’on nous propose dans les diverses formes de coopération ! Le PNB est l’une de celles-ci par la quelle on mesure la prospérité d’un pays. L’économique prévaut sur les relations sociales et sur la vie morale et religieuse des populations.

II.3 LE DROIT A L’USAGE DE LA LIBERTE

   La raison engendre le libre arbitre dans la nature de la personne humaine. Le fait d’être conscient et de savoir ce qui est bon pour moi, a pour conséquence la capacité de choisir parmi les biens qui s’offrent à moi. Cette aptitude d’autodétermination est une propriété de toute nature spirituelle. C’est cela qu’on appelle la liberté.

   Ce libre arbitre est le point le plus élevé et le plus digne de la vie spirituelle. Le devenir de l’être humain, en bien ou en mal, dépend finalement de sa liberté. L’usage de cette liberté est toujours conditionné par des déterminismes et des conditionnements. Ceux-ci sont inévitables mais laissent inchangé un centre individuel irréductible à la coercition totale qui enlèverait la responsabilité personnelle. Cette irréductibilité personnelle est la base de la responsabilité humaine pour le mérite ou le démérite qui engendrent des droits individuels. La liberté est faite pour le bien, pour le choix du bien. Aucune liberté ne tend spontanément vers le mal, vers la destruction de l’individu. Le mal moral, le choix de ce qui est nuisible, vient de sa perversion qui peut atteindre un certain degré de corruption, mais n’enlève pas la responsabilité totale. L’erreur ou l’ignorance invincible enlève la responsabilité de l’acte. La coercition qui ligote le libre arbitre et enlève également la responsabilité. Savoir et vouloir personnellement sont les conditions d’acte libre et proprement humain.

III.  LES DROITS POLITIQUES

   Les situations socio-politiques que nous vivons dans notre Afrique d’aujourd’hui rendent impérative la clarification entre les droits de l’homme et les droits politiques. La règle de la majorité qui préside aux démocraties à l’occidentale ne peut pas être appliquée aux réalités africaines actuelles machinalement. Le respect de l’être humain, tel que celui-ci vient d’être défini, exige cette distinction. C’est lui seul qui est, en dernière analyse, le sujet de ces droits. Faire empiéter ces droits, les uns sur les autres, porte atteinte au bien global de cet unique bénéficiaire.

III.1  LES DROITS DE L’HOMME

   Pour ce qui est des droits de l’homme, point n’est besoin d’insister outre mesure. La Charte des Nation Unies en parle à suffisance comme héritage des idées de la Révolution Française (1789-1799). La base de ces droits est la nature, la dignité et la vocation de l’être humain, telles qu’on vient de les résumer dans les traditions africaine et biblique. Ces droits concernent d’abord et avant tout deux biens de la personne humaine : sa vie et sa liberté. Cette vue dualiste, à l’occidentale doit être comprise dans la définition complète. La vie entendue ici concerne toutes les conditions du maintien de la vie et du bien-être de nos existences terrestres. La liberté vise spécialement notre vie spirituelle, notamment dans son ouverture à la transcendance. L’homme n’est pas seulement une chose terrestre et périssable, faisant nombre purement et simplement avec les autres choses de son environnement.

   En face de ces doits et contre eux, aucun obstacle ne peut légitimement être établi. Ce sont des droits absolus. Même le Créateur les respecte dans son plan sur la création. Ce sur quoi il fout insister est qu’aucune majorité, soi-disant démocratique, ne peut prévaloir ou être prétendue valable. Toute l’humanité, par exemple, ne peut avoir le droit d’ôter la vie à un seul être humain innocent, sans que ce soit le droit d’auto-défense légitime. Par exemple, les Flamands plus nombreux que les Wallons, ne peuvent pas avoir le droit d’imposer le Flamand comme langue unique et exclusive à toute la Belgique. Comme on le voit dans certains pays islamiques, aucun individu contre son choix personnel, ne peut se voir imposé une religion. Chaque personne humaine est responsable de ses actes pour son bonheur comme pour son malheur.

III.2  LES DROITS POLITIQUES

   Quant à ce qui concerne les droits politiques, cela est une toute autre chose. Sa base anthropologique est, bien sûr, le statut de la personne humaine ou les droits de l’homme. Mais l’application vise le domaine du bien commun. Qu’est-ce que c’est le bien commun?

   Cette expression de « bien commun » est plus courante dans la doctrine sociale de l’Eglise catholique. Le Concile Vatican II en a réservé des pages excellentes dont nous retenons pour notre propos les passages suivants :

· Le bien commun, dit le Concile, est « cet ensemble de conditions sociales qui permettent, tant aux groupes qu’à chacun de leurs membres, d’atteindre leur perfection d’une façon plus total et plus aisée (Gs, n, 26). On voit que cette notion vise des biens qui appartiennent à tout le monde, groupes comme individus. Parmi ces biens, il y a la terre et ses richesses que tout homme trouve ici à sa naissance. Personne n’en est le propriétaire exclusif. Le problème du bien commun concerne son usage équitable.
· Comme l’augmentation et le partage de ce bien commun ne sont pas toujours faciles à déterminer, les individus d’une même communauté nationale doivent confronter leurs idées pour le meilleur choix. C’est dans ce domaine du meilleur choix pour tous qu’est impliquée la notion de majorité démocratique (demos = peuple). Cette loi du nombre respecte l’égalité des citoyens. Elle doit, toutefois, viser le bien de tous et de chacun. Mais dans l’impossibilité de trouver une décision unanime, ni tout au moins consensuelle, la loi du nombre s’impose : un homme = une voix.

· Ce qui arrive souvent, surtout chez nous, c’est que cette loi du nombre ne correspond pas à des choix individuels suffisamment éclairés et suffisamment libres. L’embrigadement dans des groupes et l’intimidation privent de ces conditions de choix libres et enlèvent à la loi du nombre sa force de loi et peuvent ainsi court-circuiter la démocratie. Les dictatures, les démagogies, d’un individu ou d’un groupe, fonctionnent sur ce registre. La référence à la race, ethnie, religion, sexe, région tombe sous ce défaut et occasionne des violations des droits de l’homme. Nous en savons quelque chose en Afrique et spécialement au Rwanda. Nous allons, justement, lire dans ce qui suit, deux contributions qui nous rappellent deux discriminations spécifiques pour le Rwanda : le cas des femmes et celui des batwa. Ces contributions prolongent et achèvent cette réflexion sur la personne humaine et ses droits.

0. CONCLUTION
   Avant de mettre fin à cette réflexion, nous voudrions souligner trois idées contenues dans cet exposé.

· Dans ces temps de crise au Rwanda, mettre au-dessus des considérations politiques la dignité de la personne humaine, pourrait constituer la barrière à toutes les dérives. Rien au monde ne doit être au-dessus d’elle. C’est chaque personne, toutes les personnes, toutes les dimensions de la personne. En particulier sa valeur spirituelle. Voilà la base solide d’un projet de société.

· Dans la mission évangélisatrice, le missionnaire chrétien a privilégié les aspects sociologiques : les structures, les œuvres, les moyens matériels. Il fallait faire cela, sans oublier le but : le cœur du Rwandais. La foi s’adresse à un être humain dans ses dynamismes conscientiels. La preuve que cette lacune est un fait, c’est le génocide et ses suites. Si l’amour entre les Rwandais fait tragiquement défaut aujourd’hui, le missionnaire chrétien doit se dire : j’ai échoué. Non pas pour tirer la conclusion : il n’y a plus rien à faire. Mais se dire plutôt : tout est à refaire. Et avec la grâce de Dieu, lançons le filet en eau profonde. Mais, malheureusement, les pasteurs n’ont pas l’air d’avoir compris l’une des raisos de leur échec : le volume des tâches et la dispersion des forces. Maintenant que le personnel de l’évangélisation a diminué, chaque pasteur prétend assumer toutes les tâches du passé. Le résultat ne pourra qu’être insignifiant. Le temps  est venu de réfléchir, d’opérer des priorités et de viser l’essentiel : la foi, la conversion du cœur, surtout par la catéchèse. « Non multa, sed multum » (pas d’abord la quantité, mais la qualité). Il faut choisir les méthodes et les moyens qui font l’économie du temps et du nombre des agents de l’évangélisation. 

· Une dernière idée à souligner est l’évangélisation du politique dans le contexte de l’inculturation. Négliger les forces politiques et les idéologies qui meuvent notre société c’est condamner l’Evangile à n’avoir  aucune influence profonde sur les personnes qu’on prétend gagner au Christ. Le politique, l’humain, les forces du mal, vont triompher. On va semer le bon grain, et on récoltera de l’ivraie.

LA FEMME

A. SEGAHWEGE

Bernardin MUZUNGU ,o.p.

  Dans le cadre de cet article, le problème de la femme est abordé sous deux aspects : la femme dans la tradition chrétienne et la femme dans la tradition rwandaise. On cherche à savoir d’où lui viennent les discriminations dont elle est l’objet. Le sujet est immense et l’espace de cette question dans ce numéro de notre revue a des limites étroites. Voici ce que nous pouvons proposer à la réflexion sur le premier aspect.

I. LA FEMME DANS LA TRADITION CHRETIENE

   Le problème de la femme est soulevé à propos des discriminations dont elle fait les frais. On sait que cette problématique a la spécificité de ne pas relever, du moins dans beaucoup de cultures, du mépris mais plutôt du rôle qu’on lui attribue dans l’ensemble du devenir humain global. Elle doit jouer ce rôle et pas un autre. On l’oppose à son compagnon masculin pour être complémentaires tous les deux. La bisexualité humaine semble délimiter l’inter de l’inchangeabilité des rôles. Que dit la Bible, qu’en dit l’enseignement de l’Eglise?

I.1.  LES DONNEES BIBLIQUES

   La première donnée biblique se trouve au livre de la Genèse et à trois endroits : Gn 1,27 ; 2,22 ; 3,16. Une première chose à rappeler est que ces textes ne livrent pas un récit historique au sens propre du terme. Il s’agit d’un  langage symbolique, un mythe étiologique. Seule l’intention théologique a de l’importance : ce qu’on veut nous dire. Le message est donc l’explication des rapports actuels entre les représentants des deux sexes. A travers l’étiologie un ordre de rapport juste est suggéré, mais il n’est pas évident. Il faut le découvrir. Il faut, peut-être, regretter qu’une lecture historicisante de ces récits de la Genèse ait focalisé la tradition chrétienne au point que les autres textes bibliques ont été interprétés dans le même sens. Même la réaction de Jésus (Mt 19,3-9 ; Mc 10,2-12) n’a pas retenu l’attention qu’il méritait. On croit trouver même dans la  tradition apostolique (1 Cor 11,1 ; 1Tm 2 ; 1P.3) une influence de cette lecture historicisante. Des trois passages de la Genèse tirons les enseignements suivants :

· Gn 1,27 :

   « Dieu créa l’homme à l’image de Dieu, il le créa, homme et femme, il les créa ». Des commentaires exégétiques sérieux nous permettront de dégager les affirmations suivantes :

   1/ Le terme utilisé pour désigner l’homme est « Adam ». Il a le sens nominatif de cet être spécifique : l’être humain. Aucune référence donc à la détermination de sexe de l’individu, mais de sa nature. A ce niveau, l’homme et la femme sont visés globalement. Par conséquent, en ce qui regarde la nature spécifique, les deux individus sexués sont identiques.

 2/ La sexité fait partie de la nature, en ce sens que l’individuation porte ce partage. Chaque individu humain est soit masculin soit féminin. L’humain non sexué n’existe pas. Mais cette détermination ou individuation ne modifie pas l’espèce.

   3/ L’être humain est « l’image de Dieu », et en tant que nature spécifique et en tant que sexué. Autrement dit, le rapport entre les deux sexes de l’humain intégral est l’image de Dieu. Non pas qu’il y a le sexe en Dieu qui n’a pas de corps, mais qu’il y a la relation, la réciprocité interpersonnelle. La relation entre les deux sexes, dont le fruit naturel et normal est une tierce personne (l’enfant), est une suggestion de la trinité divine. Il faut en convenir : il ne contient aucune inégalité quelconque entre les deux individus différemment sexués.

- Gn 2,22 :

   « Dieu transforma la côte qu’il avait prise à l’homme en une femme qu’il lui amena ». Dans ce passage le terme homme n’a plus le sens générique (Adam), mais « ish » (mâle) par opposition à « ishah » (femelle). C’est la relation entre les deux sexes qui est visée. Le contexte est souligné dans Gn 2,18 : « Il n’est pas bon que l’homme (Adam) soit seul ». Autrement dit : un être solitaire n’est pas humain. L’humain contient la communion, le face à face. Cela suppose la différence individuelle et la réciprocité vitale : être chez soi et sortir de chez soi. Quel enseignement tirer de ce texte?

   1/ Chronologiquement, ce texte est antérieur au précédant qui est catalogué premier dans la Bible. L’intention de ce message est donné dans le contexte et qui conteste à résoudre un problème : la solitude n’est pas bonne pour l’être humain.

   2/ La femme est formée à partir de l’os de l’homme. N’imaginons pas une intervention chirurgicale : c’est un récit étiologique. Le but est d’indiquer l’identité de nature des deux individus humains de sexes différents. Ni antériorité ni encore moins inégalité de sexes. Tout être humain est sexué et est relationnel à l’autre. C’est de cette façon que le Créateur a décidé pour éviter la solitude et permettre la fécondité.

- Gn 3,16 :

   « Ton désir te poussera vers ton homme (ish) et lui te dominera ». Cette phrase semble être le début d’une tradition péjorative à l’égard de la femme (ishah). Loin de renvoyer à une quelconque infériorité de la femme, elle se réfère à la culpabilité de la première femme, mère de toutes les autres. Cette phrase semble à bien des exégètes de valeur déclarative et non normative. La domination de l’homme sur sa femme est une punition et non l’ordre normal. Celle-ci est une conséquence du péché comme justice immanente, plus qu’une sanction décidée par Dieu et venant de l’extérieur à elle. Elle veut dire, semble-t-il, que la femme s’est détournée des rapports normaux qu’elle devait avoir avec son mari. C’est elle-même qui s’est placée dans cette situation et Dieu ne fait que le constater avec regret. Ce péché personnel et originaire sera originel pour touts ses descendants. Elle frappe de plain fouet la réciprocité d’amour et la fécondité des deux époux. La femme sera portée vers son mari et celui-ci, au lieu d’être porté amoureusement vers elle, il la «dominera». De plus la femme enfantera dans la «douleur». Le péché a tout corrompu, pas Dieu.

   Jésus réagira contre une tradition juive qui veut considérer ce texte comme «normatif». Cette interprétation péjorative à l’égard de la femme se lit dans lit dans  certains passages de l’Ecriture : 1 Cor 11,1 ; 1 Tm 1,2 ; 1P 3. Quant à la réaction de Jésus, nous la trouvons dans : Mt 19,3-9 ; Mc 10,2-12. Les pharisiens posaient la question de la répudiation de la femme. Jésus répond en rappelant le contexte de la Genèse, c’est-à-dire l’ordre normatif des relations entre l’homme et la femme. « N’avez-vous pas lu que le Créateur, au commencement, les fit mâle et femelle et qu’il a dit : c’est pourquoi l’homme quittera son père et sa mère et s’attachera à sa femme, et les deux ne feront qu’une seule chair. Que l’homme donc ne sépare pas ce que Dieu a uni»

   Ces deux lieux bibliques manifestent la même volonté du Créateur qui précise l’ordre normal et normatif des rapports entre les époux. Ils ne permettent pas une interprétation d’inégalité entre l’homme et la femme. Jésus attribue la tendance contraire à la «dureté du cœur» des hommes (Mt 19,8) qui a fait que Moïse a permis la répudiation. Jésus remet les choses à leur place.

   La conclusion qu’on doit tirer de l’ensemble de l’enseignement biblique est que rien ne justifie la supériorité de l’homme sur la femme. Cette prétention vient d’ailleurs. C’est ce que nous allons voir dans la suite. C’est de cet ailleurs que provient, même au niveau de la tradition juive, la vision qui met la femme au niveau inférieur à celui de l’homme. Ils sont de même nature, ils ont à vivre dans la même chair, ils sont des partenaires égaux et complémentaires. L’objet de leur rapport n’est pas divisible pour permettre des niveaux d’importance. L’amour réciproque n’est pas divisible ni la progéniture non plus. 

I.2 LES DONNES THEOLOGIQUES

   La pensée théologique découle principalement des données bibliques interprétées par l’Eglise mais aussi des cultures locales. Ces cultures trouvent le condensée de leurs idées et de leurs aspirations dans une expression philosophique   et les mythes. En ce qui concerne notre sujet, la biologie, l’ethnologie et les mythes étiologiques forment les conceptions sur la femme. De tout cet ensemble de considérations, nous allons présenter le dossier sur la femme en général.

I.2.1 Les considérations théologiques

   Qu’on le veuille ou non, qu’on soit d’accord ou pas, les implicites de cette question sont considérables. Ils semblent orienter vers la subordination de la femme par rapport à l’homme.

   Le point de départ de la pensée théologique est en Dieu. Or, que savons-nous de Dieu. Il est en trois personnes : le Père, le Fils et le Saint-Esprit. Alors que Dieu est un pur esprit, sans sexe, nous parlons du « Père et du Fils ». Que signifie ce langage qui classe les deux personnes non sexuées en catégorie de masculinité? Voilà un problème insoluble. Le choix libre de Jésus sur les 12 Apôtres n’a retenu aucune femme. Est-ce une adaptation aux conceptions humaines? Jusqu’à présent l’Eglise catholique romaine supposée orientée historiquement par l’Esprit-Saint a suivi ce choix de son Maître et ne semble pas prête à modifier cette option. Est-ce une question de culture seulement? Si on revenait à l’Ecriture, le chef de l’humanité est un homme : Adam. C’est de lui que nous héritons le péché originel. Pas Eve qui a péché la première. Est-ce seulement un langage mythique? Le Nouvel Adam- Jésus est un homme et pas une femme. Dans toutes ces données, n’y a-t-il pas une vérité du dessein de Dieu qui, sans rendre la femme inférieure à l’homme, signifie  quelque chose qui va dans le sens de la primauté de l’homme sur la femme? Une chose est sûre. Cela ne facilite pas l’égalité de rôles entre les deux sexes.

     I.2.2 Les considérations biologiques et ethnologiques

  C’est probablement ce point de vue qui est premier dans toutes ces conceptions sur la femme. C’est la première donnée de l’expérience. Du point de vue physiologique, la constitution de la femme est plus fragile que celle de l’homme. Psychologiquement, la femme est «l’accueil» et l’homme est «le don». La maternité semble être la raison de cette constitution du «sexe faible». En soi donc, pas un fondement d’infériorité. Mais cette constitution offre un prétexte de supériorité pour l’homme. Du point de vue ethnologique, la patrilinéarité des enfants est plus répandue que la matrilinéarité. Au Rwanda, par exemple, l’enfant est du père alors que biologiquement, il est des deux des parents. Le social, à la suite du biologique et de l’ethnologique, a développé des jugements discriminatoires vivaces. Voilà le poids des jugements, des conceptions qui alimentent la subordination de la femme. Nous sommes toujours tentés de convertir les différences en catégories de supériorité et d’infériorité.

I.3 LE MOUVEMENT D’EMANCIPATION DE LA FEMME

   Les nécessités de la vie moderne ont déclenché un mouvement d’émancipation de la femme. La vie moderne a montré que la soi-disant inégalité de la femme par rapport à son partenaire masculin était une injustice. La femme, comme l’homme, est aujourd’hui médecin, professeur d’université, ministre, militaire, chauffeur de taxi, sportive, etc. L’homme n’a plus de monopole de compétence dans un aucun domaine. La transformation de la société est la cause principale de ce changement. 

   Le domaine idéologique semble être le plus en retard dans cette évolution. Les représentations idéologiques sont encore à dominance masculine. La plupart des sociétés sont de type patriarcal ; les églises, les théologies sont dominées par les hommes, même les représentations de Dieu sont encore masculines. Comme nous allons reprendre ce sujet dans le contexte rwandais, retenons les points importants de ce qui vient d’être dit au sujet de la tradition chrétienne.

   1/ La Bible ne contient aucun fondement d’inégalité entre l’homme et la femme. Les deux constituent la forme concrète de l’être humain qui est l’image de Dieu : «A l’image de Dieu, il les créa ; mâle et femelle, il les créa». « Ceux que Dieu a unis, dit Jésus, que personne ne les sépare».

   2/ La différence entre l’homme et la femme n’est pas à universaliser. Celle-ci concerne deux rôles réciproques en  tant que « mâle et femelle », à savoir l’amour et la fécondité. Tous les autres domaines de la vie sont en dehors de cette différence sexiste. Trois domaines de notre vie sont laissés à cette indifférenciation des sexes : le rapport à Dieu, le rapport à la société et le rapport au monde matériel. Chaque être humain, avec le coefficient de sa personnalité concrète, a le champ ouvert sur ces domaines. Vouloir introduire les différences de sexe dans ces domaines est une injustice. Nous laissons de côté le problème particulier à l’Eglise catholique romaine d’exclure la femme du sacerdoce hiérarchique (1).

   3/ Le poids des traditions discriminatoires à l’égard de la femme est très lourd. Le mouvement d’émancipation a du travail. Il faut éviter l’écueil principal qui consiste à croire que l’émancipation en question signifie singer l’homme. Il faut garder les deux modèles bibliques : le masculin et le féminin ; pas tendre à masculiniser  exclusivement l’être humain. Pour utiliser un langage symbolique, la femme doit garder sa jupe et l’homme son pantalon, tout en étant tous les deux sur les mêmes chantiers de la vie.

  II. LA FEMME DANS LA T RADITION RWANDAISE 
0. INTRODUCTION

« Du privé au public, de l’individuel au collectif, de la maison au travail, de la naissance à la mort, rien de la vie des femmes n’échappe à cette condition première d’être nées citoyennes de seconde zone, d’être instruites à la subalternité et définies par le contraire de celui que l’on propose comme l’étalon universel et originel de l’humanité : l’homme mâle. Rien dans le quotidien des femmes n’a échappé à ceci, même le corps a été mis à contribution pour se conformer aux prescriptions sociales » (2). 

   Les femmes rwandaises comme les femmes canadiennes, bref les femmes du monde entier partagent les mêmes conditions de vie qui touchent toutes les dimensions de la vie humaine et sociale, lesquelles conditions constituent un blocage pour arriver à l’épanouissement, au développement.

   Assurément, la prise de conscience de la discrimination des sexes date de longtemps. Pour ne prendre qu’un point de repère qui a, peut-être, eu le plus de retentissement, la proclamation de l’année internationale de la femme, nous comptons aujourd’hui deux décennies et les femmes du monde entier élèvent encore tout haut la voix pour réclamer leurs droits. Que l’on se souvienne de toutes les conférences nationales ici et là, des conférences internationales et la dernière étant celle de Beijing. Que l’on se souvienne des mouvements féministes. Beaucoup de femmes, mais aussi beaucoup d’hommes sont conscients du danger de discrimination sur les développements et ils ont amorcé une voie pour sortir la femme de ce groupe que certains ne veulent pas reconnaître ou entendre parler, car, disent-ils, la nature l’a voulu ainsi. Ces gens se basent sur la culture avec toutes les règles de conduite qu’on retrouve dans les proverbes, les contes, les tabous, les interdits, les us et coutumes. Ici chez nous, la loi morale reste encore, si pas totalement du moins à un pourcentage assez considérable, le tremplin de notre culture des années 1995.

   Katabarwa n’a-t-il pas défini la culture en ces termes : « La culture est l’aptitude de l’homme à s’émanciper de la simple nature et l’utiliser de façon plus ou moins  profonde en la domestiquant, en la façonnant à des fins humaines, et à titre de réaction positive aux échecs, dangers, tourments et misère auxquels la nature le soumet » (3). Aussi, devons-nous donc repenser notre culture, la façonner en passant par des moyens comme l’analyse de toutes les formes de discrimination ; l’objectif étant, à coup sûr, l’intégrité et la dignité de la femme rwandaise. Cette analyse s’articulera sur trois volets :

· Discrimination dans le domaine socio-éducatif ;

· Discrimination dans le domaine socio-économique ;

· Discrimination dans le domaine socio-politique.

II.1 DISCRIMINATION DANS LE DOMAINE SOCIO-EDUCATIF

   L’éducation est l’une des caractéristiques essentielles de toute la société humaine. Dans la société rwandaise, on est porté à croire que les autres dimensions politiques et économiques lui sont subordonnées. Faut-il différencier l’éducation de la culture? Sous ce chapitre seront abordés les thèmes suivants : la socialisation des petites filles, le rôle d’épouse mère ménagère, la fille à l’école.

 II.1.1 La socialisation des petites filles

   Comme le disait Simon de Beauvoir, « On ne naît pas femme, on le devient ». Dans notre culture, les enfants sont considérés et éduqués différemment dès la naissance. Pensez à ce rite d’ « Ugusohora umwana » et les cérémonies qui l’entourent. Il ne s’agit pas seulement de fêter la naissance et de donner un nom ou des noms au nouveau-né. Quand on « sort  le nouveau-né de la maison, pour la première fois », on le prépare à son rôle futur selon qu’il est de sexe masculin ou féminin. S’il est de sexe masculin, on lui prépare un arc et des flèches, un bouclier, une lance et la maman qui le porte au dos, lui tient ces armes. L’enfant est accompagné par d’autres petits garçons munis de leurs armes, eux aussi. Ils vont à la chasse et ils doivent rentrer avec un gibier. Quand il s’agit  d’une fillette, elle est accompagnée par d’autres fillettes. Cette fois-ci, elles vont chercher l’herbe tendre qu’on étend dans la maison, sur le sol et qui sert de tapis. Au retour, les garçons prennent de petites houes et labourent la portion de terre qu’on leur a montrée. Les petites filles, derrière eux, sèment le sorgho ou les haricots. Il faut initier et développer les qualités que doit posséder un enfant à la naissance. Chez les garçons, on développe le courage, l’endurance, la combativité, la  réflexion.  Chez la fille, il fout développer les qualités  comme la soumission, la responsabilité ménagère, la serviabilité.

   Pendant que son frère joue avec ses semblables en développant les qualités citées ci-haut, la fille, elle, s’adonne aux travaux ménagers : assurer la propreté de la maison et des ustensiles, préparer le repas, s’occuper de son petit frère ou sa petite sœur. Même le lieu de divertissement est conçu pour la préparer à sa vie future. Elle doit y apprendre la vannerie, le tressage de nattes ou de corbeilles. Elle doit y apprendre les bonnes manières par des causeries avec ses aînées, par des contes, des légendes. Les bonnes manières, oui. Mais il faut redouter leurs conséquences quand elles sont irréfléchies. Que dire du degré réduit d’épanouissement, du complexe d’infériorité chez le sexe faible comme on le dit? Que dire de son attitude de dépendance? La fille ne peut exprimer sa colère, sa révolte sous peine d’être traitée de tous les défauts possibles et perdre ainsi sa dignité future.

II.1.2 Le rôle d’épouse-mère-ménagère

   La femme rwandaise occupe une place importante dans tous les domaines de la vie : non seulement, elle assure la progéniture de la belle famille par la procréation, mais elle doit aussi s’occuper de l’éducation des enfants, de l’économie familiale et de l’assistance sociale.

   Une femme est estimée par sa belle famille quand elle est génitrice. Stérile, elle est susceptible d’être répudiée ou délaissée. Il va de même pour une femme qui n’a mis au monde que des filles. Dans la société traditionnelle rwandaise, le nombre élevé d’enfants était signe de richesse et de force. La fille n’étant pas un membre définitif de sa propre famille elle est déconsidérée. On trouve toujours la dichotomie « Umubyeyi rugori rwera »-« Ingumba rutavumera » (la mère couronnée et la stérile au cœur sec » à travers les contes et les berceuses. La femme-mère est louée et la femme stérile est maudite. Actuellement, faut-il peut-être  rectifier car les hommes ont compris que la stérilité ou le sexe de l’enfant ne dépend pas exclusivement de la mère. Toutefois, cela n’empêche pas qu’on conseille au mari de tenter ailleurs avant de se faire examiner. L’adultère été toléré chez l’homme !

   « Umubyeyi rugori rwera » est celle qui assure la santé physique et morale de ses enfants. Ils doivent manger et s’habiller, ils doivent être soignés lorsqu’ils tombent malades. Si un enfant est mal nourri ou malpropre, la faute retombe toujours sur sa mère, peu importe sa situation familiale économique ou sociale. Elle est encore moins incomprise quand son enfant est mal éduqué. Cette faute revient automatiquement à sa mère : « Ni uwa nyina » (il est de sa mère).

   Pour que la mère arrive à assurer la santé physique de sa famille, une condition s’impose : l’économie familiale. « La femme participe pleinement à la production agricole et son mari en reste le propriétaire car, dans la coutume rwandaise, tout les biens familiaux appartiennent au chef de ménage, qu’ils soient mobiliers ou immobiliers » (4). Aussi faut-il ajouter qu’elle s’occupe du bétail et de tous les travaux domestiques.

   On ne peut passer sous silence le fait que la femme doit s’occuper des membres nécessiteux de la famille élargie. Elle doit faire montre de la serviabilité et de la soumission, qualités acquises dès son jeune âge. La belle-mère a le plein droit d’exercer son autorité sur sa bru comme elle l’entend. Pensez aux interdits comme « une femme ne mange pas de la viande de chèvre, ne prononce pas le nom de ses beaux-parents». A considérer ce rôle de la femme rwandaise, on remarque très bien qu’elle n’a pratiquement pas de temps de repos et, de surcroît, elle vit toujours sous la domination de son mari et ses beaux-parents.

   Peut-on se permettre de dire aujourd’hui, qu’avec le développement scientifique et technologique, la tâche combien lourde de la femme a été réduite? Que de femmes se lèvent très tôt le matin pour préparer et apprêter tout ce qui est nécessaire  pour la journée ! Que de femmes passent au marché faire des courses le soir après les services ! Nous sommes encore à un niveau bas de l’échelle de développement aussi longtemps que nous ne nous partageons pas les tâches domestiques afin de les alléger et, par voie de conséquence, les améliorer.

II.1.3  La fille à l’école

   « La fille n’est pas un membre définitif de sa propre famille ». Partant de ce principe que les filles ne sont utiles à leurs parents que lorsqu’elles sont encore très jeunes, la plupart des familles rwandaises étaient réticentes à les envoyer à l’école. D’autres obstacles s’y ajoutent : la fille doit aider sa mère dans les travaux domestiques, elle doit laisser la chance à son frère quand les parents ne peuvent pas payer les frais de scolarité à tous les deux.

   Lorsque l’enseignement devient obligatoire, le nombre de filles au niveau primaire est représentatif mais le taux d’abandon s’élève au fur et à mesure qu’on passe d’une classe à l’autre. L’abandon, en plus des obstacles cités ci-haut, peut-être volontaire par manque de motivation et d’information. Les filles qui arrivent à franchir le seuil du niveau primaire sont orientées vers les filières sociales qui cadrent avec leur rôle futur : écoles d’infirmières, assistance sociales, écoles ménagères. Plus tard, avec la formation professionnelle, les filles seront orientées vers le secrétariat, la couture.

   Il s’avère important de nuancer tout de même car, autour des années 80, le sexe féminin est représenté dans l’enseignement supérieur. Toutefois, son pourcentage est très faible par rapport à celui de sexe masculin. A titre indicatif, voici le tableau de pourcentage des filles et des garçons par domaine de formation de l’enseignement supérieur. 

	Année académique
	1981 - 1982
	1986 - 1987

	Domaine
	F %
	G %
	F %
	G %

	Agronomie
	3,2
	96,8
	3,9
	96,1

	Droit
	18,5
	81,5
	26,9
	73,1

	Lettres
	8,1
	91,9
	15,5
	84,6

	Sciences 
	5
	95
	6,7
	93,3

	Sciences appliquées
	2
	98
	0,4
	99,6

	Sciences de l’éducation 
	8,3
	91,7
	32,3
	67,7

	S.E.S.G
	26,3
	73,7
	22,9
	73,1

	Médicales et Pharmacies
	12,4
	87,6
	17,7
	82,3

	Autres 
	45,7
	543
	16,7
	83,3

	Moyenne
	12,1
	85,9
	15,5
	84,5


	Année académique
	1991 -1992
	1995 -1996

	Domaine
	F %
	G %
	F %
	G %

	Agronomie
	12,1
	87,9
	19,3
	80,6

	Droit
	36,3
	63,7
	28,9
	71,1

	Lettres
	30
	70
	26,5
	73,5

	Sciences 
	9,8
	90,2
	25,14
	74,86

	Sciences appliquées
	5,2
	94,8
	4,06
	95,94

	Sciences de l’éducation
	29,8
	70,2
	24,5
	75,5

	S.E.S.G
	28,2
	71,8
	31,4
	68,5

	Médicales et Pharmacies
	26,7
	73,3
	16,8
	83,2

	Autres
	30,4
	69,6
	33,96
	66,04

	Moyenne
	21,5
	78,5
	26,5
	73,4


Source : Minesupres

              L’interprétation de ce tableau prouve que les filles sont capables de suivre n’importe quelle filière. La courbe est croissante dans chaque domaine, sauf pour le cas des sciences de l’éducation où elle tend à être décroissante. C’est signe que les filles ont compris qu’elles sont capables d’affronter ce qui leur semblait difficile et qu’elles ne sont pas moins intelligentes que les hommes. Si leur moyenne est inférieure à celle des garçons, c’est une conséquence logique du taux de scolarisation surtout au niveau secondaire et des filières embrassées toujours à ce niveau. La plupart d’entre elles ne donnent pas accès à l’enseignement supérieur. Aussi, devons-nous souligner que le sexe féminin est plus représenté dans les sciences sociales, économiques, de gestion et de l’éducation, domaines qui cadrent avec le rôle traditionnel de la femme rwandaise.

II.2 DISCRIMINATION DANS LE DOMAINE SOCIO-ECONOMIQUE

   En parlant du rôle d’épouse-mère-ménagère dans le premier chapitre, j’ai évoqué l’exploitation de la femme sur le plan économique, du moins traditionnellement. Il importe d’y revenir car, avec le temps, les activités changent ou d’autres activités naissent. En plus du secteur agro- pastoral, la femme est aussi présente dans le secteur commercial et artisanal et dans le secteur salarial. 

II.2.1  La femme dans le secteur agro-pastoral

  On sait que l’économie rwandaise repose en grande partie sur l’agriculture et l’élevage et que la femme est la plus responsable de la production alimentaire agricole. Si, à la rigueur, l’homme défriche seul, son épouse qui le rejoindra pour le labour se retrouvera seul lors du sarclage et de la récolte. Elle s’occupe également du petit bétail qu’elle traîne le matin pour le faire paître et qu’elle ramène le soir, sa houe sur l’épaule. Mais, comme nous l’avons remarqué dans le premier chapitre, c’est le mari qui décide de l’utilisation du revenu parce que c’est lui le propriétaire de tous les biens mobiliers et immobiliers. C’est cela la soumission ! 

  Nous avons tendance à conclure comme Phyllis  Chesler qui dit que « le comportement des femmes s’apparente à celui de l’esclave ». Et moi, je parlerais plutôt de sa condition naturelle : la femme travaille du matin au soir sans penser à se reposer. Au contraire, elle se plaint de fatigue chronique et de faiblesse généralisée tout en faisant quelque chose. Et son compagnon ne s’en rend pas compte. La nature l’a voulu ainsi.

II.2.2 La femme dans le secteur commercial et artisanal

  Si l’artisanat est une activité culturelle de la société, aujourd’hui elle remplit une fonction autre que celle de procurer des objets d’usage courant de ménage. Elle devient commerciale. Ici chez nous, le commerce est né d’abord dans les villes. C’est seulement à partir du moment où les terres cultivables sont réduites que les femmes pensent au commerce et à l’artisanat pour faire survivre leur famille. Il faut souligner qu’il s’agit du petit commerce des produits vivriers ou autres de peu  de valeur car les femmes n’ont pas accès aux crédits bancaires. Seulement elles s’associent pour essayer de tenir. Actuellement, il y a des ONG ici et là pour la promotion de la femme et l’on est porté à croire que le peuple rwandais a compris que la femme a un rôle important à jouer pour le développement de son pays.

  Comme le souligne Jacqueline Novogratz avec Duterimbere :  « les femmes rwandaises contribuent de façon significative à l’économie de leur pays bien que peu d’entre elles gagnent un salaire régulier. En Afrique, les femmes sont responsables pour environ 80% de la production alimentaire agricole. Celles qui n’ont pas accès aux terres nourrissent leur famille en faisant du petit commerce ou d’autres activités produisent généralement des revenus insuffisants, la plupart des femmes à faibles revenus manquent soit de capital, soit de connaissance, soit de la confiance en soi nécessaires pour se lancer dans d’autres activités plus lucratives » (5).

II.2.3 La femme dans le secteur salarial

   Ici, la discrimination n’est pas très sensible. Elle est seulement une suite logique de celle enregistrée dans le domaine socio-éducatif. Les femmes qui ont eu la chance d’être instruites ont accès à l’emploi. Cet emploi n’est pas rémunérateur dans la plupart des cas. Les charges familiales de la femme sont les causes de sa position subalterne dans les fonctions salariales. On lui préfère un homme qui n’est pas tiraillé entre les exigences familiales et celles du travail.

  Le tableau ci-dessous montre la répartition de la population occupée, par sexe et par secteur d’activité.

	
	19  78
	19  90

	Secteur d’activité
	Hommes %
	Femmes %
	Hommes %
	Femmes %

	Primaire
	42,5
	50,5
	38,7
	51,3

	Secondaire
	0,2
	0
	0,2
	0

	Tertiaire
	5,3
	1,5
	7,5
	2,3

	Total
	48,0
	52,00
	46,4
	53,6


Source : Ministère du Plan

  Dans les secteurs secondaire et tertiaire, la proportion des femmes est très faible. Ce sont des secteurs qui exigent des compétences. Aussi, faut-il noter que les femmes se retrouvent plus dans les services publics que privés parce que la constitution rwandaise condamne la discrimination à l’égard des femmes sous toutes ses formes.

II.3 DISCRMINATION DANS LE DOMAINE JURIDIQUE ET POLITIQUE

   Dans la société traditionnelle rwandaise, la femme est reconnue comme la subordonnée de l’homme. Une discrimination admise ! Seule la reine-mère joue le rôle d’un guide, d’une conseillère qui doit critiquer et aider aux décisions du chef et cela pendant sa vieillesse à cause du tabou de la menstruation. « Le pouvoir politique semble incompatible avec son activité de génitrice. C’est lorsqu’elle a perdu son « pouvoir » biologique qu’elle semble pouvoir jouer un rôle politique à travers son fils ». (6). Toutefois, à la mort du roi, elle peut assumer totalement son rôle politique. Les autres femmes peuvent intervenir dans la prise de décisions d’ordre social : le choix des époux ou des épouses de ses enfants, l’offre de cadeau d’un bétail à quelqu’un… Mais elle est toujours conseillère.

  Juridiquement, la discrimination est très accentuée quant à la propriété foncière. Ni dans sa famille d’origine, ni dans celle de son mari, la femme n’a aucun droit d’hériter des troupeaux de bétail ou des champs. En cas  de veuvage, la jeune femme éprouve beaucoup de difficultés. Les biens familiaux reviennent au lignage qui décide de leur utilisation. Faut-il abandonner ses enfants pour se sentir un peu libre? Fout-il accepter un mariage polygamique  et être rivale d’une ou de plusieurs femmes? Dans la plupart des cas, l’amour maternel prime sur l’amour de soi. Le sacrifice au vrai sens du terme ! La femme accepte de souffrir pour permettre à ses enfants, quand ils auront grandi, d’hériter des biens de leur père. Voilà les obstacles auxquels se heurtait la femme rwandaise quant à sa participation dans la vie politique de son pays. A l’égard de son mari et ses enfants, elle a une bonne place : elle peut donner des conseils. Lorsqu’il s’agit du lignage, elle n’a pas droit à la parole. Seulement les femmes de chef ou la reine-mère peuvent intervenir dans la prise de décisions des affaires politiques comme destituer un chef, redistribuer les bovins et les terres, etc.

 Qu’en est-il alors actuellement avec l’organisation politique moderne? Les femmes rwandaises participent-elles à la vie politique de leur pays? Sont-elles informées de la prise de décisions des affaires qui les concernent? Je vais me pencher seulement sur la période dite « démocratique », celle des années 80 à nos jours et peut-être particulièrement sur les statistiques de 1995. Avant cette période, la femme avant droit au vote, cela à partir de 1961.

  Si la Constitution rwandaise stipule que tous les citoyens sont appelés à participer à la vie politique du pays sans distinction (art. 6), l’effectif des femmes qui accèdent à des postes de responsabilités politiques est très insignifiant. Pour ne considérer que cette dernière décennie, on peut relever le nombre de femmes parlementaires, ministres, diplomates et celles apparaissant dans l’administration centrale et territoriale.

- Dans le Parlement : 



  9 femmes contre 61 hommes en 1985

                    



12  femmes contre 58 hommes en 1990   

                 



 11 femmes contre 59 hommes en 1995

-Dans le  Gouvernement :              

0  femmes contre  18  hommes  en  1985






2  femmes contre  19   hommes  en 1995

-Dans le Ministère des  Affaires Etrangères et

        de la Diplomatie :


2  femmes contre  68  hommes  en  1985






5  femmes contre  72  hommes   en  1995.

-
Dans l’Administration centrale : 2 femmes directeurs et 7 femmes conseillers communaux en 1985 et 5 secrétaires généraux : Dircab,  1 Préfet, 1 Directeur général et 3 Bourgmestres en 1995, soit 10 femmes contre 188 hommes de l’Administration centrale et territoriale pour l’année 1995. Les sources sont respectivement : Parlement, Primature, Minaffet et Fonction publique.

  En dix ans, la courbe de la participation des femmes rwandaises aux postes politiques n’est pas très évolutive. Qu’on parle de faible niveau de formation, qu’on parle d’aptitudes défavorables, ce ne sont que des préjugés. La volonté politique est plutôt déterminante.

0. CONCLUTION  


   La promotion de la femme est l’une des questions préoccupantes, non seulement du Rwanda, mais du monde entier. La culture, la pauvreté, le manque de formation et d’information, voilà des éléments qui ont contribué à l’oppression de la femme.

  Toutefois, des efforts  ont été fournis mais jusqu’ici, à la base de la discrimination à l’égard des femmes : c’est avec l’éducation nouvelle ou l’éducation moderne que cette discrimination peut-être levé. C’est vrai que l’enseignement n’est plus discriminatoire aujourd’hui mais l’héritage qui pousse les filles à embrasser les filières à caractère social domine encore. Compte tenu de la situation du moment, l’après-guerre avec toutes les conséquences que nous endurons, une ferme volonté politique est interpellée pour changer « le statut de la femme en matière de promotion politique, économique et sociale ». La femme doit être associée à la prise de décisions. Elle doit donc avoir accès à tous les postes de responsabilités pour le développement de notre pays.

--------------------------
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LES   TWA

Amon KAYUMBA

0 INTRODUTION

  Comme chacun sait,  la population rwandaise se distribue en trois groupes sociaux : les Twa, les Tutsi, les Hutu. Grosso modo, les proportions numériques seraient successivement les pourcentages suivants : 1, 24, 75. Pour des raisons longues à expliquer ici et qui ne sont pas très utiles pour le présent propos, il faut dire au moins que ces chiffres sont mobiles. L’ordre de grandeur est à peu près celui-là. Le petit nombre des Twa est l’une des causes de leur marginalisation.

  Tous les régimes les ont mis au bas de la société. Les missionnaires de l’Evangile de Jésus-Christ n’ont eu aucun égard particulier pour cette catégorie de vrais « pauvres de Yahvé ». La lutte actuelle entre les ethnies se limite aux 2 grands groupes rivaux. La discrimination à l’ endroit des Twa dépasse le niveau social et la justice distributive. Ils ont été victimes d’un réel « racisme » et réduits à une pauvreté « anthropologique ».

 L’exposé que vous allez lire essaie de faire deviner cette injustice. Il bénéficie, en particulier, des témoignages d’un groupe de Twa de Kacyiru  dont le leader, Laurent Munyankuge, est le seul Twa qui a réussi à l’échelle sociale de tous les citoyens rwandais. Nous avons interrogé des Twa de ce quartier de Kacyiru : hommes, femmes, enfants. Tous reviennent essentiellement au même refrain : avant tout , notre dignité de personne humaine, notre citoyenneté de Rwandais à part entière, nos droits fondamentaux de tous les hommes. Ils sont amers à l’égard de tous les régimes et spécialement à l’endroit des églises qui avaient des raisons particulières pour s’occuper de leur relèvement. Nous connaîtrons cependant quelques modestes efforts d’hommes et de femmes d’église à leur égard. Puissions-nous écouter leur voix. Dans les redressements pour un nouveau projet de société rwandaise, le Twa ne devrait plus subir cette marginalisation. Il doit être aide pour se défendre lui-même. Dans ces accusations de la société et des églises, nous mentionnerons dans la conclusion, la place plus respectueuse que les monarchies avaient réservée aux Twa. Cet espace plus digne a été balayée par les réformes de l’administration coloniale qui ont crée ou accentué les clivages ethniques pour des raisons politiques.

I. UN BREF APERÇU SUR L’HISTOIRE DES TWA    

  Selon le recensement national d’août 1991, les Twa représentaient à cette époque 0,4 % de la population rwandaise, c’est-à-dire 29.165 personnes sur 7,1 millions d’habitants. On les retrouve dans toutes les préfectures du pays, pour dire qu’il n’y a aucun territoire exclusivement occupé par ce groupe. De plus , ils parlent le Kinyarwanda. En outre ils ont tous une même culture et une même histoire qu’ils ont tissées des siècles durant.

  Cela étant, le terme « ethnie » qui est souvent utilisé pour désigner chacune de ces trois composantes de la population, est impropre car comme le rappelait récemment l’anthropologue Jean-Louis Amselle (1), il y a des critères qui permettent de savoir si un groupe humain est une ethnie ou pas. A ce propos, l’espace occupé, la langue, ainsi que la culture constituent les principaux critères. Loin d’être des ethnies, les Twa, les Hutu et les Tutsi sont plutôt des catégories sociales comme l’ont fait remarquer certains chercheurs depuis les années soixante-dix (2).

  Au temps où il y avait encore des forêts naturelles dans le pays, certains Twa vivaient dans ces forêts. Ils survivaient grâce à la cueillette et à la chasse. On les appelait Abayovu , terme qui dérive du mot inzovu, c’est-à-dire éléphant. Ils étaient ainsi appelés parce qu’ils se nourrissaient de la chair d’éléphants. De nos jours, au Nord-ouest du pays, précisément en préfecture de Gisenyi, il y a des Twa qui vivent à l’orée des restes de l’ancienne forêt de Gishwati. On les appelle les Impunyu. En 1992, leur nombre était estimé à 1,515 personne (3). Aujourd’hui les Impunyu appelés également « les Twa forestiers » par certains auteurs pour les différencier des Twa qui vivent sur des collines, vivent de l’agriculture, mais aussi de la poterie, la principale activité des Twa du Rwanda. Il n’y a donc plus, à proprement parler, des Twa forestiers dans notre pays.

  Le non-respect de certains interdits sociaux, notamment en matière de consommation des aliments, fut sans doute la principale cause de la marginalisation des Twa au sein de notre société. A titre d’exemple, jusqu’à une date récente, seuls les Twa mangeaient la chair de mouton. Non seulement au Rwanda, mais aussi dans toute la zone des Grands Lacs. Ce fait leur a valu une déconsidération sociale, raison pour laquelle un Hutu ou un Tutsi ne pouvait partager avec eux une quelconque boisson ou de la nourriture. Il faut dire aussi que le manque d’hygiène très chronique chez les Twa a accentué le mépris des autres Rwandais vis-à-vis d’eux. Au début des années soixante-dix, deux chercheurs les ont même qualifiés d’ « espèce biologique semi-humaine »(4). Récemment une enquête effectuée par Caritas-Kigali auprès de 242 ménages de Twa vivant dans la préfecture de la ville de Kigali, a montré que 56 % de Twa ne se lavent jamais (5). Leur saleté a même occasionné la création d’un terme qui désigne l’odeur qui leur est propre, à savoir urutwa-rutwa. Ainsi il n’y a pas longtemps, les marmites les cruches achetées chez les Twa étaient longuement lavées avent d’être utilisé pour justement « chasser » l’odeur des Twa qui était supposée être dans ces pots. Au Burundi, celui qui achète une natte fabriquée par un Twa, doit avant de s’en servir, d’abord pour en enlever l’odeur du fabricant.

  Au temps de la monarchie , bien qu’ils étaient traités avec mépris, certains d’entre eux pouvaient avoir une promotion sociale grâce aux charges à la fois prestigieuses et rémunératrices qu’ils assumaient à la Cour du roi et des grands chefs, cela jusqu’au début  des années trente, c’est-à-dire avant la fonctionnarisation des autorités indigènes. Ils remplissaient l’office de bourreau, bouffon, espion, danseur, porteur de litière, etc. C’est vraisemblablement, en raison de leur obéissance aveugle envers celui qui leur donne quelque chose que les chefs et surtout le roi confiaient ce type de besognes aux Twa. « Le Twa, fait remarquer le chanoine de Lacger, sert celui qui le fait vivre. C’est pourquoi il préfère ouvertement le riche au pauvre, le Tutsi au Hutu, et à tous, le roi » (6). Les plus zélés étaient parfois anoblis et élevés au rang de chef. Le cas le plus connu est celui de Busyete, ancêtre de la famille des Abasyete, qui a été anobli vers la fin du 18éme siècle par le roi Cyilima Rujugira, pour avoir pu cacher sa mère qui venait d’être condamnée à mort par son mari, Yuhi III Mazimpaka. Pour sa part, le troisième successeur de ce dernier, c’est-à-dire Yuhi IV Gahindiro, « donna en mariage sa fille Murangamirwa au Twa Busyete, le faisant ainsi entrer de plain-pied dans la société la plus aristocratique » (7). Signalons aussi le cas de certains Twa qui, tout en restant parias, étaient élevés au rang de sous-chefs en guise de rétribution des services rendus. Alexis Kagame (8) a dressé une liste de 40 Twa qui assumait cette fonction avant la réforme dite de réorganisation administrative, amorcée par l’Administration belge à partir de 1924.

  A l’époque coloniale, outre le fait que les quelques commandements politiques qu’exerçaient des Twa , avant la réforme des années vingt et trente, leur ont été retirés dans le cadre de cette réorganisation au profit des Tutsi qui, aux yeux de l’Administration coloniale, étaient plus aptes à gouverner, les Twa n’ont presque pas bénéficié des bienfaits du modernisme durant cette période. Ils ont été faiblement touchés par l’évangélisation et l’instruction, à cause de leur esprit réfractaire. A la veille de l’accession du Rwanda à l’indépendance en juillet 1962, les quelques rares Twa qui avaient franchi le cap de la sixième année primaire ont créé un parti politique dénommé Association pour le Redressement Démocratique des Twa (AREDETWA) qui a été agréé le 1 juillet 1960. Ses principaux leaders étaient Laurent Munyankuge (président) et Gérard Seruvumba (vice-président). Malgré les objectifs que visait cette formation, principalementle relèvement social des Twa, ceux à qui elle s’adressait, l’ont, soit boycottée, soit pas suffisamment fait connaître, dans la mesure où lors des élections législatives du 25 septembre 1961, l’AREDETWA a réalisé un score nul. Cinq mois après la victoire du parti du Mouvement de l’Emancipation des Hutu  (PARMEHUTU), L’AREDETWA a cessé d’exister. En février 1962, ses membres fondateurs ont adhéré au parti du président Kayibanda.

  Lors de l’accession du pays à l’indépendance, il y avait quelques centaines de Twa qui s’étaient réfugiés dans les pays voisins (Uganda, Tanzanie, Congo Démocratique et Burundi). Ils avaient fuit les pogromes anti-Tutsi de 1959-1961 au cours desquels des membres des membres du PARMEHUTU s’en prenaient également aux Twa qui avaient adhéré au parti UNAR (Union Nationale Rwandaise). Précisons que cette formation qui a été constituée le 3 septembre 1959 réclamait l’Indépendance immédiate du pays.
  Tout au long de la première république, les Twa sont restés des citoyens de seconde zone. Parlant de la misère de ce groupe un an après l’avènement de la deuxième république, un abbé du clergé indigène du Rwanda, écrit : " A part quelques exceptions, toute cette ethnie est misérable alors qu’elle a des moyens qui peuvent lui permettre de se mieux loger, s’habiller et jouir d’une hygiène élémentaire. Ces moyens sont la poteries. Malheureusement, tout Twa a horreur de la houe depuis des millénaires et n’à pas l’esprit d’épargne". En 1974 il y avait un seul Twa dans l’administration publique. Il s’agissait de Laurent Munyankuge qui fut président du parti AREDETWA, de 1960 à 1962.

  A la veille de la crise d’avril 1994, la quasi-totalité des Twa vivait dans une misère absolue. Par exemple, l’enquête réalisée par Caritas-Kigali (9) révèle qu’en 1991, beaucoup de Twa de la préfecture de la ville de Kigali, ne pouvaient pas se faire soigner dans un dispensaire à couse de la pauvreté. En 1988, ceux de la préfecture de Gisenyi ignoraient les centres de santé si bien qu’au cours de cette année aucun enfant n’a été vacciné (10). En 1993, ceux de la préfecture de Nyamagabe, étaient dans leur grande majorité, incapables de payer le minerval (trois cent francs rwandais par an) pour leurs enfants inscrits à l’école primaire. Pourtant, dès 1976, le Rwanda avait amorcé une politique visant la promotion des Twa.

II. LE PARTI MRND A L’EGARD DES TWA EN 1976-1979

   En septembre 1976, soit seize mois après la création du Mouvement Révolutionnaire National pour le Développement (MRND), le Président Habyarimana a demandé au secrétaire général de son parti, et à certains de ses ministres de faire tout pour que les Twa adhèrent massivement au parti MRND. Dans une note du 6 septembre, et adressée au secrétaire général du MRND, aux Ministres de l’Intérieur, des Affaires sociales et du Mouvement Coopératif, et de l’Education Nationale, la Présidence de la République leur a donné l’instruction suivante : " La promotion réelle des Twa et leur intégration totale au sein du MRND, ainsi qu’au processus de développement constituent un des principaux sujets de préoccupation pour le Président de la République. Ainsi demande-t-il à chacun d’entre vous de prendre à cœur le problème de l’émancipation de ce groupe rwandais ". Dès lors, il fut créé au sein du Ministère de l’Intérieur, un service dépendant de la direction générale des Affaires politiques et administratives, chargé de la promotion des Twa. En outre une commission, chargée d’épauler le Ministre de l’Intérieur pour mener à bien cette mission, fut mise sur pied. Elle était présidée par le directeur général des Affaires politiques et administratives de ce Ministère, et était composée d’un conseiller à la permanence du MRND, du directeur général des Affaires Sociales et du Mouvement Coopératif, et du directeur général de l’Enseignement primaire et post-primaire. Les propositions et recommandations faites par la dite commission, devaient être transmises au Président de la République par le biais du Ministre de l’Intérieur. Signalons que cette commission a élaboré un plan d’action qui visait les objectifs suivants : la sensibilisation de la population rwandaise aux problèmes des Twa, leur scolarisation, l’identification et la préparation de leaders twa pour la sensibilisation des autres Twa, la recherche de moyens pour encourager ceux qui sont groupés en coopératives, ainsi que la création d’écoles céramiques.

  Pendant ses sept ans d’existence (septembre 1976-janvier 1984), la quasi-totalité de ses objectifs n’ont pas été atteints. Seul a été réalisé, beaucoup plus tard, le recensement des Twa (décembre 1987), non pas au niveau national, mais plutôt dans la seule préfecture de Gisenyi (11), région du Président Habyarimana. En ce qui concerne la scolarisation des Twa, des mesures concrètes pour scolariser les enfants membres de ce groupe, ont été prises en février 1984 par le Ministre de l’Enseignement primaire et secondaire d’alors, le colonel Aloys Nsekarije. Dans sa lettre datée du 6 février 1984, adressée aux inspecteurs d’arrondissement et aux directeurs des établissements secondaires, ledit Ministre leur a donné des directives dont voici un extrait : " Vu la volonté politique du Gouvernement de favoriser la promotion réelle des Twa et leur intégration totale au sein du MRND, Considérant que cela constitue un des principaux sujets de préoccupation  pour son Excellence le Président de la République, Etant donné que l’émancipation effectue des Twa ne peut se réaliser que par la fréquentation de l’école, j’ai l’honneur de vous demander de continuer à accorder un encouragement spécial à la scolarisation des enfants twa. Une attention particulière sera attirée aux enfants se trouvant dans les établissements et centres scolaires qui vous sont confiés, notamment : en leur accordant un redoublement facile, lorsque c’est possible ; en évitant de les renvoyer pour question de frais de scolarité sauf pour raison d’indiscipline : en sensibilisant professeurs, enseignants et élèves sur l’intégration des enfants twa".

  Selon plusieurs témoignages que j’ai recueillis au sujet de la mise en application de ces mesures, celles-ci sont restées lettre morte. Elles sont plutôt favorisées des enfants hutus qui ont « changé d’ethnie » pour devenir des Twa, grâce à la complicité des directeurs d’écoles. Par ailleurs, si en 1991, 70 % des Twa étaient analphabètes  et que 69% des enfants membres de cette catégorie sociale n’étaient pas scolarisés, c’est qu’ils n’ont pas bénéficié des mesures prises en leur faveur en février 1994.

  Au niveau de la présidence du MRND, il y a eu, entre 1978 et 1979, des actions au profit d’une poignée de Twa qui ont reçu, dans le cadre de l’éducation populaire, des postes-radios. En tout, 89 postes ont été distribués à quelques dizaines de Twa natifs de 13 Communes (sur les 143 que compte le pays), réparties dans six préfectures [Kigali, Gitarama, Butare, Nyamagabe, Kibuye et Ruhengeri] (12). En outre, durant cette période, le secrétaire général du MRND a distribué des tuiles ou des tôles « aux Twa progressistes des Communes qu’il a visitées ».

  Le choix des années 1976 et 1978 / 79 par la présidence du MRND pour respectivement, sensibiliser les Twa en vue de leur adhésion au MRND, et distribuer des matériaux de construction et postes de radio à certains d’entre eux, n’est pas un hasard. L’année 1976, c’était à deux ans de l’élection présidentielle. Or en tant que candidat unique à la magistrature suprême, le président, Habyarimana voulait succéder à lui-même avec la participation de toutes les composantes de la population au scrutin, d’où sa tentative de démarginaliser les Twa.

  Enfin selon des information que j’ai collectées auprès de quelques Twa bien informés, les cadeaux qui ont été distribués par la présidence du MRND en 1978 / 79, ont été donnés non pas aux Twa progressistes, mais plutôt à ceux qui avaient contribué à faire connaître le parti du président dans leurs milieux d’origine à la veille de l’élection de 1978 à l’issue de laquelle le général Habyarimana fut élu président de la République avec presque 100 % des voix (99,9 %). Depuis lors, il fut décidé que tout Rwandais, dès sa naissance, devait être membre du MRND, la seule institution suprême de la République.

III. LES ONG RWANDAISES AU SERVICE DES TWA (1977-1993)

  Avant la guerre d’avril 1994, il y avait au Rwanda deux ONG (organisation non gouvernementale) qui s’occupaient de la promotion des Twa. La plus ancienne s’appelait « Projet pour l’Intégration des Twa de Nyabisindu » (PRIBA) qui a été créé en 1977 par la sœur Nyiranyundo Marie-Augustine de la Congrégation des Benebikira. En 1980, cette ONG a changé de nom pour devenir « Association pour le Progrès Social des Twa » (APST). En 1989, la sœur Augustine l’a, de nouveau, débaptisée pour lui donner un autre nom, à savoir « Association pour le progrès Social des Démunis » (APSD). Aujourd’hui, cette association n’est plus, suite à la mort de son représentant légal, la sœur Augustine tuée pendant le génocide   en avril 1994.

  De 1977 à 1988, les Twa de Nyanza et ses environs, ont été les seuls bénéficiaires de l’aide apportée par cette religieuse. Parmi ces réalisations, on peut citer notamment la création d’une école artisanale, d’une briqueterie et d’un village pour des Twa (13). A partir de 1989 des nécessiteux autres que les Twa ont également reçu l’aide offerte par cette ONG, en l’occurrence, les vivres et les vêtements. Selon certaines sources, le représentant légal, grâce à cette innovation, aurait rendu d’énormes services à plusieurs enfants hutu, et tutsi issus des familles très pauvres. Certains ont été admis dans son école, tandis que d’autres se sont faits inscrire dans les écoles privées où les frais de scolarité, plus élevés que dans les écoles publiques, étaient payés par la sœur. Cela lui a valu, dit-on, beaucoup d’ennemis dont certains étaient très puissants. Ils voyaient en ce geste, un détour aux restrictions imposées aux Tutsi par la politique de ségrégation qui les frappait en matière d’éducation (14).

  Aussi la sœur Augustine avait-elle beaucoup d’envieux au sein de la classe dirigeante à cause des biens qu’avait acquis son association (d’importants dons en nature et en argent que l’APSD recevait de la part des bienfaiteurs). Cela apparaît, entre autres, à travers le style mordant utilisé par les auteurs du Mémorandum sur le projet d’Intégration des Twa de Nyanza qui la qualifient d’« ingare », c’est-à-dire une femme dominatrice, pour avoir refusé en septembre 1985, de montrer ces pièces comptables à une mission composée des représentants de la présidence du MRND, des Ministères du Plan, de l’Intérieur et du Développement communal, et de la Santé publique et des Affaires sociales. Précisons que ces fonctionnaires n’étaient pas habilités à l’inspecter. En réalité, l’objectif visé était de confier la gestion de cette ONG au Ministère ayant les Affaires sociales dans ses attributions.

  L’Association pour le Développement Intégré des groupes marginaux au Rwanda (ADIGMAR), tel était le nom d’une autre ONG qui s’intéressait à la question de l’intégration des Twa. L’ADIGMAR a été agréée le 15 mars 1989. Elle avait pour objectif "d’assurer le développement intégré des groupes marginaux et leur intégration dans la société rwandaise…et de se pencher d’une manière particulière sur la recherche de solution pratiques  visant la promotion culturelle sociale, économique, intellectuelle et morale de ces groupes"(15). Les groupes marginaux concernés étaient au nombre de deux : les Twa dits Impunyu (en préfecture de Gisenyi et Ruhengeri) et les Abanyambo qui, eux ne sont pas des Twa. Ils vivent en préfecture de Kibungo (à l’Est du pays).

  L’ADIGMAR a été fondée par dix-sept personnes dont Mgr Vincent Nsengiyumva à l’époque, archevêque de Kigali, et Casimir Bizimungu, alors Ministre des Affaires Etrangères et de la Coopération internationale. Le second était le représentant légal de l’association, tandis que le premier assumait la charge de représentant légal suppléant. Cependant, en juin 1979, les deux hommes ont inversé les rôles : Vincent Nsengiyumva est devenu le représentant légal, et Casimir Bizimuungu, son adjoint. L’on m’excusera de reproduire dans les lignes qui suivent, la liste des autres membres fondateurs. J’ai jugé cela utile en raison des fonctions que la plupart d’entre eux exerçaient dans les administrations publiques ou dans l’Eglise catholique. Il s’agit de : Habyarimana Juvénal (président de la république), Madame Habyarimana Agathe (épouse du chef de l’Etat), Madame Habimana Nyirasafari Gaudence (directrice de l’Office national de la population-Onapo), Habimana Bonaventure (secrétaire général du MRND), Zigiranyirazo Protais (préfet de Ruhengeri), Messeigneurs Kalibushi Wenceslas, Nsengiyumva Thaddée, Ntihinyurwa Thaddée et Ruzindana Joseph, respectivement Evêques de Nyundo, Kabgayi, Cyangugu et Byumba ; Mgr Kayinamura Télesphore (prêtre à Kibungo), Ndekezi Sylvestre (prêtre à Gisenyi), Nyiramutarambirwa Félicula (député), Nahimana Ferdinand (enseignant à l’Université du Rwanda et futur directeur de l’Office rwandaise d’information-orinfor-),ainsi que Mushyandi Joseph et Habimana Sylvère, tous des agents de l’Etat à Kigali, Signalons qu’il n’y avait aucun Twa parmi les fondateurs de l’ADIGMAR. Notons aussi que les membres les plus influents, à savoir les deux représentants légaux, ainsi que le président Habyarimana et son épouse, sont originaires des préfectures de Ruhengeri et Gisenyi.

  De septembre 1989 à janvier 1990 (les seul chiffres dont nous disposons portent sur cette période), l’ADIGMAR a distribué pour un montant de 602.950 Frw, 670 houes, 337 machettes et 4.930 kg de semences de haricot, maïs, petit pois et sorgho) à 337 familles des préfectures de Gisenyi et Ruhengeri (16). Aussi au début de la rentrée scolaire 1988-1990, elle a fourni des uniformes scolaires d’une valeur de 344,300 francs rwandais à 330 élèves (120 de Ruhengeri et 210 de Gisenyi) de l’enseignement primaire (17).

  Quant aux Abanyambo de la préfecture de Kibungo, le représentant légal de l’ADIGMAR dans son rapport d’activités déjà cité, se demandait si le matériel agricole qui avait été retiré par le bourgmestre de la commune Rukara, et destiné à 15 ménages d’Abanyambo de sa commune, était parvenu à ces derniers. " Il a réceptionné 30 houes et 15 machettes avec la promesse de fournir la liste de ces Banyambo mais nous n’avons plus reçu de ses nouvelles"(18).
  Dans un document publié par l’Unrepresented Nations People Organization –UNPO- (Organisation des Nations et des Peuples Non-Représentés), portant sur la situation des Twa du Rwanda après le génocide d’avril-juillet 1994, l’auteur du dit document affirme que l’ADIGMAR recevait des fonds considérables, mais qu’une bonne partie de cette aide était détournée par les responsables de cette association (" Adigmar  was a cover arganization, applying for and receiving money ostensibly for noble ends. Money that mostly disappeared into the pockets of the leaders of the organization")(19). Les recettes de l’ADIGMAR provenaient essentiellement des subventions accordées par le MRND (en 1979, la permanence de ce parti a fait un don de 2.000.000 Frw) (20), le Gouvernement rwandais par le biais du Ministère de l’Intérieur (en 1979, a donné 9.564.000 Frw) (21), les organismes philanthropiques, la CEE et la Rhénanie-Palatinat ont viré des sommes colossales dans les caisses de cette association.

  A partir de 1992, la première association de Twa qui venait d’être fondée, voulut être le seul intermédiaire entre le Gouvernement rwandais et les Twa, d’une part, et de l’autre, entre ces derniers et les bienfaiteurs. Cette nouvelle situation devait absolument entraîner une rivalité entre la jeune association et l’ADIGMAR.

IV. LES ASSOCIATIONS DES TWA (1991-1993)

  La première association de Twa a vu le jour en 1991. Il s’agit de l’Association pour la Promotion des Twa (APB). Elle a été agréée le 8 novembre 1991. Elle a pour objectif : "Défendre les intérêts et les droits des Twa dans les domaines où ils ont reçu l’aide des différents bienfaiteurs ; être désormais l’interlocuteur entre les Twa dans les domaines des soins de santé primaire, d’éducation, de propriété, d’économie et de culture" (22). Les dix membres fondateurs sont tous des Twa (23).

  Alors que le Gouvernement et le MRND soutenaient financièrement l’ADIGMAR, l’APT par contre n’a reçu aucune subvention de leur part. Les quelques réalisations qu’elle a faites avant la crise de 1994, ont été financées par la Rhénanie-Palatinat et quelques organisations Philanthropiques. On peut citer le cas d’un atelier de couture, ainsi que celui de la menuiserie situés dans le quartier de  Gikondo (dans la ville de Kigali). Une trentaine d’élèves Twa y ont été formés au cours de l’année 1993.

 Pendant les deux ans qui ont suivi sa création, l’action de l’APT a surtout été centrée sur les revendications et les dénonciations. Les revendications ont principalement porté sur le droit de tous les Twa à la propriété terrienne. On  retrouve cette doléance dans une lettre du 23 novembre 1992, adressée au Président de la République, par le représentant légal de cette association  et son suppléant. S’appuyant sur l’axiome des invasions successives, pour reprendre l’expression de l’historien Jean-Pierre Chrétien, les signataires de cette correspondance, disent que la situation des Twa qui n’ont pas de terre, doit être considérée comme une expropriation sans indemnisation. Ce droit du «peuple indigène» a été également rappelé aux représentants du Gouvernement rwandais et ceux du Front Patriotiques rwandais (FPR) aux négociations d’Arusha dans une lettre datée du 23 juin 1993 que leur ont adressée huit membres fondateurs de l’Association pour la promotion des Twa. 

  Entre janvier 1993 et février 1994, trois autres associations de Twa ont été créées. Il s’agit de l’Association pour Développement des Twa Rwandais (ADTR), fondée en janvier 1993 (24), l’Association pour le développement des Twa de Gikongoro (ADTG) (25), ainsi que l’Association des Twa Progressistes du Rwanda (ATPR) qui a été créée en février 1994. Selon plusieurs témoignages, la création de ces trois association aurait été l’œuvre de l’ADIGMAR qui, voyant en l’APT un sérieux rival (26), ne voulait pas que celle-ci soit le seul porte-parole des Twa.
  Tout au long de l’année 1993, et sans doute jusqu’au début de la crise d’avril, l’ADTR et l’ADTG ont travaillé dans l’illégalité parce qu’elles n’avaient pas de personnalité civile, fait qui a été dénoncé plus d’une fois par l’APT. Ainsi, deux mois après la fondation de l’ADTR, le représentant légal de l’APT, dans sa correspondance du 15 mars 1993, adressée au Ministre de la Justice, demandait à ce dernier de prendre des sanctions contre l’ADTR puisqu’ « elle travaille sans qu’elle soit reconnue officiellement par le Ministère de la Justice ». Dans sa réponse, le directeur de cabinet au Ministère de la Justice, écrit à propos da l’ADTR : "…je porte à votre connaissance que le Ministère de la Justice ne conaît pas juridiquement cette Association qui fait obstacle au bon  fonctionnement de l’APT. Ainsi, je vous conseillerais de saisir les tribunaux compétents qui vous rétabliront dans vos droits, le cas échéant " (Lettre du 13 mai 1993). Compte tenu de la protection dont jouissaient Kayombya et ses camarades, il est évident que les responsables de l’APT ne pouvaient pas mettre en application les conseils reçus.

  L’ADTR, allié de l’ADIGMAR, et par voie de conséquence, du MDRND, tentera, peu de temps après sa création, d’obtenir l’adhésion de tous les Twa au MRND. C’est pour atteindre cet objectif que le représentant légal de cette association et son groupe dénommé « commission des Twa intellectuels » ont sillonné plusieurs communes du pays pour dire aux Twa de ces circonscriptions que l’APT devait adhérer au parti du Président de la République, le seul capable, disaient-ils, de résoudre leurs problèmes, notamment le manque de terres et l’analphabétisme.

  Cela étant, il est indubitable qu’après la création de la milice Interahamwe  en 1991, le MRND voulait également avoir une emprise sur les Twa, groupe facile à manipuler, en vue de les faire « travailler » lors du génocide des Tutsi dont les premiers essais avaient été réalisés en octobre 1990 par les massacres de Kibilira, en préfecture de Gisenyi ; ensuite par les massacres des Bagogwe en préfectures de Ruhengeri  et de Gisenyi en janvier-février 1991 puis février 1992. Ces essais de génocide ont continué    au Bugesera en mars 1992, etc. (27).

  Lorsque le génocide a été déclenché peu après l’attentat qui a coûté la vie au président Habyarimana dans la nuit du 6 avril 1994, la plupart des Twa ont répondu à l’appel lancé par les planificateurs de ce crime en massacrant les victimes désignées : les Tutsi.

V. LES TWA ET LE GENOCIDE DES TUTSI en avril-juillet 1994
  La mort du président Habyarimana, attribuée au FPR par la Radio Libre des Mille Collines (RTLM) que certains auteurs ont surnommée « la Radio-Machette » en raison du rôle qu’elle a joué dans le génocide. La Radio  RTLM avait donc été créée, entre autres, pour combattre la mise en application des Accords d’Arusha. 

  Parlant des arguments avancés par les concepteurs du génocide pour inciter les Hutu à tuer les Tutsi, Colette Braeckman écrit : "On évoque la domination féodale de ces Tutsi venus d’ailleurs, le long esclavage des paysans hutu, les risques que les Accords d’Arusha font peser sur une libération dont ils n’ont pas encore eu le temps de profiter complètement, la ruse des ennemis éternels des Hutu qui ont réussi à circonvenir l’opinion internationale "(28). Aux Twa on a tenu un autre langage, avec la certitude d’atteindre le résultat escompté, compte tenu de leur nature fruste, pour reprendre l’expression de Jean-Hubert (29). On leur a dit que leur misère a été occasionnée par l’arrivée des Tutsi qui ont conquis leur pays. Et que pendant quatre siècles, ils ont été traités en parias à cause des dirigeants d’alors. Aussi on leur fait comprendre que le président Habyarimana a été tué par des Tutsi parce qu’ils lui reprochaient d’avoir aidé les Twa en leur donnant des tôles, des tuiles ,  ainsi que des postes de radio. En conséquence, on leur a demandé de tuer le plus grand nombre possible de Tutsi. Non seulement pour venger leur bienfaiteur, mais aussi pour pouvoir récupérer leurs biens, en l’occurrence leurs terres.

  Les Twa de la préfecture de Gitarama qui a participé au génocide, spécialement ceux des communes Kigoma, Nyabisindu et Masango, ont réalisé des performances inouïes. En général, ils décapitaient leurs victimes, mais aussi violaient en plein air et au grand jour des femmes et des filles tutsi (30). Ceux de Masango, commune dirigée à cette époque par le célèbre bourgmestre Mpamo, surnommé Bihehe (hyène) en raison de sa méchanceté insolite, étaient presque tous, membres de la milice Interahamwe. Il en était de même de la plupart des Twa de la commune Shyorongi (31), située en préfecture de Kigali rural. En communes de Rwamatamu et Gishyita (préfecture de Kibuye), les Tutsi qui s’étaient repliés sur des hauteurs, fuyant la mort, ont été pourchassés par des Twa à l’aide de leurs chiens de  chasse. Ces chasseurs étaient payés en fonction du nombre de Tutsi tués. Cette opération qui a été organisée au mois de mai, fut une véritable hécatombe à cause du nombre de personnes qui ont été débusquées pour ensuite être exécutées. Cela s’est produit à plusieurs endroits, notamment dans la localité de Bisesero.

  Tous les Twa n’ont pas tué. Certains ont même perdu leur vie pour avoir refusé de le faire. Il faut aussi signaler le cas de ceux qui sont morts parce qu’ils étaient considérés comme des «complices de l’ennemi ». C’est dans cette dernière catégorie qu’il faut classer l’un des dix membres fondateurs de l’Association pour la promotion des Twa qui a été tué par des miliciens du MRND. Il s’agit de Jean-Baptiste Simburudadi. 

  Pauline Overeem (32), de l’Organisation des nations et des peuples non-représentés, affirme qu’il y avait eu entre avril et juillet 1994, dix mille Twa tués, c’est-à-dire, 40 % de l’effectif de ce groupe estimé à vingt cinq mille personnes avant la crise d’avril. Ce chiffre qui ne repose sur aucun recensement, est certainement exagéré, même si ce chercheur y inclut des Twa qui auraient été tués par l’Armée patriotique rwandaise (APR), en guise de représailles. Le chiffre de mille tués, tout au plus, serait peut-être plus proche de la réalité pour deux raisons. D’une part, les Twa qui ont refusé de tuer ou de commettre le viol, étaient  même de ceux qui étaient qualifiés de « complices de l’ennemi ». De l’autre, la répression de l’APR dont parle Overeem, si elle a eu lieu, elle était certainement limitée parce que la grande majorité des Twa vit dans les préfectures qui n’ont pas été touchées par la guerre (33), ainsi que celles qui sont limitrophes de ces dernières préfectures (34)

VI. UN COMMENTAIRE 

  Les résultats obtenus par l’ancien parti unique, le MRND, les organisations non gouvernementales, ADIGMAR et APSD, ainsi que les différentes associations de Twa dans leur projet d’intégration de ce groupe dans la société rwandaise, sont très maigres.
  Inspiré par de considérations purement électorales, le geste qu’a posé le MRND en faveur de quelques centaines de Twa à partir de 1978 n’a pas été renouvelé après 1979 car les résultats escomptés avaient été atteints. Dix ans plus tard, le président du MRND en collaboration avec certains dignitaires de son régime, créèrent une ONG, l’ADIGMAR pour s’occuper essentiellement des Twa de sa région natale. Cette association sans but lucratif, devint pour ses fondateurs de haut rang, une importante source de revenus à l’instar l’Association pour la promotion sociale des démunis, qui avait été créée par une religieuse de Nyanza trois ans auparavant. La prolifération des associations de Twa à partir de 1993, montre à quel point la société rwandaise était devenue malade de l’argent. Il y avait jusqu en mars 1994 plusieurs chefs de Twa dont certains étaient des Hutu (ADIGMAR), d’autres, des Tutsi (APSD). De plus, certains membres fondateurs des associations de Twa, n’étaient membres de ce groupe que sur papier (35). Ils avaient « changé d’ethnie» pour pouvoir participer à la gestion des aides qui étaient accordées auxdites associations.

  Cette cupidité, on la retrouvera au cours du génocide d’avril-juillet 1994 : pillage de maisons, abattage du bétail, viol de femmes, souvent avec un cynisme qui dépasse l’entendement. L’étude des mœurs au Rwanda avant le génocide, pourrait permettre de mieux saisir les conditions et les facteurs de cette tragédie. Il faudrait particulièrement faire l’étude de valeurs au sein de l’ancienne classe dirigeante, ce qui pourrait donner un nouvel éclairage sur les raisons qui ont poussé le président Habyarimana et son entourage à refuser de mettre en application les Accords d’Arusha. A ce propos, les informations sur le monde de vie de cette classe sociale qui était en réalité une « société de festins » devraient retenir l’attention des chercheurs.

  La plupart des membres fondateurs de l’ADIGMAR faisaient partie de ce microcosme. Ils ont joué un rôle moteur dans la conception, l’expérimentation et la mise en application du plan du génocide (36). L’un d’entre eux, Ferdinand Nahimana, fut, selon plusieurs sources (38), le concepteur de l’idée de la création de la milice Interahamwa et Radio Libre de Mille Collines. Celle-ci prêchait, entre autres, l’union des Hutu et des Twa pour lutter contre un ennemi commun, le Tutsi responsable, selon eux, de tous les maux dont souffrent les Twa. Les organisateurs du génocide ont donc exploité la crédulité des Twa, mais aussi des Hutu, Autrement dit, le manque d’esprit critique n’est pas uniquement le propre des Twa. Il est quasi-inexistant dans la culture rwandaise. La citation suivante, empruntée à Laurent Bijard, permettra au lecteur, je l’espère, de voir l’impact de cette lacune : "Au bout de plusieurs années de propagande, les paysans illettrés hutu ne sont plus qu’un jouet entre les mains de leurs leaders. Un jour, on leur dit de tuer, ils tuent. Un autre jour, on leur dit de courir jusqu’au Congo Démocratique, ils courent "(38)

0. CONCLUTION

  Terminons cette réflexion  par un rappel de trois idées qui nous semblent dignes d’attention. 

1. Le Twa est le paria de la société : Les représentants de ce groupe que nos avons interrogés répètent à l’unisson que c’est ce statut inhumain qui pèse le plus sur eux. Pendant que les Hutu et les Tutsi se disputent le pouvoir, le Twa étaint simplement ignorés. Leur petit nombre facilite leur marginalisation. Leur situation interpelle la conscience de la nation. 
2. Tous les régimes sont coupables à leur égard. : Sous la monarchie, les Twa étaient plus associés à la gestion du pays. Des membres twa, en nombre significatif, participaient au pouvoir comme sous-chefs. A la réforme coloniale de 1926, il y avait 40 sous-chefs twa, écrit A. Kagame en indiquant les localités de leur administration. Malgré tout, ils étaient méprisés même par leurs administrés.  Sous les deux premières républiques, ils ont simplement été utilisés comme les hommes de main pour toute sorte de besognes sales. Dans le génocide, ils ont été réduits au statut de bourreaux. Nous attendons ce que fera l’actuel régime pour eux. Espérons qu’il fera mieux que les autres.
3. Les églises n’ont rien fait pour eux. Quelques hommes et femmes de l’Eglises catholique ont tenté quelques efforts à l’égard des Twa. L’Eglise, dans son ensemble, on peut le dire sans crainte de se tromper, n’a rien fait. L’option préférentielle pour le pauvre, qui est l’idéal évangélique, n’a pas joué en faveur des Twa. Même aujourd’hui, il n’y a aucune lueur de regret de cette lacune. Si même   les hommes de Dieu ne songent pas à eux, qui vraiment va les secourir? Ces quelques points sont un cri d’appel en leur faveur.
-------------------------------------
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CONCLUSION GENERALE

  Voilà. La boucle est bouclée. Quatre articles. Un certain ordre logique a été suivi. L’objectif était la réponse à une énorme interrogation : pourquoi la Bonne Nouvelle de Jésus-Christ acceptée par plus de la moitié de notre population n’a-t-elle  pas pu nous épargner le génocide et son cortège de malheurs ? Et pourquoi « l’option préférentielle pour le pauvre» n’a pas reconnu le vrai pauvre pour se laisser manipuler par la politiquée ? Notre réponse, en 4 réflexions, n’est qu’une réponse. La solution sera donnée par les Rwandais d’abord. Les autres pourront les y aider mais pas les remplacer.Au terme de ces réflexions, un sentiment nous habite : l’inutilité de notre effort. La raison est qu’une grande partie de notre population et beaucoup d’étrangers vont considérer ces 4 articles comme le prêche pour une chapelle. Quelle que soit la pertinence d’une vérité, si celle-ci est contre les intérêts de quelqu’un, il faut que celui-ci soit un saint pour l’accepter. Or nous ne sommes pas tous des saints. Et la vérité prêchée est très mortifiante pour beaucoup de gens. Mais nous ne pouvons plus ne pas dire cette vérité. 

  Nous aimons évoquer un autre prêche. Probablement inutile aussi. Il faut, cependant, comme dit l’apôtre Paul, «prêcher à temps et à contre temps» (2, Tim 4,2). Ce qui est apparemment inutile maintenant peut faire son chemin et devenir un jour, une vérité salutaire, qui libère. Oui, nous voulons évoquer un avis qui devrait être pris au sérieux. Comme on le sait, une Conférence internationale sous les auspices du Président  de la Républiques vient de se tenir à Kigali, du premier au cinq novembre 1995. Les conclusions de ce forum devraient nous parvenir prochainement. De ces conclusions nous avons retenu une  qui concerne directement nos églises chrétiennes. C’est par sa citation, avec l’autorisation présumée, que nous mettons le terme à ce deuxième numéro de notre revue.

 « La conférence demande aux Eglises Chrétiennes de s’interroger réellement sur la conformité entre le message évangélique et la fétichisation de l’ethnie telle qu’elle ressort des discours et des actes de nombre de leurs pasteurs et de leurs fidèles, de manière à contribuer à la pacification des cœurs et des esprits. La conférence attend de ces Eglises un examen de conscience et des attitudes à même de répondre à la façon dont tant de lieux de culte et de symboles religieux ont été blasphémés par des auteurs du génocide. 

  Enfin elle souhaite que les Eglises rwandaises puissent assumer leurs responsabilités morales propres dans cette crise, sans tutelle de réseaux religieux implantés à l’étranger et qui prétendent parler à leur place».

CAHIER NO 3 = LE RWANDA

-----------------------------------------

PRESENTATION DU NUMERO

REDACTION

  Voici le troisième numéro de cette revue. Il contient quatre contributions qui portent sur le même sujet : LE RWANDA. Cet objet matériel est étudié à partir de trois points de vue auquels sera ajouté un élément complémentaire. Ces trois points de vue sont les trois moments critiques de l’histoire de notre pays. 

  Les fouilles récentes nous font croire que le Rwanda est habité bien avant la naissance du Christ. En temps qu’entité politique souveraine, le Rwanda fur crée par Gihanga Ngomijana (1091-1124).Sous le règne de Ndahiro Cyamatare (1477-1510), L’Etat rwandais failli disparaître complètement sous l’occupation de ses ennemis. Son messie de l’époque fut RUGANZU NDOLI, fils du précédent. La première réflexion va nous parler de ce Ruganzu qui a recrée l’Etat rwandais. Quelques siècles plus tard (1959-1994), l’idéologie éthniste de certains PARTIS POLITIQUES, manipulés par la colonisation, ont désintégré la nation en lui faisant perdre sa conscience de l’unité nationale. Le second article nous exposera cette deuxième période tragique de notre pays. 

  Comme on le sait, l’idéologie divisionniste a poussé sa logique jusqu’ génocide des Tutsi et aux massacres des Hutu de l’opposition à cette politique suicidaire. Le troisième article nous parlera de celui qui a mis fin au Génocide et aux massacres et permis la mise en place d’un Gouvernement d’union nationale : le F.P.R. –INKOTANYI.   La dernière réflexion portera sur notre langue, le KINYARWANDA. Nul n’ignore que la langue est l’instrument. Le trilinguisme qui vient d’être instauré constitue un raison supplémentaire pour attire l’attention sur le rôle de la langue maternelle comme trait d’union entre les rwandais et comme véhicule de notre culture. On conviendra que ces quatre contributions visent les problèmes essentiels du pays. Aussi, un traitement scientifiquement rigoureux s’impose. Il s’agit évidemment de la science de l’histoire. Des faits scientifiquement attestés seront la base de toute cette réflexion. Bien sûr, chacun les lit selon sa grille ou ses lunettes. Mais l’idéal en ce domaine sera de limiter autant que faire se peut, les préjugés dont chacun est inévitablement victime, conscient ou non.          

  Avant de passer à la lecture des différentes contributions qu’on vient d’annonces, il n’est pas inutile d’indiquer explicitement la pertinence de ce numéro dans l’ensemble de la visée globale de cette revue qui est « Evangile et Société ». Et bien, tous les articles vise la base sociale d notre société : reconstruire l’unité et la concorde entre rwandais. L’Ecriture sainte nous rappelle « : Si Yahvé ne bâtit la maison, en vain les maçons peinent » (Ps 127). Autrement dit, la dimension éthique et religieuse est nécessaire dans la construction d’un Rwanda plus juste et plus viable. C’est cette idée a ses racines dans l’Evangile, même si certains ne le savent pas. La dignité et la vocation finale de l’être humain fondent ce que l’on nomme les « droits de l’homme ». Or ceux-ci sont révélés et justifiés par la « Bonne Nouvelle » de Jésus Christ. Celle-ci est, du reste sur ce point, en accord avec notre croyance traditionnelle en Imana Rurema. 

RUGANZU NDOLI :

UNE MAIN DE FER QUI A REMIS DANS LE PAYS EN SELLE

Bernardin MUZUNGU, o.p.

O. INTRODUCTION 

   Dans le cadre général de la culture de la paix, après une période tragique d’une culture de la haine, le peuple rwandais a  un urgent besoin de modèles pour le redressement national. Le roi Ruganzu Ndoli mérite une place spéciale parmi ces modèles. 

  Ruganzu Ndoli est le 14ème  roi de la dynastie des Banyiginya. Alexis Kagame le situe au début du 16ème siècle. Son avènement a trouvé le Rwanda dans un état le plus bas de son histoire. Dans un certain sens, il était même plus bas qu’en 1994. 

   Car le génocide n’a pas mis en danger l’existence de l’Etat mais son unité. Aujourd’hui, le Gouvernement cherche des modèles, en désignant des « Héros de la nation ». Le premier est déjà sur « les autels » (1). Si d’autres suivent, seule l’ignorance de notre histoire pourrait prives de cet honneur celui que Kagame décrit de la manière suivante : « Ruganzu Ndoli est sans contexte le plus fameux monarque de la lignée des Banyiginya. Il a trouvé le Rwanda dans l’anarchie la plus complète et l’a remis en selle, pour lui ajouter ensuite des conquêtes d’une superficie supérieure à celle du domaine de ces prédécesseurs. Dans une situation exceptionnellement défavorable, il fut l’homme qu’il fallait, comme il s’en est sporadiquement rencontré en différentes époques de l’histoire » (Ethno-histoire, p.93). 

  Parlant de sa milice, Ibisumizi, le même Kagame écrit : « C’est la milice la plus fameuse dans nos traditions, celle à la tête de laquelle de grand Ruganzu II commença à zéro, puis en lui ajoutant une territoire nouveau, double de celui sur lequel son père avait régné » (2). Ces louanges au superlatif, de la part de celui qui connaît le mieux notre histoire, ne peuvent que nous aider à trouver des modèles pour redresser notre nation et la reconstruire. Bien sûr, la paix n’est pas seulement l’absence de guerre ou de désordres sociaux. Mis c’est avant tout cela. Celle des cœurs, de la santé physique et de l’équité dans le partage des biens viennent après. Voilà pourquoi, le plus grand guerrier, de notre histoire est aussi, de ce fait, le plus grand « artisan de la paix » : celui qui a donné au pays une base sociale solide, c'est-à-dire l’indépendance nationale. Après Ruganzu Ndoli, seules les puissances coloniales not pu soumettre « à genoux ». En 1961 ; nous avons pu « recouvrer » notre liberté juridique. L’indépendance réelle et totale est encore à trouver car le colonialisme est encore aux postes de commande notre destin national. L’idéologie divisionniste est l’une des formes coloniales qui perdurent. C’est à ce titre que l’exemple de Ruganzu Ndoli doit animer ses successeurs d’aujourd’hui. Une volonté incoercible et indomptable pour l’indépendance nationale doit les animer. Autrement, la paix est impossible. Le « mutekano » (absence des désordres sociaux), « amahoro » (la paix des esprits) reposent sur le pilier. La suite permet de survoler cette belle page de notre histoire.      

I. LA PRESENTATION DU PERSONNAGE 

  Nous avons un proverbe qui dit : « izina niryo muntu » (le nom, c’est l’homme). Le nom de Ruganzu Ndoli est une illustration brillante de ce proverbe. Ruganzu est le nom de règne.  Formé à partir du verbe « kuganza » (triompher), il signifie : le Victorieux. Tandis que le nom individuel Ndoli vient du verbe kurora (regarder) et signifie L’Admirable in-rori devenant ndoli = qui attire le regards). D’après les témoignages d’A.Kagame (3), il est le 14ème roi de la dynastie des Banyiginya et aurait régné de 1510 à 1543 à peu près. Son père est Ndahiro Cyamatare et sa mère Nyabacuzi, du clan des Abakono. 

  Ndoli passa sa jeunesse en exil. En effet, lorsque son père apprit la ménace de l’invasion de Ntsibura Nyebunga roi du Bunyabungo, il mit en sécurité le jeune Ndoli, chez sa sœur, la princesse Nyabunyana, épouse de Karemera Ndagara, roi du Karagwe dans l’actuelle Tanzanie. Cette précaution fut des plus salutaires, car Ntsibura finit par envahir le Rwanda, tuer le roi, capturer le tambour-emblème de la royauté Rwoga, tuer la mère de Ndoli et occuper le pays 11 ans durant. 

  A la mort de Ntsibura,  Ndoli, pour reprendre en mains les affaires de son pays, dut combattre des ennemis de l’extérieur et de l’intérieur. Il eut, heureusement, des légitimistes nombreux et décidés. Il fut intronisé à Gasabo, alors dans un pays étranger, le Ndorwa. Une femme du clan des Abasinga, Nyirarumaga, était amenée à cet endroit par les Gardiens de la légitimité sans comprendre ce qui l’attendait. Elle et Ndoli, dans un acte unique, furent intronisés roi et reine adoptive. Ils eurent comme tambour-emblème le Nangamadumbu (Je hais-les-subversions) pour remplacer Rwoga capturé par Ntsibura. La légalité juridique fut ainsi rétablie, restait sa réaction sur le terrain. 

II. LE TRIOMPHE DE LA LEGALITE    
  Aussi bas que peut tomber un pays, il faut revenir toujours au droit comme solution définitive. Au nom de cette thèse, il faut citer pour le cas ceux qu’on a nommés les (Abarya-inkuna = ceux-qui-se-nourissent-des-écailles-des-lèvres), c'est-à-dire les Féaux ou légitimistes. Les principaux sont les suivants : 

1. Nyabunyana       

  En envoyant son fils Ndoli chez sa sœur Nyabunyana, Ndahiro Cyamatare avait confié à celle-ci un mot de passe que les émissaires authentiques devaient connaître. Tout autre visiteur, ignorant la formule et cherchant à rencontrer l’héritier, devait être mis à mort. Ce mot de passe était le suivant : 

-Nyabunyana : « Mais dites, où nous sommes-nous vus la dernière fois ? 

-Le visiteur : »Nous nous sommes vus la dernière fois, assis sur une natte étendue sur un rocher lisse ».   

  Cette précaution ne fut pas inutile. De fait, Bamara, oncle paternel de Ndoli essaya de le faire assassiner pour garder la succession. Il envoya un visiteur très crédible, le prince Bwimba, fils de Yuhi Gahima  et oncle paternel de Ndoli. Ignorant la formule de passe, sasoeur Nyabunyana lui déclara que le jeune prince était absent. A son tour, des tueurs de sa soeur l’attendaient sur la route et l’envoyèrent s’expliquer avec son frère Ndahiro Cyamatare dans le royaume des défunts.  

  Nyabunyana eut aussi un autre mérite insigne. Elle obtint de son mari Karemera Ndagara une forte escorte d’hommes de confiance pour accompagner Ndoli à son retour et couvrir les premiers événements de sa prise du pouvoir au Rwanda. Pour récompenser ces bienfaits, le Karagwe fut déclaré protégé du « pacte perpétuel de non-agression » (imimaro). Elle reçut aussi que le nom de Karemera serait inséré dans la liste des noms dynastiques du Rwanda « Abakobwa ni Nyampinga » (on n’est jamais étranger où il y a une parente), commettre un dicton traditionnel. 

2. Kavuna     

   Dans la tradition rwandaise, Kavuna est le symbole du « dévouement héroïque et fatal » pour son auteur (kuruha uwa Kavuna). Kavuna fut le messager, placé entre les légitimistes et Nyabunyana pour assurer la protection et le retour de Ndoli. Malheureusement, il était sous le coup d’un interdit qui l’empêchait de revenir au Rwanda avec son jeune maître. Il devait remplir sa mission et rester à l’étranger. 

  De fait, lors du retour de Ndoli, il conduisit celui-ci jusqu’à l’Akagera, rivière qui sépare le Rwanda de la Tanzanie. Féal devenu inutile, il préféra se noyer dans ces eaux. Kavuna rejoignit ainsi la lignée des « libérateurs offensifs » (abacengeli) patriotes jusqu’au sacrifice de leur vie que le Rwanda a connus. On sait que les premiers et des plus célèbres furent Ruganzu Bwimba et sa sœur Robwa (4). 

3. Nyirarumaga  

  Cette femme du clan des Abasinga a joué deux rôles qui en ont fait l’un des illustres collaborateurs de Ndoli. Elle fut choisie par les Gardiens du testament de Cyamatare pour devenir la reine adoptive de Ndoli. Elle fut dans la suite, initiatrice du genre littéraire actuel de la poésie dynastique : Ibisigo. Avant elle, il y avait le genre « ibinyeto » (du verbe archaïque kunyeta = grandir), comprenant quelques vers. Le « gisigo » (tradition), récapitulait en un seul poème toute l’histoire du pays sous chaque règne, terminant par le contemporain. De plus, elle donna la forme officielle d’institution à profession d’Aèdes dynastiques (Abasizi), sous la haute direction d’un Préfet  (Intebe y’abasizi d’i Bwami). La poésie et l’histoire ont beaucoup gagné dans cette double initiative. 

4. Ibisumizi   

  Dans la reprise en main et l’élargissement du Rwanda, Ndoli n’aurait pu rien faire si sa Milice (Ibisumizi= Luteurs-en-corps-à-corps)-n’avait été son bouclier. Son commandant Muvunyi, fils de Karema, de la famille des Abaturagara, descendant du roi Ndoba fut le personnage-clé de cette Milice et des nombreuses conquêtes de ce monarque. 

5. Abaryankuna       

  Bien sûr ces Gardiens du testament de Ndahiro Cyamatare furent les principaux agents de la sécurité de Ndoli en exil, de son retour et de ses succès militaires. Tous les légitimistes, à quelque titre que ce soit, sont dans ce groupe. Un pays ne repose jamais sur un seul homme, fut-ce le chef de l’Eta. Ces testamentaires furent principalement les Abiru. 

III. UN ETAT EN DANGER DE DIPARITION  

   Dans son livre d’histoire ci-dessus mentionné, A.Kagame indique la carte du Rwanda après la mort de Ndahiro Cyamatare. Il observe avec justesse la valeur pour le pays de l’avènement de Ndoli. Celui-ci »est sans conteste le plus fameux monarque de la lignée des Banyiginya… Il a trouvé le Rwanda dans l’anarchie la plus complète et l’a remis en selle, pour lui ajouter ensuite des conquêtes d’une superficie deux fois supérieure à celle du domaine de ses prédécesseurs. Dans une situation exceptionnellement défavorable, il fut l’homme qu’il fallait, comme il s’en est sporadiquement rencontré en différentes époques de l’histoire (p.93-94).

III.1 LA SITUATION JURIDIQUE 

  A L’avènement de Ndoli, pratiquement le Rwanda n’existait plus juridiquement. Ces trois fondements étaient absents : le roi tué, le tambour emblème capturé et le territoire occupé par le monarque du Bunyabungo. Dans la partie non occupée, les chefs locaux se le partagèrent en principautés indépendantes. Tout pouvait en rester là si un garçon n’avait pas été mis en sûreté et que les veilleurs n’avaient gardé la lampe allumée dans leur cœur. 

III.2 LA SITUATION GEOGRAPHIQUE  

  Ntsibura I Nyebunga régnait au Bunyabungo. Il était né au Bugesera où sa mère avait été emmenée en captivité après la mort de son royal époux Murira-Muhoyo. Nyebunga avait été rapatrié secrètement du Bugezera et mis sur le trône de son père. Il n’avait jamais abandonné l’idée de venger son père dont le monarque rwandais avait occasionné la mort. Voilà le mobile principal de l’invasion du Rwanda par Nyebunga devenu roi sur un pays puissant. Il s’y prit habilement. 

  Il commança par faire alliance avec Bamara qu’il occupait la zone orientale de la Nyabarongo. Il fit probablement de même avec Nziran, fils de Muramba, monarque du Bugara (= Bufumbira, Bwishya-Jomba). Lors donc que Ndahiro fut attaqué, il se trouvait dans sa résidence de Nduga à Gitarama.   

  A l’Ouest, Ntsibura l’attaqua avec son armée Abakongoro (les Aigles). Au Nord Nzira lui occupait le refuge vers le Ndorwa. Dans sa fuite, Ndahiro fut blessé au pied et fut achevé par les guerriers de Nzira au massif Rugarama dans la commune actuelle de Kibirira en Préfecture de Gisenyi. C’est ce Rugarama qui est nommé dans la tradition « Rubi rw’i Nyundo » (Le lugubre mont de Nyundo. La reine-mère Nyirangabo et toutes les femmes du roi y compris la mère de Ndoli, Nyabacuzi, furent faites prisonnières et massacrées dans la localité surnommée «  mu miko y’abakobwa » (les Erythrina-des-nobles-Dames). Rwoga fut capturé. Cyimumugizi, symbolisant l’élément féminin après de Rwoga, fut sauvé et caché par son gardien Gitandura le jeune dans une grotte à Muhanga dans la Préfecture de Gitarama. Ce Gitandura mourut avant le retour de Ndoli et sans avoir indiqué la cachette. C’est par hasard qu’il sera découvert. 

  Ces lugubres événements arrivèrent au mois lunaire de Gicurasi (mai). En mémoire de ces événements, Gicurasi devint la célébration des Prémices (umuganura), tombant à la nouvelle lune de Kamena (juin). 

IV. LE RETOUR DE NDOLI     

    Dès la mort de Ntsibura, les Baryankuna mirent au point secrètement le retour de l’héritier légitime du royaume. Kavuna fut dépêché au Karagwe. Avec une forte escorte, Ndoli revint au Rwanda. Traversant incognito le Ndorwa, domaine de la dynastie des Abashambo, il arriva à Gatsibo,  dans l’actuelle Préfecture de Byumba. Là l’attendaioent les Grands Féaux, la femme désignée pour être reine, Nyirarumaga, avec un tambour nouvellement taillé, appelé Nangamadumbu. La localité de Gatsibo est symbolique. Gihanga Ngomijana, fondateur de la dynastie des Banyiginya, l’avait habité. Ndoli récut le nom dynastique de Ruganzu. Les cérémonies terminées, le nouveau roi entre, toujours incognito, dans la partie orientale du Rwanda où régnait son cousin Byinshi, fils de Bamara. 

  Aidé par les légitimistes, Ruganzu profita de la surprise pour mettre hors jeu ce Byinshi qui habité à Bweramvura près de Kabuye. Une fois installé sur le sol rwandais et avant de poursuivre les conquêtes, il fallait résoudre un problème juridique. Pour éviter le danger que présentait un seul tambour-emblème, un autre fut taillé et intronisé. Ce fut le célèbre Karinga. Cette intronisation eut lieu à Ruganda, dans la Commune de Tare, en Préfecture de Kigali. Il fut taillé par le grand pluviateur Minyaruko, fils de Nyamikenke, roitelet du Busigi (Bumbogo). Ainsi les deux tambours pouvaient être l’un suppléant de l’autre en cas d’accident de disparition. Karinga singifie : Gage d’espérance (du verbe archaïque kuringa devenu kwiringira ). La découverte de Kimumugizi, par des pâtres qui poursuivaient une chèvre dans la vallée de Rutaka, remit les choses en ordre. Il prit la place à côté de Karinga et le Nangamadumbu fut confié aux descendants de Gitandura.Ruganzu habitait à ce moment-la à Mata, dans le Marangara, Préfecture de Gitarama. 

V. GUERRES DE REVANCHE ET DE CONQUETE 

V.1 LES MOYEN DE SON ACTION 
  Ruganzu Ndoli ; après avoir pacifié et unifié le Rwanda, avait une double tâche urgente : laver la honte et l’humiliation que le pays a subies et lui donner une espace géographique respectable par ses ennemis. Pour ce faire, il lui fallait avant tout instrument adéquat : une force de frappe redoutable. Il leva une Milice au nom bien significati : Ibisumizi (Lutteurs-en-corps-corps). Il en fit sa garde personnelle. Celle-ci fut dotée de 7 Compagnies : 

-Ingangurarugo       = les assaillants-d’avant-garde

-Imisambi               = les Grues-courronnées 

-Udusambi              = les Petites-grues-courronnées 

-Insambuzi              = les Destrucuers-d’habitations              

-Abadakonja           = les Réfractaires-au-froid 

-Abakonjabyuma    = les Tordeurs-d’armes-en-fer

-Abaganda              = les Marteleurs 

  Son fils Semugeshi faisait partie de cette dernière. Toute la Milice fut placée sous le commandement général de Muvunyi, fils de Karema (karemajwe n’ibyuma= porteur de cicatrices des armes). Le monarque en personne allait au devant ou se mêlait aux lignes de batailles. Il fut, pour cela, pour cela surnommé Cyambara-ntama (Porteur-de-peau-de-mouton). 

V.2 LA GUERRE PUNITIVE 

   La première explication fut réglée avec le Bunyabungo. Ruganzu soumit d’abord la côte orientale du lac Kivu ; puis l’île Ijwi. Quant au Bunyabungo proprement dit, il fut attaqué à plusieurs reprises et littéralement ravagé. Il fallait le mettre à genoux. 

  Le Bugara qui avait aidé Ntasibura ne devait pas attendre longtemps la leçon. Ruganzu tua son monarque Nzira de sa propre main et annexa le pays. 

V.3 LES CONQUETES  

  La soif de vengeance assouvie, Ruganzu balaya les principautés du Sud du pays pour avoir de l’espace vital et contrôler la frontière commune avec le Burundi. Ce fut d’abord le sort du Bunyambiriri. Son roitelet Gisurera fut tué. Il habitait à Suti en Commune actuelle de Musange, en Préfecture de Gikongoro. Bwanamukari suivit. Cette région de la Préfecture de Butare comprenait plusieurs potentats : celui de Zivu dirigé par Karashi, dans la Commune de Shyanda, puis Ruhande dirigé par Mpandahande, enfin Burwi, commandé par Nyaruzi fils de Haramanga qui fut tué dans le Mukindo près de Makwaza, dans la Commune de Kibayi. Celui-ci était le dernier représentant de la dynastie des Abarenge. 

  La campagne du Sud terminée, Ruganzu tourna ses yeux vers l’Ouest et le Nord. La région entre le Kanage et le Bugoyi, commandée par Kamina, fils de Kamirogosa qui habitait dans la forêt de Ngabo fut conquise et son chef tué. Subirent le même sort les régions de Bwishaza, du Bugoyi, du Byahi, du Bwishya et du Bufumbira, faisant partie du Bugara. Comme dit antérieurement, ce pays du Bugara payait sa coalition avec le Bunyabungo dans le désastre de Nyundo (Rubi rw’inyundo). 

VI. LA MORT DE RUGANZU ET SES SUITES        

   En rentrant du Kinyaga, région sise à la rive orientale de lac Kivu, Ruganzu et son escorte tombèrent dans une embuscade tendue par les montagnards de Rusenyi, en Préfecture de Kibuye.

  Le roi fut blessé dans un œil par une flèche barbelée. Pour l’arracher, il fut nécessaire d’enlever tout l’organe. Bientôt après, il expira dans la localité nommé depuis lors « ku gaciro » = lieu du dernier soupir. Avant de mourir, Ruganzu interdit le culte de son esprit (umuzimu), précisant que celui-ci va résider à l’intérieur du Karinga, afin de partager avec ce tambour-emblème le culte national qui lui est rendu. Cette volonté fut scrupuleusement respectée. Son échanson, un Hutu du nom de Rusengo, se suicida pour ne pas survivre à son maître et pour que son « umuzimu » suive celui de son maître dans leur nouveau séjour. Ce que voyant, les Bisumizi qui étaient avec lui firent de même pour ne pas faillir à leur fidélité et montrer moins de courage que ce serviteur de moindre rang. Pour exécuter leur projet, les Bisumizi se livrèrent à un suicide collectif. Ils formèrent deux camps opposés en un duel mortel. Le dernier fixa sa lance dans le sol et se jeta sur elle. 

  Ruganzu et son épouse Nyirakibogo furent inhumés à Butangampundu, en Commune de Mugambazin cimetière des monarques morts d’accidents. 

--------------------------------------------------------------    

 Notes bibliographiques 

1. Le premier héros national

  Son nom est le Général-Major Fred Gisa RWIGEMA. C’est lui qui a conduit l’Armée Patriotique Rwandaise au Nord du pays. A peine de ses pieds ont foulé le sol rwandais qu’il est tombé sur le champ d’honneur. Sa consécration comme chef de file des héros nationaux a eu lieu après la victoire de son Armée en 1995.   

2. Les conquêtes de Ruganzu Ndoli    

   Si l’on prend la carte du Rwanda et qu’on la divise en deux par une ligne verticale qui continue au-delà des volcans jusqu’aux régions rwando-phones du Zaïre et de l’Uganda, on a une certaine idée du Rwanda reconstruit par ce monarque. Ces conquêtes couvrent toute la moitié occidentale de cette partition. 

3. Le règne de Ruganzu Ndoli 

  A. Kagame, écho de la tradition, ne tarit pas d’éloges et au superlatif lorsqu’il parle de ce roi. Jamais homme n’a incarné le destin du Rwanda autant que ce Ruganzu. Il l’a trouvé au degré zéro et l’a remis au Zénith. Il est le 14ème  de la lignée de ses ancêtres et son règne commence avec le 16ème siècle. En réalité, le 8ème des rois historiques, les prédécesseurs étant des monarques dits « de la ceinture », c'est-à-dire des fondateurs et non de régnants à proprement parler. En termes modernes, nous dirions qu’après lui restait à conquérir la préfecture de Kibungo et des parties de Byumba et de Kigali (Ndorwa, Gisaka et Bugesera). Il a grandi en terre d’exil, trouvé un pays occupé : sans roi, sans tambour de règne, sans territoire disponible, sans armée, totalement humilié. Il est mort sur le champ de bataille. Ceux qui cherchent un modèle idéal, lisez l’histoire de Ruganzu Ndoli, Cyambarantama. 

4. Le patriotisme jusqu’au sang 

La plus belle page de notre histoire concerne les « Batabazi » (les Défenseurs). Il y en avait de deux sortes : offensifs et défensifs. Le terme « umutabazi » vient du verbe « gutabara » (venir au secours). Dans le contexte traditionnel de guerres entre pays voisins à la recherche d’espace vital et de stabilité politique, le « butabazi » était une institution clé dans la philosophie politique du Rwanda. Elle mérité une petite explication. La base de cette institution est la conception « magique » sur laquelle reposait la victoire de la guerre. Le sang versé sur le sol du pays ennemi était censé être plus efficace que les armes matérielles. Alors que le terme « umutabazi » était générique, le « mutabazi » offensif était nommé spécialement « umucengeli » (du verbe « gucengera »= pénétrer incognito). Il devait pénétrer dans le pays se faire tuer pour que son sang répandu provoque « magiquement » l’annexion du Rwanda de ce pays. 

Lors que celui-ci découvrait l’identité de ce personnage on le fuyait comme de la peste. Dans l’impossibilité de le fuir efficacement on lui opposait un autre de même qualité. Alors les deux se livraient en un duel mortel. Ce fut le cas entre les célèbres Gihana du Rwanda et Rurinda du Burundi que A.Kagame nous raconte dans son « Ethno-historique ». p. (239-243) sous le règne de Cyilima Rujugira (1975-1708). La liste de ces Abatabazi est impressionnante. Il en fallait au moins un presque à chaque guerre. Voici les plus connus que mentionne dans son livre cité A.Kagame. 

Le prince BINAMA contre le Bungwe, sous Yuhi Gahima (1444-1477) ; le prince FORONGO contre les Banyoro qui avaient envahi le Rwanda sous Mibambwe Mutabazi (1411-1444) : Le prince GATAMABA contre le Nduga sous le même règne de Mibambwe Mutabazi ; Le prince GIHANA contre le Burundi sous Cyilima Rujugira (1675-1708) ; La princesse NYABUGONDO contre l Mubari sous Kigeli Ndabarasa (1708-1741) ; La princesse ROBWA dans la même acte que son frère le roi RUGANZU BWIMBA contre le Gisaka (1312-1345) ; RWAMBALI contre le Ndorwa sous le règne de Nsoro Samukondo (1279-1312) ; SEMUHANGURA contre le Bugesera sous Mibambwe Mutabazi (1741-1746) ; Le prince SEMUCUMISI contre le Gisaka sous le même MIBAMBWE MUTABAZI. 

Cette liste qui n’est pas exhaustive montre à quel point le patriotisme jusqu’au sacrifice suprême de sa vie, accepté librement, était une pratique institutionnalisée. Les premiers concernés étaient les premiers personnages du pays : les rois eux-mêmes (par exemple le tout premier de cette histoire Ruganzu Bwimba). La plupart du temps ce fut des princes de sang comme Gihana  frère du monarque régnant Cyirima Rujugira. Voilà une histoire à rappeler dans cette période de crise. Pour nous en sortir, il faudra, sans doute, payer une facture lourde similaire à celle des Batabazi. Le général-Major Fred Gisa RWIGEMA Madame Agathe UWIRINGIYIMANA, Premier Ministre l’ont déjà payée, et bien d’autres.    

A. L’ORIGINE DE LA DESINTEGRATION DE LA NATION RWANDAISE

Antoine MUGESERA

0. INTRODUCTION 

  Le Rwanda n’est pas seulement un Etat, il est aussi une nation multiséculaire. Une nation, cela suppose une communauté d’intérêts, une volonté et une conscience de vouloir vivre ensemble. Depuis des temps immémoriaux, les Rwandais, toutes les ethnies confondues puisqu’on parle d’ethnies avaient réussi à cohabiter sur la terre de leurs ancêtres. Sur la terre de leurs ancêtres. Leur habitat entremêlé constitue une preuve de la coexistence non conflictuelle entre différentes ethnies. 

  Entre-temps, un génocide a été perpétré au Rwanda par le pouvoir en place contre une partie de la population. Ce pouvoir a entraîné dans son sillage une partie de sa population dans son projet suicidaire. Ainsi les membres de l’ethnie dite tutsi ont failli être complètement exterminés. Cela veut dire que des Rwandais leur reniaient le droit à la vie et à l’existence sur leur terre commune qu’est le Rwanda.  

  Le génocide est fatalement un « output », un produit de plusieurs facteurs liés. Il est en tout cas le fruit pourri des contradictions de notre société. Un des facteurs à la base de ce génocide est l’idéologies politique éthniste apparue au Rwanda avec les patries politiques, dans les années 1959-1960.  

   Comment est née cette idéologie ? Dans quel contexte Tel est le processus que se propose de remonter les lignes suivantes. Elles tournerons autour de quatre principaux partis politiques : l’APROSOMA, l’UNAR, le RADER, et le PARMEHUTU. Le rappel des programmes politiques de ces partis nous semble nécessaire pour expliquer, ne fusse qu’en partie, la situation tragique que nous venons de vivre. Nous parlerons d’abord du contexte dans lequel ces partis politiques sont nés pour ensuite parler les partis politiques eux-mêmes. Je continuerai d’utiliser le terme « ethnie » même si personne n’y croit plus. 

1. DE LA NAISSANCE D’UNE CONTRE-ELITE    

  Jusqu’à la colonisation, la classe dirigeante au Rwanda n’avait jamais eu en face d’elle une élite lui disputant l’accès au pouvoir. Cette classe avait été seule à régner et à gérer ses contradictions internes parfois meurtrières mais internes tout de même. Le pouvoir colonial créa, par l’Ecole et l’Economie nouvelle, une contre-élite à laquelle elle ne s’identifiait plus et la classe dirigeante qui n’acceptait pas en son sein. Par ce fait, le sommet de la société rwandaise devenait bicéphale. C’était un fait nouveau. 

   Cette situation, née de la coexistence de deux élites inégalement servies dans les sphères du pouvoir, provoquera des contradictions intenables et finalement impossibles à gérer à long terme. L’enjeu de la lutte sera le maintien au pouvoir de l’ancienne élite et l’accès au pouvoir de la nouvelle. Les deux élites se disputeront, à qui mieux, des appuis et des alliances utiles. La contre-élite, forte de la masse ethnique hutu dont elle se disait originaire, portera la lutte sur le terrain des ethnies. Elle ethnisa les débats et les stratégies. Cette nouvelle approche ethnisante des problèmes constitua une tournant décisif dans l’histoire du Rwanda. 

   On peut considérer la période antérieure comme une période de dispersion et de l’isolement où chacun des membres de la contre-élite hutu vit pour soi, fait son mieux pour se valoriser aux yeux des autres. Des gens instruits des évolués comme on disait alors, se regroupaient et se valorisaient au sein de différentes associations et à travers des revues et des journaux de cette époque. 

  Comme associations existantes, on comptait entre autres le Cercle Léon Classe, les Amitiés belgo-rwandaises (1951), l’Association des Moniteurs du Rwanda (1951), l’Amicale des Anciens du Séminaire (1952), la Légion de Marie (1953) et surtout « le Mouvement Social muhutu » (1951). Cette dernière association projetait de « relever la situation sociale, politique, économique et culturelle des Bahutu en les aidant à travailler positivement et collectivement à la promotion intégrale de leur race-classe » (1). Le ton était donné. 

II. DE L’ETHNISATION DE LA POLITIQUE       
  Le processus d’ethnisation des problèmes rwandais fut accéléré par deux faits gros de conséquences : les deux consultations populaires lancées par le pouvoir tutélaires en 1953 et en 1956. Pour la première fois, les résultats de ces élections donnèrent lieu à des commentaires et surtout des interprétations à caractère éthniste. Il s’avéra que plus on remontait dans la hiérarchie du pouvoir, moins les Hutu étaient représentés dans les différents échelons des conseillers du pays. La représentativité des Hutu fut objet de multiples débats dans la presse écrite. La conclusion s’imposa à l’opinion nationale : étant donné que le groupe hutu n’avait pas obtenu le nombre de sièges proportionnellement à son poids démographique, ces consultations s’avéraient non démocratiques. Le hic de l’affaire est paradoxalement ces consultations n’avaient pas pour objet la représentativité ethnique mais l’objectif et le résultat furent détournés dans ce sens. La majorité démocratique, identifiée et confondue avec la majorité ethnique date de cette époque. Cette singulière conception de la démocratie servira de base la politique éthniste qui caractérisera l’avenir du pays. La contre-élite se chargea d’éveiller les Hutu à cette idée : à savoir que la démocratie, interprétée comme majorité ethnique, est seule susceptible de donner le pouvoir aux Hutu. 

  L’association du Mouvement Social Muhutu propagea cette conception de la démocratie qui n’en était qu’une caricature. L’association du M.S.M créera des cellules à travers tout le pays, formera des militants, organisera des conférences et exposera ses idées dans la presse, principalement dans le Kinyamateka, devenu la tribune et le forum de cette nouvelle élite.  

III. DE L’IDEOLOGIE A LA VIOLENCE SURNOISE 

  Dès 1957, s’affrontèrent publiquement deux points de vue opposés : la classe dirigeante prépara, à l’intention de la Mission de visite de l’ONU, un document appelé « Mise au point ». Elle y exposa l’injustice dont le Noir était l’objet par rapport au Belge. Elle y produisit toute une série de revendications qui devaient amener le pays à l’autonomie et pourquoi pas l’indépendance. Elle ne parla nulle part du problème hutu-tutsi. 

  L’élite hutu, par contre contrattaqua et publia le fameux « Manifeste des Bahutu » qui dénonçait ouvertement les injustices que subissait la « classe dite hutu ». La manifeste dénonça « le monopole politique, social, économique et culturel dont jouissait une race : « le Mututsi ». La note du manifeste parla du « double colonialisme » qui pesait sur la « race hutu » ! A la place de l’autonomie et de l’indépendance nationale, le manifeste disait textuellement que « les Hutu veulent leur indépendance vis-à-vis du maître tutsi ». C’était  une attaque en bonne et due forme. Le problème hutu-tutsi venait de naître ; du moins de la contre-élite hutu venait de l’exposer comme tel en face du monde. Il aura des conséquences incalculables. 

  Du reste, un problème existait mais il était mal posé. Il n’existait pas en réalité un problème entre ethnies hutu et tutsi mais entre deux élites qui se disputaient le pouvoir. Une élite était aux postes de commande, une autre était dans l’anti-chambre du pouvoir. Deux groupes, issus certes d’ethnies différentes, étaient candidats au pouvoir post-colonial et se le disputaient en s’opposant par la masse du peuple interposé. Plus grave, le pouvoir colonial en optant de ne collaborer qu’avec la seule classe de la noblesse (imfura) avait effectivement exclus du pouvoir tous les Hutu et tous les petits Tutsi. 

  Le drame rwandais naîtra d’un double amalgame : d’une part réduire l’ethnie tutsi aux cadres dirigeants de la noblesse qui ne dépassaient pas 10 mille personnes issus de l’Ecole coloniale ; et d’autre part faire croire q’un membre d’une ethnie qui occupe un poste représenté les intérêts de cette ethnie. Que tous les membres de son ethnie tirent  profit de ce poste, rien n’est plus faux évidemment. Sion, dit-on, dans notre langue : « ibikenyeri ntibyatetse impengeri ». Pour dire que « l’homme exploite son frère de même ethnie » : 86% de Tutsi croupissaient sous l’oppression féodo-colonial. Leur appartenance à l’ethnie tutsi n’ changeait absolument rien. 

  L’année 1958 sera celle de luttes très serrées : les leaders hutus porterons lé débat de ce qu’ils appelaient le problème hutu-tutsi devant le Mwami et le Conseil Supérieur du pays. Ce dernier comme toutes les députations du monde, parlementa en long et en large et se perdit dans les définitions du « Hutu social », du « Hutu racial » du « Hutu économique », du « hutu généalogique » et du « Hutu moral ». Ce dernier étant le Hutu assimilé au Tutsi. Ce vocabulaire complexe vise la distinction entre le biologique et le social impliqués dans ce qui est appelé aujourd’hui ethnies « hutu-tutsi ». 

   Finalement le Conseil Supérieur du pays reconnut « le problème d’inégalités dans le partage du pouvoir et non le problème hutu-tutsi. Le roi Rudahigwa renchérit an affirmant que «  c’est pour la première fois depuis l’existence du Rwanda que l’on entend parler de ce problème de l’opposition des Bahutu et des Batutsi et, ajouta-t-il, qu’il espère que c’est aussi la dernière fois. Car la division et l’opposition au sein d’un peuple sont tout ce qu’il y a de funeste et d’ennemi du peuple. (2) et pour exorciser ce problème, le même Conseil Supérieur du pays vota « la motion de supprimer toute mention d’ethnie dans toutes les relations et Documents essentiels et de leur substituer la seule mention de la nationalité rwandaise ». L’administration Belge s’opposa à la mise en application de cette motion, comme bien auparavant elle s’était opposée à la suppression « d’ubuhake », L’élite hutu s’y opposa également. 

   La non reconnaissance du problème hutu-tutsi par le roi et le Conseil Superieur provoqua « un divorce au sein de l’élite rwandaise. Deux camps se constituèrent et devirent d’année en année, de plus en plus hostiles l’un à l’autre » (3).   

   On peut dater à cette époque le début de l’éclatement de l’unité du peuple rwandais. En vain, les tenants qu pouvoir continuèrent de multiplier des déclarations apaisantes sur le thème du « peuple uni qui progresse » (imbaga y’inyabutatu ijya imbere). Le roi qui  avait senti le danger, dénonça au sein du C.S.P., le soir du 12.06.1958, « les néfastes bruits croissants que propage un groupe restreint de type qui, eux-mêmes, agissent sous l’influence étrangère de quelques Blanc ou Noirs aux idées Communisantes et ont l’intention de diviser le pays dont l’union nationale est neuf fois séculaire » (4). Peine perdue, le mal était et la cassure ouverte.       

IV. DE LA VIOLENCE OUVERTE  

  L’année 1959 sera l’année de toutes les violences, verbales d’abord, physique ensuite. L’élite au pouvoir continua de nier le problème. L’élite hutu, quant à elle, se radicalisa et s’acharna à démontrer l’existence de ce problème. Par la suite, les choses vont aller très vite. Les partis politiques voient le jour. La presse s’active, des tractes fusent. Les alliances se positionnent. Chaque camp fourbit ses armes. La lutte ouverte commence. 

  C’est en ce moment-là que l’évêque du diocèse de Kabgayi, mit de l’huile dur le feu. Il affirma dans une Lettre de carême « que les différences de races ». (5) de la sorte, l’autorité morale la plus élevée de l’hiérarchie catholique bénissait la voie de la violence, non pour la lutte de classes mais pour la lutte de races. 

   Le Gouvernement Belge qui avait régné sur le pays sans prononcer un seule fois le mot « démocratie » et qui, par contre, avait contribué à l’exclusion de l’élie hutu du pouvoir, dénonça par la voix du Ministre des affaires Africaines M.A. de Schrver, « le fait que les familles dominantes au Rwanda continuent à nier les problèmes racial et social et qu’au fond elles ne veulent pas de démocratie. Quant aux leaders hutu, rencherit-il, c’est une transformation miraculeuse qu’ils nous (Belges) demandent d’opérer : faire la démocratie chez eux, contre les chefs ». (6) Une démocratie pour les uns et contre les autres ! L’équipe du Colonel B.E.M. LOGIEST se charger de l’imposer dans ce qu’on a appelé alors « une révolution assistée ». Le « miracle » consistera à opérer un simulacre de démocratie sur base d’exclusion à caractère ethnique. Une démocratie à base de division du peuple rwandais ! 

  Les luttes politiques seront canalisées, à partir de ce moment, à travers les partis politiques nés en 1959. Ces derniers exprimeront les opinions, les aspirations et les préférences de leurs membres. Leurs idéologies respectives seront exposées dans les différents programmes de ces mêmes partis. 

V.LES PROGRAMMES DES PARTIS POLITIQUES 

V.I. L’APROSOMA 

   Le premier parti à voir est l’APROSOMA (Association pour la Promotion Sociale de la Masse). Il est né à Save le 12 Février 1959 pour disparaître complètement en 1963. Son fondateur, M.GITERA HABYARIMANA, était un tribun populiste et virulent. Il savait lancer des diatribes et des injures d’une violence parfois extrême é l’endroit la féodalité, du Karinga et de l’Ubwami. Ses attaques camouflées, étaient en fait dirigées contre le roi. Gitera fut le premier politicien à dire que : « l’ennemi du Rwanda, c’est le Tutsi ». Il est aussi le premier à l’avoir appelé « serpent ». Il fut même le premier à avoir invité la jeunesse hutu « à s’armer de houes, pour exterminer le Tutsi » et cela dans un déluge de mots inqualifiables. 

   Par exemple, suite à un tract attribué à un groupe de Tutsi, selon lequel l’Aprosoma qui combat le Karinga sera vaincu par le pays tripartite, et le félon Gitera qui s’insurge contre la royauté sera garrotté, ce dernier s’adressant aux jeunes gens et jeunes filles du Mouvement hutu, lança le mot d’ordre sanguinaire : « armez-vous dit-il, de vos serpettes et débarrassons notre champ des roseaux qui le détériorent. Au moyen des houes, ajoutait-t-il, il faut les déraciner afin de fertiliser notre champ, la saison des semences est proche. Ne l’oubliez pas : qui tue les rats ne s’apitoie pas sur la femelle qui porte ». (7) Malgré le symbolisme d’habillage, le message était clair : l’extermination des Tutsi. Et pour conclure, Gitera prophétisa. « Ecoutez bien : les Tutsi ont égorgé, ils seront égorgés, et c’est pour bientôt ». Nous sommes encore en septembre 1959, bien avant les troubles de la Toussaint (nov. 1959). Mais le ton est déjà donné et le message clairement défini. 

  Gitera prenait parfois des positions d’une extrême virulence. Un jour, il organisa à Butare, le 27.09.1959, un meeting-fleuve appelé alors « la fête de la libération des Bahutu » dont l’objectif était l’Union des Hutu pour résister aux Tutsi ». Il y annonça des principes qui ressemblent étrangement aux fameux dix commandements des Bahutu de Kangura. Il invita tout Hutu à ne jamais donner foi à ses conseils, à ne jamais mentir comme le Tutsi, à dénoncer les manigances novices des Tutsi ». Il dénonça toute cohabitation possible entre Hutu et Tutsi. Ce dernier était traité de « plaie phagédénique » (igisebe cy’umufunzo), de « sangsue dans le corps » et de « cancer dans l’estomac ». Face à la dérive de l’APROSOMA, les évêques du Rwanda se sentirent obligés, en date du 11.10.1959, de mettre en garde leur clergé contre le PARTI Social Hutu dont « discours révélait un esprit non chrétien de haine raciste » (8). 

  Gitera avait en soin de définir le Tutsi, principalement le noble (imfura) comme étant l’ennemi du Rwanda, ennemi des étrangers, spécialement des Européens et enfin ennemi du règne du Christ est des associations comme Aprosoma. Pire que cela, le Tutsi était accusé d’avoir tué le roi Rudahigwa et trahit son père le roi Musinga. En résumé, disait Gitera : le gros serpent et ses petits sont l’âme, l’esprit, le cœur, la pensée, la langage et les agissements de la nature tutsi. (9) 

  Celui qui a dit, récemment, que « le Tutsi est mauvais par nature » (Mgr Phocas NIKWIGIZE), n’a rien inventé ; il a seulement une bonne mémoire : le Tutsi serait le mal absolu. Au fil des jours et des mois l’action de Gitera et ses partisans prit l’ampleur, alla en profondeur et devint un réel danger pour la paix intérieure du Rwanda ! Ses réunions politiques se plaisaient à exciter les passions des paysans et à éveiller en eux les sentiments de colère et de haine. 

  Comparant les tendances du Parmehutu à celles de l’Aprosoma, Filip Reyntjens en conclut que le Parmehutu était deux partis le plus modéré. Et c’est effectivement vrai à l’époque des années 1958-1959 juste avant les émeutes de novembre 1959. Le Parmehutu était encore discret, plus rationnel avec la visée d’une implantation en profondeur. L’Aprosoma était à son apogée et avait réussi à lancer et à populariser une idéologie hutisante dont le Parmehutu récupérera l’essence et le dynamisme qui lui seront utiles pour les temps houleux qui s’annonçaient : l’idéologie de division, d’exclusion et même d’extermination. L’idéologie de la haine et de la discorde entre les Rwandais a été vulgarisée par le Parti Social Hutu, alias Aprosoma. Elle sera mise en œuvre par le Parmehutu. Car avec la montée de ce dernier, l’Aprosoma s’effacera progressivement jusqu’à disparaître en 1963. M.Gitera regagnera les rangs du Parmehutu en 1967 pour en devenir député parlementaire en 1969. Il avait sûrement raison de regagner les rangs du Parti fort qui était le mieux outillé pour mettre en œuvre les mécanismes de la haine dont lui-même et ses compagnons avaient semé le grain.     

V.2 L’UNAR 

  Le deuxième parti politique à avoir le jour fut l’union Nationale Rwandaise (Unar). Il fut fondé le 3 septembre 1959. Dès sa naissance, l’Unar nia catégoriquement l’existence du soi-disant problème hutu-tutsi. Le Parti des « Abashyirahamwe d’u Rwanda », se rendant compte du problème des relations entre différents groupes sociaux au Rwanda, se proposait « de lutter énergiquement contre ce qui fait provoquer des chicanes et contre toutes menées dissolvantes et toutes formes de provocation pour la haine raciale » (10). Il condamnait en conséquence « toute discrimination sociale entre Noirs et Blancs et entre Banyarwanda eux-mêmes » (11). 

  L’UNAR déclarait que son mouvement nationaliste n’est pas inspiré par la haine mais par la fraternité et la justice. Il se déclarait ennemi du chauvinisme et du clanisme. Il lançait une appel pressant à tous les rwandais de bonne volonté, sans distinction de race, de rang social, de religion, pour qu’ils adhèrent à ce parti. 

  Dès la publication de son manifeste-programme, le 13 septembre 1959, l’Unar dénonce et condamne le collaborationnisme, l’exploitation de l’homme noir, l’esprit égocentriste et matérialiste des pays colonisateurs, l’orgueil de l’Occidental, le lychage de nègres d’Amérique, les événements de l’Afrique du Nord, la liquidation des Congolais (Zaïrois) à Léopoldville ; la mouche-tsetse introduite au Bugesera, l’opposition systématique entre Bakasai et Bakongo, entre Baluba et Lulua entre Bahutu et Batutsi. Le but su Parti était essentiellement centré sur ce qui divise le peuple rwandais. Le seul remède qu’il trouvait au mal rwandais était l’union de tous les Banyarwanda en vue de réaliser le vrai progrès du Rwanda dans tous les domaines. 

  Le manifeste de l’Unar se proposait de « travailler pour le progrès du pays dans un esprit d’union nationale, parce que c’est cette seule union de tous les Banyarwanda qui pourra faire de notre pays une nation libre et prospère ». 

  Par la suite, le parti Unar connaîtra beaucoup de vicissitudes mais, jamais il ne départira de son objectif : l’unité du peuple rwandais. Il continuera à défendre la thèse selon laquelle « le problème hutu-tutsi est un problème artificiel, crée par les Européens et les Missions catholiques ». 

  Dès sa création, l’Unar était entré en conflit avec l’Administration belge lui prêtait l’intention de vouloir devenir « une parti unique qui mènera tout droit à une dictature de caste ». L’Eglise catholique elle-même, avait dénoncé à son tout « ce Parti qui semblait vouloir monopoliser le patriotisme en sa faveur et de dire que ceux qui ne sont pas avec lui sont contre le pays » (12). 

  Les évêques lui prêtaient même l’intention malveillante et attiraient l’attention sur le grand danger qu’il y aurait à créer des jeunesses ultra-nationalistes du parti. Ils signalaient enfin que « des influences communisantes et islamisantes poussaient ce parti et assaient de l’utiliser à des fins peu avouables ».

  Des le début des événements sanglants de novembre 1959, l’Administration coloniale les mit sur le dos de l’Unar et s’attaqua à son leadership. L’Unar dénoncera à son tout « tous les bruits qui son répandus sur son compte qui ont créance dans les milieux les plus éminents de l’Eglise catholique, de l’Administration belge et du public européen et en Belgique » (12). 

  L’Unar rétorquait, quant à lui, que les émeutes de 1959 trouvaient leur origine dans la politique coloniale de « diviser pour régner » et considérait ces troubles comme une manœuvre du colonialisme pour retarder l’indépendance nationale. « L’Unar affirmait qu’il ne s’agissait pas d’un conflit entre les Bahutu et les Batutsi, mais d’un conflit d’opinion idéologique entre les partisans de la levée de la tutelle belge donc l’indépendance du pays et ceux du maintien de cette tutelle » (14). 

  L’Unar ne pourra jamais mettre en œuvre son programme politique. Le parti sera de plus en plus isolé d’abord par rapport au Front Commun des autres partis et ensuite par rapport à la nouvelle hutu. Finalement la « Révolution » de 1959-1963 l’écrasera. Mais il faut reconnaître au moins une qualité à ce parti : jamais il n’a prêché l’ethnisme. Quoiqu’il ait soutenu la violence, jamais l’idéologie de la haine et de la division n’a été dans son discours. Avec l’exil d’une partie de son leadership et l’élimination physique d’une autre en 1964, l’Unar disparaître complètement de la scène politique en 1965. Quoique le parti Unar ne se soit jamais présenté comme un parti à base ethnique, le parti vainqueur, le Parmehutu, le traitera dans sa propagande, de parti de Titsi pour la simple raison que face aux partis des Hutu, il fallait créer de toutes pièces le parti des Tutsi. Il a crée « un ethnisme du dehors pour justifier son propre ethnisme interne ». L’Unar ne l’accepta jamais et ne considéra jamais comme tel. Le parti des « Abashyirahamwe b’u Rwanda » était pour l’unité du peuple rwandais. Il persistera à se présenter comme promoteur de l’union du peuple rwandais tout entier. 

V. 3 RADER       

   Le Parti du Rassemblement Démocratique Rwandais (Rader) a vu le jour le 14 septembre 1959. Il incarnait le mouvement démocratique progressif qui, depuis 1955, s’était manifesté comme « association à caractère privé ». Il groupait une partie de l’aristocratie tutsi, des fonctionnaires ainsi que des Hutu évolués, dont le point commun était leur opposition au roi Rudahigwa et à son entourage. Son fondateur, M. Prosper Bwanakweri était depuis 1951, membre de l’association des « Amitiés belgo-rwandaises » qui comptait parmi ses membres un certain G.Kayibanda. 

  Le manifeste-programme du Rader présentait quelques aspects originaux. Il affirmait que l’action du parti devait s’inspirer « des principes de la civilisation chrétienne » et voulait de démarquer, dès le départ, des influences communisantes et islamisantes dont l’Unar était accusé. Le parti Rader reconnaissait formellement l’œuvre civilisatrice accomplie par Belgique et rendait hommage à l’œuvre d’évangélisation et de civilisation réalisée par les Missionnaires. Les leaders du Rader se présentaient comme les hérauts de la catholique. 

  En collaboration avec le Parmehutu et l’Aprosoma, le Rader protestera auprès du pape contre la campagne diffamatoire ouverte, disait-on, contre Monseigneur PERRAUDIN et tout le clergé missionnaire par le Pari Unar. Il déclarait Mgr Peraudin innocent, « uniquement victime de son sens social ».

  Mais le Rader changera d’attitude au cours de sa courte existence. Il cherchera, en premier temps, les amitiés avec l’administration belge, l’Eglise catholique et même avec les parti Parmehutu et Aprosoma. La deuxième phase commence en juin 1960 et se caractérise par le divorce de Rader avec le Parmehutu, l’Eglise et l’Administration de Tutelle. Il rejoindra l’Unar tout en restant opposé au nouveau roi Kigeli V qu’il avait soutenu tout au début, face à ce qu’on appelait alors le « problème hutu-tutsi ». Le parti du Rassemblement Démocratique Rwandais s’engageait à « résoudre définitivement la querelle entre Hutu et Tutsi dans une climat de concorde nationale. Car il est profondément erroné, disait-il de penser que le bonheur des uns dépend de l’écrasement des autres ». 

  La position de Rader sera très influée et même complètement renversée par la tournure carrément éthniste des troubles de 1960. Tout au début, le Rader n’avait pas voulu reconnaître à la base de ces troubles une idéologie raciste. Il admettait, cependant, « qu’une foudroyante réplique ses masses hutu avait frappé tous les Tutsi sans distinction. Mais il ajoutait aussitôt que les Hutu ne s’attaquaient qu’aux seuls Tutsi de l’Unar ». La feinte allait jusqu’à faire dire que les Hutu continuent de respecter les Tutsi vivant dans les camps de réfugiés et qui se réclament du Rader peuvent démocratiser le pays. La preuve ? « Les Tutsi vivant dans les camps de réfugiés et qui se réclament du Rader peuvent revenir sur leurs terres. Ils reviennent effectivement. D’ailleurs, sur 44 chefferies, 15 appartiennent encore à des Tutsi progressistes (Raderistes), les autres étant aux mains des Hutu. Donc la révolté des Hutu n’est pas une révolte à caractère raciste » (15), disait le Rader. 

  Avec les troubles, le Rader rentra dans une zone de turbulence. Il s’attaqua à la fois aux deux adversaires : l’Unar et l’équipe fonctionnaire belges dont le tort était d’être francs-maçons notoires et anti-missionnaires. A l’Unar il endossa la responsabilité des troubles. A cette équipe de fonctionnaires belges qui gouvernait le Rwanda, il lui reprocha de ménager l’Unar qui veut expulser les missionnaires (16). 

  Face aux troubles, le Rader invita « tous les partis politiques à s’efforcer de mettre fin aux désordres, à la guerre civil et surtout à avoir pitié du menu peuple innocent. Celui-ci est massacré, tantôt pour son étiquette tutsi, tantôt en leu et place des leaders hutu » (17). 

  En 1960, le Rader connut une crise interne. Le groupe Ndazaro, accuse m. Bwanakweri, président du Rader, « de souhaiter une indépendance presque immédiate pour le Rwanda, exactement comme le proposait le Parti Unar. Il l’accusait aussi de vouloir rédiger des tracts au nom du Rader pour s’attaquer aux positions hutu de l’Aprosoma et du Parmehutu avec qui précisément la Rader à tout avantage à en faire des alliés démocratiques valables ». Bwanakweri sera exclu du parti dont il continuera de se réclamer président. 

  Après les élections communales de 1960 que le Rader avait complètement perdues, Bwanakweri se retira du Front Commun Parmehutu-Aprosoma-Rader. A son tour, M. Ndazaro finira par dénoncer le parti Parmehutu comme « un parti totalitaire républicain causant le terrorisme et intimidations partout au Rwanda » (18). 

  Dès ce moment, le Rader rejoint l’Unar et commence à dénoncer ouvertement « la persécution de tout ce qui est tutsi ». Il venait de découvrir, un peu tard, l’essence même de l’idéologie éthniste. Il invitera l’Administration belge « à comprendre que si elle ne veut pas l’élimination complète des Tutsi, il faut faire quelque chose et surtout rechercher les coupables et les punir ». Illusion !   

  Malgré ce retard à comprendre ce qui était en jeu, les chefs du Rader déclareront qu’on a passé d’un extrême à l’autre et s’attaqueront même à la hiérarchie missionnaire en disant : « les Missions catholiques et l’Administration belge sont partiales et favorables au Parmehutu. Ils stigmatiseront l’attitude partisane de l’Administration belge qui s’est rangée du coté des mouvements politiques inféodés au colonialisme (le Parmehutu et l’Aprosoma) et prend fin et causes pour le Parmehutu sous la dictature duquel vit le pays » (19). 

  Le Rader finira par soutenir « le principe de régime monarchiste comme élément fondamental de cohésion entre les races et le fondement de l’unité nationale ». 

  Ironie de l’histoire un certain Théodore Sindikubwabo figurait parmi les membres de ce comité qui dénonçait le Parmehutu comme étant à la fois un « parti racial et raciste ». Le même T. Sindikubwabo sera, 34 ans plus tard, Président du Gouvernement du « Hutu power », exécuteur du génocide à base ethnique. Il s’était demandé avec d’autres, bien auparavant, ce qu’allait advenir aux citoyens rwandais aussi longtemps que le Hutu du Parmehutu restera seul maître de la vie et de la mort.  

M. Bwanakweri continuera, quant à lui, de dénoncer l’attitude anti-démocratique de l’Administration belge au Rwanda, « la néfaste politique de division et d’extermination d’une race innocente et minoritaire » (21). Enfin le Rader réclamera «  la levée immédiate de la Tutelle belge sur le Rwanda, la présence belge étant le principal obstacle à réconciliation nationale et au retour du calme et à la préservation des vies humaines » (22). Le Rader réaffirmera avec force le devoir sacré des Nations Unies de libérer le Rwanda du colonialisme belge, de son cortège de misère, de morts, de haine sociale et de division » (23). 

  Les leaders du Rader paieront  cher ce changement d’attitude envers l’Administration belge. Ils seront du nombre de ceux qui, en 1964, tomberont sous les balles du peleton d’exécution dirigé par un certain officier belge, Pilate. Ainsi disparaissait de la scène politique le Rader qui, d’opportunisme en opportunisme, n’avait jamais réussi à la jouer un rôle vraiment important dans la vie nationale. Il aura eu à la fois le mérite de n’avoir jamais prêché la haine, et la faiblesse indéniable de n’avoir jamais pu l’endiguer. Il en sera lui-même. 

1. LE PARMEHUTU 
  Le Parti Parmehutu fut fondé le 09 octobre 1959 et devint officiellement parti politique le 18 du même mois. Son objectif idéologique fut, dès le départ, explicitement ethnique. Son but : mettre fin à l’hégémonie sociale, politique et économique des Tutsi. Le Parti Parmehutu cherchera à mettre fin à ce qu’il appelait le colonialisme tutsi. Dans ses débuts, ce parti admettait le principe de monarchie constitutionnelle. Ce n’est qu’en juin 1960 qu’il optera pour la forme républicaine de Gouvernement et ajoutera à son nom officiel le sigle « MDR (Mouvement Démocratique Républicain), convaincu que la libération du groupe bantu hutu, plus de 88% de population, exigeait l’abolition de la monarchie ».

  Le Parmehutu s’insurge dès le départ contre le servage des Bahutu qui ressemble à une colonisation de ces derniers par les Batutsi. Il affirme que le véritable indépendance est celle qui sera précédée « par l’abolition de la colonisation du Noir par le Noir ». La colonisation des Blancs sera vite blanchie. 

  Dès le début, le Parmehutu eut une lecture correcte de la situation politique du moment. Il sut tirer parti de groups d’Européens, religieux et civils, qui vouaient à l’ethnie tutsi une hostilité viscérale. Plus audacieux que les leaders du Parmehutu, ce groupe préconisait des solutions et totalitaires contre les Tutsi, à tel point que même les plus extrémistes du parti ne les partageaient pas entièrement. Ce groupe d’Européens plus militants que les du Parmehutu, se trouvaient aussi bien en Belgique qu’au Rwanda. C’est lui qui joua le rôle idéologique et raciste décisif en tant que conseillers et supporters des leaders hutu (24). 

  Dès le 8 mai 1960, le Parmehutu, lance un virulent appel aux anti-colonialistes du monde pour l’aider à lutter contre deux colonialismes : l’un tutsi et l’autre belge. Il dénonce « les coloniaux tutsi, de race éthiopoïde » qui ne représentent à peine que 14% de la population. C’est pourquoi « les populations bantu veulent leur émancipation ». C’est pourquoi aussi un aspect est lancé à tous les « anti-colonialistes du monde, dites aux tutsi qui sont à Dar-es-Salam (politiciens unaristes réfugiés là-bas) qu’ils peuvent ou bien continuer leur chemin pour se réinstaller chez leurs pères en Abyssinie. Ou bien alors, prendre la résolution d’accepter la démocratie, et sous cette condition, revenir modestement au Rwanda. Dites aux seigneurs tutsi que la libération du peule bantu du Rwanda est bientôt achevée » (25).  

  Les leaders bantu-hutu du Rwanda exigent de la tutelle « que sont dernier acte de prendre radicalement et rapidement toutes les mesures que nécessite cette décolonisation interne » (26).    

   La féodalité tutsi du Rwanda est un  colonialisme qui se pose dans les mêmes termes et qui exige les mêmes solutions que le colonialisme Européen (27). Le Rwanda ne sera plus une colonie de Tutsi. Il est le pays des Bahutu, (30) conclut l’appel de Gitarama du 8 mai 1960.  

  L’appel fut attendu. Le Gouvernement belge vint au secours des colonisés contre le colonisateur interne. Le colonel Logiest vint comme un anti-colonialiste pour installer l’élite hutu au pouvoir. C’est ainsi que vers la fin de novembre 1959, après la jacquerie, un nombre impressionnant de chefs et de sous-chefs, en majorité tutsi, n’exerçait plus leur fonction, par suite d’arrestation, de fuite, de mutation, de sinistre, de démission ou d’élimination physique. 

  La victoire des Hutu ne fut possible que « grâce à l’installation des autorités intérimaires, opération que vint compléter en janvier 1960 la dissolution du Conseil Supérieur du pays et sa députation permanente pour les remplacer par un Conseil Spéciale Provisoire. Ces mesures, les premières d’une longue série, entraient parfaitement dans l’option choisie par le col.Logiest (28). 

  A partir de 1961, la Commission de l’ONU pour le Rwanda-Urundi estima « qu’une dictature raciste d’un parti était en train de s’installer au Rwanda et qu’en une année un régime répressif avait été remplacé par un autre.   

  Les menaces et brutalités perpétrées par les propagandistes du Parmehutu, qui souvent étaient des bourgmestres ou conseillers communaux, restèrent impunies et furent même couverts par l’Administration. L’impunité date de cette période. C’est sans doute ici que la résidence (Administration belge) fit un pas de trop en se transformant en propagandiste du Parmehutu avec pour but évident d’en faire le parti unique. Ce fut pour le Col.Logiest l’aboutissement logique du soutien qu’il accordait depuis longtemps à ce parti, et ce, en vertu de la conviction que dans une révolution il ne peut y avoir qu’un seul parti révolutionnaire. En soutenant la révolution, le Résident Spécial (Logiest) soutenait donc en fait le Parmehutu. En réalité, et plus particulièrement belge avec ceux du Parmehutu considéré comme le seul véritable parti révolutionnaire (29).

   L’idéologie du Parmehutu apparaît dans ses cinq Manifestes- Programmes dont le manifeste des Bahutu. Ces manifestes se ressemblent, se répètent. Il y a eu, cependant, une certaine évolution dans le sens de radicalisme ethnique. Par exemple, le manifeste n°1 parle d’ « une véritable union de tous les banyarwanda sans qu’aucune race ne domine une autre ». Plus tard, il n’est plus que question de la seule ethnie hutu. Le parti exige même « le port de la carte d’identité avec mention ethnique, et de la carte d’écolier portant la mention hutu, tutsi, twa. 

  Le manifeste du 27 août 1961 affirmait que « le MDR-Parmehutu ne nourrit aucune intention de haine raciste à l’égard des Tutsi. La promotion du groupe hutu, asservi par le régime féodal, n’a aucune relation avec la haine de la race de nos frères Tutsi ». Ici les Tusi sont appelés « frères ». La même année ils seront traités d’ « étrangers » et massacrés sur base de critères ethniques. Le manifeste n.2 réclame le maintien de l’inscription des mentions ethniques sur les fiches des élèves de toutes les écoles ». Fait nouveau, le manifeste n.2 réclame l’Indépendance, au plus tard, au courant du premier semestre de 1962. Il rejoint un des objets de l’Unar ! 

  Le manifeste n3 du 21 juin 1962 se félicite de l’accès du groupe hutu à l’enseignement secondaire et supérieur jusqu’alors monopolisé par la caste tutsi. Il se réjoui aussi de la « déféodalisation, de la décolonisation et de la mise en place des cadres nationaux (hutu) dans la fonction publique ». C’est dans ce même manifeste que « le Parmehutu se dit soucieux d’assurer une égalité de chance, de droit et de devoir à tous les citoyens du Rwanda sans aucune discrimination ». Il ajoute même qu’ « aucun rwandais ne peur être traité d’étranger dans aucune région du territoire de la République ». On serait tenté de le croire. Pourtant, quelque mois avant la publication de ce manifeste le premier génocide avait été perpétré à l’égard des Tutsi. Eternelle contraduction entre l’écrit et la pratique, entre les mots et les choses, entre la réalité et le discours. Le Parmehutu savait manier l’art du mensonge et du double langage quoique les faits le mettaient vite à nu. 

  Le manifeste n.3 condamne « les séquelles du régime féodal tels que les tribalismes, les clanismes, les démagogies régionaliste et les manœuvres subversives extérieures au parti. Il omet sciemment de condamner l’ethnisme. Mais le parti vient d’avoir peur. Les déviations ont vu, le jour en son sein. Ses partisans commencent à s’écarter de la ligner du parti. 

  Ces débuts de contestations internes ainsi que l’obtention de bien des objectifs du parti acculent le Parmehutu à changer d’attitude. Il assouplit son ethnisme et de permet quelques audaces contre le colonialisme. En effet, dans le manifeste n.4 du 7 juin 1969 le Parmehutu se dira « la capitalisme exploiteur et le collectivisme étouffant et dictatorial. Il se déclare pour le socialisme axé sur la primauté des intérêts du peule. Le socialisme du Parmehutu sera publié dans la constitution de 1973 et lui sera fatal. Ses protecteurs occidentaux, capitalistes s’il en est, lâcheront M.Kayibanda pour hisser à sa place leur dauphin, le Général Major Habyarimana qui ramènera le Rwanda dans le giron du capitalisme dominant. Les aberrations de M. Kayibanda donneront l’occasion, encore une fois, de massacrer les Tutsi en 1973. Socialisme ou démocratie à la Parmehutu, c’est pareil au même : l’ethnie tutsi devait toujours être sacrifiée pour renforcer l’unité des Hutu. 

  Pour terminer il faut dire que le Parmehutu a toujours prêché l’ethnisme et donc la division du peuple rwandais. Ce fut son idéologie fondamentale. C’est lui qui a mis au point la culture de l’exclusion d’abord et de l’extermination ensuite. Le génocide de 1994 trouve en lui son fondement idéologique et ses pratiques antérieures.  

 0. CONCLUSION    

  Un regard rétrospectif nous a ramenés aux années de la naissance et de l’émergence des premiers partis politiques rwandais. Ils sont apparus quelques mois à peine avant la grande déflagration qu’on a appelée la « Révolution de 59 ». Ils émergé dans un climat socio-politique troublé. A la lutte pour l’indépendance se superposait celle de l’élite et de la contre-élite pour la conquête du pouvoir post-colonial. 

  Les partis politiques rwandais n’ont pas eu le temps de grandir et de mûrir leurs réflexions politiques. Les événements les ont vite précipités dans un combat à mort. Pour avoir des appuis, certains partis, tels le Parti Social Mutu (Aprosoma) et le Parmehutu n’hésitèrent pas à adopter à la fois comme idéologie de lutte et comme stratégie de combat la mobilisation du groupe éthniste hutu. Ils se présentèrent carrément comme des partis politiques à base ethnique. 

  Il faut noter que le Rwanda n’était pas, à cette époque, le seul pays africain à avoir des partis politiques à caractère tribal ou éthniste. Souvenez-vous, par exemple de l’Abako et du Balubakat dans l’ex-Congo belge. Il y en avait un peu partout ailleurs. La seule différence est qu’au Rwanda la promotion de l’ethnie hutu a vite signifie l’exclusion voire l’extermination de l’ethnie tutsi.  

   L’idéologie éthniste et exclusiviste n’est pas l’invention des partis politiques ; ceux-ci en sont plutôt des héritiers. Elle existait bel et bien sous une forme latente rampante tout au long de la période coloniale. Des écrits des missionnaires et des anthropologues avaient largement fait une lecture raciale et éthniste de la société rwandaise. Le pouvoir colonial avait introduit des critères éthnistes dans les documents dans les documents officiels et dans l’octroi des avantages politico-admnistratifs et scolaires. La pratique et la théorie éthniste avaient donc fait leur de chemin bien avant l’apparition des partis politiques du Rwanda. La contre-élite hutu n’a fait que les récupérer, les développer pour s’en servir à son tour comme un cheval bataille dans sa conquête du pouvoir. « L’abcès ethnique acquis, avec la plaie coloniale », comme disait Kanyana Mutombo, éclata au grand jour alors la « Révolution de 1959 », conduite par le Parmehutu et ses alliés. Dès lors tout fut vite perverti. La majorité démocratique fut réduite à la majorité ethnique. Vite aussi, on globalisa : toute l’ethnie tutsi fut ciblée comme l’ennemi  à battre au moindre prétexte. L’on fit croire que le salut du Hutu est en fonction de la mort du Tutsi. Lorsque le Parmehutu eut le pouvoir, il développa ce système de pensée qui fut à la base de l’idéologie dominante. Car, ne dit-on pas,  « les idées dominantes sont celles de la classe dominante » ! Cette idéologie peut être nommée le « hutuisme ». Son programme est le « hutu-power » (le pouvoir hutu). Son objectif politique est l’élimination du Tutsi, au besoin, par le génocide. 

  En résumé, et pour déterminer la responsabilité des quatre premiers partis politique de notre pays dans la crise que nous vivons encore aujourd’hui, nous pourrions dire ce qui suit. Seul le parti Unar a visé juste : toujours l’unité nationale ; mais il a manqué tragiquement de réalisme : se battre contre trois éléphants à la fois : La Tutelle belge ; l’Eglise missionnaire catholique, la majorité hutu. Peut être qu’il aurait pu sérier et échelonner les difficultés. Le parti Rader prouve l’inanité de vouloir s’appuyer à la fois sur le diable et le bon Dieu. Las partis Aprosoma et Parmehutu ont eu une lecture correcte de la stratégie à court terme : la victoire leur a été offerte sur un plat. La vision à long terme fut autre chose. C’est la lourde facture que le pays paie aujourd’hui : l’ethnisme. L’éthique, même en politique, n’est pas inutile. A bon entendeur, salut !   

Notes bibliographiques                       

-----------------------------  

1. MUREGO, Donat

La Révolution Rwandaise, 1959-1962 ; Institut des sciences politiques et sociales, Louvain, 1975, p.719. 

2. Le Conseil Supérieur du pays, session du 9 au 12 juin 1958, p.87. 

3. NKUNDABAGENZI Fidèle, Rwanda politique : 1958-1960 ; CRISP, Bruxelles, 1961,p.33 

5. Idem, p.88 

5. Idem, p.54 

6. Ibidem.p.867 

7. MUREGO, o.p.cit.p.99 

8. Ibidem, p.886. 

9. Ididem, p.876 

10. NKUNDABAGENZI, op.cit.99 

11. Ibidem, p.101 

12. Ibidem, p.109 

13. Ibidem, p.145 

14. Ibidem, p.129 

15. Ibidem, p. 294 

16. Ibidem, p. 254 

17. Ibidem, p. 23

18. Ibidem, p. 269  

19. Ibidem, p.328

20. Ibidem, p.304 

21. Ibidem, p. 358 et 859 

22. Ibidem, p. 348 

23. Ibidem, p. 358 et 859 

24. MUREGO, op. cit., 952 

25. NKUNDABAGENZI, op.cit., p.156. 

26. Ibidem, p. 250. 

27. REYNTJENS. Filip 

Pouvoir et Droit au Rwanda. Tervuren.Belgique.1985, p.279 

28. Ibidem, p.299

29. Ibidem, p.300 et 315 

QUI LIBERERA LE RWANDA DE L’IDEOLOGIE DIVISIONNISTE?

Tito RUTAREMARA

           Bernardin MUZUNGU, o.p.

   0. INTRODUCTION 

   La présente réflexion a un cachet particulier par rapport à l’ensemble des autres contributions de ce numéro. Elle est le résultat d’un montage pour répondre à la question que pose le titre de cet article. M.Tito RUTAREMARA, l’un des fondateurs du FPR-Inkotanyi, a fait enregistrer son récit sur l’histoire et la guerre de libération du Rwanda par son mouvement (1). Il a eu l’extrême amabilité de transmettre la cassette de cet enregistrement au rédacteur en chef de cette revue, Bernardin MUZUNGU, o.P., aux fins d’apporter une contribution à la réalisation de ce numéro. Le texte que l’on va lire sont les réponses de ce récit aux questions que pose le rédacteur et qui se résument en une seule : qui libérera le Rwanda du mal de la division ? Bien sûr, le résultat de ce montage a été lu et approuvé par l’auteur du récit. Cet article possède une articulation possède une articulation facile à suivre : 1/l’historique de ce mouvement de libération, 2/ les objectifs du mouvement, 3/la réalisation de ces objectifs dans le contexte national. 

1. L’HISTORIQUE DU F.P.R      

   Avec ce mouvement, l’histoire de notre pays vient de franchir une étape apparemment définitive. Avec ce mouvement, l’histoire de notre pays vient de franchir une étape apparemment définitive. Avec Ruganzu Ndoli qui a remis le pays debout de ces ruines laissées par son par Ndahiro Cyamatare (1477-1510), le F.P.R vient d’inscrire à son actif la dernière page de notre histoire en mettant fin au génocide et en imposant au pays une orientation politique de l’unité nationale. Mais, qu’est-ce le F.P.R. ? 

I.1 La genèse et l’organisation d’un mouvement de libération 

    Avant de parler directement du F.P.R., sachons que celui-ci a été engendré  par le RANU (Rwandese Alliance for National Unity). Cette « Alliance Rwandaise pour l’unité Nationale » est née en 1979, en Uganda et au Kenya. Son objectif majeur était la question des réfugiés rwandais de ces pays et d’ailleurs. Des Congrès ont été réunis à partir de l’année 1981 jusqu'à 1987 pour organiser et structurer le mouvement. A ce premier stade, celui-ci était surtout le fait des intellectuels. Le résultat tangible du Ranu fut la création de la plate-forme politique de moment. La naissance du F.P.R. (Rwandese Patrioc Fronc) fut une évolution normale du Ranu. Il fallait doter ce mouvement des structures et des instruments aptes à poursuivre les étapes de sa croissance. A ce stade, plusieurs facteurs étaient déjà intervenus. Le premier, et sans doute le plus décisif, fut la victoire de la NRA et son chef Yoweri Kaguta MUSEVENI. Comme cette victoire mettait fin aux sévices dont avaient soufferts les réfugiés rwandais dans ce pays au temps des présidents Amin et Obote, le Ranu eut la paix pour s’organiser discrètement. Cette libération de l’Uganda servit d’exemple pour ce qui pouvait être tenté dans le cas du Rwanda. Et cela d’autant plus que bien des réfugiés rwandais avaient aidé dans la libération de ce pays dont les Généraux Fred Gisa Rwigema et Paul Kagame. Ce sont les éléments rwandais de l’Armée ugandaise qui ont constitué la chiquenaude de la guerre de 1990-1994 au Rwanda. 

  A partir du Congrès de 1987, tenu à Kampala, le Ranu prit la taille définitive de son organisation. Premier acte, il changea son nom et devint FPR-Inkotanyi. Il se donna une structure plus efficace et plus cohérente. Son comité central comprit un président, un vice-président, un secrétaire général, un secrétaire général adjoint et plusieurs commissaires départementaux. 

  D’autres décisions d’importance furent prises. En voici quelques unes. Une école clandestine pour la formation politique des cendres du mouvement fut mise sur pieds et, vite, elle devint une pépinière d’agents de mobilisation et la courroie de transmission des directives du mouvement. C’est grâce à cette pépinière que la mobilisation toucha tous les pays et toutes les catégories de réfugies. Le nerf d moteur pour la machine du mouvement (la finance) fut aussi facilité par l’action très efficace de ces cadres. 

  Une autre décision importance est la mobilisation de deux catégories particulièrement efficaces : la jeunesse et les femmes. Celles-ci sont, par leur capacité émotive, tout indiquées pour convaincre leurs maris et décourager les critiques à base d’égoïsme ou de peur. Les émissaires féminins qui ont visité les réfugiés ont merveilleusement réussi à vaincre toutes les réticences. Que dire alors de la jeunesse ? L’engouement, avec lequel les jeunes ont répondu présent à l’action militaire, prouve la profondeur et la justesse de cette confiance qe la direction du mouvement à mise en eux. 

  Dans une note envoyée à tous les cadres, le secrétaire général du FPR à cette époque Tito-Rutaremara- résumait en quelques phrases le catéchisme du militant : 1/ quel est le but de notre lutte ?, 2/quel est notre réel adversaire ?, 3/ quelle est l’identité exacte de celui dont nous allons prendre la défense ? (2). La précision sur ces trois points permettait de ne pas se tromper de vraies cibles. Pour le premier point, le but est la libération de tout le peuple rwandais, toutes ethnies confondues. Au second point, il fallait savoir qu l’adversaire est le colonisateur (ingoma ya mpatsibihugu) ainsi que son complice rwandais (ingoma y’igihugu ya ba gisahiranda). Quant au troisième point, il fallait bien dire que c’est le Tutsi en général et le Hutu qui refuse la division éthniste. 

I.2 La phase de la guerre       

  Il va dire qu’il ne sera pas ici question de récit de guerre. Nous allons résumer à grands traits ce que les événements nous ont appris, dans la mesure où ils traduisent une organisation et des stratégies politico-militaires. Le récit de notre informateur ne fait que nous éviter des erreurs historiques. Le récit de notre informateur ne fait que nous éviter des erreurs historiques. Les points saillants de cette période d’hostilités sont les suivants : 

I.2.1 La guerre fut un pis-aller  

   Le F.P.R a dû se doter d’une branche armée parce que le régime rwandais ne comprenait pas le langage de la paix. Un mot d’ordre en notre langue disait : « nibiburira mu mashyi bizabonekera mu mudiho ». Le symbole de cette phrase est clair : « si la solution à nos problème n’est pas trouvée dans les applaudissements des mains, elle sera trouvée dans la danse ». Tout le monde comprend de quelle danse il s’agit. Hélas, le premier octobre 1990, le Général Major Fred Gisa Rwigema a dû entrer dans la danse à la tête des Inkotanyi. Comme on le sait, la danse n’a pas duré longtemps pour lui. A sa double succession ; sont entrés dans la danse deux officiers. Le premier Alexis Kanyaremgwe pour le mouvement et le Général Major Paul Kagame pour les Forces Armées. 

  Las accords de paix d’Arusha n’ont donné confiance à personne. On les nommait : « des chiffons de papiers » (3). Pendant qu’on parlementait, on annonçait en même temps l’ « apocalypse » (4). Celui-ci est arrivé devant les yeux de la communauté internationale, les uns ébahis, les autres clignant de l’œil. La fin des fins, on la connaît. Un Gouvernement d’union nationale est en place à Kigali. 

II. le revers de la médaille 

  A qui a profité cette guerre ? Pas à ceux qui ont perdu plus d’un million des êtres humains qu’ils venaient libérer. Pas à ceux qui sont devenus des Caîen sur la planète. Encore moins aux milliers de nouveau réfugiés. Même pas à ceux qui espéraient l’appui de leur hégémonie dans le statu quo de l’ancien ordre des choses. Fasse le ciel que des centres de nos morts pousse la rose de la résurrection de notre nation définitivement réconciliée avec elle-même. 

II. LES OBJECTIFS DU F.P.R   

   Un aperçu sur l’histoire du mouvement et son action militaire était utile pour concrétiser la suite qu’on va lire. Le point important de cette réflexion est dans l’exposé des objectifs de ce mouvement. Nous en avons déjà dit un mot. Nous voulons mesurer ici la pertinence et la valeur des objectifs qui ont nécessité la guerre et ses suites. Ces objectifs peuvent être ramenés à trois : la solution du problème de réfugiés, la chute d’un régime dictatorial et l’élimination du virus de division. Le récit qui est évoqué dans ces pages est on ne le peut plus explicite. 
II.1 Le rapatriement des réfugiés      

  C’est l’évidente même. Depuis 1959, suite à ce qu’on a appelé la « révolution sociale » (5), des milliers de Rwandais sont partis à l’extérieur du pays. Les Gouvernements rwandais successifs n’ont pas résolu ce problème. Bine plus, le régime de Habyarimana a préféré avancer l’argument de l’exiguïté du territoire national pour leur dénier le droit au rapatriement. Dans les pays de refuge, les réfugiés n’ont pas eu la vie facile, en particulier en Uganda au temps des présidents Amin et Obote. Le Gouvernement rwandais et ses Ambassades n’ont exercé aucune protection en leur faveur. Au contraire, les réfugiés ont été traités comme des ennemis du Rwanda. Nous avons là la première cause de la guerre. 

II.2 Le renversement de la dictature 

  Le régime du Parti unique -MRND et son chef Habyarimana était devenu, quelques années avant sa chute, le mal numéro un du pays, quelques années avant sa chute, le mal numéro un du pays. Il s’était identifié avec ce que l’on a nommé « Akazu » (la petite maison de la famille du chef). Ce n’était même plus toute l’ethnie hutu, dont la majorité numérique pouvait offrir un semblant de démocratie, qui servait de parapluie à la dictature du chef. Le pays était finalement divisé à trois niveaux : Hutu-Tutsi, Nordistes-les autres (=Kiga-Nduga), Nordistes-Shiru. Les Shiru de la région du chef de la préfecture de Gisenyi étaient devenus en pratique les seuls maîtres du pays et avaient fini par considérer le Rwanda comme une propriété familiale. Le nombre impressionnant de Hutues durant le génocide se comprend sous cet éclairage. Depuis l’introduction du multipartisme, arraché à la dictature, le F.P.R n’était plus seul dans l’arène. Des partis de l’opposition l’ y avaient rejoint, rendant ainsi possibles les pour parlers de paix d’Arusha. C’est le refus de partager le pouvoir, dernier réflexe de l’ « Akazu » qui a fait capoté l’application de ces accords. C’est ce refus qui a la responsabilité première de l’apocalypse annoncée par Bagosora, l’homme fort du clan. 

II.3 L’élimination du virus de la division       

   Le F.P.R n’a jamais cru à la haine entre hutu et Tutsi. Il n’a jamais cru à la guerre civile entre les deux groupes. Il n’a jamais considéré une ethnie comme son adversaire. Ces trois « jamais » sont une trinité dogmatique. 

   Regardez les effectifs de son mouvement et de son Armée0 S’il croyait à la haine ethnique, il n’aurait pas confié des places si importantes à des Hutu comme la présidence du mouvement et la tête de délégation aux pourparlers de paix d’Arusha et d’ailleurs. Pour ne citer que ces exemples. C’est tout dire. Lorsque les Interahamwe et la Garde Présidentielle tuent, ce n’est pas une guerre civile. C’est un régime qui tue une partie de sa population. C’est cette vérité qu’exprime le vocabulaire officiel de : « itsemba-bwoko (génocide de Tutsi) n’itsembatsemba (massacre de Hutu de l’opposition) ». Si la haine entre Hutu et Tutsi avait existé, l’histoire nous aurait transmis la mémoire. 

  Or nulle part ne trouve le moindre indice d’une lutte entre les deux groupes. Le conflit a une date bien précise : la période des revendications des indépendances en Afrique. Pour empêcher cette revendication, le pouvoir colonial a crée le problème ethnique par stratégie politique. 

   Le calcul fut simple. Le pouvoir indigène était aux mains d’une élite tutsi. Celle-ci était ingrate. Elle avait oublié qu’elle fut une création de la tutelle. On la remplace par une contre-élite hutu qui ne demande pas l’indépendance immédiate. Pour bien faire, on identifie ces deux élites avec leurs ethnies. Comme cela, tous les Tutsi sont mauvais et tous les Hutu sont bons. Ainsi l’élite du Parmehutu reçoit sur un plateau le pouvoir d’une pseudo-indépendance. Le premier Gouvernement du Rwanda sera moitié Ministres belges et moitié parmehutu. L’opération rapide fut rapide et correcte. L’Eglise missionnaire donne sa bénédiction ; le résident spécial B.E.M. Logiest exécute (6). Le calcul était politiquement avisé si l’on ne regarde pas du côté de l’éthique. Identifier la majorité ethnique avec la majorité politique, c’est conférer une pouvoir éternel. Cela aurait dû durer indéfiniment ! Voilà ce qu’a compris le F.R.P. et comprend tout observateur neutre. Au départ, de la haine ethnique, il n’y en a pont. Actuellement, il y en a par se mécanismes internes et automatique des enjeux politiques. Pou l’avenir, il faut partir de cette vérité historique d’un problème crée de l’extérieur. Un virus contaminé peut être éliminé si le remède et la dose sont correctement appliqués. That is the questi, dirait l’Anglais !

III. LES OBJECTIFS DU F.P.R. DANS LE GOUVERNEMENTT D4UNION NATIONALE
  A l’heure qu’il est, le F.P.R n’est plus un mouvement de libération au sens strict. Il est déjà patri prenante dans la gestion du pays. Voilà pourquoi nous allons considérer deux aspects dans la poursuite des objectifs du mouvement. Il y a la première catégorie de ces objectifs qui attend seulement un complément. Ceux-ci sont au nombre de trois : le problème des réfugiés, l’éradication de la dictature, l’idéologie divisionniste. La seconde catégorie comprend des problèmes engendrés par le génocide et ses conséquences. 

III.1 Achever ce qui est commencé                      

  1/ Le problème des réfugiés est déjà à moitié résolu. Le droit au retour dans leur pays est officiellement reconnu. L’ancien prétexte de l’exiguïté du territoire nationale est déclaré contraire au droit fondamental de la personne humaine. S’il y a un problème su ce point celui-ci concerne tout le pays et non une partie de la population. Voilà un point gagné. 

  I reste le fait qu’un nombre considérable de réfugiés n’ont pas pu trouver les moyens logistiques pour leur retour. Le pays doit leur venir en aide. Il n’est pas normal qu’ils soient abandonnés à leur triste sort. Les nouveaux réfugiés plus nombreux et plus handicapés politiquement exigent plus d’attention et de moyens pour lever les obstacles à leu retour. Pour tous, la réinstallation et l’insertion sociale exigent des grands moyens financiers que le Gouvernement n’a pas. Il faut des efforts d’imagination pour susciter, entre autres, des solidarités endogènes et réciproques et peupler le territoire avec une planification qui regarde bien loin. Enfin, on est plus au pont zéro su ce problème des réfugiés. 

2/ Le second objectif était la suppression de la dictature. L’homme et le régime qui avaient incarné cette dictature ne sont plus. Seule la démocratie bien comprise et bien adaptée au particularités du pays peut constituer infranchissable contre les tendances dictatoriales. Il ne sert de rien de remplacer une dictature par une autre. Tout le pouvoir, en démocratie, doit être partagé et viser le bien commun et non d’un individu ou d’un groupe. Les mécanismes de contrôle sont nécessaires. On vient de loin, il ne s’agit pas d’y retourner. L génocide n’a été possible que parce qu’un homme ou un groupe a pu entraîner efficacement toute un population contre un autre. 

3/ Le troisième objectif est loin d’être atteint, même avec les changements qui sont intervenus grâce à la victoire militaire du F.P.R. La division éthniste du peuple reste profonde, et pour cause. Ses auteurs et ses causes sont toujours là ! Les puissances étrangères qui l’ont créée et soutenue, les politiciens rwandais qui l’ont exploitée pour leurs intérêts égoïstes, les mécanismes internes qui l’on véhiculée, tout cela est plus ou moins encore ne place. Nous pensons que cet objectif de l’unité nationale est l’objectif prioritaire pour l’avenir. 

III.2 Le génocide et ses suites      

  Le Gouvernement actuel de l’union nationale a reçu sur ses épaules un cadeau empoisonné : réconciliation d’un peuple traumatisé par le génocide et son cortège de malheurs. Si le Gouvernement n’arrive pas à relever ce défi, il aura échoué lamentablement. Dans les lignes qui suivent et qui achèvent cette réflexion, nous allons entrevoir des solutions déjà ébauchées dans le programme politique du F.P.R et même dans le texte des Accords de paix d’Arusha.  

  Avant toutes choses : la justice et encore la justice ; en tout et pour tous. Si cette justice est le coefficient de base de toute l’action gouvernementale, il y a lieu d’espérer un avenir meilleur pour ce pays. Sinon, on risque de retourner en enfer ! Mais que signifie cette justice pour le Rwanda d’aujourd’hui et quels sont les moyens pour la rendre ? La question théorique de justice est facile à résoudre : justice pour tous et à tous les égards. A quelles conditions ? 

  La première condition : éradiquer à jamais l’impunité. C’est la justice au sens judiciaire. On sait ce que cela veut dire aujourd’hui et qui est rudement compliqué et complexe. C’est déjà beaucoup que la communauté internationale ait reconnu le caractère génocidaire de ce qui s’est passé en 1994 et nommé un Tribunal ad hoc pour connaître les méfaits de cette nature. La question concerne le Rwanda en priorité. 

  La seconde condition : prévenir le retour des mêmes causes qui produiraient les mêmes effets. L’une de ces causes prévisibles serait des élections à base ethnique. Tant que cet ancrage éthniste téléguide les choix électoraux, il faut trouver un autre moyen de connaître a volonté populaire qui ne soit pas suicidaire pour la nation. Cela s’appelle justice au sens social. 

  Si le gâteau national augmente et est partagé équitablement, on sera moins porté à se traiter de « gloutons » (abasangira ubusa bitana ibisambo) et à se battre pour que chacun ait sa part. Cela se nomme la justice distributive. Voilà la troisième condition et non la moindre. En ce domaine économique, l’Uganda de Museveni est encore un modèle pour nous. Bien gérer les finances du pays, décourager les détournements, auto-centrer l’économie, avoir une monnaie solide, diminuent la chicane en la demeure. 

  Par-dessus tout, la condition sine qua non, un pouvoir fort. Ce qui n’est pas nécessairement synonyme de dictature. Nous sortons d’une situation tellement chaotique qu’il n’y a pas moyen de mettre l’ordre dans le pays sans un pouvoir fort : un parlement qui vote des lois justes, un système judiciaire qui corrige les mauvaises habitudes et un Gouvernement à poigne. Il a fallu un Ruganzu Ndoli avec une main de fer de ses Ibisumizi pour remettre le Rwanda en selle. La guerre et le génocide nous ont laissés dans une situation similaire qui exige un pouvoir semblable. Les démons de division ne sont pas chassés par de petites cérémonies. Ce pouvoir fort est nécessaire pour que le pays retrouve la confiance en lui-même et le respect des voisins. Lisez l’histoire du Rwanda avant la colonisation. Nous étions un pays respectable. Qu’on nous restitue notre dignité. 

-------------------------------------------------------------     

Notes bibliographiques 

1. RUTAREMARA, Tito 

Il est actuellement Député national. Il est auteur d’un « Récit historique sur le mouvement F.P.R et sa guerre de libération » encore inédit). C’est de ce récit, avec son autorisation, que sont tirées les réponses aux questions historiques de cet article. 

2. Idem 

Un questionnaire politique. Depuis le congrès de Nairobi de 1986, destiné à réorganiser le mouvement, un questionnaire a été envoyé à tous les cadres. Notre présent informateur, à l’époque Chairman man du Comité central du mouvement, a rédigé une note dont nous publions la tradition. En Kinyarwanda, elle était libellée en ces termes : « kumenya icyo turwanira ; kumenya uwo turwana, kumenya uwo turwanira. 

3. L’Apocalypse 

  Une parole également célèbre que la précédente. Elle est préférée par le Colonel Theoneste Bagosora à Arusha où il participait aux pourparlers avec le F.P.R. A ce moment-là, l’on a pu penser que c’était du chantage. Hélas, c’était le projet de génocide dont il livrait la première  révélation. 

3. La « Révolution Sociale » de 1959 

  C’est de cette façon qu’on a appelé les premiers massacres des Tutsi ; le début du phénomène massif des réfugiés ; l’abolition de la monarchie et l’instauration de la République. 

4. LOGIEST.Guy 

  Mission au Rwanda. Un Blanc dans la bagarre tutsi-hutu. Didier Hatier. Bruxelles.1988. Rien ne peut donner une meilleure information de ce qui s’est passé au Rwanda en 959 que ce livre. Le colonel Guy Logiest l’auteur principal et décisif de ce changement de cap pour le pays termine son livre en dressant le bilan suivant :

· « Une mention toute spéciale doit être faite de deux hommes… qui ont œuvré pour que finalement la justice triomphe. 

· Monseigneur Perraudin, archevêque de Kabgayi, a su imprimer à l’action de l’Eglise catholique une orientation audacieuse pour l’époque, afin de restituer au peuple hutu sa dignité d’enfant de Dieu…             

   Le vice gouverneur général, puis résident général Jean Paul Harroy… préférait évidement le dialogue, la conciliation à l’action directe et forcément plus brutale. Le remplacement massif des chefs et sous-chefs tutsi par des Hutu a sans doute heurté ses dispositions naturelles… La perquisition opérée chef le Mwami a blessé son souci du respect des formes et de la bienséance. 

          -  La révolution rwandaise fut la résultante de multiples forces dont la conjonction a fait sauter le carcan de l’esclavage d’un peule, le peuple hutu » (p.219-221). 

LE KINYARWANDA: INSTRUMENT DE L’UNITE NATIONALE

Alexis GAKUBA

0. INTRODUCTION 

  Le Kinyarwanda, notre langue maternelle, est un instrument important pour notre unité nationale. Il permet à tous les Rwandais d’avoir un moyen de communication sans intermédiaire. Il constitue un véhicule privilégié pour notre culture. Il sert d’expression pour notre conscience nationale. Ces raisons et bien d’autres militent en faveur de la sauvegarde de notre langue. Telles sont les idées qui vont être développées dans la présente réflexion.  

I. LE MOYEN DE COMMUNICATION SOCIALE  
  Nous avons une dette lourde à l’égard de nos ancêtres dont nous ne sommes pas toujours conscients. Ils nous ont légué une langue : le Kinyarwanda. Tous nos concitoyens communiquent sans autre intermédiaire. Tel n’est pas le cas pour tous les africains. Si ns informations n’est pas le cas pour tous les Africains. Si nos informations sont justes, les 50 pays de notre continent possèdent 1.500.000 (1). A l’exception du Rwanda et du Burundi, aucun autre n’a une seule langue maternelle. Pour communiquer, les gens du même pays doivent emprunter une langue étrangère. Cet intermédiaire constitue, évidemment, un handicap à la conscience nationale d’unité. Dans le contexte de la colonisation, ce sont les langues européennes qui servent de cet intermédiaire. Celui-ci, au lieu de servir d’unité, très souvent il devient un moyen de séparation des gens du même pays. Il favorise la suppression des langues nationales.        

  Avec la langue étrangère, c’est aussi la culture et la conscience nationale qui se perdent. Comme on le disait quelqu’un, nous devenons les français d’Afrique, les Anglais d’Afrique, etc. Notre économie, notre commerce, nos médias sont aliénés automatiquement, Ainsi notre continent devient une colonie éternelle ou un territoire occidental outre-mer. Dans les forums internationaux, les « nègres » balbutient les langues des « Oncles, même sur notre continent. Le Kinyarwanda et sa consoeur le Kirundi, une même langue parlée environ par 15 d’individus des deux pays et des contrées voisines, représentent un facteur de protection contre l’aliénation culturelle et d’échange interculturel à garder avec fierté. 

  Un étranger, A. Arnoux, qui avait apprécié cet avantage d’avoir une seule langue véhicule de la culture écrivait en 1947 : « Au Rwanda aucun antagoniste religieux : unité culturelle, unité politique, unité mystique » (2). Il a oublié de dire : unité de langue, ou plus exactement unité grâce à la langue.  

  Le trilinguisme (=Kinyarwanda, Anglais et Français) que le pays vient d’adopter, représente des inconvénients et des avantages ; faut-il encore en être conscient ! Nous reviendrons sur cet aspect ultérieurement. Disons pour le moment que le grand avantage de ce trilinguisme est le prééminence laissée au Kinyarwanda pour permettre la communication entre francophones et anglophones du pays. La rivalité entre les deux langues ne manquera pas de produire cet effet bénéfique. 

  Les inconvénients sont plus considérables. Assurément, notre culture va être plus émiettée. Pas seulement la culture, l’économie et même dans une certaine mesure la conscience nationale d’unité.  Pour comprendre cette observation, écoutez la radio nationale aujourd’hui. 

  Le Kinyarwanda que vous allez entendre est celui du Burundi, du Zaïre, de l’Uganda ou encore et pire, le Kinyarwanda français ou anglais. Dans les secteurs d’activité, tout naturellement, les gens se regroupent par affinité linguistique : française, anglaise. Ce parallélisme va se développer spécialement dans l’enseignement ; et nous voilà partis pour la Tour de Babel. Comme si la division dite « ethnique » ne suffisait pas, on ajoute la linguistique. Si du moins le trilinguisme suivait la carte géographique du pays, an aurait la situation comme celle des autres pays africains où les tribus sont regroupés par dialecte, avec une langue étrangère qui devient nationale. Au Rwanda où le regroupement linguistique est impossible, préparons-nous à devenir un pays sans langue, donc aussi sans culture. Est-ce cela qu’on voulu nos décideurs ?  « Ngo uwambaye ikirezi ntamenya ko cyera » (le porteur au cou d’une parure ne la voit pas). Notre langue était notre bijou ; maintenant nous le jetons aux pourceaux des langues coloniales et, bien sûr, l’enfant avec le berceau, c'est-à-dire la langue avec la culture. Nous serions très heureux si cette réflexion pouvait faire réfléchir. 

II. LE VEHIVULE DE LA CULTURE NATIONALE           

  N’allons pas nous perdre dans des définitions théoriques de la culture. Disons pour faire court que celle-ci est constituée par « l’ensemble des réponses aux questions posées par la vie d’un peuple ». Occupons-nous surtout des problèmes d’ordre culturel liés au contexte rwandais actuel. Avant tout, c’est l’unité des Rwandais qui sous-tend toutes nos préoccupations. 

   Pour ne pas rester dans le vague en parlant de culture, rappelons sommairement ce qu’elle au sens large et au sens sociologique. Le concile Vatican II nous éclaire de la façon que l’on va apprécier. 

II.1 La culture au sens large 

  « Au sens large, le mot <culture> désigne tout ce par quoi l’homme affine et développe les multiples capacités de son esprit et de son corps ; s’efforce de soumettre l’univers par la connaissance et le travail ; humaniste la vie sociale, aussi bien la vie familiale que l’ensemble de la vie civile, grâce au progrès des mœurs et des institutions ; traduit, communique et conserve enfin dans ses œuvres, au cours des temps, les grandes expériences spirituelles et les aspirations majeurs de l’homme, afin qu’elles servent au progrès d’un grand nombre et même de tout le genre humain » (G.S., n.53, 2). 

II. 2 La culture au sens sociologique     

  « Il en résulte, continue la citation, que la culture humaine comporte nécessaire une aspect historique et social et que le mot <culture> prend souvent une sens sociologique et même ethnologique. En ce sens, on parlera de la pluralité des cultures. Car des styles de vie divers et des échelles de valeurs différentes trouvent leur source dans la façon particulière que l’on a de se servir des choses, de travailler de s’exprimer, de pratiquer sa religion, de se conduire, de légiférer, d’établir des institutions juridiques, d’enrichir les sciences et les arts et de cultiver le beau. 

  Ainsi, à partir des usages hérités se forme un patrimoine propre à chaque communauté humaine. De même, par là se constitue un milieu déterminé et historique dans lequel tout homme est inséré, quels que soient sa nation ou son siècle, et d’où il tire les valeurs qui lui permettront de promouvoir la civilisation » (ibid., n.5, 3). 

  Ces citations sont fort éclairantes pour notre situation culturelle du Rwanda d’aujourd’hui. Mettons en exergue notamment les éléments d’ordre éthique : « pratiquer sa religion, se conduire, légiférer, établir des institutions juridiques ». 

II. 3 Le trésor littéraire traditionnel  

  Notre littérature orale est la meilleure preuve de l’importance de notre langue par rapculture de l’unité. A.Kagame, A.Bigirumwami, entre autres, sont les grands témoins de cette richesse de notre littérature. Le premier est témoin surtout de la littérature poétique et historique. Le second dans le domaine moral et religieux. Leurs nombreux ouvrages. Voici les principaux qui intéressent notre réflexion.

II.3.1 La littérature historique et poétique       

  Dans son livre : Un abrégé de l’ethno-histoire du Rwanda (3), A.Kagame noue présente cette littérature. Fort heureusement, il nous signale que cette littérature comprend deux catégories : les traditions purement orales et les traditions vitales. De quoi s’agit-il ? 

  « Les premiers, nous dit l’auteur, sont constituées par les <Récits> = Ibitekerezo et par les <Informations> obtenues par voie d’enquête ». Caractérisant les deux catégories pour ce qui est de la fiabilité de leur témoignage, deux précisions sont données. Les traditions purement orales sont sujettes aux modifications ; tandis que les traditions vitales (Ibitekerzo), au contraires fixes. C’est qu’elles sont liées à l’existence de la nation ; celle-ci s’y accroche pour sa survie. Cette dernière catégorie de récits comprend, écrit notre auteur : 

1/ Ubwiru = Le code-cérémonial ésotérique de la dynastie 

2/ Ubucura-bwenge= Le poème généalogique de la dynastie

3/ Ibisigo = Les poèmes dynastiques 

4/ Ibitekerezo by’abami = L’histoire des lois 

5/ Ibitekerezo by’imiryango = L’histoire des familles.    

II.3.2 La littérature sapientielle 

  Cette catégorie littéraire comprend deux grands domaines assez proches : l’éthique et le religieux. Des collections et des études, nombreuses d’ailleurs, ont été effectuées (4) dans ce domaine. Si A. Bigirumwami est digne de mention il est loin d’être seul ni celui  qui a fait œuvre proprement scientifique à ce sujet. Il représente, toutefois, l’autorité incontestable au double titre : religieux et traditionnel, en tant qu’évêque et descendant de la dynastie du Gisaka. L’un de ses livres « Imigani miremire » a été traduit en Français et scientifiquement commenté dans l’ouvrage en deux volumes intitulé : « imigani tima-ngiro y’u Rwanda » (Les contes moraux du Rwanda), par B. MUZUNGU, o.p. (5). 

  Un cadre plus vaste serait nécessaire pour faire valoir la vérité selon laquelle langue est le meilleur véhicule de notre culture et, partant, de toute notre tradition et notre orale, notre littérature existe depuis qu’existe notre pays en tant que nation et entité politique. Les tous premiers récits datent du temps de Gihanga Ngomijana (109). 

III. EXPRESSION DE LA CONSCEINCE NATIONALE     

       L’Etat rwandais est une réalité historique et juridique depuis Gihanga. C’est depuis cette date que la conscience d’unité et d’identité est inculquée à tous ses habitants. Cette identité comprend le territoire aux frontières dont la mobilité n’a été bloquée que par la colonisation. Elle comprend évidemment la population qui, après le génocide, voisine le chiffre de 6.000.000. Les liens historiques tissés entre ses habitants en font des membres d’une communauté partageant le même destin. 

  Cette identité et unité se traduisent par les institutions sociales : une langue commune (le Kinyarwanda), un même chef (le roi ou président), une même loi (la constitution et ses applications organiques), une même religion (la croyance au créateur Imana-Rurema), une même échelle de valeurs morales. 

  La remise en question de cette conscience nationale d’unité est à la fois récente et d’origine étrangère. Celle-ci se nomme le divisionnisme qui a désintégré la nation. 

  Que cette perte de conscience de l’unité soit d’origine étrangère, c'est-à-dire colonial, ne le nie que celui qui a des raisons pour préférer cette myopie historique de mauvaise. Personne ne peut produire le moindre témoignage de lutte tribale comme telle. De mémoire d’hommes, la lutte entre Hutu et Tutsi, puisque c’est cela qu’il s’agit, n’a jamais existé. Une guerre civile, de caractère ethnique, est totalement absente de notre authentique histoire. 

IV.1 SAUVEGARDER NOTRE LANGUE MATERNELLE  

IV.1 Le génie de la langue 

     Le danger est devenu réel. Le pays est actuellement habité par une diaspora. On parle, avec une certaine pertinence, des zaïrois, Burundais, Ugandais et enfin des Rwandais (=ceux qui n’ont jamais quitté le pays), etc. Sans oublier d mentionner ceux qui sont plus anglophones ou francophones que rwandophones. Parfois même avec un grain de fierté et d’être aliéné à ce point ! Le Kinyarwanda tend à devenir un amalgame de dialectes. 

IV. 2 Les règles d’évolution          

  Il est évident que le Kinyarwanda doit évoluer pour exprimer les nouvelles réalités. Toutes les langues doivent évoluer mais selon ders règles bien connues grâce à al simple observation. On peut proposer trois stratégies pour trouver des solutions à ce problème. 

  Le premier serait d’instituer une académie qui occuperait du devenir de notre langue. Une telle institution a existé ; il reste à la confirmer et fortifier. La seconde serait de marquer nettement la prééminence du Kinyarwanda sur les deux langues d’origine étrangère et cela par une certaine législation pour ne pas l’exposer au simple jeu de concurrence avec les deus autres plus puissantes. Le troisième enfin serait que des regles élémentaires d’évolution de langues protégées interviennent sans trop tarder. De celles-ci, même sans être spécialiste, on peut indiquer les suivantes : 

1/ L’emprunt = Prendre des termes d’une langue étrangère et les soumettre aux règles de la grammaire du Kinyarwanda. Par exemple, les faire entrer dans notre système de <langue à classes>. Ainsi, pour désigner ; <l’Etat > on a appliqué cette règle en parlant « de <Leta> ou <ishapule> pour <  le chapelet>. 

2/ le néologisme = Modifier la sémantique d’un ancien mot pour lui faire exprimer les réalités nouvelles. Par exemple : <kaminuza> = <université> ; <intiti> (mémorialistes de la tradition) = < savants>. 

3/ L’invention = Créer un terme, une expression, facile à comprendre. Exemple : <ipikipiki> = <une moto > ; <inama rukokoma> = <conférence nationale>.  

4. Les mots composés = Ce procédé se comprend et est d’application fréquente. Par exemple : <abatega-rugori> = <femmes> ; <impamye-bumenyi> = <diplôme>. 

  Voilà une suggestion de ce qui pourrait être tenté pour sauver notre langue du naufrage de la corruption ou de la Tour de Babel. Faute de cette effort, on risque de continuer : des mélanges de plusieurs langues, des mots et phrases incompréhensibles, etc. Et tout doucement, ons poètes et nos sages deviendront muets. 

0. Conclusion  

   Cette réflexion complète les précédentes. Ruganzu qui a remis debout le Rwanda, les partis politiques qui ont déconstruit notre pays, l’ont réalisé par l’usage de l’arme redoutable qu’est notre langue, le Kinyarwanda : sa poésie, ses récits, ses contes et proverbes, ses chansons, etc. Depis que cette langue est utilisée dans la presse orale et écrite, au niveau nationale et internationale, son impact sur les masses populaires est évidente. Faut-il citer le journal Kangura ou la radio RTRM (rutwitsi ou rukaraba-nkaba) Dans un autre sens, qu’est ce qu’on reproche aux religions ? Non pas de n’avoir pas utilisé les fusils pour lutter contre les forces du mal.  Mais de n’avoir pas prononcé une parole de paix et de concorde nationale dans une langue et un langage compréhensible et mobilisateur.  
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CONCLUSION GENERALE

   Nous voici au terme de cette longue réflexion. Cinq articles ont été nécessaires pour en venir à bout. Récapitulons les trois premiers qui rappellent les trois « moments critiques » de l’histoire de notre pays, le Rwanda. Mettons ce rappel dans le contexte d’aujourd’hui pour tirer des leçons qui peuvent nous aider à aller dans le futur avec plus d’expérience. Un homme averti en vaut deux. 

  Trois moments critiques, disons-nous : l’occupation du Rwanda à la mort de Ndahiro Cyamatare, pendant onze ans. Le pays n’a jamais eu une pareille humiliation. Il a fallu Ruganzu Ndoli pour relever ce défi. La cassure de l’unité du peuple en trois morceaux d’ « ethnies » par l’idéologie incarnée dans le parti Parmehutu et achevée par ses avatars. L’espoir de réparation du tissu social nous est offert dans l’actuel Gouvernement d’union nationlae, grâce à la geste martiale du F.P.R.-Inkotanyi. Noter et reconnaître ces trois moments n’est pas de la politique partisane : c’est de l’histoire. 

  Un espoir n’est pas encore une réalité. Voilà pourquoi, les artisans de notre unité nationale ont encore du long chemin à faire. Le génocide n’a profité à personne. Fasse le ciel qu’il soit la grande dissuasion. Il a montré que l’exclusion est non seulement immorale mais qu’elle également impossible. Partager le bien commun qu’est notre territoire nationale et notre destin humain n’est pas une gratuité. C’est un devoir sacré imposé par Imana notre créateur et providence. Les chrétiens et tous les hommes et femmes de bonne volonté sont spécialement interpellés par la situation présente. 

  Nous ne saurions terminer cette conclusion sans dire notre gratitude aux responsables actuels de la chose publique. La tâche est immense. Les moyens sont pauvres. La détermination et le courage pour maintenir ce cap vers l’unité nationale sont le gage de la confiance du peuple rwandais.             

CAHIER NO4 = LES  IDEOLOGIES

------------------------------------------

PRESENTATION DU NOMERO

REDACTION

 0. INTRODUCTION        

   Le thème des « idéologies » choisi pour ce numéro 4 de cette revue ne tombe pas au ciel. Ce n’est pas, non plus, une création spontanée. Il est suggéré par la situation que nous vivons actuellement dans ce pays qui s’appelle le Rwanda. Qui ne le sait ? En 1994 ? Un malheur unique dans l’histoire de l’humanité a fondu sur nous : plus d’un million de Rwandais ont été tués en trois mois par d’autres rwandais. Non pas à l’insu de la communauté internationale, mais en présence des soldats de l’ONU. Ce malheur était préparé par une politique raciste qui date des années des indépendances de l’Afrique. Les forces religieuses, morales et politiques de la nation n’ont rien fait de nature à désamorcer ce processus de détérioration du tissu social. Aujourd’hui un gouvernement d’union nationale comprenant les grands partis politiques reconnus par les Accords de paix d4arusha, moins les responsables du génocide, est en place et essaie de faire le mieux qu’il peut pour ramener la paix et la concorde entre les enfants de ce pays. Il n’est pas composé de saint, mais son programme d’unité mérite tout notre soutien. 

  Au lieu de ce soutien unanime, ni les coupables de nos malheurs ne sont massivement revenus à de meilleurs sentiments, ni les supporters du régime génocidaire n’ont modifié sensiblement leur politique. Actuellement deux camps s’opposent : l’un condamne le Gouvernement en le disant aussi mauvais que le précédent, l’autre le soutien dans son programme de l’unité nationale. La littérature des médias reflète ce clivage. 

  La position intermédiaire n’est q’un trompe l’œil. Celle-ci, sous l’apparence d’impartialité et de volonté de favoriser la réconciliation, pratique un « équilibrisme » entre les deux positions opposées. Elle propose la formation d’un gouvernement de soi-disant modérés des deux bords. Cette opinion n’est qu’un camouflage de l’opinion du premier camp. 

  Tel est le contexte dans lequel se situe le thème des idéologies. Comme ce sujet n’est pas familier à tous nos lecteurs, il va falloir l’expliquer brièvement. Trois considérations seront évoquées : le concept philosophique, le contexte marxiste et l’application à la société rwandaise. 

0.1 Le concept philosophique de l’idéologie       
  Jean Miquel, dans son livre « Vocabulaire de la philosophie » (Paris, 1967) nous évite des définitions compliquées. La matrice lointaine de ce concept est la philosophie des idées de Platon (idein). Dans ce contexte, on trouve les termes : idée, idéalisme, idéel, idéal, idéologie, idéologique. Ces mots gravitent autour de la même idée de base. 

   Au sens étymologique, l’idéologie est l’étude (logos) des idées (idea = représentation d’une chose dans l’esprit). « Mais on n’emploie, idéologie, idéologique, par rapport à l’agencement d’idées (relatives à une doctrine ou à une construction logique et cohérente) pour déterminer une attitude politique, qui interprète ou se propose de résoudre en l’expliquant une situation donnée » (p.133). 

   A ce niveau de concept philosophique, il faut noter un aspect fort important que le marxisme lui a conféré. L’idéologie est comprise actuellement dans bien des domaines-politique, religieux, moral, etc. Comme un mensonge : une mystification. Cette mystification a deux faces. L’une présente une idée, un idéal noble mais trompeur. L’autre, qui est immorale, est le vrai objectif. Celle-ci n’est évidement pas dévoilée. Le mensonge idéologique consiste à pousser les gens à  lutter, en leur faisant croire qu’ils luttent pour cet idéal avouable, alors qu’en réalité ils ont manipulés pour un but immoral qu’ils ignorent ou n’approuvent pas. Ces gens manipulés peuvent rester parfaitement dans la bonne foi. C’est ainsi qu’on trouve deux camps ennemis et chacun se croit victime de l’autre. Tout dialogue entre les deux devient dès lors un dialogue de sourds. 

0.2 Le contexte marxiste      

  Comme on vient de le noter et qu’il faut l’expliciter ici, au départ, l’idéologie était une notion politiquement et moralement neutre. Le marxisme l’a affecté d’un coefficient péjoratif. L’idéologie signifie aujourd’hui une apologétique et une mystification. Parmi les ouvrages sur l’idéologie au sens marxiste, voici quelques passages du livre « Les concepts élémentaires du matérialisme historique » (l’Harmattan, Paris, 1992) de Marta Hanerker à ce propos : 

  « La théorie marxiste soutient que toute société comporte une base économique et une superstructure juridico-politique et idéologique. Ces aspects s’articulent entre eux d’une façon complexe, l’aspect économique étant déterminant en dernière instance (p.83). 

   L’idéologie est destinée à assurer la domination d’une classe sur les autres en faisant accepter aux exploités leur propre condition d’exploités comme fondée sur la volonté de Dieu, la nature ou le devoir moral. 

   Mais l’idéologie n’est pas seulement un pieux mensonge inventé par les exploiteurs pour tromper les exploités. Elle sert aussi aux individus de la classe dominante à se reconnaître comme sujet de cette classe, à accepter comme voulue par Dieu, comme fixée par la nature ou comme assignée par un devoir moral, la domination qu’ils exercent sur les exploités. Elle leur sert donc de lien de cohésion social pour se comporter en membres d’une classe, la classe d’exploiteurs. 

  Le pieux mensonge de l’idéologie est donc à double usage : il s’exerce sur la conscience des exploités pour leur faire accepter comme naturelle leur condition d’exploités. Il s’exerce aussi sur la conscience des membres de la classe dominante pour leur permettre d’exercer comme naturelles leur exploitation et leur domination » (85-86). 

0.3 L’application au cas du Rwanda       

   Ces théories élaborées en Occident ont été transportées telles qu’elles au Rwanda. Le travail d’application consistait seulement à savoir quelle est la classe dominante et quelle est celle dominée. Le travail fut facile : les premiers sont les Tutsi ; les seconds sont les Hutu. Et voilà tout. On est ainsi passé, à pieds joints, du plan économique au plan anthropologique. En effet, nulle part au monde, le clivage économique ne suit la différence raciale ou ethnique. 

  Pour comprendre ce passage du facteur économique au facteur anthropologique, il faut tenir compte de la situation historique du Rwanda et même de toute l’Afrique. Lorsque notre continent a voulu mettre fin à la colonisation, l’Administration coloniale a recouru à la stratégie de diviser les colonisés en deux groupes : ceux qui réclament l’indépendance et ceux qui sont contre elle. Les autorités indigènes d’alors au Rwanda, étant d’ethnie tutsi par la décision du colonisateur, se classèrent dans la première catégorie. Elle et leur ethnie entière furent ainsi combattues par la Tutelle belge. Celle-ci les opposa à toute l’ethnie hutu exclue du pouvoir auparavant par celle même Tutelle. Les leaders hutu du Parti Parmehutu et ses satellites entraînèrent toute leur ethnie dans le camps des collaborateurs du pouvoir titulaire. Voilà l’histoire que personne ne peut nier valablement. 

0.4 L’articulation des contributions   

  Les cinq articles qu’on va lire ont pour thème central l’idéologie de l’ethnisme dont nous venons de mentionner la genèse. Les deux premiers, signés par un seul auteur, essaient de mettre au clair la base théorique des autres. Les trois suivants en manifestent l’application sur le terrain politique au Rwanda. 

1/ La démocratie 

  Le premier article exposera les éléments qui fondent une démocratie politique digne de ce nom. La révélation biblique qui donne la meilleure définition de l’être humain sera la base de cette réflexion. Les droits de la personne humaine et les droits politiques d’une vraie démocratie seront la conséquence pratique de cette doctrine biblique. Même un non-chrétien doit être heureux de trouver un éclairage si autorisé de la démocratie. 

2/ L’idéologie des races 

   Le même auteur, Bernardin MUZUNGU, complétera cette réflexion par la suivante, portant sur le pré-jugé des races. Dans le contexte rwandais, nous venons de le voir, les deux sujets sont intimement liés. Voilà une raison supplémentaire d’en confier le traitement à un seul chercheur. Le conflit des races, développé dans le monde occidental, constitue la plate-forme du conflit crée entre les Tutsi et les Hutu, tout en écartant la troisième ethnie-les Twa- comme élément négligeable. 

3/ L’idéologie de la majorité ethnique 

   L’inégalité des Hutu et des Tutsi a été transformée en valeur démocratique de majorité et de minorité. Non pas par méprise mais par calcul politique. Ainsi le bel idéal de la démocratie a été perverti de la sorte.      Antoine MUGESERA nous expliquera cette tricherie sous le thème du nouveau mythe de nyamwinshi (la majorité) contre nyamuke (la minorité). 

4/ L’idéologie du Tutsi étranger 

  Le Tutsi a été présenté comme étranger au pays de ses aïeux, dans le but de l’éliminer des complétions politiques. Paul RUTAYISIRE nous permettra de remonter le cours de l’histoire de ce montage politique et de son appui idéologique. 

5/ Idéologie du Tutsi oppresseur 

  La lutte de classes développée dans le contexte marxiste a trouvé une application trop facile dans notre pays sur le terrain des ethnies. L’ethnie tutsi fut baptisée la classe dominante et oppressive à l’égard des Hutu. 

  Cette identification faite, il ne restait plus qu’à appliquer la logique toute faite de la lutte des classes. La mystification idéologique consistait à réaliser une transfert des responsabilités. En effet, sous la colonisation, la classe dominante était l’Administration de la Tutelle et sous les deux premières républiques, elle était devenue la coalition du colonisateur avec le pouvoir hutu. Pendant plus de 30 ans de marginalisation et d’exclusion du Tutsi, l’antagonisme a gardé l’étiquette de l’oppresseur Tutsi contre l’opprimé Hutu. Octave UGIRASHEBUJA nous démontera mes mécanismes de ce mensonge politique.

LA DEMOCRATIE

Bernardin MUZUNGU, o.p. 

0. LIMINAIRE 

  L’objectif de cette première contribution consiste à essayer d’offrir une plate forme aux contributions subséquentes. Elle va évoluer en deux étapes. 

  Une petite enquête va être faite dans la Bible pour manifester les fondements anthropologiques de la démocratie. Cette référence biblique veut montrer que la démocratie est une idée liée à la conception chrétienne de l’être humain. En deuxième lieu, une très importante distinction va être faite entre les droits de la personne et les droits politiques. Les premiers ont un caractère absolues référent à la transcendance de la personne humaine. Les seconds ont un caractère relatif, se rapportant aux choix libres et multiples des citoyens pour la recherche du bien commun.   

I. L’ORIGINE CHRETIENNE DE LA DEMOCRATIE  

  L’histoire des peules du monde permet de se rendre compte que la conception démocratie des pouvoirs publics est l’origine essentiellement chrétienne. Des siècles se sont passés avant que ce type d’organisation des sociétés ne s’impose. Il a fallu du temps pour que la révélation chrétienne de la nature et de la dignité de l’être humain soit assimilée par la sagesse des peuples. 

  Avant d’exposer cette influence chrétienne sur la conception de l’organisation de la société, rappelons-nous ce qu’il faut entendre par démocratie. 

I.1. Le concept de la démocratie 

  Dans ce livre déjà cité, J.Miquel nous donne une bonne définition de la démocratie. Nous y lisons les informations suivantes : 

  La démocratie est « le gouvernement du peuple par le peuple. A partir de là, on désigne ainsi tout type d’organisation politique qui laisse place à l’expression de la volonté générale par des moyens directs ou indirects, le souverain étant le peuple lui-même en tant que corps électoral » (p.73). Dans son étymologie, le terme grec le disait déjà : « demos (peuple) ; « kratein » (gouverner). Le peuple est à entendre ici dans le sens de l’ensemble des citoyens d’un même pays. 

  On le voit. Le fondement de la démocratie est dans l’homme : sa liberté, une propriété naturelle individuelle. Cette propriété fait qu’un être humain est un sujet de droits et de devoirs. Ceux-ci ne sont limités que par ceux des autres qui ont les mêmes prérogatives.  

1.2. Le sens biblique de l’homme 
  L’être humain a reçu bien des définitions. La Bible a la sienne qui se fonde sur un fait : la création de l’univers dans lequel l’homme a la première place. 

   Le livre biblique de la Genèse nous offrent deux récits de cette création. Ces récits ne sont pas des notes d’un témoin oculaire. Il s’agit de constructions théologiques d’auteurs sacrés, rédigées sous l’inspiration divine, pour raconter ce que la foi du peuple de Dieu suppose dans la compréhension de l’existence de notre monde. 

  De cette création, la Bible présente deux versions du même événement. Le plus ancien est nommé « yahviste » parce qu’il appelle Dieu « Yahvé ». L’autre est appelé « élohiste », justement parce qu’il le nomme « Elohim ». Ce qu’il faut retenir de ces récits est leur enseignement doctrinal. Leur valeur scientifique a moins d’importance pour le présent propos. 

I.2.1 Le récit de la création de l’homme 

· « Dieu créa l’homme à son image, à l’image de Dieu il le créa, homme (ish) et femme (ishah) il les créa. 

· Dieu les bénit et leur dit : soyez féconds, multipliez-vous, remplissez la terre et soumettez-la » (Gn1, 27-28). 

· « Yahvé Dieu modela l’homme (adam) avec la glaise (admah) du sol ; il insuffla dans ses narines un souffles de vie (rwah) ; et l’homme devint une être vivant (nephesh) ». 

· Yahvé Dieu planta un jardin en Eden, à l’orient, et il y mit l’homme qu’il avait modelé » (Gn 2,7-8). 

  Yahvé Dieu dit : il n’est pas bon que l’homme soit seul. Il faut que je lui fasse une aide qui lui soit assortie (…). Puis, de la côte qu’il avait tirée de l’homme, Yahvé Dieu façonna une femme et l’amena à l’homme » (Gn2, 18,22). 

  Voilà un langage symbolique. Traduit en termes clairs, ce message enseigne les vérités suivantes : 1/ l’être humain est une créature de Dieu ; 2/ il est matériel par son corps et spirituel par son psychisme ; 3/ il a une double mission : cosmique (cultiver la terre) et sociale (multiplier l’espèce et mener une vie sociale fondée sur l’amour). De ces textes, nous pouvons tirer les enseignements suivants : 

-Tout d’abord, l’homme doit reconnaître sa condition de créature. Cette reconnaissance fut l’objet du premier péché. Adam et Eve ont voulu être « comme Dieu », par leurs moyens, sous l’instigation du menteur : Satan (= l’adversaire). Tous les péchés contiennent un aspect de cette malice. Au lieu de chercher à « être comme Dieu » par grâce, on se proclame égal à Lui par fraude et par orgueil. Cette attitude se retrouve dans les différentes formes d’athéisme, d’incroyance et d’indifférence religieuse. Dans la vie politique cette même attitude se traduit par le projet d’organiser la société « sans-Dieu », tentative qu’on appelle le « sécularisme ». 

- Deuxièmement, nous prenons note que l’homme est psyco-physique. Le corps et l’esprit en lui ne sont pas deux éléments qu’il est possible de dissocier et d’isoler. La vie spirituelle en lui pénétrer à tel point la totalité de son être que chacun des organes du corps peut exprimer la vie de l’ensemble. 

Bien loin d’être une enveloppe qui cache une âme, le corps est au contraire l’expression indispensable de la réalité immatérielle qui est le principe de vie. Aussi, les fonctions psychiques et spirituelles de l’homme sont-elles toujours liées à un organe corporel. L’homme est un corps animé ou un esprit incarné et non une addition extrinsèque du corps et de l’âme. Cette condition psycho-somatique fait que dans la vie pratique, l’homme doit éviter deux extrêmes : faire l’ange ou faire la bête. 

-Il faut retenir enfin un troisième enseignement qui concerne la double mission de l’homme. C’est les lignes qui viennent. C’est à cet endroit que se situe la justification théologique de l’organisation démocratique du pouvoir. 

1.2.2 La double mission de l’homme 

  Cette double mission qu’on vient de résumer et de commenter brièvement, vise deux objectifs : cultiver la terre et organiser la société. C’est ici que notre recherche touche la question de la démocratie. 

1.2.2.1 Cultiver la terre  

  « Yahvé Dieu prit l’homme et l’établit dans le jardin d’Eden pour le cultiver et le garder » (Gn2, 15). 

  Dans un langage religieux et symbolique, nous avons dans cette citation tout le programme du développement économique et de la distribution équitable des biens de la terre. Explicitons cette idée en termes de droits et de devoirs. 

1/ Le droit à un patrie 

  C’est par le fait de la naissance au monde que le Créateur prend chaque être humain et le place dans  « le Jardin d’Eden », c'est-à-dire quelque part dur la terre. Cette portion de la terre de la terre natale se nomme la patrie et lui en devient un citoyen. C’est ce cette terre que l’homme tire la nourriture. Etre réduit à la situation d’apatride, d’errant sur la terre, de réfugié sans droit de citoyenneté quelque part la première forme d’injustice à cet égard. 

2/ La justice distributive 

  La terre et ses fruits sont destinés à tous les humains dans une égalité sans exception. L’abondance des uns en face de la misère des autres est une autre injustice que rien ne peut justifier. Cette destination fondamentale et universelle laisse saufs les droits individuels acquis en supplément de cette base commune et mais ceux-ci disparaissent dès que celle-là n’est plus respectée. C’est dans ce sens que le droit à la propriété privée n’est pas en concurrence avec ce droit fondamental. 

3/Le devoir de développement 

  Bien entendu, ces droits vont de pair avec le devoir de « cultiver » la terre commune. Ce qui veut dire que chacun doit manger le fruit de ses labeurs, c'est-à-dire participer à rendre suffisants, pour tous les citoyens, les biens de la terre. C’est le droit et le devoir d’avoir une travail. Les paresseux méritent le reproche de l’Ecriture sainte : « que ceux qui ne travaillent pas, ne mangent pas non plus » (2Th3, 10). 

  Ce développement ne vise par le trail du sol matériel seulement. C’est aussi tout le développement des facultés physiques et psychiques de l’homme. C’est également la science qui découvre les lois de la nature, les maîtrise et forgent les instruments du travail humain. Nous pouvons arrêter ici cet exposé sur le devoir de « cultiver la terre ». Il n’est pas difficile de voir en quoi ce sujet est en rapport avec celui de la démocratie. Celle-ci est l’organisation de la société pour que ce devoir se fasse dans les meilleures conditions. Très souvent, la distribution équitable des biens d’un pays et des échanges entre les pays fut la cause des luttes de classes et des nations qui ont poussé les hommes à s’entendre pour établir un ordre économique plus juste. La démocratie intervient donc dans l’établissement d’un contrat ordre social juste. Et voilà nous y sommes. 

  La Bible nous révèle ainsi le fondateur lointain de la démocratie, le Créateur lui-même qui a crée l’homme en tant que sujet chargé de cette double mission terrestre. 

1.2.2.2 Organiser la société         

  La Bible nous atteste une deuxième vérité de base pour notre existence terrestre : la socialité. « Yahvé Dieu dit : il n’est pas bon que l’homme soit seul » (Gn 2,18). 

  Même si le contexte de cet énoncé est la vie de couple, on peut lui reconnaître une portée générale. Car, non seulement ce n’est pas bon que l’homme soit seul, mais c’est mais impossible. Pour venir au monde, pour vivre, se développer, s’épanouir, l’homme a besoin des autres.  Cette propriété de la nature humaine engendre la « sociabilité » qui est une vertu nécessaire pour la vie en communauté nationale et même internationale. Des idées claires sur ce sujet nous permettront de parler de la démocratie. Celle-ci est la dimension politique de cette sociabilité. 

  La sociabilité est, disons-nous, une propriété naturelle intrinsèque de l’être humain. En effet, pour venir au monde, chaque être humain est engendré par deus individus : son père et sa mère.  Cet acte pro-crateur est lui-même une acte en quelque sorte social en ce sens que c’est les deux parents qui le posent en même temps et de manière solidaire. C’est la réciprocité de l’amour mutuel des parents qui produit le fruit commun qu’est l’enfant. Le contraire de la socialité est la solitude, l’isolement et l’individualisme.  La sociabilité permet aux gens d’une même communauté nationale et même internationale de vivre en harmonie, c’est la « conviviabilité » pour utiliser un terme nouveau mais qui exprime à souhait ce que nous voulons dire. Le contraire de la sociabilité est l’égoïsme et l’égocentrisme. 

II. LA DEMOCRATIE POLITIQUE           

  Après ce long détour qui semblait utile, nous voici sur l’objectif majeur de cette réflexion. Le sujet étant déjà défini dans le premier chapitre, marquons les points sur quelques aspects en rapport direct avec le contexte rwandais de la présente contribution. 

II.1 Le déplacement de la souveraineté 

  Avant l’ère de la démocratie, nous l’avons signalé, la souveraineté des nations appartenait soit à un individu (« monos »= monarque) soit à un groupe de gens supposés être les plus capables (aristoi= les meilleurs). Ces systèmes avaient des avantages indéniables. Le défaut majeur de ces régimes était que le destin des êtres humains était assuré par d’autres, alors que cette responsabilité est dans l’essence même de l’homme. Il peut la déléguer mais jamais l’aliéner. Un être humain sain et adulte doit prendre son destin dans ses propres mains. Nous avons vu dans la Bible le fondement de cette exigence : sa nature et sa vocation. L’homme est doué de conscience et de liberté. C’est cette aptitude naturelle qui en fait un sujet et non objet. Même son propre bien, une personne humaine ne peut se laisser ravir cette prérogative. Du reste son meilleur bine, c’est justement cette responsabilité sur son destin personnel. C’est cette considération qui a imposé le système démocratique après avoir pratiqué la mise en tutelle des peuples par d’autres systèmes. L’avènement de la démocratie est la restitution de la souveraineté des peuples eux-mêmes. 

II.2 La délégation de l’exercice du pouvoir   

  La pratique a montré que l’exercice direct du pouvoir par ses propriétaires, c'est-à-dire tous les citoyens d’un pays, n’est pas facile. A Athènes, la mère patrie de la démocratie, tous les citoyens l’exerçaient directement. L’histoire a prouvé que cette façon avait plus d’inconvénients que d’avantages. Aussi, peu à peu, des modalités de délégation se sont mises en place et cette pluralité de délégation est toujours en cours. Nous avons ainsi des monarchies, des oligarchies (oligos=un petit nombre), des républiques, que sais-je encore. Mais tous ces régimes sont des aménagements pratiques qui, en droit, laissent la souveraineté aux citoyens du pays.  

  Cette délégation, nous l’avons vu dans la définition, peut être directe ou indirecte. Le mode habituel de désignation des délégués au pouvoir est l’élection. C’est par des élections que le peuple souverain exerce son contrôle sur ces autorités déléguées. Le système électoral connaît aussi plusieurs formes. Les Constitutions ou Lois-cadres de chaque pays déterminent ces modalités. Telle est raison qui justifie l’organisation politique de la société par la forme démocratique. La prérogative naturelle d’autonomie de la personne humaine nous permet de faire une pas en avant dans une réflexion en distinguant les droits de la personne et les droits politiques. 

II.3 Les droits de l’homme et les droits politiques          

   La distinction entre ces deux sortes de droits est de la plus grande importance pour notre contexte rwandais actuel. C’est ici que pèche l’identification pure et simple entre majorité politique et majorité ethnique. Pour être bref, contentons-nous des précisions suivantes. 

II.3.1 Les droits de l’homme  

  Ces droits se rapportent à la personne entant qu’individu. Ils sont absolus et ne sont limités que par ceux des autres de la même nature. On peut les grouper sous trois chefs : la vie, la liberté, l’égalité. 

1/ Le droit à la vie  

  Celui-ci est évidemment le premier et la base des autres. Par la vie, il faut comprendre également son intégralité, son intégrité, son maintien et son développement. Pour les chrétiens et les Rwandais croyants en Imana-Rurema, la vie est un don de Dieu. Les parents en sont les ministres. Le créateur est le seul maître absolu de la vie humaine. Ni le suicide, ni l’homicide ne peuvent être justifiés. 

  L’euthanasie, l’avortement et la peine capitale sont les cas problématiques les plus fréquents. En aucun cas, ces deux premiers exemples ne sont moralement justifiables. Le dernier mérite une explication. La situation actuelle au Rwanda, où le génocide et son impunité rendent la question plus dramatique, nous oblige à apporter des précisions supplémentaires. 

  Le droit à la vie est-il absolu, sans exception aucune ? On pourrait dire : oui. Le cinquième commandement de Dieu le donne à penser. « Tu ne tueras pas » semble être un interdit absolu. Deux cas font réfléchir. 

  Un acte de charité peut autoriser à sacrifier sa vie pour sauver celle des autres. Maximilien Kolb a pris la place d’un père de famille et a été exécuté par les nazis à sa place. Il a été canonisé par l’Eglise. L’exemple vient d’en haut : « le Christ a donné sa vie en rançon pour la multitude » (Mt 26, 28). En réalité, ce cas n’est pas une exception au respect de la vie. La charité suprême est une manière de sauver sa vie selon un ordre supérieur. On la perd ici pour la gagner dans la vie éternelle. 

  Le second cas plus discutable est celui de la peine capitale. Nous pensons qu’il faut le classer dans celui, connu en théologie morale, de moindre mal. Tous les moralistes orthodoxes reconnaissent qu’on peut tuer un injuste agresseur s’il est impossible de le mettre hors d’Etat de nuire autrement. La gravité du génocide peut rendre son impunité un danger grave pour légitimer la peine de mort. Et cela pour éviter trois dangers réels : la contagion, la vendetta et surtout la récidive. Si la peine de mort est purement vindicative, alors elle est moralement injustifiable. Si elle a une valeur préventive et thérapeutique, on peut penser qu’elle devient moralement justifiable. 

  Le législateur rwandais qui a reconnu la peine capitale pour une catégorie de génocidaires, par tous, a dû s’inspirer de pareilles considérations. L’impunité, qui dure depuis 1959, n’a fait qu’encourager la répétition du crime le plus abominable. 

2/ Le droit à la liberté            

  Cette liberté ou le libre-arbitre est la prérogate d’autonomie qui fait de chaque personne humaine le responsable de ses actes. Ceux-ci ont les nommes justement les actes humains. Cela veut dire que l’être humain ne peut jamais être traité comme un objet, une chose, un instrument. Personne, non plus, ne peut agir à sa place sans son consentement et sans mandat autorisé. 

  Cette autonomie ou auto-détermination ne fonctionne pas dans le vide. Elle est conditionnée. Il existe des déterminismes et des conditionnements, parfois très profonds. L’éducation, la culture du milieu, les coercitions externes de toutes sortes pèsent lourdement sur la liberté individuelle. Quels que soient ces conditionnements, la personne reste libre dans son fort interne pour ce qui est de sa responsabilité personnelle. Les coercitions qui enlèvent toute liberté à l’homme le libèrent aussi de toute responsabilité. Dans ce cas, il n’agit pas, il subit, il est manipulé, chosifié, aliéné. 

3/ Le droit à l’égalité devant la loi      

  Les êtres humains sont « égaux et à tous égards ». Cette égalité ne concerne pas tout, mais seulement le traitement devant les lois établies par la société, au niveau national et international. Cette égalité de traitement se fonde sur l’égalité d nature, de dignité et de vocation ultime pour tous les humains. Les inégalités secondaires de qualités, de mérités, de biens acquis, sont indéniables et elles aussi fondent des droits supplémentaires. Ceux-ci ne sont pas des formes de discrimination. 

  Les discriminations les plus fréquentes se basent sur la différence de sexe (les femmes), de race (le tribalisme), d’âge (les fétus, les viens), de santé (les infirmes) de religion (liberté de conscience), de condition sociale (les pauvres), de région (pays développés et tiers-monde). 

II.3.2 Les droits politiques   
  Ces droits concernent l’organisation de la cité (polis=cité, Etat, pays), c'est-à-dire la société. Cette organisation a un double objet : la gestion du patrimoine national et l’harmonisation des relations sociales. Les droits de la personne qu’on vient d’exposer donnent et règlent ces droits politiques. En aucun cas, ceux-ci ne peuvent prévoir sur ceux-la. 

  Les premiers sont inaliénables des seconds sont relatifs et dépendent des choix libres des citoyens. Le contenu varie de pays à pays, bien qu’il y ait des aménagements similaires un peu partout dans le monde. 

 Voici quelques-uns de ces similitudes : 

1/ La règle de la majorité numérique 

  Comme les citoyens ont les mêmes droits, q’il s’agit de la gestion du bien commun et que les citoyens n’ont pas toujours les mêmes idées su la manière de gérer ce bien commun, la règle de la majorité numérique s’impose. Cette majorité doit, pour rester démocratique, chercher le bien commun de tout le monde, y compris celui de la minorité. Bien entendu, la décision ne doit pas viser les droits de la personne humaine. Cette précision est utile pour le cas du Rwanda où le nombre a été utilisé pour nier les droits humains à une minorité ethnique. 

2/ Une majorité d’idées  

  La majorité politique en question est celle des idées, des options, c'est-à-dire les choix différents, car il y a plusieurs manières de bien faire. Il ne s’agit pas d’une majorité quelconque. Le libre choix des citoyens est essentiel. Des critères étrangers à ce libre choix ne peuvent pas intervenir légalement ; tel le sexe, l’ethnie, etc. Des partis politiques qui recrutent soi-disant adhérents à base de pareils critères ne sont pas de partis politiques mais des embrigadements coercitifs. Le parmehutu au Rwanda est le bon exemple de ce pays de parti anti-démocratique et racial. Au lieu de chercher le bien commun, de tous les Rwandais, il limitait son objectif à une partie de la population : les seuls Hutu. De plus, il prétendait enfermer en son sein tous les Hutu sans obtenir leur accord au préalable. 

3/ Le bien commun 

  Les droits politiques ont pour unique objet le bien commun. Qu’est-ce à dire ? Et bien, ces droits ne visent pas les biens des individus, spécialement lorsque ceux-ci sont inaliénables. Les erreurs historiques connues (religion d’Etat ou athéisme étatique) restent inacceptables en droit. La démocratie, c’est justement cela : gérer un bien commun à tous les citoyens et au profit de tout le monde, sans exclusion, sans discrimination. 

LE PREJUGE DE RACE

Bernardin MUZUNGU, o.p. 

0. INTRODUCTION 

  Au Rwanda, avant la colonisation, les Tutsi et les Hutu existaient mais cela n’était pas un problème. Aujourd’hui, c’est le problème numéro un. La colonisation de notre pays par l’homme blanc a introduit dans la relation entre nos deux groupes sociaux son « préjugé de race » qui est devenu maintenant une véritable idéologie politique. 

  Le colonisateur n’a pas inventé sur place ce préjugé racial. Il l’a apporté dans ces bagages. Il l’a vécu chez lui avant l’exposer chez nous. Dans cette réflexion, nous allons résumer l’histoire de ce phénomène. Nous suivrons un plan très simple : 1/l’origine des préjugés en général ; le préjugé de race en particulier ; 3/ le préjugé de l’ethnisme au Rwanda. 

I. L’ORIGINE DE TOUT PREJUGE 

   Le terme « pré-jugé » est un concept clair. C’est un jugement adopté sans examen par généralisation hâtive d’une expérience personnelle ou imposée par le milieu, l’éducation (Le petit Larousse). 

   Tout pré-jugé » se base sur deux principaux facteurs : la différence et l’inégalité entre des individus ou des groupes qui vivent ensemble. 

I.1 La différence    
   Pour vérifier ce critère, suivons la méthode inductive et prenons un exemple : le pré-jugé de sexe. La majorité des cultures-hormis sans doute les traditions matriarcales-considère le sexe masculin. Apparemment, la première raison de ce préjugé est le fait de la différence entre les deux sexes. Le fait est inné et s’impose. Il conditionne les rapports entre les deux groupes humains. La différence des sexes est non seulement une valeur positive mais elle est nécessaire pour la vie humaine, pour son équilibre et pour la propagation de l’espèce. 

1.2 L’inégalité   
   De la différence, on en est venu à l’inégalité. Le sexe masculin est le sexe « fort » et l’autre est le sexe « faible ». Les deux partenaires semblent accepter de commun accord ce jugement. 

  Ce constat noté, on peut se poser la question du vrai fondement de ce pré-jugé si répandu et si facilement accepté même par les victimes ? Le mouvement pour l’émancipation de la femme rencontre encore des obstacles solides. Il y a, peut-être, un certain penchant naturel qui vient de l’égoïsme humain. Chaque personne ou chaque groupe essaie de se valoriser en rabaissant les autres différents de lui. Peut-être que dans la nature du sexe masculin, ce penchant est plus fort que chez la femme. Il y sûrement un point obscur sur cette question dans la conscience de l’humanité. Une évolution doit se faire pour avoir une attitude positive à l’égard de la dimension sexiste de l’humanité qui n’est complète qu’en bisexité. La tradition chrétienne donne à penser qu’il y a là aussi une séquelle du péché originel.  

   Ces deux critères-différence et inégalité-semblent consituer des fondements de tout pré-jugé sous forme de justification naturel et même religieuse. L’égoïsme de la partie qui dispose d’une réelle supériorité physique, économique ou militaire, impose le point de vue de ses intérêts. Nous allons réexaminer cette tentative d’explication dans le cas du pré-jugé de race. 

II. LE PRE-JUGE DE RACE    
   L idée que les races ne sont pas égales semble être le pré-jugé répandu dans toutes les cultures. Deux catégories nous offrent une référence exemplaire : les peuples dits « primitifs » et les peuples dits « purs » ou « nobles ». 

II.1 Les peuples « primitifs » 

   Il n’est pas nécessaires de faire œuvre d’érudition pour expliquer en qoui consiste ce pré-jugé de race. L’anthropologie physique dans les deux branches de la paléontologie (étude de l’homme fossile) et de la somatologie (étude des races) est une discipline scientifique bien connue. Des ouvrages nombreux et valables en cette discipline existent. Pour ce qui est de notre sujet, on peut citer un auteur célèbre en son genre : Lucien Lévi-Bruhl et son ouvrage « la mentalité primitive » (Parsi, Alcan, 1922). 

  Cet auteur, a vulgarisé un mode de pensée du monde occidental, éduqué au conceptualisme grec, au rationalisme de Descartes et au positivisme de Comte. Cette conception, affrontée à celle des autres peuples de cultures différentes, a cru rencontrer un mode de pensée « pré-logique ». Comme le définit très justement l’un de ses théoriciens, « la mentalité primitive ou prélogique est le niveau de rationalité le plus bas, en dessous duquel on ne peut descendre sans choir dans l’animalité ». 

  Un autre célèbre théoricien de ce pré-jugé de races, parmi tant d’autres, est Joseph-Arthur Gobinau qui a écrit un livre bien significatif : « Essai sur l’inégalité des races humaines » (Paris, 18953-1855). Nous reviendrons sur ces théories de races. Nous estimons inutile, toutefois, de prouver l’identité de nature entre tous les humains et de montrer que, à l’origine, les différences superficielles sont venues de l’environnement spatio-temporel et d’autres facteurs externes comme l’alimentation. 

  Il est sûr que c’est ce pré-jugé des « peuples primitifs », qui tamise le fond des théories coloniales sur l’infériorité des « Nègres, des Hommes de couleur ». Voilà pourquoi les colonisateurs et les missionnaires venus de l’occident se sentaient en mission de « civilisation ». Au Rwanda par exemple, ceux qui avaient suivi leur école étaient nommés des « évolués ». L’école anthropologique de l’ « évolutionnisme » avait enseigné à ces hérauts du monde civilisé qu’il y a possibilité de remplir cette mission qui fait franchir trois étapes : la sauvagerie, la barbarie et la civilisation. L’homme civilisé étant, bien sûr, l’homme blanc. A ce propos, lisez, par exemple le « Traité des dégénérescences » de Georges Morel (Paris, 1935) ou « Le non-civilisé et nous », de R.Allier (Paris, 1928). 

II.2 Les races « pures »
   Le terme « race » viendrait de l’arabe « ras » qui signifie « tête, commencement » (W.C.Boyd, Génétique et races humaines, Payot, Paris, p.185). Peu importe l’origine du mot, la réalité est facile à comprendre. Il s’agit d’un « postulat d’après lequel il y a eu des races pures primitives qui sont à l’origine des populations modernes » (op.cit., p.189). De vrais historiens et anthropologues savent que les races humaines primitives sont inexistantes aujourd’hui après des centaines de milliers d’années de migrations dans toutes les directions qui ont provoqué un brassage génétique généralisé dans toute l’humanité. 

1/ Le légende biblique 

  Comme d’aucuns le disent, cette obsession de races pures cherche un appui dans l’histoire biblique de Noé, sauvé du Déluge (Gn6, 5-8), qui aurait détruit toute l’humanité. Les seuls rescapés seraient Noé et ses trois fils Sem, Cham et Japhet (Gn 9,18-19). Les fameuses races primitives pures seraient les premiers descendants de ces trois fils de Noé. De Sem les Jaunes, de Cham les Noirs, de Japhet les Blancs. De plus, Cham fut maudit pour avoir regardé la nudité de son père ivre (Gn, 9,25). Nous lisons à ce sujet : « Lorsque Noé, ayant cuvé son vin, sut ce qu’avait fait son plus jeune fils. Il s’écria : <maudit soit Canaan (=Cham), qu’il soit le dernier des serviteurs de ses frères> (Gn9, 24). De là, réduire les Nègres en esclavage, on a la justification.  Remarques que le nom Noir (=  visage brûlé » signifie en grec « Ethiopien » (Aithiops). Cette observation a une importance qu’on verra ultérieurement. 

2/ La supériorité technologique de l’Occident 

  La recherche des races originaires, pures de tout mélange n’avait même pas besoin de cette histoire biblique pour avoir de quoi alimenter le pré-jugé de race supérieure aux autres. Le développement technologique de l’occident qui lui procura une supériorité économique et militaire suffisait. C’est elle qui a permis d’imposer aux autres peuples l’esclavage et la colonisation. L’histoire biblique des fils de Noé ne fut qu’un prétexte ou un coup de pousse. 

3/ La théorie typique du pré-jugé de races

  L’application typique de ce pré-jugé est celle de la race des « nobles aryens ». Le terme « arya », en sanskrit, signifie justement : « Les nobles ». Parmi les théoriciens de ce racisme, en plus de Gobineau qu’on vient de signaler, il y a eut d’autres. Citons, par exemple, l’anglais Houston Stewart Chamberlain qui a écrit en Allemagne « l’un des livres les plus sots, dit Boyd, qu’on ait jamais consacrés à ce sujet » (op.cit., p.16). Ce livre se nomme : The Foundation of the Nineteenth Century, (J.Lane Co., New York, 1894). Ce sont ces écrits qui ont fourni l’inspiration au « Mein Kampf » d’Aldoph Hitler (Raynal et Hitchcok, New york, 1940) ; laquelle inspiration a enngdré la théorie du nazisme allemand. Comment ne penser, à ce propos, au livre du père éon Délmas : « Généalogies de la noblesse (les Batutsi) du Rwanda » (Kabgayi, 1950). 

  Gobineau expliquait sa théorie en ces termes : « Une société n’est grande et brillante que dans la mesure où elle préserve le sang des groupements nobles qui l’ont formée, pourvu que ce groupe lui-même appartienne à la plus illustre branche de notre espèce. Il n’existe pas, parmi les peuples européens, de civilisation véritable dans laquelle la branche aryenne ne soit prééminente » (op.cit., p.16).

  De ce qui précède, nous comprenons ce que veut dire : pré-jugé de race. Il a éré formé surtout dans le monde européen qui avait atteint un niveau de développement technologique supérieur à celui des autres continents. C’est cette supériorité qui a permis la supériorité économique et militaire. Alors l’explication de cette supériorité a été attribuée à la qualité spécifique de la race blanche dont la composante éminente est le noble famille « aryenne » dont Hitler fut le plus illustre défenseur. C’est à ce titre que des millions de Juifs furent massacrés. Voyons maintenant comme ce pré-jugé a tété exporté et appliqué au Rwanda par la colonisation. 

III. L’ETHNISME DU RWANDA  
  Le pré-jugé racial européen a pris, au Rwanda, la forme de l’ethnisme. Tout ce qui vient d’être dit sur ce racisme aryen a été transporté, presque à la lettre, dans la politique coloniale chez nous. Les Tutsi ont été compris comme une race, l’équivalent rwandais de la race blanche. Quelques familles de chefs tutsi étaient l’équivalent des « Nobles Aryens ». Voilà la part de pré-jugé. 

1/ Du pré-jugé à l’idéologie 

  Une certaine littérature témoigne de cette situation. Le livre d’A. Arnoux est exemplaire à ce sujet. 

« Manifestement apparentés aux abyssins, les Batutsi vinrent au Rwanda très longtemps après les autres races. Ceux d’entre eux qui descendent de souche non mêlée se reconnaissent à leur figure sémite, à leurs traits fins, réguliers, à leur teint bronzé plutôt que noir, à leur sveltesse mais surtout à leur, taille élevée… 

  Les bovins, voilà bien surtout par quoi les Batutsi exercent leur domination sur les races inférieures, dans le cadre d’un système féodal équivalent exact de celui qui a fleuri au moyen âge. En vue d’en obtenir protection, secours variés, vaches, le muhutu se met à la remorque d’un seigneur puissant, chef ou non, se proclame son homme, son serf » (Les Pères Blanc aux sources du Nil, Paris, 1948, p.24). 

2/L’idéologie de l’ethnisme 

  Lorsque les alliances furent changées, que le Tutsi fut abandonnés par la colonisation pour avoir commis la faute de demander l’indépendance de son pays, ce qui était qualité du Tutsi devint défaut ou plus exactement le revers de la médaille. 

  Dans son fameux livre (Mission au Rwanda, Bruxelles, 1988), le colonel Guy Logiest nous livre un autre témoignage qui corrobore ce racisme, à l’époque ou le Tutsi était devenu l’ennemi de la colonisation belge. 

  « Aujourd’hui, après plus de vingt-cinq ans, je m’interroge sur les motifs qui me faisaient agir avec tant de détermination. C’était sans doute la volonté de rendre à un peuple sa dignité. C’est peut-être tout autant le désir d’abaisser la morgue et d’exposer la duplicité d’une aristocratie (tutsi) foncièrement oppressive et injuste » (p.IV). 

  La vraie raison de ce changement est trahie dans la phrase suivante : « Les Hutu se déclarent les amis de la Belgique et sollicitent son intervention en leur faveur, alors que les Tutsi ne songent manifestement qu’à se débarrasser des Belges » (op.cit., p.III). 

  Nous y voilà. Nous somme déjà au satade de l’idéologie. Ce qui était seulement un pré-jugé de race et devenu une stratégie politique. Le Tutsi est devenu mauvais ; le Hutu bon. Mauvais et bon par rapport au colonisateur. L’ « aryen rwandais » (=Tutsi) est devenu mauvais parce qu’il ne la demande pas. Du plan psychologique, nous sommes passé au plan sociologique, celui des intérêts entre le nationaliste et le colonialiste. 

L’IDEOLOGIE DU NOMBRE

OU

LE NOUVEAU MYTHE DE NYAMWINSHI

Antoine MUGESERA 

1. INTRODUCTION 

   Durant le génocide de 1994, la propagande extrémiste a propulsé le terme nyamwishi au rang du discours politique. Pour elle, nyamwinshi signifiait « le peuple majoritaire », l’ethnie majoritaire c'est-à-dire les Hutu. Ces derniers étaient invités à formes un bloc monolithique, monoethnique invincible et uni contre l’ennemi identité comme étant le Tutsi.  

  Le discours idéologique se rapportant au nombre  a connu, au Rwanda, une évolution et plusieurs interprétations. Il est passé de imbaga y’inyabutatu (peuple tripartite) à rubanda nyamwinshi (masse hutu) en passant par rubanda rugufi (menu peuple) et gahutu du Permehutu des années 1957-1973. Le discours politique de la période pré-coloniale et coloniale se voulait rassembleur et unitariste, d’où imbaga y’inyabutatu, en référence aux trois composantes (Twa, Hutu, Tutsi) du peuple rwandais. L’idéologie officielle ne faisait pas recours au nombre car ce dernier n’entrait pas du tout dans les calculs politiques. 

  L’entrée du nombre dans les calculs politiques date de la dernière période de la colonisation. Le nombre est intervenu pour la première fois, comme tout politique, lors des élections organisées par la Tutelle en 1953et 1956. L’idée de majorité et de minorité ethniques fut alors avancée par les tenants de « la démocratie représentative ». Dans leur entendement, le nombre de Hutu, de Twa et de Tutsi, siégeants dans les organes politiques élus, devait être proportionnel au poids respectifs de chaque ethnie sans la population rwandaise. La démocratie est à ce prix, disait-on. L’idéologie du nombre entrait ainsi dans les calculs politiques devant régir le Rwanda pour les temps à venir. 

  Mais tout au début, une difficulté de taille était apparue : savoir qui est Hutu, Twa, et quel est le véritable pourcentage de chaque ethnie dans la population. Car la signification de ces termes a connu des changements au cours de l’histoire ainsi que le nombre s’y rapportant. 

  L’idéologie du nombre n’est pas née par hasard. Il fut le résultat de plusieurs concours dont nous allons remonter le processus. Mais disons d’ores et déjà, que cette idéologie cherche à mettre en place un ensemble cohérent d’idées politiques, destinées à asseoir et à légitimer le pouvoir dit hutu, mise en place à partir des années 1959. 

  Cette idéologie est essentiellement une arme politique dont les tenants de la majorité ethnique convertie en majorité politique se servent régulièrement pour se convaincre eux-mêmes d’abord et tous les membres de l’ethnie hutu ensuite de « leur bon droit » quant à la gestion monoethnique du pouvoir. Tout le discours sur le « peuple majoritaire » ou nyamwinshi ne vise qu’un objectif : organiser la masse, lui faire prendre conscience de son poids politique et cimenter son union avec le groupe ethnique dirigeant. C’est l’union sacrée, le consensus automatique qui sont recherchés. 

I. AU COMMENCEMENT ETAIT L’AMBIGUITE DE CLASSEMENT  

  Les premiers européens arrivées au Rwanda au début du XX e siècle y ont trouvé une population groupée en lignages et en ubwoko. La traduction de ce terme donna différentes interprétations qui sont loin d’être synonymes. On parla de « races », de « castes », de « classes », de « catégories », de « groupes » etc… A l’imprécision du terme, se superposeront les données chiffres relatives au poids démographiques de chaque groupe. On chercha à savoir combien sont les Hutu, les Twa et les Tutsi. Mais avant de parler du nombre, il fallait débrayer : qui est quoi d’abord ? Sur quel base tel est-il identifié comme Hutu et tel autre comme Tutsi ou Twa ? 

  Toutes sortes d’analyses seront opérées, à partir d’échantillonnages portant sur la caractérologie, les traits physiques, les groupes sanguins, l’âge de puberté pour les filles, la taille, le poids, la denture, la tolérance au lactose etc.., pour départager les différends groupes rwandais. Finalement les rwandais seront classés et étiquettes différemment sans qu’il ait vraiment des critères objectifs scientifiquement vérifiables. Le problème « de qui et quoi » ne fut totalement pas résolu. Les critères scientifiques faisant défaut et ne restant plus que de la fabulation, la conclusion fut tout de même trouvée sur foi des ethnologues et autres anthropologues. Il fut arrêté que, de toute façon, il y a trois races ou trois ethnies au Rwanda. Il fallait l’admettre comme un axiome. Et il en fut ainsi.  

  Cette difficulté de départ poursuivra les politiciens rwandais tout au long de notre histoire. Vers les années 1958, le Conseil Supérieur du Pays essaiera à son tour de définir  « qui et quoi » sans vraiment y parvenir. Certains membres de cet organe, proposeront, à propos des Hutu, de partir de quatre points réclamant autant de définitions à leur tour, à savoir 1/ le muhutu racial (ou généalogique), 2/ le muhutu social 3/ le muhutu économique et 4/ le muhutu moral. C’était pareil pour le Tutsi. Finalement, le Conseil Supérieur du Pays ne trouva aucun critère pour les différencier. Il abandonna la tâche. M.Harroy, plus pragmatique, conclut en décidant : « pour l’usage restreint que je compte faire de cette terminologie, est hutu qui se dit hutu,  twa qui se dit twa, tutsi qui se dit tutsi. Et cela suffit » (1). Point de critères donc. Mais s’il ne suffisait que de se le dire, les choses seraient vraiment faciles.

II. VINT ENSUITE LE PIEGE DU NOMBRE  
  Le nombre, les chiffres, les statistiques et les pourcentages font partie de la culture occidentale. Ou on s’y réfère ou on se tait. Les premiers européens débarqués au Rwanda ont essayé d’évaluer la population rwandaise. Les données se succèdent mais ne se ressemblent pas. Mgr CLASSE parle, en 1909, de 2.025.500 de Rwandais dont 2.000.000 de Hutu, 20.000 de Tutsi de Twa (2). Les Tutsi représentent 1% du total. 

  Longtemps plus tard, en 1940, M.K Roehl reviendra à ce pourcentage de 1 à 2% de Tutsi et de 97% de Hutu (3). Dr Kandt, moins généreux, rapportera à son tour, en 1909, que la population s’élève à 2.000.000 dont 5% de Tutsi. Il ajoutait que « deux douzaines de chefs se partagent 80% du territoire » (4). Le Résidant Intérimaire avance, en 1914, le pourcentage de trois de 3% de Tutsi et de 97% de Hutu. Encore une fois de trente ans plus tard, en 1942 exactement, le pourcentage de 5 % de Tutsi sera évoqué par Mac LEAN tout en ramenant la population totale à 1.791.337 d’habitants du pays. Notons qu’entre-temps, un recensement officiel avait eu lieu en 1934-1935 auquel l’auteur ne fait pas illusion. En 1917 M.DIETZER remontera le pourcentage des Tutsi à 8% et diminuera celui des Hutu jusqu’à 91%. M.MEYER évalue, en 1928, la population rwandaise à 1,5 Million dont moins de 5% DE Tutsi (5).  

  Les variations de données d’un auteur à l’autre ne s’expliquent pas uniquement par les famines, les épidémies, les mauvaises estimations ou autres anomalies dans la croissance de la population. Elles s’expliquent principalement par la signification différente que les auteurs accordaient aux termes Hutu, Twa, Tutsi. Elles s’expliquent aussi, nous l’avons dit, par le manque de critères objectifs mêmement acceptés. 

  Petit à petit des enquêtes avec « référence objective » seront tentées. En 1934-1935, un recensement de la population fut mené par le pouvoir colonial. Le critère de référence pour le groupe tutsi fut arrêté au fait de posséder au moins dit têts de bétail. Le reste de la population était assimilé au groupe hutu et twa. C’est à partir de ce critère que le premier livret d’identité portant mention ethnique fut délivré. Il figea par la magie de l’écrit et du chiffre, du moins dans l’entendement des occidentaux, l’appartenance des Rwandais à chaque groupe ethnique. C’est à partir de cette époque aussi que « éleveur » signifie Tutsi, et « agriculteur » signifie « Hutu ». 

  La profession déterminait ainsi l’appartenance ethnique alors que, normalement, elle ne détermine qu’un mode de vie. Un autre problème est que la profession n’étant pas fermée, le fait d’être agriculteur ou éleveur est commun à la plupart des Rwandais qui font aussi bien de l’agriculture que de l’élevage. 

  Revenons aux enquêtes. Celle de 1952 changea en quelque sorte les données du problème. Le nombre de Tutsi passa brusquement à 17, 5% de la population, celui des Hutu à 81,5% et les Twa à 0,9 %. Cinq ans plus tard, en 1957, la population rwandaise était composée de 82.74% de Hutu, de 16,59 % de Tutsi et de 0,67% de Twa. A la veille de la « Révolution » de 1959, il était généralement admis que les Tutsi représentaient à 14 à 15%, les Hutu 85% et les Twa 1%. Ces dernières données figurent dans les documents de cette époque. Mais elles ne sont pas acceptées par tous. En 1956, A.MAUS parlant du Rwanda-Urundi, dira que toute évidence, il y a d’une part 100.000 batutsi purs et 500.000 assimilés batutsi, pauvres, déchus, et bahutu enrichis en face de 3.500.000 bahutu purs et manants (6). L’idée d’assimilé Tutsi issu de deux groupes en neuve ici. 

  Après l’indépendance, le recensement de 1970 ramènera les Tutsi à 10,6%, les Hutu à 89% et les Twa à 0,4%. Les résultats du recensement de 1978, les plus contestés de tous, porteront le nombre de Tutsi à 9,8%, celui de Hutu à 89,7% et à 0,5% celui des Twa. Le dernier recensement opéré en pleine guerre de 1991, porta les Tutsi à 8,4%, les Hutu à 91, 1% et les Twa à 0,4% de la population (7). 

  Tous ces chiffres ont été toujours contestés. Des voix s’élèveront pour dire par exemple que les Tutsi constituent 25% de la population. Certains journaux parleront même de 38% (8). Manipulation ou surenchères ? 

III. DU SENS DE LA DIFFERENCE DES DONNEES        

  Comment expliquer la variation des données ? La principale raison à base de ces écarts réside, comme déjà dit, dans la variation même du sens des termes hutu, twa, tutsi. Les premiers européens, en parlant de Tutsi, pensaient uniquement aux personnes haut placées, disposant de pouvoir économique, politique et social : « les grands chefs qui ne constituaient qu’une aristocratie très restreint. Jusqu’à 1959, ceux qui détenaient le pouvoir dit tutsi ne formaient qu’une minorité composée d’une partie des lignages associés à la Royauté. Le Vice-Gouverneur Harroy en évaluait le nombre à dix mille au grand maximum en y incluant tous les cadres » (9). 

 Le terme tutsi signifiait donc pour les auteurs d’avant 1959, les représentants de la noblesse possédant pouvoir, richesse et prestige. Le prototype tutsi était représenté à cette époque par les chefs Rwubusisi et Rwagataraka (10). C’est à partir de cette strate que le Père Delmas avait confectionné la généalogie de la noblesse tutsi, à partir des noms de 50 chefs et 630 sous-chefs en fonction en 1947-1948. Tous les auteurs se référaient à cette strate de haut rang en parlant de Tutsi. 

  A cette image du Tutsi haut placé, correspondait évidemment le terme Hutu dont la signification dépassait de loin le sens ethnique qu’il a pris ultérieurement. Il signifiait : homme ordinaire, le commun des mortels, sujet, masse, du peuple, Tutsi et Hutu confondus. La connotation ethnique était parfois présente mais n’englobait pas la totalité du sens contenu dans le terme hutu. Le sens ethnique était « restreint » comme le disait M. Harroy. Mais c’est ce sens restreint qui aura de l’avenir à partir de 1959. Ce fut aussi le début de la manipulation du terme et du nombre s’y référant. 

IV. DE LA MANIPULATION DES CHIFFRES       

  Avant la « Révolution » de 1959, le nombre entrera de pleins pieds dans les calculs et discours politiques. Les différentes élections, le référendum, les partages de postes législatifs et politiques, se basant sur les élections, feront comprendre que plus le candidat a une masse de gens derrière lui, plus il a la chance de l’emporter. 

  Entre les partis comme à l’intérieur même des partis, la lutte pour s’approprier le plus grand nombre de membres sera serrée. Mais essentiellement, la « Révolution » de 1959 se présentera comme la victoire de la majorité hutu sur la minorité tutsi. 

  Au discours d’imbaga y’inyabutatu succéda, dans un laps des temps, le concept de rubanda rugufi avancé par Gitera et vite noyé dans Gahutu du parti Parmehutu sorti vainqueur des Luttes politiques de 1959-1963. L’appel à Gahutu, partout où il se trouve, deviendra le slogan politique et mobilisateur des nouveaux dirigeants. La forge du nombre venait de l’emporter une grande victoire. Il sera dit que la « Révolution » de 1959 « yeretse abanyarwanda nyamwinshi » (a démontré au peuple majoritaire) leur force.  

  Pendant la contre-attaque organisée autour de M.Mbonyumutwa, le premier novembre 1959, il est dit « birumvikana ko iyo bagira (abahutu) igitegerezo cyo kwica abatutsi, ntihaba harasigaye y’iyonka, kuko ingufu z’abahutu nyamwinshi hatari kugira ikizikoma imbere » (il est clair que si les Hutu avaient eu l’idée d’exterminer les Tutsi, aucun de ceux-ci n’aurait échappé, vu qu’aucun obstacle n’aurait pu résister à la force de leur masse) (11). Le moment viendra plus tard, en 1994, où rien ne pourra plus arrêter la force de nyamwinshi.  

  Outre les périodes électorales, les chiffres seront manipulés dans le système d’équilibre et de quotas mis en place pour répartir le nombre de places disponibles à l’école et à l’emploi. Mais en réalité, l’équilibre n’était qu’un trompe-l’œil, un passe-droit ou plutôt un déni de droits évident. Le système fermait la porte à des candidats compétents au profit de moins compétents. La sélection se fait toujours sur base de critères ethniques et régionaux, au détriment du mérite et de la libre concurrence. La manipulation des chiffres donnera à certains Préfectures comme Gisenyi et Ruhengeri tous les avantages pendant que des milliers de gens, principalement les Tutsi, perdaient leur droit. 

V. QUAND NYAMWINSHI TUE    

  Les révolutionnaires de 1959 comme le « hutu-power » de 1993-1994, en se lançant dans la politique, on emprunté le raccourci éthniste. Ils se serviront de l’arme ethnique contre l’ethnie tutsi identifiée comme ennemi du Hutu, ennemi de la démocratie, de la république et des « acquis »de la « Révolution » de 1959. Entre 1959 et 1994, en effet, l’ennemi avait été bien identifié par une de ces équations les plus simplistes mais aussi les plus assassines : Hutu signifiait « peuple, démocrate et républicain ». Le terme Tutsi par contre signifiait l’inverse : minorité, oppresseur, féodal, anti-démocrate et anti-républicain. Une sorte de déterminisme ethnique indiquait les bons et les mauvais citoyens. Le Tutsi sera désigné comme une ethnie à exterminer. Périodiquement, au moindre prétexte, les Tutsi, toutes catégories confondues, seront massacrés. En 1959, 1960, 1961, et surtout en 1963 où un véritable génocide fut organisé contre eux dans certaines régions du pays. M. Latham-Koening avait prévu déjà que toute nouvelle attaque des Inyenzi signifierait l’extermination des Tutsi. C’était prévisible puisqu’au « Gouvernement Kayibanda, la haine raciale tenait lieu de programme politique » (le monde, Hebd. Du 12 février 1964). Commentant le génocide de 1963-1964, Kuper écrit que « The Hutu of Rwanda had discouvered for themselves the Turkish solution to the armenian problem » (12) c'est-à-dire le génocide à l’arménienne. D’autres massacres seront perpétrés contre les Tutsi en 1973. 

  Au déclenchement de la guerre d’octobre 1990, nyamwinshi sera invité à s’unir pour résister à l’ennemi identifié encore une fois comme étant le Tutsi. Derrière nyamwinshi, c’est l’ethnisme primaire qui est professé et pratiqué. Une presse orale et écrite se mobilise et s’active en faveur de l’ethnie majoritaire. 

 Déjà en 1991, Kinyamateka écrit :   

   « Abahutu bagomba gukizwa n’umubare wabo mwinshi kandi niwo uzakomeza kuba amizero yabo » (les Hutu doivent compter sur leur nombre) (K.M.n°1344). Le même journal rappelle le passé héroïque de nyamwinshi et dit « muribuka igihe intumwa za nyamwinshi zahuriraga i Gitarama ! iyo nyamwinshi ya mbere yari « turatsinze) kandi kugeza ubu ni « indatsimbuwa » (vous vous rappelez le temps où les envoyés de la majorité hutu se sont rencontrés à Gitarama ! 

  Ce premier rassemblement célébrait la victoire et celle-ci perdure jusqu’à présent. Et le journal d’appeler à la nouvelle mobilisation « ndashaka ko habaho nyamwinshi ya kabiri » (je souhaite qu’il y ait une nouvelle mobilisation de la majorité hutu) (K.M.1349, 1991). D’autres journaux en feront largement l’échos ; les plus extrémistes lui voleront la vedette ; des politiciens aussi. Le premier Ministre D.Nsengiyaremye à Kibuye, menace de mobiliser 1.000.000 de jeunes hutu b’intarumikwa (réfractaires à la ventouse, c'est-à-dire les Tutsi), que nous les exterminions d’autant plus facilement qu’il s’agit d’une seule ethnie (minoritaire) (13). Une ethnie toute entière est invitée à tuer. 

  Des milliers de gens que S. Sendashonga évalue à plus de 2 millions sortent des rangs de nyamwinshi et se livrent aux massacres et à l’extermination de leurs voisins. Gratuitement ! Plutôt pour de sordides intérêts : on s’approprie les biens des victimes. Mais le « meilleur » profit est moral et politique : on résout un problème, on liquide un soi-disant ennemi politique. Pour de bon. 

  Et parce que c’est nyamwinshi qui tue, il tue en toute bonne conscience. En toute innocence, dirait-on. L’effet du grand nombre joue. L’impunité semble garantie. On tue en masse. Le rouleau compresseur n’a pas de feins. L’humanité est conçue comme existant du côté de la seule « majorité » qui a, le droit à la sécurité que lui vaut l’insigne honneur d’être nyamwinshi. 

  On tue au nom de la peur, de la résistance et de l’auto-défense imaginaires. On tue au nom de l’égalité, de la démocratie et de la République. On tue en souvenir des souffrances que, dit-on, l’ethnie majoritaire aurait subies au cours des siècles antérieurs. Plus d’un million de gens y passent. Nyamwinshi tue indistinctement, irrationnellement. La seule rationnalité, si rationnalité il y a, imaginée longtemps plus tard, est que nyamwinshi aurait été trompée, manipulée. Et elle aurait agi aussi, par colère, pour venger la mort du président. Le président de l’Eta ou d’une ethnie ? That is the question !  

  0. CONCLUSION     

  L’idéologie du nombre a vu le jour le sous colonisation. Elle a été d’abord, enseignée à l’école des missionnaires en référence à l’idéologie égalitaire occidentale, en référence ensuite à la révolution française de 1789 et aux principes de la démocratie libérale. Elle fut mise en œuvre par l’administration de Tutelle. La fraction montante hutu a récupéré cette idéologie pour pouvoir se hisser au pouvoir. Le système électoral mis au point par le colonisateur vers les années 1953 et 1956 lui avait fait comprendre l’immense atout que constitue le nombre. La supériorité numérique est une force politique indéniable. Mais comme il existe plusieurs majorités, par exemple, clanique (Abasinga), religieuse (catholique), sociale (les pauvres), régionale (Abanyenduga) et ethnique, le leadership hutu de 1959 préféra s’appuyer sur cette dernière. Elle avait l’avantage d’être ambiguë et donc manipulable à volonté. 

  La perversion du nombre a été utilisée aussi comme une arme du mensonge et du sophisme vulgaires.  Elle a fait croire que la majorité ethnique est d’office une majorité politique et donc démocratique. Pourtant ce sophisme se base sur un principe d’exclusion. Nulle part, la démocratie n’est identifiée comme un système de gouvernement dans lequel la souveraineté du peuple appartient à l’ethnie majoritaire. Elle appartient à tous les citoyens sans distinction. 
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LE TUTSI ETRANGER DANS LE PAYS DE SES AIEUX

Paul RUTAYISIRE 

0. INTRODUCTION 

   La ridicule ne tue pas. Le Rwanda est habité par trois groupes sociaux. Twa, Hutu, Tutsi. L’Etat rwandais a été fondé par les rois  nyiginya, depuis Gihanga et l’ont gouverné pendant des siècles jusqu’à la colonisation européenne. La langue, la culture, la religion, l’habitat, le territoire sont communs à ces trois groupes. 

  Et que voyons-nous depuis la revendication du recouvrement de notre indépendance ? Des gens trouvent que les Tutsi ne sont pas des Rwandais. Que les fils de ceux qui ont construit l’Etat rwandais à partir d’une mosaïque de principautés ne sont pas des Rwandais. Que ce sont plutôt des envahisseurs qui n’ont même pas acquis la nationalité, à l’instar des Européens qui peuplent l’Amérique du Nord ou l’Afrique du Sud. Et que la solution est de « les renvoyer chez eux par le chemin le plus court, c'est-à-dire les tuer et expédier leurs cadavres par les rivières ».  Comme chacun sait, cette dernière phrase est sortie de la bouche de l’intellectuel de la CDR, Léon Mugesera. Le premier président Grégoire Kayibanda avait dit la même chose en désignant le Rwanda comme « le pays des Bahutu » Dans son livre si connu, le Blanc, Guy Logiest, se vente d’avoir « restitué le pays à ses vrais propriétaires qui sont les hutu ». Voilà le ridicule qui ne tue pas. 

  Cet article convie nos lecteurs à reconsidérer cette myopie politique. Non pas qu’il y ait un homme sensé et informé de l’histoire du Rwanda qui croit à ce montage politique qui falsifie l’histoire de manière si grotesque. Mais pour la simple raison que l’idéologie du Tutsi, envahisseur et oppresseur du menu peuple hutu, continue. Oui, ce ridicule continue de façon têtue. 

  Cette article ne veut pas engager un débat autour de cette question qui relève d’une stratégie politique coloniale. Notre unique ambition est de reconstituer la chance des documents qui attestent ce mythe que le Tutsi est un étranger au Rwanda. C’est donc une contribution essentiellement historique. 

  Nous suivrons une ligne à la fois chronologie et évolutive. Elle nous fera franchir deux phases : la phase du mythe et la phase de l’idéologie. Le mythe sera analysé selon deux pistes : biblique et scientifique. Nous verrons ensuite comment ce mythe a été transformé en idéologie dans le contexte de décolonisation du pays. Le cadre de cet article nous obligera à emprunter des raccourcis.  

I. LE MYTHE             

 La Bible nous apprend que l’espèce humaine est issue d’un seul et même couple générateur : Adam et Eve. Ce langage est dit « mythique » en ce sens que personne ne connaît le fait historique du début de l’humanité. Une chose manifeste est que tous les humains ont une identité naturelle, malgré des différences extérieures. 

  La différence entre les hommes qui semble avoir retenu l’attention est celle de la couleur de la peau. Ainsi ? Grosso modo, l’humanité est divisée en trois groupes : les Noirs, les Jaunes et les Blancs. 

  Il fallait trouver l’explication de cette différence. Comme pu le voir ultérieurement, la Bible offrait cette explication. L’histoire du Déluge qui est supposé avoir anéanti l’humanité et l’a remise à son point de départ offrait l’explication recherchée. Noé, le seul rescapé du Déluge universel avec ses trois enfants, semblait apporter la solution. Cham est l’ancêtre des Noirs, Sem celui des Jaunes, Japhet celui des Blancs.  

  Cette explication représentait un autre avantage. Cham avait mérité une malédiction de son père pour s’être moqué de sa nudité lorsqu’il fut en état d’ébriété. Cette malédiction qui pèse sur sa descendance explique la peau noire de celle-ci, la couleur noire étant considérée comme une tare. Et voilà, nous y sommes. Cette anthropologie a dominé toute l’antiquité. 

  Le moyen-Age européen n’a plus accepté cette ethnologie biblique et a produit une autre explication du même phénomène. Il a récusé le monogénisme (même couple humain générateur) et même le monophylétisme (même couple animal mutant, en route vers l’hominisation). En affirmant une différence originaire des trois races. Exposons brièvement ces deux mythes ethnologiques. 

I.1 Le mythe biblique du Hamite      

  Ce mythe s’accroche au nom de cham, fils de Noé (Gn 10,18),  supposé être l’ancêtre des Noirs. Un bricolage facile a converti le nom de sa descendance les « chamites » en « hamites ». Faut-il aller vite en la besogne pour y avoir l’origine du nom Hima de notre région ? 

  Ce mythe est connu dans l’histoire sous l’appellation de mythe hamite. Qu’est-ce que ? 

  Une étude fouillée d’Englebert Mveng, publiée dans son livre « les sources grecques de l’histoire négro-agricaine (Présence africaine, Paris, 1972) nous offre des informations fort utiles pour cette réflexion. En parcourant ce livre, il y a lieu de se rendre compte des légendes qui ont meublé l’imaginaire des Européens sur le continent africain et ses habitants. Parmi ceux-ci, il y a le groupe des Hamites qui intéresse la présente recherche. 

   Dans un chapitre sur le vocabulaire de langue grecque de l’antiquité, E.Mveng montre que le mot-clé, dans cette histoire de désignation des peuples d’Afrique, est « Aithiopes », les habitants du territoire nommé « Aithiopia ». Jusqu’à l’époque de Homère, le nom « Aithiopes » désignait les habitants du nombre noir, africain ou asiatique. Le nom lui-même découle de son étymologie : aithiô = brûler, ops = visage. Ce peuple habitait la région africaine qui couvait  trois pays connus du monde grec de l’antiquité, à savoir : l’Egypte, l’Ethiopie et la Libye. 

  Ce sens général fut abandonné déjà au Vie et début du Ve. Hérodote distingue l’éthiopien de type camus (négro-africain) d’avec l’éthiopien de type hamite ou asiatique. A cette époque, le terme « éthiopien » était déjà réservé au groupe « hamite ».  

  Le vocabulaire biblique possède une autre version de ce même mythe hamite. A vrai dire, le changement ne touche que le vocabulaire. En effet, les traducteurs de la Bible hébraïque en grec ont rendu le nom Ethiopie par Kush, terme d’origine arabe. Ce changement est signalé par la Septante, version grecque de la Bible. Nous aboutissons ainsi à l’amalgame de noms pour dire la même chose : « éthiopien, kushite, hamite et même hima.   

1.2 Le mythe scientifique              

  Me Moyen Age a repris le mythe hamite à partir d’une lecture pessimiste de la Bible. Il a privilégié le thème de la malédiction de Cham (Gn 10, 35) et lui a trouvé une nouvelle affection anthropologique. Sous la rubrique « chamite » ou « hamite », des orientalistes, surtout linguistes, ont groupé un ensemble de cultures du continent africain pour les opposer tant au monde noir qu’aux groupes « sémites ». Cela correspondait aux nouveaux classements anthropologiques dans lesquels le genre humain n’est plus réparti selon des typologies bibliques (de Sem, Cham et Japhet) mais selon des typologies physiques où jouèrent notamment la couleur de la peau, la forme du crâne et la chevelure. Des auteurs, de plus en plus nombreux, remettaient alors en cause l’unité adamique et affirmaient l’existence de plusieurs « espèces » humaines. C’est le polygénisme. Mais on se refusait encore à compromettre la tradition biblique avec la masse des « races » considérées comme inférieures, même Cham « le maudit » ne pouvait avoir enfanté des « Nègres » en tant que tels ». 

  J.P. Chrétien, un chercheur attentif aux problèmes de notre région nous aide à comprendre cette lecture pessimiste de la Bible, telle qu’elle a été appliquée à l’Afrique de notre région. Nous citerons surtout son étude publiée dans le livre « Burundi, l’histoire retrouvée », dans les éditions Karthala. 

  Le mythe du « hamite » apporta, pense cet auteur, la solution de la contradiction entre le cliché péjoratif du Noir, héritier de l’imagerie esclavagiste et les appréciations plus favorables formulées ici et là par les récits des voyageurs qui, entre 1840 et 1890, mettaient en lumière la diversité physique et culturelle des peuples noirs. Toute qualité de la civilisation africaine fut attribuée au métissage avec des cultures « non-nègres », asiatiques », voire « blanches » venues s’aventurer au cœur d’une autre espèce humaine, celle des Nègres. 

  Le terme « hamite » a gardé dans les écrits de vulgarisation celui d’Africain « non-nègre », de « race de contact » entre blancs et Noirs dans laquelle on range les Batutsi du Rwanda et du Burundi, les Peuls, les Massai, etc. 

  Dans cette mentalité, il est compréhensible que la détection des migrations et des conquêtes ait été une hantise des auteurs au début du 20è siècle. D’après certains auteurs, prisonniers du mirage oriental, une première colonisation asiatique aurait en quelque sorte précédée, voire préparée l’expansion européenne. Les représenteraient la première descente de la race blanche supérieure, installée en Mésopotamie, puis en Afrique. 

  Confrontés aux masses sombres du Sud, les Hamites se seraient profondément métissés, donc dégradés : un heurt qui  a débouché sur des sociétés « monstrueuses », une illustration du danger des mélanges. C’est pour cette raison que le noir qualifié de « hamite » sera l’incarnation ambiguë du métis, africain supérieur, allié potentiel des Européens et de leur administration, mais un être dégénéré, toujours suspect de duplicité. 

  D’après ce qui précède l’éthiopien ou le kushite, c’est tout « visage brûlé », c'est-à-dire tout simplement noir. Malgré cette ethnologie, l’anthropologie physique pousse les colons et missionnaires européens à réserver cette appellation aux seuls Tutsi sans doute pour en faire des alliés et des auxiliaires dans l’Administration coloniale et l’évangélisation. Dès lors, il fallait trouver aux Tutsi une position qui les lie plus aux Blancs et les éloigne le plus possible des autres Noirs auxquels on va donner un nouveau nom : les Bantu. Ce passage est assez important pour mériter des témoignes significatifs. Pour ce faire, nous allons citer trois auteurs qui sont devenus des autorités en la matière et auxquels les autres se réfèrent constamment. Il s’agit du livre de Louis de Lacger, intitulé « le Rwanda : aperçu historique » (Kabgayi, 1939) et de celui d’Alexandre Arnoux nommé les « Pères Blancs aux sources du Nil » (Paris, 1948). Il n’est pas sans intérêt pour notre réflexion d’ajouter le témoignage de Mgr Classe qui a joué un rôle décisif dans la problématique ethnique de notre pays au début de l’évangélisation du Rwanda. Ce sont, principalement, ces trois auteurs qui ont accrédité comme dogme de foi la thèse que le Tutsi est d’origine éthiopienne, celui-ci étant à son tour un métis du Blanc et Noir. Lisons attentivement leurs témoignages. 

Louis de Lacger 

« A une époque qu’il n’est pas possible de préciser, vu l’absence de documents proprement historiques, mais qui ne parait pas postérieure aux XV ème siècle de notre ère, les cultivateurs bantoues de la région du futur Rwanda virent arriver chez eux des étrangers nordiques, que précédaient d’immenses troupeaux de bœufs d’une taille insolite et aux cornes longues. Leur nom générique était celui de Bahima. Ils étaient noirs de peau, mais leurs légendes racontaient que leur ancêtre primitif, tombé du ciel, Kigwa, était un blanc » (p.29). 

  Dans son ouvrage complet sur le sujet, première partie : « Le Rwanda ancien » (Kabgayi, 1959), le chanoine de Lacger nous donne des précisions souhaitables sur « Les Batutsi, une branche des Kouchistes, Ethiopiens ou Hamites ». 

  Le même auteur qui vient d’avouer qu’on ne dispose d’aucun document proprement historique concernant les Batutsi nous en donne la description suivante : 

«Les seigneurs bouviers ou vaches, qui sont-ils ? Quand on arrive de la Haute-Egypte ou des plateaux de l’Abyssinie au Rwanda, on les reconnaît de suite. On les a déjà vu ces hommes de haute taille, atteignant la moyenne de 1,79 m et dépassant deux mètres chez quelques géants, minces de corps, aux membres longs et grêles, réguliers de traits, de port noble, graves et hautains. Ce sont les frères des Nubiens, des Galla, des Danakil. Ils ont le type caucasique et tiennent du sémite de l’Asie antérieure. Mais ils sont noirs de teint… 

- Les Grecs, qui les avaient visités au royaume de Méroé ou rencontrés sur le littoral méditerranéen, à Jérusalem comme à Alexandrie, avaient été frappés de leur teint foncé et les avaient appelés « Visages-brulés » (Aithiopes). 

- Les Romains, adoptant ce terme l’appliquaient aux Maures nomades des confins sahariens au sud de l’Atlas. 

- Les arabes traduisirent dans leur langue « éthiopien » par « hamite », mot qui signifie « brun rougeâtre ». Les anciens égyptiens connaissent à merveille ces voisins parfois incommodes. Le nom qu’ils leur ont donné dans les descriptions hiéroglyphiques est Kaoushou, dont les Hébreux ont Kouch, frère de Misraïm l’égyptien et de Canaan le palestinien, d’après la table ethnographique de la Genèse (Gn 10,6). 

- Ces Kouschistes qui, dominant temporairement sa vingt cinquième dynastie, issue du sang de leurs princes, remontèrent le Nil bleu à partir d’Omdurman et pénétrèrent dans le massif abyssin qui reçut des Grecs pour cela le nom d’Ethiopie. Là ils rencontrèrent les Arabes, venus du littoral opposé de la mer d’Erythrée, fusionnèrent avec eux, adoptèrent leur dialecte sémite, qui en évoluant devint l’éthiopien », le géez, idiome dans lequel fut écrite toute une littérature chrétienne et qui reste encore la langue liturgique de l’Eglise monophysite d’Abyssinie.                                             

- L’histoire de ces propriétaires de bovins se perd et l’on ne peut préciser la contrée où s’opérera leur nigritisation. Mais la géographie révèle que depuis les hautes terres de l’Abyssinie jusqu’à celles du lac Kivu au Rwanda, une avenue d’herbages continus, longue de deux mille et large de cent à deux cent kilomètres, permet à cette sorte de ruminants, (…) de pâturer à discrétion de jour et de nuit, tout ne s’acheminant jusqu’à la zone équatoriale » (p.56-57). 

Alexandre ARNOUX 

  Ce nouveau témoin des Ethiopiens devenus des Tutsi nous offre son récit du mythe tutsi, tout en le faisant évoluer vers la forme nettement idéologique. 

  « Manifestement apparentés aux Abyssins, dit-il, les Batutsi vinrent au Rwanda très longtemps après les autres races. Ceux d’entre eux qui descendent de souche non mêlée se reconnaissent à leur figure sémite, à leur traits fins, réguliers, à leur teint bronzé plutôt que noir, à leur sveltesse mais surtout à leur taille élevée : 1 m 80 en moyenne ; le plus élancé dont nous avons vérifié la hauteur dans l’Urundi atteignait 2 m 5. (p.24). 

   Inutile de continuer ces racontars. Le dogme est clair. Les Tutsi du Rwanda et du Burundi sont des Ethiopiens pour les Européens. Le point de départ est anthropologique : le physique des Tutsi les identifie comme telle. Le reste sera construit sur cette évidence physique. 

Léon Paul CLASSE 

  A cause de sa position et de son rôle dans l’histoire du Rwanda, le futur évêque de Kabgayi mérite qu’on termine cette série de témoignages par le sien. 

  Il écrivit en 1902 : « Les Batoussi (…) sont des hommes superbes, aux traits fins et réguliers, avec quelque chose du type aryen et du type sémite ». Son confrère Ménard plus audacieux complète en 1917 : « le mututsi est un européen sous une peau noire ». 

  En conclusion, résumons-nous. Cette piste pseudo-scientifique de l’anthropologie fut exploitée pour le besoin de la cause. En effet, au début de la colonisation et de l’évangélisation, les Tutsi furent associées exclusivement à l’Administration coloniale. C’est cette optique qui créa le problème ethnique au Rwanda. C’est en ce moment-là que les deux autres ethnies (Hutu et Tutsi) qui, auparavant participaient à la gestion du pays, furent exclus au profit d’une minorité de familles tutsi dites « nobles », supposées plus aptes à gouverner le pays. Il est notoirement connu que c’est cette option qui guida le programme missionnaire de Mgr Classe et des premiers Administrateurs coloniaux. Durant cette période de l’alliance « colonialo-tutsi », toute la littérature missionnaire et coloniale souligne la différence entre le noble tutsi et le roturier hutu. L’idéologie européenne de la race aryenne bât son plein en faveur des Tutsi. 

II. L’IDEOLOGIE     
  Le Tutsi qui était le « Blanc à peau noire » devient la bête noire du Blanc. Que s’est-il donc passé ? L’heure « H » de l’Afrique a sonné. Tous les pays africains demandent leur indépendance. Les leaders tutsi au pouvoir indigène au Rwanda font comme tout le monde et revendiquent l’indépendance du pays. Voilà qui ne pouvait laisser intactes les anciennes alliances entre le Tutsi et le Colonisateur. Voilà qui ne pouvait non plus laisser indifférent le Hutu exclus du pouvoir ; peu importe par qui ! Une nouvelle communauté d’intérêts se présentait. Le colonisateur qui ne veut pas accorder l’indépendance, c'est-à-dire quitter le pays et les leaders du Parmehutu qui ont la chance d’accéder au pouvoir se donnent la main. Voilà ce qui s’est passé : un renversement d’alliances stratégiques. 

II.1 Le mythe devient une idéologie  
  Le mythe du Tutsi éthiopien, kushite, blanc à peau noire, qui était une forme de racisme d’origine occidentale, va être gardé mais utilisé dans l’optique opposée à la première. Le premier usage faisait de lui un allié du Blanc colonisateur. Dans la nouvelle perspective, il va être utilisé contre lui-même dans la nouvelle alliance colonialo-hutu. Ce mythe était un racisme dans l’ancienne conception. Sans cesser de l’être, il devient, en plus, une idéologie politique. Ce qui était loué comme qualités du Tutsi devient un ensemble de défauts à blâmer. Par contre, ce qui était considéré comme défauts des Hutu devient des qualités à louer. Ainsi sont nés les clichés ethniques pour le nouvel usage. Toute la littérature colonialo-missionnaire et celle des deux premières républiques vous le diront. 

  Le premier pas dans ce revirement, fut de cristalliser l’opposition des deux groupes Tutsi et Hutu. Ils vont devenir des « races » opposées depuis toujours et qui vouent une haine atavique éternelle. 

1/ Un rappel indispensable    
  Sur ce point de la notion et de la distinction de ces deux groupes, il convient de rappeler que le tout premier numéro de cette revue a été consacré là-dessus. Si d’aventure ces groupes ont une d’origine étrangère, ce numéro sur les « ethnie au Rwanda aujourd’hui » a montré que les trois groupes sont actuellement des « catégories sociales ». Que la différence fondamentale entre elles est d’ordre économique : la richesse. La différence anthropologique qui semble évidente pour nos observateurs européens n’est pas du tout pertinente pour nous Rwandais. Quatre preuves ont été fournies par ce numéro de nos cahiers et nous aimons les rappeler ici. 

- Le type physique d’un enfant dépend en partie de l’hérédité. Les caractères héréditaires viennent de ses deux parents. Or tout le monde sait que les mariages entre époux d’ethnies différentes sont un problème général et séculaire au Rwanda. 

- Le groupement ethnique au Rwanda est patri-linéaire. Ce qui veut dire que l’enfant est classé seulement dans l’ethnie du mari juridique de sa mère.  A tel point q’une même femme peut avoir des enfants des trois ethnies rwandaises. Faut-il conclure que ces enfants sont des races différentes ? 

- Le type physique de quelqu’un ne dépend pas seulement de l’hérédité biologique. Beaucoup d’autres facteurs interviennent : l’alimentation, l’écologie, les métiers exercés, etc. L’habitat commun aux trois catégories. Ce facteur est un élément qui favorise la fusion entre les voisins à bien des égards ; en particulier les échanges matrimoniaux et les richesses. C’est vrai, il y avait des régions propices à l’agriculture et à l’élevage. Mai elles n’étaient exclusives à aucune ethnie. 

  Dans un autre sens, il faut rappeler que l’exercice du pouvoir était le principal facteur de catégorisation de ce qu’on nomme aujourd’hui ethnie. Sur ce point, il est également erroné de dire que les Tutsi étaient des dirigeants, comme si tous l’étaient, et les Hutu des dirigés comme si il n’y avait pas de dirigeants parmi eux ! La vérité est que des dirigeants étaient choisis selon la conception de l’époque, le pouvoir étant héréditaire. Le roi était exclusivement d’un seul clan et même d’une seule famille. Des Chefs Twa et Hutu existaient et nombreux. A.Kagame a signalé 40 sous-chefs twa déposés par la colonisation lors de la dernière réforme qui a monopolisé le pouvoir dans les mains de certaines familles tutsi. Ce fut, au demeurant, le premier moment de la création du problème ethnique. Non pas tant au profit des Tutsi, mais d’une minorité de ceux-ci. Ce rappel nous semblait nécessaire avant de passer à la réflexion suivante, c'est-à-dire de l’idéologie éthniste. 

2/ L’idéologie éthniste à l’œuvre    

  Dans la nouvelle stratégie coloniale, les traits caractéristiques propres au Tutsi deviennent des preuves de son « étrangeté ». Ce qui faisait précédemment du Tutsi l’allié potentiel du blanc (=le Blanc à peau noire) devient la preuve qu’il n’est pas rwandais. Pour cette raison, le colonialiste donne l’indépendance du Rwanda au vrai Rwandais, le Hutu et en fait son nouvel allié. C’est dans cette nouvelle situation que l’indépendance du Rwanda sera donnée au Parmehutu sur un plat par l’administration belge J.P. Harroy et G.Logiest seront les principaux acteurs de cette « restitution du pays à son vrai propriétaire, le peuple hutu ». Le colonisateur tutsi sera chassé par ce bienfaiteur du peuple écrasé et humilié. Les nouveaux leaders hutu vont répéter ce slogan à l’envie. 

  « Notre mouvement, G.Kayibanda en septembre 1959, vise le groupe hutu, outragé, humilié et méprisé par l’envahisseur tutsi. Nous devons éclairer la masse, nous sommes là pour faire restituer au pays à ses propriétaires c’est le pays des Bahutu (…). Le petit mututsi est venu avec le grand. La forêt a été défrichée par qui ? Par Gahutu. Alors ? » 

  Le comité national du même mouvement fit cette déclaration le 8 mai 1960 : « Le Rwanda est le pays des Bantu (=Hutu) et de tous ceux, blancs ou noirs, tutsi, européens ou d’autres provenances qui se débarrasserons des visés féodo-impérialistes ». En ce moment-là, les militants du Parmehutu réclamaient : « le retour en Ethiopie des colonialistes batutsi ». 

 Inutile de multiplier les témoignages du mythe tutsi devenu une véritable idéologie politique. Hutu et Tutsi sont transformés en races opposées. Le Tutsi est devenu  le malheur du Hutu et le bonheur de celui-ci  exige la marginalisation politique de celui-là et finalement son élimination. L’histoire des deux premières républiques sera la concrétisation de la montée de cet intégrisme éthniste. 

II.2 L’idéologie devient un racisme 

    Cette réflexion étant, comment on a dit, une contribution essentiellement historique, l’exposé de l’aspect raciste de cette idéologie est laissé à d’autres. Tout juste, on peut signaler les étapes de son histoire. 

1/ Le problème de la décolonisation      

  Tout le monde reconnaît que c’est à l’époque des indépendances de l’Afrique et à cause de celle-ci que le problème ethnique est né. 

2/ Le colonisateur tutsi d’abord 

  C’est là le hic comme on dit. L’astuce du colonisateur belge fut de dire : avant le départ du Belge, d’abord celui du Tutsi dont les méfaits sont pires que ceux du Blanc. Il tourna le mythe du Hamite à son avantage. 

3/ L’opportunisme du Parmehutu 

  Piétinant depuis longtemps à la porte du pouvoir, les leaders du Parmehutu comprirent qu’il fallait sérier leurs problèmes. D’abord se coaliser avec le colonisateur blanc contre le Tutsi. Après, on verra. 

  Le slogan était facile à faire passer aux masses hutu « démocratie d’abord ; indépendance plus tard ». Que le Tutsi ne soit pas vraiment étranger, que le colonisateur blanc ait été celui qui a exclus le Hutu du pouvoir, voilà deux réalités historiques qu’il fallait couvrir d’une voile noir très épais ; car elles étaient trop visibles. 

4/ L’ethnisme devient un racisme  

  Le cours de l’histoire des deux républiques n’a pas suivi les prévisions. L’étranger tutsi n’a pas trouvé sa patrie originaire. Il a erré en pays d’exil ; il a été malmené à l’intérieur du pays ; il s’est résolu à prendre les armes. L’éventualité d’un retour en force a accéléré la nervosité du pouvoir hutu. Et voilà le génocide comme le fruit mûr de ce processus. La solution finale : réduire l’intrus en cadavres et l’expédier chez lui par la voie des eaux ; autrement dit : le mettre à la disposition des caïmans. 

L’IDEOLOGIE DU TUTSI OPPRESSEUR

Octave UGIRASHEBUJA, s.j. 

0. INTRODUCTION 

   Pour qui observe les Rwandais avec peu de sympathie-ce qui est devenu rare-une douloureuse question surgit immédiatement à l’esprit : Comment est-ce possible qu’un pays dont les habitants ont la chance de partager tout : la langue, la couleur, la culture, l’habitat, les pratiques religieuses et même le sang par les liens matrimoniaux (en somme une ethnie au sens scientifique du terme) soit le lieu où se manifestent le divisionnisme le pluqs coriace, l’intolérance ethnique la plus radicale, puisque ce peuple est allé jusqu’à concevoir une extermination totale d’une de ces composantes, sous le prétexte de la différence ethnique ? Les hypothèses explicatives les plus contradictoires ont été avancées. Je n’en prends que deux. 

0.1 La libération de l’oppression tutsi     
  La première hypothèse serait que les Tutsi ont dominé les Hutu et les ont tenus en esclavage pendant plus des siècles. Une affirmation aussi énorme appelle immédiatement une attention critique. Le royaume du Rwanda existe-t-il  depuis tant d’années ? Et s’il existait, il faut reconnaître qu’il a commencé très petitement : les Tutsi ont dû courtiser les Hutu. Ils ont perdu et leur langue et leur coutumes (si l’on accepte la thèse qu’ils sont venus d’ailleurs). L’on ne peut donc pas parler de domination. L’on sait par ailleurs que les provinces du nord et même la région du sud-est n’ont jamais connu la prédominance tutsi, sauf la présence de quelques chefs imposés par la colonie. L’on oublie aussi que le clan royal et les membres des grands lignages qui participaient effectivement au pouvoir ne représentaient que 10 à 20% des Tutsi, et que donc 80% des Tutsi connaissaient les mêmes misères et le même petit bonheur que la masse des Hutu. Un autre fait historiquement incontestable est que les Rwandais se reconnaissaient groupés en 18 clans comprenant Hutu et Tutsi. Ce n’est qu’avec la réforme du Résident Mortehan, en 1926, que l’on a supprimé toutes les autorités (chefs et sous-chefs) hutu pour consacrer la prédominance tutsi. Raisonnablement parlant, cette prédominance relative et tardive des Tutsi n’aurait pas pu engendrer une haine hystérique et collective contre ceux-ci. 

0.2 « Diviser pour mieux manipuler » 

  La deuxième hypothèse, plus conforme à la réalité, c’est l’exacerbation en paroles et en actes des différences entre Hutu et Tutsi, par la colonie et la mission. La tactique romaine du « divide et impera » (diviser pour mieux manipuler) fut choisie pour refuser l’indépendance du Rwanda. Pour ce faire, il fallait monter les Hutu qui ne la demandaient pas contre les Tutsi qui la réclamaient. Le recours au mythe de différence raciale entre Rwandais fut alors transformé en idéologie politique. L’on connaît les explications pseudo-scientifiques des différences raciales entre Hutu et Tutsi ; l’histoire de leur psychologie et de leur intelligence toujours différentes. Tout a été fait pour les diviser, les opposer dans tous les domaines de leurs intérêts. Ceci d’abord en faveur des Tutsi. Mais ce devait plus tard être le motif de leur condamnation à l’extermination. 

   Guy Logiest le dit avec sa franchise babituelle : « en choisissant de favoriser une race minoritaire qu’elle intégrait ainsi dan l’appareil du pouvoir, la Tutelle, malgré ses bonnes intentions, contribua à créer les conditions d’un conflit racial qu’elle fut incapable de prévenir » (Mission au Rwanda, H.Hatier, Bruxelles, 1988, p.89). 

  Mais en fait, jusque là, rien n’était définitivement fixé et le soulèvement compréhensible de 1929, même avec ses morts, aurait pu être humainement et politiquement géré de façon à engendrer un Rwanda nouveau, démocratiquement plus juste, dans lequel Hutu et Tutsi, auraient trouvé chacun sa place. 

  Hélas, au lieu de cela, les nouveaux maîtres du pays ont créé (je dis bien crée) le mythe des Tutsi féodaux, impénitents, caste oppressive, ennemis du peuple et du pays, assoiffés de sang et de pouvoir, incapable de partager ce pouvoir avec les Hutu. C’est cette idéologie du diable tutsi qui explique ce que nous allons vivre en 1994 et dont nous n’avons pas encore expérimenté tous les effets pervers. Ils ont repris, pour leur usage et leur intérêt, l’imagerie que le colon avait si soigneusement dessinée du Tutsi, mais n’en ont gardé que le côté négatif. 

CAHIER NO5 = L’ HIST0RIOGRAPHIE RWANDAISE

--------------------------------------------------------------------

PRESENTATION DU NUMERO

REDACTION

Le Rwanda est un petit pays habité par trois races : les Twa, les Hutu et les Tutsi. Ces trois races se haïssent depuis toujours. Ils sont du reste, d’origine différente. Les Twa sont sortis de la forêt équatoriale ; Les Hutu sont venus du Tchad ; les Tutsi sont venus, il n’y pas longtemps de l’Ethiopie. Ces derniers sont une minorité de féodaux qui a réduit l’esclavage la majorité « bantu-hutu », des siècles durant. La révolution de 1959 a restitué le pays à ses vrais propriétaires ». 

  Ce résumé des stéréotypes sur l’histoire du Rwanda est, à peine, caricatural. Aujourd’hui, on demande que ce discours sur notre pays change. Pour participer à une historiographie qui respecte notre histoire, notre revue a conçu un programme de cette année 1997, en quatre numéros. Chacun s’occupe d’une période historique. Nous en aurons ainsi : 

- La pré-histoire : C’est la période antérieure à l’avènement de la dynastie des Banyiginya qui a unifié le Rwanda. Cette période est fondamentale pour notre historiographie par le fait qui doit relater les faits qui constituent les bases de notre histoire. 

- L’histoire pré-coloniale : C’est la période pré-coloniale. Nous y verrons le visage de la société rwandaise avant sa défiguration par la manipulation coloniale.    

- Le Rwanda sous la colonisation et les premières républiques : Malgré le changement administratif, cette période forme une unité sociologique : un téléguidage étranger. Si bien que la nation ne recouvrera sa vraie indépendance que sous la troisième république. 

- Histoire thématique : Pour compléter l’histoire événementielle de notre pays, le dernier numéro de ce programme annuel mettra en lumière deux aspects de notre culture : la « transcendance de la personne humaine »  et le devoir de « cultiver la terre ». 

L’être humain, étant le seul absolu et le seul sujet de droit sur la terre, la vie sociale doit être organisée de telle manière que tout soit à son service, notamment dans les trois domaines : la religion, l’éthique et le droit.  

  La terre créée pour les « fils d’Adam » doit être « cultivée » pour le nourrir et la nourriture doit leur être distribuée avec équité. C’est la raison pour laquelle une organisation sociale juste doit se faire pour assurer cette finalité. La science et la technique sont les deux mains pour « cultiver » la terre ; tandis que l’organisation démocratique de la société sont les yeux pour voir ce qui revient à chacun en toute fraternité. 

  Ce premier numéro, consacré spécialement à LA PRE-HISTOIRE, contient cinq contributions : 

   La première de Paul RUTAYISIRE signale les grands défis de l’historiographie du Rwanda. Ce faisant, il indique la problématique globale des autres contributions. 

  Deux articles qui suivent concernent les mythes. Le premier de Bernardin MUZUNGU, o.p. analyse la nature et la portée du genre littéraire mythique. Théodomir MURASANDONYI fait une application de cette théorie des mythes sur le cas particulier du mythe de Ryangombe.  

  Viennent enfin deux articles du même auteur : KANIMBA Misago. Spécialiste en archéologie, il nous apporte des informations presque révolutionnaires. Le ventre de notre sol porte des révélations de nature à faire s’évanouir bien de fausses évidences historiques. Bonne lecture. 

LES DEFIS DE L’HISTORIOGRAPHIE RWANDAISE

Paul TUTAYISIRE

0. INTRODUCTION 
   L’auteur de cette contribution s’est intéressé depuis longtemps aux travaux sur l’histoire du Rwanda. Il pu se rendre compte des défis que nous lance son historiographie. Dans le cadre du programme de cette revue de notre histoire, cet article propose un survol de cette historiographie, dans l’espoir de mériter des correctifs et des compléments d’autres chercheurs. Tout le pays parle de la manipulation coloniale de notre histoire.  Beaucoup souhaitent que nos historiens se mettent à l’œuvre. Il va nous proposer le fruit de ses efforts. 

  Longtemps, des anthropologues et des historiens sont dit que les sociétés sans écriture sont des civilisations sans histoire parce que justement sans écriture. 

  Une ethnologue américains disait au début du siècle, en 1917, qu’il ne peut attacher aucune valeur historique à la tradition orale : parce que « darkness is not the subjet of history » (1). 

  Au moment des indépendances africaines, les historiens européens regardaient avec condescendance leurs collègues qui perdaient leur temps dans des histoires tribales. Beaucoup soutenaient qu’il n’y a pas d’histoire de l’Afrique noire. 

  Pour eux, l’histoire du sous continent noir a commencé avec l’écriture (au 16ème siècle pour l’Afrique occidentale). Il n’ y a pas d’histoire africaine, dit l’un d’entre eux, mais il y a « histoire des Européens d’Afrique » (2). 

  En même temps qu’on leur déniait toute crédibilité et valeur historique, les traditions orales étaient utilisés pour reconstituer le passé de ces peuples sans écriture, avant qu’elles ne suscitent un intérêt sous leur aspect théorique et méthodologiques. Nous allons insister sur ces deux aspects en supposant connues beaucoup de choses. 

 L’administration coloniale avait besoin de ce type de recherches appliquées pour lui permettre de mieux asseoir sa domination et lui donner une certaine légitimité. Elle devait montrer, entre autres, que du point de vue spirituel et matériel, les sociétés colonisées étaient arriérées par rapport aux sociétés européennes et ainsi plaider pour la colonisation.  Celle-ci équivalait, dans cet optique, à tirer ces sociétés européennes et ainsi plaider pour la colonisation. Celle-ci équivalait, dans cette optique, à tirer ces sociétés d’un état inférieur et à les amener à la civilisation. 

  Les Missionnaires en avaient besoin pour leur propre travail de convertir les colonisés au christianisme. C’est pour cette raison que, plus que les administrateurs et les voyageurs ou explorateurs, ils ont joué un rôle important dans la collecte des traditions orales,  dans la connaissance des langues, des coutumes et de l’histoire des peuples qu’ils évangélisaient.   

  Les travaux menés durant la colonisation ne mentionnent pas les témoins ni les spécialistes traditionnels qui ont fourni les donnés de base pour confectionner les premières synthèses. Ce qui fait qu’on ne sait presque rien sur les méthodes de récolte des informations ni sur la qualité des témoins.  

  Après les pionniers, la pratique courante a été de citer les travaux des auteurs européens, sans mentionner les informateurs indigènes de ces derniers. Dans ce contexte d’amateurisme, des charlatans se sont même improvisés historiens. 

  Ce traitement inégal entre l’écrit et l’oral résulte des présupposés idéologiques de l’époque. Ces travaux sont marqués par le discours ethnologue du début du 20ème siècle, dominés par les concepts racistes, évolutionnistes. Les sociétés dites « primitives » et sans écriture étaient jugées inférieurs à celles de l’Occident. Dans ce contexte, les sources orales ne pouvaient qu’être considérées comme des traces vagues du passé de ces « sociétés abandonnées par l’histoire ». Le manque de respect des sources orales explique l’absence de travaux académiques de 1960 à 1990, sur la tradition orale proprement dite et sur la méthode à utiliser. 

LA TRADITION ORALE 

Dans la littérature historique 

I.1 L’histoire de la méthode critique 

  Dans l’histoire régionale moderne, J. Vansina a été un véritable précurseur en présentant, en 1961, une réflexion méthodologique à partir des traditions de Kuba, des Barundi et des Banyarwanda (3).  

   La réflexion historique critique sur les traditions orales est par conséquent encore jeune, mais elle déjà connu des changements considérables, des réorganisations et une certaine maturation (4). Quelques phases de celle-ci se laissent deviner : 

- Première phase

   Durant la première phase des années 60-70, des historiens professionnels se sont tournés vers le passé de l’Afrique en combinant des recherches empiriques sur le terrain avec la réflexion méthodologique. Supportés par quelques anthropologues, ils ont affirmé dans les forums internationaux la validité des sources orales. De nouvelles publications ont commencé à apparaître, faisant écho à l’élaboration systématique de ces nouvelles formes d’analyse et de diffusion. 

  Durant cette première phase, l’insistance critique s’est portée surtout (en plus de l’affirmation de la valeur historique des sources orales) sur : les textes (corpus) et les contextes sociales et culturels. L’analyse textuel se faisait dans la perspective linguistique et littéraire. Ceci pour déterminer l’intégrité des traditions orales et la validité des informations. La méthode et la procédure à l’égard des traditions orales sont influencées par l’appareil critique appliqué aux sources écrites. 

  Cette période est celle des héros, conquérants et optimistes, devant faire face aux collègues sceptiques. Les historiens ont voulu se distinguer des anthropologues en tenant compte de la notion de la relativité historique de toutes les sources et en appliquant leurs propres questions à ces mêmes sources. 

- Deuxième phase 

  Depuis les années 70, les approches sont devenues hypercritiques et même sceptiques, surtout aux USA, ce qui est un signe d’une plus grande maturité (5). Les caractéristiques de cette nouvelle phase sont l’approfondissement et le développement des éléments déjà présents, mais superficiellement analysées jusque-là. L’attention donnée aux formes structurées a fait place aux forme marginales, fixée ou non, des traditions orales ; aux connaissances populaires transmis dans des formes irrégulières ou informelles ; aux formes individuelles qui ne font pas partie du grand corpus des connaissances sociales. Avant ce regain d’écoute de l’expression populaire, l’attention était accaparée par la cour des chefs et sa production d’information ; maintenant on s’intéresse aux formes populaires.   

  Deux techniques d’approche ont été confectionnées et expérimentés : le questionnaire qui produit les connaissances de l’historien, l’écoute et l’observation de situation sociales concrètes qui explicitent les références au passé (6). 

- Troisième phase 

  Cette étape est caractérisée par une nouvelle herméneutique. Les historiens, en effet, ont été amenés à s’intéresser, plus qu’il ne l’avaient fait jusque-là, aux conditions dans lesquelles ces traditions ont été apprises et transmises.  La mémorisation mot à mot est réservée à quelques cas. La transmission d’une copie exacte d’une tradition est difficile et ce n’est pas ce qui est recherché dans les sociétés orales. Ce qui est important dans les narrations, c’est leur mémorisation mécanique. Enfin, les concepts de fidélité sont liés à d’autres préoccupations que la simple répétition textuelle du texte. 

   Les narrations ont été retravaillés suivant les demandes particulières qui son à l’origine de leur création et qui ont stimulé leur récitation. Les historiens ne se bercent plus d’illusion de reconstruire les formes les plus anciennes des témoignages, comme s’il fallait reconstituer un manuscrit (8). Sous cet angle, l’analogie documentaire n’est pas correcte lorsqu’on parle d’archives orales en voulant nommer les sources orales. 

  Les thèmes des narrations sont en rapport avec les temps historiques durant lesquels ils ont été créés et les conditions qui prédominent au moment de leur sélection et de leur mémorisation (9). Il faut les étudier comme des produits narratifs. Tout en étant des documents de l’histoire, ils ont leur propre histoire. Il y a des mentalités qui ont présidé à leur arrangement et à leur création. Le processus de transmission est reconnu actuellement comme processus de recréation. Les narrations qui transmettent l’histoire ne sont pas de simples sources orales mais des « historiologie ». 

   Elles sont le fruit d’une réflexion par les collectivités locales, qui interprètent leur passé sur la base d’informations retenues de la précédente génération. Ces traditions sont plus un livre d’histoire que des sources primaires utilisées par des historiens. Il est important d’avoir à l’esprit que toutes les traditions sont collectives. Elles proviennent d’une mémoire collective. Ce qui fait que différentes traditions tenues par une même mémoire ne peuvent pas être considérées comme « indépendantes ». Il y a des influences mutuelles sous l’effet d’une dynamique continuelle de la mémorisation. Disconnecter les sources officielles (de la cour) des sources privées (régionales et familiales) est préjudiciable à l’analyse historique. Comme on peut s’en rendre compte, les historiens officiels soulignent souvent le rôle conquérant des rois et accordent peu d’importance aux histoires locales ou familiales. L’attention sur les représentations locales a beaucoup augmentées derniers temps ainsi qu’un intérêt perceptible dans l’historiographie rwandaise (7).   

- Quatrième phase  

  Cette étape se caractérise par la prise en compte du prisme colonial qui a introduit une certaine manipulation dans l’historiographie africaine. La nouvelle analyse historique est donc devenue plus consciente que la connaissance transmise dans les traditions orales s’est beaucoup modifiée, altérée et remodelée au contact avec les formes écrites et par des nouvelles valeurs introduites par la colonisation et le christianisme. Les nouveaux contextes socio-politiques associés à la colonisation ont généré de nouvelles stratégies africaines qui sont entrées en interaction avec les représentations autochtones du passé.

  En guise de conclusion de ce premier égard sur notre historiographie, retenons ceci : 

-La première phase consistait à utiliser nos récits pour modeler l’histoire de l’Afrique à l’usage de l’Europe coloniales et chrétienne.

-Cette préoccupation a fini par laisser la place à une autre : celle d’une vision plus réaliste et moins exaltante. 

  L’historiographie africaine a acquis une certaine expérience dans le maniement des traditions orales. Elle est plus avancée dans la compréhension de leurs modes de transmission et d’intégration sociale. La méfiance critique qui est prônée à l’égard de toute information orale peut être dissipée par des données issues de l’analyse des institutions sociales, de la linguistique, de l’archéologie et de l’anthropologie, etc. L’objectif étant de contribuer à l’écriture d’une histoire totale (8). 

- Les sources orales ont l’avantage sur les autres sources, car elle proviennent des peuples dont on veut faire l’histoire. 

II. L’UTILISATION DES SOURCES ORALES DANS LA SOUS-REGION 

  En ce qui concerne la sous-région des Grands Lacs, surtout le Rwanda et le Burundi, l’apport des traditions orales dans l’histoire orales des anciens royaumes est capitale (9). Avant les travaux critiques, les auteurs européens ou africains ont le plus souvent présenté des résumés établis par eux à partir des différents interviews transcrites sur papier et dont les auteurs réels, les témoins du passé, n’étaient souvent, ni indiqués ni situés. Le terme « informateur » recouvre des réalités parfois aussi différentes que le vieillard interrogé, l’interprète, le commentateur attitré ou le véritable collaborateur de recherche. 

  Avant les travaux de V.Vansina (1961,1962), l’histoire du Rwanda et du Burundi était présentée dans les synthèses établies par des religieux, étrangers ou nationaux, sans que leur méthode de travail apparaisse clairement. 

  Ils ont le privilégié certains « grands-informateurs » dont la science était souvent moins fondée sur leur contact avec le passé. Le crédit de leurs informations reposait davantage sur leur influence politique, sur leurs liens avec les milieux missionnaire, administratif et scolaire ; et sur la présentation apparemment plus « logique » de leurs récits. 

  Or, il y avait un fossé entre les chefs de l’administration coloniale et les réalités des temps moins connus des Européens. Ce qui fait que beaucoup de traditions orales invoquées dans des publications sont influencées par la culture écrite. 

Voici deux exemples typiques. 

II.1 Au Burundi
   Mgr Gorju a été longtemps l’inspirateur d’une histoire nationale (10). Il a réalisé une sorte de compromis entre des traditions, recueillis notamment auprès des grands chefs, et les schémas idéologiques européens qui prédominaient au début du 20ème siècle. Ces compromis appliqués en matière africaniste des sciences humaines ont donné le résultat suivant : les races, tribus, les invasions et les chroniques princières formaient la trame de cette vision qui représente encore aujourd’hui un obstacle redoutable lorsqu’on s’efforce de déchiffrer le passé de ce pays. 

  Le mythe y tient une place essentielle. La Bible (croisement entre fils de Cham et fils des Sem), la linguistique et la biologie ont fourni des données sensées homogènes et expliquent le clivage entre catégories « hutu » et « tutsi ». Le clivage étant à priori considéré comme la clet de compréhension de l’histoire sociale. Plutôt que d’analyser les réalités sociologiques et culturelles, ce modèle semble plus pratique de réduire le réel à quelques clichée : d’un cote des « seigneurs » de « race hamitique » ; venus d’Asie via le détroit de Bab-el-Mande, de l’Ethiopie et de l’Egypte. Pourtant aucun témoignage n’atteste ce périple, qui pourtant est porteur d’une série de traits psychologiques et culturels spécifiques. De l’autre côté, des « serfs » de « race » bantoue », venus du bassin du Congo ou de Polysnésie, censés avoir introduit la métallurgie (11). 

  Le livre de J.Vansina sur le Burundi (12) a ouvert de nouveaux horizons en établissant un corpus de sources orales relatives à l’histoire précoloniale. De plus, il les a livrées de la façon la plus exhaustive possible. 

  Le pays n’avait pas de traditions organisées comme à la Cour du Rwanda. J.Vansina a dit au sujet de l’état des traditions orales au Burundi : « les sources orales pour l’histoire du Burundi sont un scandale, du moins pour l’historien. Elles ne sont pas sérieuses du tout alors qu’elles sont indispensables. Il y a là un véritable défit pour les historiographes ». Même les traditions libres sont malgré tout indispensables, et peut être moins dangereuses que les récits. Par sa reconstruction de l’histoire du Burundi depuis le 16ème siècle, il a démystifié des hypothèses inlassablement recopiées de la tradition européenne sur l’histoire du Burundi. Il a notamment confirmé l’existence de deux cycles royaux avec des renseignements fort réduits pour le premier cycle. 

1.2 Au Rwanda 

A. Kagame (1912-1981) est l’auteur qui a joué le rôle clef. Il a assumé le rôle de grand interprète entre deux univers intellectuels : les traditions aristocratiques de son pays et le christianisme européen. La protection dont il a bénéficié de la part du roi Mutara III Rudahigwa lui a facilité l’accès aux sources ésotériques de la dynastie, surtout de l’Ubwiru.   

   Kagame a raconté dans un article de la revue Zaïre, publié en 1947 (13) comment il a eu accès au Code Esotérique. Les Abiru ont accepté de lui transmettre leurs secrets sous certaines conditions. Ces conditions faisaient de Kagame « le dépositaire-gardien du texte. Aucune publication n’en serait permise « du vivant des Biru actuels ». Il est resté fidèle à la parole donnée. 

  Les domaines que Kagame a explorés en tant que véritable pionnier sont multiples. En plus de son statut de prêtre catholique, il a été philosophe, poète, homme politique, essayiste, satiriste, enseignant et historien. 

  En fait de méthode il n’a pas suffisamment différencié ses objectifs de recherche ni conformé nettement ses œuvres aux règles de chaque genre. Ceci lui a été reproché. Dès 1950, son œuvre a dominé les travaux universitaires. Il n’est que de parcourir les ouvrages d’origine africaine, européenne, américaine, pour constater quelle position stratégique occupe Kagame. L’omniprésence de Kagame dans ces écrits est évidente, peu importe que ceux-ci s’en inspirent, s’en démarquent, le paraphrasent ou l’utilisent. Cette omniprésence se retrouve aussi bien dans l’appareil critique des références et des bibliographies que dans l’exposé des connaissances et des analyses (14).

  Avant lui, les Missionnaires ont rédigé de nombreux travaux  sur le royaume précolonial, travaux dont la plupart s’inspirait de chroniques relatées par des informateurs liés à la dynastie régnante. C’est dans ce contexte que A. Pages a publié un important livre de référence en 1933 (15). L. Délmas, arrivé au Rwanda en 1905, synthétisa les notes de cet ouvrage de son confrère dans le sien qu’il a intitulé : « La noblesse » du royaume (16). Il n’oublia pas de remercier le jeune Abbé A. Kagame « le grand spécialiste pour rechercher et fixer par la plume, les documents verbaux historiques et littéraires » (p.6). Les deux précurseurs ont témoigné de la mensuéde d’aînés envers un cadet, de maîtres à l’égard d’un débutant, en exprimant les espoirs qu’ils fondaient en lui (17). 

  A la fin des années 50, des chercheurs européens ont voulu « libérer » les études historiques rwandaises d’un cadre historiographique qui avait fait la part trop belle à l’idéologie de la Cour. C’est encore une fois J. Vansina qui a tenté d’opérer cette démystification, en proposant d’autres manières d’appréhender le passé du Rwanda et en engageant une critique des travaux antérieurs. 

  J. Vansina a procédé comme si les auteurs européens et Kagame faisaient partie d’une corporation d’historiens conformistes à l’égard de la tradition officielle. Son dessein était désaliéner l’histoire du Rwanda de cette vision, tout en menant un réflexion novatrice sur les traditions orales. Vansina proposa une interprétation du développement du royaume qui réfutait le modèle « Kagame ». Certes, il a d’abord reconnu ce dernier comme « l’autorité incontestée ». Mais il s’est fortement attaqué à son « subjectivisme » dû à son « nationalisme » et son « attachement » aux milieux dirigeants de son pays. Il a dénoncé se tendance à manipuler les sources, surtout en matière de chronologie (J.Vansina, p.53-54), pour aboutir en toute logique à proposer que les professionnels travaillent désormais sans tenir compte des écrits de Kagame. 

  Or, J. Vansina a beau dénié à A. Kagame les qualités d’historien, il ne peut se passer de lui, si bien qu’une large part de sa reconstruction historique se base sur les travaux de Kagame et conserve beaucoup de ses thèses, même en entière de généalogie dynastique et de sa chronologie. J. Vansina a voulu prouver que Kagame n’a pas fait un travail d’historien mais de politicien. Pourtant même dans cette entreprise contre lui, il la d^^u recourir à son œuvre : utilisation de beaucoup de récits tirés d’Inganji Kalinga et de ses autres écrits. Kagame a conservé jusqu’à présent des publics : le premier qui le lit en historien, l’autre qui s’en sert comme informateur. Il est mort laissant les deux publics insatisfaits. 

  En fait de compte, comment peut-on apprécier l’œuvre historiographique de ce géant de l’histoire du Rwanda ? 

· Il y a eu chez Kagame une tendance constante à aller plus loin que « traduire » l’univers précolonial ; un tendance à « l’européaniser ».  Son objectif était moins celui d’identifier et de défendre la différence du monde rwandais par rapport au monde européen, que d’en démontrer l’égale valeur. Ce souci transparaît notamment dans son œuvre philosophique où il a transcrit en termes de philosophie aristotélicienne la « métaphysique rwandaise ».

· A. Kagame a réussi à capter les lettres rwandaises dont les intérêts n’avaient rien de commun. Pendant la bipolarisation ethnique (depuis la fin des années 50), calcule des parties (hutu et tutsi) a utilisé les thèmes historiques qui serviraient mieux son argumentation dans la lutte pour le pouvoir. Toutes les parties se sont accommodées de la vision centralisatrice et du projet élitiste qui était au centre des travaux de Kagame. Sous la République, personne parmi les politiciens n’a remis en cause l’autorité scientifique de Kagame. 

III. APPARITION D’UN NOUVEAU TYPE DE TRADITION ORALE  

  Dès le début de ce siècle, il s’est développé des traditions douteuses. Celles-ci étaient mis africaines et mi-européennes ; semi-orales et semi-écrites. Elles étaient élaborées dans une perception occidentale. Elles visaient à ré-interprêter le passé avec de nouvelles combinaisons d’hypothèses anthropologiques, linguistiques et bibliques, toutes fabriquées en Occident. 

  C’est par le biais des premiers lettrés africains, que ces récentes reconstructions ont contaminés les sources orales. Elles se sont disséminées, par la transmission orale ou par d’autres moyens. Parmi ceux-ci, il faut citer : les écoles chrétiennes, les Missions, les travaux publiés dans les langues vernaculaires, les journaux. On connaît Munno en Uganda. Rusizira amarembe et Ndongozi au Burundi et Kinyamateka au Rwanda. Les Cours des chefs indigènes ont été des centres d’une « culture métissée par les évolués ». 

  Le Burundi et le Rwanda nous sont mieux connus. On peut ajouter le Buganda où Apolo KAGWA, Premier Ministre (Katikiro) du Buganda, de 1886 à 1926, a joué un grand rôle dans ce domaine. Il a publié un livre sur les traditions, les coutumes et les clans du Buganda. L’influence de ce livre  fut énorme. Or  ces travaux sont fortement tributaires des ethnologues missionnaires (18). Dans le Bunoro, John NYAKATURA a joué le même rôle. Il a publié un livre en 1947, sur les rois du Bunyoro-Kitara (19). Dans l’Ankole, KATATE ET KAMUGUNU ont écrit également sur les rois d’Ankole, dans le double but de glorifier un petit pays confronté la rivalité des Baganda puissants et pour affirmer l’émergence d’une nouvelle élite (20). 

  L’impact de la culture écrite sur les traditions orales est énorme. Les transcriptions de ses dernières ont figé leurs formes et leurs significations. On a considéré les travaux des premiers lettrés africains comme basés sur les témoignages oculaires, les derniers témoins de la chaîne de transmission. Leur implication est évidente en ce qui concerne les descriptions socio-politiques, les chronologies et les hypothèses sur les origines des populations. 

  Ainsi, par exemple, au Rwanda et au Burundi, la prédominance des Tutsi dans ces textes correspond au rôle des Tutsi dans le contexte colonial qui ne correspond pas nécessairement à leur rôle dans le Rwanda traditionnel. Le concept de la « caste » ayant le monopole du pouvoir basé sur les spécificités raciales est projeté à tout le passé national. Lorsque des personnalités influentes ont voulu démonter la supériorité des Tutsi, à la veille de l’indépendance, elles sont référées à Inganji Karinga. 

  La formulation par écrit des coutumes et des traditions ont servi d’autres objectifs ; les travaux des premiers lettrés africains participent au processus d’intégration des anciennes entités politiques dans de nouvelles structures coloniales : ce qui a conduit les dynasties à reconsidérer et à adapter leurs traditions. Il est important de revenir aux sources orales du terrain pour démystifier les résultats forgés sous la ouverture des écoles coloniales. Il existe beaucoup d’informateurs africains qui ont tirés leurs connaissances d’ouvrages publiés sur l’histoire ou des conférences radiophoniques. 

  La nouvelle historiographie africaine qui est dans les années 1960-1970 avec l’apparition des Universités et des historiens formés, essaie d’y remédier par l’application des méthodes participatives, rigoureuses et scientifiques, pour repérer les déformations introduites durant la période coloniale ou même avant. 

  Les travaux sur le terrain font ressortir la manière selon laquelle les secteurs historiques envisageaient l’aménagement de leur espace, de leur travail et de leurs relations sociales. Une telle ré-équilibre nécessairement les rapports entre la culture orale l’académisme bureaucratique basé dur le culte de la parole écrite. C’est ainsi qu’une historiographie critique des régimes coloniaux émerge petit à petit.  
   Dans ce travaille,  le principal danger est le manque de conscience historique. On se laisse trop guider par ce que l’on trouve, ou encore le manque de patience qui fait récolter beaucoup de choses partielles et disparates. La collecte des traditions et leur transformation exigent beaucoup de temps et de moyens de patience et de réflexions. Ce sont ces conditions qu’il faut favoriser.

0. CONCLUSION 

   Au terme de cette réflexion, on peut se poser la question : où est le défi majeur de l’historiographie du Rwanda ? Chaque lecteur peut répondre à cette question, en tenant compte de ce qui est dit ici et de ce qui y manque.

A notre avis, on peut souligner les points suivants :

1/ L’œuvre de Kagame est le passage obligé de la tradition officielle. Les étrangers comme les Rwandais sont, pour l’essentiel, tributaires de ses nombreux écrits.

2/ L’oeuvre de Kagame vise la période du Rwanda sous la dynastie "nyiginya". Aussi, pour ce numéro sur la pré-histoire, il faut chercher ailleurs. C’est le premier défi, car cet ailleurs n’est pas facile à trouver. En effet, ceux qui ont écrit après lui, sont restés dans son sillage,soit en le critiquant soit en le répétant. C’est dans ce sens que les articles qui suivent le champ large de l’archéologie et des mythes. D’autres pistes de recherche restent à inventorier et à exploiter.

3/ L’œuvre de Kagame présente un autre défi à relever. Il a été victime inconsciente de deux préjugés coloniaux : l’exogénéite des Tutsi et la différence des "ethnies" au sens de "races". Ce double pré-jugé commun à tout le monde, fut créé de toute pièce par la politique coloniale : l’Administration et les Missionnaires européens.

4/ Le dernier défi à relever concerne le futur. La recherche historique doit s’intensifier. Et cela en deux directions. D’abord renouveler la méthode de l’historiographie. Ensuite, prospecter d’autres sources. Il faut sortir de Kagame. Des essais ont déjà commencé sur les royaumes "hutu pré-nyiginya". Il est évident que l’archéologie est la source la plus  fiable, échappant qu’elle est, aux  manipulations. Si tout le pays était soumis à une fouille archéologique systématique, je parle que bien des stéréotypes sur notre histoire pâliraient de honte.

5/ Le dernier défi, faut-il le souligner avec énergie, est l’oubli. On peut critiquer Kagame. Supprimez son œuvre, le Rwanda devient presque aphone. Le bien comme le mal, advenus dans le pays fait partie de son existence historique. Un éditorial du Journal Kinyamateka disait : " Kuzikura imirambo y’abapfuye mu itsemba-bwoko ni ukuzikura inzangano" (Déterrer les morts du génocide pour les ensevelir dans la dignité, c’est ressusciter la haine). Voilà une expression parfaite de ce qu’il faut éviter. Pour terminer, résumons nos défis en deus mots : la manipulation et l’oubli de notre histoire.

………………………………. 
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LES MYTHES

Bernardin MUZUNGU, o.p.

0. INTRODUCTION

   Dans le cadre de la reprise en mains de l’historiographie de notre pays, le domaine des mythes s’impose comme un préalable. C’est, en effet, dans ce domaine de l’imaginaire populaire que l’on trouve la plupart des représentations symboliques de l’univers cosmique et humain. Les mythes représentent les schémas mentaux des explications du monde et des aspirations les plus profondes du cœur humain. C’est dans ce réservoir d’intuitions et de pulsions que la rationalité humaine puisse de quoi construire une pensée cohérente de la vision du monde. Chaque culture possède sa version.

   Dans cette contribution, nous allons concrétiser ce concept de mythe sous quatre aspects : 1/ préciser la notion de ce genre littéraire. 2/ distinguer les deux principales catégories du mythe. 3/ analyser la fonction sociale des mythes. 4/ donner enfin quelques exemples des mythes de la tradition rwandaise.

I. Le genre littéraire mythique

I.1 Le sens du terme

   Il n’est pas inutile de commencer par la définition du mot "mythe" qui a un champ sémantique commun avec d’autres. Il faut, en particulier pour la présente réflexion, le distinguer du vocable "idéologie" qui lui est proche.

   Le terme "mythe" vient du grec "mythos" qui exprime l’idée de :"parole, récit, fable". Le sens usuel contient deux nuances opposées. La première accentue l’aspect péjoratif de "fable", c’est-à-dire la création imaginaire ou onirique. Ce sens ne désigne rien du monde réel.

   La seconde nuance est positive et plus moderne. Elle garde l’aspect de création imaginaire pour ce qui est du genre littéraire. Mais il vise des objets du monde réel. Il remplace le discours "scientifique" là où celui-ci est impossible. Que faut-il entendre par discours scientifique ?

   Le discours scientifique est celui qui dit "ce que sont les choses" dans leurs nature. Ce discours est possible lorsqu’on peut avoir cette connaissance par les moyens naturels de nos sens ou de nos facultés psychiques. Ces connaissances sont dans trois domaines du savoir : empirique, philosophique ou théologique par une révélation divine authentique. Religieux, acquis par la médiation d’une révélation divine authentique.

   Malheureusement, à l’égard des grands problèmes de l’existence humaine, nous sommes souvent dépourvus de ces connaissances ordinaires. La plupart de ces problèmes dépassent ces connaissances. Rappelons-nous quelques-uns de ces grands problèmes.

   Qu’est-ce que l’homme ? Qu’est-ce que la vie ? Qu’est-ce que la mort ? Pourquoi les choses existent ? Quelle en sera la fin ? Y a-t-il quelque chose au-delà de notre monde visible, etc.

   C’est dans ce domaine immense de notre existence qu’intervient le discours mythique. A la place d’une explication scientifique, c’est-à-dire compréhensible par l’esprit humain, le discours mythique présente des éléments de réflexion,"donne à penser" comme on dit. Il invite à appréhender ce que supposent la réalité du monde et de la vie humaine. Un exemple illustre cette approche.

   La Bible répond à la question :"pourquoi les choses existent, plutôt que rien","To be or not to be, that the question", disait un philosophe anglais. La Bible répond à cette question de la cosmogénèse par le mythe de la création du monde par Yahvé Dieu en six jours (Gn 1-2).

   Nous reviendrons sur cet exemple dans l’analyse des contenus conceptuels du mythe. Nous donnerons également d’autres exemples tirés de la tradition rwandaise. La valeur typique de cet exemple de la Bible est qu’il indique le lieu où se situe le domaine des mythes : l’espace de nos questionnements les plus radicaux.

1.2 Le sens réel du mythe

   Le mythe biblique de la cosmogénèse nous place sur le bon chemin de notre recherche. Faisons-en une brève exégèse.

   Dans ce mythe, il y a deux aspect à distinguer : la réalité historique et l’expression imaginaire. Cette réalité est la totalité de notre univers que le foi biblique explique et présente comme une créature de Dieu. Quant au second aspect, il s’agit du genre littéraire qui est le fruit de l’imagination. Le récit biblique de la création du monde est l’œuvre des rédacteurs de cette partie de la Bible : la Genèse. La part du langage mythique se limite évidemment, au comment de la fabrication du monde. Et cela, pour suppléer à la carence d’une explication scientifique, historique, parce que le comment historique de la création de notre univers n’a pas de témoin oculaire.

   Cet exemple biblique nous permet de comprendre les deux niveaux du mythe. Voyons dans cette analyse du sens réel du mythe, la nature des questions qui suscitent ce genre littéraire. Citons un auteur qui semble nous mettre sur une bonne piste. Il s’agit d’Ashley MONTAGU qui a écrit un livre intitulé :"Les premiers âges de l’homme" (1). Son idée peut se résumer dans une phrase :"le mythe a pour fonction essentielle de" réconcilier l’homme avec son environnement cosmique". Voici les passages qui intéressent la présente réflexion.

   "L’étude des mythe à travers le monde indique avec force que l’homme est un animal créateur de mythes. Ceux-ci nous découvrent le rôle joué par l’imagination qui, s’appliquant aux faits bruts tels que l’existence, les transforme pour en donner une explication rassurante, répondant au désir de l’homme.

   Dans le mythe, l’univers est tous les éléments qui le composent se trouvent remodelés en fonction des aspiration profondes du cœur humain

  Les créateurs de mythes se considèrent souvent comme peuple élu, ou le premier peuple créé, et ils reconstruisent l’univers en termes humainement contrôlables. Ainsi les infortunes de l’existence et les mystères du monde leur deviennent compréhensibles et justifiables, la vie leur devient plus supportable et plus rassurante" (p. 192-193).

   Cette citation montre que le mythe ne fait pas double emploi avec la science. Celle-ci se contente d’explique ; celui-là donne une explication rassurante.

II. LES DEUX CATEGORIES DE MYTHES

   Le discours mythique a deux fonctions essentielles qui donnent naissance à ses deux catégories. La première fonction est "étiologique", la seconde est"parabolique”. Qu’est-ce à dire ? 

II. I Le mythe étiologique

   Du terme grec "aitia"(cause), l’étiologie est un discours qui donne l’explication d’un fait comme l’effet d’une cause. Le mythe étiologique est donc l’explication, par ses causes, d’un fait problématique de notre univers et des hommes. Nous pouvons classer dans cette catégorie tous les mythes d’origine des commencements, les mythes fondateurs.

II.2.Le mythe parabolique

   Dans le vocabulaire courant, le terme mythe est réservé aux légendes, contes. Le récit parabolique est nommé plutôt fable et justement aussi parabole. Mais le terme mythe peut désigner globalement, comme nous le faisons ici. Tout discours inventé pour expliquer un problème réel dont on a pas une explication  scientifique. Comme on a dit plus haut on donne des éléments de compréhension. 

   Là" parabole", voilà encore un terme d’origine grecque qui est une simple transcription du mot :"parabole". Il signifie en réalité un discours allégorique ou plus exactement"moralisateur". L’Evangile nous en donne des exemples à foison. Jésus utilisait volontiers ce langage et pour cause.

   Celui-ci, en effet, a le grand avantage de"donner à penser", de pousser à la réflexion, au lieu de donner une explication toute faite qui put laisser l’esprit dans l’inattention ou dans l’irréflexion. La parabole est une histoire inventée de toute pièce. Cet artifice attire l’attention pour découvrir les intentions de l’auteur, c’est –à dire le vrai sens du récit mythique.

   Un jour, quelqu’un demande à Jésus qui enseignait la charité envers le prochain :qui est mon prochain ? Au lieu de répondre directement en donnant une définition du prochain, Jésus raconte une histoire inventée de toutes pièces. A la fin, plus de questions. Jésus ajoute."Vas et fais de même".

   La parabole vise le grand domaine de la dimension éthique de l’agir humain. Les livres de religions et les collections de contes populaires des nations en fournissent des exemples. La tradition rwandais en a les siens. Cette réflexion terminera par des exemples typiques de notre corpus de contes.

III. LA FONCTION SOCIALE DES MYTHES

   Cette réflexion sur le mythe fait partie de cet effort pour ré-écrire l’histoire du Rwanda. Il fallait d’abord exposer ce qui tient à l’essence de ce genre littéraire. Mais le but pratique reste celui de sa fonction dans la vie sociale de notre pays. Cette fonction est principalement idéologique. Qu’est-ce à dire ?

   Le dernier numéro de cette revue portait exclusivement sur ce sujet des idéologies. Aussi pour d’amples informations sur ce concept, nous revoyons à ce dossier. Qu’il suffise ici de concentrer notre attention sur le rôle social des mythes et plus précisément dans leur dimension politique. 

III. 1 Le mythe à thèse politique

   C’est ici que mythe et idéologie se confondent. Pour se faire accepter ou faire accepter son programme, tout pouvoir se dote d’une explication acceptable par son peuple. En particulier lorsque ce pouvoir n’a pas été mis en place selon des procédés légaux reconnus par la population. Sinon, tôt ou tard, il subit la réaction populaire de rejet. Même lorsque sa mise en place a suivi les procédés légaux, tout pouvoir doit maintenir la confiance de ses sujet au fur et à mesure que les difficultés s’accumulent. Quand bien même les difficultés seraient maîtrisées, par nature, tout pouvoir se corrompt en s’usant et tend à devenir absolu. Et comme on dit," le pouvoir absolu corrompt absolument”. C’est donc dans les débuts d’un pouvoir et dans son déclin que le recours aux mythes intervient.

III.2. L’idéologie du pouvoir

   L’idéologie, nous l’avons vu dans le numéro précédent, a deux faces : la visible et l’invisible. Le visible est moralement bonne mais trompeuse. Officiellement, on fait miroiter le bien qu’on cherche à procurer au pays. La face invisible est le vrai but. Mais comme elle est souvent inavouable, on la cache soigneusement. En d’autres termes, l’idéologie du pouvoir est une mystification, une apologétique, un mensonge politique bien camouflé.

   Un exemple tiré de la  vie politique du Rwanda sous la colonisation. L’ethnisme, orienté vers la division du peuple  rwandais en races opposées est une idéologie. Celle-ci consiste à confondre la majorité ethnique avec la majorité politique qui fut incarnée dans le parti politique Parmehutu. Le fruit mur de cette idéologie a été finalement le génocide. La part de l’idéologie dans cet ethnisme est son objectif pratique n’a jamais été avouée clairement. Elle a toujours été présentée sous le manteau de la démocratie.

IV. LES MYTHES DE LA TRADITION RWANDAISE

   Cette étape finale de la présente réflexion nous offre l’occasion d’interroger la sagesse traditionnelle sur les grands problèmes de l’homme et de la société. Avons – nous des mythes qui concernent ces problèmes ?

   Mgr A. Bigirumwami mérite un éloge particulier à ce sujet. Il a colligé la plus grande liste de nos contes qu’il a publiée dans l’ouvrage : Imigani miremire (2). L’importance de ce corpus a incité B. Muzungu à en faire une traduction française et un commentaire critique dans deux volumes du livre : Imigani tima-ngiro y’u Rwanda (Les contes moraux du Rwanda)  (3). Nous avons d’autres collections plus limitées. C’est dans ces contes qu’on peut trouver la position des grands problèmes de la vie humaine.

   A regarder de près ces collections, tout fait penser que l’homme rwandais traditionnel ne s’intéressait pas à la spéculation. Toutes ces questions primordiales de notre existence étaient envisagées au niveau concret et pratique. C’est dans cette optique que nous avons un mythe qui semble être un raccourci des problèmes des"commencements" : de l’univers (cosmogénèse, de l’humanité (anthropogenèse), de la vie sociale au rwanda. Il s’agit du mythe des Bimanuka que nous allons présenter. Il sera accompagné de deux autres qui traitent de l’origine de la mort et des problèmes de société.

   Nous aurons ainsi, en raccourci, parler des grands problèmes de l’existence humaine telle que le Rwandais traditionnel les envisageait.

IV. 1 Le mythe des Bimanuka

   La première source officielle de ce récit est le livre d’A.KAGAME :"Inganji Kalinga" (4). Ce mythe a fait l’objet de quelques recherches dont celle de Laurent Nkusi et ses collègues. (5). Comme il ne s’agit ici que d’un résumé de ce récit, nous allons indiquer les éléments suivants : la structure, la symbolique de quelques noms et les idées maîtresses de ce mythe.

1° La structure formelle

   Ce récit manifeste la structure formelle des mythes. Celle-ci évolue normalement en trois séquence : une situation initiale (=jadis),  une action qui l’a modifiée (= un beau jour) et une situation finale (=maintenant). Voici le schéma de ce conte.

-"Jadis, l’homme initial vivait au ciel.

- Un beau jour, cet homme dut s’exiler sur la terre où il a fait souche.

- La population rwandaise actuelle est issue de cet homme initial.

2° la symbolique des noms 

   Les anthroponymes de ce mythe sont de purs véhicules du message. Les principaux sont les suivants :

- L’homme initial = SABIZEZE

Le sens étymologique est une proposition :"saba imana zeze" ; ce qui se traduit littéralement :" prie les augures favorables". Le sens réel est à peu – près celui – ci :"L’homme qui a la chance". Arrivé sur terre, il fut surnommé KIGWA : "Le tombé" (du ciel) ou KIMANUKA ;"Le descendu" (du ciel).

   Cet homme "chanceux", descendu du ciel, est lui l’initial sur terre : une espèce d’Adam version rwandaise. Il a des parents restés au ciel. Le père est SHYEREZO (Le principe, le terme, le primordial). Sa mère est GASANI (La bénédiction).

Sabizeze a un demi – frère MUTUTSI (Le tutsi) et une demi – sœur NYAMPUNDU (Les cris d’allégresse). Sabizeze eut deux enfants avec cette demi – sœur : le garçon MUNTU (L’homme) et la fille SUKIRANYA (verse à jet continu = sois très fécond).

MUNTU devint l’ancêtre du clan des Banyiginya dont le grand chef fut GIHANGA, le fondateur de leur dynastie qui a fait l’unité du pays sous le nom de « Rwanda rugari rwa Gasabo » (Le vaste territoire de Gasabo).

   La mère de Sabizeze, Gasani était stérile. Elle eut son fils grâce à l’intervention de sa servante IMPAMVU (La cause) qui était une prophétesse t lui indiqua le procédé pour devenir mère. Le procédé fut avant la lettre, « l’enfant de l’éprouvette ». Concrètement ce fut le cœur d’un bœuf (imana yeze) mis dans une jarre remplie de lait qui après neuf mois devint un bébé. Ainsi Sabizeze fut un enfant miraculeux.

   Dans sa chute du ciel, Sabizeze a emporté sa domesticité. Il partit avec son serviteur le mutwa Mihwabaro. Il prit aussi ses animaux domestiques, chaque espèce par couple mâle et femelle. Les bovidés Rugira et Ingizi ; les ovins Rugeyo et Nyabuhoro ; les gallinacés rutunda et intunda ;les canins Ruzunguzungu et Rukende. Il n’oublia pas ses instruments de forge dont le grand marteau Nyarushara. 

3° La portée idéologique

  Voici d’abord le récit en abrégé. « Jadis dans le pays d’en haut il y avait un homme du nom de Shyerezo. Il eut plusieurs femmes dont la nommée Gasani qui était stérile. Un beau jour vint la visiter une prophétesse du nom de impamvu qui lui dit : je t’apporte une bonne nouvelle. Tu vas enfanter un fils. Prends moi avec toi pour t’indiquer comment tu vas t’y prendre » Si tôt dit, si tôt fait.

   Le récit poursuit : « Un autre jour, impamvu dit à sa maîtresse : cherche une jarre taillée dans le bois du « murinzi » (le protecteur), remplis-le de lait, je te dirai pourquoi. Ce qui fut fait avec empressement. Quelques jours après, Shyerezo procéda à une consultation divinatoire qui augura le bonheur.

   Pendant que les devins étaient en train d’interpréter l’augure, Impamvu dit à sa maîtresse: vite, prend le cœur du taureau, mets-le dans la jarre de lait et place-la au lieu discret. Tu verras ce que tu verras. Exécution immédiate. Neuf mois après, un ravissant bébé surnageait dans la jarre de lait. Cris d’allégresse : Gasani vient de mettre au monde un garçon. Informé, Shyerezo refusa de reconnaître l’enfant. Après mille hésitations, il finit par l’adopter. Il le nomme Imana. Gasani fut toutefois soumise à un interdit redoutable : ne révéler à personne l’origine miraculeuse de l’enfant. 

Malheureusement, après bien des hésitations, elle finit par céder à la curiositéde sa mère La sabction ne se fit par attendre. C’estainsi que Sabizeze quitta le leiu d’en haut et vint s’établir sur terre et fonder le royaume du Rwanda lez-Gasabo » (A. Kagame, op. ct..p. 58-61). 

   Les idées maîtresses de ce mythe se résument dans les points suivants : 

1/ Ce mythe est à la fois une étiologie et une parabole. Il parle des origines du Rwanda. C’est en quelque sorte, le royaume d’en haut venu sur terre par l’heureuse faute d’une femme. 

2/ L’intention des créateurs de ce mythe est sûrement de faire accréditer le régime, probablement dans ses débuts. Sa fonction est donc socio-politique d’abord. 

3/ Le principe de légitimation est situé dans « le pays d’en haut », c'est-à-dire Imana. C’est bien l’intention qui fait imposer à l’enfant miraculeux ce même nom. En clair : « tout pouvoir légitime vient de Dieu ». 

4/ Les éléments constitutifs de la vie sociale traditionnelle sont indiqués : les habitants avec leurs relations réciproques, les animaux domestiques,  les instruments de travail. 

5/ Nous avons en même temps la typologie du langage mythique de notre tradition. Tout le message idéologique se transmet par la symbolique des noms. La connaissance de la langue est essentielle pour le saisir. La traduction en langues étrangères ne donne qu’une vague approximation. 

 Ce récit mériterait une analyse plus approfondie qui n’est pas possible ici. Il souligne la cohérence remarquable de la société rwandaise de cette époque. On voit bien que sa charpente tient au Monothéisme : la croyance en Imana (Dieu) Rurema (Créateur) et Rugistra (Providence). Autrement dit : un monde sans Dieu est un monde à renvers. Ce modèle de société est-il valable aujourd’hui ? Pour prolonger cette idée, on peut consulter mon livre : Le Dieu de nos pères (6).  

IV. Le mythe de l’origine de la mort 

   Parmi les problèmes de la vie humaine, le plus angoissant est sûrement, celui de la mort. Le corpus de nos contes en présente une explication résumée dans les lignes qui suivent. 

- Au commencement, les hommes mouraient et ressuscitaient.

- Un beau jour, Imana (Dieu) décida de tuer le Trépas pour ne plus devoir venir ressusciter les morts. Une vieille femme cacha le Trépas dans sa jupe de peau  d’où il s’engouffra dans le sein maternel. 

- Voilà pourquoi aujourd’hui, les hommes naissent et meurent définitivement.   

  Ce compte est à la fois étiologique et parabolique, c'est-à-dire moralisateur. Il tente d’expliquer l’origine de la mort. Il en fait la conséquence de la faute de désobéissance d’une vielle femme. Imana est présenté comme le législateur et le gardien de l’ordre moral. 

  L’homme, par la médiation de la vielle femme, symbole du côté faible de l’humanité, est perçu comme le responsable de la plupart de ses misères. Ce mythe se fait l’écho de la conception populaire selon laquelle le malheur est la punition d’une faute. Il ne permet pas de résoudre celui du malheur qui écrase un innocent.   

   En quoi ce mythe rend-il la vie mortelle plus supportable qui est sa fonction littéraire ? Nous renoyer la balle était, peut-être, plus soulageant pour nos anciens. Dire que nous sommes la principale cause de nos maux est sûrement très important. 

IV. Le mythe de l’origine des différences sociales  

  Dans le Rwanda, d’aujourd’hui, les problèmes de société sont devenus les plus agités. En particulier ceux qui concernent la cohésion entre les deux groupes : Hutu et Tutsi. Un mythe nous donne le point de vue de la tradition. Plusieurs versions du même récit présentent de légères divergences. Voici l’une de ces versions.   

- « Il y avait une fois, une famille de trois frères : Gois, atwa, Gahutu et Gatutsi. Ils ne cessaient de disputer pour savoir qui méritait d’être le chef de la famille après la mort de leur père. 

- Un beau jour, Imana vint trancher le différend. Il donna à chacun un pot de lait. A jeune depuis deux jours, chacun devait le grader toute une nuit et le lui remettre intact le lendemain matin. 

   Celui qui triompherait de l’épreuve était le plus apte à cette dignité de chef de la famille. Les trois frères passèrent l’épreuve de lait à qui mieux mieux. A minuit sonnant, Gatwa succomba et but d’un trait son lait et vida le pot. Gahutu résista héroïquement. Au dernier chant des coqs, le soleil eut raison sur lui. Il laissa choir son pot qui se vida complètement sur le sol. Gatutsi sécha avec son pot entre ses genoux et le remit intact à Imana le lendemain matin. Imana tira la conclusion. Vous avez ainsi choisi vous-mêmes votre chef. Qu’il en soit ainsi désormais. 

- Voilà pourquoi aujourd’hui Gatutsi est le chef de ses frères Gatwa et Gahutu ». 

  Ce récit, dans le contexte d’aujourd’hui, présente beaucoup d’intérêts. 

1/ Il montre que dans la tradition ancestrale, ce que l’on nomme actuellement les rois « ethnies » n’est pas une question de « race » mais bien de « richesse et de rang social ». En effet, le conte parle de trois frères et non de trois races. 

2/ Il montre que la hiérarchie des valeurs économiques déterminait celle des couches sociales qui les possédaient. L’ordre décroissant de ces valeurs économiques était le suivant : la vache, la houe et la poterie des ustensiles ménages. Ainsi celui qui a pu garder le lait est devenu le chef de ses frères. 

3/ En pratique, le conte veut dire : l’éleveur est chef parce qu’il est plus riche que le cultivateur et le potier. C’est pour cela qu’il est nommé umututsi. Ce nom viendrait d’un verbe archaïque « gutuka » qui devait signifier « être riche». Dans ce sens nous connaissons l’anthroponyme « Bitukwihene» (bigurwa ihene = cela vaut une chèvre). 

0. CONCLUSION  

   En guise de conclusion, rappelons-nous que notre but est d’apporter une contribution à la ré-écriture de notre historiographie, dans l’intention précise de rectifier sa manipulation. Le genre sapientiel est l’une de nos sources traditionnelles les plus importantes. A travers ces trois contes, nous avons pu remarquer quelques points importants de cette tradition qu’une enquête plus ample pourrait confirmer. Par exemple : la place d’Imana dans l’ordre moral et social ; la part de la responsabilité humaine dans le devenir de notre société ; le lien établi entre la faute qui est un mal moral et le malheur.  

  Ces récits donne l’impression d’une vision harmonieuse de la société. Sans doute, ce modèle n’est pas à retenir à la lettre. Car biens des choses ont changé par notre brusque projection dans le concert des nations du monde. 

   Il appert cependant que sur un point nous avons enregistré un recul dramatique, créé par la manipulation politique du pouvoir colonial. Aucun témoignage ne mentionne le terme « ubwehe » entre les groupes sociaux. Ce terme archaïque signifie exactement : « une inimitié héréditaire ». Ce terme n’a jamais été utilisé pour signifier une quelconque antagonisme entre les Hutu et les Tutsi. Comme vu plus haut, ce clivage concernait la richesse, doc un problème entre riches et pauvres. Du reste le recensement de l’Administration belge des années 1930 l’a bien compris en disant : qui n’a pas 10 vaches est hutu, qui en a et plus est tutsi. 

  Par contre nous avons dans la tradition, plusieurs facteurs de soudure des groupes sociaux inégaux qui, malheureusement, ont été défigurés. Le buhake, les mariages inter-groupe, etc. Tous ces facteurs avaient la finalité de cimenter « ubuzahe » pour utiliser cet autre terme archaïque en usage dans la tradition pour signifier « l’amitié héréditaire entre Rwandais ». C’est cette idée que véhiculait l’expression : Imbaga y’inyabutatu. 

--------------------------------

Notes bibliographiques   

1. MONTAGU, Ashley 

Les premiers âges de l’homme,

Marabout université, Verviers, 1964 

2. BIGIRUMWAMI, Aloys 

Imigani miremire, Nyundo, 1971        

3. MUZUNGU, Bernardin     

Imigani tima-ngiro y’u Rwanda 

(Les contes moraux du Rwanda) Butare, 2 vol., 1987, 1989  

4. KAGAME, Alexis 

Inganji Karinga, Kabgayi, 1943 

5. NKUSI, Laurent et autres 

Etudes de l’ethnolinguistique orale rwandaise,

N°-8, Ruhengeli, juin, 1986, p.276-288 

6. MUZUNGU, Bernardin 

Le Dieu de nos pères, Bujumbura, 1974, 1975, 1981 

IBIGENEKEREZO

   Iki « Kinya-bitekerezo » (Revue) cyacu kigeze ku ntambwe imanitse hejuru cyane. Ni urusenge umuntu akoraho abanje kwisumbukuruza. Urwo rusenge barwita « mythes » mu Gifaransa. Iryo jambo rigakomoka ku rurimi rw’Ikigereki. Mu kinyarwanda nkaba mbyise « Ibigenekerezo ». Ubusanzwe babyita imigani. Nk’uko tubizi ariko imigani iri ukubiri. Hari iy’ « imigenurano », hakaba n’i’iy’ « ibitekerezo ». « Mythes » rero ni iyi ya kabiri twise « ibigenekerezo ». 

   Muri gahunda y’iki « Kinya-bitekerezo » cyacu tugeze ku ntambwe yo kuvugurura inyandiko z’amateka y’u Rwanda. Numero enye zose z’uyu mwaka 1997 zizatoteza iyo nzira. Iyi numero y’ikubitiro iribanda ku cyiciro cya mbere ; aricyo « Imbanziriza-mateka y’u Rwanda » (la pré-histoire du Rwanda). Kubera nyine ko amateka y’icyo gihe tutakiyamenya by’ihame, ibyo twashoboye kumenya byitwa imigani. 

   Aho tubisanga twahise « Indiri y’ibitekerezo ». Mu kinyarwanda, indiri ni nk’ukubiri ikintu kiryamye mwo, cyangwa ikigega gihunitswe mwo imyaka. Nk’uko iyi nyandiko ibivuga, ibihunitswe muri icyo kigega ni bya « bigenekerezo ».  Tukabisanga mu moko abiri. Hari ibigenekerezo bivuga amavu n’amavuko y’ibintu (étiologie). Mu ngero tuza gutanga, harimwo nk’uvuga « aho urupfu rwaturutse ». Ubwoko bwa kabiri bugizwe n’ibitekerezo byo kwerekana Inzira y’ubuzima bubereye umuntu (paraboles moralisatrices). Ingero nyinshi z’iyo migani twazisanga no mu gitabo nise : « Imigani-tima ngiro y’u Rwanda » (Les contes moraux du Rwanda). Bene iyo migani Yezu yakundada kuyica kugirango yigishe abantu akoresheje ayo marenga y’imigani. Abantu bamubaza bati : « mugenzi wanjye ni nde ? », agaca umugani. 

  Mu magambo make ni izo ngingo zavuzwe muri iyi nyandiko. Tukaba tugiye kubibashyirira mu ncamake. Kubera ko biruhije kubivunira mu ruhago uko bitonze mu gifaransa, tugiye gushaka ubugenge bwo kubivuga mu Kinyanyarwanda kibangutse kani cyumvikana. 

1. INDIRI Y’IBIGENEKEREZO        

   Banza utege amatwi Gacamigani. Turabisubiramwo nyuma. 

· « Ngucire umugani ; nkubambuze umugani ; n’uzajye i Kamugani azasanjye ubukombe bw’umugani buziritse ku muganda w’inzu ».  

· « Harabaye ntihakabe ; hapfuye imbwa n’imbeba, hasigaye inka n’ingoma »

· « Agaca karacuranga ; uruvu ruravugiriza ; Nyiramusambi isabagira ibisiza ».

· Akabuye kibiritse kajya epfo, nanjye nibirika njya ruguru ».

· Inka iti : baaa, nti kura dukurane mwana w’imana ; imbwa iti : bweeee, nti byira mbyiruke ».

· Ubusa bwaritse ku manga, umuyaga urabwarurira ».

1.1 Rahira ko hari icyo wumvise ?

Iyi mvugo imaze iminsi. Ab’ubu n’abanyamahanga  irabihishe. Ikigaragara ni uko ivugira mu marenga ibintu bihanitse by’ubuzima bw’abantu. Gacamigani arisumbukuruza.Akarunguruka muri cya kigega gihunitsemo ubumenyi buhanitse bw’amavu n’amavuko y’ibintu. Akanarunguruka amayira atayobya abantu bagomba kunyuramwo kugirango bagere iyo bajya iwabo w’abantu.

1/  Gacamigani agize ati : «  Harabaye, ntihakabe ». Ubwo akaba atwibukije ko : ibihe biha ibindi ; ibintu bigasimbura ibindi. Ubwo ukabona ko yitegereje agasanga ibya hano ku isi uwabyishinga yarya ishimgwe. Akaba abaye nk’undi wagize ati : « ko bwira bugacya, amaherezo azaba ayahe ? Bene ibyo bibazo byo kureba hejuru na kure, kutabitekereza ni ubwangwe. Ntituzatura nk’umusozi, kandi ntawe uhora muri anhanhaan ! bucya butata.

2/  Gacamigani akongera ati : « Hapfuye imbwa n’imbeba, hasigaye inka n’ingoma ». Muri bya bintu duhihibikanya mwo hari iby’ingenzi. Ari byo yise « inka n’ingoma ». Hari n’ikibura nkarya ; ari byo yise « imbwa n’imbeba ». Kumenya inzego z’ibintu mu byo dutunze cyangwa dukora, nibwo buryo bwo kubaho neza. Ni n’aho ashyira ya « bwee » y’imbwa na « baaa » y’inka. 

3/ Gacamigani ati : umuntu n’ibindi bintu si kimwe. Ibintu nta gahunda yindi bigira itari iya kamere yabyo. 

  Nta buye ryitereza umusozi. Iyo urihiritse ni ugutogoka rijya epfo, ntirihigima. Nawe Muntu afite ubwenge n’ubwende. Nurihiritse agwa aho agwa aho yitoranyirije. Kandi we muri kamere ye agwa areba hejuru ; yanga gucurama ; ashaka amajyambere ; ashaka gukura ajya ejuru. Ubwo harimwo kwigisha ko umuntu agomba kwanga gucurama. N’abamucuritse , akarwana yicurura.Ubwenge n’ubwende yaremanywe bumwerekeza hejuru na kure. No kurunguruka hirya ntabibure. Ati : « ko bwira bugacya, amaherzo azaba ayahe » ? 

4/ Gacamigani ati : « agaca karacuranga, uruvu ruravugiriza, Nyiramusambi isabagira ibisiza ». Ni nk’aho yagize iti : ikintu cyose gifite icyo kigenewe. Kandi buri kintu kigiye mu mwanya wacyo, umuntu nawe akajya mu mwanya we, ibintu byatungana hano ku isi. Kwica imibanire kamere y’ibintu na magirirane ya byo ni byo bidukururira amahano. 

5/ Gacamigani ati : « agaca karacuranga, uruvu ruravugiriza, Nyiramusambi isabagira ibisiza ». Ubusa n’umuyaga ni nka kimwe. Iyo ushyize ibintu ku manga rero, ikibonetse cyose kirabihirika ukabibura. Iyo manga rero niyo irimwo inyigisho ikomeye. Uwigize ubusa bw’igipfapfa, ntagatakane abandi n’ibindi bintu. Ushyize ibintu by’ingara-kamaro ku manga, emwe n’umuyaga uzabigurukana abibure. Ngaho ra, muti : Gacamigani ntazi kwigisha. Muzanzanire « intiti » umurusha gushishoza no kwitegereza ayo twigira, dukina mu bikomeye. 

1.2 Ngiyo indiri y’ibigenekerezo  

   Simvuze ko nsiguye ku buryo bonononsoye iyo mvugo y’imigani. Ibintu bivugiye mu kinyiranyindo gihanitse birushya insiguro. Ariko ntawe utumva ko bifite ibitekerezo ubwenge bushyikira bibanje kwisumbukuruza. Ibivuzwemo ni ibibazo by’ireme by’ubuzima bw’abantu. Hari umuhanga witwa Ashley MONTAGU wadufashije kubigenekereza. 

  Agira ati : muri ibyo « bigenekerezo » harimwo ibintu bibiri. Hari Ibisobanuro by’ibibazo by’abantu. Bakamenya iyo biva n’iyo bijya (mythes étiologiques). Cyane ariko hakabaho n’ibigenekerezo bimenyesha abantu uko bagira kugirango bagubwe neza (explications rassurantes, répondant au désir de l’homme). Ati : umuntu yavukanye inyota yo kubaho no kumererwa neza. Bene iyo migani rero itanga ibisubizo bitareba ubwenge gusa, ahubwo cyane yibanda ku bisobanuro bituma umutima usubira mu gitereko. 

   Kubera ko ubuzima bw’umuntu butabona bene ibyo bisobanuro bukoresheje ubumenyi busanzwe, ibyo bigenekerezo bituma ubwenge bwacu bwisumbukuruza. Bukareba hejuru na kure. Buhereye ku byo tubona, bukagera ku bitaboneka neza ariko nta shiti ko bigomba kubaho. Kuko bitabayeho n’ibiboneka bitabaho. Mu bwenge bw’abanyarwanda niho bashakishirije kugirango bagere ku kwemeza ko Imana Rurema iriho, kandi ariyo soko n’amaherezo y’abantu n’ibintu. 

   Mu bwenge bw’umuntu, tuhasanga izo mpagarara zo kubaho utazi ibidukikije. Ari ibishobora kutugirira akamaro cyangwa se ibishobora kutugirira nabi. Ukwo gushakisha ibirenze ibyo tubona, nibyo abanyarwanda bahaye urubuga rwo kuraguza, guterekera no kubandwa. Ndetse bongeraho n’abahanuzi b’utuntu twinshi. Inkuba yakubita ikintu, abagangahuzi bakagangahura ngo itagaruka. Imvwura yagwa urushyana cyangwa izuba ryacana, aavuzi bakabona akazi. Ikitwa amahano cyose kikagira ugenewe gutuma gisubya. Ukumva ko umuntu atabaho adafite umukemurira ibibazo bimurenze. Bene abo banyamihango be, bakaba abantu nka we. Ibyo abatezeho, mu by’ukuri, niwe ubibabwira. Ati: mushakire muri cya kigega gihunitswemo amabanga y’ubuzima. Imvugo yabyo ikaba bya “bigenekerezo”. Umuntu akaraguza, cyangwa agaterekera abyita gupfa nabi. 

   Ikiza ariko ni uko Imana itari muri urwo rwego rw’ibitekerezo. Imana irabyitaruye Ntawe uvuga ngo arapfa nabi yiyambaza Rurema. Nta n’uyitakana ayitirira ibibi n’amahano. Imana ni isoko y’ibyiza gusa. Ibibi biva ahandi. 

II. NTA NGERO UDUHAYE ?     

   Ni koko. Gacamigani aravuga Ikinyarwanda cy’igihitire. Bikubitiyeho ko n’ibyo atubwira ari amabanga akomeye. Umva imigani itatu. 

II.1 Umugani w’Ibimanuka 

   Ngirango benshi barawuzi. Mu gitabo cy’ “inganji Karinga” cya Padiri A. Kagame urahanditse ku buryo burambuye. Ngiye kuwuvunagurira mu ruhago. Cyane nibanda ku ngingo z’ingenzi zigamije kwerekana icyo wahimbiwe. 

   “Kera, mu gihugu cyo hejuru hari umugabo witwa  Shyerezo. Akagira abagore benshi; barimwo uw’ingumba witwaga Gasani. Bukeye umupfumu kazi wa Gasa witwaga Mpamvu aramubwira ati: Unshyire iwawe maze nzakwereke uko uzabigenza kugirango ubone akana. Gasani arabikora. 

- Umunsi umwe Syerezo abagisha ikimasa cyo kuragura; inkoko irera. Igihe abapfumu bahugiye bakivuga indagu, Mpamvu abwira Nyirabuja ati: hutera ugende wibe umutuma w’iriya “mana yeze”, uwushyire mu gicuba cyzuye amata, maze ugishyire ahiherereye. Nzakwereka amaherezo. Gasani abigira atyo. 

   Biba iyo, amezi ceynda arashira. Bagize batya, bumva umwana w’uruhinja ararize. Begereye cya gicuba, bahasanga umwana utagira uko asa; areremba hejuru y’amata. Bavuza impundu bati: Gasani arabyaye. Babikomeje Syerezo, ati: mundinde iryo shyano. Byaratinze aramwemera amugira uwe; ndetse amwita izina ngo ni : Mana. Mpamvu akaba yarabwiye Gasani ko azira kuzavuga uko umwana yavytse. Nyina wa Gasani aramuburabuza, amubaza iby’uwo mwana. Ku kaburembe, aramubwira. Wa mwana Se yise Mana, Mpamvu na Gasani bari baramwise Sabizeze. Nyamuhungu rero amaze kumenya ko nyina yamubyaruje, asezera bwangu. Yururuka ijuru, aza gutura ku isi. Ubutaha asanze munsi ye haba mu Rwanda. 

- SABIZEZE ageze ku butaka, arongora mushiki we Nyampundu bari bamanukanye. Babyara umwana w’umuhungu, bamwita MUNTU. Niwe abantu b’I Rwanda bakomokaho. Umwami wabo wambere ni GIHANGA cyahanze inka n’ingomba.Nibwo abaye uwambere mu bisekuruza by’abanyiginya baremye u “Rwanda rugari rwa Gasabo”. 

   Uyu mugani uragana iki? Birumvikana ko wahimbwe n’abashinze ingoma nyiginya.  Witonze usanga muri iki kigenekerezo harimwo ingingo imwe y’ingenzi. Kirashaka kutwumvisha ko ubutegetsi buva ku ijuru. Bikavuga ko buva ku Mana. 

   Iryo ni ihame ry’idini gakondo. Imana ni Yo shingiro ry’ubutegetsi. Umusizi ati: “Ubwami si ubw’uwenze wese”. Undi ati: “Umwami si umuntu”. Ndetse bati: “Umwami avukana imbuto”. Si aho se. Ijuru ni ho hitwa ko Imana ituye. Imvugo y’Ibimanuka byavuye ku ijuru ni ukwemeza ko byoherejwe n’Imana gushinga ingoma y’i Rwanda. Byari bikiri kure ya “demokarasi” ishingiye ku baturage. Kandi ibyo bitekerezo si iby’abanyarwanda bonyine. Ku isi yose, umwami uhagarariye Imana imbre ya rubanda byamaze imyaka ingoma ibihumbi. 

   Nguryo urugero rw’ibigenekerezo byerekeye ubutegetsi bw’igihugu n’imibanire y’abantu. 

II.2 Umugani w’aho urupfu rwadutse 
   Nta kibazo gihangayika abantu nk’urupfu. Umuntu avuka none, ejo agapfa. Nkuko tubizi ntiturumenyera ngo duhebere urwaje. Ikindi gishekeje. Tuzi ko umuntu ashobora gupfa buri munota, ariko ntibitubuza kumera nk’abazatura nk’umusozi. N’umukambwe rukukuri usanga arwanira ibyo azatunga imyaka ijana. Usanga twese twiyibagiza ko turi abahisi n’abagenzi kuri iyi si. Aho hari ikibazo Umugani rero ukaba utwigisha gufasha hasi ubwo bupfayongo. Bwo gukina mu bikomeye. Mu ncamake. Umva uwo mugani. 

-  “Kera abantu barapfaga bakazuka. Umunsi umwe, Imana irambiwe guhora iza kuzuza abapfuye, yiyemeza kwica urupfu rwica abantu. Ibwira abantu iti: ejo muzagume mu mazu yanyu mutazahura n’urupfu tugeretse.   

- Bukeye injiji y’agakecuru ibyuka ijya kwihingira umurima w’intoryi. Urupfu rwumvise Imana irwokeje igitutu, rubwira ka gakecuru ruti. Mpisha mukecuru, nanjye nzaguhishira abawe. Agakecuru ntikumva ayo marenga . Kazamura ihururu, urupfu rwogoga mu ihururu no mu nda ngo: dorwi. 

Ubwo Imana iba iraharasutse. Isanga agakecuru karerembuye ubuso. Imana iti : ntakundi. Nindwicira mu nda, ndica na nyirayo. Uwiyishe ntagira rutangira. 

  Nguko uko urupfu rwaje mu bantu. Umuntu wese ava mu nda ya nyina rwaramurabye ivu. Aho rushakiye rukamuhamagara. 

   Uyu mugani utwigisha iki? Harimwo byinshi. Icy’ingenzi ni uko dusoma urwo twishigishiye. Igihe twipfayonza cyangwa twigizakana, burya ni byo bidushyira  mu madidane. Ibibi dukora kenshi nibyo biduhinduka. 

    Birumvikana ko Gacamigani atavuze aho urupfu ruturuka mu by’ukuri. Nawe ntahazi neza. Ariko aduciriye amarenga yo gushakisha icyo rupfana n’imigirire mibi yacu. Kandi aho ntabeshye. Ntabuze kubona ko gusaza ari kamere y’ikivuka cyose. Ntabuze no kubona ko ibyinshi by’abantu ari byinshi. Bimwe biva kuri buri muntu; ibindi biva ku bindi bintu; no ku bandi bantu. Ikimuhangayitse ariko ni urwo twihamagarira nka ka gakecuru ko muri iki kigenekerezo. 

II.3 Umugani w’abarwanira ubutegetsi 

   Twese niyo ndwara. Muri iki gihugu, ni byo “bigezweho” wa mugani uhanze. Kwicana no kubungereza abantu tubiterwa ahanini n’ubutegetsi bushingiye ku maco y’inda. Bikitirirwa amoko n’uturere, naho byahe byokajya.  Nimwulve Gacamigani waturagiye icyirirane. 

- Kera habayeho umugabo; abyara abana batatu; abita Gatwa, Gahutu na Gatutsi. Amaze gusaza barwanira ubutware. Bigira inama yo kujya kuburanira Imana. Irababwira iti: ntibiruhije, ejo nzabakiranura. 

-Bukeye, ihengera bwije, iha buri mwana inkongoro yuzuye amata. Iti: murare muyakiririye, ejo mu gitondo muzayanshyikirize acyuzuye. Bati: ibyo nabyo. 

Imana igitirimuka aho, Gatwa inkongoro ayikubita ku munwa; ati: ndare ubusa ngo ni ubutware. Inkongoro arayiranga. 

Gahutu ati: amata y’Imana ntaho ajya. Ejo mu gitondo negukane ubutware. Ararambya, inkongoro arayicigatira; ijoro rishyira kera. Igihe cyo mu nkoko za nyuma, agatotsi karamwiba. Inkongoro iramucika, yibaranga ku butaka. 

Gatutsi yumana n’inkongoro. Mu gitondo kare Imana irahamagara. Gatutsi ati: karame Nyagasani. Ibacishamwo ijisho iti: umutware mwabwihaye; ntimwongere kumbaza ubusa. 

- Nguko uko Gatutsi yabaye umutware wa bene nyina. 

   Muri iki gihe amacakubiri yakozoye, uyu mugani uratwibutsa byinshi. Dore iby’ingenzi: 

1/ Gatwa, Gahutu na Gatutsi bava inda imwe. Binyuranyije rero n’ibivugwa ubu ko ntacyo bapfana. 

2/ Icyatanze ubutware ni amata. Uyafite niwe mutware w’abatayafite. Na byo bikerekana ko abahimbye uyu mugani bashatse kutwereka ko ubutegetsi buva ku bukire ; butava ku koko k’umuntu. 

3/ Hari n’icyo umuntu yakwibutsa. Mu kinyarwanda cya kera umututsi ngo byavugaga « umukire ». Hari n’izindi mvugo tubisangamwo. Iyo umuntu avuze ati : sindi umuhutu wa so bikavuga ko atari umugaragu we. Bati : Rudahigwa akiri umututsi. Bikaba bivuze ko ubututsi atari ubwoko ; ahubwo ari ubutegetsi kuri we. N’ubwenge-twa buravugwa ; bitiriwe gusa ubwoko bw’Abatwa. 

  Uyu mugani wahimbwe kera. Icyo gihe nta macakurbiri y’amoko yari yatangira. Hari n’igihe gusumbana bitari ikinegu. Uruta undi yaramuhakaga akamukiza. Icyubahiro ndetse bikaba kugira uwo ubwoko bw’Abatutsi bakandagiye abandi kere na kare ni ukwumva ibintu umucuri. 

   Mu by’ukuri icyo umugani ushaka kuvuga kirimvikana. Uravuga ko umwanya mwiza umuntu awuhabwa n’akamaro yagize, n’icyo ashoboye kumarira abandi. Ibindi ni ibifitirano by’ubu. 

  Iyi migani uko ari itatu, ifite ikintu cyitwa Imana. Ni yo nkomoko y’ubutegetsi, niyo yerekana ababukwiye, kandi niyo iturinda ibibi byose.  

LE MYTHE DE RYANGOMBE

Théodomir MURASANDONYI 

0. INTRODUCTION 

   Le culte de Ryangombe n’est que la particularité d’un culte pratiqué jadis et aujourd’hui quoique d’une façon moindre dans les sociétés interlacustres. Son apparition est liée à l’histoire de ces sociétés et leur civilisation. Derrière l’histoire, le mythe et les rites de ce culte se cache un sans un sens, une problématique que la présente étude cherche à discerner.  

   Cet expose va examiner ce sujet sous quatre aspects : historique, religieux, social et mythique. Ce dernier aspect est le résultat des trois autres. Il permet, en effet, de voir comment le mythe de Ryangombe a constitué une solution au problème de l’intégration des peuples d’origines diverses et donc aussi comment il peut servir aujourd’hui en face de la division ethnique actuelle. 

  L’article ci-dessus nous parle des « mythes » en général. En celui-ci nous avons l’exemple d’une application des analyses faites sur les fonctions des mythiques. Le type du mythe en question                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                     ici est celui qui propose une solution au problème de l’unité dans la multiplicité la situation actuelle au Rwanda et dans la région des Grands Lacs constitue, cela va sans dire, la problématique de la présente contribution. 

   La question des sources se pose toujours lorsqu’on aborde un sujet de l’histoire et surtout de la pré-histoire. Avons-nous des informations crédibles sur le mythe de Ryangombe ? En général, les sources internes, émanant des auteurs autochtones, bénéficient d’un préjugé favorable. Dans cet ordre d’idée, nous signalons en priorité les travaux suivants : 

-  BIGIRUMWAMI, A. (Mgr): Imihango, Nyundo, 1974. Ce livre contient des témoignages des praticiens du culte du « Kubandwa ». 

-KAGAME, A : Un abrégé de l’éthno-histoire du Rwanda, Butare, 1972. Tout l’aspect historique de ce mythe dépend substantiellement du témoignage de la tradition officielle rapportée par Kagame et reprennent d’autres auteurs de seconde main, parfois sans le citer. 

-Des « Enquêtes inédites » de maints chercheurs rwandais dont celles de MUZUNGU, B., ont été mises à contribution. Il faut garder à l’esprit que ce culte n’est complètement mort. 

-Lyangombe. Mythe et Rites : in Acte du colloque du CERUKI, 10-14 Mai, Bukavu, 1976. Ce colloque a ressemblé des autorités en la matière de notre région. Le Kivu, extrême, poussée occidentale du « kubandwa » fut le lieu privilégie de ce forum.    

- D’HERTEFELT, M. : les clans du Rwanda ancien, Eléments d’ethnosociologie et d’ethnohistoire, N°7, Tervuren, 1971. Cette étude est de nature à provoquer une révolution dans les habitudes de pensée. Elle prouve que l’unité « clanique » est plus fondamentale que ce que l’on nomme aujourd’hui « ethnie » dans le sens manifestement « racial ».   

- de HEUSCH, L : le Rwanda et la civilisation interlacustre, Bruxelles, 1966. Cette étude a la qualité de se situer davantage dans la région historique des origines du mythe de Ryangombe. 

  Ces quelques indications « de sources et de méthodologiques » donnent la parole aux affirmations et hypothèses qui vont être avancées dans les pages qui viennent. Des notes bibliographiques apporteront des suppléments. 

I. ASPECT HISTORIQUE 

  L’origine de Ryangombe est liée à la dynastie des Abacwezi et à sa disparition. Le dernier roi « cwezi » est WAMARA, Fils de NDAHURA. Son empire, le Gitara, couvrait le Bunyoro, le Toro, l’Ankole et le Buhaya. Au 15ème siècle, les Cwezi auraient subi une défaite militaire qui sera transformée en un mythe religieux. C’est là au Buhaya que, selon ce mythe, les Cwezi auraient disparu dans un lac (une leçon douce de dissimiler la défaite, dit Luc de Heusch (1). C’est probablement suite à cette défaite que les Cwezi prirent la direction de l’Ouest et vinrent chez nous. 

  Après cette disparition, Wamara et les siens (les Imandwa) seront honorés dans un culte religieux, l’équivalent du « Kubandwa » du Rwanda. Mais Ryangombe n’occupera qu’une place secondaire dans la zone de Wamara où il est cependant considéré comme son frère cadet et gardien de ses vaches. C’est dans la partie méridionale interlacustre que Ryangombe prendra de l’importance. 

  Selon la légende des Banyamwezi, Ryangombe échappe à la catastrophe qui engloutira Wamara et sa suite (transformation du mythe Wamara dans la partie septentrionale). Il doit cette survie à la chasse où il était partie avant la catastrophe. Au Rwanda, en effet Ryangombe sera considéré comme un grand chasseur. Alors que chez lui, il est sauvé Alors que chez lui, il est sauvé par chasse, au Rwanda la chasse lui sera fatale. Voilà la part d’un embroglio mythique, avec une face historique voilée parce que peu glorieuse et une face mythique qu’on magnifie pour racheter le passé et pour donner à ce grand peuple une raison de subsister sous d’autres formes. 

I.1 Ryangombe remplace Wamara    

   Dès que Ryangombe a fini de prendre la relève de Wamara, il prêche une religion de salut selon la légende « nyamwezi ». Dans la version Bunyamwezi, Buha et Busumbwa, Ryangombe seule semble jouer un rôle important dans le culte. Mais le souvenir de Wamara y existe encore alors qu’il disparaîtra complètement au Rwanda, au Burundi et au Kivu (Bushi, Buhavu). 

  A partir de quelle région le culte de Ryangombe a-t-il été diffusé ? Luc de Heusch pense que c’est au Bujinja, contrée qui forme justement un épicentre entre d’une part, le Bunyamwezi, le Busumbwa, le Buha et d’autre part, le Rwanda et le Burundi par l’intermédiaire du Bushubi et du Bugufi, celui-ci jadis province du Burundi. 

  Cet auteur donne les raisons suivantes. Pour les Baha et Busumbwa, Ryangombe viendrait du Burundi (ce qui irait à l’encontre de sa thèse). En effet, en invoquant les esprits « Cwezi », dit-il, il se retournait vers l’ouest (le Burundi), lieu séparé leur province. Or le terme « cwezi », faut-il remarquer, y est totalement inconnu comme, du reste, le nom de Wamara. En revanche, celui de Ryangombe qui est signalé alors au Buhaya, est présenté tout simplement comme frère cadet de Wamara. Pour notre auteur donc selon laquelle le culte de Ryangombe viendrait du Buhaya. Au Rwanda, en effet, dit-il, le culte rendu aux Imandwa est surtout répandu au Centre et au Sud, alors que le Buhaya a une frontière commune avec le Rwanda par le Nord où prédomine un autre culte du nom de Nyabingi. 

  A cette thèse s’oppose celle d’A Kagame selon laquelle l’entrée de Ryangombe au Rwanda aurait été favorisé par l’invasion des Banyoro au Nord du pays. A ce sujet, A.Kagame relate un fait qui nous semble intéressant. Il s’agit du transfert d’un groupe de Banyoro, dénommé « Indara », au Sud du Rwanda, plus exactement au Burwi. Voici ce qu’il dit à ce propos : « l’armée sociale Indirira fut créée par Yuhi III Mazimpaka qui en confia le commandement à son père de lui céder en fief un groupe de guerriers qui s’étaient rendus fameux à la frontière du Burundi, dans la région appelée Burwi (dans le Buhanga-Ndara, préfecture de Butare. 

  Ce groupe était resté dans le pays après les invasions dont le Rwanda fut l’objet sous Kigeli I Mukobanya et sous son fils Mibambwe I Mutabazi. Ils s’étaient initialement groupés afin de se défendre contre les autochtones. Dans la suite, leurs descendants avaient continué de constituer un groupe compact autour de la localité appelée Mukindo près de Makwaza, principalement dans le Burwi indépendant à l’époque des invasions. Comme leurs ancêtres s’étaient détachés des armées dont ils faisaient partie, et qu’ils s’étaient finalement perdus dans le pays, cette situation avait permis au prince de dire à son père : « veillez me donner en fief les retardataires qui ont passé la nuit chez nous » ; en clair : « Indara » littéralement : les campeurs qui ont passé la nuit chez nous faute de temps pour rendre chez eux). Le monarque accorda à son fils le fief désire. Il l’amplifia même de manière à en faire une Milice d’importance. Celle-ci porta alors le nom même d’Indara par lequel Mukungu avait qualifié le noyau de son armée (2). 

  Ainsi donc le transfert de ce groupement expliquerait, conclut A.Kagame, la forte implantation de la secte de Ryangombe au Sud du Rwanda. De là, elle se serait diffusée au centre et au Sud du pays ainsi qu’au Nord du Burundi voisin. 

I.2 L’expansion de la secte    

   Après ces deux hypothèses opposées, celle de Heusch et celle de Kagame, abordons brièvement l’histoire de l’expansion  de la secte. En ce qui concerne la reconnaissance officielle et la consolidation de la secte de Ryangombe, deux événements sont à signaler. 

   Le premier est la rencontre de Ryangombe avec Ruganzu Ndoli. A. Kagame avance que sa première rencontre (pour lui ce personnage est historique) avec Ruganzu Ndoli eut à Nguli, localité de la région du Bukamba, à l’Est du volcan Muhabura où il obtient du roi l’autorisation de circuler à sa guise dans le pays. A ce propos A. Kagame signale que Ryangombe se rendait souvent au Burundi, au lieu dit « Byerwa » près de Ngozi pour y organiser des cérémonies de sa secte. 

   Le second événement est celui de l’épidémie qui a suivie la mort de Ryangombe. En effet, selon toujours A. Kagame, sous le règne de Mutara I Semugeshi, fils de Ruganzu Ndoli, une grande une grande épidémie ravagea le Rwanda. Les oracles divinatoires l’attribuèrent aux « Ibicwezi » dont le sang avait été « bu » par le sol du Rwanda. Les mêmes oracles décidèrent que pour l’éteindre, tout le pays devait s’initier à la secte des Imandwa. En ce cas, ces étrangers si puissants n’attaqueraient plus un peuple qui sera devenu le sien. Ainsi la cour aurait donné à tout le pays l’ordre de se faire initier à la secte, sauf le roi, dont le représentant devait s’initier à sa place (3). 

  En guise de conclusion sur cet aspect historique de la présente réflexion, posons la question : Ryangombe a-t-il vécu réellement au Rwanda en chair et en os ? Autrement dit, y a-t-il réellement vécu si chaque zone de l’Afrique interlacustre se l’approprie ? Le tableau ci-après est le révélateur à ce sujet. 

AIRE DE RYANGOMBE    

Zones                                                                                            Relations avec Wamara 

-Bunyoro-Toro-Ankole                                                                      = Parent 

-Buhaya                                                                                              = Frère cadet       

-Bunyamwezi-Busumbwa-Buha du Nord                                          = Compagnon 

-Buha du Sud, Burundi                                                                      = Successeur  

-Rwanda                                                                                             = Successeur 

-Bushi-Buhavu                                                                                   = Successeur 

  Ce tableau suggère l’hypothèse que Ryangombe est l’incarnation du « mythe cwezi ». A l’origine, ce mythe était incarné par le roi Cwezi Wamara. Il a été transporté dans notre zone sous le nom de son remplacent Ryangombe. Le tableau indique en effet, cette évolution. Dna sles zones originaires du mythe (Bunyoro-Toro-Buhaya), Wamar et Ryangombe sont parents frères ; ce qui veut dire que les deux supports n’étaient pas encore distincts. Dans la zone intermédiaire (Bunyamwezi-Busumbwa-Buha du Nord), Ryangombe est nommé compagnon de Wamara. Et dans notre zone le plus éloignée des origines (Buha du Sud, Burundi, Rwanda, Bushi et Buhavu),  Ryangombe est déjà devenu successeur de Wamara. L’itinéraire de différenciation entre Wamara et Ryangombe nous fait assister eu passage de l’histoire au mythe. Nous basant sur cette multiplicité de présences du même personnage, à des époques fort éloignées, notre hypothèse est que ce personnage est l’actant principal d’un mythe, en compagnie des autres membres de son collègue. 

II. ASPECT RELIGIEUX      

   II.1 Entrée au Rwanda du culte des Immandwa 

  En plus de son fondement historique, la présente étude s’intéresse aussi à l’aspect religieux du mythe de Ryangombe ; plus exactement au culte du « kubandwa ». 

   En Kinyarwanda ancien, « kubandwa » signifie : « supplier ». Nous avons, à ce propos, l’adage : « ubabaye niwe ubanda urugi » (littéralement : « celui qui souffle, c’est lui qui grimpe la porte », c'est-à-dire qui commence les démarches). Le verbe « kubanda », utilisé au passif « kubandwa » dans son application aux Imandwa, signifie : demander avec insistance, supplier. 

  L’étymologie de ce terme ainsi que l’analyse des rites de ce culte montrent à suffisance que le « kubandwa » est une culte essentiellement « impétratoire » qui consiste à demander protection et assistance des Imandwa. Les lignes qui suivent corroboreront ce diagnostic. 

  Historiquement parlant, le culte du « kubandwa » est lié, nous l’avons déjà signalé, au culte rendu aux ancêtres des Bacwezi. Ceux-ci propagèrent ce culte du Bunyoro, leur patrie, vers le Sud. Nous allons le vérifier par les tableaux qui indiquent les personnages qui composent les panthéons de Wamara et de Ryangombe. 

  La plupart des Imandwa ne sont, en effet, que les défunts des Bacwezi aux quelq lesu descendants rendaient un culte familial, nommé au Rwanda « guterekera» et qu’ils appelaient dans leur langue « kubandwa » (4). Le nom « Imandwa » est un substantif de ce verbe au passif. Ce culte exogène a pu facilement s’introduire chez nous parce qu’il se greffait tout naturellement sur un culte traditionnel rendu aux ancêtres familiaux. 

   Cependant à la liste originaire des Imandwa propres au clan des Bacwezi ont été ajoutés quelques personnages des pays d’adoption. C’est le cas, par exemple, de Mashira au Rwanda, ancien roitelet du royaume du Nduga, du clan des Babanda et grand magicien. Il en est de même au Bunyamwezi et au Burundi. De plus, au Burundi Ryangombe est appelé de préférence Kiranga. La légende rapporte qu’il fut tué à la chasse par un antilope (impongo), alors qu’au Rwanda on le dit être blessé mortellement par un buffle et expira au pied d’un érythrine (umurinzi=protecteur). C’est pourquoi la partie essentielle des rites du culte se passe sous cet arbre. Sur le point de mourir, il envoya un message à sa mère pour lui dire qu’elle le trouverait dans la région des volcans Muhabura et Kalisimbi, où ils passeront ensemble des jours heureux. Ce message est accompagné d’un testament pour tous ceux qui l’honoreront. Ils seront admis à partager son bonheur. Quant à ceux qui dédaigneront son culte, ceux-là seront relégués dans le volcan Nyiragongo, toujours en activité (5). Le mythe contient donc une doctrine « eschatologique ». 

   La légende raconte que, à la mort de Ryangombe, par fidélité à leur chef, ses compagnons de chasse ainsi que ses serviteurs se suicidèrent sur son cadavre. Voilà pourquoi ils sont associés à son culte. Le tableaux que nous allons présenter fait franchir au mythe une nouvelle étape. Ryangombe, qui occupait le second rang par rapport à Wamara initialement, est devenu, dans la seconde étape, le personnage principal des Imandwa. 

Collège des Imandwa

 Nom                                                                                   Relation avec Ryangombe     

1. Nyiraryangombe                                                               = Sa mère 

2. Nyirakajumba et Gacubya                                                = Ses épouses     

3. Binego et Ruhanga                                                           = Ses fils 

4. Bukizanzuki et Nyabirungu                                             = Ses filles 

5. Kagoro et Nyakiriro                                                         = Ses demi-sœurs 

6. Mugasa                                                                            = Son gendre 

7. Karyango                                                                         = Son serviteur 

8. Muzana et Nkonjo                                                           = Ses servantes 

9. Serwakira                                                                        = Son vache 

10. Gacamuwe et Mashira                                                  = Ses magiciens 

11. Mpumutumucumi, Ntare et Mutwa                              = Compagnon de jeu 

12. Nyakayonga  et Nyakiyaga                                          = Ses chiens        

  Dans le « kubandwa », chacun de ses personnages joue un rôle spécifique. Ryangombe, dont le père est Babinga de Nyundo et la mère de Nyiraryangombe, est le chef du collège des Imandwa. Dna sle «kubandwa », les suppliants s’adressent à lui ; mais comme intermédiaire entre eux et Imana-Rurema . La formule introductoire de la cérémonie est ne peut plus explicite à ce propos. Le « kubandwa », le suppliant commence toujours par ces mots : « gahorane Imana Ryangombe » (sois toujours avec Imana, Ryangombe). En clair : ce qui est demandé à Ryangombe comme intermédiaire, est attendu indirectement d’Imana, source suprême de tout bien. BINEGO, fils aîné de Ryangombe, il était invoqué comme le représentant du « dieu suprême », tandis que chez les Banyoro comme le représentant du « dieu protecteur des jumeaux ». 

   Les autres, d’une importance relative, représentent certaines divinités cosmiques. Kagoro représente « le dieu du tonnerre » au Banyoro ; Mugasa est le « Neptune » (le dieu des eaux) au Nord du lac Victoria. 

Résumé du mythe Ryangombe

   « Wamara roi d’Ankole prêche un dieu cracheurs nommé Kacwezi. Ndagara roi du Karagwe lui en fait un reproche et le considère même comme un imposteur vis-à-vis de Lugaba, le dieu créateur du monde. 

  Furieux, Wamara se retire chez les siens. Là il se lie à des brigands et se comporte comme perturbateur. Il prêche le vol  et la méchanceté. Il périt dans une catastrophe que Ryangombe considère comme une punition divine. 

   C’est à partir de ce moment-là et dans ces circonstances que Ryangombe prend la relève ».  

Ce résumé met devant nos yeux un effort de systématisation du mythe. Il reflète la théorie habituelle du mythe étiologique. Dans l’article précédent, consacré au genre littéraire mythique, nous avons la présentation de cette théorie. 

   Luc de Heusch pense que c’est ici qu’a eu lieu la rupture entre Wamara et Ryangombe et que le « Kubandwa » a eu son indépendance par rapport à ses origines. A notre avis, le mythe s’est greffé sur l’histoire des Banyoro : la fin de l’empire du Kitara et l’implantation d’une partie de leur population au Rwanda. Le mythe tisse une histoire sur des réalités pour leur donner un sens qui répond aux besoins des hommes. Qui fabrique ce récit imaginaire. 

II.2 Le culte et les rites 
   Nous avons indiqué les principales sources de ce culte ; en particulier le livre de Mgr A.Bigirumwami qui est un classique en cette matière. Dans cette article, il ne peut être question de reprendre ce sujet à nouveaux frai ni même en faire un résumé dimension proprement religieux. 

Les rites de « Kubandwa » concernent deux catégories qu’il faut représenter séparément : le « kubandwa » et le « kubandishwa ». Par comparaison au culte chrétien, nous dirions que le premier est la messe des Imandwa et le second les sacrements du Baptême et de la confirmation. Bien sûr, toute comparaison cloche quelque part. 

II.2. Le « kubandwa »    

   Le « kubandwa » est la cérémonie culturelle en l’honneur des Imandwa. Ce culte est rarement gratuit comme simple expression naturelle de la piété filiale. Habituellement, la séance du « kubandwa » est provoqué par un problème : la maladie, le désir d’avoir une progéniture nombreuse, une épidémie de bétail, etc. L’occasion peut être également un bien qui fait défaut. Par exemple : acquérir une plus grande richesse, s’attirer les faveurs d’un grand. Les demandes se résument en trois biens : « gutunga (la richesse), kubyara (la progéniture), kuramba (la longue vie ». 

  Au préalable, on prend précaution de consulter un devin. C’est ce « consultants social » qui dit ce qu’il faut savoir et ce qu’il faut faire. Les « Mandwa » jouent le rôle de proteceur à l’égard de leurs protégés qui redeviennent par une initiation « mystique » que nous allons justement présenter très brièvement dans ce qui suit.  

   « Kwatura », est la première entrée d’un profane dans la communion des Imandwa sous le parrainage d’un Imandwa. Le néophyte s’appelle désormais « umubandwa » par rapport aux profanes, désignés sous le vocale péjoratif d’ « inzigo » (ennemi ». 

   « Gusubizaho» signifie littéralement : mettre à nouveaux sous la protection des Imandwa », autrement dit : achever ce qui est commencé ». Le néophyte devient adulte et jouit de tous les droits de la société des Imandwa et de leurs disciples, les « Babandwa ». 

II. ASPECT SOCIAL             

III. 1 Un problème d’unité dans la diversité 

    Au début de cette réflexion, il était question du contexte socio-culturel et même géographie dans lequel s’était développé le culte de Ryangombe Dès lors, on ne pouvait le comprendre et l’interpréter qu’en se référant à tout un ensemble de facteurs sociaux, politiques et culturels. 

   C’est avec raison que M.Vansina écrit : nos faits religieux sont perçus comme des parties d’un système cohérent. De sorte que aucune partie n’acquièrent son sens que dans l’ensemble. Bien plus, toute le système religieux n’acquiert sons sens que dans la perspective de tous les autres systèmes qui, ensemble, forment la culture et la société. Les civilisations interlacustres résultent de la rencontre et de la coexistence des peuples différents qui ont connu ou subi les mêmes événements historiques, les mêmes problèmes sociaux et culturels. Une religion née dans ce contexte est nécessairement marquée par ces événements et c’est une réponse aux problèmes qu’ils soulèvent » (6). 

III.2 Un facteur d’intégration sociale 

   Notre région interlacustre a été et reste une zone de brassage de population diverses. Sous peine de vivre dans des guerres interminales, ces populations ont dû se créer un « modus Viventi », une intégration réciproque, une cohésion sociale. Cette cohésion demeure, jusqu’aujourd’hui, d’une fragilité qu’ « on connaît, surtout ici au Rwanda. L’unité nationale reste le problème numéro un de cette région. Le mythe de Ryangombe et son culte ont été créés, à partir de celui des « Bacwezi » aux fins de résoudre ce problème d’intégration régionale et sociale. 

  Nous l’avons rappelé, le « kubndwa » contsient, par rapport au culte ancestral de « guterekera », une nouveauté remarquable. Le « guterekera » est exclusivement familial : chacun s’occupe de ses propres ancêtres. Dès lors dans le contexte de diversité des peuples, ce culte est plutôt diviseur. Par contre, le « kubandwa » est « catholique » au sens grec du mot, c'est-à-dire « destiné à tout le monde ». Il est evident qu’un tel culte est unificateur à tous les niveaux : national, régional, et même international. Avant mourir, dit-on, Ryangombe a laissé son testament d’intégration sociale en ces termes : « que le « Mutwa, le Muhutu, le Tutsi se mettent tous sous ma protection » (Umutwa, Umuhutu, Umututsi bose bazambandwe). Je les prends tous sous ma protection comme mes enfants adoptifs. 

  Peu importe l’authenticité de ce testament. Ce qui est sûr, c’est qu’il tend à résoudre un problème d’intégration de ces peuples divers. Dès lors le culte « catholique » de Ryangombe offrait une solution : un commun dénominateur.Tout ces peuples et toutes les couches sociales de chaque peuple recevaient un facteur d’unité dans le « kubandwa ». 

I.V  LE « KUBANDWA » FACE A L’ETHNISME 

  De ce qui précède, nous savons que le problème de l’unité nationale n’est pas seulement d’aujourd’hui. Dans quelle mesure la geste de Ryangombe est-elle inspiratrice de solution pour nous aujourd’hui ? Dans quelle mesure une solution religieuse est-elle encore de mise ? Quelle que soit la réponse à ce double questionnement, il y a lieu de constater un fait troublant. La religion a été impliquée dans l’actuelle division du peuple rwandais. Est-ce une raison suffisante pour suggérer encore le recours à une solution religieuse ?

  Notre passé possède d’autres facteurs d’intégration sociale qui méritent d’être rappelés pour compléter celui de la religion. La plupart des publications actuelles mentionnent les facteurs principaux suivants : la langue, le territoire national, le régime monarchique dans lequel le roi était au dessus des trois groupes sociaux comme représentant d’ « Imana y’i Rwanda ». Le « kubandwa » s’est ajouté à cet ensemble de facteurs intégrateurs. Ces éléments-ci concernaient et dans une mesure égale et identique tous les Rwandais. 

  Les facteurs secondaires et partiels sont rappelés également, à savoir : les mariages inter-groupes, l’habitat et la socialisation. Ceux-ci ne touchent pas dans une mesure identique tous les Rwandais comme les premiers. Néanmoins, ils relativisent sensiblement les clivages ceci dit, soulignons les facteurs qui peuvent encore acquérir une actualisation utile à l’idéologie ethniste. 

IV. L’appartenance aux clans supra-ethniques     
   Le livre de M. d’Hertefert, déjà mentionné, constitue une révélation pour beaucoup. Se référant aux enquêtes faites avant lui et ajoutant les siennes, il prouve que le facteur clanique ne suit pas le clivage « ethnique » prétendu identique à une différence raciale entre les trois groupes sociaux rwandais. Il dresse un tableau récapitulatif de la situation de 1960 qui mérite d’être rappelé ici pour convaincre les hésitants. Ces chiffres indiquent un pourcentage national.       

	                        Hutu                          Tutsi                        Twa                       Inconnus 

	    

	Siinga               86,23                         13,62                         0,11                           0,04 

	

	Siindi                93,04                          6,17                         0, 17                           0,08 

	

	Ziigaba             93,62                          6, 12                         0,21                           0, 05 

	

	Gesera              90,26                          9,16                          0,58                             -

	

	Nyiginya          57,50                           42                            0, 15                           0,08 

	

	Eega                 78,22                         21,36                         0,38                            0,04

	

	Baanda             95,29                           92                            0,71                            0,08 

	

	Cyaaba             85,74                         14,14                         0,10                            0,02 

	

	Uungura           97,78                         2,07                            0,15                             -

	

	Shaambo          63,44                         36,34                         0,22                              -

	

	Tsoobe             62,94                          36,81                        0,13                             0,12 

	Kono                8,34                           71,66                          -                                -

	

	Ha                    1,30                           58,70                           -                                -

	

	Shiingo             26,32                        73,68                            -                                - 

	

	Nyakarama      39,95                         60,15                            -                                - 

	

	Siita                  48,44                         51,56                            -                               -

	

	Oongera            67,33                          2,67                             -                               -

	

	Eenengwe         75,00                          25,00                           -                               -          


Pour la présente réflexion, il suffit de noter ce témoignage qui vaut ce qu’il vaut au niveau scientifique. Une seule conclusion touche notre question. Le facteur « clanique » (ubwoko), du fait qu’il est Supra-ethnique (hutu-tutsi-twa), fut un facteur historique d’intégration sociale. 

   Quelle que soit la justesse des chiffres de ces tableaux, il est indubitable qu’aucun clan n’est mono-« ethnique et clanique » demeure et ne concerne pas directement notre présente propos. Une étude technique a été faite sur « les ethnies » (7). 

  L’unité clanique est-elle encore de quelque utilité pour nous aujourd’hui ? Sans vouloir donner une réponse directe, une chose est sûre : son rappel est de nature à dépassionner les esprits sur le thérapeutique évident. Il éloigne le spectre des races d’origines diverses et nourrissant une haine atavique séculaire. Et cela n’est pas rien en face du rien du tout. 

   Ensuite, si tous les clans, sans exception aucune, ont une majorité « hutu », une minorité « tutsi » ; c’est probablement que ces qualificatifs indiquent le niveau social des gens : riches ou pauvres. Le moyennement pauvres sont la majorité dans toutes les sociétés ; tandis que les riches sont partout une minorité. La classe dans l’extrême misère est aussi, dans beaucoup de pays à économie normale, la plus infime de la population. Cette vue de l’esprit correspond assez bien à la situation de nos trois ethnies. 

   En conclusion, nous pouvons dire ceci. Sans vouloir cononiser le retour au « clanisme », compris évidemment dans le sens rwandais traditionnel, on peut apprécier tout élément qui facilité l’intégration sociale et lutte contre « le face à face mortel » des deux ethnies. Un Hutu et un Tutsi qui se rappellent, qu’ils sont frères dans le même clan, devraient s’entendre plus facilement. Un clivage qui partage un peuple en deux cas est plus difficile à surmonter qu’une multitude de différences qui neutralisent le duel entre deux camps. Ce n’est, du reste, sans raison que la politique divisionniste a ignoré ce lien clanique qui, dans notre situation, soude plus qu’il ne divise. C’est la même raison pour laquelle la troisième ethnie (les Twa) a été éliminée des enjeux politiques pour faciliter justement le duel entre Hutu et Tutsi. Diviser deux camps pour jouer à l’arbitrage est plus facile que de le faire entre une multitude d’adversaire même réels.   

VI.2 Le retour à la solution religieuse       
   La secte de Ryangombe venait de l’extérieur du Rwanda. Actuellement d’autres religions exogènes sont aussi venues chez nous. Malheureusement, elles sont venues dans les bagages des puissances coloniales et en ont subi le coup fâcheux de la collusion. 

  Quels que soient ces aléas de l’histoire, la religion est un facteur essentiel pour l’unité. Toutes les religions qui méritent ce nom mettent en avant de leur doctrine l’amour, base de l’unité entre les personnes et les peuples. 

  Au Rwanda nous avions la chance inouïe d’avoir une religion ancestrale. Elle représente encore cette solution religieuse. Non, seulement, elle peut maintenir la cohésion entre Rwandais, mais elle peut également unifier les religions exogènes, anciennes (kubandwa) ou récentes (christianisme, Islam). 

IV.1 Une clarification utile   
   Avant de montrer comment cet héritage peut nous rendre ce service, une clarification s’impose. En effet, en matière de tradition religieuse, nous avons trois héritages : le culte des ancêtres (guterekera abakurambere), le culte des Imandwa (kubandwa) et le culte d’Imana-Rurema. Lequel des trois est la religion traditionnelle et quel rapport y a-t-il entre eux ? 

  Un livre récent de B.Muzungu, o.p., apporte la clarification souhaitable. Il est intitulé Je ne suis pas venu abolir mais accomplir (8). Dans son passage sur la « médiation des parents » (p.100) nous pouvons trouver le rapport normatif de nos trois traditions religieuses qui se trouvent explicités dans le reste du livre. En raccourci, voici cette explication. 

  La religion est « tout ce qui entre dans la relation entre l’homme et son créateur. Pour nous, il s’agit donc de toutes nos attitudes, directes ou indirectes, à l’égard d’Imana-Rurema. C’est cela notre religion traditionnelle au sens propre du mot. 

Le culte ancestral des parents biologiques d’abord (abakurambere) et celui des parents par adoption ensuite (Imandwa) fait partie de la religion traditionnelle comme culte médiatique. Indirectement et finalement, ce culte s’adresse aussi à Imana Rurema qui a voulu que nos parents soient intermédiaires entre lui et nous. Cela est vrai, non seulement pour nous donner la vie, mais également l’éducation et l’exemple pour orienter cette vie vers le but suprême pour lequel elle a été créée. Que les parents, vivants ou morts, intercèdent pour leurs enfants auprès d’Imana dont ils sont les ministres dans leurs tâches. De parents, c’est normal, c’est même leur devoir le plus sacré. Il y a là donc un mandat naturel qui leur est confié et qui n’a pas besoin d’autre juridique supplémentaire. 

   Cette précision sur le rapport normatif entre les trois héritages religieux contient un autre avantage non négligeable. On entend souvent dire que notre religion traditionnelle est le « kubandwa ». On le dit souvent dans l’optique de s’opposer aux relations apportées par le Missionnaires occidentaux. Si c’était vrai, nous serions « idolâtres » : ceux qui adorent des créatures que sont nos parents et les Imandwa. On n’a pas dire injure pour nos parents qui ont toujours adoré Imana. Pour éviter cette méprise dans le « Kubandwa », la formule vue antérieurement rappelle ce souci d’orthodoxie. 

   « Gahorane Imana, Ryangombe » ou « Mukurambere nyirigicumbi » Imana soit avec toi, Ryangombe ou maître céans). Par conséquent, il faut le dire haut et fort que la religion traditionnelle est bel et bien la référence à Imana-Rurema. C’est elle qui engendre un culte que les théories appellent «latreutique». Le culte adressé aux intermédiaires (les saints parmi lesquels il y sûrement beaucoup de nos ancêtres) se nomme culte de « dulie » («doulos en grec=serviteur). 

IV 2.2 La pertinence de la solution religieuse                 

   Après cette parenthèse, revenons ; comme on dit, à nos moutons, c'est-à-dire à la solution religieuse comme telle. Le livre qui vient d’être cité nous rend un autre service. Celui-ci est inscrit dans le titre même : « je ne suis pas venu abolir mais accomplir » (Mt (5, 17). Ce titre qui est une citation de l’Evangile indique dans quel sens notre religion traditionnelle présente une chance de solution religieuse. Elle signifie que « ce qu’il a de vrai et de bon» dans la religion de nos ancêtres, comme dans toute religion digne de ce nom, est messagère de « la bonne nouvelle » d’amour et d’unité. De ce fait, le christianisme ne vient pas d’abolir mais plutôt l’achever. Entre notre religion traditionnelle et le christianisme, il y a une base commune qu’il faut souligner ici : la doctrine de la création du monde, par un Dieu bon et tout puissant. C’est celui-là que les chrétiens nomment le père de Jésus-Christ et que les Rwandais nomme Imana y’i Rwanda. 

   Les cultures occidentales modernes ont favorisé avec raison la distinction entre le spirituel et le temporel comme responsabilités respectives de l’Eglise et de l’Etat. L’aspect matérialiste et même athéiste de ces cultures occidentales a introduit, néanmoins, un élément indu et fâcheux : la distinction est devenue la séparation ; parfois même la lutte anti-religieuse. Notre religion traditionnelle n’a pas contracté cette déviation. 

  En effet, dans notre tradition, le religieux pénètre tous les secteurs de la vie individuelle et sociale, matérielle et spirituelle. Le chef de l’Etat, le roi était le chef religieux, civil et patriarcal. Même aujourd’hui, tout en maintenant la distinction des deux juridictions-temporelle et spirituelle, il faut savoir que les deux sont au service du même sujet : la personne. Celle-ci a une dimension temporelle et spirituelle. Cette dernière est sempiternelle et supra-terrestre. 

   Pour conclure, nous pensons que le retour à la religion traditionnelle n’est pas une solution obsolète. Bien au contraire. Il faut se méfier des craintes actuelles suscitées par l’usage abusif et sacrilège de la religion qui l’a entraînée dans la division ethniste. En réalité, ce qui est en jeu ici, c’est le colonialisme et non la religion. Il faut donc éviter de jeter l’enfant et l’eau sale du bain. 

0. CONCLUSION
  Le culte de Ryangombe s’inscrit dans le cadre socio-culturel, politique et géographique de l’Afrique interlacustre. Il se présente dans ces deux aspects mythique et culturel, comme le prolongement d’un culte autrefois et même aujourd’hui rendu aux ancêtres défunts des Bacwezi, dans la partie septentrionale de la région. Partout où ce culte est pratiqué, il se présente comme une réponse au problème social de sécurité et de cohésion entre divers groupe de la société. Dans notre Rwanda d’aujourd’hui, il peut encore fonctionner comme principe d’unité contre la division ethniste. Pas nécessairement la pratique rituelle comme telle, mais son esprit comme principe d’unification du peuple rwandais. 

  Dans le cadre de ce numéro de notre revue, consacré à la réécriture de notre historiographie, dans cette partie sur la pré-histoire, le mythe de Ryangombe tombe à point nommé. Ryangombe appartient à cette pré-histoire antérieure aux processus récent de désintégration du peuple rwandais. Il constitue un témoin de cette volonté nationale d’unité, œuvre de la dynastie des Banyiginya. Ce n’est peut-être pas un hasard que Ryangombe soit venu au Rwanda sous le règne de Ruganzu Ndoli où le pays connaissait le niveau le plus bas de son existence et de son unité. En réalité, le culte de Ryangombe, a été accrédité et même imposé par le roi Mutara Semugeshi, fils de Ruganzu Ndoli et petit-fils de Ndahiro Cyamatare, en ce temps où le pays sentait dramatiquement le problème de l’unité du peuple comme nous aujourd’hui. Aux responsables actuelles de notre destinée, voilà des exemples haut placés. 
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IKIGENEKEREZO CYA RYANGOMBE 

0. Interuro 

   « Seka gasani k’i Rwanda. Gahorane Imana Ryangombe ry’impangamurinzi ; ngiyi inka ugiye kubagirwa, nguyu umwana wawe ayitondagire ; ayambare amasaho n’amasohoro. Binego byawe ayikure agaseterezo ». Nguko uko batangira babandwa Ryangombe. Mu magambo make, tuvuge ibiri muri iyi nyandiko. 

1. Ryangombe yaturutse he ?     

   Yaturutse mu gihugu ubu bita : Uganda, muri Ankole mu karere kitwa Kitara. Hari ku ngoma ya Ruganzu Ndoli. Cyakora hari abamuvuga ahandi. Bigatuma bamwe bavuga bati guturuka henshi bigaragaza wenda ko atabayeho ; ahubo ari izina bitiriye umutware w’imandwa. 

2. Kubandwa si idini 

  Kubandwa byaje bisanga guterekera abazimu. Ryangombe n’izindi Mandwa. Bikaba imiterekero yo mu gihugu by’iwabo. Byose ariko ntibikure Imana  ku ntebe yayo Idini gakondo rero ikaba gusenga IMANA RUREMA. Amadini y’icyaduka yaje yiyongera kuri iyo migenzo y’amadini isanzwe. Ariko idini y’ukuri yose iyoborera Imana. 

   Hari abavuga ko idini gakono ari : ukubandwa. Abo dusangiye ibindi ariko ntidusangiye iryo jambo. Kwaba ari ugutukana no : abakurambere bacu basengaga ibigirwa-mana : Ryangombe, Binego, n’izindi Mandwa. Hanyuma se igihe basenga bagira bati: “gahorane Imana Ryangombe”, cyangwa Mukurambere nyirigicumbe” ubwo ntibaba baduhuguye! 

3. Ryangombe yatumariye iki?   

   Yazanye imiterekero mishya yo mu gihugu cyabo. Iyo miterekero ikitwa “kubandwa”. Bikavuga “gusaba”. Icy’ingenzi Ryangombe yazanye ni imiterekero ihuza abanyarwanda bose. Ajya gupfa yagize ati: Umutwa ambandwe, Umuhutu amabandwe, Umututsi ambandwe. Bose mbagize abana banjye. Mwibuke ko yaje u Rwanda rugeze iwa Ndabaga. Abanyoro n’Abashi bararwigaruriye. Ndetse no mu gihugu amagomerane ari menshi. Ubwo rero iyo miterekero ihuza abanyarwanda bose ikaba ari urugero rwiza. Cyane kuri ubu amacakubiri yabaye idini. Singize ngo dusubire mu mandwa; ariko igitekerezo cyo kiduhuza ni umurage mwiza Ryangombe yadusigiye. 

  Ubundi idini nyakuri ihera ku bumwe n’urukundo. Kuri ubu benshi bavuga ko amadini yigishije amwiryane. Ibyo ni ukwibeshya. Ntawigeze yihandagaza ngo avuge ati: kwangana nibyo idini yanjye yigisha. Icyabaye ni uko bamwe mu banyamadini bayobye; bagakora ibyo idini yabo ibuza. Idini gatorika yashyizwe mu majwi cyane. Kuvuga ibyo ni uguhemukira abagatolika benshi barwanyije amacakubiri; ndetse bakabipfira. 

  Twavuga ko n’abakoze iryo bara, babitewe n’amoshya y’abanyapolitiki. Ubukoloni n’ubusambo ni byo nyirabayazana. Ikindi ni uko abagize ibyo Atari bo benshi. Uretse ko ikibi aricyo kigaragara kurusha ikiza. Hari n’abavuga ngo ubwo abakristu bahemutse, amadini muyirinde. Ubwo se ni uguhima nde? Ni ukwihima. Ni no gutiza umuhoro abadusenyera; bashaka icyatugirira nabi cyose. Gushyira I Gorora abanzi ni ubundi bugome. Kugarukira Imana no kugarura abayobye niyo ngiro izadukura ibuzimu ikadusubiza ibuzima. Ntashira, ararekwa. 

LE PEUPLEMENT DU TERRITOIRE RWANDAIS

A la lumière des découvertes archéologiques 

KANIMBA Misago 

I. ETAT DE LA QUESTION 

  Pour mieux cerner le problème du peuplement du Rwanda, il convient de le situer dans l’ensemble de l’histoire ancienne  de l’Afrique dont la reconstitution a donné lieu à un foisonnement d’hypothèses. Celles-ci ont été régulièrement battues en brèche au fur et à mesure que les découvertes en archéologie et en anthropologie augmentaient. 

   A la fin du 19e siècle et au début du 20e siècle, la plupart des hypothèses, sinon toutes, peuplaient l’Afrique par des vagues migratoires venant de l’Asie. C’est dans ce continent que furent longtemps localisés le berceau de l’humanité et l’origine des civilisations (1). 

  Après les années 1925, les vestiges archéologiques accumulés ont permis de prouver la haute antiquité du peuplement de l’Afrique. L’abondance d’anciennes industries lithiques, dans certains cas associées aux restes de leurs auteurs, ont amené  bien des chercheurs à considérer l’Afrique comme le berceau de l’humanité. Les découvertes archéologiques récentes attestent, en effet, que l’Afrique est habitée par la population du genre Homo depuis plus d’un million d’années. 

   Si l’on veut donc expliciter d’une façon exhaustive le processus du peuplement du Rwanda, il faut remonter aux plus anciennes traces de la présence humaine. 

  L’histoire ancienne du Rwanda est mal connue, car elle a suscité peu d’intérêt. L’attention des chercheurs a été focalisée sur la mise en place des groupes actuels. La reconstitution de cette période revêt d’un caractère conjectural, car elle repose davantage sur les habitudes de pensée que sur les faits probants. Elle a été en outre fort influencée par les théories linguistiques. Celles-ci sous-tendent les explications du peuplement du Rwanda que certains auteurs font remonter à quelques siècles avant notre ère. 

  S’appuyant sur ces théories et projetant la situation actuelle dans le passé, l’historiographie professe que les trois composantes de la société rwandaise représentent trois races distinctes qui se sont installés dans le pays à des époques différentes. Les Batwa, potiers ou /et chasseurs pygmoïdes, seraient les premiers habitants ; les Bahutu agriculteurs bantous se seraient installés dans el pays avant ou vers le début de notre ère ; les Batutsi, pasteurs hamites, seraient arrivés au cours de notre millénaire.

  Ce schéma simplicite qui cadrait parfaitement avec la stratégie ethnisante de l’administration coloniale a, non seulement, fait fortune pendant cette période, mais aussi joui d’un grand crédit pendant les deux dernières républiques. 

  Il servait de référence pour justifier la politique d’exclusion qui a caractérisé les gouvernements qui se sont succédés depuis la réforme administrative opérée par les Belges à partir de 1926. 

  Cependant, ce schéma est une pure reconstruction de l’esprit, il repose sur des bases pseudo-scientifiques. La personnalité raciale accordée à chaque catégorie est dépourvue de tout fondement. 

   Les Bahutu, les Batutsi et les Batwa appartiennent à la même grande famille des Noirs. Tous les hommes constituent une seule espèce zoologique ; ils sont interféconds et capables d’avoir des descendants fertiles. Certains auteurs avancent que les 5 milliards d’hommes proviennent d’une seule population qui, il y a moins de 200 mille ans, vivait à l’intérieur d’une région comprenant l’Ethiopie, le Proche-Orient et le Sous-continent indien. De nombreuses études menées en anthropologie et spécialement génétiques poussent anthropologues à remettre à remettre en cause l’existence de beaucoup de races humaines. Comme il a été déclaré aux assises de la Conférence des  spécialistes internationaux organisée par l’UNESCO en 1969, à Paris : « la race est moins un phénomène biologique qu’un mythe racial ».  

   Une autre aberration concerne l’équation établie entre les groupes et les activités économiques. La céramique serait l’apanage des Batwa, l’agriculture serait une activité exercée exclusivement par les Bahutu, tandis que l’élevage le monopole des Batutsi. 

   Cette catégorisation reprise d’un auteur à un autre accuse un manque de critique, une paresse d’esprit. De nos jours comme dans le passé, l’agriculture et l’élevage sont liés. Actuellement, la majorité des Bahutu et des Batutsi pratiquent conjointement l’agriculture et l’élevage. L’économie agro-pastorale remonte au début de notre ère, sinon à une époque plus ancienne (2). Beaucoup d’erreurs auraient pu être évitées si les historiens ou ethnologues avaient soumis les sources à une critique rigoureuse. Les sources orales, écrites et archéologiques ont des possibilités et des limites qu’il faut reconnaître avant de les utiliser. 

II. SOURCES :   

   Pour comprendre et corriger les erreurs, les contre-vérités, les déformations que contiennent les reconstitutions de l’histoire ancienne de notre pays, il est capital d’en examiner les sources, les contextes et les idéologies politiques. Les deux derniers points ne seront pas abordés ici, on rappellera seulement les apports et les limites des trois types de sources pour l’historiographie du pays. 

II.1 Sources écrites   

      Les documents écrits ont longtemps bénéficié d’un tel crédit que les autres sources étaient ignorées ou reléguées dans l’ombre. Certains historiens prônaient la prééminence du texte écrit et estimaient impossible une histoire sans documents écrits (3). Dans cette optique, l’histoire du Rwanda ne débuterait qu’à l’extrême fin du XIX siècle.   

   La documentation écrite émane des officiers et surtout des missionnaires. Les écrits de ces pionniers contiennent parfois des affirmations sans preuves et tendancieuses. Mais ce qui parait plus grave est la création des mythes et des stéréotypes qui ont été recopiés d’un auteur à l’autre. Ils ont perverti l’historiographie du Rwanda. Les mythes bantous et hamites qui sont analysés dans ce numéro en constituent des exemples éloquents.

   La documentation écrite concerne la période récente et accuse des lacunes et des erreurs. Elle nécessité des compléments et des corrections qui peuvent être réalisés avec l’apport des sources orales et archéologiques.

   II.2 Sources orales   

   L’apport des traditions orales à l’Ethnohistoire du Rwanda a été important. La reconstitution de la période précoloniale repose essentiellement sur les traditions orales. Toutefois, il convient de rappeler que les témoignages recueillis par des historiens amateurs ont souvent été utilisés sans avoir été préalablement soumis à une critique rigoureuse. L’on sait cependant que les traditions orales sont sujettes à diverses déformations telles que l’omission, le télescopage, la falsification volontaires ou involontaires. 

  Outre les déformations inhérentes au témoignage orale, les traditions orales ont des limites ; elles concernent surtout les possibilités d’épingler les événements dans le temps et dans l’espace. Ceci soulève un problème épineux pour l’historiographie du pays, car en l’absence de repères chronologiques les événements s’entassent ou s’entremêlent. C’est pourquoi certains historiens ne reconnaissent pas les traditions orales comme sources historiques. Ils estiment  que sans chronologie et sans précisions géographiques, l’histoire n’est pas possible (4).    

  Malgré ses faiblesses et ses limites, la source orale s’avère incontournable pour l’historiographie du Rwanda. Il importe donc de procéder à une critique des traditions déjà recueillies en les confrontant à d’autres sources. Par ailleurs, la récolte de traditions qui doit se poursuivre devra apporter un supplément de renseignement pour combler les lacunes ou pour corriger les reconstructions historiques élaborées sans critique préalable des traditions collectées par les amateurs. 

II.3 Sources archéologiques     

   Comme les traditions orales, les sources archéologiques ont des possibilités et des limites. Les vestiges archéologiques couvrent les monuments, les peintures et gravures rupestres, les restes de l’homme et les traces de ses activités. L’étude de ces vestiges renseigne, non seulement sur l’évolution des techniques, mais apporte aussi un éclairage sur les croyances, et structures sociales, démographiques, etc… 

   L’archéologie porte un supplément d’informations de premier ordre. Pour les périodes accessibles à la tradition orale, l’archéologie complète ou confirme un témoignage écrit ou oral. A titre indicatif, on évoquera le recoupement des traditions des Abiru relatives au rituel de l’enterrement royal et les résultats des fouilles archéologiques de la tombe de Kanjogera (5). 

   L’apport de l’archéologie est surtout significatif et irremplaçable pour les périodes anciennes. Les découvertes réalisées au Rwanda et dans les pays voisins ont complètement bouleversé les anciennes conceptions sur le peuplement de la région interlacutre et sur l’évolution des cultures.        

Si l’archéologie embrasse un champ beaucoup plus vaste et peut reculer dans le temps jusqu’aux plus anciennes traces de l’homme, elle a cependant des limites. Celle-ci est corrélative à la capacité d’information vestiges et aux méthodes utilisées pour arracher les secrets à ces vestiges. Il convient de rappeler que le vestige fournit en général un renseignement fragmentaire. Souvent, à cause de l’usure ou des accidents on ne retrouve que le squelette matériel d’un vestige. Au Rwanda, comme dans de nombreux pays africains, les restes organiques disparaissent très rapidement, car ils sont vites attaqués par les termites ou par l’acidité des sols. L’historien qui utilise les sources archéologiques doit prendre en considération tous ces aspects, son interprétation doit aménager des alternatives plutôt que de proposer une vision monolithique.

III.FOSSILES HUMAINS :  

Témoins directs du peuplement ancien de l’Afrique orientale 

   L’Afrique oriental, notamment la région située entre les deux Rifts ou fossés tectoniques, est célèbre par ses fossiles qui permettent de retracer l’évolution de l’humanité depuis plus d’un million d’années. La région n’a pas seulement livré des représentants du genre homo, elle a en outre conservé des squelettes des homo sapiens dont les plus anciens datent de 20 mille ans avant J.C. (6). 

  Jusqu’aux deux dernières décennies, la présence des types représentant des caractères négritiques en Afrique orientale, était attribuée à l’arrivée des populations de langues bantoues, que certains auteurs n’hésitaient pas à considérer comme un groupe constituant une race distincte (7). Cette erreur entretenue pendant plus de 50 ans est due à des faits d’ordre tant scientifique que politique. 

- Jusqu’au trois dernières décennies, seuls fossiles découverts en Afrique occidentale avaient été reconnus comme des ancêtres des Noirs. Dans cette perspective, la présence des populations représentant des traits négritiques résultait d’un phénomène de migration (8). On se référait à ce phénomène pour expliquer le peuplement de l’immense territoire occupé actuellement par les populations bantouphones. 

- Le squelettes découverts en Afrique Centrale on fat l’objet d’interprétations erronées. Les ossements humains trouvés en association avec les harpons et pointes en os à Ishango, au bord du lac Rwicanzige (ex-Edouard) représentaient « un type plus archaïque proto-bochimanoïde, bien déjà porteur de quelques affinités négroïdes ». 

- Les squelettes identifiés dans le Rift Valley du Kenya, représentaient selon les Leaker (10) des types soit bochimanoïdes, soit europoïdes ou ethiopoïdes. Ces interprétations ont longtemps servi de base à de nombreuses reconstructions historiques. L’histoire du peuplement de l’Afrique orientale était ainsi présentée en trois séquences : Les groupes bochimanoïdes formaient la strate ancienne à laquelle sont venus se superposer les caucasoïdes, auteurs des innovations néolithiques (élevage, agriculture, céramique) et les négroïdes représentés par les bantouphones qui ne sauraient arrivés qu’à l’âge du fer ancien (11). Grâce aux nouvelles découvertes et surtout aux nouvelles méthodes et techniques d’approche, l’interprétation monolithique est battue en brèche. De nos jours, il est acquis que la présence du type négroïde en Afrique orientale est plus ancienne qu’on ne l’avait supposé. L’analyse, il est acquis que la présence du type négroïde en Afrique orientale est plus ancienne qu’on ne l’avait supposé. L’analyse discriminante et multivariée, permet de classer les restes  d’homo sapiens d’Ishango parmi les négroïdes mâles de l’Afrique subsaharienne. Ces ossements proviennent de plusieurs niveaux différents, situés entre 23.000 et 5000 ans av.J.C. (12). Ils présentent beaucoup d’affinités avec les ossements anciens trouvés à Asselar (Mali), Hassi el-Abiod (Mali), à Jebel Sahaba, à Tin Hanakaten (Algérie) (13). Quant aux fossiles de la vallée du Kenya (Kangatotha, Rukenya, Hill), ils présentent des caractères plutôt négroïdes que bochimanoïdes. Ils n’appartiennent pas non plus au groupe caucasoïde. Le spécimen de Lukenya Hill est daté de 16ème millénaire av. J.C.4). 

  De ces nouvelles analyses, il se dégage deux conclusions : 

- La présence des populations négroïdes en Afrique orientale remonte au Pléistocène supérieur ; elle ne parait donc pas antérieure à celle en Afrique Orientale. 

-La diversité des groupes, due à différents facteurs, a eu lieu sur place. La cœxistence des deux types « négroïdes » et « éthiopoïdes » s’enracine dans le passé lointain, au Pléistocène  Supérieur (15). Il n’est donc pas fondé de recourir au phénomène de migration pour expliquer l’existence des catégories sociales qui composent les populations de la Région Interlacustre. 

   Si les fossiles anciens n’ont pas encore été mis à jour au Rwanda,  ceux découverts dans les régions environnantes permettent de supposer que la population de ce pays qui est au cœur de cette partie du continent a connu la même évolution.  Cette supposition semble être corroborée par l’abondance des artefacts, des outils en pierre taillée, représentant les plus grandes périodes de la préhistoire. 

IV. ARTEFACTS : Indices du peuplement ancien de la région  

  L’examen des découvertes archéologiques amène aussi à remettre en cause le schéma du peuplement du Rwanda et incite à trouver des modèles adéquats pour restituer l’évolution des trois catégories sociales de la société rwandaise. 

   Les traces des activités de l’homme se rencontrent à toutes les périodes depuis la préhistoire jusqu’à nos jours. Van Noten écrit à ce sujet : « Il nous semble que ce pays est parmi les plus riches du monde en matériel préhistorique. 

  Il suffit de marcher un kilomètre pour rencontrer un matériel préhistorique isolé ou même un site » (16). Malheureusement les sites fouillés sont très insuffisants et sont inégalement repartis sur l’ensemble du territoire. Par ailleurs, les datations des sites de l’Age de la pierre Ancien et Moyen n’ont pas encore été réalisées. Il en découle que l’interprétation des données demeure encore dépendante de la préhistoire des pays voisins. 

   Au Rwanda comme au Burundi, quatre périodes caractérisées par des industries différentes marquent l’Age de la pierre : 1° L’Acheuléen, 2°- le Sangoen, 3°- le Lupembien/ le Magosien, 4°- le Wiltonien/ le Tshitolien. 

   L’Acheuléen Supérieur, non encore daté, est caractérisé par des bifaces, des hachereaux, des outils pour travailler le bois. Il présente beaucoup d’analogies partout. L’industrie Acheuléenne apparut vraisemblablement vers 1,5 million d’années en Afrique orientale, à Olduvai. Cette très longue période est divisée en trois stades : 

- Acheuléen Ancien, Acheuléen Moyen et Acheuléen Supérieur. C’est ce dernier stade qui a été identifié au Rwanda et au Burundi. Mais dans les pays voisins, en Tanzanie et au Zaïre, dans la vallée de la Semliki, les trois périodes sont représentées. L’Acheuléen Supérieur, marqué par une grande amélioration de la technique de taille, tendant vers une miniaturisation des objets de formes esthétiques, est daté d’entre 130.000 et 60.000 ans avant J.C. 

- Le Sangoen, du nom « Sango bay » sur le rivage du Lac Victoria en Uganda, succède à l’Acheuléen en Afrique tropicale. Il est situé entre 100.000 et 80.000 ans avant J.C.. 

Le Lupembien qui remonte à plus de 40.000 ans, est une industrie de la forêt. Il es va de même du Tshitolien qui couvre les 15 000 ans avant J.C..   

   Quand au Wiltonien, il est plus ou moins contemporain du Tshitolien, mais apparaît dans les régions de savane. 

   Le Tshitolien et le Wiltonien représentent la phase finale de l’âge de la pierre taillée. Ces deux industries se rencontrent dans certains sites associées à de la céramique et /ou à des traces de métallurgie. Cette association montre que l’usage de la pierre taillée a perduré jusqu’au début de notre ère. Cela veut dire, que les populations utilisant encore la pierre taillée et les populations employant des outils en métal vivaient également que les mêmes populations aient acquis de nouvelles méthodes sans abandonner complètements les anciennes. 

   La céramique apparaît en général avant la métallurgie. Elle remonte au 6ème millénaire dans le Sahara ; au 5e-4e millénaire au Cameroun et au Gabon et au 5ème millénaire dans la région de Kenya-Tanzanie (17). Mais au Rwanda, ces deux innovations paraissent concomitantes. La céramique, caractérisée par un bord biseauté, une base munie d’une fossette basale et un décor alliant des motifs variés (incisions obliques, ligne en arrête de poisson, chevrons et cercles concentriques) apparaît dans les sites, associée à des restes de fourneaux de réduction du fer. 

  Si l’histoire de la métallurgie ancienne est mieux connue que celle de l’Age de la pierre, les sites fouillés ou repérés sont concentrés en quelques régions. Une grande partie du pays n’a pas encore été explorée (17). Les recherches ont été menées principalement dans la région de Butare. Quatorze fourneaux ont été fouillés ; ils sont similaires et consistent en excavations d’une profondeur variant entre 65 et 90 cam. La cuve d’allure conique est faite de rouleaux d’argile épousant la forme de brique. La concentration des sites à fourneaux dans la région de Butare, témoigne d’une intense activité de réduction de fer. Des datations font remonter au 7ème siècle av. J.C. l’avènement de la métallurgie dans la région de Butare. Mais c’est surtout à partir du troisième siècle après J.C. que la production de la métallurgie est devenue intense. 

   C’est à la même période qu’apparaissent les indices d’agriculture et d’élevage. L’élevage est attesté par la découverte de deux dents de vache dans un four à Remera, dans la région de Butare. Ce four est daté au début du 3ème siècle après J.C.. Les témoins directs des activités agricoles sont encore absents. Mais des indices indirects, notamment les milieux secondalisés (18) donnent à supposer la pratique de l’agriculture. Le recul de la foret primaire et l’accélération du processus de savanisation sont attribués en général aux actions anthropiques, à savoir l’agriculture et l’élevage. Une autre preuve indirecte en faveur de la connaissance ancienne des techniques de production alimentaire consiste en la découverte des indices anciens de l’agriculture et/ou de l’élevage dans les pays limitrophes. 

0. CONCLUSION                                

   Les recherches archéologiques ont été menées tard et ont été interrompues trop tôt. Il en découle que, d’une part, une partie du pays demeure encore inexplorée, et que d’autre part, les sites archéologiques identifiés sont inégalement répartis. 

   Toutefois, les résultats obtenus remettent de corriger les reconstructions explicatives de l’histoire du Rwanda qui accusent le sélectionnisme et la simplification de faits ainsi que la généralisation des cas ou phénomènes isolés. 

   Le peuplement du Rwanda remonte à la préhistoire ancienne. Néanmoins les incertitudes planent encore sur la formation et l’évolution des trois composantes de la société rwandaise. Les explications formulées jusqu’ici semblent être une projection, mutatis mutandis, de la société rwandaise pendant la période coloniale. 

  Certains auteurs y ajoutent des attributs du Moyen-Age européen. Ce serait ignorer la dynamique qu’on retrouve dans toute société humaine que de croire que la société rwandaise de l’époque coloniale est demeurée identique à celle des siècles passés. 

  L’historiographie coloniale, non seulement a crée des clivages entre trois catégories sociales, mais plus grave, leur a conféré une existence multiséculaire. Les différences entre ces entités, quelque peu falsifiées et indûment majorées, sont expliquées en référence aux origines historiques différentes (voir les mythes bantous et hamite exposé dans la suite). 

  Il s’avère urgent de revoir, à la lumière des découvertes archéologiques, la littérature « hamatisante » et « bantouisante », cette projection et de concevoir des méthodes objectives et plus opérationnelles, afin de ré-écrire l’histoire précoloniales de notre pays libérée d’imageries. 

   Pour éviter les erreurs commises dans le passé, il importe qu’une conversion des mentalités s’opère, que les chercheurs respectent les exigences de la science et se libèrent des idéologies politiques. Ce changement s’avère nécessaires pour réécrire l’histoire de ce pays, l’histoire débarrassée des idées reçues et fondée sur des faits vérifiés et vérifiables. 
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U RWANDA RWATUWE RYARI?

0. INTERURO 

   Iyi nyandiko n’ikurikira ni izo umuntu umwe. Zombi ziruzuzanya. Zari zikenewe muri iki gihe tuvuga ibyerekeye imiturire y’u Rwanda n’abarutuye. Ibivugwa, kenshi bishingiye ku mateka y’amahimbano. None iyi nyandiko itugejejeho amateka yanditse mu nda y’ubutaka bwacu: amabuye, ubutare, ibibumbano, ibihingwa n’ibyororwa. Nimwisomere.

I. Abantu ba mbere ni Abanyafurika

  Simvuze Abanyarwanda ; mvuze uwitwa umuntu wa mbere ku butaka bwaje kwita u Rwanda, ingoma ibihumbi zirangiye. Amateka tuzi, atangirira ku Rwanda rwa Gihanga. Navuga ngo ejobundi mu 1091 ku ngoma ya Gihanga Ngomijana. 

   Mbere y’uko bagera mu Rwanda, abantu batangiriye he ? Bibiliya iti: abantu b mbere ni Adamu na Eva. Impuguke z’ubu zivuga ko ibimenyetso bafite byose bigusha ku cyemezo ko abo bantu bambere bari mu mugabane w’isi ubu twita Afrika. Ndetse hafi yacu, mu nkengero z’ikiyaga cya Victoria, hagati ya Uganda na Kenya. Bibaye ibyo rero, kwimuka uva aho ugera ino ni bugufi. Ikindi, uruzi rwa Nil ruvuka ino rukanyura muri icyo kiyaga rugana mu nyanja ya Mediterane rwaba inzira nyabagendwa y’abimukira. Abaturage b’isi bakaba barakurikiye iyo nzira. Urebye, icyo gitekerezo ni cyo abahanga baba barahereyeho begenekereza amateka y’imiturire y’isi. 

   Kubera ko amateka y’isi yanditswe n’abazungu, kandi bari bafite gusuzugura Abirabura, byatumye bashakiriza muri Aziya ingobyi yahetse abantu ba mbere. Impuguke z’ubu ziraguza zihereye ku burari bw’abantu ba mbere zisanga mu butaka, zisanga Afurika ariyo ikwiye kwitwa ingobyi y’ikiremwa MUNTU. Iyo ikaba ingingo igatungana kuri twebwe. 

II. Abantu ba mbere mu Rwanda 

  Ko twese ntawari ahari, turabaza nde ? Iyi nyandiko iratwereka abari bahari. Igira iti : 

II.1 Mbariza amabuye 

   Icya mbere mu bimenyetso byaranze mwene Adamu bimutandukanya n’inyamaswe ni igikoresho cy’ibuye. Barikomanyaga n’irindi, rikabona ubugi bwo gutema. Rigahinduka nk’imbugita cyangwa umuhoro. Icyo gikoresho cy’ibuye ribaje nicyo cyabaye « ikibariro cy’ibuye » (Age de la pierre taillée). Kikaba cyaratangiye ahagana mu myaka ibihumbi cumi (10.000) mbere y’ivuka tya Yezu.v Hafi yacu muri Kanya, ahitwa OLDUVAI, bahasanze bene ayo mabuye. Bakagereranya ko ahamaze imyaka miliyoni n’igice (1.500.000). Abashakashatsi bageze ino mu Rwanda no mu Burundi bahasanze ubwoko bw’ayo mabuye bugera ku myaka hagati y’ibihumbi ijana na mirongo itatu (130.000) n’ibindi mirongo itandatu (60.000) mbere y’ivuka rya Yezu. Iryo buye basanze ino iryo mu bwoko bise « Acheuléen Supérieur ». 

II.2 Mbariza ubutare   

   Ubutare (létal) ni inkamba z’amoko menshi. Harimwo umuringa w’umuhondo (cuivre) na uw’amazi (étain) n’icyuma (fer). Umuringa wacurwagamwo ibyambarwa ku maboko no ku maguru, by’umurimbo. Bimwe bikitwa imiringa, ibindi bikitwa ibitare. Naho icyuma cyacurwagamwo ibikoresho byinshi kandi tuzi ; bifite ubugi cyangwa umugera ; bigatema cyangwa bigapfumura ibintu bikomeye.

   Hari n’ikindi kintu cyadukanye n’ubutare twakwita ibibumbano (la céramique), bibumbye mu rwondo no mu musenyi. Nabyo byavagamwo ibikoresho byinshi byo mu rugo mu gihe cya kera. Nabyo turabizi. Mu Rwandan ibyo bibumbano byadukanye n’ibikoresho by’ubutare. Ibyo byombi bifatanya kuranga ikibariro cy’igihe bise ikibariro cy’ubutare (Age du fer). 

  Icyo kibariro bagishyira ahagana mu mwaka wa « magana inani » (800) mbere y’ivuka rya Yezu. Mu karere ka Butar, mu Rwanda, abashakashatsi bahasanze inganda zicukitse, zirimwo ibikoresho by’ibyo byuma, bihamaze « ibinyejana birindwi » (700) mbere y’ivuka rya Yezu. Umuntu yanibaza niba hatitwa Butare kubera izo nganda z’ubutare zahahoze ? 

II. 3 Mbariza ibihingwa n’ibyororwa 

   Banza ibyororwa kuko aribyo byabanje. Kandi birumvikana. Mbere yo kubona ibicukura ubutaka, abantu babanje gufata ibikoko barabyimenyereza. Aho kujya kubihiga kure, bikababa hafi. Ibitungwa rero ni byinshi. Kumenya icyo umuntu yabanje kwiyegereza ntibyoroshye. Iwacu twashyize imbere inka. None reka abe ariyo tubaza igihe twabaniye. 

   Ku musozi witwa Remera, muri Butare, abashakashatsi bahatoye amenyo abiri y’inka. Ayo menyo yari mu cyobo cyahoze ari iziko. Uwo mwobo n’ibyawusigayemwo byari bihari mu kinyejana cya gatatu nyuma y’ivuka rya Yezu. (III ème siècle. Après J.C.). 

  Isuka se yo bite? Kumenya igihe imirimo y’ubuhinzi yatangiye mu Rwanda biraruhije. Kuko ibihingwa bibora vuba. Ubyitegereje, byatangiye inka zimaze gucyaha ishyamba. Umuntu yavuga rero ko isuka yakurikiye inka. “Ubwo rero yampaye inka yatanze isuka”. 

   Ibyo bivuga iki? Kinini cyane muri iki gihe. Bivuga ko aborozi bashobora kuba baratanze abahinzi gutura muri iki gihugu. Cyangwa se ko aborozi n’abahinzi ari abantu bamwe. Bakaba barabanje kworora ; inka zamara gukonda ishyamba bagahinga. 

   Ngaho rero mbwira. Abavuga ko inka zazanywe n’Abatutsi ; isuka ikazanwa n’Abahutu ; kandi Abahutu bakaza imbere y’Abatutsi, babikuye he ? 

   Jye singize ngo nibakimbwire kuko nkizi. Barashaka ko u Rwanda ruba urw’Abahutu. Barashaka ko Abatutsi bitwa abanyamahanga. Sibo babasubiza iyo bava muri Ethiopia babacishije muri Nyabarongo? Ibintu bitarahinduka, bagiraga bati: “urabeshye ikindi, icyo kiranyagisha”. Naho ubu n’uwaza atwaye umutwe mu ntoki nka Semuhanuka, avuga ko “asekuye” ijuru, ntiyabura abamubwira bati: “cira aha tuguhorere”. 

0. UMWANZURO   

   Ntawe utumva akamaro k’ubu bushakashatsi. Budukurira inzira ku murima. Ikinyoma bukagikubitira ahagaragara. Bati u Rwanda rutuwe kuva kera. Nibura kuva mu kinyejana cya karindwi mbere y’ivuka rya Yezu. Icyo gihe hariho inganda zicura ibyuma: bahingisha, barwanisha, bakoresha imirimo myinshi. Abaturage b’u Rwanda bambere rero ntibazanye na Gihanga ejobundi ku ngoma y’Abanyiginya. 

   Ikindi dukwiye kwiyama duhereye kuri ubwo bushakashatsi bugezweho ni uko Abanyabwenge benshi bavuga ko ahubwo abantu bose baba baraturutse muri aka karere kacu, mbere yo gukwira isi yose. Ibimenyetso by’umuntu wambere byagaragaye mu gihugu cya Kenya, hafi y’ikiyaga cya Victoria ahitwa OLDUVAI.      

  Uko byaba kwose, abavuga ngo: Abahutu baturutse muri Tchad; Abatutsi muri Ethiopia, bazatubwira aho babivanye. Emwe abo bakura hafi ni Abatwa. Babameza mu mashyamba y’ituri. Ngirango niyo Gacamigani yita ishyamba rya Manyenye na Magajyi. Tuvuge ko abimukira bagumye kunyuranwamwo mu bihugu byose. Igitangaza ni uko twese tuva hanze; ntihagire abava ino? Umugabane w’isi wa Aziya ukaba ariwo witiriwe kuba ingobyi yahetse umuntu wa mbere n’inkomoko y’abantu bose. Ahanini ibyo bitirano byaturutse kubera ko ubushakashatsi butigeze bukorwa muri Afrika. Bitangiye kuba vuba aha.Nicyo gituma abazungu batiyumvisha ko Adamu na Eva bataba abanyafurika. Ko abanyarwanda bataba abaturage kavukire; bagomba kuba baravuye hanze. 

   Inyandiko igiye gukurikira, irasongera iyi irangiye. Iratwereka ibimaze kuvugwa ku Rwanda n‘u Burundi, tubisanga no mu bihugu bidukikije. 

   Icyifuzo twarangirizaho ni uko u Rwanda n’akarere kacu, ndetse na Afrika yose, byahagurukira ubu bushakashatsi bwo kubaza ubutaka bwacu icyo buhaka. Ubanza busigaranye amabanga yakwamaganira kure ibinyoma. Nibura byatuma ntawongera guca Abanyarwanda mwo ibice by’abaturage n’abimukira. Nyabarongo ikajya itwara amazi, idahetse intumbi ngo basubiza iwazo. 

ORIGINE ET DIFFUSION DE LA METALLURGIE EN AFRIQUE ORIENTALE:

DONNEES HISTORIQUES ET ARCHEOLOGIQUES

KANIMBA Misago

0. INTRODUCTION 

   Cet article est un extrait d’une étude sur la métallurgie en Afrique. Il reprend ici uniquement les données sur la partie orientale de ce continent en raison des limites imposées par le cadre de cette revue. Il complète l’article ^précédent, émanant du même auteur. Ces deux réflexions constituent, en effet, une contribution spécifique de l’archéologie dans l’ensemble du programme de cette revue pour cette année, à savoir la ré-écriture de l’histoire du Rwanda. 

   Les données historiques ne seront pas négligées. Car les textes historiques anciens peuvent combler des lacunes archéologiques. De plus, leur ancienneté les met à l’abri des visées coloniales qui ont déformé notre historiographie. Mais avant de présenter ces données historiques et archéologiques, posons le problème global. 

   L’Afrique regorge de métaux et certains minerais, affleurent à la surface ou se trouvent à une profondeur facilement accessible. Cependant il a fallu attendre le début de notre ère pour assister à un grande expansion de la métallurgie à travers tout le continent, alors qu’au Proche et Moyen Orient l’usage de métal connaît une grande antiquité. Un petit objet en cuivre daté du Xème millénaire BC a été mis à jour dans la grotte de Shanidor en Iraq. 

   En Afrique, dans la vallée du Nil, les plus anciennes traces de métallurgie, plus précisément du cuivre ne remontent qu’au IV è millénaire BC (Vercoutter, 1980, Childs et al., 1993, p.319). 

  Jusque dans les années 60, l’hypothèse de l’origine asiatique de la métallurgie jouissait d’un grand crédit. Elle sera ébranlée suite à des découvertes de structures métallurgiques d’une grande profondeur chronologique dans beaucoup de régions au sud du Sahara. Le succès de l’hypothèses en faveur de l’origine asiatique-de plus d’un demi-siècle est dû à des causes assez diverses : les préjugés à l’égard de l’Afrique, l’idéologie coloniale confortée par les théories diffusionnistes et par la grande antiquité de la métallurgie au grande envergure et pluridisciplinaire durant la première moitié de notre siècle dans la majorité des régions de l’Afrique subsaharienne. 

   Depuis les trois dernières décennies, les recherches sont menées un peu partout sur le continent, même dans les zones couvertes de forêt dense. On doit ce regain d’intérêt, en partie, à certains dirigeants africains qui, en quête de l’identité culturelle de leur peuple, ont encouragé les recherches archéologiques spécialement celles portant sur les périodes récentes, le Néolithique et l’Age des Métaux.

   Passons à pieds joints sur les hypothèses débattues entre spécialistes au sujet de l’origine et la diffusion de la métallurgie en général, pour aller tout droit sur les données historiques et archéologiques de notre région de l’Afrique orientale qui est le contexte géographique immédiat du Rwanda. 

I. DONNEES HISTORIQUES    

   Les renseignements sur la métallurgie consignés dans les textes anciens sont ténus ; ils traitent du commerce sur les côtes africaines, de la colonisation des invasions. Les données sont donc extraites des passages consacrés au commerce ou elles relèvent des déductions logiques basées sur le fait que l’Afrique, entrés en contact avec des peuples utilisateurs du métal ; a pu en acquérir les techniques. Les textes grecs et latins mentionnent justement que l’Afrique entretenait des relations, des échanges de marchandises avec l’Asie et l’Europe méditerranéenne. 

   La Nubie aurait appris les techniques de l’Assyrie qui envahit la Haute Egypte vers le VII ème  siècle avant notre ère. Les textes égyptiens, grecs et latins mentionnent que l’Ethiopie était dès le 1er millénaire av. J.C. dans le réseau commercial de la Mer rouge, de la vallée du Nil, du monde méditerranéen et de la côte orientale. Sa capitale Axoum était devenue un grand centre vers lequel convergeaient les voies commerciales intérieures et la Mer Rouge, de la vallée du Nil, du monde méditerranée et de la cote orientale. Sa capitale Axoum était devenue un grand centre vers lequel convergeaient les voies commerciales intérieures et la mer Rouge jouait un rôle économique considérable. La côte éthiopienne servait d’intermédiaire entre le monde méditerranéen et l’Inde (Leclant, 1970 : 175). Ces échanges commerciaux sont également indiqués dans le Périple de la Mer d’Erythrée, texte daté entre le 1er et le troisième de notre ère. L’Arabie fournissait entre autres des articles en verre ou en fer, notamment des pointes de lance. Les textes préislamiques renseignent que les voyageurs arabes et indo-malais ont fréquenté la côte de l’Afrique orientale (Cornevin, 1993 : 211-213). Les textes islamiques et chinois mentionnent le trafic sur la côte orientale, du VIII è au XVè siècle après J.C.. Au Xè siècle commence a gagné toute la bande côtière jusqu’à Sofala et des villes ont été fondées à Manda, à Kirwa et sur l’île de Pemba. Les Arabes installés à Kirwa exportaient l’or des mines de Zimbabwe vers l’Inde (Rwandles 1970). 

II. DONNEES ARCHEOLOGIQUES                

   Si les recherches archéologiques sur les débuts de la métallurgie en Afrique sont encore inégalement réparties, les données disponibles permettent néanmoins d’identifier les grands centres de développement dans trois entités géographiques : la vallée du Nil, l’Afrique occidentale et la région des Grands Lacs. Dans ces trois entités, les traces de métallurgie du fer se rencontrent déjà au premier millénaire avant J.C.. A partir de ces centres, la métallurgie s’est propagée à travers tout le continent, le processus s’est achevé pendant notre millénaire. Nous retiendrons dans chaque région les traces les plus anciennes permettant de situer l’extension de la métallurgie dans l’espace te dans le temps. 

I.1 La vallée du Nil, l’usage du métal remonte au IVe millénaire ; le cuivre est signalé au prédynastique en Egypte, et la Nubie en a livré les plus anciennes traces irréfutables. En 2600 BC, l’Egypte a installé à Buhen un poste pour fondre le cuivre (Childs et al., 1993 : 319-320. Au cours de ce millénaire, le cuivre, l’or et l’argent sont diffusés dans la vallée du Nil. L’or provient des mines découvertes dans la Haute Nubie vers 2.770-2.200 BC. Au second millénaire, les artisans Nubiens maîtrisent la technique d’alliage de cuivre et d’étain. La production locale du bronze attestée par le four trouvé à Kerma, daté de 2.300-1.900BC. Cependant le bronze entre depuis longtemps en usage ne connaîtra que vers 1500 BC un large diffusion mais sans jamais parvenir à supplanter le cuivre (Vercoutter 1980 : 769-770). Cette large diffusion est facilitée par l’extension de l’Empire Egyptien (1580à 1085) vers l’Asie et la Nubie. C’est au cours de cette période que le fer se rencontre sporadiquement en Egypte. Il devient fréquent après la VIII è siècle av. J.C.. A Méroé, les traces de métallurgie du fer sont datées des Vie-VIIe siècles av.J.C. (Shinnie, 1971 : 94). Cependant la réduction de fer sur une grande échelle n’y apparaît qu’au Ier siècle av. J.C. (Trigger, 1969 : 42 ; Vercoutter, 1980 : 770). 

II.2 l’Afrique Orientale et Australe 

   L’Afrique Orientale comprend trois entités géographiques qui ont connu une évolution culturelle différente : la Corne, la Région Interlacustre et la bande côtière de l’Océan Indien. 

   L’histoire renseigne que la côte africaine de la Mer Rouge et de l’Océan Indien est entrée en contact avec l’Asie au premier millénaire avant J.C.. A travers les échanges commerciaux, les techniques de la métallurgie auraient été transmises a l’Afrique. Cette hypothèse ne semble pas être étayée par des données archéologiques. Aucune trace de la métallurgie à notre ère n’a encore été découverte sur la cote orientale.

  Dans le même ordre d’idées, l’Ethiopie a été considérée comme un foyer de diffusion de la métallurgie à travers l’Afrique orientale. Ce pays aurait bénéficié des apports de l’Empire méroitique et de l’Arabie du sud. Il aurait acquis le cuivre de la vallée du Nil, tandis que le bronze et le fer auraient été introduits lors des infiltrations arabes dont le processus aurait commencé au 1er millénaire avant J.C. (Phillipson, 1977 : 91-92). Cette assertion est confortée par données linguistiques et archéologiques. Le fer est désigné en couchite moderne par un terme d’origine sémitique (Phillipson, 1977 :92). L’usage du métal vers le Ve siècle avant J.C est en outre confirmé par la découverte à Axoum d’objet en métal remontant à  cette époque (Ponsnansky, 1968 :6 ; Clark, 1970 : 212). Cependant le rôle joué par l’Ethiopie dans la diffusion de la métallurgie à travers l’Afrique Orientale ne parait plus évident, car depuis la dernière décennie, la région Interlacustre a fourni une série de dates antérieures au V e siècle avant J.C. (Van Grunderbeek 1992 ; Van Grunderbeek et al., 1982 ; Schimidt, 1978). Des dates remontant au II e millénaire avant J.C. sont rejetées par certains archéologues. En revanche les dates du 1e millénaire avant notre ère sont en général acceptées ; elles situent lés débuts de la métallurgie vers le IX e siècle (voir le tableau). Mais il faudra attendre deux siècles avant J.C.. Elle reprend du II e au Vie siècle après J.C (Schmidit 1978 ; Van Noten 1979 ; 1983 ; Van Grunderbeek, 1992). C’est au cours de cette seconde phase que la métallurgie connaît une grande extension. 

   A l’Ouest, au Kivu, de nombreux sites ont livré des restes de fourneaux qui n’ont pas été datés (Hiernaux, 1962 ; Hiernaux et al., 1954 ; 1960), mais qui, semble –t-il, se situent dans cette espace de temps. Récement nous avons fouillé un cimetière à Tongo où les objets en fer étaient associés à de céramique du type Urewe (Kanimba et al., 1992). Deuc dates les situent dans cette période (Dif-9006 :1620 ± 90 BP ; AD 216-602 et GI-9010/ 1690±80 BP ; AD 148-532). 

   Vers le Sud, en Zambie, les sites de Karambo Falls et de Samfya ont livré des fragments de scories de fer et de tuyères, des objets en fer et en cuivre qui sont datés du Ive siècle de notre ère (Clark, 1969). Au Malawi, les objets en métal se rencontrent aux III e –et IVE après J.C.. 

   La métallurgie est associée à la céramique Nkope qui présente beaucoup d’affinités avec les poteries Kwale et Lelesude l’Afrique orientale datées du II e siècle après J.C.. (Robinson 1970 ; Ngomezulu, 1981 ; 1993). 

   A l’Est, de la Somalie au Sud de Mozambique, la métallurgie semble avoir atteint la région côtière, vers la même période, aux IIe-IIIe siècles aprs J.C.. Elle est associée à des céramiques qui présentent beaucoup de ressemblance. Au Kenya, les plus anciens restes de fourneaux associés à la céramique Kwale sont situés au II e et IIIe siècle après J.C. (Soper, 1967 ; Odner, 1971 ; Schimdt, 1988). Vers l’intérieur de la Tanzanie, la métallurgie du fer se répand au début du premier millénaire après J.C.. Elle est associée à la tradition Mwiru, datée entre 1970 plus ou moins 70 et 2020 plus ou moins 100 (Schmidt, 1988 :36) et la tradition Lelesu remontant au II siècle après J.C. (Maggs 1977 ; Ngomezulu, 1981 ; Kiyaga-Mulinda, 1993). 

0. REFLEXION ET CONCLUSION   

   Si la question relative à l’origine de la métallurgie nourrit la polémique entre spécialistes, dans les manuels d’histoire de l’Afrique et dans l’opinion de beaucoup d’intellectuels africains, il est acquis que les techniques de métallurgie ont été développées au Proche et Moyen Orient et ensuite introduites en Afrique. Cette situation est liée à la méthode de l’historiographie de l’Afrique qui dans la reconstitution du passé culturel africain privilégie des apports extérieurs. L’évolution de l’histoire culturelle est présentée sous une forme univoque ; les synthèses qui sont proposées excluent l’ambiguïté des faits historiques examinés et les alternatives plausibles. Les réflexions et explications s’animent et s’organisent autour de la notion-clé : la diffusion.  

  Selon le même schéma de pensée, toutes les innovations techniques qui ont marqué l’histoire ancienne de l’Afrique - élevage, agriculture, céramique et métallurgie proviennent de l’Asie ; la possibilité d’un développement local n’est jamais évoquée.   

  Il existe deux positions opposées mais qui ont un dénominateur commun de défende chacune une origine unique de la métallurgie en Afrique. Elles relèvent d’une certaine subjectivité dans la mesure où elles ne prennent pas en considération l’état de la recherche qui ne permet pas de plaider pour une origine exclusive. La répartition des sites de métallurgie fouillés remontant au premier millénaire est inégale ; il existe encore beaucoup de territoires inexplorés. Cet état de la recherche confère au corpus des données mobilisées ici un caractère fragmentaire et disparate. Les limites actuelles de la recherche archéologique invitent à interpréter les résultats avec beaucoup de circonspection et surtout à concevoir des approches ouvertes à des alternatives plausibles. C’est dans cette optique que nous omettons une hypothèse en faveur de deux origines : 

1/ L’introduction de la métallurgie asiatique sur le littoral méditerranéen et sur la côte africaine de la mer Rouge. Les apports asiatiques dans les deux régions remontent à des dates très anciennes. La présence phénicienne sur la côte du Nord et les échanges commerciaux entre l’Asie et la côte Orientale de l’Afrique sont historiquement établis. La question est de savoir quand et comment à travers les contacts et les échanges commerciaux les techniques de métallurgie ont été transmis. 

2/ Le développement local à l’intérieur du continent. L’hypothèse d’une invention autonome de la métallurgie du fer bute cependant sur deux objections :

  La première concerne l’absence d’expérience en pyrotechnologiequi est un préalable à l’acquisition des techniques plus complexes de la métallurgie du fer. Les faits suivants qui méritent une attention spéciale dans la recherche d’une solution à la question de l’origine de la métallurgie en Afrique. 

- Attestent que l’absence de cette expérience n’était pas totale et qu’il faudrait nuancer l’affirmation :  

- S’il est vrai que dans une grande partie de l’Afrique subsaharienne le fer est antérieur aux autres métaux, dans la vallée du Nil le fer apparaît deux mille ans plus tard que le cuivre et l’or. 

Dans la région d’Agadez, le travail du cuivre semble avoir été antérieur à celui du fer. La maîtrise de la technique du cuivre aurait donc pu amener les artisans à développer les techniques de réduction du fer. 

- La cuisson à une température élevée semble avoir été pratiquée par les potiers et potières au Néolithique. Les enquêtes menées dans différentes régions de l’Afrique renseignent que les cuissons de pots exécutées à l’air libre peuvent atteindre des températures élevées, entre 600°C. et 900°C. (Pinçon 1984 ; Kanimba, 1992 ; Kanimba et al., 1990 ; Wotzka, 1991 ; Gosselain, 1992). Or la réduction des oxydes n’exige que 700°C à 800°C.

- Les minerais qui interviennent dans la production du cuivre et surtout du fer sont abondants et facilement accessibles. Ils sont connus depuis les temps préhistoriques. Certes, ils étaient destinés à d’autres usages, esthétiques, cosmétiques, rituels, etc. Beaucoup de sites de l’Age de la pierre Récent en Afrique ont livré de l’hématite rouge sous sa forme naturelle ou polie (Cahen, 1977/78 :81).

- Les trois éléments, la familiarité avec la matière première, la connaissance de la technique de martelage du cuivre natif chauffé et la maîtrise de la technique du feu, peuvent avoir amené les artisans, par exemple les forgerons de la région d’Agadez-Termit, à développer la métallurgie du fer. L’étude approfondie de ces éléments présentés ici de manière schématique pourrait apporter un nouvel éclairage sur l’avènement de la métallurgie en Afrique. L’étude devra situer la métallurgie dans son contexte socio-culturel et la mettre en corrélation avec et la mettre en corrélation avec les autres techniques de fabrication, spécialement la céramique. La poterie présente beaucoup d’éléments communs dans biens des domaines, notamment la chaîne opératoire, même si la chronologie des opérations est inversée à partir de certaines phases. A ce sujet le travail de H.Hebert (1993) présente une approche intéressante pour comprendre la métallurgie africaine en abordant ses diverses facettes.

  La seconde objection porte sur la fiabilité des dates obtenues sur les échantillons de charbon de bois. La validité des dates au 14 C semble dépendre des cadres chronologiques connus. La date au radiocarbone n’est valable que si elle s’inscrit dans la fourchette acceptée sur base d’un corpus de dates concordantes obtenues pour tel type d’industrie lithique, de tradition céramique ou de niveaux archéologiques. Les dates qui s’écartent des limites, fixées en fonction de ce qui est connu, sont purement et simplement rejetées. Il existe une série de dates du deuxième millénaire et du début du premier millénaire BC obtenues dans la région d’Agadez et dans la région des Grands Lacs. Pour justifier le rejet de ces dates, on a invoqué pour la Région Interlacustre les possibilités d’une erreur additive provoquée par la nature du sol ou par l’âge de l’arbre. Ces critiques relèvent apparemment des déductions logiques, car l’enquête sur le terrain montre le contraire. D’après Van Grunderbeek (1992 :68), au Rwanda comme au Burundi, le sol latéritique et contenant beaucoup d’acidité n’a exercé aucune influence sur le radiocarbone. Par ailleurs, elle fait remarquer que l’age de l’arbre ou sa conservation n’affecte pas la date obtenue sur son échantillon pour deux raisons : 

- la désintégration totale de l’arbre laissé au sol est très rapide ; elle s’achève en moins de 4 ans ; 

- l’analyse des charbons de bois provenant du Rwanda et du Burundi révèle que le charbon utilisé dans les fourneaux de réduction était fabriqué avec du bois frais. Le diamètre des troncs employés atteignait un maximum de 30 cm et leur âge ne dépassait pas 50 ans. 

   Ces résultats d’analyse de laboratoire sont corroborés par les résultas de nos enquêtes sur le terrain. Dans la cuvette centrale et à l’Est du Zaïre, le charbon de bois utilisé dans les fourneaux observés provenait des branches et troncs d’arbres frais, de petit ou moyen diamètre. Pour des raisons culturelles ou techniques, les forgerons utilisaient un nombre limité des essences d’arbres. 

   Toutes ces considérations amènent à remettre en question les deux principales objections contre l’hypothèse d’une ou des inventions indépendantes de métallurgie en Afrique et à envisager la possibilité d’un développement autonome. 

  La grande aire de paléométallurgie, d’Agadez à Nok, qui abrite les plus anciennes traces de métallurgie du fer en Afrique, semble réunir les conditions mentionnées plus haut pour un développement autonome. Cette hypothèse demeure une hypothèse de travail à confirmer ou à rejeter sur base de nouvelles données apportées par diverses disciplines concurrentes. 

-----------------------------------------      
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Datations anciennes de la métallurgie du fer dans la Région Interlacutre

 (avant 2.300BP)

     Sites                  N°- de Labo                          C14 BP                               Sources 

Rwanda-Burundi

Rwiyange I              Hv-11144                      3180 ± 145                      Van-Grunder-beek 1992

Mubuga V               Hv-11141                       3160 ± 145                                          "

Rwiyange I              Hv-12130                       2855 ± 285                                         "

Gasiza                      Hv-11143                       2635 ± 95                                           " 

Mirama  IIIa            Hv-11142                       2480  ± 85                                           "

Tanzanie

Rugomora Mahe        RI-405                     2540 ± 100                                     Schmidit 1978

Mugomora Mahe       N-895                      2500 ± 115                                               "          

Rugomora Mahe        RI-406                     2470 ± 110                                               "        

Rugomora Mahe         N-890                     2400 ±  115                                              "                                                                

CONCLUSION GENERALE

   Avant de mettre un point final à ce dossier qui se veut être une contribution au projet national de la ré-écriture de l’histoire  de notre pays, mettons en exergue quelques résultats tangibles de la présente réflexion. 

1/ Argument archéologique 

   Les fossiles trouvés dans les deux Rifts de l’Afrique orientale permettent de retracer l’évolution de l’humanité dans notre région depuis plus de 1.000.000 d’années. L’Age de la pierre taillée est signalé par des traces trouvées tout près de nous, à Shango, en Uganda, sur la rive du lac Rwicanzige (Edouard) qui datent d’entre 100.000 et 80.000 ans av.J.C.. L’âge du fer est bien attestée à Butare, par des restes de fourneaux de fonte du fer qui remontent au plus tard à 700 ans.av.J.C..

2/ Tout se tient  

   Cet argument archéologique est décisif. Notre territoire est habité par des humains au moins depuis le 7ème siècle avant notre ère. Voilà qui coupe l’herbe sous les pieds de tant d’erreurs ou de manipulations historiques. Ce point fixe permet d’interpréter d’autres facteurs plus manipulables de la tradition orale. Le premier article sur les défis de notre historiographie indiquait que celle-ci est tributaire des écrits d’A. Kagame. Or ceux-ci ne concernent, pour l’essentiel, que l’histoire du Rwanda qui débute avec la dynastie des Banyiginya, au XIème siècle. Certains n’hésitent même pas à la faire remonter à une date bien plus récente. La conclusion est claire : il faut aller au de-là de l’héritage historiographique de Kagame. 

   Deux articles sur les mythes trouvent un chef d’interprétation dans les données archéologiques vues ci-dessus. Le mythe des Bimanuka ou les légendes sur les Barenge, par exemple. Ces deux groupes sont réputés connaisseurs de la métallurgie. Kigwa est dit descendre du ciel avec ses marteaux dont le principal est Nyarushara. Des houes et des serpettes, découvertes au hasard dans le sol, et qui ne sont plus de notre âge, sont attribuées aux Barenge. De cette façon l’oralité et l’archéologie se complètent pour attester une même vérité historique. 

  D’autre part, les données archéologiques attestent l’antériorité de l’élevage sur l’agriculture. Deux cents de vaches qui remontent au troisième siècle de notre ère ont été trouvées à Remera dans la région de Butare. A cette époque, aucune trace des activités agricoles n’est signalée. La vache a dû brouter l’herbe et préparer le terrain pour la houe. Ce qui veut dire que les patseurs sont venus avant les agriculteurs ou que c’est la même lumière qui a fait les deux dans cet ordre chronologique tout a fait normal. 

  Mettez ces données scientifiques en face des théories sur les deux « ethnies ». Ces théories veulent que la vache soit apportée par les Tutsi et la houe par les Hutu et que l’ordre chronologique d’arrivée soit inverse. La conclusion qui s’impose est que ces théories sont, à l’état actuel de la science, à la fois gratuites et tendancieuses. C’est plus des clichés politiques q’autres choses. 

3/ La culture de l’oubli     

   Dans notre histoire récente, la tendance à gommer le passé répond au désir de faire accepter les changements d’un nouveau régime. Nous en connaissons deux exemples patents : l’avènement de la dynastie « nyiginya et celui de la république ». L’historiographie imposée par les écrits d’A. Kagame et acceptée pratiquement par tout le monde, même par ceux qui le critiquent pour d’autres raisons, donne l’impression que le Rwanda commence avec la dynastie des Banyiginya qui a fondé « le Rwanda de Gasabo ». On nous dit que c’est son premier roi, Gihanga Ngomijana qui a « crée la vache et le tambour » (Gihanga cyahanze inka n’ingoma »). Ce qui semble dire que l’histoire du Rwanda commence avec lui en 1091. 

  Voilà la première phase de la myopie historique. Pourtant, le même Kagame nous dit que Kigwa, l’ancêtre de Gihanga que le mythe des Bimanuka nous a raconté est supposé tomber dans un pays habité et gouverné par la dynastie des Bazigaba, au Mubari, sous le règne du roi Kabeja. A l’avènement de Gihanga, le Rwanda était un mosaïque de petits royaumes, que les Banyiginya ont eu le mérite d’unifier. Mais ils n’ont pas commencé à zéro. C’est cette histoire antérieure que l’historiographie « kagamienne » fait oublier. 

  La deuxième phase de la culture de l’oubli s’ouvre avec « la révolution sociale de 1959 » qui a donné naissance au régime républicain. Sous les deux premières républiques, cette date est considérée comme le début du Rwanda authentique. Assurément, c’est l’opinion d’un Logiest, d’un Kayibanda et autres Missionnaires européens qui ont façonné notre historiographie et même notre histoire récente. 

  C’est pourquoi la culture de l’oubli a été pratiquée systématiquement. Par exepml, des noms qui rappellent le passé sont effacés dans la mémoire. Nyanza, la Capitale devient Nyabisindu (La termitière) et cesse d’être le chef-lieu de la région au profit de Gitarama de Kayibanda et berceau du Parmehutu. Presque tous les noms de régions naturelles sont écartés et remplacés par des noms insignifiants pour le passé. Pensez, par exemple, à Gikongoro (Le-gros-oiseau-mangeur-de cadavre). L’histoire de la royauté qui a fait l’unité et la fierté du pays esi interdite dans l’enseignement. Certaines institutions sociales sont présentées comme des instruments d’oppression du Hutu. Tel est le cas du « Buhake », alors que celui-ci concernait les possesseurs de vaches, en majorité des Tutsi. 

   Voilà quelques observations et rappels qui relèvent des contributions de ce dossier sur notre pré-histoire. Ils indiquent un double devoir qui nous incombe aujourd’hui. D’abord celui de corriger l’historiographie manipulée par la politique du moment. Ensuite celui de la vigilance pour éviter le retour des manipulations. Les tendances actuelles de faire oublier les causes et les conséquences du génocide de 1994 vont dans ce sens de gommer le passé ou de rendre obsolètes les valeurs ancestrales. Même un passé négatif doit être connu et reconnu pour éviter la récidive et pour éliminer ses effets pervers. Un peuple aphone est un peuple myope si pas tout à fait aveugle. Notre pays doit avancer vers l’avenir les yeux ouverts.

CAHIER No6 =  LA  COHERENCE DE L’HISTOIRE DU RWANDA

-----------------------------------------------------------------------------------

COHERENCE DE L’HISTOIRE DU RWANDA

REDACTION
O. INTRODUCTION

   La Cohérence.Tel est le fil conducteur des articles qui sont proposés dans ce numéro. Mais, qu’est-ce la cohérence ! Le mot vient du latin « cohoerere » (adhérer ensemble) et signifie, disent les dictionnaires, « union étroite des divers éléments d’un corps ». C’est ce sens étymologique que nous retenons pour la présente introduction.

  Tout en se situant dans le cadre du programme de cette année pour notre revue,-programme portant sur la réécriture de l’histoire du Rwanda-, ce numéro a le but particulier de viser deux problèmes actuels : la division introduite entre les Rwandais nommée pudiquement ethnisme et son corollaire que les Tutsi sont des colons venus de l’Ethiopie. Le visage du Rwanda pré-colonial nous semble, bien au contraire, être cohérent avec les divers éléments du paysage local de la région inter-lacustre de l’Afrique. D’entrée de jeu, Déogratias BYANAFASHE nous présente l’aspect social de notre pays : « la famille comme principe de cohérence de la société rwandaise traditionnelle » Le peuple rwandais était conçu comme une famille à plusieurs niveaux d’extension : foyer, lignage, clan, nation. Cette organisation est commune à toute notre région.

  En second lieu, Bernardin MUZUNGU, nous présente l’aspect culturel : « Un peuple qui a Dieu pour père ». A travers une longue lecture de deux documents historiques, on voit comment la nation rwandaise se concevait comme une ΄théocratie΄ (en grec :  theos = dieu ; kratein = gouverner).Un seul troupeau et un seul pasteur », pour utiliser l’allégorie évangélique.

  En troisième lieu et en continuité avec ces deux articles du numéro précédent, KANIMBA  Misago nous ramène à l’aspect économique : « Introduction de l’agriculture et de l’élevage en Afrique centrale ». La complémentarité de ces deux professions qui constituaient et constituent encore la principale source d’alimentation de notre population est un facteur de cohésion qu’il ne faut jamais perdre de vue dans l’histoire de notre pays. De  plus, nous verrons comment certaines denrées alimentaires nous sont venues des pays limitrophes, montrant ainsi l’interdépendance et la cohésion entre le Rwanda et ses voisins.

  En dernier lieu et comme aspect politique de cette cohérence, Bernardin MUZUNGU reprend la plume pour nous dire ce que fut le Rwanda primitif : « Le Rwanda dans son contexte régional ». La dynastie nyiginya qui a fait l’unité du pays n’a pas été fondée par des gens  « tombés du ciel » comme le prétend le mythe des Ibimanuka, ni venus de l’extérieur comme le donnent à penser les idéologies politiques actuelles.

  Ces quatre contributions renouvellent sensiblement la problématique de notre historiographie. Le dernier numéro de cette revue visait la pré- histoire. Celui –ci vise la suite immédiate, à savoir l’histoire pré- coloniale. Le prochain nous fera sortir de notre autonomie pour nous projeter dans une histoire dirigée de l’extérieur, par le colonisateur européen. Cette idée de cohérence exprime notre philosophie sociale pré- coloniale. Celle –ci reposait sur deux piliers : la notion de famille comme cadre vital et la croyance en Imana comme source de vie et principe d’organisation. L’ensemble des contributions porte un souhait : retrouver cette cohérence d’antan. La crise actuelle est le résultant de la cassure de cette cohésion interne et externe.

LA  FAMILLE COMME PRINCIPE DE COHERENCE DE LA SOCIETE RWANDAISE TRADITIONNELLE

Deogratias BYANAFASHE

O.INTRODUCTION

Avant d’exposer ce sujet, il convient de lui donner une assise générale sur  « la notion de famille et de parenté ». Un spécialiste en psychologie sociale, Vance  Packard (1) nous fournit des éléments utiles à ce sujet.

0.1 Des considérations d’ordre général

Les sociétés humaines, nous dit ce spécialiste, utilisent essentiellement deux systèmes d’appellation :

-un système descriptif qui donne à chaque individu une appellation en fonction de sa position.

-un système classificatoire qui  donne la même appellation à des gens qui ne sont pas dans la même position. Par exemple, le père et le frère du père sont appelés « père », tous les deux ; ce qui détermine la même conduite à leur égard ».c’est le facteur d’assimilation »qui s’ajoute. A ce premier stade de la famille, les membres sont à égalité de position : père, mère, enfants. C’est au stade des grands-parents qu’intervient la complexité. Le premier point à déterminer est de savoir si les grands- parents maternel et paternels sont pour l’individu dans la même position.

-si le nom et cet qui lui est attaché (ancêtres, biens) sont donnés par les paternels, on est dans une société patri- linéaire ou agnatique. On  parle alors de ˚patri- linéarité ou  agnation » par contre, si ce sont les maternels qui les donnent, on est dans la société matri- linéaire, on parlera de ˚matri- linéarité ou cognation ».

-A ces précisions, il faut ajouter une autre : le lieu d’habitation de la famille primaire. Si la famille primaire fonde son foyer dans la propriété paternelle du mari, on est dans une société patri- locale. Par contre, si le mari doit aller vivre dans la  famille de sa femme, la société est matri – locale.

Les deux systèmes de  « filiation »et de « location » ne sont pas nécessairement liés dans le même individu. Dans le cas de filiation matri- linéaire, la fonction de chef de  famille est dévolue à l’un des frères de la mère. Dans tous les cas, la filiation  a deux fonctions importantes. D’ abord, elle détermine le lignage, avec ses extensions : le clan et la tribu. Ensuite elle détermine la fonction de chef de la famille. Dans le cas de la matri- linéarité, elle est dévolue à l’un des frères de la femme.

  Ces informations d’ordre général permettent de remarquer que la société rwandaise traditionnelle se classe dans le système patri-linéaire et patri-local. Ce système est apparemment le plus répandu dans le monde et qui, de plus en plus, gagne du terrain sur la matri-linéalité. La patri-localité comme son opposé la matri-localité semblent perdre toutes les deux du terrain  sous la poussée de la vie moderne dans laquelle les conditions socio-économiques des deux sexes se rejoignent progressivement.

0.2 Le plan de cet exposé

  Après cette démarche d’approche globale, voyons ce qui concerne le sujet. Il s’agit de montrer comment la notion de famille primaire constitue le principe de cohérence de la société rwandaise traditionnelle. La question se pose aujourd’hui à cause de la crise sociale que traverse présentement le Rwanda. Cette crise n’est pas due à la fatalité. Elle est intimement liée  la dégradation lente mais sure des relations sociales qui caractérisaient ce pays à travers sa culture, sa civilisation. Une  rétrospective historique et sociale permet de remarquer que la société rwandaise traditionnelle s’est structurée en deux grandes étapes. La première est celle où le principe de cohérence était la famille au sens strict, c’est –á –dire formée du «mari, de la femme et de leurs enfants non mariés ».

  Cette entité sociale possède une cohésion interne basée sur trois liens׃ biologiques,  affectifs,  économiques  et sociaux. Ce principe a maintenu sa force de cohésion entre les membres jusque dans ses extensions sociales les plus larges׃ le lignage, le clan et même les monarchies claniques. Ce type de société familiale a commencé depuis que notre territoire est habité par des humains et a duré jusqu ‘ à lُ  avènement de la monarchie "nyiginya", à savoir  au XIème siècle .Cette période de la pré ـ histoire du Rwanda, nous la nommons dans la présente étude, Le Rwanda préـcolonial et préـnyiginya. Dٴaprès les recherches archéologiques  récentes, cette période débute, au moins, au VIIème siècle avant notre ère (2).

  La deuxième partie correspond à une évolution pour ne pas parler de révolution. Cٴest que l’émergence  du clan des Abanyiginya marque une étape sur dans la cohérence de lٴ organisation de la société traditionnelle. Tout en maintenant le même principe dٴunité, à savoir une communauté de sang  et de territoire (la patriـlinéarité) et la patriـlocalité), la nouvelle conception fait subir à ce principe deux évolutions capitales. Elle introduit lٴidée dٴ"élargissement du cercle familial et territorial". Sans gommer ces caractéristiques familiales, la dynastie nyiginya introduit lٴidée de suppression de barrières clanique et géographique, au profit d’une communauté globale׃ la nation. Tout le Rwanda devient une grande famille; le roi en devient le chef. Elle organise un Etat au sens propre du mot (polis = la cité). Ses membres ne sont plus des gens de même sang nécessairement mais des "citoyens".

  Cette évolution est signalée jusque dans le vocabulaire. Les monarchies claniques antérieures étaient habitées par "Abavandimwe" ("abava inda imwe" = ceuxـqui -viennent - du- même sein").A partir de ce nouvel ordre des choses, on parle de "Rubanda rwٴumwami" = les sujets du roi. Lٴétymologie de ce terme est significative. "Ruـbٴـanda"et (Rwanda) sont dans le même voisinage sémiotique et sémantique. La seule différence visible est le prénom qui est "ba"¸ si l'on élimine l’élision euphonique. Manifestement, ce prénom tient lieu d’"abantu "(les hommes = les citoyens).

  Cette évolution dans les mentalités explique assez bien un double phénomène nouveau׃ le centralisme et l’expansionnisme du Rwanda primitif ׃"Rwanda rugali  rwa Gasabo". = Le large pays de Gasabo. Ce minuscule territoire, était déjà dans les ambitions de ses fondateurs, un pays potentiellement  grand. Une conscience d’unité nationale et une philosophie de l’élargissement de ses limites constituent la double caractéristique du Rwanda sous la monarchie "nyiginya ". Voilà l’articulation de la présente réflexion. Passons à l’exposé non sans devoir emprunter des chemins raccourcis.

1. LA FAMILLE AU RWANDA PREـNYIGINYA

  La complexité du sujet nous impose un effort de simplification à outrance. Nous allons regrouper tout les éléments de ce chapitre sous trois titres׃ les structures de la famille agnatique, ensuite une brève présentation de la famille par alliance, pour terminer par l’indication des fonctions que la famille remplit dans la  société globale.
Les structures familiales

  Rappelonsـnous ce qui vient d’être dit. Cette première partie tend à montrer que toute la société traditionnelle pré-nyiginya était bâtie sur le principe de la famille primaire, jusqu’ à ses plus grandes expansions que furent les monarchies claniques.Une petite autopsie du concept de "famille" nous révèle que ce mot couvre une réalité plutôt complexe, liée à l’évolution d’une organisation sociale de type communautaire. Pour saisir les niveaux de structure

  De cette organisation, il faut partir de la culture et même de du vocabulaire rwandais et non des schématisations venues de l’extérieur par les chercheurs. Voilà pourquoi, nous retenons les stades exprimés dans notre langue, à savoir ׃ Urugo, Inzu, ubwoko. En kinyarwanda, nous  n’avons  aucun autre mot pour désigner une structure familiale.

1.1.1. Urugo = le foyer
  Commençons par le commencement, c’est ـ à dire de la base même de la société qui est la famille nucléaire au sens strict, c’est ـ à dire׃ père, mère, enfants non mariés. Au Rwanda  que nous envisageons, cette famille est élargie par la polygamie et l’adoption  qui lui associent de nouveaux membres. Lorsque nous parlons de famille nucléaire, il faut comprendre cette double dimension possible׃ la famille nucléaire "stricte" ou la famille nucléaire "agrandie"(élargie, étendue). Cette cellule de la société se nomme en langue maternelle׃ Urugo = foyer.

.

  Tous les auteurs qui se sont penchés sur cette question de la base de la société rwandaise traditionnelle sont d’ accord pour lui connaître cette fonction de celluleـmère de la société. Le vocabulaire varie mais la réalité est identique. En voici quelques exemples. Nombre d’ethnoـanthropologues et historiens parlent de׃ famille "élémentaire"," famille restreinte", "famille conjugale", "famille biologique", ou  "famille primaire"."C’est la forme de la famille occidentale moderne", nous dit Jacques  Sabran (3). Dans cette description de la famille nucléaire, il faut relever une particularité de la culture rwandaise׃ l’ouverture.
  La famille nucléaire de type occidental est plus fermée sur elle-même, alors qu’au Rwanda traditionnel elle ouverte, associative, communautaire. Elle s’enrichit de membres même venant du dehors du cercle biologique. "Au Rwanda ancien, nous dit Ferdinand NAHIMANA, le concept de famille nucléaire ne rend pas toute la réalité sociale. Sous l’effet de la polygamie, de l’importance accordée aux liens de parenté et à la pratique de l’adoption très fréquente, la famille nucléaire, bien que numériquement plus répandue, a évolué en famille étendue, eu égard à cette nouvelle composition (4).

  Un autre chercheur insiste et précise davantage."En effet, la famille ainsi agrandie est une entité résidentielle intégrée, socialement plus renforcée où se trouvent la famille nucléaire, la famille polygamie et les autres membres associés à elles par la parenté ou l’adoption"(5). Plus concrètement, se sont donc le père, la mère ou les mères, les enfants, les enfants adoptifs, les parents du père ou de la mère (ou des  mères), les enfants du frère ou de la sœur du père, les enfants du frère ou de la sœur de la mère (ou des mères) qui composent la famille  "agrandie".

1.1.2. Inzu = le lignage

  L’importance de la famille nucléaire soulignée, nous en arrivons au premier stade d’extension dit à langue maternelle׃ Inzu. Ce terme désigne un certain nombre d’ingo. Les caractéristiques propres de cette unité familiale sont assez élastiques. La première est le nom. Cette unité a un nom du groupe qui le réfère à un ancêtre agnatique connu. Ce nom est exprimé dans la langue maternelle par les préfixes׃"aba, abene" (=ceux de; descendants de). Par exemple׃ Abaــhindiro (les descendants du roi Gahindiro); AbeneـNyamuhanzi les descendants de Nyamuhanzi).

  La seconde caractéristique importante est d’avoir un chef׃ "umutware".Celui ـci assume les fonctions de chef de famille à ce stade d’extension. Il représente le group devant la société globale. Parmi les noms que proposent  les différents  auteurs, le terme français de lignage est le plus proche de la réalité rwandaise.

1.1.3. Ubwoko = le clan

  Ce dernier cercle de parenté a des limites très floues. On n’est pas dans  l’erreur en disant qu’il représente un group d’inzu. Dans une étude remarquable, M. d’ Hertefelt en a recensé 18 unités (6).

  En principe, les membres du clan sont des agnats. Mais l’extension du groupe fait que la réalité est plutôt élastique. Il s’agit du groupe de clans qui se réfèrent à un ancêtre  éponyme commun (en  grec epi = sur; onoma = nom). Cinq caractéristiques de ce groupement sont repérables. Il y a d’abord le nom. Nous venons de donner pour lignage l’exemple des Abahindiro…Eh bien, ce lignage est du clan des Abanyiginya. La seconde est le " totem". Qu’estـ ce un totem? Des spécialistes à la matière pensent généralement que cette conception appartient à des civilisations archaïques. On retient à ce propos trois idées.

  Concernant sa nature, on dit que le totem peut être un animal, une plante, un objet. Au Rwanda, c’est toujours un animal. Les sociologues pensent que la fonction social du totem est de servir d’" emblème" pour identifier un groupe de population. Le totem du clan des Abasinga, par exemple, est l’oiseau sakabaka  (le milan). Il caractériserait ce clan par le fait que ses membres auraient un appétit prononcé pour la viande comme cet oiseau. En troisième lien, les chercheurs ajoutent  que le totem indiquerait un système d’organisation sociale particulière. Une chose est sûre׃ le totem est répandue dans beaucoup de sociétés anciennes, spécialement en Asie et en Afrique (7).

  La dernière caractéristique a signalé est la loi de la vendetta qui serait le devoir du clan. Au Rwanda, aujourd’hui, la question d’ubwoko a acquis une nouvelle actualité. Ce terme est utilisé aussi pour désigner ce que l’on nomme "ethnies", dans la problématique politique de l’heure.
  A ce sujet, on peut faire deux observations, Le premier est que notre langue n’a pas de terme commun pour désigner trois groupes׃ Hutu, Tutsi et Twa. Le terme ubwoko  signifie génériquement espèce, race, catégorie. Mais, jadis, ce terme n’a jamais été appliqué à ces trois groupes; mais plutôt au clan. L’étude de M. d’ Hertefelt a cet intérêt particulier de prouver que les trois ethnies sont dans tous les clans et à des pourcentages qui prouvent que ce n’est pas un phénomène accidentel. Elle prouve à souhait qu’il n’y a pas de ligne de démarcation entre ethnie et clan, le seul nom commun qui coiffe ces trois groupes est celui d’Abanyarwanda. Mais comme vu plus haut, c’est justement un nom qui fait éclater la barrière clanique pour désigner le concept de nationalité.

  Le terme umuryango, qu’on rencontre souvent et qui peut  causer des ambiguïtés, signifie famille, au sens générique, quelle que soit la nature concrète de celleـci. Il est impropre pour désigner des structures internes de niveaux d’extension familiale. Sa fonction est justement de viser l’ensemble. Il connote spécialement l’aspect d’unité, d’intimité, d’affection du groupe mais sans dire lequel.

1.2. La parenté par alliance

  Notre réflexion serait notoirement lacunaire si elle  se limitait au juridisme. En effet, dans la réalité existentielle, la famille du mari n’est pas plus importante que celle de la femme pour la famille nucléaire. Les enfants ne sont pas, non plus, plus liés au père qu’à la mère. Aussi, la parenté par alliance matrimoniale doit être mentionnée pour compléter les analyses sur les structures de la famille agnatique

  En soi, rien n’empêche qu’un individu épouse sa sœur. Les animaux  le font et le résultat n’est pas catastrophique. L’interdit de l’inceste ou la loi de l’exogamie relève d’une disposition juridique positive. Cette disposition semble venir de deux raisons. Il y a probablement la nécessité de renouveler le potentiel génétique. Il y a sûrement le besoin d’ouverture sur la société totale en créant des rapports sociaux extraـ agnatiques.

L’échange des femmes entre famille élargit le réseau de relations  horizontales, pratiquement à l’infini. De cette manière la femme devient le cordon ombilical pour lier les familles patriـlinéaires différentes sans pour autant faire éclater le lien biologique de chacune et sans fusionner leurs patrimoines. Chaque famille nucléaire a cette possibilité du "donner et du recevoir" de garder son identité sans se fermer sur elle-même. Sur ce point également, le principe de cohérence sociale par la famille se vérifie. Nos ancêtres ont bien exprimé cette vérité dans l’adage׃ abakobwa ni nyampinga (les femmes sont la providence des égarés).Il y aurait lieu d’insérer ici la question aujourd’hui  fort débattue, concernant l’égalité des sexes. Assez souvent la question est mal posée, tout au moins pour  notre société traditionnelle. Dans ce contexte, la question n’est pas de l’égalité entre les sexes, mais la fonction de chacun. Le garçon avait la fonction de maintenir l’identité familiale. La fille avait celle d’ouverture à la société globale.

  Pour ce qui est de la justice sociale et distributive, avant le mariage, tous les enfants étaient à égalité dans la maison paternelle. Apres le mariage, le garçon participait aux biens de la famille patri linéaire. La femme participait aux biens de la famille maritale. Personne n’était jeté  à la poubelle. Maintenant que la vie moderne a modifié profondément les conditions socio économiques, il est normal que les équilibres entre les sexes soient trouvés, sans pour autant accuser la tradition. Quels que soient les conditions changeantes, la notion de fonction des sexes  est une donnée naturelle qu’on ne peut pas négliger pour tendre à la gommer même dans les changements qui s’imposent. Nous allons justement parler de cette notion de fonction.

1.3. Les fonctions de la famille
  La famille nucléaire, incluant ses extensions lignagères et claniques, joue des fonctions sociales. Les principales sont aux nombres de trois׃ 1/ la propagation de l’espèce, 2/ la socialisation des enfants 3/ la fonction cultuelle.

1.3.1. La procréation

  Dire que la procréation est l’une des finalités de la famille est une banalité. Toutes les cultures assignent au mariage comme essentiel l’amour mutuel des époux et son fruit qu’est la progéniture. Mettre des priorités entre ces deux buts  est une question d’accent. Séparer les deux est déjà problématique.

  La culture Rwandaise traditionnelle mettait de la hiérarchie׃ l’enfant d’ abord ou même principalement. La stérilité de la femme était un motif légalement reconnu pour justifier le divorce. La progéniture la plus nombreuse possible était le souhait idéal. L’enfant était le meilleur cadeau de Dieu (Imana). La procréation  était le plus noble exemple de collaboration entre Dieu et les hommes. C’est ce que signifie l’ anthroponyme Habyarimana (A vrai dire, c’est Imana qui engendre). En cela, les parents sont ses coopérateurs ou ministres.

  Pour ce but si noble, la famille ne ménageait aucune de ses énergies. Car rapporte, P. Erney "grâce à l’enfant la vie continue, la ligne se perpétue, les ancêtres seront honorés, on est assuré d’avoir accompli son devoir fondamental, de jouir un jour d’une vieillesse heureuse et d’une sépulture digne, de pouvoir léguer ses biens à l’intérieur de la famille, de laisser sur terre une trace vivante, de survivre dans la souvenir de quel qu’un, dans le nom que porte un descendant"(8). L’idéal actuel de décider un nombre des enfants à engendrer et de n’accepter que ceux qu’on peut éduquer est une perspective toute nouvelle et en rupture avec la tradition. Dans l’ancienne perspective comme dans la nouvelle, la socialisation de l’enfant est la deuxième fonction des parents.

1.3.2.  La socialisation
  Le terme pour traduire ce mot" socialisation" ou son synonyme "éducation à la vie sociale" est kubana. La forme primaire de ce verbe est "kuba"(être), complété par la préposition "na"(avec). Ainsi, "kubana) au lieu de se limiter au sens superficiel de "vivre ensemble", être voisin, signifie plus profondément  "être avec". Autrement dit, le Rwandais traditionnel comprenait que la socialité est une dimension intrinsèque de la vie humaine. La solitude, l’isolement, l’égocentrisme sont inhumains.  A cette dimension de l’être de la personne s’ajoutait celle de l’organisation de la vie civile. Celle-ci exigeait aussi une formation de la jeunesse et des moins jeunes On n’a jamais fini de se former et d’évoluer. Cette formation à la vie civique va être résumée dans ce qui suit.  "Etre ـavecـ", c’est "être sociable" pour promouvoir une société humainement viable. Les formes traditionnelles de socialisation sont nombreuses et variées. Elles touchaient tous les domaines de la vie. Pour sortir des banalités, il faut faire une nette distinction entre la socialisation de la fille et celle du garçon. Car leur  place et leurs tâches dans la société étaient différentes pour être mieux complémentaires.

1.3.2.1. La socialisation de la fille
  La fille Rwandaise traditionnelle était préparée pour sa vie future comme femme et mère et comme gérante de la vie domestique de son foyer. Pour "être le cœur du foyer" comme on disait : kuba umutima w’ urugo. Sa mère et les autres femmes de sa famille servaient de modèle et l’encadrement. La société de vie quotidienne de la fille était les autres filles de la famille et du voisinage. Les vertus inculquées à la fille étaient principalement : la pudeur, la discrétion, le respect. Tout ce résumait dans l’idée : kuba umukobwa  w’ umutima ce qui signifie pratiquement : "être une fille consciencieuse".

1.3.2.2. La socialisation du garçon

  Le garçon jouait pour sa famille et son pays les rôles de tête et de bras, pour utiliser un langage symbolique. Réfléchir et travailler pour maître à exécution le fruit de la réflexion. Les écoles de formation du garçon Rwandais traditionnel étaient de deux sortes : l’initiation directe  pratique à la vie et les "écoles formelles de spécialisation". C’est dans cette école de la vie que s’apprenaient les arts et métiers, tels que : la forge, la poterie, l’agriculture, l’élevage, la chasse les sports, la littérature dans ses multiples genre, etc. Une autre forme d’école de la vie était les veillées (ibitaramo). Le soir, autour du feu, après le repas, toute la famille se retrouvait ensemble, âges et sexes confondus. C’est dans ce cadre de la chaleur familiale que se donnait la formation théorique à la vie, à travers des récits de tous genres. De ces récits, on peut citer des exemples : proverbes (imigani y’ imigenurano), contes (imigani y’ ibitekerezo), devinettes (ibisakuzo), poèmes lyriques (ibyivugo),  etc. L’enseignement de la morale, de la religion traditionnelle, du civisme, de la sociabilité, des joyeux passe-temps, était inculqué, tout en mêlant l’utile à l’agréable.

  La seconde forme de socialisation concernait spécialement la préparation des jeunes à la vie publique et officielle du pays. La forme la plus célèbre se nommait itorero. Il y en avait dans tout le pays, autour de la cour royale et des cours des grands chefs. Ces matorero étaient des " centres de formation" au sens strict du terme .A .Kagame a publié des ouvrages qui renseignent abondamment sur ce sujet (9). Si l’on voulait dire en quelques mots les vertus inculquées à ces jeunes, on noterait en particulier les suivantes : le civisme (ikinyabupfura), le patriotisme (gukunda igihugu), le courage (ubutwari), l’élégance (ubuhizi, kutaba umunyamusozi).C’est dans ces centres que se formaient les effectifs militaires et se forgeaient les techniques et les stratégies martiales.

  Une remarque d’ordre général est qu’aucun jeune n’était laissé à lui-même, sans encadrement social. La délinquance des jeunes, filles et garçons, était impossible. Le phénomène actuel des enfants de rue (mayibobo) est impensable dans le Rwanda ancien. L’anonymat actuel des villes qui entraîne ce relâchement social n’existait évidement pas.

1.3.3 Le culte religieux

  Parler de religion et de culte dans le Rwanda d’aujourd’hui, c’est parler de prêtres, d’églises, de bible, de messes, de dimanche et fêtes, de chapelet, de sacrements et des choses de ce genre. Pour le Rwanda traditionnel, il n’était pas ainsi.

  Le culte et la religion traditionnelle n’étaient pas une question d’un jour déterminé, d’un lieu circonscrit, d’un livre et de ministres choisis pour cet office. La religion était une dimension de la vie : la vie de tout le monde, de tout le temps et de partout. Le culte de cette religion épousait les événements et les rythmes la vie. Les chefs de communautés naturelles en étaient les ministres de cultes naturellement mandatés. Voilà une première caractéristique de la religion traditionnelle. Voilà pourquoi cette religion imprégnait toute la vie. Voilà pourquoi aussi la famille en était le lieu de célébration et le chef de famille était son pontife.

  Cette religion avait trois objets : Imana, les ancêtres et des forces invisibles. Expliquons-nous brièvement. Imana n’est pas une force numineuse et redoutable. Il est le créateur de notre univers (Rurema) qui ne l’a pas laissé aller à la dérive mais continue de le protéger et de le gouverner (Rugira). Il le fait par ses ministres. Il donne la vie par les parents : Habyarimana (C’est Imana qui engendre). Il gouverne le pays par le roi. Hategekimana (C’est Imana qui gouverne). Dans les difficultés, il est le suprême salut : Niyonagira (C’est lui mon dernier recours). Il donne gratuitement et généreusement : Ntigurirwa (Il ne  se laisse pas influencer par les cadeaux).

  Le second volet de la religion traditionnelle est le culte des ancêtres. Ceux par lui que  Dieu a donné la vie et l’éducation. Comment ne seraient-ils pas, après leur mort, nos intercesseurs au près de Lui? Ces ancêtres  sont de deux catégories : les ancêtres consanguins (Abakurambere) et leur culte se nomme guterekera (offrir les cadeaux).

  La deuxième catégorie est celle des ancêtres par adoption les Imandwa et leur chef Ryangombe. Le culte qui leur est rendu se nomme Kubandwa (se mettre sous la production des Imandwa). Le rapport de ce culte avec celui d’Imana est bien signifié dans la formule stéréotype qui commence la cérémonie culturel : Gahorane Imana mukurambere nyirigicumbi (sois avec Imana, ancêtre maître des céans) ou Gahorane Imana Ryangombe (sois avec Imana Ryangombe). Voilà qui est clair. C’est comme on dit en langage chrétien un culte de dulie, c’est à dire rendu aux amis de Dieu (doulos = serviteur, ami). Plus explicitement, c’est le culte des saints. L’officiant naturel de ce culte des intermédiaires est le chef de famille, lui-même, aidé de ses acolytes.

  A ces deux niveaux de la vie religieuse traditionnelle se greffent des croyances et des pratiques suscitées par les menaces et les mots de la vie présente qu’on ne peut pas attribuer à Imana ni aux ancêtres. A moins que ce soit  pour punir une mauvaise conduite des vivants.

  Ces croyances et pratiques de caractère magique et superstitieux  relèvent de la crédulité populaire en face des adversités de la vie dont on ne comprend pas l’origine. Des forces invisibles supposées être les auteurs de ces maux occupent  indûment une grande place dans la vie des gens. S’il y a du religieux dans ce domaine, c’est par accident. Le vrai religieux est la relation à Dieu, directement ou indirectement par l’intermédiaire de ses serviteurs. Sur toute cette question de la religion traditionnelle, Mgr Aloys Bigirumwami a publié des livres qui donnent des informations suffisantes (10). Pour l’aspect doctrinal ou théorique, B. Muzungu, a publié deux livres qui font le tour de la question (11).

   On peut regretter que les religions récentes, le christianisme en particulier, n’aient pas fait l’effort d’inculturation pour présenter leur message dans le cadre traditionnel de la famille et de la vie. Elles ont ébranlé les assises de la religion ancestrale et ne l’on pas remplacé valablement.  Sinon, comment comprendre qu’après 100 ans d’évangélisation chrétienne, le génocide de 1994 ait été possible ! Sous le régime de la religion traditionnelle, une chose  pareille était impensable. On a enlevé la religion de son cadre familial naturel pour la cantonner dans les structures artificielles importées de l’extérieur. La sanction  est là, combien amère !

II. LA FA MILLE AU RWANDA PRE-COLONIAL NYIGINYA

  À l’onzième siècle de notre ère, un royaume clanique prend le dessus sur ses voisins. C’est le Rwanda rwa Gasabo. Il est organisé et animé par la dynastie du clan des Abanyiginya. Une nouvelle vision politique s’installe : celle de créer un  Etat- Nation au- dessus des clivages claniques qui avaient caractérisé les royaumes antérieurs.  L’ouvrage d’A.Kagame « Inganji Kalinga », traduit en français sous le titre « un abrégé de l’ethno- histoire du Rwanda « (12) en est le commentaire le plus brillant et le plus admirateur. C’est dans cet ouvrage que seront puisées les citations historiques qui vont suivre. Cette référence nous autorise à laisser de côté l’aspect historique pour centrer la présente réflexion  sur le point de vue qui est le nôtre, à savoir la famille comme principe de cohérence sous ce nouveau régime des Abanyiginya.

II.1 La naissance de l’Etat rwandais

  Sous le règne de Cyirima I Rugwe (1345-1378), son territoire faisait partie d’une confédération de cinq principautés : le Buganza, le Bwanacyambwe, le Buriza, le Busarasi (Bumbogo), le Busigi. Ces principautés reconnaissaient l’autorité d’un roi supérieur, le « Nyiginya du Buganza ». C’est quand ces principautés cherchèrent à s’émanciper de l’allégeance de ce chef suprême que le prince Mukobanya fils de Cyirima I Rugwe les conquit à nouveau  et les soumit à la formule de l’Etat unitaire et centralisé. Il supprima leurs dynasties et fut administrer leurs provinces par les fonctionnaires nommés par la cour et révocables par elle (13).  Par cette formule, le fédéralisme était balayé au profit de l’unitarisme. L’état –nation venait de naître sur les cendres du clan- nation et, avec lui, le citoyen rwandais  allait de plus en plus  prendre conscience de l’unité interne de la nation.Cette politique de Mukobanya constitua donc un grand tournant dans le développement de l’état monarchique rwandais. Il faudra attendre le dernier quart du XVIIème siècle avec le règne de Cyirima II Rujugira, 19è roi du Rwanda, pour voir le Rwanda amorcer un autre tournant significatif aussi important.

II.2  De l’unité à l’intégrité et à l’expansion

  Cyirima II Rujugira fit preuve de génie militaire en créant les « marches » (Ingerero) aux frontières du Rwanda. Ces camps de défense aux frontières du pays montrent que ce monarque avait pris conscience qu’il ne suffisait pas d’avoir fait  l’unité interne du territoire en supprimant les barrières claniques. Il comprit qu’avec la masse de sa population, il disposait d’un grand atout. Organisée cette masse était, non seulement capable de défendre efficacement le pays mais également d’élargir ses frontières. Toute l’histoire du Rwanda sous la monarchie des rois « nyiginya » reflète ce programme martial. En réalité, ce projet est déjà inscrit, comme nous l’avons déjà annoncé, dans la devise du nom « Rwanda » (Ru-aanda= étendue illimitée). Les actions de Mukobanya et Rujugira sont de brillantes applications  des ambitions héréditaires.

  Il y a lieu de rappeler ici le programme de règne des rois Ruganzu et Kigeri. Ce sont des rois guerriers. Bien que la nécessité pouvait impliquer les autres rois dans la défense du pays. De fait, la plus grande extension du pays fut réalisée sous des rois porteurs du nom Ruganzu, remplacé par celui de Kigeli. Le premier Ruganzu, dit Bwimba, mourut libérateur offensif contre le Gisaka (umucengeli), avec sa sœur, Robwa, l’héroïne des femmes rwandaises. Le second, qui ne le connaît pas ! C’est le plus grand guerrier de notre histoire antique. Ruganzu Ndoli est son nom. Il est venu après la catastrophe survenue sous le règne de son père Ndahiro Cyamatare, tué par un Mushi, Ntsibura qui occupa le Rwanda 11ans durant.  Ruganzu bouta dehors ces étrangers, reconquit le sud et l’Ouest du pays. Il mourut sur le champ d’honneur.

  Quant aux Kigeli, on les connaît. La série commence bien avec Mukobanya, justement celui-là qui a réalisé l’unité en supprimant le system confédéral antérieur. Les autres – Nyamuheshera, Ndabarasa, Rwabugiri- furent tous de grands conquérants. Il a fallu l’homme blanc pour mettre fin à ce programme d’intégrité et d’expansion.

II.3.  Le centralisme administratif

  L’unification et la protection du territoire sont allées de pair avec la création de la conscience nationale de l’unité. De la mosaïque des principautés claniques, il a fallu une administration qui crée la fusion des populations en éliminant les forces centrifuges. Le centralisme de l’Etat « nyiginya » tenait à une triple administration, coiffé par le roi .A.Kagame nous la décrit dans son livre déjà cité : « Le code des institutions politiques du Rwanda précolonial ».

  L’administration du pays concernait trois domaines –clés de la vie nationale : la terre, la vache, les armées –sociales (=structures d’encadrement de la population). Chacun de ces trois secteurs avait une hiérarchie propre. La tête de la pyramide pour chaque secteur était toujours la même : umwami (le roi). Au bas de la pyramide pour chaque citoyen, l’autorité était le chef de sa propre famille. Le nom de ces autorités intermédiaires, dans chaque secteur et à chaque échelle, était le même « umutware » chef).

   Tous les citoyens, sans distinction, étaient administrés dans les mêmes ensembles sociaux. Par exemple, tous les citoyens étaient regroupés dans les ensembles régionaux des « armées –sociales ». La législation du partage des propriétés foncières était la même ; nonobstant les particularités locales (le code foncier).  La législation sur le partage du gros bétail était identique (le code bovin). Le résultat de ce centralisme et de cette uniformisation de la gestion du pays fut la conscience de l’unité de la population. Un roi, une loi, un peuple, voilà le Rwanda de cette période pré- coloniale « nyiginya ». Cette étape de développement du pays fut la suprême réalisation du Rwanda comme une famille dont les membres se nomment les Rwandais ou le peuple rwandais. De fait, il a fallu l’intervention coloniale récente pour qu’on puisse casser ce peuple en trois morceaux dits « ethnies ». Voyons justement ce qu’était ce peuple au point de vue de l’unité entre les diverses couches de la population, avant notre crise actuelle et, somme toute, accidentelle.

II.4.  L’unification des couches sociales

  Dans tous les pays du monde les clivages et les inégalités au sein de la population sont une réalité inévitable. Même au sein d’une même famille nucléaire, ces clivages existent. Les qualités, les chances ne sont jamais distribuées dans une mesure identique. Les richesses sont les principales causes des classes sociales inégales. Au Rwanda, ces clivages de richesse provenaient de la possession  des deux grands biens du pays : la terre arable et la vache. Dans ce dernier chapitre de la présente réflexion, nous allons nous pencher sur ce sujet de la distribution des biens nationaux qui sont les causes majeures de notre crise actuelle. Il s’agira de deux contrats : l’un foncier (ubukonde), l’autre bovin (ubuhake).
II.4.1  Le contrat foncier et bovin

  Le premier est connu sous le nom d’ »ubukonde », le second sous celui d’ubuhake. Pour le premier on peut consulter en particulier le livre cité de F.Nahimana : « le Rwanda. Emergence d’un Etat » ; pour le deuxième, voir A.Kagame, le livre déjà mentionné aussi : « le code des institutions politiques du Rwanda précolonial ». La description de ces deux contrats est hors de notre propos. La seule chose qui nous importe est le point qui leur est commun, à savoir comment ils ont été créés pour servir de soudure entre les classes sociales de conditions socio-économiques inégales.

   Dans le Rwanda traditionnel, la richesse du pays était principalement : la terre arabe et la vache. Des régions montagneuses avaient une vocation privilégiée pour l’agriculture et les régions de plateaux étaient plus précises à l’élevage. On peut dire, cependant, qu’il n’y avait pas exclusivisme. En particulier, l’agriculture se faisait partout et par tous. Le problème actuel pour apprécier ce double contrat est que la politique s’en est mêlée. Le contrat bovin en particulier a été présenté récemment comme un moyen d’exploitation d’une partie de la population par une autre : des Hutu par les Tutsi pour ne pas les nommer. Et dans ce contexte politique tendancieux, le contrat foncier a été laissé volontairement hors de cette interprétation politique injuste. Le « buhake » a été supprimé officiellement par le roi Mutara Rudahigwa, depuis le premier avril, 1954, le « bukonde », juridiquement jamais.

II.4.2  Un moyen de souder les classes sociales

  Hormis la politique récente, les contrats « foncier » et « bovin » n’ont jamais été interprétés naguère en termes d’exploitation. Ils ont été compris comme moyen de faire participer les pauvres aux richesses des riches. Le démuni prenait l’initiative de présenter ses services au nanti pour recevoir en retour une part de ce qui lui manquait : terre ou vache. Moyennant certaines clauses dans le contrat, non sans arbitrage des autorités en cas d’irrégularités juridiques, le contrat pouvait être résilié à tout moment par chacune des deux parties ou, bien sur, de commun accord.

  En plus des avantages proprement économiques, le contrat, surtout bovin, permettait au petit de se hisser au niveau socialement supérieur, celui de son patron (shebuja). C’est si vrai que les tout grands du pays étaient les serviteurs de la couronne : abagaragu b’i bwami. Un homme respectable était fier de pouvoir jurer au nom d’un plus grand. Par exemple « Mba ndoga umwami » (je jure au nom du roi). Une manière de signifier qu’il est hissé au rang de la famille du roi et qu’il doit être respecté comme tel. Ceux qui tiennent encore à une interprétation ethniste du contrat bovin devraient se rappeler que celui-ci concernait les possesseurs de bovidés, en majorité donc des Tutsi. C’est même ce critère qui a été utilisé par l’administration coloniale belge pour décider que Tutsi est celui qui a 10 vaches et Hutu qui en moins ou aucune. Finalement, le contrat « ubukonde/ubuhake » était une sorte de filiation adoptive. Nous voilà revenus presque inconsciemment à la logique de la famille comme principe de cohérence de la vie sociale.

CONLUSION

  Après cette exploration systématique de l’organisation sociale dans le Rwanda précolonial, il est hors de doute que la famille soit à la base de toute cette organisation. Détruisez cette famille et vous aurez détruit le Rwanda traditionnel car c’est cette famille qui est dépositaire de la coutume ancestrale basée sur la confiance, la solidarité, l’entraide mutuelle, la réciprocité généralisée et la responsabilité collective. Ce sont ces valeurs et normes qui animent toutes les structures politiques, sociales, économiques et culturelles de la famille, du lignage, du clan et de l’Etat- Nation. Comme toutes ces structures sont fondées sur la famille, elle est le principe même de la cohérence de toutes ces structures de la société rwandaise ancienne.

  La crise actuelle est, en grande partie, due à la perte de cette cohérence familiale. L’encadrement des enfants par la famille et le lignage a disparu. Les nouveaux encadrements sociaux sont superficiels et changeants : écoles, églises, partis politiques, etc. la famille patri- linéaire n’est plus patri- locale. Les enfants étudient, travaillent, se marient, habitent, très souvent loin de leurs familles d’origine. Le savoir, le pouvoir, et la richesse ne sont plus détenus par les parents mais plutôt par leurs enfants. Au niveau du pays, le levier de commande de la gestion de la société est dans les mains des puissances étrangères. Les idéaux de la société viennent d’ailleurs.

   Bref, les assises de notre société- famille nucléaire, lignage, clan, nation auto-gérée sont devenues obsolètes. La monarchie a été abolie. Les deux premières républiques furent de simples prolongements de la colonisation par des « indigènes » interposés. Refaire une nouvelle cohérence familiale adaptée au temps présent est la condition pour sortir de notre crise sociale. Pour cela, il faut ré- écrire correctement cette histoire de notre passé. Il faut retrouver le principe de cohérence de nos valeurs qui servira de cadre d’intégration des apports nouveaux et multiformes.

   La ré- écriture de notre histoire nous interpelle dans le sens d’une conception d’un projet de société qui tienne compte du vide culturel, caractéristique de la société rwandaise actuelle. Après trente cinq ans d’indépendance, la régression est patente et elle est d’abord familiale et culturelle. La famille doit donc être réhabilitée avant tout dans son essence et selon un projet de société consensuel qui exalte la vie, la convivialité et l’humanisme.
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Dans son livre Un abrégé de l’ethno- histoire,  (ci- dessus, p. 64-69), Kagame fait état du grand changement qui eut lieu sous ces deux rois.

Le premier fut les liens naturels et politiques que le Rwanda eut avec deux pays : le Bugufi ou  régnait la dynastie du clan des Abakono et le Bugesera du clan des Abahondogo. Il explique comment la nommée Nyanguge, fille de Sagashya mariée par Nsoro I Bihembe, roi du Bugesera fut mère « juridique » de Mukobanya et que sa servante Mageni fut la grand- mère de son fils Sekarongoro.

Le second fut que, grâce à Mikobanya et Sekarongoro, le Rwanda passe du régime confédéral au régime confédéral au régime d’un Etat unitaire et à une administration centralisatrice, par la force de leurs exploits militaires.

Le troisième changement fut la conséquence sur l’histoire du pays. Son unité administrative permit d’en garder la mémoire. Voilà pourquoi, la période des « rois de la ceinture » dont l’histoire se perd dans la légende finit avec Ruganzu Bwimba, grand- père de ce Mukobanya. La période proprement historique. Débute avec ce grand- père de Mikobanya que son père Rugwe lui a racontée comme témoin direct. Ruganzu Bwimba et sa sœur Robwa moururent au Gisaka, comme Abatabazi. Leur père Nsoro Samukondo, dernier de la série des « rois de la ceinture » habitait à Giti près Yibambe au Buganza.

  Ces dans ces circonstances que nous apprenons les liens naturels et, peut-être politiques aussi, de ces deux monarques. Nyanguge, fille de Sagashya, monarque du Bugufi de la dynastie des abakono fut mariée  Nsoro I Bihembe, roi du Bugesera. Cette femme que les augures du Rwanda avaient désignée comme future reine fut mariée juridiquement, mais en cachette, par Cyirima Rugwe. Elle vint au Rwanda avec sa servante, Mageni, fille de Gikali celui-ci fils du même Nsoro Bihembe. Cette Mageni eut une fille Nyabadaha, une eega, qui sera mère de Sekarongoro. « Ce qui fera dire aux bardes que le voyage de Cyilima au Bugesera avait mérité au royaume deux reines mères ». Cette note a pour but de souligner dans quelles circonstances et par qui l’Etat unitaire et l’administration centraliste ont commencé au Rwanda. C’est à partir de ce moment-là que la conception clanique du pouvoir a cédé la place à une conscience nationale, non liée à l’unité de sang. Mais plutôt à un territoire commun. C’est à ce moment aussi que les structures de socialisation ont été accentuées pour créer une cohérence nationale.

UNE NATION QUI A DIEU POUR PERE

Bernardin MUZUNGU, 0. p.

0. Introduction

  Voilà un titre surprenant. En langage plus concis, on dirait une nation « Theo- cratique » (theos = dieu : kratein = gouverner). Il y eut un temps ou tout Rwandais, dans les moments critiques, criait « Yebaba, Mana y’i Rwanda » (O mon père, Dieu qui protège le Rwanda). Cet appel ramenait la paix dans le cœur (umutima ugasubira mu gitereko). Toute l’histoire de notre pays avant sa colonisation par les puissances occidentales s’est déroulée dans la quiétude d’une nation protégée par la main toute puissante du très haut (Imana). Le présent article va évoquer, non sans nostalgie, cette histoire idyllique. Il va prendre le « pré- texte »d’une recherche de sens d’un qualificatif que les historiens utilisent et que nous mettrons en rapport avec cette vision du monde de la culture rwandaise. Ce qualificatif est l’adjectif « magique ».  Pour exposer ce sujet, nous allons emprunter un chemin long en appliquant la méthode inductive. Pour ce faire, nous allons suivre ce qualificatif à travers deux documents différents quant à leur trame littéraire mais identiques pour leur signification. Il s’agira d’abord de l’histoire des événements survenus au temps du roi Mutara II Rwogera dans sa  guerre de conquête du royaume du Bugesera.

  En deuxième lieu, nous présenterons très schématiquement un document traditionnel, peut- être le plus significatif pour notre enquête. Il va s’agir du fameux « code ésotérique » de la monarchie, connu sous le nom d’ « ubwiru ». A coup sur, la lecture de ces deux documents ne laissera subsister aucun doute sur l’interprétation exacte du mot et de la signification du vocable « magique ». A partir du sens dégagé de ces matériaux historiques, nous indiquerons tout l’intérêt que représente cette réflexion pour aujourd’hui. Nous avons ainsi nommé les trois parties de cet article.

I. DEUX DOCUMENTS HISTORIQUES

I.1  Le règne de Mutara II Rwogera

    I.1.1  Les contextes du mot « magique »

  L’histoire du règne de Mutara II Rwogera mort vers 1853 et que nous raconte A.Kagame dans son livre Un abrégé de l’ethno- histoire du Rwanda (1), nous offre un exemple d’analyse particulièrement intéressant pour comprendre ce que ce spécialiste de notre tradition officielle appelle « magique ». Lisons de longs extraits de ce livre (p. 199- 210). Voici le passage qui concerne la mort de Ntamwete, roi du Gisaka, devenu aujourd’hui une région intégrante du Rwanda. On peut se demander, écrit A.Kagame, pourquoi, par exemple lors de l’expédition du Rususa, les Rwandais qui savaient bien tenir Ntamwete, se retirèrent au moment où il était aux abois et ne songèrent pas à s’en emparer, ni d’annexer son pays prématurément : il y avait une « Procédure magique ». à suivre.

  Nous savons sans doute que, du moins sous Mibambwe III, fut envoyé contre le Gisaka, un libérateur- offensif = umucengeri, en la personne du prince Semucumisi (no278). Il semble cependant que ce sacrifice valait pour ce règne –là, puisque la cour jugea nécessaire d’y envoyer un autre, appelé Ntabyera. Pour cette fois-ci les traditions ont retenu « l’imprudent » qui l’abattit par ignorance : il s’appelait Semusambi : (dont le fils, Bagabo devait s’illustrer parmi les héros Rwandais sous Kigeli IV). Le costume de ce curieux guerrier ayant intrigué, les explications nécessaires furent données par un Rwandais exilé, nommé Bihembe, fils de Ruyumbu. Ce fut de la consternation à la cour de Ntamwete. La mort d’un Libérateur n’était pas simplement un porte-malheur à leurs yeux, mais elle signifiait que l’annexion du Gisaka avait été décidée et que toutes ces expéditions n’étaient pas destinées uniquement à razzier ».

  Quelque temps après, du reste, un autre signe magique vint désorienter Ntamwete et toute sa cour. Ce que nous dirions un « commando » vint du Rwanda et creusa une fosse à la place publique de la résidence de Ntamwete, sise à Birenga. L’opération se fit durant la nuit. Le « commando » y enterra un animal divinatoire (bêlier ou Poussin) qui avait donné l’oracle favorable à l’annexion du Gisaka. Un ficus avait été planté sur la fosse comblée, et du kaolin y avait été répandu. Ntamwete fut alerté au lever du jour et vint examiner ce signe lugubre que les Rwandais lui avaient destiné. Ces courtisans proposaient de le déterrer pour aller le jeter ailleurs. Il s’y opposa en disant : « si vous le transférez, ce serait organiser une procession en son honneur à travers mon pays. Si vous le détruisiez par crémation, vous en feriez de l’encens que respirerait mon pays, laissez-le là et que nous en advienne ce que Dieu voudra! « Le ficus planté sur la fosse devait dans la suite devenir un arbre gigantesque appelé imana ya Rwogera = Le mémorial divinatoire de Rwogera, qui indiquait seul l’ancien emplacement de la résidence de Ntamwete.
  L’expédition du Karwimo avait complètement mis le Gisaka en l’air. Ntamwete comprit qu’il n’y avait plus aucun moyen de résister et décida d’émigrer au Burundi. Rassemblant ses guerriers et tous ceux qui voulaient partager son sort, il se dirigea vers la frontière du sud. Mais se ravisa en cours de route, il ce dit : « pourquoi émigrer au Burundi ?

  Si je me soumettais à Rwogera, lui amenant tout ceci, n’accepterait-il pas et ne m’en serait-il pas reconnaissant »?  Ayant tenu conseil avec ses notables, il rebroussa chemin et parvint dans la localité de Vumwe. De là il envoya un messager à Rutebuka, qui avait succédé à son père Rwihimba dans le commandement de la milice Abakemba. Rutebuka se trouvait au camp de Munyaga. Il lui faisait dire : « Ndashaka icyakiro » = je demande l’accueil, c'est-à-dire : je propose qu’on accepte ma soumission. Rutebuka en référa à la cour qui se trouvait à Kaganza,   l’actuel District de Muhanga). Il parait que la reine mère, mise au courant de ce message, était enthousiaste et désirait que Ntamwete vînt à Kaganza pour y reconnaître l’autorité du Roi. Mais les détenteurs du code ésotérique obéissaient à d’autres principes. Une personne ayant joui de la dignité souveraine dans un pays ne pouvait être reçue sans de sérieuses consultations divinatoires. Les oracles furent défavorables pour la réception, mais favorables pour la mise à mort. Si cette dernière éventualité avait été défavorable, on l’aurait prié de s’éloigner, et de laisser là le pays qu’on se chargerait d’occuper.

  Pour l’exécution de Ntamwete, l’oracle divinatoire désigna Rutebuka en personne. Le cérémonial trompeur de cette lugubre réception fut organisé de manière que Rutebuka serait escorté d’une force armée considérable en prévision d’une riposte éventuelle. Un messager de Rutebuka alla trouver Ntamwete à Vumwe pour lui apprendre que Rwogera était enfin heureux de savoir que le Gisaka avait décidé de se soumettre ;que lui-même, Rutebuka arriverait à sa rencontre pour le recevoir à la frontière pour concerter en commun les modalités du voyage que Ntamwete est  entreprendrait vers la capitale du Rwanda. Il lui fixa le jour et le lieu de l’accueil, qui était le Bukinamisakura près Nyamigende, aux abords du mont Kirwa. Au jour convenu, Ntamwete laissa la compagnie Abarasa dans le Birambi, près Kirwa, en disant : « Restez ici ; dès que nous aurons su les dispositions imposées, je vous le ferai   savoir ».

  Il partit escorté de la compagnie par Impanzi qui était de son âge. Ils rencontrèrent la délégation rwandaise au rendez-vous, mais en armes. Ils engagèrent la conversation, puis Rutebuka se leva et abattit Ntamwete d’un coup de lance. Ce fut le signal et ses compagnons massacrèrent l’escorte du malheureux prince. Cette trahison achevée, ils se dirigèrent vers le Birambi pour s’attaquer aux Abarasa. A la vue de ces Rwandais menaçants, les Abarasa comprirent ce qui venait de se passer et se dispersèrent sans accepter le combat. Ils se réfugièrent au près de Mushongore, Chef du Migongo, qui jusqu’à ce moment était resté à l’écart des événements.

  Le récit que nous résumons rapporte une série d’agissements qui, de la part de Mushongore, auraient offusqué la cour du Rwanda et auraient provoqué la rupture. Les mémorialistes se sont  arrêtés là à des événements accessibles au profane et leur ont attribué une causalité qu’ils n’avaient pas en eux-mêmes. La vraie raison de la rupture nous a été révérée par les dénteurs du code ésotérique. Jusqu’à ce stade des événements, en effet, le Gisaka avait été vaincu, mais  il n’était pas loisible au Rwanda de l’annexer définitivement aussi longtemps que le tambour emblème de la dynastie, le Rukurura, restait introuvable.
  C’est en vue de la livraison de ce tambour que le Migongo n’avait pas été bousculé. La cour ménageait le prince Mushongore, l’introduisant par alliance dans la famille royale, pour l’amener à livrer le Rukurura. Mutara II s’en ouvrit lui-même à Mushongore, le priant de lui indiquer le lieu où ce tambour était caché. Mushongore comprenait bien qu’en livrant ce tambour il deviendrait lui seul fossoyeur de la dynastie à laquelle il appartenait (no 263). Il promit à Mutara II de lui livrer le tambour et sollicita, à cet effet, son congé pour aller s’exécuter. Mais arrivé au Gisaka, il proclama son autorité sur tout le pays, appelant tout le Gisaka aux armes contre l’envahisseur rwandais. Ce qu’apprenant, Mutara II convoqua Ruguga et Rwagaju (de la famille de Mushongore) qui étaient restés à Kaganza. Il donna à chacun une belle lance, un arc de leur choix et une poignée de 8flèches. Il leur dit : « Mushongore s’est révolté contre moi. Si vous restiez ici et que je le vainquais, il dirait que sa défaite est due à votre absence d’auprès de lui. Allez le trouver et annoncez-lui que j’arrive ». Il donna aux deux jeunes gens une escorte jusqu’à la frontière du Gisaka. Mushongore ne put tenir devant l’invasion. Il se réfugia au Bujinja, où il devait mourir environ deux ans plus tard.

  Lorsque le Gisaka fit sa soumission, MutaraII était au dernier stade de la tuberculose qui allait l’emporter. On se rappellera que les titulaires de ce nom et ceux appelés Cyilima, étaient Rois des vaches. Ils devaient célébrer le cérémonial prescrit dans le poème des Abreuvoirs, faire inhumer la momie de Cyilima II et terminer ses jours dans le Bwanacyambwe, à la suite de quoi sa propre momie devait être ensuite conservée à Gaseke (No194). Mais ledit cérémonial ne pouvait être célébré que lorsque le prince héritier avait déjà l’âge de raison et que la reine mère était déjà morte. La première condition certes était réalisée, mais la seconde s’avéra irréalisable.

  Dès que la maladie fut constatée, en effet, la reine mère qui tenait à prolonger son existence au détriment de ce qui était considéré comme le bien commun, ne voulut rien entendre. Le roi et ses conseillers du code ésotérique se décidèrent finalement à lui administrer une boisson empoisonnée et désignèrent le chef Semuzigura fils de Rubona (cfr no238) pour la lui apporter. Mais la reine mère obligea le messager à consommer la boisson qui eut ses effets sans tarder. Peu à près, la même mission fut confiée au chef Nyarwaya –Nyamutezi. Dès qu’il se présenta, la reine lui donna de nouveau l’ordre de consommer la boisson. Le chef lui demanda quelques instants pour faire savoir son testament au roi. Celui-ci donna au chef l’ordre de n’y pas retrouner, mais l’intéressé s’y refusa, l’ayant promis à la reine mère, et alla boire; il mourut ensuite. Le chef  Rwakagara, frère de cette Reine mère singulière, se rendit chez elle et la fit trépasser en l’étouffant au moyen du lait versé par un entonnoir introduit de vive force dans la bouche. Le code ésotérique s’opposait à ce qu’elle survécut à son fils
Quatre applications du terme « magique ».

  Cette long citation nous indique quatre applications du terme et de L’idée du « magique ».

1.12.1. Le libérateur –offensif (umucengeli)

  Nous venons de lire que pour annexer le Gisaka, la cour du Rwanda a négligé le moyen le plus simple : celui de s’emparer par les armes au moment où il était aux abois. C’est que, nous dit A.Kagame , il y avait une procédure magique à suivre. Le sang d’un libérateur versé sur le sol du pays à conquérir était un préalable obligatoire. Dans le cas présent, on eut besoin de deux libérateurs- offensifs successifs : le prince Semucumisi et Ntabyera. Manifestement, le sang de ces martyrs était plus efficace que les armes matérielles et le seul moyen de conférer l’annexion juridique, pourrait-on dire.

1.1.2.2L’augure favorable (imana yeze)

  Comme on le sait, la consultation divinatoire pour orienter les actions utiles au pays, exigeait la parole des oracles. Cette parole déterminait l’action ou l’abstention. Dans le cas d’augure favorable, les viscères d’animaux utilisés dans cette consultation étaient enterrés dans un lieu stratégique pour déclencher les effets augures.

  C’est ce qui arriva dans l’annexion du Gisaka. Kagame nous en fait la relation. Un commando vint du Rwanda et creusa une fosse à la place publique de la résidence de Ntamwete, sise à Birenga. L’opération se fit durant la nuit. Il y enterra un animal divinatoire (bélier ou poussin) qui avait donné l’oracle favorable à l’annexion du Gisaka. Un ficus avait été planté sur la fosse comblée, et du kaolin y avait été répandu.  Ntamwete refusa qu’on enlève ce signe lugubre en disant : « si vous le transférez, ce serait organiser une procession en son honneur à travers mon pays, si vous le détruisiez par crémation, vous en feriez de l’encens que respirait mon pays. Laissez-le là et que nous advienne ce que Dieu voudra !

  Dans le même sens, l’oracle divinatoire indiqua le chef Rutebuka pour l’exécution de Ntamwete, pendant que celui-ci proposait sa soumission. La raison nous est indiquée. Alors que la Reine mère était enthousiaste pour cette soumission, es détenteurs du code ésotérique refusèrent en disant : « une personne ayant joui de la dignité souveraine dans un pays ne pouvait être reçu sans de minutieuses consultations divinatoires. Les oracles furent défavorables pour la réception. C’est à la suite de ces événements que Ntamwete fut traîtreusement assassiné par Rutebuka désigné par les augures.

1.1.2.1 Le tambour de règne
  Le tambour emblème de la royauté est le symbole de la souveraineté du pays. Toute conquête juridique suppose sa capture. C’est l’exemple que nous donne Kagame dans le cas du prince Mushongore qui se soumit au roi du Rwanda mais refusa de livrer le tambour royal du Gisaka. Mushongore, écrit Kagame, comprenait qu’en livrant Rukurura, il deviendrait lui seul fossoyeur de la dynastie à laquelle il appartenait ». Il préféra se réfugier au Bujinja : ce qui n’arrêta pas, évidemment, l’invasion par le Rwanda. Cette histoire montre que le tambour de règne n’est pas considéré seulement comme le symbole du pays, mais aussi comme son incarnation.

1.1.2.2 La reine mère
  La fin des jours de Mutara Rwogera nous a permis de suivre au vif le terrible sort des reines mères dans le tabou qui les empêchait de survivre à leurs fils. Nyiramavugo Nyiramwongi résista jusqu’à la dernière extrémité. Son propre frère, le chef Rwakagara, nous dit Kagame : « se rendit chez elle et la fit trépasser en l’étouffant au moyen du lait versé par un entonnoir introduit de vive force dans la bouche. Le code ésotérique s’opposait à ce qu’elle survécut à son fils ». Les péripéties du règne de Rwogera à travers lesquelles nous remarquons 4 applications du terme magique nous semblent fort éclairantes pour notre recherche. Si cela ne suffisait pas pour certain, voici le second document : « ubwiru ».
1.2 UBWIRU

  Rares sont les Rwandais qui ont une idée précise de ce que signifie au juste ce terme « ubwiru ». Grâce à la publication qui en a été faite, le texte est disponible dans le livre intitulé « la royauté sacrée de l’ancien Rwanda ». Il est signé conjointement par deux auteurs : M.d’Hertefelt et A.Coupez. Dans ce livre, l’ubwiru est traduit  par l’expression « le Rituel Royal Rwanda » A.Kagame l’appelle habituellement « le code ésotérique du Rwanda ». On peut l’appeler simplement comme le fait R. Heremans : « le code de la royauté » (2) Comme on le voit dans la désignation de la reine des abeilles nommée urwiru, l’idée de base est « ce qui concerne le roi et la royauté ». Les abiru sont les gardiens de ce code.

  Cette publication est un gros livre de 520 pages ; avec une introduction de 19 pages et divers compléments de 241 pages. Les gardiens de ce texte l’ont communiqué à A.Kagame, par les ordres du roi Mutara II Rudahigwa, avec un « commentaire » (intekerezo). Les auteurs de la présente publication n’ont pas obtenu ce commentaire. Cette lacune est liée à la manière dont ils ont obtenu le texte, à l’insu d’A.Kagame. La compréhension complète de ce texte est impossible sans ce commentaire officiel qui est pratiquement introuvable aujourd’hui depuis la mort de Kagame. Dans ce qui suit, nous allons présenter les tableaux schématiques du texte lui-même, dans le but d’en tirer les informations pour notre enquête. Pour ne pas rester dans l’abstrait, un exemple sera donné pour montrer le genre littéraire et la conception idéologique.

1.2.1 Que signifie l’ « ubwiru » ?

Si l’on posait cette question à un Rwandais de culture moyenne, à coup sûr il répondrait à peu près comme ceci : « ce doit être un truc des intrigues secrètes de la cour royale ». C’est la première idée que donne la traduction de Kagame qui le nomme « Code ésotérique ». On pense spontanément qu’il a été maintenu caché parce qu’il contient des « choses peu avouables » ! Maintenant qu’il est publié, nous pouvons corriger ce jugement. Voici la définition que nous en donnent les auteurs de cette publication. C’est « l’ensembles des procédures standardisées qui sont destinées à mettre en œuvre les capacités <surnaturelles> qu’on attribue au souverain, à lui conférer ces puissances lors de son avènement ou à les lui conserver au cours de son règne ».
 « Des procédures de ce type », nous dit-on, sont très répandues en Afrique. La connaissance des spécialistes magico- religieux (abiru) des rois rwandais  était, en effet, contenue dans un texte dont aussi bien la forme littérale que la substance devaient être transmises de génération en génération. De par lui-même, un tel code de rubriques n’expose pas l’idéologie de la royauté, c’est-à-dire les conceptions qui font du souverain rwandais  un roi sacré. Le code prescrit les manières complexes dont la sacralité du roi peut être exercée au profit du pays, mais ne constitue pas une doctrine de la royauté divine. Pour découvrir celle-ci, l’anthropologue doit étudier le symbolisme des procédures et se référer aux mythes et à d’autres éléments de la culture totale ».
  Insistons sur cette idée. Nos auteurs ont raisons de dire : « il faut se référer aux autres éléments de la culture totale » pour comprendre le texte d’ubwiru. C’est la règle d’exégèse qui est évoquée : « un texte doit être compris dans son contexte ». Nous verrons si nos auteurs n’oublient pas cette règle lorsqu’ils parlent de « magique » dans le contexte d’une conception « Théo- cratique » du pouvoir ou royauté d’origine divine. Continuons la citation. « Dans la pensée des anciens rwandais, le bien-être du pays  était conditionnée par la force et la santé du roi. Cette identification mystique du roi et du pays est attestée par certains récits et par des règles de l’étiquette journalière de la coue » (cette citation est tirée de l’introduction de ce livre).

  Voilà ce qu’ont compris d’ubwiru les auteurs du livre « la royauté sacrée ». Retenons les trois équivalents du thème « magique » :

· « les capacités surnaturelles du roi »

· « les ritualistes magico- religieux (abiru) »

· « La sacralité du souverain ».

1.2.2 Le contenu d’ubwiru

  Faute de pouvoir présenter in extension tout le texte d’ubwiru, voici 4 tableaux des 17 morceaux sur les 18 de l’ensemble du texte. Chaque unité se nomme « voie » (inzira). Pour souligner la finalité pratique de ces « voies », nous regroupons celles-ci suivant les 4 objectifs visés.

	OBJECTIFS ECONOMIQUES (I-V)

· La voie du temps poussiéreux

=  Inzira ya Rukungugu

· La voie de l’inondation 

            =  Inzira ya Kivu

· La voie des abeilles


=  Inzira y’inzuki

· La voie de la chasse


=  Inzira y’umuhigo

· La voie de la maladie du bétail

=  Inzira ya Muhekenyi




  Trois de ces rubriques sont centrées sur la conjuration de trois maux : trop de soleil, trop de pluie, maladie du bétail. Deux autres ont pour but l’augmentation de la production alimentaire : le miel et la viande de la chasse. Cette « voie » nous situe dans une économie rurale qui était celui du Rwanda de cette époque. Cette « voie » est semblable à la liturgie catholique qui organise des prières de « rogations », destinées à demander la bonne succession des saisons pour favoriser la production alimentaire du monde rural. Pour savoir si ces rites sont du « magisme » ou du « sur- naturel » (supplications adressées à Dieu), il faut tenir compte de la foi des gens.

	OBJECTFS   SYMBOLIQUES (VI-IX)

-  La voie du feu


=  Inzira y’umuriro

-  La voie du deuil


=  Inzira ya gicurasi

-  La voie des prémices

=  Inzira y’umuganura

-  La voie de l’abreuvoir

=  Inzira y’ishoka




  Le but de ces rubriques n’est pas apparent à première vue. Le plus facile est la voie du deuil qui vise les difficultés et les souffrances des gens. Le mois de gicurasi (mai) qui est une saison difficile entre les grandes pluies et la longue saison de sécheresse est bien indiquée pour faire mémoire des événements malheureux du pays. Les saisons de la récolte des fruits des champs et du bétail amènent des fêtes de réjouissance. C’est le but des voies des prémices et de l’abreuvoir. La plus difficile à comprendre est la voie du feu. En souvenir du feu de Gihanga, le fondateur du Rwanda primitif, cette voie symbolise la pérennité du pays. On voit bien que ce groupe de rubriques concerne la vie du pays en général. A des périodes ou à des circonstances déterminées de l’année, le roi devait célébrer ces rites pour les besoins généraux de la nation. C’est le but de cette « voie ». Nous constatons encore une fois que le roi était considéré aussi comme le grand prêtre qui intercède pour le pays auprès du très-haut.

	OBJECTIFS MILITAIRES (X-XIV)
-  La voie de la guerre


=  Inzira y’inteeko

-  La voie du garnissage 

=  Inzira yo kwambika

-  La voie de la décoration

=  Inzira yo kwasira

-  La voie de la frontière

=  Inzira y’inkiko

-  La voie de la cachette

=  Inzira y’urwihisho




  Cette section de rubriques est des plus faciles à comprendre. La défense et l’expansion du pays étaient les obligations les plus impératives du roi. Rien d’étonnant alors que le rituel royal prévoit comment procéder en toutes circonstances de la guerre. Comment ouvrir les hostilités ; comment célébrer la victoire ; comment décorer les héros ; et enfin que faire lorsqu’un roi étranger monte au trône pour qu’il ne constitue pas une menace pour le Rwanda. Pour cette question de sécurité du pays, « Le Dieu qui protège le Rwanda » (Imana y’i Rwanda) dont le roi n’est que le « lieu- tenant » est ainsi place à la première place dans les prières du roi.

	OBJECTIF POLITIQUE (XV-XVII)

-  La voie  de l’inconvenance

=  Inzira y’ikirogoto

-  La voie de la compétition 

=  Inzira y’urugomo

-  La voie de l’intronisation

            =  Inzira y’ubwimika




  La voie de l’inconvenance concerne les obsèques du roi mort ; celle de la compétition vise la prévention des luttes de compétition au trône. Tandis que la voie de l’intronisation contient les cérémonies d’investiture du nouveau roi. C’est à ces moments délicats de la vie du pays que la protection divine devait impérativement être invoquée. Ces tableaux et les commentaires qui en facilitent la saisie montrent à suffisance le but de ces rubriques. On voit l’objectif de ces rites et donc aussi mesurer la nature et l’intension de ces rites. C’est à cette aune qu’on doit apprécier le terme qui convient le mieux pour exprimer ce qui est en jeu dans ces rites : du magique ou du sur- naturel (= invocation de l’intervention divine).

1.2.3 Un échantillon

  Choisi entre autres pour sa brièveté, la voie du « temps poussiéreux » permet de mettre devant les yeux du lecteur les utiles pour notre enquête. Bien sur le terme « magique » de nos historiens n’y apparaît pas. Mais l’occasion est donnée à chacun de faire soi-même le constat de ce qui est traduit par ce mot magique et que nous nous préparons à remplacer par un autre dans les lignes qui vont suivre.

LA VOIE DU TEMPS POUSSIEREUX

Iy’inzira ya Rukungugu yateye

                            Lorsque sévit la voie du

                            temps poussiéreux

.     Abaramapfa


                             c’est-à-dire qu’il y a

                                                                                               une grande sécheresse

.     Akarumby’imyaka yose


                             Qui abîme toutes les

                                                                                                récoltes,

5 Bakaraguriz’umurwa

                                          5  On fait faire la divination

                              Pour connaître la capitale

Wa Mujyejuru na Buhimba

                              Soit Mujyejuru, soit

m’umwe



                              Buhimba

.     Uwerewe bakawutanga hw’

                             A l’endroit favorable, on

      Ibibanza



                             délimite le terrain

      Hakubakwa na rubanda rwose
                                        Et tout le peuple

                                                                                                construit

      Hamara kuzura


                             Quand la construction est

                                                                                                Achevée,

10 Umwam’akahabyukuruka
                                       10 Le roi s’y rend selon le

                            protocole

N’imihigo n’ingoma ze

                            Avec la cérémonial de cour

                                                                                        et ses tambours.

Bagahamagar umwenenyabirungu
                           On appelle le descendant

                                                                                       de Nyabirungu.

Akaba yaragenjeje


                          Celui-ci a, entre temps,

                                                                                      repéré

Umwari w’umutaranza

                                     Un arbre- mère

umutaranza

15 Wo mu kigabiro kimwe
                                    15 Dans le site abandonné

                         d’une

Cyo mur iyo mirwa yombi

                        De ces deux capitales.

Agahaguruka n’imirimo y’ibyuma
                        Il s’en va avec des outils de travail,

Akabaz ingoma



            Il fonce un tambour.

Qkayuwuwa ikaza



            Quand celui-ci est

Achevé, il vient

20. Igatahira kwa Cyilima

      
                       20. Faire son entrée chez

Cyilima.

Haba harerewe n’inka



           Si la divination a été faite

                                                                                         au moyen d’une vache

Urwo ruhw akab’ arirwo bakana

                       C’est la peau de celle-ci

                                                                                          que l’on tanne

Haba harerewe n’ikindi kiraguzwa

                        Si la divination a été faite

                                                                                             par un autre procédé

Hakaza n’imfizi



                           on amène un taureau

25. Yo mu Ndwanyi nzima

                          25. Des Batailleurs, intact,

Itagira igisare




               Exempt de blessures,

Itagira ubusembwa



                            Exempt de défauts,

Maze bakayibikira



                           Puis on le sacrifie.

Bagatuma umutsoobe



               On dépêche le Tsoobe

30. Mu Rutagara rwa Kigali

                           30. A Rutagara – lez- Kigali

Akajya kwend’umutima wayo

                           Pour aller prendre le

               Cœur et tambour

W’umukore




               en umukore

Bakazana igicuba



                           on apporte un pot à

                                                                                             lait

Bakazan’amata y’iny’ubahiro


               on apporte le lait des

                                                                                             respectables

N’icyuhagiro cyuhagir’umwami

                           Et un aspersoir digne

                                                                                             d’asperger le roi.

35.  Bakazan’inzoga


                          35. On apporte la boisson,

Y’inturire n’iy’ubuki



              De sorgho miellée et

                                                                                            de l’hydromel.

Umwenenyabirungw’akaza


              Le descendant de

                                                                                            Nyabirungu vient

Agater’icyahi cyo mw’iisembe

                          Mettre la peau du

                                                                                            fond

Akuhagir’imbere



                          Il asperge l’intérieur

40.  Na ya mata na za nzoga

                          40. Avec le dit lait et la

                                                                                            Dite bière

Agasenga byos’atanije n’umwami

                          Il récite les formules sur

              tous les objets avec le roi

Uko bisanzwe bigenda mw’iremwa                                   Comme cela se fait

ry’ingoma




                          habituellement

ry’ingoma




                          lorsqu’on couvre le

                                                                                            tambour.

Bat’aya n’amasugi



                            Ils disent : « voici des

              choses pures,etc ».

Bat’aya n’amata



                          Ils disent : « voici du lait,

45.  Bat’iyi ninturire


       
              45    Ils disent : « voici de la

                                                                                            bière de sorgho miellée

Bakazana ya mitima bakabuganiza

                          Ils appartent les dits

                                                                                            cœurs

                                                                                            du tambour et ils

                                                                                            déposent dedans

Uko bisanzwe 




             Comme d’habitudes

Bat’iyi n’imitima



                         En disant : « voici des

                                                                                            cœurs :

Umwam’ahoran’umutima


                          Puisse le roi avoir toujours du

                                                                                            cœur

50.  Bakazan’icyahi cyo mu ruhanga

              50.    On apporte la peau du

                                                                                            front

Umwam’agaterahw’inkoba munani


  Le roi fixe huit lanières

Mu ruhanga no mw’isembe



  Sur le front et sur le fond

                                                                                           du tambour.

Agaha umunyakabagari



             Il charge l’habitant du

Kabagari.

Agatera ho inkoba munani



De fixer huit lanières

55.  Mu ruhanga no mw’isembe


            55.  Sur le front et sur le fond

                                                                                          du tambour

Bagah’uzi kurema wes’akarema


            On charge n’importe qui

                                                                                           sait couvrir, de couvrir.

Agasig’urukob’uùw’azuzuza



Celui-ci laisse au roi la

Bagatumiz’imfizi yo mu Ndwanyi


           On fait venir un taureau

Des Batailleuses

Bakayibikir’ikayisiga




On le sacrifie et on

enduit le tambour de

son sang.

60.  Bagatumir’ibicuba by’imirinzi

                      60.  On fait venir deux pots

                                                                                          en bois d’umurinzi

Byo mu Ndoha bibiri




De chez les pluies

                                                                                          orrentielles

Mu kazibaziba ka Nzaratsi



             De kazibaziba –lez-

                                                                                           Nzaratsi.

Bagatumir’icyuhagiro




On fait venir un aspersoir

65. Ingom’igacyurwa n’izindi


           65. Le tambour est

Z’imvugo





accompagné des

                                                                                   autres tambours de

                                                                                   batterie.

Bakazana cya gicuba




On apporte le dit pot

Kirimw’icyuhagiro




Contenant l’aspersoir

Cy’umugarura n’umukore



D’umugarura et celui d’umukore.

Abaraguza b’abiru




Les consultants

                                                                                   ritualistes

70. Bakajya mu nzu



             70. Vont dans la maison

Bakazan’inkoko n’inzoga



             Et apportent un van et la

 boisson

Umutsobe agafat’ingororero



Le Tsoobe prend le

                                                                                          redressoir

Ari kwa Mutara




         Soit chez Mutara

Ari kwa Cyilima




         Soit chez Cyilima.

75. Bagasenga ya ngoma



        75.  On récite les formules sur

                                                                                        le dit tambour

Bati seka kanaka




          En ces termes : « Sois

                                                                      favorable, un tel.

Dor’ingoma yawe Mivumbi


           Voici ton tambour

Mivumbi.

Iguhe guhabur’imvura




Puisse-t-il t’accorder de

Ramener la pluie

Imvura nigwe mu Rwanda 



Que la pluie tombe dans le Rwanda !

Rwanda !

80. Dore igicuba cy’umurinzi,


            80. Voici un pot de lait en bois d’umurinzi

 Dor’umwana w’umutsobe
                                               Voici un membre du clan tsoobe      
                                                                         

Ugiye kubyuts’imvura                                                     Qui va réveiller la pluie Vaincs                               

Tsinda amapfa





la sécheresse

Umutsob’agahagurukan’



            Le Tsoobe part avec le pot                                        

Igicuba






à lait

85.  Kirimo wa mukore



          85. Contenant le dit aspersoir

                                                                                          d’umukore

Ujya kubyuts’imvura 




Qui va réveiller la pluie.

Akabyutsa Bwera- mvura



             Le Tsoobe réveille

Bweramvura,

Akabyutsa Ndoha




            Il réveille Ndoha

Akabyutsa Nyabuhe


                        Il réveille Nyabuhe

90. Akabyutsa izina



           90.  Il réveille Zina

Il réveille Nyamvura

Akabyutsa Rurenga-mpiso



          Il réveille Rurengampiso

Ukw’ababyuts’ati mbyukij’



          A mesure qu’il les réveille,

Imvura






il dit : je réveille la pluie ;

Agahindur’igicuba




            Il change le pot à lait

95. Na bya byuhagiro



           95.  Et les dits aspersoirs

Yabyukij’imvura




             Avec lesquelles il a réveillé la pluie

Bikaza bigaterana n’ibindi


                        Ces objets reviennent se

                                                                                            mêler aux autres.

Bigatekeshwa ku gisasir’


                          Et on les fait trôner sur le

i bwami





             lit royal, à la cour

Nukw’imvur’ikagwa




Alors donc la pluie tombe.

100. Umwami yashaka kungur’


            100.  Si le roi veut bâtir de

Imirwa 





nouvelles capitales

Akayungur’akava hahandi



Il les bâtit et quitte le dit

Urwo rugo rukagira umugeni



Cet enclos possède une

                                                                                    Promise

N’inka zarwo


                                    Et ses propres vaches.

Igicuba kikajyamw’imiyoboro


            Dans ce pot à lait

Y’inyundo





entrent les marteaux

105. Bikajya bishyirwamw’



            105. On y met régulièrement

Ibyuhagiro





les aspersoirs.

   Il était utile de présenter un exemple concret de ce texte d’ubwiru. Tous les autres sont de la même veine que celui-ci. On y trouve la conception que le roi est responsable des solutions à tous les problèmes du pays. Il est supposé en  posséder la clef vu qu’il est là à la place du Tout-puissant. Parmi ses fonctions, il doit assurer la bonne succession des saisons de pluie et de soleil.

  Il est intéressant d’illustrer la règle d’exégèse évoquée ci-dessus en citant un poème ancien qui atteste le contexte de cette croyance selon laquelle le roi a le pouvoir de régulariser les saisons de soleil et de pluie. Le poème s’appelle : « Ntawashobora igihugu nk’umwami » (personne ne saurait être la providence du pays comme le roi). Le passage intéressant pour notre enquête est le suivant :

1. Rwakagiye kera u Rwanda rugir’abaruter’inkingi.

2. Rwagahaw’umwam’urukuramw’imize

3. Wazimy’izub’u Rwanda kugurikwa

4. Urugumye rubay’umucyo ligacan’imvur’ikanga

5. Nkomat’akibuk’ivubiro

6. Rwagahahw’umwam’urukura kure

7. Wakuby’imvur’ikerur’ikagw’i Rwanda

Traduction

1. Rien d’étonnant que le Rwanda perdure, car il repose sur des piliers solides.

2. Il est gouverné par le roi qui le débarrasse de ses maux

3. Un roi capable d’éteindre la chaleur qui brûle le Rwanda.

4. Lorsque le soleil brûle et que la pluie se fait attendre.

5. Le roi se rend aux sources de la pluie

6. Le roi est vraiment celui qui tire le pays de l’impasse,

7. C’est lui qui fait venir les nuages chargés de pluie qui arrose abondamment le Rwanda. 

  Nous voici à la fin de ce long chapitre. Deux documents ont été exposés. Des compléments d’information ont été fournis. Chaque lecteur peut se faire une bonne idée de ce que nos historiens ont appelé magique dans ce contexte rwandais traditionnel. Le contexte global est le royaume Théo- cratique. Venons-en maintenant à notre interprétation de cette conception dite « magique ». 
II.  INTERPRETATION DE LA NOTION DE MAGIE

  Commençons par un rappel. Que signifie la magie en général ? Après cette précaution, nous verrons en quoi correspond ce que nos historiens ont nommé magique dans notre histoire.

II.1  La notion générale de la magie

  Grosso modo, les dictionnaires disent ceci : « La magie est l’art de produire, par des procédés occultes, des phénomènes inexplicables ou qui semblent tels (le petit Robert). Cet art ou ce procédé dit « magique » a cette particularité de ne pas rendre manifeste le rapport établit entre la cause et l’effet qui lui est attribué. Dans une pensée scientifique, par contre, l’adéquation entre l’action qui produit un effet et celui-ci est manifeste. Le philosophe Aristote a défini cette adéquation en disant : « agere sequitur esse », ce qu’on peut traduire : un être produit ce dont il a les capacités ou les moyens. La pensée magique est fréquente dans les cultures dites « primitives ». La magie et la superstition sont des concepts proches dont la commune particularité est  le manque de sens critique qui vérifie le lien effectif entre une action et l’effet qui lui imputé.  Il est important de préciser que l’efficacité de l’action magique est attribuée à ses propres forces. Elle repose souvent sur le symbolisme des éléments utilisés. Tout est pensé comme si les gestes avaient la capacité de produire ce qu’ils signifient. C’est à ce propos qu’il faut bien faire la distinction entre l’efficacité magique et l’efficacité instrumentale. Car cette dernière vient d’ailleurs, d’un agent capable de produire un tel effet. Nous avons un exemple typique pour cette idée dans l’efficacité des signes sacramentels de l’Eglise catholique. L’effet produit est attribué au signe à titre de cause instrumentale et à Dieu à titre de cause principale. En cela, rien de magique. L’intervention surnaturelle de Dieu est la cause proportionnée de l’effet supposé et cru.

II.2  La magie dans la conception rwandaise

  Dans la culture rwandaise traditionnelle, on trouve attestée avec évidence la pensée magique. Un des lieux de références est le livre de Mgr A. Bigirumwami qui porte justement le titre : Imihango, imigenzo,n’imiziririzo mu Rwanda(3). De façon globale, tabous, superstitions et autres crédulités scientifiquement injustifiables existaient et existent encore. La présente réflexion est loin de vouloir les accréditer. Dans ce qui suit, nous allons distinguer la réalité objective des faits avec la croyance des gens. Mais dans le contexte de la monarchie Théo- cratique, nous y voyons une intervention possible de Dieu. Même si l’action divine reste invisible, rien n’empêche de l’attendre et de la demander. Rien de magique n’en cela.  

II.3  Les fonctions ministérielles 

  Nos ancêtres croyaient à Imana invisible, son action l’est également. Aussi utilise-t-il des intermédiaires pour nous faire parvenir ses bienfaits. Pour connaître sa volonté, les oracles divinatoires  sont là. C’est la raison pour laquelle ils portent son nom « Imana zeze »(4). Pour le don de la vie humaine, les parents sont considérés comme ses ministres. Imana enfante au premier chef . Habyarimana est un anthroponyme témoin, à coté de bien d’autres, qui attestent cette croyance. Dieu crée et les parents procréent. Pour le gouvernement du pays, le roi est le lieu- tenant de Rugira. Il est désigné à la naissance (kuvukana imbuto). A l’investiture, il reçoit une fonction royale que nous retrace dans le code d’ubwiru « la voie d’intronisation ». Pour gouverner le pays, il est supposé servir de ministre à Imana y’i Rwanda : le souverain suprême du Rwanda.

II.4  La médiation divine du roi

  Malgré que la fonction du roi entre dans la catégorie des autres instances ministérielles que nous venons de mentionner, il n’est pas inutile d’insister. C’est dans cette idée, en effet, que nous voyons le plus clairement possible ce que l’on a appelé « magique ». Les poètes sont les meilleurs témoins de la conscience nationale. Citons, à cet effet, quelques extraits di célèbre poème qui nous dit : Umwami si umuntu (le roi n’est pas un homme), sous-entendu : « comme tout le monde ».

1. Henga mbwir’umwam’ah’Imana yubatse

2. Narahagez’i Zina- wenyine

3. Imana nyibona mw’ijabir’umu.

4. Indi Mana niw’uyizi

5. Tubona ngendo twebwe

6. Uyu niwe mukuru w’abamukura

7. Niwe Mana, Rugabo nguyu

8. Niwe Mana dusab’umuriro

9. Abajya gutunga tujya gutund’imigish’iwe

10. Umukam’uy’akamirwa n’Imana

11. Natw’akadukamira

12. Maze amata agakwira mu Rwanda 

Traduction

1. Permettez que j’apprenne au roi où réside Imana

2. J’y suis arrivé, au « Lieu – inaccessible »

3. Imana, je le contemple en ce palais que voici

4. Le roi est Imana rendu accessible à nos prières

5. L’autre Imana, c’est lui qui le connaît

6. Nous voyons le roi quant à nous

7. Celui-ci est le plus grand de ses successeurs

8. C’est lui Imana, c’est lui Rugabo

9. C’est lui Imana auquel nous demandons du feu

10. Le roi que voici boit le lait trait par Imana

11. A son tour, il trait pour nous,

12. Ainsi le lait devient abondant au Rwanda

  L’auteur de ce poème, Semidogoro expose les droits, les devoirs et les prérogatives du roi. Après la lecture d’un tel témoignage, il ne devrait plus y avoir d’hésitation sur la conception traditionnelle concernant la médiation divine du roi. Ce témoignage poétique peut être confirmé par biens d’autres qu’il n’y pas rien de citer ici.

  Il est temps de conclure ce  deuxième chapitre. L’objectif était de déterminer le sens exact du terme et de la conception traditionnelle du concept  « magique ». Nous espérons que ce qui vient d’être dit à ce sujet est clair. Pour nous, ce qui est dit « magique » n’est rien d’autres que l’expression de cette médiation divine du roi. Des différents équivalents de ce terme que nos auteurs ont utilisés, nous préférons celui du « sur- naturel ». L’intervention divine est supposée dans la recherche des solutions pour le bien de la nation dont Imana est considéré comme sa providence suprême (Rugira). Bigirimana (littéralement : « les choses sont telles par Imana »). Voilà un anthroponyme parmi tant d’autres qui affirment que « le cours des choses et des événements est réglé par Dieu ». Pour cela, il utilise des intermédiaires visibles ou ministres comme le roi, les parents, etc. Telle était la conception de nos ancêtres. Ce que nous en pensons aujourd’hui ne modifie en rien la conviction qui était la leur. Ne faisons pas de l’anachronisme.

III.  INTERET DE LA PRESENTE REFLEXION

  Ne l’oublions pas. La présente réflexion a le but d’apporter une contribution à la ré- écriture de l’histoire du Rwanda. L’étude de la notion de magie était, en fin de compte, un prétexte. Son examen nous a permis de cerner de près une conception importante de notre histoire, à savoir la fonction sociale du pouvoir. Il nous a été possible de voir que celle-ci est une instance de médiation de l’action invisible de celui qui a crée le monde et ses habitants et qu’il n’a pas abandonné. Il continue de la maintenir dans l’existence et de pourvoir à ses besoins vitaux, non sans sa collaboration.

  Cette croyance en un Dieu créateur et providence a donné naissance à une conception « théocratique » du pouvoir. En cela, le Rwanda n’a eu aucune originalité. L’histoire universelle nous apprend que, dans les temps anciens, les monarchies absolues étaient la forme du pouvoir la plus pratiquée dans le monde entier. A la base de cette pratique, il y avait la conception que « tout pouvoir vient de Dieu ». Le roi exerçait le pouvoir au nom et à la place de Dieu. Voilà pourquoi sa personne était sacrée et son gouvernement du peuple était supposée être sous la mouvance du très haut.

  Cette conception antique du pouvoir et devenue périmée. Le coup de grâce lui a été asséné par « la philosophie des lumières » du 18ème siècles qui a imposé à la pensée moderne l’autonomie du temporel par rapport au spirituel ou religieux (5). Les régimes de l’ancien modèle, surtout connus en occident, sont tombés en désuétude un à un, sous la poussée de cette philosophie moderne. Le « césaro- papisme » des Etats pontificaux ; les « empereurs sacristains » qui réglaient les questions religieuses sont des exemples de cette antique conception du pouvoir. Elles ont toutes vécu (6).

  Aujourd’hui, au Rwanda comme ailleurs, la notion de démocratie s’est imposée et a imposé les formes de gouvernement des peuples. La forme républicaine est la plus récente et la plus appréciée. Elle a été imposée par le pouvoir colonial à notre pays. Faut-il s’en réjouir, faut-il le regretter, voilà la question qui va nous occuper dans ce qui suit.

  Pour ce faire, nous allons procéder en deux phases. Nous rappellerons d’abord les principes reconnus aujourd’hui universellement comme base de l’organisation d’une société humainement viable. La charte de l’organisation des Nations- Unies ainsi que la doctrine chrétienne nous servirons de référence. Nous verrons ensuite ce qu’on peut considérer pour le Rwanda d’aujourd’hui comme leçons particulières de ce passé apparemment obsolète.

III.1  Trois facteurs de l’organisation sociale
III.1.1  La laïcité de l’Etat
  Beaucoup ne savent pas que la dignité et la vocation ultime de l’homme ont trouvé la meilleure expression dans la révélation biblique. La charte de l’organisation des Nations- Unies sur « les droits de l’homme » s’est inspirée de cette révélation chrétienne. Nous reviendrons sur cette affirmation dans ce qui va être dit sur la « transcendance » de la personne humaine. Concernant l’organisation de la vie sociale, c’est encore la doctrine chrétienne qui est la meilleure source.

  Un jour, des savants juifs posent cette question colle à Jésus : « Maître, faut-il payer l’impôt à César » ? Jésus répond : « Rendez à César ce qui est à César et à Dieu ce qui est à Dieu » (MC 12,17). Cette réponse contient implicitement ce qu’on nomme aujourd’hui la distinction entre les deux pouvoirs : temporel et spirituel. S’appuyant sur ce verdict de jésus, le dernier concile du Vatican a élucidé de la manière la plus souhaitable le principe de la laïcité de l’Etat.

  La pensée moderne rejoint cette doctrine chrétienne pour reconnaître la distinction des juridictions entre la religion et l’Etat. Celui-ci a pour mission d’organiser la vie civile et doit donc être religieusement neutre. Sa neutralité consiste à laisser à chaque citoyen de pratiquer la religion de son choix. Ou de n’en pratiquer aucune. « Ni obliger, ni empêcher » doit être sa ligne de conduite (7).

III.1.2  La transcendance de l’être humain
  La question de la laïcité de l’Etat entraîne celle de la transcendance de la personne humaine. Qu’est-ce à dire ?

  Ce terme usité surtout en théologie note le caractère de ce qui est au-delà des cadres ou domaines limités. Dans le cas présent des missions de l’Etat et de l’Eglise, la transcendance de la personne humaine signifie que les deux institutions sont à son service et elle, a une finalité ultime qui les dépasse. La personne humaine est la seule réalité absolue sur terre. Elle ne peut être traitée comme un objet, un moyen, au service d’autre chose. Toutes les réalités, toutes les institutions sont à son service, pour l’aider à atteindre le but de son existence. Chaque institution a sa mission à son service mais n’épuise pas les besoins de l’être humain.

  Ce caractère absolu est le fondement des « droits fondamentaux de l’homme » dont les principaux sont : le droit à la vie et le droit à la liberté d’auto- détermination. Le droit à vie signifie que personne n’a le droit de supprimer une vie humaine : ni un tiers, ni soi-même, ni une quelconque institution. Le droit à la liberté signifie que toute coercition exercée sur le « libre arbitre » est injuste. Chaque individu humain doit prendre en charge la responsabilité de son destin et sa relation avec les autres. C’est cette auto- responsabilité qui fonde le mérite ou le démérite ; la récompense ou la punition.

   La révélation chrétienne de la fin ultime de l’être humain a joué un rôle essentiel dans la reconnaissance de cette transcendance. Cette « fin eschatologique » de l’homme est sa vocation à partager, après la mort, la vie divine avec son créateur, en compagnie de tous les hommes qui ont bien vécu sur la terre. C’est cette dignité et cette vocation que doivent respecter toutes les institutions humaines. C’est cela qui constitue le caractère absolu de la personne humaine.

III.1.3  La socialité de l’être humain

  Le caractère absolu de l’être humain en tant qu’individu ne signifie pas qu’il est fermé sur lui-même et auto- suffisant. Aucun homme ne peut vivre seul. Déjà pour naître, il faut au moins ses deux parents. Pour vivre aussi, la société est nécessaire. Nous touchons ici la deuxième caractéristique naturelle de l’être humain : La relationalité, la socialité. La première marque de cette ouverture est le sexe. La Bible dit : « Dieu créa l’homme ; homme et femme il les créa » (Gn 1,27). Ailleurs Dieu dit : « Il n’est pas bon que l’homme soit seul » (Gn 2,18). On sait que le mariage est la base de l’organisation de la vie en société. Cette référence biblique montre comment le créateur est à l’origine de la cellule de base de la société.
  Nous pouvons aller plus loin et voir que même l’organisation politique de la société est voulue par le créateur. Et de cette façon nous voyons le fondement de la conception vue antérieurement selon laquelle « tout pouvoir vient de Dieu ». Ceux qui ne croient pas en Dieu diront la même chose en affirmant que « tout pouvoir vient de la nature ». « Tout pouvoir vient de Dieu » est à comprendre dans deux sens. Dieu (ou la nature pour les incroyants) est le fondateur du principe de l’autorité sociale et de l’ordre éthique. Ces deux considérations méritent une explication précise.

1. La nécessité de l’autorité sociale

« Tout pouvoir vient de Dieu » signifie tout d’abord que le service de l’autorité est nécessaire pour organiser la vie en société. Puisque l’homme seul ne peut pas vivre, et que les intérêts des individus sont différents, il faut une autorité pour créer un équilibre social : la convivialité. C’est de là que vient la justification des Etats. Que le pouvoir vienne de Dieu, du fait de la socialité de l’homme, cela ne veut pas dire que les régimes politiques sont de droit divin ni que les détenteurs de cette autorité sont nécessairement et directement désignés par Dieu. C’est à ce niveau-ci que la notion de démocratie doit intervenir pour régler cette double question du choix des régimes politiques et des détenteurs de l’autorité sociale.

  Nous voyons ainsi les limites des conceptions antiques concernant les monarchies sacrées, le pouvoir « théo- cratique », les personnes nées pour le pouvoir. Ce jugement n’est pas à confondre avec faire de l’anachronisme. Celui-ci consiste à ignorer la bonne foi de ces conceptions d’antan. Le préjugé favorable de cette bonne foi permet d’interpréter l’histoire du passé telle qu’elle était comprise par ceux qui l’ont faite et non telle que nous la jugeons aujourd’hui. L’histoire réelle, en effet, est le sens donné aux événements par ceux qui les vivent. Les faits bruts sont en eux-mêmes insignifiants et donc anhistoriques.

2. Les exigences de l’ordre éthique

  « Le pouvoir qui vient de Dieu » a, sous un autre aspect, le sens de l’ordre éthique. L’organisation de la société humaine ne relève pas uniquement de la volonté des exigeants ni des citoyens. Il y a un ordre naturel, conforme à la nature et à la finalité ultime de l’être humain. Le créateur est le fondateur de cet ordre naturel ; autrement dit le législateur de la loi naturelle. Cette considération s’oppose à l’arbitraire de l’autorité humaine ou à la prétention à une autonomie absolue sans laisser le moindre espace à la transcendance de l’être humain. Le « sécularisme» selon lequel on veut organiser un ordre social qui exclut Dieu, l’athéisme étatique, sont des formes opposées à cet ordre éthique, fondement d’un ordre social digne de l’être humain. Toutes les lois sont justifiées par cet ordre fondamental et naturel de l’éthique.

III.2  LES LECONS DU PASSE.

  Au terme de cette longue investigation sur l’histoire du Rwanda pré- colonial, soulignons trois valeurs traditionnelles particulièrement importantes pour nous aujourd’hui.

  1/ Le principe de l’unité nationale. Nous avons pu remarquer que la croyance en Imana créateur et providence, considéré comme le père de la nation, constitue le fondement le plus élevé de l’unité, de l’égalité et de la fraternité entre les Rwandais.

  Cet héritage devrait rester l’antidote contre les démons de la division. Cet humanisme religieux n’est pas contre la liberté religieuse. Il se confond avec la conception de l’homme comme créature (ikiremwamuntu).

  2/ Les gardiens de l’idéal national. Les abiru assuraient cette fonction. Sans militer pour la restauration de cette institution, on peut souhaiter la réinterprétation de sa fonction pour maintenir ses objectifs.

  Ceux-ci étaient  de trois ordres : veiller sur la sauvegarde du bien commun, contenir la tendance dictatoriale inhérente à tout pouvoir, limiter l’égoïsme des groupes puissants de la société.

  3/  Le patriotisme jusqu’au sacrifice suprême. Donner sa vie pour son pays était la vertu morale et civique que tout Rwandais mettait au plus haut de son honneur. L’exemple typique est celui des Abacengeli (Libérateurs offensifs) qui versaient librement leur sang pour le pays.

  Non pas qu’il faille ressusciter cette pratique, mais cet esprit de don total pour son pays. Aujourd’hui nous tuons nos compatriotes là où eux se faisaient tuer pour eux. La socialisation traditionnelle avait pour mission essentielle cet idéal d’abnégation pour la patrie. Donner sa vie pour les siens, pour les autres, est l’idéal humain le plus élevé. Les chrétiens en connaissent le modèle parfait.

…………………………………………………………………………………
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La compréhension complète ce texte suppose son « commentaire » (intekerezo) que détenait A. Kagame et il est mort sans l’avoir livré au public. Cette lacune facilite l’interprétation négative de ce code. Nous allons donner justement un exemple typique. Il s’agit d’un petit livre de Roger Héremans, ancien Père Blanc et ancien professeur de l’Histoire à l’ UNR, Campus de Ruhengeri. Le livre est intitulé : Introduction à l’histoire du Rwanda, Bruxelles, 1973. Nous allons cibler deux passages.

Concernant la valeur historique d’ubwiru, cet historien écrit :

· « L’ubwiru n’est pas objectif. Il est tellement lié à la royauté qu’il a dû souvent déformer les faits qui ne s’accordaient pas avec les règles prévues.

· En outre, comme interprète de l’histoire, les abiru ont déformé le passé, soit en projetant anachroniquement des situations actuelles dans un passé lointain, soit en interprétant l’histoire d’après l’idéologie actuelle de la royauté (p.9).

  Sur « la philosophie de l’histoire au Rwanda », nous lisons : « L’histoire au Rwanda est déformée par l’idée que les Rwandais se sont faite de l’histoire. Pour les Banyarwanda, le cours de l’histoire est prédestinée, et ce que la fatalité a décidé arrivera, quoique l’homme puisse faire »… On se meut ainsi dans un passé où les choses se jouent suivant des règles impérieuses, fixées par le surnaturel… L’histoire en devient rigide et mécanique » (p.11).

UN BREF COMMENTAIRE

  On retient les deux affirmations : 1/ les abiru ont dû déformer l’histoire du Rwanda ;

                                       2/ Pour les Rwandais, l’histoire est faite par la fatalité ou le surnaturel.

  Dans une note bibliographique, il n’y a pas assez de place pour une critique adéquate de pareils préjuges. Voici seulement quelques observations et interrogations.

1/ Abiru ont dû déformer l’histoire ?

  La fonction de ce collège était de veiller à l’application du « Code de la royauté » : dire au roi ce qu’il doit faire pour le bien du pays. Ce code contient des « rites », regroupés en 18 « voies ». Nous avons indiqué le schéma des 17 premiers.

  Dans le contexte de notre religion traditionnelle, ces « rites » sont des « prières » d’intercession adressées à Imana dont le roi est le représentant. La question est de savoir en quoi la prière est une déformation de l’histoire. Quel croyant en Dieu ne fait-il pas cette démarche ? Le secours divin, loin de gêner l’agir humain, aide l’homme à jouer pleinement son rôle. En plus de cette question particulière d’abiru, a-t-on vu une institution sociale destinée à déformer l’histoire du pays ? Bien sur, les événements sont interpétés dans le sens favorable au bien du pays. C’est le sens même de l’histoire et en cela le Rwanda n’a aucune originalité. Notre historien connaît la distinction entre l’ « événementiel » et « le sens » de l’événement. L’événement est un fait têtu, extérieur à ses interprètes. Mais le sens qu’il revêt pour les gens qui en subissent les conséquences, fastes ou néfastes, dépend des règles d’interprétation pour le bien du pays. C’est cela la « Vraie objectivité » en histoire.

  On a l’impression que notre professeur d’histoire oublie sa spécialité pour projeter sur notre histoire ses idées politiques au service du régime de son obédience : le régime du parmehutu. Nous en avons un témoignage dans ce qu’il écrit au dernier chapitre ; 14 pages consacrées au Rwanda de 1959-1962. Voici le passage qui résume tout : « (…) La minorité < éthiopoïde > dirigeait et dominait presque exclusivement le reste du peuple rwandais (…) Vers 1956, cette situation d’aliénation fut ressentie de plus en plus comme profondément inique. ». Voilà les lunettes avec lesquelles, il lit et juge notre passé, lui qui parlait d’ « anachronisme !».

2/  La fatalité
  Pour les Rwandais, dit notre historien, le cours de l’histoire est prédestiné, rigide, mécanique, dépendant uniquement de la fatalité ou du surnaturel ! Encore une fois, on se demande si notre professeur d’histoire ne se contente pas des idées apportées dans ses valises en débarquant de la Belgique coloniale. Sinon, comment comprendre que quelqu’un qui est supposé connaître l’histoire du Rwanda pour l’enseigner à l’Université du Rwanda, peut oser prétendre une chose pareille ? Le peuple rwandais serait le seul au monde à estimer qu’il n’a rien à faire pour son pays, mais seulement s’asseoir pour subir le cours des événements, prédestinés, décidés par la fatalité ou le surnaturel !
  Le Rwanda en tant qu’Etat unitaire et souverain a commencé sous la conduite de la dynastie des Abanyiginya, à partir de la colline de Gasabo. Depuis cette époque jusqu’à nos jours, quelqu’un qui connaît  tant soit peu cette longue histoire peut-il nous qualifie de peuple fainéant et passif qui attend tout recevoir sur le plat de la fatalité ? C’est à y perdre son « flamand » !  Et que signifie le proverbe de nos ancêtres : « Imana irafashwa » (Dieu se fait aider = aide-toi, le ciel t’aidera) ? La vraie histoire du Rwanda ancienne ou actuelle, montre que notre pays est respectable dans notre région pour son dynamisme, son sens de la conduite des affaires de l’Etat et même pour sa force de frappe quand c’est nécessaire. Nous avons d’autres défauts mais pas celui de la fatalité.

3.  BIGIRUMWAMI, A.

Imihango, Nyundo, 1968

4.  MUZUNGU, B.

  Le Dieu de nos pères, vol.2, Bujumbura, 1975, p.61. Sous le titre « Imana et les Imana », l’auteur montre le lien entre Imana- Rurema et les autres porteur de ce nom. Ceux-ci sont de 3 catégories : les hommes (v.g. umwami), les oracles divinatoires positifs (imana zeze), la bonne chance (kugira Imana). Il n’est pas difficile de remarquer que le lien entre Imana et ses imana est l’idée de bonheur. Ceux-ci sont les médiations instrumentales du bonheur qui vient de celui-là.

5. « La philosophie des lumières »

  L’histoire du Rwanda pré- colonial ressemble à celle de l’occident avant « le siècle des lumières », Le dix-huitième Elle est marquée par ce q’on peut nommer le « verticalisme ». Tout vient d’en haut ; de Dieu. C’est cette idée qui a inspiré le titre de cet article : « Une nation qui a Dieu pour père ». « Le sur- naturel » était présent partout. C’est, probablement, cela que nos historiens ont appelé « magique ». Au contact avec l’occident, nous avons subi les idées de la modernité qui ont détrôné Dieu au profit de l’ « homme », tombant ainsi dans l’ »horizontalisme ». Depuis lors, l’autonomie du temporel par rapport au spirituel est dégagée. Ce qu’il faut éviter, c’est de continuer sur la descente jusqu’au « sécularisme », jusqu’à l’ « athéisme ».

6. La distinction entre le spirituel et le temporel

  Comme au Rwanda pré- colonial, les régimes « théocratique » ont existé un peu partout. Après les siècles de persécutions de l’Eglise, l’empereur Constantin a inauguré cet idéal d’ « un royaume de Dieu sue terre ». Comme le dit J.Comby dans son livre : « pour lire l’histoire de l’Eglise (t.1, cerf, 1984, p.75) » l’empereur se considère comme <l’évêque du dehors>. Les chrétiens acceptent maintenant le caractère sacré de l’empereur, qu’ils considèrent assez naturellement comme chef du peuple chrétien : nouveau Moïse, nouveau David. C’est à ce titre qu’il convoque les conciles ».

7. La liberté religieuse
  La distinction entre le « spirituel et le temporel » exige que la liberté religieuse soit respectée. La doctrine sociale de l’Eglise catholique tire au clair cet acquis de la modernité. Voici comment nous l’explique le concile Vatican II : « (…) par nature, les actes religieux par lesquels, en privé ou publiquement, l’homme s’ordonne à Dieu en vertu d’une décision personnelle, transcendent  l’ordre terrestre et temporel des choses. Le pouvoir civil, dont la fin propre est de pourvoir au bien commun temporel, doit donc, reconnaître et favoriser la vie religieuse des citoyens, mais il faut dire qu’il dépasse ses limites s’il s’arroge le droit de diriger ou d’empêcher les actes religieux (Dignitatis Humanae », n.3).

INTRODUCTION DE L’AGRICULTURE ET DE L’ELEVAGE

EN AFRIQUE CENTRALE

Célestin KANIMBA MISAGO

1. Problématique

  Il y a trente ans, l’hypothèse situant au proche Orient l’origine de l’agriculture et de l’élevage était largement acceptée. Dans cette optique diffusionniste, la propagation des techniques de production alimentaire ainsi que des idées concomitantes sont liées aux mouvements migratoires de populations. Dans le cas de la région des Grands Lacs, l’introduction des techniques culturales est attribuée aux groupes « bantu phones » tandis que le pastoralisme serait l’œuvre des locuteurs de longues soudanaises ou de langue nilotiques ou encore de langues couchitiques. Certains historiens et anthropologue défenseurs des théories hamitisantes ou « bantouisantes », ont attribué tous les faits d’innovation soit au groupe hamite soit au groupe « bantu ». Dans la foulée, une dichotomie entre les groupes pasteurs et groupes agriculteurs a été opérée.

  Depuis quelques décennies, les recherches interdisciplinaires réunissant l’archéologie, la linguistique et l’ethnobotanique ont grandement contribué à mettre en cause le point de vue diffusionniste et à concevoir des foyers autonomes dans certaines parties du continent africain. Par ailleurs l’introduction de ces techniques est aussi attribuée à des groupes linguistiques différents. Certains de ces groupes ont disparu ou plutôt ont été assimilés par le groupe « bantu » qui occupé une très grande partie de la région inter lacustre. Cette situation a été astucieusement exploitée par certains chercheurs et politiciens sectaires pour attribuer tout fait d’innovation au groupe « bantu » et par là, perpétrer un génocide culturel d’autres groupes. Cependant, la question, abordée dans un nouveau cadre libéré des schémas classiques, s’avère très complexe ; la solution requiert la conjugaison des données de différentes disciplines.

2. Les données écologiques 
  L’étude de l’évolution de l’environnement qui servi de cadre et de support apporte un éclairage sur le développement des activités économiques. L’élevage et surtout l’agriculture influent sur la végétation et indirectement sur le climat. Il existe une interaction entre l’environnement et ces deux activités. Les analyses polynologiques et géomorphologiques révèlent que le couvert végétal de la région a connu de profondes modifications depuis le début de notre ère. Déjà la période entre trois mille et 1000 ans avant J.C. est marquée  par le recul de la forêt primaire et corrélativement par le processus de savanisation. Celui-ci a été accéléré par l’action anthropique à partir du premier millénaire avant J.C. (Clark 1960 :320 ; Schimitiz 1975 :6). L’impact de l’intervention humaine sur l’environnement est devenu considérable avec le développement des techniques de production alimentaire et de fabrication, notamment l’agriculture et la métallurgie. C’est pourquoi les modifications des formations végétales peuvent être des indices indirects de la pratique de l’agriculture.

3. Les données linguistiques
  A la fin du 19ème siècle, et au début du 20ème siècle, bien des linguistes se figuraient la communauté des locuteurs du proto- Bantu, longue artificielle reconstituée à partir des termes empruntés aux longues modernes comme formant une société bien organisée et pratiquant l’agriculture, l’élevage et la métallurgie. Ces techniques développées en Asie auraient été introduites par les groupes hamites en Afrique subsaharienne (Meinhof 1899 ; 1938 ; Warmelo 1930). Les hamites considérés comme des noirs supérieurs étaient responsables de tous les faits de civilisation dans cette partie du continent.

  A la seconde moitié de notre siècle, l’idéologie hamitisante est supplantée par l’idéologie « bantouisante ». Le groupe « bantu »devient le pivot de toutes les reconstructions idéologiques et historiques. En vue d’y apporter des arguments scientifiques, bien des linguistes, notamment Guthrie  (1962, 1970) ont cru trouver dans le proto- Bantu des termes désignant des activités relatives à l’agriculture et à l’élevage. Dans la foulée, ils nient la présence ou du moins l’importance d’autres groupes linguistique antérieure à l’arrivée des « bantu- phones ». Cette approche acculturaliste a soulevé des objections. En effet, la présence ou l’absence d’un terme pur désigner tel ou tel trait culturel ne constitue pas une preuve en soi. U mot peut désigner une plante sauvage dans une langue et une plante domestique dans une autre langue ; la terminologie peut changer en fonction du milieu (Dalby 1976 : 17-21). La même terminologie peut aussi désigner de nouvelles plantes. L’Etude des plantes américaines intégrées dans le système lexical et agricole du Burundi est un exemple éloquent (Chrétien 1979 : 81).

  De récentes études offrent une nouvelle vision de la mise en place des groupes  linguistiques et de leur apport au développement des techniques de production alimentaire. Une grande partie de la région était jusqu’au premier millénaire Av.J.C. Occupée par des locuteurs de langues nilotiques et couchitiques. L’étude comparative des lexiques révèle que des communautés nilotiques et couchitiques vivaient dans la partie occidentale des Grands Lacs vers 500 avant J.C. (Shoenbrun 1993 :9). Vers la même époque, des groupes des langues soudanaises pratiquaient l’élevage de vache et la culture de sorghum et de pennisetum (millet). Ils se seraient implantés dans les régions favorables à ces activités : dans la partie s’étendant de la vallée de Rusizi à la basse Semliki, au Nord –Est  et à l’Est du Mont Rwenzori. Ils auraient également occupé le Nord-Ouest de la dépression de Kagera, dans le Karagwe et dans  l’Est du Lac Rwicanzige (Lac Mobutu) dans la région de Bunyoro-Toro actuel (Shoenbrun 1993 : 12-13).

  Ils seraient entrés en contact avec les groupes de langues « bantu » auxquels ils se seraient assimilés et transmis leurs techniques de la culture des céréales ainsi que celles de l’élevage de la vache et du mouton (Ehret 1967 ; 1968 ; Bender 1982 : 317). En échange, ils auraient acquis des « Bantu- phones » des plantes de forêt : igname (ibikoro), courge (ibihaza), cucurbite, cowpea et voandzou (Ehret 1974 : 22-23 ; 1982 :61). Tous les groupes linguistiques « bantu », nilotiques soudanais et couchitiques ont ainsi contribué au développement de l’agriculture dans la région des Grands Lacs.

4. Les données botaniques

  Les études botaniques corroborées par des découvertes d’ordre archéologique ont abouti à la confirmation de l’existence d’une catégorie de plantes domestiques en Afrique. Trois plantes qui ont occupé une place prépondérante dans le régime alimentaire des populations sont :

· L’Eleusine coracana (uburo) est originaire de l’Afrique orientale dans la région qui s’étend de l’Ethiopie au Lac Victoria (purseglove 1976 : 279 ; de Wet 1977 : 19-20 ; portières et al 1980 : 732 ; Harlan et al 1976 : 417).

· Sorghum bocolor (amasaka) a été domestiqués dans la zone étalée entre l’Ouest éthiopien et l’Est tchadien. Cette plante aurait commencé à essaimer vers le Sud, Est et l’Ouest, il y a 3000ans (Harlan et al 1976 : 473 ; Harlan 1982 : 638).

· Le Pennisetum domestiqué dans la région située entre le Sénégal et le Tchad comprend cinq espèces cultivées dans la région des Grands Lacs.  D’autres plantes originaires d’Ethiopie sont le tef, le Guizitia Abyssiniste et le Musa Ensete (portières 1962 : 207 ; portières et al 1980, 732 ; Purseglove 1976 : 293 ; Clark 1980 : 268). (Carte 1). 

5. Les données zoologiques

  Les espèces sauvages de vaches, de moutons et de chèvres n’ont pas été retrouvées en Afrique subsaharienne. Les ancêtres sauvages des ovins et caprins ont été identifiés en Asie. L’ancêtre de la chèvre était autrefois répandue de la Turquie à l’Inde. La domestication de la chèvre aurait eu lieu au proche- Orient où les sites néolithiques ont livré les plus anciennes datations. Les restes de chèvres découverts dans la vallée de Mahidasht sont datés de 7300 à 6800 avant J.C. et sont mis à jour en Atolie . Ils remontent à environ à 7000 avant J.C. (Gautien 1990 : 130-131). Les ancêtres des moutons introduits en Afrique se rencontrent en Asie du Sud- Ouest ; ils appartiennent à l’espèce Ovis ammon. La domestication ovine remonte au 8ème millénaire avant J.C. en Anatolie (Gautier 1990 : 135).

  Le bœuf sauvage dont la répartition va de l’Océan Pacifique à la côte atlantique se rencontre aussi en Afrique du Nord, au Sahara et dans la vallée du Nil vrai semblablement jusqu’au Soudan (Gautier 1990 : 143-145). Tandis qu’une variété de « Bos primigenius » a été retrouvée en Afrique du Nord. Cette présence de bovins a amené certains chercheurs à considérer le Sahara égyptien comme foyer de domestication de la vache. On y a découvert des restes de vache datant du 7ème millénaire avant J.C.(Wendolf 1984 : 94 ; Wrigley 1987 : 258).

6. Les données archéologiques

  La question de l’origine des techniques de production alimentaire suscite encore des controverses parmi les archéologues. Ceci est du à la réalité des indices anciens et incontestables de l’agriculture et de l’élevage. Il existe, en effet, deux catégories d’indices : Les preuves directes et les preuves indirectes. preuves directes consistent en restes de plantes cultivées ou d’animaux domestiqués. Celles-ci, prises isolement, ne constituent pas toujours un témoignage indiscutable de la connaissance de l’agriculture et de l’élevage, car dans certains cas, il est difficile de différencier les espèces sauvages des espèces cultivées ou domestiquées.

  Les preuves indirectes sont des éléments d’ordre technologique, écologique et/ou ethnologique. Les preuves indirectes de l’élevage sont des peintures, de figurines représentant des animaux domestiques, des traces de Kraal et des sédiments de fumier. Les preuves indirectes de l’agriculture consistent en peintures ou décoration représentant des plantes ou des scènes agricoles, en impression de graines dans l’argile (poterie, torchis ou pisés), en outil agricoles, en méthodes de conservation (greniers, silos souterrains), en techniques culturales (irrigation, défrichement), etc. L’interprétation des preuves indirectes qui sont plus abondantes dans la région se heurte à beaucoup d’obstacles. Ces éléments peuvent être aussi valables pour les animaux de chasse que pour les plantes de collecte. Aussi seules les preuves directes seront-elles prises en considération dans cette étude.

1/  L’agriculture en Afrique orientale
  Les preuves directes de l’agriculture en Afrique Orientale sont ténues. C’est à Gobedra  en Ethiopie que des grains de l’éleusine caracana ont été retrouvés et datés du 4ème au 3ème millénaire avant J.C. (philipson 1982 : 799).

Les indications de l’agriculture ancienne se rencontrent aussi dans la vallée du Nil. Les sites de Jebel et Tomat, situés au Sud de Khartoum, ont livré des grains de sorghum bicolor. Ils sont datés du troisième siècle après J.C. (Clark et al 1975 :599). Les indications indirectes situent cependant l’agriculture dans la région de Khartoum au 4ème millénaire avant J.C. (Krzyzaniak 1978 ; 1980).

  Dans le reste de l’Afrique orientale, les témoins directs de l’agriculture les plus anciens connus remontent à l’âge des métaux.
2/  L’élevage en Afrique Orientale

  En revanche, les preuves de l’élevage ont été fournies par des nombreux sites. Les restes de bétail domestiques les plus anciens ont été découverts au Sahara méridional, le long du Nil, en Egypte comme au Soudan. L’élevage du bœuf, de la chèvre et du porc est pratiqué en Egypte depuis le 5ème millénaire avant J.C. et peut être plus tôt. Au Soudan il remonte au 4ème millénaire à Kadero et à Kadoda (Krzyzaniak 1982 : 38). En Ethiopie, les restes de vaches, de chameau et de mouton sont datés entre 3000 et 1000 avant J.C. (sutton 1968 : 73 ; Mgomezulu 1981 : 439). Au Kenya, le site de Kenya- Hill contenait des traces d’élevage datées du 4ème millénaire avant notre ère (Gautier 1990 : 148). Beaucoup de sites de la région ont rapporté des restes de bovins et d’ovins remontant au 3ème millénaire avant J.C.

  En Tanzanie, dans la plaine de Serengeti, l’élevage était au 2ème millénaire avant J.C. Au Soudan méridional, au Sud de Jebel Tukyi, l’élevage est pratiqué au premier millénaire avant J.C. (Robertshaw et Siiriänen 1985 : 14). A Tongo, dans   l’Est du  Congo Démocratique, et au Rwanda les plus anciennes traces connues remontent au 3ème Siècle après J.C. (Kanimba et al 1992 ; van Grunderbeek 1982 :40-50). Toutes fois, des indices indirects donnent à supposer que l’élevage remonte à une époque plus ancienne. Des régions situées au Sud du continent ont fourni des traces plus anciennes. En Afrique australe, le long de la côte de l’Est et du Sud, de nombreux sites ont livré des restes de moutons et de vaches dont les datations vont du 1er millénaire avant J.C. au début de notre millénaire. (Avery 1975 : 112-113).

  L’Afrique centre- orientale spécialement la région des Grands Lacs forme une zone écologique favorable à la fusion et à la diffusion des techniques culturales et pastorales issues de tous les coins et orientées vers toutes les directions.

7. SYNTHESE

La conjugaison des données vérifiables fournies par différentes disciplines conduit à certaines conclusions provisoires.

1/  L’absence de traces des ancêtres sauvages des vaches, des bovins et des ovins ainsi que des céréales autorise à supposer que cet élevage et cette culture sont des techniques importées.

2/  Ces innovations sont attribuées aux groupes de langues soudanaises, nilotiques et couchitiques dont la présence dans la région est beaucoup plus ancienne que l’on ne l’avait cru.

  Comme le prouvent les données anthropologiques, la diversité des groupes actuels plonge ses racines dans le passé lointain. La coexistence des types négroïdes et ethiopoïdes  remonte au pléistocène supérieur. (Kanimba 1997 : 75), donc vraisemblablement au premier millénaire avant notre ère et peut être plu tôt. C’est vers cette période que s’est amorcé le processus d’assimilation par le groupe « bantu » ou négroïde d’autres groupes linguistiques disséminés dans la partie septentrionale de la région interlacustre. Les groupes « bantu » ont adopté la vache, le mouton ainsi que la culture des céréales. La vache et les céréales ont joué un rôle important dans le système alimentaire. Les céréales présentent de grands avantages sur d’autres plantes. Elles ont, en effet, une valeur alimentaire en glucides élevée ; de plus, elles peuvent se conserver plus longtemps. C’est sûrement par leur ancienneté et utilité que le sorghum bocolor (amasaka) et l’Eleusine coracana (uburo) occupent une place importante dans le rituel rwandais et burundais, notamment dans le rite des fêtes de prémices des récoltes agricoles (umuganura) et dans le culte des ancêtres (Guterekera).

0. Conclusion

  La dichotomie simpliste, opposant les éleveurs aux agriculteurs, relève donc d’une certaine idéologie divisionniste. L’exercice de chacune de ces deux activités économiques est une réponse à une nécessité de complémentarité et d’une meilleure adaptation à l’environnement. A cet aperçu sur l’histoire ancienne, il est intéressant d’ajouter un complément pour les temps récents. Sous la monarchie « nyiginya », les expéditions militaires ont mis le Rwanda en contact avec les pays voisins et nous ont rapporté du nouveau en fait de denrées alimentaires. Dans son « Abrégé de l’ethno- histoire, A.Kagame nous a parle à plusieurs endroits. En voici un résumé concernant l’introduction de 4 espèces : la banane, le haricot, le petit- pois, la patate douce.
  Sous le règne de Mibambwe I Sekarongoro Mutabazi (1411-1444), lors de leur deuxième invasion du Rwanda, les Abanyoro nous ont apporté le bananier (p.79). Sous Kigeli Nyamuheshera (1576-1609, les armées rwandaises ramenèrent du Bushengero au Kigezi une espèce de haricot = ibishyimbo qui supplanta rapidement le haricot sénnonais : igiharo anciennement cultivé mais est nettement de moindre qualité (p.119). Sous Kigeli Rwabugili, deux autres importations eurent lieu. Dans une expédition contre le Butembo, au Nord Kivu, la milice Uruyange apporta le petit- pois = amashaza, jusque là inconnu » au Rwanda (p.46). Du Gikore près de Kabale en Uganda, une expédition rapporta au pays une sorte de patate douce actuelle = ikijumba. Auparavant, le Rwanda ne connaissait que le Gafuma une sorte de patate dont  chaque tige ne produisait qu’un seul tubercule. Au retour de cette expédition, chaque guerrier rapporta une tige de cette nouvelle plante. Le roi s’en fit une pépinière dans sa résidence de Gaseke d’où se faisait la distribution pour tout le pays. Cette nouveauté finit par supplanter gafuma (Un abrégé de l’histoire du Rwanda (p.55).

-----------------------------------------------------------------
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LE RWANDA DANS LE CONTEXTE REGIONAL

Bernardin MUZUNGU, o.p.

0. INTRODUCTION

Dans cet article, nous avons l’intention de présenter un aspect du Rwanda qu’on entend pas souvent : celui de son contexte géographique primitif. Beaucoup se sont habitués aux clichés qui le représentent comme un Etat crée par un groupe d’étrangers et envahisseurs : les Abanyiginya. On a franchi la seconde étape en confondant ceux-ci avec tous les Tutsi. Ce mythe a été étendu à toute la région des Grands Lacs en parlant d’une race éthiopoïde qui a colonisé la région. Ce cliché a été appliqué spécialement au Rwanda et au Burundi, territoire sous Tutelle belge, nommé à l’époque : Rwanda- Urundi.

Nous allons montrer une autre manière de voir les choses en ce qui concerne le Rwanda. Nous laissons de côte le problème de cette prétendue « race éthiopoïde » qui domine la région, pour limiter notre réflexion à celui d’un pays qui serait étranger dans son contexte. En premier lieu, et à l’aide d’une représentation cartographique (carte NoI), nous montrerons que le Rwanda était un royaume parmi d’autres de la région interlacustre (carte NoI). En second lieu, nous montrerons que le royaume « nyiginya » était, au départ, un royaume clanique parmi d’autres qui sont actuellement intégrés au même : pays  le Rwanda (carteNo2). A l’intérieur même du territoire du Rwanda actuel, des entités politiques ont survécu. Les derniers, au Nord-Ouest du pays, ont été rattachés définitivement au Rwanda par la colonisation (voir carte No2).

I. UN ROYAUME PARMI D’AUTRES

  Une étude monographique consacrée à trois pays de notre région nous facilite le travail. Elle est publiée dans un livre intitulé : « Les anciens  royaumes de la zone interlacustre méridionale Rwanda, Burundi, Buha » (1). L’introduction de ce livre, mentionne les voisins du Nord avec lesquels le Rwanda fut en relation dès le début. Ces pays sont intégrés par la colonisation dans l’actuel Uganda. A ce propos, nous lisons dans ce livre ci-dessus, le passage suivant : « A l’intérieur de cette région on peut distinguer trois groupes principaux de cultures : le groupe Ganda –Soga, le groupe Nyoro-Ha et le groupe Hunde-Vira. Le groupe Nyoro-Ha se laisse scinder en deux sous- groupes : Nyoro-Ha, qui comprend les Nyoro, Toro,Nkole et Haya ainsi que le Rwanda-Ha, comprenant le Rwanda, le Burundi, le Buha,le Bushubi et le Bugufi. Ces deux derniers sont de petites chefferies à l’Est du Burundi et peuplées entièrement par des Rundi » (p.3). Le groupe dans lequel le Rwanda est plus directement lié est celui dit Nyoro-Ha. Il occupe la zone à l’Ouest du Lac Victoria, le premier au Nord, le second au Sud. Entre les deux bouts, se situent le Nkole, le Rwanda, le Buhaya et le Burundi. Grosso modo, voilà les 6 pays dans lesquels, l’histoire du Rwanda s’insère dès sa fondation comme entité juridique indépendante : le Rwanda primitif.
  Après une période peu connue, durant laquelle ses chefs sont nommés des « rois de la ceinture » (abami b’umushumi), au nombre de 9(1091-1378) et dont le royaume faisait partie d’une confédération, commence l’ère historique avec le roi Kigeli I MUKOBANYA. Une existence d’Etat indépendant débute avec les 5 royaumes claniques réduits à l’état de provinces, à savoir : le Buganza, le Bwanacyambwe, le Buriza, le Busarasi (Bumbogo), le Busigi et les massifs du Kigali, Mageragere et Nyamweru. Le reste du Rwanda actuel comprenait à cette époque les grands royaumes claniques suivants : le Ndorwa, le Mubali, le Bugara, le Gisaka, le Bugesera, le Nduga, le Bungwe et le Burwi. L’annexion au Rwanda de ces entités sera l’œuvre de la dynastie « nyiginya ». Les rois aux noms de Ruganzu et Kigeli auront cette tâche dans leur programme de règne. Il faut rappeler que le Rwanda n’a pas été seulement conquérant. Il a du se défendre contre des voisins puissants. Deux fois, il a été envahi par les Abanyoro. Une fois contre les Abanyabungo venus de l’au-delà du lac Kivu et qui l’ont occupé pendant 11ans. Très souvent, le Rwanda du se battre contre le Burundi, pays rival. Toute cette histoire présente un pays parmi d’autres qui n’a rien d’une race spéciale et supérieure aux autres en quoique ce soit. Dans cette vie nationale, toutes ses composantes- TWA, Tutsi, Hutu- sont un seul peuple derrière le même chef : Umwami. Celui-ci a une personnalité juridique au-dessus des groupes claniques et régionaux.
II. UN CLAN PARMI  D’AUTRES
  Dans la conception traditionnelle, le pouvoir royal était exercé par deux personnes : le roi (umwami) et sa mère, la reine mère (umwamikazi). Cette conception est commune à toute notre région. Le royaume avait également un double emblème : deux tambours. Le premier représentait le rôle masculin de la vie, le second le rôle féminin. Les plus célèbres furent le Karinga (Gage d’espérance) et le Cyimumugizi (pays à gouverner par un puissant).Pour assurer l’équipe de forces entre les groupes sociaux puissants, la dynastie nyiginya, associait au roi de ce clan des reines mères d’autres clans, appelés justement matri- dynastiques (Ibibanda). Ces matri- dynasties étaient choisies parmi les clans puissants du pays et même de la région. Deux tableaux nous concrétisent cette habile conception du pouvoir de la dynastie « nyiginya » (2).

II.1  Les clans puissants

  Dans le premier tableau figurent les clans qui avaient un pourcentage de membres de 1% au moins de l’ensemble de la population de tout le royaume. C’est avec ces clans que le pouvoir nyiginya entendait gouverner en y choisissant des reines mères. L’une des responsabilités de l’institution d’ubwiru était de veiller à ce que cette règle ne souffre aucune exception. Plusieurs tentatives des reines mères qui voulaient y contrevenir en limitant le choix à leur clan ou en voulant une reine mère du clan du roi ont été habilement déjouées par les membres de cette institution (3).

	Clans


Population

Hutu

Tutsi

Twa

1. Siinga

14,60


15,08

12,49

06,30

2.  Siindi

13,33


14,86

05,63

08,82

3.  Zigaaba

11,46


12,86

04,41

09,24

4.  Gesera

11,04


11,94

06,36

24,79

5.  Nyiginya

10,90


07,51

28,96

06,30

6.  Eega

08,00


07,49

10,74

11,76

7.  Baanda

06,69


07,64

01,65

18,48

8.  Cyaaba

06,46


06,64

05,74

02,52

9.  Uungura

05,84


06,84

00,76

03,36

10. Shaambo   
03,94


02,99

09,00

03 ,36




  Le tableau ci-dessus nous présente la liste des clans qui avaient un pourcentage de la population globale de 1% au minimum. C’est avec ces clans que la dynastie gouvernait le pays surtout dans les débuts. Plus tard, elle a du prendre en compte d’autres considérations. Celles-ci seront expliquées en son temps. Mais l’idée que le roi et la reine doivent être de clans différents n’a jamais souffert la moindre exception, alors que les tentations ne manquaient pas. en y choisissant 

II.2  La liste des reines mères

	1.  Nyiragihanga


NYIRARUKANGA

Zigaaba

2.  Nyirakanyarwanda

NYAMUSUSA

Siinga

3.  Nyirayuhi



NYAMATA


Siinga

4.




KIREZI


Siinga

5.




NYIRASHOZA

Siinga

6.




NYIRANKUNDI

Siinga

7.




NKUNDWA


Siinga

8.  Nyirandahiro


CYIZIGERA


Siinga

9.




MONDE


Eega

10. 




MAGONDO


Ha

11.  Nyiransoro


NYAKANGA


Siinga

12.  Nyiraruganzu


NYIRARUMAGA

Siinga

13.  Nyiracyilima


NYAKIYAGA


Eega

14.  Nyirakigeli


NYANGUGE


Kono

15.  Nyiramibambwe

NYABADAHA

Eega

16.  Nyirayuhi


MATAMA


Ha

17.  Nyirandahiro


NYIRANGABO

Eega

18.  Nyiraruganzu


NYABACUZI


Kono
19.  Nyiramavugo


NYIRAKABOGO

Eega

20.  Nyirakigeli


HENDELI


Eega

21.  Nyiramibambwe

NYABUHORO

Ha

22.  Nyirayuhi


NYAMAREMBO

Kono
23.  Nyiracyilima


KIRONGORO

Eega

24.  Nyirakigeli


RWESERO


Gesera
25.  Nyiramibambwe

NYIRATAMBA

Eega

26.  Nyirayuhi


NYIRATUNGA

Eega

27.  Nyiramavugo


NYIRAMONGI

Eega

28.  Nyirakigeli


MURORUNKWERE

Kono
29.  Nyirayuhi


KANJOGERA

Eega

30.  Nyiramavugo


KANKAZE


Eega




   Cette liste met en évidence deux clans : Siinga et eega. Le premier domine au début, le second prend la relève, avec quelques interruptions sporadiques. La suite va tenter quelques explications de cette situation.

1/  Le premier groupe : Abasinga

  Comme le montre le tableau des clans, le groupe de loin le plus nombreux est celui des Abasinga. Parmi eux, les Hutu et les Tutsi sont presque à égalité : 15% de Hutu et 12% de Tutsi. Cette distribution est très inégale pour tous les autres clans. A son époque sous la dynastie des Abarenge, ce clan régnait sur un territoire qui dépasse largement le territoire actuel du Rwanda. « Leur dernier souverain légitime, dit A.Kagame, résidait au Gishali, tandis que le Burwi, au sud du Rwanda, dernier lambeau séparé du tronc par des conquêtes ultérieures, était gouverné par une dynastie adventice du même groupe du clan des Abasinga = les vainqueurs, ayant le milan pour totem » (Kagame, 1972,p.27-28). Nous remarquons que parmi les 10 premières reines mères du Rwanda se trouvent 9 siinga. Nous savons de par ailleurs que leur exclusion de la matri- dynastie relève d’une croyance liée à un incident malheureux auquel est attaché le nom de Nkurukumbi, frère de la reine mère Nyakanga, celle-ci, mère de Ruganzu Bwimba, mort en libérateur au Gisaka (ibid.,p.58).

  Le clan a perdu son rôle matri- dynastique, mais il a pu se racheter en exerçant la fonction de Poètes  dynastiques. Il faut savoir qu’une grande dame siinga, Nyirarumaga,  reine mère adoptive du grand Ruganzu Ndoli, fut l’initiatrice du genre actuel de la poésie dynastique. Elle fit ériger ce métier en une fonction de la Cour royale à perpétuité pour son clan. Les poètes de cette catégorie avaient entre, autres rôles, le devoir d’adresser au roi des critiques de la population, Bien sur, dans un langage voilé qui sauvegardait l’honneur du destinataire.

2/  Le deuxième groupe : Abega

Ce groupe est le plus difficile à classer. Au point de vue du poids numérique, nous avons les pourcentages suivants : Total = 8,00 %, Hutu = 7,49 %, Tutsi = 10,74 %, Twa = 11,76  %.

  A ce seul point de vue, voilà un clan presque insignifiant. Le nombre total l’est aussi. La majorité de Twa ne le rechausse pas non plus. D’où lui vient alors d’avoir la place qu’il a occupée en fournissant 12 reines mères sur un total de 30 ? Il y a lieu de rappeler que ce clan n’a gouverné aucun royaume autonome qui aurait pu lui fournir ce poids politique. Alors, quoi ? Faut-il trouver l’explication dans le mythe des Ibimanuka qui en fait, en réalité, une branche du clan des Abanyiginya ?

  Selon ce mythe, avant d’entrer en contact avec les autochtones et leur demander des femmes, le premier groupe de ce clan, supposé tombé du ciel, aurait du se marier entre les frères et sœurs. Et pour ne pas transgresser le tabou de l’inceste, il se serait scindé en deux clans, pour devenir étrangers l’un à l’autre. Se mettant à côte d’un cours d’eau, une partie est restée sur place, l’autre est allée au-delà du cours d’eau. Le groupe restant sur place a gardé le nom originaire d’Abanyiginya. Celui qui est passé sur l’autre rive est devenu Abega. Ce nom n’est rien d’autres que le sens étymologique de l’opération effectuée, c’est-à-dire « ceux de la rive en face » (ab’umwega wa kurya).

  Une autre explication proprement historique, inconnue pour nous, semble pus plausible. Plusieurs hypothèses sont possibles. Toujours est-il que le clan eega a gouverné le pays avec le clan nyiginya depuis que le Rwanda est devenue une monarchie absolue, à peu près depuis le 15ème siècle. Nous allons voir les quelques intervalles de ce règne matri- dynastique des Abagakazi. 
3/  Le groupe : Abaha et Abakono

  Du  clan des ha, le royaume nyiginya a eu 3 reines mères : Magondo (la 9ème), Matama(la 16ème) et Nyabuhoro( la 21ème). Nous savons que leur clan gouvernait le royaume du Buha très cité dans nos contes pour avoir entretenu avec le Rwanda des relations amicales très suivies. Notre clan doit être une portion de leur grande famille. La tradition nous apprend que l’une de ces reines mères originaires de Buha, Matama, a joué un grand rôle. Elle était fille de Bigega, roi du Buha, et fut épousée secrètement par Mibambwe Sekarongoro Mutabazi pour déjouer les prétentions de la reine mère Nyabadaha du clan des Abega. Dans le calcul des Abiru, responsables de la succession matri dynastique, cette épouse apportait l’expérience et le poids de son pays au moment où la dynastie nyiginya passait du régime de fédération à la centralisation du pouvoir dans un Etat unitaire et fort.

  Du clan des Kono, nous avons eu 4 reines mères. On s’explique mal pourquoi le Rwanda est allé chercher des épouses dans une petite contrée à l’Est du Burundi ? Au point de vue du nombre des membres rwandais, le clan ne pèse rien. Il représente : 0,68 % de la population globale ; 0,23% de Hutu ; 3,05% de Tutsi et 0,00% de Twa. Ces chiffres contiennent un début d’explication de l’appréciation dont il est bénéficiaire au Rwanda. C’est un clan à grosse majorité, tutsi = 71,66%.  Il dépasse les nyiginya qui n’ont  que 42,27% .Et les eega qui ont  21,36%. Le rôle joué par ses 5 reines  augmente l’étonnement. La première, Nyanguge, co-régna avec son fils Mukobanya déjà connu. La seconde, Nyabacuzi fut mère de Ruganzu Ndoli, le grand restaurateur du royaume après la grande humiliation du pays sous Ndahiro Cyamatare. La troisième fut, Nyamarembo, mère du plus beau roi de la dynastie, Yuhi Mazimpaka. Hélas, celui-ci termina mal ses jours. Devenu fou, il se tua en plongeant sur un rocher pris pour un  lac. La dernière, Murorunkwere, mère de Kigeli Rwabugili eut aussi un sort dramatique. Elle fut l’unique reine mère qui fut tuée dans une lutte  provoquée  par son fils pour avoir été calomniée d’être enceinte.

  Ces quelques informations suffisent pour faire sentir le poids politique qu’à joué ce petit clan des Abakono. Il est évident que les responsables de l’équilibre entre les matri- dynasties savaient ce qu’ils faisaient en agissant ainsi. Du reste, beaucoup de personnages célèbres de ce clan étaient justement des Abiru, gardiens de la constitution monarchique.

4/  Le groupe : Abazigaba et Abagesera
  C’est le dernier de la série des matri- dynasties. Ils ont eu, chacun, une seule reine mère. Ces deux reines sont, dirait-on, les plus autochtones parmi les autres. Les Gesera ont le plus grand pourcentage national pour le groupe des Twa. Les deux clans ont le poids numérique presque égal. Voici la comparaison :

Population
Hutu

Tutsi

Twa

-  Zigaaba 11,46%

12,86%

04,41%

09,24%

-  Gesera
 11,04%  

11,94%

06,36%

24,79%

  Les deux clans gouvernaient deux pays. Les Zigaaba gouvernaient le Mubali à l’arrivée des Ibimanka. C’est son roi Kabeja qui les reçut et leur donna hospitalité. Les Bagesera, on le sait, dirigeaient le Gisaka, par la dynastie des Abazirankende. On se souvient que le Gisaka fut le premier pays à « boire le sang » des libérateurs rwandais, de la plus haute dignité et dans un double sacrifice : Ruganzu Bwimba et sa sœur Robwa, alors reine du Gisaka.

  Même rwandaise, ce Gisaka n’a pas été abandonné par la grandeur et les honneurs. On se souvient que le premier évêque rwandais A. Bigirumwami et son neveu, P. Rukamba, l’actuel évêque de Butare sont des descendants directs de Bazimya, monarque de ce Gisaka.

  La reine mère zigaaba fut la toute première : Nyirarukangaga, femme du fondateur de la dynastie nyiginya, Gihanga Ngomijana. La Gesera fut Rwesero, 24ème de la série et mère de Kigeli Ndabarasa. On comprend pourquoi la dynastie nyiginya devait éviter de multiplier en son sein des femmes du clan si puissant : le danger d’être annexé par lui. Il en fut de même pour les autres pays rivaux du Rwanda, tel le Burundi.

  Nous aimons terminer cet aperçu du partage de pouvoir entre le clan des Abanyiginya et les autres clans matri- dynastiques en faisant une rapide mention du Karagwe. Ce pays était à l’Est du Rwanda, dans la région de l’actuelle Tanzanie, jadis appelée Ubuhaya ;Le Karagwe fut l’unique pays avec lequel le Rwanda a conclu un pacte de « non agression » perpétuelle (imimaro). Sa tante paternelle, la princesse Nyabunyana, fille de Yuhi Gahima était l’épouse de Karemera Ndagara, fils de Ruhinda. Le clan des Abahinda régnait sur ce pays. Le Gitara, pays d’origine de Ryangombe, fut également honoré du tabou de l’invulnérabilité » par le Rwanda. La différence est que le  tabou et le pacte réciproque ne sont pas la même chose.

  C’est à cette Nyabunyana que Ndahiro Cyamatare confia son fils Ndoli en réserve pour le royaume au moment où le pays était menacé. Cette précaution fut des plus salutaires. Avant de revenir pour prendre en mains les affaires de son pays, Ruganzu Ndoli conclu ce pacte de non agression. Le mariage de Nyabunyana au roi du Karagwe suppose que les relations entre les deux pays étaient au beau fixe de puis longtemps.

5/  Les grands oubliés de l’histoire

  Le grand dommage pour l’histoire du Rwanda fut de la réduire à celle de la dynastie nyiginya. Le Gisaka a pu bénéficier d’une petite exception (4). Récemment, la région du Nord, dans les préfectures de Gisenyi et Ruhengeri, jadis nommée en grande partie le Bugara eu la chance de se voir gratifier d’une monographie, de la part d’un scientifique de la région (5).

Il faut dire, cependant, que cet oubli est en partie apparent seulement. Il concerne davantage les royaumes claniques de ces régions et non les membres de ces clans comme tels. Car, en effet, comme le montre toutes les enquêtes, aucune région, aucun royaume n’était mono- clanique. Ensuite, les rapports, souvent conflictuels malheureusement, que ces royaumes avaient avec le royaume nyiginya, font partie de l’histoire de celui-ci.

  C’est par l’évocation de ces royaumes claniques non nyiginya que nous mettons fin à cet article. Nous espérons avoir approché son but qui était de montrer que le Rwanda pré- colonial faisait partie de l’ensemble de la région. Que le pré- jugé d’un royaume étranger dans le milieu est récent. Que son programme d’expansion pour trouver un espace viable n’a rien de colonial au sens actuel, car tous les voisins faisaient de même. Par son système de pouvoir duel (roi et reine mère), la dynastie des abanyiginya a compris ce que signifie : pouvoir partagé sans choir  dans la démagogie.
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CONCLUSION GENERALE

  L’image du Rwanda que donnent ces 4 articles semble peu crédible pour beaucoup. Parler de cohérence et de convivialité entre Rwandais après 1994, semble relever de l’utopie. Depuis 1959, le Rwanda donne au monde plutôt le spectacle d’un pays habité par des races viscéralement ennemies depuis toujours. Comment prétendre affirmer que cette face est une défiguration récente ? Et pourtant, il faut le dire.  Prenez tous les témoignages sur le Rwanda pré- colonial, vous n’en trouverez aucun qui mentionne ce que l’on appelle aujourd’hui « la division ethnique ». Tous ceux qui l’affirment, et il y en a, demandez leur un seul témoignage antérieur à la colonisation. Nous avons mentionné dans ces articles des livres qui en parlent. Comme celui de F. Nahimana et de Roger Heremans. De la même veine, on en connaît les plus célèbres de l’administration coloniale : celui de J.P.Harroy et du col.Logiest. Tous ces auteurs s’abreuvent aux sources coloniales.

  Les quatre aspects de la vie nationale analysés dans ce numéro ne manifestent aucune particularité liée à une quelconque différence raciale. Dans toutes les structures, organisations, activités et responsabilités. Hutu, Tutsi et Twa sont côte à côte partout. Mais alors quoi ? Que s’est-il passé entre temps ? Car « des choses graves » se sont passées dans ce pays de nos aïeux. 1959 a existé. Unar et parmehutu ont existé. Des médias comme RTLM, Kanguka et les 10 commandements des Bahutu ont existé. MRND, CDR et FPR avec Radiyo Muhabura ont existé. Arusha a existé. Masisi et Abanyamurenge ont existé. Mugunga et Tingi-Tingi ont existé. La guerre de libération a existé et les Bacengezi existent. Voilà-en vrac. Volontairement sans ordre. Simplement le fait de l’évocation qui suffit pour dire que parler d’harmonie d’antan sonne creux aujourd’hui. A notre humble avis, ré- écrire l’historie « réelle » du pays est le meilleur chemin pour retrouver le chemin ancestral. Le premier article nous a parlé de la structure de la famille au sens strict et au sens large. Il a été question des trois stades : le foyer (urugo), le lignage (inzu), le clan (ubwoko). A-t-on un mot rwandais qui vise à la fois « Hutu-Tutsi-Twa » pour exprimer le stade qui coiffe les 3 autres ? Aucun.

  Le deuxième article s’est attardé longuement à analyser la philosophie sociale du pays. A-t-on trois philosophies ethniques ? Non. Imana et umwami son représentant est solidairement le principe de cohérence de l’autorité pour tout le pays. On n’a jamais  parlé d’Imana ou umwami d’un groupe social. Même dans le troisième article qui parlait de l’élevage et de l’agriculture, malgré la vocation particulière des régions, ces deux métiers ont été et sont encore exercé par tous les groupes sociaux, indistinctement. C’est si vrai que l’administration belge s’est basée non sur la spécialité exclusive mais sur le nombre de bovidés pour déterminer qui est Tutsi (10vaches). Des Hutu possèdent des vaches et des Tutsi cultivent. Dire le contraire est de la cécité voulue. Dans le dernier article, nous aimons revenir sur l’argument du fait des clans. Ils sont tous pluri- ethniques, si l’on doit utiliser encore cette expression impropre pour se faire comprendre. Ceux qui ont élucubré sur les royaumes Hutu ou les royaumes Tutsi ne savaient pas ce qu’ils disaient ou savaient très bien qu’ils trichaient. Par exemple, parler du royaume hamite des Abanyiginya, C’est ne rien dire. En effet, au sein de ce clan dit abusivement éthiopoïde- hamite – tutsi, sa majorité est hutu (57%). Terminons cette conclusion par un souhait. Maintenant qu’il existe un gouvernement qui s’est donné le programme de réconcilier le peuple rwandais avec lui-même, il faut d’abord qu’il se réconcilie avec son histoire. Les jeunes nés après 1959 ne connaissent pas cette la vérité. Toute l’éduction, à tous les niveaux et dans tous les domaines doit mettre en avant ce programme de la vérité historique de notre pays.

CAHIER NO7 = LE RWANDA SOUS-LA  COLONISATION 

ET LES DEUX 1ères  REPUBLIQUES

------------------------------------------------

PRESENTATION DU NUMERO

REDACTION

  Ce septième numéro nous fait parvenir à la période de notre histoire la plus critique : la colonisation et les deux premières républiques. Mettre les deux périodes ensemble constitue déjà un problème qu’il faut expliquer.La particularité de cette période par rapport aux précédentes est l’intervention d’un acteur venu de l’extérieur à la scène de notre histoire : le colonisateur. Celui-ci a agi de la même manière  pendant la colonisation, et de façon indirecte, pendant les deux premières républiques. Cette affirmation sera vérifiée par les articles qu’on va lire. Ces articles vont se succéder dans l’ordre suivant. Le premier de Bernardin MUZUNGU, o.p. jette le dernier regard sur la période antérieure à la colonisation : l’Etat rwandais pré- colonial. Le second de Paul RUTAYISIRE, expose les rapports entre l’Eglise catholique et l’Etat rwandais pendant la période coloniale. Le troisième de Jean NIZURUGERO Rugagi examine deux aspects de cette période : la décolonisation et la démocratisation du pays. Le quatrième enfin d’Antoine MUGESERA reprend toute cette histoire sous le prisme de l’ethnisme : le racisme colonial ou l’aliénation du peuple rwandais.
  Durant cette période de la colonisation et des deux premières républiques, trois acteurs de notre histoire sont en jeu : l’administration tutélaire, l’Eglise catholique et les autorités indigènes. L’Eglise catholique intervient pour jouer le rôle de courroie de transmission de l’action coloniale dans un régime de « gouvernement indirect » au sens anglais de l’expression « indirect rule). L’idée maîtresse de l’ensemble de ces contributions se trouve dans le souci de montrer que la crise actuelle est une intrusion étrangère à notre histoire. L’auteur de celle-ci est le colonisateur qui, non seulement nous a spolié notre autonomie, mais aussi a rompu la cohésion des institutions de notre pays. Cette désintégration dure depuis 1959 et a touché son paroxysme en 1994 parle génocide et ses séquelles. Il est donc évident que les contributions qu’on va lire essaient de ressembler les épaves pour les ressouder. Notre souhait serait comblé si l’on voyait dans ces réflexions, non une attaque à qui que ce soit, mais une volonté de rectifier notre historiographie. Ce faisant, nous aurions indiqué la manière dont il faut procéder pour redresser la situation. Tel est, au demeurant, le but de notre revue justement nommée : Lumière et société.            
ETAT RWANDAIS  PRE-COLONIAL

Bernardin MUZUNGU

0. INTRODUCTION 

  Dans notre programme de la ré- écriture de l’histoire du Rwanda, nous arrivons à la période coloniale et des deux premières républiques. Avant de franchir cette étape qui constitue une rupture avec le passé, il a paru utile de s’arrêter pour jeter un coup d’œil en arrière et consacrer un article à ce passage. Entre le Rwanda de Gihanga et celui du parmehutu-MRND, il y a effectivement une rupture. Pas seulement au niveau des institutions entre la monarchie et la république mais surtout au niveau de la conscience nationale. Le Rwanda de Gihanga était un pays uni, riche de sa « triple composante sociale » (imbaga y’inyabutatu). Le Rwanda des deux premières républiques se voulait être celui des Hutu exclusivement. A présent, nous voulons que cette rupture devienne une parenthèse dans notre histoire et un mauvais rêve. Pour y parvenir, remettons-nous devant les yeux le tableau de l’Etat rwandais pré- colonial.

  Cet Etat rwandais dont nous allons parler a été précédé d’une longue « période confédérale ». Le Rwanda de Gihanga n’a pas eu sa stature étatique dès le début. Il a commencé par évoluer au sein d’un ensemble régional des « entités politiques claniques ». Les rois rwandais de cette époque, A. Kagame les nomme « les rois de la ceinture » (abami b’imishumi). D’après la chronologie de cet historien, cette période confédérale a duré de 1091 à 1312 et comprend 6rois : Gihanga Ngomijana, Kanyarwanda Gahima, Yuhi Musindi, Ndahiro Ruyange, Ndoba, Samembe. Le Rwanda comme Etat indépendant et souverain remonte au temps du roi Kigeli Mukobanya, en 1378. Préparée déjà sous son père Cyilima Rugwe et confirmé sous le règne de son fils Mibambwe Sekarongoro Mutabazi, cette évolution a continué jusqu’à l’avènement de la colonisation européenne. Nous considérons que son point terminus est le règne de Kigali Rwabugili. Après celui-ci, c’est la déposition de Musinga suivie des autorités indigènes auxiliaires de l’administration coloniale.

  Après ce bref aperçu historique, voici l’articulation de la présente réflexion. Le tout tient en trois mots de notre langue : Imana, Umuryango, umwami. Ainsi aurons-nous trois chapitres. Ils faut déjà deviner trois approches : idéologique, sociale, politique. Ces approches ont une articulation. Imana est le principe, umuryango et umwami sont des instances de médiation de son action sur le monde. L’Etat rwandais, sous la dynastie des 16 rois nyiginya envisagés ici, s’est construit sur ces trois piliers. La principale source de nos informations est l’œuvre monumentale d’A. Kagame dont les plus importantes publications que nous allons citer sont les suivantes : un abrégé de l’ethno- histoire du Rwanda (EHR) ; le code des institutions politiques du Rwanda pré- colonial (CIPR),  Les Milices du Rwanda pré- colonial (MR). La notion de la génération (NG), Inganji Karinga (IK), introduction aux grands genres lyriques de l’ancien Rwanda (IGR). Les références mentionneront ces sigles (1).

L’APPROCHE IDEOLOGIQUE

  L’univers mental du Rwanda pré- colonial est centré sur une valeur qui domine les autres : Imana. Cette valeur est omni- présente et constitue le dernier fondement de tout. Cette valeur suprême est en rapport avec notre univers par ses deux actions : Imana est son « créateur » (Rurema) et sa providence (Rugira). Dans cette acception, le nom Imana signifie Dieu. Cette conception est-elle une religion ou une philosophie ? ce sont les deux en ce sens que c’est une religion naturelle. Expliquons-nous. 

I.1  Une religion naturelle

  Pour bien des gens, le terme « religion » désigne les religions historiques fondées par des hommes qui se disent être des envoyés de Dieu. De ces religions, nous connaissons en Afrique les deux principales : l’Islam et le christianisme. Il faut bien se rendre compte qu’à la base des systèmes philosophiques et religieux, il y a d’abord l’homme. Ce sont ses exigences naturelles de rationalité et de quête du bonheur qui engendrent ces synthèses philosophiques et religieuses. C’est en ce sens aussi que l’on dit : « l’homme est philosophe par nature et naturellement religieux ». C’est donc cette base naturelle de l’être humain qui constitue comme une ambassade des systèmes philosophiques et des religions historiques. La pensée et la religion sont des activités naturelles de l’être humain. 

I.2  Les intermédiaires

  Le Dieu créateur et providence est transcendant : il ne fait pas nombre avec les réalités de ce monde crée. Le créateur et la créature ne sont pas de la même nature. Aussi pour son action sur le monde, il utilise des intermédiaires ou ministres. Pour « créer les hommes », il utilise les « pro- créateurs », c’est-à-dire les parents comme co- opérateurs. Pour gouverner la société humaine, il  utilise les autorités politiques. De cette façon, Imana est le fondement de la famille et source de toute autorité légitime. Nos ancêtres ont bien témoigné de cette conception. Pour ce qui est des intermédiaires, pour le don de la vie, voici quelques exemples. L’anthroponyme Habyarimana (c’est Imana qui engendre) résume toute cette conception. Autrement dit, les parents jouent le rôle ministériel, Imana joue le rôle  principal. Point n’est besoin de multiplier des exemples. On parle bien d’ « ikiremwamuntu ».

  Pour l’action providentielle d’Imana dans le gouvernement des pays, la conception rwandaise ancestrale donnait à penser que le roi est le « lieutenant » d’Imana. Il est désigné pour sa charge dès la naissance, ce qui se dit : « kuvukana imbuto » Le roi porte le titre de Sebantu, dit A. Kagame, c’est-à-dire : « père suprême » des hommes (CIPR, p.41). Notre auteur témoigne encore de la même croyance à propos de la compétition pour le  trône entre deux prétendants : «Etant donné que Dieu est seul à conférer la dignité royale et que cette dernière est au dessus des forces humaines, les deux plaideurs doivent se présenter devant le tribunal de Dieu, et plaider au moyen des arcs (…). La sentence de Dieu se reconnaît ensuite à la victoire de l’un des deux » (NG, p.48).

  Ces quelques analyses de l’approche idéologique suffisent pour indiquer la conception philosophico- religieuse du Rwanda pré-colonial. Imana en est la clef de voûte et le fondement de l’organisation familiale et politique que nous allons examiner dans les pages qui vont suivre. Mais avant d’aller plus loin, tirons la conséquence de cette conception par rapport à sa rencontre avec la conception occidentale introduite chez nous par la colonisation.

I.3  Un conflit inévitable

La colonisation européenne de notre pays ne s’est pas limitée à la spoliation de notre indépendance. Elle a fait pire. Dans notre conception traditionnelle, évoquée ci-dessus, l’être humain était considéré comme une réalité « sacrée », sortie des mains de Dieu et protégée par sa main paternelle et toute puissante. Le cadre de la famille et de la monarchie constituait l’instance de médiation de l’action divine sur le monde. Et voilà que la colonisation apporte dans ses malles une conception diamétralement opposée. Il s’agit d’une conception qui oppose le « sur-naturel » à notre monde. Nous avons nommé « le siècle des Lumières » que l’occident a développé au 18ème siècle. Des livres d’histoire existent qui nous dispensent d’en parler longuement (2).

  Par les progrès modernes de la science et de la technique, l’homme s’est assuré la maîtrise sur le devenir du monde. Il en a acquis l’impression qu’il n’a plus besoin de Dieu. Il est alors tombé dans la tentation de se croire « l’égal de Dieu, connaissant le bien et le mal » (Gn 3,5). Cette illusion dénoncée par la Bible est contenue dans ce mouvement philosophique du 18ème siècle européen. Le fond de cette pensée est le refus de la condition de créature de l’homme. Cet homme moderne se conçoit comme absolument autonome et auto- suffisant. Il veut construire un monde sans transcendance. Et voilà, nous y sommes. Cet humanisme « ventre à terre » nous semble avoir été la première cause de notre crise. Comment cela ?

  Si la personne humaine est « dé-sacralisée », qu’est –ce qui empêche encore de la traiter comme une bête de boucherie ? Un monde sans Dieu, qu’est-ce qui empêche encore d’en faire l’empire de l’égoïsme, soumis à la loi de la jungle ? Une humanité sans référence au sur-naturel, sans transcendance, sans survie après la mort, qu’est-ce qui empêche encore de la traiter comme une chose « profane », sans respect, sans dignité ? Voilà ce qui nous est arrivé depuis 1959 et qui a trouvé son paroxysme en 1994.

I. L’APPROCHE SOCIALE

  Dans le dernier numéro de cette revue, nous avons eu un article qui porte sur ce sujet. Il est intitulé : « la famille comme principe de cohérence de la société rwandaise traditionnelle » (3). Nous allons tabler sur les analyses de cette contribution de D. Byanafashe pour ajouter ce qui concerne plus directement le présent propos. Nous essayons de voir comment l’Etat rwandais pré-colonial organisait la vie en société. Commençons par rappeler ce qu’est la famille humaine en général pour présenter ensuite la famille rwandaise traditionnelle en particulier, telle que l’Etat rwandais pré-colonial l’avait organisée.

II.1  La famille humaine

  A notre avis, la définition normative de la famille humaine se trouve dans la bible. Voici les passages les plus significatifs à ce sujet (Gn 1,28-29) :

	· « Dieu créa l’homme à son image,

homme et femme il les créa »

· Dieu les bénit et leur dit :

soyez féconds, multipliez-vous
-    emplissez la terre et soumettez-là 




  Ce texte indique bien le fondement de la famille humaine. Ce fondement est le Dieu créateur (Imana Rurema). Il indique aussi sa triple dimension : anthropologique (homme et femme), sociale (multipliez-vous) et spatiale (emplissez la terre et soumettez-là). La bi-sexualité humaine est le support de cette vie familiale. Un autre passage de la Bible souligne spécialement cet aspect familial de communion inter-personnelle, d’affection et de complémentarité des sexes. « il n’est pas bon, dit Dieu, que l’homme soit seul. Il faut que je lui fasse une aide qui lui soit assortie » (Gn 2,18). Voilà une brève description idéale de la famille humaine. Voyons comment le Rwanda pré-colonial a mis en exécution ce projet de Dieu, servant ainsi d’instance ministérielle du créateur.

II.2  La famille rwandaise

 Au Rwanda comme partout au monde, la cellule primaire de la famille est le couple : homme et femme. Ce couple se nomme dans notre langue Urugo (le foyer). Selon notre tradition, la descendance juridique est patri-linéaire et patri-locale. En d’autres termes, la filiation et le droit d’héritage suivent la descendance paternelle exclusivement. L’ensemble des foyers issus ainsi du même père forme l’inzu (le lignage). Devenus nombreux, les lignages forment ubwoko (le clan). Des enquêtes ont identifié 18 clans. Cette conception familiale fait que la Rwanda n’est pas habité par des individus isolés, mais par des clans. Cette conception de notre société est de la plus haute importance. La société rwandaise traditionnelle est essentiellement de « familiale » C’est cette conception qu’a respectée l’organisation politique de l’Etat rwandais pré-colonial. C’est ce qu’a ignoré la colonisation et les deux premières républiques. Expliquons-nous.

  L’Etat rwandais pré-colonial a su que le pays n’est pas habité par des individus isolés, mais par des familles. Il a greffé son organisation politique sur celle de la famille comme une super-structure, tout en respectant les structures et les mécanismes de la famille naturelle. C’est ainsi que l’autorité suprême du pays (umwami) a été considérée comme le chef des chefs patriarcaux, et non l’autorité qui règne sur des individus anonymes. C’est même dans ce cadre que, durant l’époque de la confédération des « rois de la ceinture », le Rwanda était une entité politique « clanique ».Insistons sur l’aspect familial même au niveau national en citant encore une fois le témoignage d’A. Kagame, le meilleur témoin de notre tradition. « Le roi est le chef patriarcal suprême de toutes les parentèles (= foyers) du Rwanda » (CIPR, p.17).

  « Les autorités politiques ne peuvent jamais entrer en contact direct avec les membres de la parentèle pour réclamer quelque prestation que ce soit. Elles doivent toujours s’adresser au chef patriarcal qui doit régler le service de ses subordonnés » (ibid., P. 20). De ce qui précède, tirons une conclusion en rapport avec notre crise actuelle. La mésaventure qu’ont commise le pouvoir colonial et sa créature de république est d’avoir ignoré cette conception familiale de notre société. Le Rwandais a été considéré comme un numéro anonyme, socialement isolé. Le nouvel ordre social a importé d’Europe des super-structures qui ne tenaient pas compte de la réalité sociale du pays.

  Ce nouvel ordre colonial a crée le concept politique d’ethnie. Celui-ci est absent dans notre vocabulaire. Les concepts traditionnels sont les suivants : urugo (foyer), inzu (lignage), ubwoko (clan), igihugu (la nation). En Kinyarwanda, il n’existe pas de mot pour signifier globalement « ethnie pour signifier les trois catégories sociale : les Batwa, Batutsi, Bahutu). Si ces noms existent ainsi que la réalité signifiée, ils désignent autre chose. Le Hutu, par exemple, signifiait traditionnellement « le serviteur  de quelqu’un ». On pouvait dire à son frère par exemple : « si ndi umuhutu wawe » pour dire : « je ne suis pas ton serviteur ». Dans cette même acception, nous connaissons le terme « ubwiru ». Il est composé de deux éléments : ubu-iru. Dans une langue de l’Uganda, ceux que nous nommons ici les Bahutu, se nomme là-bas Aba-yiru. Autrement dit, les Abiru sont les Abahutu de la couronne (= Abagaragu b’i Bwami). Le terme Tutsi est à comprendre dans cette catégorie sociale. Il vient du verbe archaïque : « gu-tuuka » (recevoir des cadeaux, être seigneur de quelqu’un). Il n’a aucune connotation raciale

  En résumé, le vocabulaire actuel d’ « ethnie » est un concept nouveau, d’importation récente. Et qui plus est, il servait de stratégie politique pour diviser le peuple rwandais. Il faut bien se rendre compte que le plus haut classement social de notre population est le clan (ubwoko) et que chaque clan contient des Twa, Tutsi, Hutu. Ce qui veut dire, en clair, que ces noms visent des classes sociales et non des races. Comme confirmatur de notre interprétation, invoquons le fait que l’usage et l’importance du terme « ethnie » sont collés aux Hutu et aux Tutsi, dans le contexte politique colonialo-parmehutu. Sinon, quelle valeur politique contiendrait une différence, même raciale, de la population du même pays ? A-t-on le même souci même pour des pays réellement multi-raciaux comme l’Amérique du Nord ?

II. L’APPROCHE   POLITIQUE

  Le roi est le représentant d’Imana au près des citoyens. Cette croyance, nous l’avons déjà indiquée. La base de cette croyance est le fait que l’homme est une créature de Dieu, naturellement sociale. De cette socialité découle la conséquence que « tout pouvoir légitime vient du créateur » et que les autorités humaines sont des ministres de Dieu. Au Rwanda pré-colonial, le pouvoir politique suprême était exercé conjointement par le roi (Umwami) et la reine mère (umugabekazi). A cette autorité centrale étaient associées des autorités subalternes dans deux domaines différents mais complémentaires : 

1/  L’organisation de la société 

2/  L’administration civile. 

III.1  L’ORGANISATION  DE LA  SOCIETE  NATIONALE

  Dans le prolongement de l’organisation familiale patri-linéaire et patri-locale, l’autorité politique encadrait la communauté nationale dans des corporations dites Ingabo. A. Kagame a nommé ces corporations des « armées sociales » Il en donne la description suivante :

III.1.1  La présentation

  «Tout Rwandais, quelque soit sa race ou sa condition, y compris le roi, doit appartenir à l’une ou l’autre armée sociale et avoir un supérieur militaire » (CIPR, p.21). Le foyer est la cellule sociale de base dans la politique du Rwanda. Les foyers sont représentés auprès des autorités par un membre de la famille portant le titre de chef patriarcal (ibid., p.17). L’organisation de l’armée est l’institution sociale de base du 

Rwanda (ibid.,p.20).

  «A l’avènement de chaque monarque, les notables dépendant de la cour, ainsi que les chefs du pays, lui amenaient leurs enfants non encore engagés dans les compagnies préexistantes. Le nouveau monarque groupait ces jeunes gens en une compagnie, à laquelle il imposait une appellation. Cette appellation de la toute première compagnie devenait celle de l’armée entière. Au cours du règne, à quelques années d’intervalle, d’autres recrues venaient constituer les compagnies suivantes, répondant chacune à une dénomination spéciale. Ces dernières dénominations disparaissaient cependant avec la génération de ceux qui les portaient.

  C’est qu’en effet, l’armée était une institution permanente, passant d’une génération à l’autre, sous le nom de la toute première compagnie. On appartenait ainsi à telle armée par hérédité « (ML, p.8). Ne quittait la Milice de ses ascendants que le jeune homme présenté au nouveau monarque en vue justement de prendre part à la formation d’une Milice toute nouvelle ».

III.1.2  Les objectifs d’une armée sociale
  Chaque Milice avait deux objectifs : la formation civique de ses membres et le service militaire proprement dit. Notre informateur nous le montre dans la description qu’il fait des activités quotidiennes de chaque Milice.

1/  Les objectifs sociaux

  « Le chef de compagnie et son supérieur doivent se procurer des instructeurs habiles, afin que leurs subordonnés soient rompus aux divers exercices, tant corporels et guerriers que littéraires et artistiques, de règle (ibid.,p.24).

  Les veillées prolongées chaque nuit seront consacrées aux exercices de diction, par déclamation des hauts faits, présidés par le chef du palais royal ou par le chef de compagnie, assistés d’autres personnes versées en cet art. On provoquera volontiers des débats contradictoires pour les habituer à l’argumentation serrée, à la réplique prompte mais toujours calme. Si l’un d’eux, dans le feu de la discussion, cède à un mouvement de colère, l’assemblée devra le huer et l’humilier ; s’il se câble, on le chassera même du lieu de la réunion. Les propres fils du roi seront traités de la même façon que les autres (ibid.,p.25).

  Une fois cette formation mise au point, le chef du Palais Royal, en accord avec le roi, convoquera des chefs patriarcaux, parmi les Hutu, les Tutsi et les Twa pour les mettre à la tête de ces nouvelles corporations. Une fois ce dernier acte accompli, l’armée naissante acquérait la personnalité juridique devant la coutume (ibid.,p.31).

2/  Les objectifs militaires 

  Une bonne partie de la journée se passera en danses guerrières (imihamirizo), l’arc, l’épée, la lance. ; tir à la cible, lancement de javelines et sauts en hauteur, apprentissage des péans et des odes guerrières classiques (ibyivugo), etc. (ibid.,31).

Combien pouvaient totaliser les effectifs de ces Milices ? A. Kagame en a dénombré 88 unités. Parmi les plus célèbres de celles-ci, citons :

· Nyaruguru, créée par le roi Yuhi Gahima (1444-1477). Elle ne disparut juridiquement que par l’abolition de la monarchie en 1960. Cette Milice a atteint son apogée sous le commandement du prince MUHIGIRWA, fils de Kigeli Rwabugili. Ce fut « la Milice la plus forte qu’on eut jamais vue ».

-   Ibisumizi, créée sous Ruganzu Ndoli (1510-1543) et dont le commandant le plus                          

fameux fut Muvunyi, fils de Karema. C’est avec cette armée et ses satellites que le plus grand guerrier de nos rois remit « le pays en selle » après la grande humiliation du pays. Cette catastrophe dite « urubi rw’inyundo » était provoquée par Ntsibura Nyebunga, roi du Bunyabungo (Bushi) qui avait tué le roi Ndahiro Cyamatare et la reine mère, capturé le tambour de la royauté Rwoga et occupé le Rwanda 11 ans durant.

-     Abashakamba, créée par Yuhi Gahindiro (1746), elle eut pour commandant en chef le           

fameux RUGAJU, fils de Mutimbo.

-     Ingangurarugo, créée par Kigeli Rwabugili (1853-1895), elle eut pour premier 

commandant en chef NYIRINGANGO, fils de Nyagahinga, le brave parmi les braves. C’est avec cette Milice que Rwabugili a guerroyée chez notre voisin de l’Ouest et a opérée des conquêtes toutes fois sans lendemain.

III.2  L’ADMINISTRATION CIVILE

  La hiérarchie du pouvoir administratif comprenait trois niveaux : le pays (igihugu), les régions (uturere), les localités (imisozi). Dans le cadre d’un article, on ne peut donner qu’une brève indication.

III.2.1  L’administration du pays 

1/  Le roi est le chef suprême et plénipotentiel du pays. Son pouvoir est sacré, absolu, héréditaire et à vie. Cette situation vient du fait qu’il est considéré comme représentant de Dieu sur le pays.

  Le roi partageait son pouvoir avec la cour (i Bwami). Cette participation au pouvoir royale comprend trois pôles : la reine mère (umugabekazi), les gardiens de la monarchie (Abiru) et les généalogistes (Abacura-bwenge) et les Aèdes (Abasizi).

2/  La reine mère co-régnait, de plein pouvoir, avec son fils. Elle était choisie parmi les clans dits pour ce rôle Ibibanda, désignés d’avance par les Abiru. Ces clans « matri-dynastiques » furent les suivants : Abazigaba (la toute première reine), Abasinga(9), Abega (10), Abakono (3), Abaha (3) et Abagesera (1). Il était interdit que la reine mère soit du Même clan que le roi.

  La charge de fixer l’ordre de succession de ces matri-dynastiques pour fournir les reines mères était réservée exclusivement aux rois Cyilima et Mutara. Ils confiaient cette liste à un petit groupe d’Abiru qui devait la tenir secrète et ne pouvaient la révéler à personne. Le roi pouvait en prendre connaissance en présence de tout ce groupe au moment de désigner son successeur.

3/ Le collège d’Abiru jouait un rôle décisif dans la succession des rois et l’orientation globale de la politique du pays. C’est à eux que revenait la pérennité de l’institution monarchique. Ce collège assurait la mémoire et l’exécution d’un « Code de Lois, contenant  18 articles » auquel même le roi devait se soumettre impérativement, parfois au prix de sa propre vie.

4/  Les généalogistes (Abacura- bwenge) est un autre groupe de fonctionnaires de la Cour qui assuraient un autre service important. Ils devaient garder en mémoire le poème qui cite l’ascendance ininterrompue des rois, depuis le régnant jusqu’au premier.  La fonction se transmettait d’une génération à l’autre, au sein de certaines familles. Ce poème d’ubucura-bwenge a été publié intégralement par A. Kagame dans son livre Inganji Kalinga (p.90-106).

  Cette généalogie des rois qui remontent dans les débuts de l’histoire du Rwanda, répétant un Récit mot à mot, dont le moindre changement ou oubli était puni de mort, constitue la source de notre histoire la plus sure et la plus ancienne. 

5/  Les Aèdes de la cour (Intebe y’Abasizi) représentent  aussi une institution à la fois vénérable et historique précieuse. Elle remonte au règne de Ruganzu Ndoli (1510-1543). Cette institution est liée à l’histoire d’une grande Dame du clan des Abasinga. 

  Le nom de cette Dame était Nyirarumaga. Elle fut choisie pour être la reine mère adoptive de Ruganzu Ndoli. Elle était poétesse et avait déjà importé du Burundi une espèce de genre poétique dite « impakanizi ». Plus riche que les genres précédents, consistant en « quelques vers » et portant les noms d’ikobyo ou ibyanzu, le genre nouveau récapitulait dans in long poème toute l’histoire des règnes. Chacun était résumé dans un certain nombre de vers, séparés des précédents et des suivants par un refrain dit « impakanizi ».

  A cet enrichissement littéraire, Nyirarumaga ajouta un autre d’ordre proprement historique. Elle fit ériger le métier d’Aèdes en fonction officielle à la Cour : Intebe y’Abasizi b’i Bwami. A ce « corps de poètes », elle fit assigner deux services : perpétuer la mémoire des grandes actions de chaque règne, mais aussi et surtout jouer le rôle de critiques officiels de la conduite du roi. Le roi devait tenir compte de cette voix du peuple et réajuster sa conduite.

  Ces quelques données font montre d’un fait. Le pouvoir royal, bien que théoriquement absolu pour limiter les rivalités nuisibles, était, en pratique, soumis à des contrôles qui en freinait sérieusement l’arbitraire ou l’égoïsme. C’est ce souci que nous allons retrouver dans les instances administratives inférieures.

III.2.2  L’administration régionale
A ce niveau, il faut faire deux distinctions : celle de l’armée et celle du territoire civil. Pour l’administration des corporations militaires, nous savons qu’elles se regroupent non par territoire mais par famille. Nous rappelons qu’il y en eut dans tout les pays,  88 au dire de A. Kagame. Nous en avons donné quelques exemples. Alors, chaque Milice avait un chef nommé « Umutware w’ingabo » (chef de l’armée) ou « Umutware w’Umuheto » (chef de l’Arc). Les adjoints de ce chef étaient des chefs patriarcaux des différentes familles englobées dans chaque Armée sociale.

 Quant aux Districts civils, il y avait deux juridictions parallèles et deux niveaux d’administration. Il y avait d’un côté la juridiction des pâturages, avec un chef de région nommé « Umutware w’umukenke », ayant sous son autorité « Ibisonga », C’est-à-dire des sous-chefs des localités. Pour la juridiction du sol, il y avait au niveau d’une région Umutware w’ubutaka, ayant sous son autorité Ibisonga, à savoir des responsables de collines.
III.2.3   Devoirs et droits du citoyen

  La caractéristique du pouvoir traditionnel, nous l’avons déjà souligné, est le centralisme pour maintenir l’unité du pays et la cohésion des institutions ; mais en même temps le parallélisme des pôles du pouvoir pour limiter l’arbitraire et l’égoïsme. Ainsi chaque citoyen avait pour protecteur et recours, non seulement le roi, mais aussi les trois autorités parallèles : de l’armée, du sol et du pâturage. Il pouvait utiliser leur rivalité à son profit au cas échéant pour faire valoir ses droits. Concernant les devoirs du citoyen, il s’agissait des services et des redevances en vivre. Chacun était impossible pour ses produits des champs ou du bétail. Ces redevances suivaient les régimes de possession.
  Sans vouloir entrer en détails, il y a lieu de signaler deux régimes de biens « pleinement personnels » et des biens « contractuels ». Cette dernière catégorie de biens mérite une petite explication. Il s’agit du fameux contrat de bail sur les terres (ubukonde) et sur les vaches (ubuhake). Le propriétaire gardait la nue-propriété tandis que le locataire jouissait de l’usufruit. En laissant de côté le jugement de valeur de ce double contrat, qu’il faut placer dans son contexte historique pour l’apprécier, nous devons dire que ces redevances étaient imposables aux propriétaires de plein droit. Ces redevances correspondent aux impôts et taxes, en nature, pour faire vivre les autorités et faire fonctionner l’administration à tous les niveaux du pays.
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RAPPORTS ENTRE L’EGLISE CATHOLIQUE ET L’ETAT RWANDAIS PENDANT LA PERIODE COLONIALE

Paul RUTAYISIRE

  L’établissement de bons rapports entre la population rwandaise, les autorités indigènes et les représentants de l’Administration coloniale, a été la préoccupation majeure des missionnaires. C’était la condition primordiale pour la réussite de leur entreprise. Mais, si théoriquement, cet objectif était clair et accepté par tous les missionnaires, dans la pratique, sa concrétisation n’a pas été partout et toujours conforme à ce principe. Par ailleurs, son application était conditionnée par la réaction des partenaires, à savoir les autorités indigènes et les représentants de l’administration coloniale.

I. LES TEMPS DE L’AFFRONTEMENT

  D’après les écrits des premiers missionnaires, l’accueil que leur a réservé la population, partout où ils se sont installés, variait selon qu’il s’agissait des Bahutu ou des Batutsi. Les Bahutu se seraient montrés, dès le début, « complètement dévoués ». Tandis que les Batutsi auraient affiché une attitude franchement hostile. Le roi et la cour ont été accusés ou soupçonnés d’avoir ordonné le pillage des caravanes des missionnaires et de persécuter ceux qui les fréquentaient. C’est pour cette raison que, pour protéger leurs biens et leurs sympathisants, les missionnaires ont usé de la force pour amener les a Batware à une plus grande collaboration. Mais, ce faisant, ils sont entrés en conflit ouvert avec ces derniers. Les missionnaires se sont permis d’infliger des punitions sévères aux a Batware récalcitrants, par exemple les travaux forcés, la fourniture du bois, du bétail ou des ouvriers, etc.

  La situation ainsi créée devint si tendiue qu’à la fin de l’année 1901, Mgr Hirt constatait avec amertume que « les missionnaires du Rwanda ne veillaient pas assez aux bonnes relations avec les autorités ».Il mettait alors particulièrement en cause le comportement des pères Blanc et spécialement du pereBarthélemy, à l’époque respectivement supérieur de Save et de Zaza. L’évêque se plaignait du fait que ces deux missionnaires ne respectaient pas le roi x.ni les Batware et qu’ils s’étaient rendus coupables d’actes de violence à l’égard de la population (Lettre du 31 décembre 1901).

  A cette époque il n’y avait que le supérieur de la mission de Rwaza, le père Classe qui essayait de se conformer aux directives du Cardinal Lavigerie. En effet, à l’hostilité des Batware et de la population, ils n’ont pas répondu par la force mais en appliquant les directives de Mgr Hirth, selon lesquelles il fallait « ménager les Batutsi » et « vanter leur autorité et la puissance du roi ».C’est ainsi que les missionnaires, placés dans cette région du Murera où l’autorité royale était faible, ont opté pour son renforcement (Diacre de Rwaza, février 1904, p.31). Ils ont effectivement participé à la levée de l’impôt royal (ikoro), à la soumission des chefs des clans révoltés, et se sont refusés à soutenir Basebya en rébellion ouverte contre le roi Musinga.
  Mais, bien que conforme aux directives épiscopales, ce comportement des missionnaires de Rwaza ne leur a pas épargné l’épreuve de force qui eut lieu en 1904 et que le Capitaine Von Grawert a qualifié de « petite révolution rwandaise ». Il s’agissait, comme disait le père Hurel (Histoire de la mission de Save, 1909 p.8-9), « d’une colère populaire dirigée contre tout étranger au pays ». Elle a commencé à la fin de 1903 et s’est poursuivie d’une manière intense jusqu’en Octobre 1904. Les marchands (noirs, arabes et européens) ont été les principales victimes de cette « colère » que, d’après les témoignages, ils avaient provoquée par leurs exactions. Leurs caravanes furent pillées et certains d’entre eux y laissèrent même la vie. D’après le diacre de la mission de Save, en juillet 1904, des marchands Baganda furent tués sur les bords de l’Akanyaru ; 27 furent massacrés dans la Buganza en septembre de la même année. Il y eut aussi des massacres dans le Nduga durant le mois d’Août. A Save, on s’est attaqué, dès le mois de janvier aux biens des missionnaires et à leurs adeptes. Les pères s’attendirent même à une attaque « des armées du roi pendant la nuit du 10 au 11 Août 1904 : une attaque qui n’a pas eu lieu ». On ne saura jamais si elle avait été programmée ou non.

  A Rwaza, dès le mois de février jusqu’en septembre 1904, les missionnaires furent l’objet de menaces plus réelles et plus dangereuses de la part des grandes familles claniques de la région. La tension atteignit son paroxysme durant les mois de juillet- août. Les « hommes des missionnaires », adeptes et auxiliaires, furent malmenés, certains même tués, et plusieurs attaques de la mission repoussée. La situation devint si « désespérée » qu’il fut question, à un certain moment, de l’abandon du poste. Les missionnaires concernés, réunis en conseil, ont repoussé cette éventualité surtout parce que cette décision aurait exposé les « partisans »  des missionnaires « aux représailles » de leurs ennemis. La tension prit fin, en septembre 1904, après l’intervention des missionnaires de Nyundo et surtout après l’arrivée de 20 Basukuma armés envoyés par Mgr Hirth pour assurer la protection des missionnaires.

  Les missionnaires ont vu dans les événements de Rwaza, tantôt un plan des Batutsi pour renforcer leur autorité dans le Mulera, tantôt une réplique des Balera à la ligne « royaliste » que les missionnaires avaient adoptée, ou encore « un mot d’ordre de la capitale » pour »se défaire des Blancs » (Diacre de Rwaza, 1903-1904).Quelles qu’aient été les causes de ces affrontements, il faut corriger l’explication simpliste mentionnée plus haut, qui consiste à réduire la résistance des Banyarwanda à l’expansion et à la présence des missionnaires à une affaire ethnique. Les pillages des caravanes et les événements de Rwaza sont la preuve de l’hostilité dont les missionnaires étaient l’objet à cette époque non seulement de la part des dirigeants « Batutsi » mais de toute la population. L’opposition a été surmontée grâce  à la supériorité de la force de frappe (les armes à feu), dont l’usage fréquent ne pouvait faire disparaître que de manière superficielle les causes du malaise.

  Ces années troubles ont été suivies par « un calme apparent » du missionnaire, marqué par la même divergence de vision et de comportement quant aux rapports qui doivent exister entre l’Eglise et l’autorité politique. D’un côté, il y avait les partisans de l’affrontement  (les Pères Brard, Pouget, Zuembiehi), et de l’autre, il y avait la position minoritaire du père Classe (supérieur fondateur de Rwaza) de soutenir et de renforcer l’autorité du roi et de ses chefs Batutsi. Cette dernière option relevait plus d’une « simple obéissance évangélique » et du réalisme politique que d’une sympathie pour la ligne suivie.

II. DES PRATIQUES ANTI- GOUVERNEMENTALES

Les chefs de district qui se sont succédés à Usumbura, entre 1900 et 1906 (les capitaines Bethe, Beeringue et Von Grawert), n’étaient pas anti- catholiques, en dépit de leur appartenance au protestantisme. Les mauvais rapports qui ont existé entre eux et les missionnaires catholiques sont imputables, à notre avis, aux options politiques de ces derniers et à leur comportement à l’égard de la population et des autorités indigènes. Les responsables de l’administration coloniale reprochaient aux missionnaires de faire de la politique anti- gouvernementale et de s’immiscer dans les affaires administratives et  judiciaires du pays. Dès les premières années de leur présence dans le pays, les autorités allemandes ont opté pour l’administration indirecte, c’est-à-dire pour le gouvernement du pays par et à travers les structures traditionnelles du pouvoir. Sur les principes, les premiers missionnaires n’étaient pas opposés à cette politique. Ils préconisaient simplement quelques réformes qu’ils jugeaient nécessaires pour faire évoluer ces structures. Mais dans la pratique, leur comportement était réellement en opposition avec la ligne politique définie et suivie par le gouvernement colonial. Les exemples sont nombreux à ce propos.

A plusieurs reprises, Mgr Hirth s’est dit mécontent des missionnaires qui manifestaient une propension particulière de s’occuper des affaires civiles. Mais, ne pouvant pas s’occuper convenablement de son immense vicariat, le vicaire apostolique a assisté à la détérioration des rapports de ses missionnaires avec les autorités coloniales et traditionnelles. Il a essayé d’y remedier en procédant à l’affectation des missionnaires particulièrement compromis à d’autres postes du vicariat (rappels des pères Brard et Barthélemy). Mais la décision la plus importante a été la nomination d’un vicaire délégué, en la personne du père Classe, chargée spécialement de « toutes les relations avec l’autorité européenne et indigène ». Ce dernier, âgé alors de 32ans, fut nommé supérieur de Save en décembre 1906. Il y restera jusqu’à son établissement à Kabgayi, en Avril 1908. La nomination d’un missionnaire coordinateur des activités des missions du Rwanda a constitué un tournant dans l’histoire du catholicisme rwandais. Elle signifia la fin d’une période anarchique pendant la quelle les missionnaires, surtout les supérieurs des missions qui exerçaient des pouvoirs sans limites, agissaient sans se préoccuper de l’intérêt général des missions, ni de l’esprit des directives de leur évêque et de leur société.
III. LA  DETENTE  DUE A L’ACTION DU PERE CLASSE 

  Les premières observations du père Classe sur les sentiments de la Cour et des grands chefs envers les missionnaires (Lettre du 24 mars 1907) montrent à quel point les relations à ce niveau s’étaient détériorées. Le roi était en colère contre les chrétiens et les catéchumènes qui, selon sa conviction, ne reconnaissaient pas son autorité, et contre les missionnaires qui maltraitaient ses ABatware et s’ingéraient dans les affaires politiques et administratives du pays. Les grands chefs étaient aussi mécontents pour les mêmes raisons. Mais pour le père Classe, cette colère ne venaient pas d’une prédisposition naturelle à la xénophobie ; elle provenait de multiples erreurs et erreurs graves commises par les missionnaires à l’égard des autorités indigènes et parce que certains de ces missionnaires avaient opté pour l’affrontement.

  Pour redresser la situation,  le père Classe préconisait l’application stricte des directives de Mgr Hirth en cette matière et le soutien total et inconditionnel des autorités indigènes. En cas de non application de cette ligne, le père craignait, une fois de plus, l’affrontement, dont les missionnaires sortiraient perdants. Car la classe dirigeante risquait de se détourner du catholicisme pour embrasser le protestantisme. C’est donc dire combien était difficile au départ la mission du père Classe de changer les sentiments hostiles des autorités civiles, indigènes et coloniales, à l’égard des missionnaires.
  Le père Classe va y parvenir malgré les luttes des factionnelles dont la Cour était encore le théâtre dans le prolongement du coup de Rucuncu ((hantise de l’illégitimité et de la rébellion). En effet, à partir de 1908, le père Classe va occuper une place privilégiée à la Cour de Nyanza que les protestants et même les responsables de l’Administration coloniale vont lui envier. Cette étape d’amadouer les autorités civiles et de mettre à l’ordre les missionnaires terminée, les conditions étaient réunies pour une action de conversion en profondeur de la classe dirigeante. Ce fut la seconde phase de sa mission, dans laquelle il était assisté par son confrère le père Schumacher. L’avenir des missions du Rwanda en dépendait, disait-il, car la religion du pays sera celle que les chefs et le roi auront choisie (Lettre du 28 Avril 1911).

  C’est en ce moment qu’il exprima aussi son grand désir de convertir « l’âme du pays ». Les chefs et le peuple, dit-il, « regarderont toujours vers Nyanza » avant de se décider. Le père Classe n’espérait pas obtenir des résultats escomptés immédiatement auprès des adultes de la classe dirigeante. Pour lui le changement devait venir par les jeunes intores qui vivaient nombreux à la Cour. Il s’y est tellement investi qu’en 1910, il constatait avec satisfaction que parmi ces derniers, il y avait déjà « un esprit de révolte » contre leurs parents qui leur interdisaient tout contact avec les Européens. Le vicaire général est plus précis sur ce qu’il appelle « l’état latent de crise » de la Cour. Les promoteurs de cette crise, expliquait-il, sont des intore du roi, des enfants de « vrais grands chefs », qui fréquentaient l’école de Nyanza : au total « une dizaine qui se fait instruire en secret » pour recevoir le baptême. C’est effectivement par cette jeunesse de la Cour que les changements souhaités par le père vont venir.

  Au niveau local, celui des missions et de l’administration territoriale, un changement n’est perceptible qu’après 1906, dans le comportement des missionnaires à l’égard des dirigeants. Conformément aux directives, les pères ont adopté une attitude plus soumise, prêchant l’obéissance aux chefs à leurs sympathisants, se gardant de prendre parti comme par le passé contre les chefs. Cette attitude plus respectueuse de l’autorité traditionnelle a permis aux missionnaires de régler à l’amiable, avec les dirigeants locaux, beaucoup de cas conflictuels.  

IV. DES  RELATIONS MITIGEES AVEC LA RESIDENCE

  La nomination d’un missionnaire chargé spécialement de normaliser les relations avec les autorités coloniales a également mis fin à la tension signalée plus haut. Mais elle n’est pas parvenue à créer un climat de confiance totale. La promotion de M. Kandt au rang de premier résident civil du Rwanda (fin 1907) ne constituait pas un atout pour les missionnaires. Etant dans le pays depuis 1898, celui-ci le connaissait très bien et connaissait aussi les démêlés que les missionnaires catholiques avaient eus avec ses prédécesseurs.

  Dès son entrée en fonction, son objectif semble avoir été la réduction de l’influence des missionnaires, qualifiés dans les milieux gouvernementaux de « rois non couronnés ». Mais réaliste et conscient du rôle important que ceux-ci pouvaient jouer dans la « pacification » ou la soumission du pays à l’ordre colonial, le résident Kandt évita tout conflit ouvert avec eux. Il a alterné les gestes de sympathie avec des manœuvres pour les compromettre auprès du gouvernement central. Les responsables du vicariat étaient bien conscients de ce double jeu. C’est pour cela qu’ils ont invité régulièrement leurs confrères de redoubler de prudence face aux agents coloniaux. Pour le père Classe, la meilleure façon de se situer était de garder « ses rôles », c’est-à-dire de s’abstenir de toute ingérence dans les affaires politiques et administratives du pays, et de ne pas critiquer les options de politique générale de l’Administration ; par exemple son soutien inconditionnel des dirigeants Batutsi. Mais l’application de ces directives était, comme par le passé, difficile à réaliser.

  Concernant le système de l’administration indirecte poursuivie par le Résident Kandt, le père Classe le trouvait réaliste, à cause du grand attachement des autorités indigènes « à leurs coutumes » et de la nécessité de former d’abord les dirigeants autochtones, « si peu rapprochés des idées européennes, et qui comprennent si peu l’intérêt du changement » (Lettre du 12 mars 1908). Mais d’une manière générale, les missionnaires ne comprenaient pas la raison d’être du soutien inconditionnel et aveugle des dirigeants Batutsi, soutien décrété par les Allemands. Et dans les premiers missions situées près des centres administratifs, on se plaignait de l’augmentation soudaine des corvées publiques (construction des bâtiments, tracement des routes, etc.) et surtout de leur mauvaise répartition sur les populations sollicitées (cfr. Diacre de Nyundo, mai 1991).

  Jusqu’à la veille de la première guerre mondiale, les rapports des missionnaires avec les autorités coloniales ont été marqués davantage par un antagonisme latent mais permanent et malgré une réelle volonté de collaboration. Les missionnaires de nationalité française dans leur majorité manifestaient « peu d’enthousiasme » à collaborer avec un gouvernement qui ne les consultait pas et dont certains représentants affichaient même leurs préférences pour les missionnaires protestants. En définitive, cet état inquiétait peu les missionnaires pour lesquels la priorité revenait aux rapports avec les dirigeants indigènes, rapports qu’ils ont entretenus avec beaucoup de succès.

  Durant le premier conflit mondial, Mgr Hirth et le père Classe ont insisté dans leurs directives sur la fidélité au gouvernement allemand. Quelques missionnaires de nationalité française (Lecoindre et Launay) reprocheront à leurs supérieurs d’avoir préconisé la collaboration avec les allemands. Mais la majorité reconnaissait qu’il était difficile d’agir autrement dans une situation pareille. Car le refus de rendre les services demandés aurait compromis l’avenir des missions dans le pays. A part la mesure de l’éloignement des missionnaires de nationalité française des frontières du Congo belge, et l’arrestation momentanée de quatre pères de nationalité italienne, aucun missionnaire ne seront importuné ou malmené par les autorités allemandes durant ce conflit.

V. SOUS L’OCCUPATION  DE LA  Belgique

  Le premier fait signé par les responsables du vicariat après la guerre est le rapprochement des jeunes Batutsi résidant à la Cour avec la nouvelle religion. « Les jeunes Batutsi, dit le père Classe, dans une lettre du 2 mars 1917, se rapprochent beaucoup de nous et ce serait l’heure de progresser de ce côté maintenant qu’ils craignaient moins l’opposition du roi et des vieux courtisans ». Ce mouvement des jeunes intore de la Cour été suivi par un autre formé par quelques Batware du Centre et du Sud d’importance politique moyenne qui se sont convertis au christianisme. Suite à tous ces cas,  on a parlé dans les rapports annuels du Vicariat de l’ « aurore d’une ère nouvelle ». Ce qui n’était pas faux.

  Cependant ces progrès indéniables se manifestaient au moment où les missionnaires enregistraient une perte relative d’influence auprès du roi et des grands chefs. Cela était dû à la politique suivie par les autorités militaires belges durant les mois qui ont précédé la nomination d’un Résident unique pour le Rwanda, le Major Declerck, en avril 1917, à qui le commissaire Malfeyt donna la mission de « rendre à Musinga toute son autorité ». Ce faisant, il mettait un terme aux manœuvres d’un groupe d’agents coloniaux auquel était associé le supérieur de Save, le père Huntzinger, qui voulaient l’éloignement et même la tête du monarque en guise de punition pour être resté attaché aux allemands. C’est à partir de ce moment aussi que le nouveau gouvernement colonial s’est montré plus soucieux de favoriser l’action et présence des missionnaires catholiques dans le pays. Les deux partenaires, les missionnaires et les Belges se considéraient comme des « alliés naturels et indispensables ».

  Le revirement politique du début de 1917 posa les jalons de « l’administration indirecte » à la Belge que le Ministre des colonies allait avaliser en 1920. Pour les responsables du vicariat du Kivu, il n’y avait pas d’autres alternatives possibles. C’est pour cette raison qu’ils sont promis leur concours aux nouvelles autorités coloniales « Nous serons heureux de seconder de toutes nos forces les nouvelles autorités, dit le père Classe, que nous apprécions à un si haut point la transformation et le progrès moral et matériel du Rwanda « (Lettre au commissaire Malfeyt, 26 décembre 1918). La convergence des idées, la collaboration et la concertation entre les Belges et les missionnaires, dans tous les secteurs de la vie nationale, vont se poursuivre sans relâche et se renforcer, conférant aux seconds le rôle de dirigeants au même titre que les premiers. Rien de ce qui touche à la société rwandaise ne sera entrepris sans l’aval et l’appui des missionnaires.

VI. LE TEMPS DES REFORMES

  En optant pour le régime de l’administration indirecte, la puissance coloniale s’est donnée en même temps comme objectif d’opérer des mutations profondes dans la société rwandaise, mais de manière lente. Du point de vue de la politique administrative, cela s’est traduit par la mise en œuvre de reformes qui ont modifié complètement les cadres traditionnels de l’exercice du pouvoir. Les réformes les plus importantes et celles au sujet desquelles les missionnaires se sont exprimées sont surtout la réforme foncière et la suppression d’ibikingi.

VI.1  La réforme foncière

  Le Rwanda précolonial connaissait deux régimes bien délimités : la régime d’Ubukonde dans le Nord (Bugoyi, Bushiru, et Mulera) et celui d’Amasambu en vigueur dans le reste du pays (Cfr.A.Kagame, les organisations socio-familiales). Sous le régime d’Ubukonde, la propriété privée existait réellement. Le sol appartenait à la famille qui l’avait défriché. Tandis que sous le régime d’Amasambu, la propriété dépendait de l’autorité politique, c’est-à-dire du chef de la terre (Umutware w’ubutaka). Ceux à qui ce dernier cédait l’usufruit d’isambu lui devaient des prestations en service et des redevances vivrières.

  De ce fait, le régime d’Ubukonde était plus avantageux que celui d’Amasambu dans la mesure où les Bakonde ne dépendaient que des chefs de lignage, était tenu uniquement à verser des redevances vivrières et saisonnières à la Cour. Sous le régime d’Amasambu, la situation des paysans était beaucoup plus précaire. « La tenue des terres de culture n’était pas garantie. Le roi et ses représentants, dans les limites de leurs ressorts respectifs, pouvaient utiliser leur priorité de droit sur tout champ même occupé et se l’approprier de manière primitive », diront J.Maquet et S. Nayigiziki.

  Mgr Classe partisan de l’instauration de la propriété privée a plaidé pour le maintien du régime foncier d’Ubukonde en mettant en exergue les garanties qu’il offrait aux Bakonde (Lettre à Résident, du 12 Septembre, 1927). Pour le régime d’Amasambu, les missionnaires préconisaient comme première étape à franchir, celle de garantir au paysan l’usufruit de la terre qu’il occupe et exploite, et de lui accorder par la suite la propriété complète. Il y avait par conséquent, une identité de perception en ce qui concerne la politique foncière, entre les missionnaires et le gouvernement colonial sur l’objectif à atteindre et la procédure à suivre. C’est sur l’application de cette politique que les missionnaires ont formulé des critiques.

VI.2  La réforme administrative

  Dans la structure administrative, le Rwanda ancien était divisé en provinces, au nombre de 24, subdivisées à leur tour en ibikingi d’une étendue variable : un igikingi, écrivit A.Kagame, pouvait étre « une colline ou une superficie englobant plusieurs collines ». La colline (umusozi) constituait le plus bas échelon de l’administration traditionnelle. Il faut préciser cependant que le système d’ibikingi était uniquement en vigueur dans les zones ou l’élevage prédominait. Les Européens reconnaissaient la solidité de ce système administratif. Mais il lui reprochait le morcellement excessif d’ibikingi, ainsi que la compénétration des compétences et des propriétés territoriales.
  La réforme administrative que le gouvernement allait entreprendre avait comme objectif de « remédier à l’émiettement de l’autorité ». Aussi, le remodelage du territoire aboutit à au résultat que voici.Il y eut d’abord deux suppressions. La première fit tomber les trois responsables parallèles de l’administration traditionnelle : celui de l’Armée ( umutware w’ingabo)), celui du sol (umutware w’ubutaka) et celui des pâturages (umutware w’umukenke). La deuxième élimina les enclaves et les ibikingi de moins de 300 contribuables.Il y eut ensuite un remodelage territorial. Les anciennes provinces deviennent des territoires ; tandis que les ibikingi deviennent des sous chefferies. Entre les deux, on crée une nouvelle entité : la Chefferie.

  L’intervention des missionnaires dans cette réorganisation administrative est une donnée incontestable. Il est certain qu’ils étaient consultés par la résidence et l’Administrateur avant toute création de chefferie. Il est certain aussi que les missionnaires étaient consultés sur les candidats à nommer aux postes de chef et de sous-chefs. Enfin, il est à rappeler que suite au système scolaire ségrégationniste mis en place, les Batware promus étaient des Tutsi, les seuls à remplir les conditions requises pour être auxiliaires du colonisateur. Savoir lire et écrire. La promotion des hommes des Bapadiri a été, en outre, favorisée par les bons rapports qui existaient entre ces derniers et le gouvernement colonial, et par la profonde conviction des agents territoriaux selon laquelle la conversion du christianisme et le contact régulier avec les missionnaires faisaient évoluer les mentalités des convertis.
  Pourtant beaucoup de ces nouveaux chefs se sont montrés incapables de bien remplir leurs tâches, d’où des destitutions fréquentes. A cela s’ajoutent des irrégularités qui ont marqué la nomination des quelque Batware. Certains recevaient non seulement les collines ou les territoires de leurs prédécesseurs, mais également leurs biens : ce qui étaient une injustice à l’égard des Batware destitués. Si cette réforme était claire pour ceux qui l’avaient conçue et qu’ils l’appliquaient, elle l’était moins auprès des administrés. Elle les a mis dans un état de confusion au sujet de l’identification de leurs véritables dirigeant que leur offrait le système administratif traditionnel.Pour les missionnaires et Mgr Classe en particulier, l’application de cette réforme et l’avènement de nouveaux chefs leur ont permis de contrôler davantage l’administration et les services publics du pays, grâce à l’élite politique tutsi dont ils ont favorisé la promotion. De plus, ils pouvaient désormais faire intervenir ces nouveaux chefs pour le bénéfice de l’évangélisation.
VII. LES MISSIONNAIRES ET LA COUR ROYALE

  Si tous les Batware, même ceux qui étaient récalcitrants au début, ont tenu leur rôle d’auxiliaires des missionnaires et de la puissance coloniale, le roi Musinga ne s’y est pas prêté. Pourquoi et comment a-t-il persisté dans ce refus qui, finalement, lui a été fatal ?

  Le rapport de Musinga avec les Européens a connu 2 phases dont le moment charnière se situe vers la fin de l’année 1925. Avant cette année, le roi était considérée comme anti-belge, et ceux qui ont vécu près de lui le confirment. Il faut dire, cependant, que jusqu’à, cette époque, il n’était pas anti-missionnaire ni anti-catholique. C’est Mgr Classe lui-même qui fait ce constat (Lettre du 10 mars, 1923). Son hostilité à l’égard des belges était due à la politique dirigée contre lui, sous l’occupation militaire et aux limitations portées à ses pouvoirs trqditionnels. Dès 1923, la collaboration entre Musinga et les Belges devient de plus en plus difficile. C’est déjà à cette époque que le vicaire apostolique demandait à l’autorité coloniale des mesures énergiques et pas des demi-mesures pour couper court à cette opposition (Lettre du 1er Septembre, 1923).

  Le gouvernement colonial n’a pas agi aussitôt dans le sens souhaité et indiqué par Mgr Classe parce qu’il était convaincu que Musinga était « de bonne volonté » et désireux « d’améliorer les conditions (matérielles) de son peuple » Pour le gouvernement, seul l’entourage du Mwami était hostile à la collaboration avec les Européens. Dans un premier temps l’action gouvernementale s’est limitée à l’affaiblissement de cet entourage. La première victime de cette politique fut le grand mupfumu (devin) et mwiru, Gashamura, exilé au Burundi en mars 1925. D’autres personnages influents de la Cour ont été frappés de mesures semblables, par exemple Tete et Rudahigwa.
 Ces mesures ont détérioré les rapports de Musinga avec les Européens, comme il fallait s’y entendre. Dans une lettre du 15 août 1925, Mgr Classe dit à ce propos : « A Nyanza, on semble se montrer de plus en plus contre les Européens. C’est que l’autorité et l’autocratie du roi sombrent de plus en plus et ils voudraient rien en céder ». Et cette politique s’est avérée finalement inefficace, car elle n’a pas rendu le roi aussi coopérant que le gouvernement et les missionnaires le voulaient. Le rapport administratif de 1926 reconnaît indirectement cet échec en brossant le tableau flatteur de Musinga : « Roi sans énergie, usé et vieilli avant l’âge, crédule prisonnier des sorciers ». Musinga et son entourage semblent avoir opté pour le non- soumission.

  Dans cette épreuve de force, le roi partait perdant non seulement à cause de la puissance des Européens mais aussi et surtout parce que la classe dirigeante était de nouveau profondément divisée par la résurgence des antagonismes entre le clan d’Abega et celui des Abanyiginya. Cette dimension aux origines complexes et lointaines s’est révélée au grand jour, lors d’un procès qui s’est déroulé à Nyanza, en décembre 1925 et qui a opposé Kayondo, neveu de Musinga à deux protégés de celui-ci, les Batware Kanuma et Bandora (beau-père du roi).

  D’après le rapport administratif et les témoignages oculaires, le différent portait sur une cinquantaine de collines et plusieurs millions de têtes de  bétail que le père de Kayondo, Mbanzabigwi avait confiées à ces deux Batware en attendant la majorité de son hértier. Outre passant leurs droits, Kanuma et Bandora s’étaient approprié ces avec, semble-t-il, l’accord tacite du roi et de la reine mère et avaient laissé Kayondo complètement démuni. Celui-ci convaincu que la Cour ne pouvait pas lui rendre ses biens et, conseillé par quelques membres de son clan d’Abega, porta plainte contre les 2 Batware devant les autorités européennes.

  Le résident confirma la sentence, rendue auparavant par le roi qui, reconnaissant Kayondo dans ses droits, n’avait pas été exécutée. Ce procès a constitué un cas de jurisprudence et a eu un grand retentissement dans le pays. Le poids politique et économique du clan d’Abega était tel qu’il a divisé une partie de la classe dirigeante en partisans et adversaires de Kayondo. Ces derniers le traitèrent de grand ennemi du roi et d’homme sans cœur. Cette division de la classe dirigeante a été exploitée par les adversaires de Musinga pour l’isoler davantage des membres influents de sa famille, des grands chefs et même de ses propres enfants.

  Malgré cela, il a persisté dans son refus de collaborer avec le gouvernement colonial. Bien plus, il est devenu plus anti-catholique, d’après les propos de Mgr Classe (Lettre du 7 mai 1927). Cette attitude devait lui valoir des sanctions de la part du gouvernement colonial et des accusations fondées ou non, de la part des missionnaires et plus particulièrement de Mgr Classe. Celui-ci, avant de demander ouvertement sa destitution, n’a cessé de révéler le « radicalisme anti-catholique » de Musinga dès 1927 (dans beaucoup de lettre).

VIII. LA DESTITUTION DE MUSINGA

  Dans la correspondance de Mgr Classe, les premières allusions ouvertes aux sanctions contre Musinga datent de la lettre du mois de Juin 1927, dans laquelle il écrivit : « il semble qu’au point de vue politique, nous allons avoir un changement et que l’étoile de Musinga va pâtir sérieusement. Ce sera un bien très grand à tous point de vue ». Dans les milieux gouvernementaux, le sort de Musinga fut évoqué officiellement dès 1926. Le radicalisme du roi et de son entourage aller amener le gouvernement colonial à envisager des mesures plus sévères dont Mgr Classe souhaitait vivement l’application.
IX. Les préparatifs

C’est dans une lettre du 28 mai 1929 que le gouverneur (a.i) postaux a adressé au Ministre des colonies, que le sort du monarque du Rwanda a été abordé d’une manière claire. «Le gouvernement, dit-il, n’avait aucune idée préconçue sur le roi, mais dès à présent, il considère que le prestige de l’administration n’a rien à gagner, en s’appuyant sur cet être sans moralité ni conscience, qui ne voit et ne veut voir dans ces prérogatives qu’il s’efforce de conserver que les avantages matériels qui constituent l’apanage et les moyens de satisfaire une ambition dans laquelle n’interviennent ni le sentiment du devoir à remplir, ni la moindre préoccupation intéressant le sort de ses sujets ».

  Partant de cette constatation (supposée) de désintérêt total de Musinga pour l’amélioration des conditions de vie de son peuple, le gouverneur a proposé ouvertement sa destitution et sa relégation. « Je puis conclure que le gouvernement ne s’exposerait dans le Rwanda à aucun mécompte en reléguant Musinga et en lui servant une pension qui ne devrait certes pas atteindre (…) la somme impressionnante que représente le 20ème de l’impôt perçu dans le Rwanda et le tribut que lui payent en nature des sujets sur lesquels il n’exerce plus en réalité d’autre autorité que celle que nous nous évertuons à lui conserver, les chefs de province les plus puissants s’étant virtuellement affranchis et parfaitement adaptés au régime nouveau où l’autorité européenne s’est substituée entièrement à celle, beaucoup moins appréciée, du Mwami ».

  Postaux a précisé dans cette lettre qu’il avait consulté le vicaire apostolique à ce sujet et que celui-ci partageait son opinion. Effectivement, la position de Mgr Classe était identique à la sienne et l’on peut dire même qu’elle l’a inspirée. C’est dans une lettre de Septembre 1927 adressée au Résident du Rwanda, Mortehan que l’évêque a exposé pour la première fois sa vision globale de l’avenir politique du Rwanda. Partant d’une distinction entre « l’autorité des Batutsi » et « l’autorité de Musinga », il a indiqué d’emblée son choix : la disparition de la dernière et le maintien de la première, car, disait-il, en gouvernent par les jeunes Batutsi le pays aura beaucoup à gagner : « Actuellement, si nous voulons prendre le point de vue pratique et l’intérêt du pays, avec la jeunesse mututsi nous avons un élément incomparable de progrès, que tous ceux qui connaissent le Rwanda reconnaissent. « Les Batutsi ont pour eux le savoir faire, le tact, des manières que n’ont pas les Bahutu plus frustes et plus timides. Ils ont encore un sens réel du commandement qui se remarque même chez les enfants de quatorze ou quinze ans. Le muhutu, lui, est travailleur, plus tenace, mais moins dégrossi ». (Un document, une époque, p. 139).

  Les prises de position pro- tutsi ont valu à leur auteur beaucoup de critique de la part de ses confères missionnaires, de la part des auditeurs, et même de la part des Batutsi à qui elles ont fait plus de mal que de bien. Placés dans leur contexte historique et culturel, ces affirmations sont le corollaire des thèses de l’inégalité des races de l’anthropologie du siècle dernier qui, dans le cas du Rwanda, a fait des Batutsi des Hamites ou comme il a été dit de « faux nègres » supérieurs aux Bahutu classés dans le groupe des Bantu. Ces thèses qui sont à l’origine de la division du peuple rwandais et des massacres que le pays a connu depuis 1959 ne doivent plus et ne peuvent plus être la grille de lecture de l’histoire du Rwanda.
  Certains auteurs affirment catégoriquement que cette intervention de Mgr Classe  en faveur de la jeunesse mututsi est venue contrecarrer l’expérience tentée par le gouvernement colonial de nommer de Bahutu aurang de Batware et des Bakarani. Cette expérience avait échoué toujours selon ces auteurs, à cause de l’incapacité innée des Bahutu à commander.  Mais pour I Linden, cette expérience a échoué à cause de l’opposition des Batutsi. L’intervention de Mgr Classe a empêché la reprise de cette expérience et obligé le gouvernement de s’appuyer sur les Batutsi. Ces derniers, dit le Père Van Overschelde, ont conservé le pouvoir grâce au vicaire apostolique. 

  Ces affirmations ne nous paraissent pas fondées pour deux raisons. D’abord il n’y avait aucune trace d’affectation des Bahutu en tant que tel aux postes de responsabilité que ce soit dans les documents du gouvernement ou ceux  de l’Eglise. Ensuite ces affirmations sont contredites par la politique qui était en cours de réalisation, celle de la promotion des élèves de Nyanza au rang des chefs et des sous-chefs. Le rapport administratif de 1927 le confirme en disant : « les chefs plus importants furent remplacés par des jeunes Batutsi lettres ». Les autres rapports administratifs attestent que cette politique est restée inchangée. Si donc ce projet a existé, il n’a placé dans le contexte du mouvement de conversion que les jeunes Batutsi avaient lancé : le vicaire apostolique ne le cache pas dans sa lettre au Résident Mortehan. « Quant à nous-même, au point de vue religieux, puisque c’est le notre, nous croyons expérience faite que l’élément mututsi est pour nous le meilleur, le plus actif, le plus convaincu, le plus capable de ferment et celui qui exerce la plus heureuse influence directrice sur la masse (…). Ce bon élément que l’on a à portée de la main, il n’y a qu’à l’employer pour le développement matériel du Rwanda ».

  Dans ce long article publié dans l’Essor colonial et maritime du 4 décembre 1930 sous le titre « pour moderniser le Rwanda » (no489, 490,491). Mgr Classe repris les thèses développées dans sa lettre au Résident. Dans cette article, le vicaire apostolique s’est également prononcé sur le sol de Musinga et tous ceux qui comme lui, restaient attachés à la tradition.Il faut, disait-il, les remplacer par des jeunes, tout en leur facilitant de bien terminer leurs jours dans une certaine aisance matérielle. 

Une lettre adressée le 15 Janvier 1931, au gouverneur VOISIN et dans un autre article publié dans le même journal « un triste Sire (in Essor Colonial et Maritime, 21 décembre 1930, no494- 495). Dans ce dernier, Mgr Classe conscient du reproche qu’on pouvait lui faire, a d’abord expliqué pourquoi, après avoir soutenu Musinga dans un passé récent, notamment pendant l’occupation militaire et la question de Gisaka, il l’avait soudainement lâché. «Longtemps, j’ai défendu Musinga parce que c’était nécessaire au début de l’occupation, pour éviter des attaques venant de l’étranger ; parce qu’on ne pouvait rien reprocher à Musinga dans sa conduite pendant la guerre. A cette époque, en effet, l’union des chefs avec lui s’était un peu resserrée et il eut été impossible d’éviter l’anarchie s’il avait été enlevé. Il était une force pour le gouvernement, pour la revendication des territoires  des Gisaka, du Buganza et du Mutara. On pouvait alors espérer un changement en bien dans sa mentalité et croire qu’il accepterait, au moins en fait, de coopérer à la transformation du Rwanda.

Qu’était devenu Musinga entre temps ? Selon Mgr Classe, un anti-européen par déception d’avoir perdu ses anciens pouvoirs absolus, un homme égoïste et arbitraire, incapable de gouverner le pays, un créateur de division qui écoute trop sa mère et ses flatteurs, un être « amoral » et « dégénéré » aux appétits sexuels débridés, et enfin un homme sans amour paternel qui a séparé certaines de ses enfants de leurs mères et qui menaçait ceux qui ne partageaient pas ses idées comme Rwigemera ou ses filles Bakayishonga et Musheshembugu.Comme on peut s’en rendre compte, ces reproches concernaient à la fois ses fonctions royales de et sa vie privée et même intime. Ils ont été repris dans les rapports administratifs qui ont précédé sa destitution.

Pour Mgr Classe, Musinga et sa mère devaient passer « immédiatement l’Akanyaru ou la Rusizi, donc être exilés au Burundi ou au Congo belge, afin que la situation soit « plus nette » pour le nouveau roi. Mais il s’est finalement rallié à la solution du Gouverneur Voisin de reléguer le roi et la reine mère dans une région périphériqyue du pays. L’endroit choisi fut Kamembe dans le Kinyaga. Il indiqua cependant les précautions à prendre, notamment placer les monarques déchus sous la vigilance de l’administrateur du lieu qui ferait surveiller les allées et venues autour de son rugo, pour soustraire ce terrain à la juridiction du chef Rwagataraka, proclamer dans tout la pays leur éloignement définitif et introniser le nouveau roi devant les chefs du pays. Cette procédure fut exécutée presque à la terre.

  Yuhi V MUSINGA quitta Nyanza le 14 novembre 1931, à 10 heures. Il était avec sa mère Nyirayuhi V KANJOGERA et 700 personnes de sa proche parenté. Le soir de ce jour fatidique, Rudahigwa, son fils aîné, fut proclamé « umwami w’u Rwanda » sous le nom dynastique de Mutara III. La proclamation et les cérémonies d’intronisation eurent lieu le Lundi, 16 novembre, 1931. L’acte de « désignation du roi des belges » fut la base juridique de sa légitimité. Le nom de règne lui fut choisi par Mgr Classe. Cependant, celui-ci n’assista pas à la cérémonie d’intronisation, « afin, dit-on, que rien ne pût être soupçonné de la part qu’il avait dû prendre dans cette révolution de palais ».

  L’opinion de J. Linden (church and revolution in Rwanda, Manchesrer, University Press, 1978, p. 17) nous aide à apprécier cet acte de destitution de Musinga II le présante comme une simple victime d’une manœuvre du gouvernemant belge. Pour cacher l’échec de ses réformes socio-économiques, entreprises dès 1923, a trouvé habile de le mettre sur le dos de Musinga. En effet, ces réformes ont été conçues et réalisées sans Musinga. Le gouvernement colonial aurait pu les poursuivre sans la moindre inquiétude, d’autant plus que l’autorité du monarque n’existait plus et qu’il était isolé. Quant au développement des missions catholiques, sa présence n’était plus un obstacle. Le mouvement de conversion était lancé à un point te qu’avec ou sans le Musinga la « tornade » aurait eu rien. En provoquant sa destitution, Mgr Classe n’a fait que choisir un raccourci qui devait mener plus rapidement au même but : celui de l’instauration d’un royaume chrétien au Rwanda.

  Terminons cette relation de la destitution de Musinga par une interrogation sur cet acte grave dans notre histoire. Ce ne fut pas la première fois qu’un roi rwandais fut écarté du pouvoir. Pensons à Ruganzu Bwimba, à Ndahiro Cyamatare et même à Mibaùbwe Rutarindwa. Mais ce fut la première fois, que les méthodes d’humiliation et de mensonge touchent un tel niveau de profondeur. Musinga a été accusé de s’être opposé à la « civilisation » et à l’ « évangélisation ». En face de cette version officielle, nous avons un avis contraire qui nous permet de connaître les vraies causes du malheur de Musinga.

  A notre avis, les vraies raisons de l’opposition de Musinga sont de trois ordres. La première fut son attachement aux valeurs de la tradition. Le roi était une incarnation du pays dans les domaines politique, idéologique et religieux. C’était donc une question de fidélité à l’héritage ancestral. La seconde raison fut le choc psychologique provoqué par la perte de ses prérogatives de roi. La troisième fut le manque d’adaptation à la nouvelle situation imposée avec violence et sans lui laisser le temps d’assimiler les changements. La cause profonde de la perte de Musinga fut, peut être son refus d’ « aider les fossoyeurs » de l’indépendance de son pays que lui, incarnait.

X. L’EPOQUE DU CATHOLICISME

Le successeur de Musinga, son fils Rudahigwa, a accédé au trône grâce à Mgr Classe. De telle sorte que les missionnaires ont salué son intronisation comme un geste fort important » qui, pour le catholicisme, devait marquer le début d’une ère nouvelle (Diacre de Kabgayi, novembre 1931, p. 359). De fait, il ne fut ainsi.Dans ses rapports avec les missionnaires, le roi a fait preuve d’une grande collaboration et soumission. Parmi ses nombreuses interventions directes pour aider les missions catholiques, citons la construction de l’Eglise de Rwamagana et Nyanza, sises sur les lieuxdes anciennes résidences royales.Plus que la collaboration, il s’est converti lui-même au catholicisme. Il fut baptisIl fut baptisé le 17 octobre 1943, avec sa mère. Le signe suprême de l’avènement du « royaume de Dieu sur terre », tant rêvé par Mgr Classe fut la « consécration du Rwanda au Christ roi des rois » dans une cérémonie grandiose qui a eu lieu dans l’Eglise de Nyanza.

0. CONCLUSION

  Les rapports entre l’Eglise catholique et l’Etat rwandais durant la période coloniale avaient un double objectif : la civilisation et l’évangélisation. Cet objectif engageait trois partenaires : l’Administration coloniale, les missionnaires et les autorités indigènes. D’après ce qui vient d’être résumé, le résultat a été atteint globalement. La consécration du Rwanda au Christ roi des rois fut le signe suprême. La collaboration entre les trois partenaires fut également un succès. Celle-ci fut célébrée dans le geste du baptême de Rudahigwa qui intégrant dans son prénom de baptême celui du gouverneur Général (Pierre) qui fut aussi son parrain ainsi que celui de Mgr Classe (Léon).Dans son livre Un audacieux pacifique (Namur, p.93), le père Van Overschelde exprime excellemment cette collaboration : « la croix fortifie le drapeau qui l’abrite dans ses plis ».

  Cette Eglise sociologiquement triomphaliste n’a eu qu’un résultat « très relatif » au niveau de la conversion chrétienne en profondeur. Elle a commencé par la déposition du roi légal Musinga. Elle a réduit les autorités indigènes, à commencer par le Mwami Mutara à l’état de simples exécutants (« ndiyo bwana ») dans des réformes et des corvées contraires à la conception traditionnelle du pays. On aurait pu rester sur cette apparence de succès pour longtemps si… Si un événement majeur en Afrique n’était pas arrivé : la revendication de l’indépendance des pays africains. Et voilà l’aune à laquelle il faut juger cette épopée coloniale au Rwanda. Ce mouvement indépendantiste a tout remis en question. Tout ? Pas exactement. A collaboration entre les trois partenaires a continué. Les colonisateurs, les missionnaires et mêmes les autorités indigènes. Avec une seule différence toutefois. Les auxiliaires indigènes « tutsi » ont été remplacés par les auxiliaires indigènes « hutu ».

  Pour éliminer l’éventualité de l’indépendance du pays, qui coïncide avec la fin de règne colonial, le colon et le missionnaire scellèrent une alliance stratégique et opportuniste avec les nouvelles autorités indigènes du Parmehutu. C’est de cette stratégie qu’est né l’ethnisme. De fil en aiguille, nous en sommes venus à l’état actuel du pays. L’année 1994 est marque le sommet de cette politique. Dont le fruit le plus amer de cette politique. Actuellement, l’Eglise catholique au Rwanda se prépare à célébrer 100 ans de l’évangélisation du Rwanda. Est-ce  encore le sentiment de triomphe ou l’humilité ?

DECOLONISATION ET DEMOCRATISATION DU RWANDA

Jean NIZURUGERO Rugagi

  Nous entreprenons, au lendemain du génocide et des massacres rwandais surtout d’avril à Juillet 1994, la réécriture de l’histoire du Rwanda. La tâche actuelle et urgente de l’historien est de remettre devant les yeux des Rwandais et devant l’opinion internationale le cours authentique de l’histoire du Rwanda pour mieux dénoncer la manipulation qu’elle a subie.Pour ce faire, nous allons procéder en trois étapes. D’abord nous aurons à examiner une question d’importance décisive en la matière : celle de la méthode. C’est une question de lunettes bien transparentes et qui ne déforment pas la réalité. Avec ces bonnes lunettes, nous allons passer en revue les événements qui se sont déroulés dans notre pays durant le processus de « recouvrement de son indépendance » ainsi que les efforts de sa pénible « démocratisation ».

I. UN PROBLEME DE METHODE

  L’historiographie rwandaise si manipulée l’a dû en partie à cause des méthodes défectueuses utilisées. Nous disons en partie, car la raison principale est la cécité volontaire du colonisateur qui ne voulait pas lâcher son grenier d’énergies économiques que représentait pour lui notre pays.

------------------------------------
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I.1  Les méthodes désuètes

  L’historiographie du Rwanda est liée aux grilles de lecture des pionniers de notre histoire, à savoir les missionnaires, ethnologues, journalistes, et d’autres amateurs, tant Occidentaux qu’Africains et même Rwandais. Ces chercheurs ont dépendu d’un véritable bricolage historiographique d’abord d’explorateurs et de missionnaires qui étaient remplis de considérations anthropologiques et biblico- diffusionnistes. Rappelons quelques-unes de leurs grilles de lecture. Pensons au mythe de Cham et les généalogies plus ou moins légendaires tirés de la Bible, qui parlent des migrations des peuples à partir du Proche-Orient. Songeons aux mythes homériques des Ethiopiens, des Myrmidons et des monts de la lune, d’où le Nil prendrait sa source et qui, d’après ptoléméen, arbitrairement des hommes géants, maîtres d’un royaume fabuleux. Ce n’est pas tout.

  Cette grille de lecture se complique du plaquage sur les réalités rwandaises de l’historiographie occidentale. Qu’on s’en souvienne. Celle-ci avait deux composantes : la féodalité mérovingienne et la révolution française de 1789. Le conflit qui en résulta mettait aux prises deux camps : d’un côté la féodalité bourgeoise et les nobles d’origine franque et de l’autre le tiers Etat d’origine gauloise.Ces lunettes ont permis de spéculer et de prendre de graves raccourcis méthodologiques en histoire, de fabriquer des mythes et des idéologies bien déformant et de propager des erreurs historiques graves. Voilà la principale source des crises que nous analyserons et qui ont engendré les tragédies qu’a connues le Rwanda à partir de 1959. Nous ne pouvons pas ré- écrire convenablement notre histoire avec ces mêmes méthodes de recherche et ces mêmes règles d’interprétation.

I.2  A la recherche d’une meilleure méthode

  Nous n’utiliserons plus la Bible comme source d’histoire, ni les anthropologies polygénistes ou diffusionnistes dépassées déjà avant la première guerre mondiale. Nous n’allons répéter ces méthodes désuètes qui nous ont coûté si cher pour avoir inspiré nos historiens, tels que John Speke, le comte Von Gotzen, Richard Kandt, Czekanowski, Mgr Classe, le Chanoine Louis de Lacger, les pères A. Pages et L.Delmas, Mgr A. Kagame et tous ceux qui ont suivi leur grille de lecture. Nous allons plutôt essayer de frayer un autre chemin de prospection historiographique. Nous se serons du reste pas les premiers à essayer cette nouvelle grille de lecture. Celle-ci consiste à interroger les données objectives inscrites dans la matière et non à continuer de spéculer sur des récits légendaires, facilement manipulables. Nous pouvons interroger l’archéologie, nos traditions orales, nos données botaniques et technologiques, notre agronomie, notre zoologie historique, et pourquoi pas notre diététique historique.

 Notre revue « cahiers Lumière et Société » a déjà commencé la pratique de cette nouvelle approche historiographique. Les domaines de l’archéologie et des traditions orales sont déjà en chantier. Les fouilles pratiquées dans la région des Grands Lacs et dans notre pays sont très prometteuses. Il reste à les intensifier et à les généraliser sur une grande échelle (1).La linguistique comparative sur les langues dites « bantu » présente, elle aussi, une piste de recherche pour repérer la trajectoire des mouvements migratoires.  A.Kagame a déjà prospecté cette voie (2). On sait que la manipulation a joué dans ce domaine pour justifier le stéréotype de l’extranéité de  nos populations. Pour dire que les Hutu sont venus de l’Afrique de l’Ouest, les Tutsi de la Corne de l’Afrique. Seuls les Twa seraient les vrais autochtones, comme une germination naturelle de la forêt locale.

  Dans cette nouvelle approche, il faut tenir compte de l’hypothèse de plus en plus affirmée par les scientifiques authentiques, selon laquelle que l’Afrique de notre région serait le berceau de l’humanité (3). Cette hypothèse conforte les recherches portant sur notre région et notre pays. Elles permettent de penser les mouvements migratoires à partir de notre région et non l’inverse. Ces nouveaux essais pour renouveler les sources et les méthodes, menés avec circonspection et décernement, nous réservent d’extraordinaires surprises historiques. Ceci dit, passons en revue les événements qui entourent les grands moments de la décolonisation et de la démocratisation de notre pays. Nous savons que ces deux expressions signifient plus un processus qu’une réalité. Nous allons voir que l’indépendance et la décolonisation sont un idéal encore lointain.

II. LA DECOLONISATION (1956-1962)

II.1  La phase de l’ « ethnisation » 

  Les numéros précédents des « Cahiers Lumière et Société » ont déjà montré comment les missionnaires et l’administration de la Tutelle belge ont ethnisé le Rwanda, c’est-à-dire l’ont racialisé et féodalisé. Car les ethnies et la féodalité à la médiévale occidentale n’existaient pas au Rwanda avant 1900. On sait également comment le Rwanda a perdu son autonomie de décision et de gestion déjà en 1897. Pourquoi alors les Occidentaux ont-ils privilégié la lecture ethnique ? Ils auraient pu utiliser plutôt la lecture géopolitique, socio- professionnelle ou nationaliste! Au début de son administration coloniale du Rwanda, la Tutelle belge a maintenu au pouvoir le roi et son entourage tutsi au lieu de donner le pouvoir aux 97% de la population hutu, comme l’écrivait le Résident intérimaire allemand en 1941.

  L’administration belge, malgré ses préférences pour les Hutu, a préféré s’aligner à la thèse de Mgr Classe qui affirmait que les Batutsi avaient un sens inné du commandement. Il affirmait en même temps que les Bahutu étaient seulement bons pour le travail manuel, car ils ont un esprit peu dégrossi. Voilà pourquoi, il demandait à l’Administration coloniale de maintenir les structures politiques de la dynastie nyiginya. Cette conception nettement raciale de Mgr Classe provient des préjugés de races indiqués ci-dessus. Comme nous le voyons dans l’article de P. Rutayisire, elle vient également d’un opportunisme missionnaire. Mgr Classe pense devoir s’appuyer sur la classe dirigeante pour évangéliser plus facilement la masse de la de la population.
  De fait et pour cette même raison, entre 1926 et 1931, les Bami hutu, tous les chefs hutu ainsi que les petits Tutsi ont été destitués. Bien entendu, les quelques Twa qui pouvaient avoir le rang de sous-chefs le furent également. A. Kagame en a dénombré exactement 40 qui furent emportés par cette hémorragie de réforme. Le résultat fut que, à la tête des nouvelles chefferies et sous- chefferies furent placés exclusivement les membres des grands clans proches de la famille royale. Nous avons là une application littérale des théories anthropologiques  d’un Gobineau et autre vacher de la pouce (3), doublées d’un opportunisme missionnaire.

II.2  L’occasion des changements d’alliances 

  Il parait que les belges n’avaient jamais accepté le pouvoir nyiginya qui avait collaboré avec les Allemands et avaient manifesté de la sympathie pour eux. Aussi la tolérance de ce pouvoir indigène ne devait pas s’éterniser.Le pouvoir tutsi offrit lui-même l’occasion rêvé à l’Administration coloniale. En effet, vers les années 1950, les autorités indigènes se sont laissées influencer par le mouvement indépendantiste du tiers-monde. Celui-ci faisait suite à une série d’événements et de prises de position politiques importants. Citons pour mémoire : la réunion des pays asiatiques de News Delhi en 1947, l’indépendance de l’Inde, la réunion de Bandoeng en 1955, celle de Belgrade en 1961, etc. Tous les pays du tiers-monde furent ébranlés par ce souffle de revendication d’autonomie de leurs pays. Le pouvoir tutsi du Rwanda se jeta dans la mêlée. Pour son plus grand malheur !

II.3  Le prétexte de démocratie

  A ce moment précis de notre histoire, une nouvelle génération de missionnaires et d’Administrateurs commença à se montrer plus soucieuse de justice sociale et de « démocratisation ». Les jeunes pères blancs flamands, nourris de la nouvelle doctrine de l’Eglise sur l’Action catholique (mouvement ouvrier chrétien, jeunesse ouvrière chrétienne, Opus Dei, internationale démocrate chrétienne), tous agacés par la domination wallonne se sentirent très proches du populisme hutu contre l’aristocratisme tutsi. Il faut prendre le pouls de changement pour mieux apprécier la suite des événements du pays. En clair, il faut voir dans la création du problème hutu-tutsi, la projection du problème flamand Wallons de la Belgique. Autrement dit, les flamands vont déverser leur colère anti-Wallon sur les Tutsi. Nous sommes toujours dans le schéma anthropologique do Gobineau. Seuls changent les victimes et les bourreaux.
  Dans ce souci de justice, cette jeunesse flamande a oublié l’immense majorité des Tutsi qui sont de basse condition sociale au même niveau que les Hutu. Ensuite, ils n’ont guère pensé à la totalité des Batwa. L’identification de la masse aux seuls Hutu va être l’erreur fatale pour le pays. La logique atteindra le terme final de nier purement et simplement la nationalité à tous les Tutsi et l’ignorance de l’existence des Twa. Nous avons déjà là, les prémices du génocide de 1994. Les évêques et leurs prêtres, qui s’étaient appuyés sur l’aristocratie tutsi pour convertir la masse, comme l’Eglise de France, patrie du Cardinal Lavigerie et de Mgr Classe, et de ses nobles Francs pour convertir la masse, commencèrent de dénoncer les abus des chefs et sous-chefs. L’élite tutsi menaça de se tourner vers le protestantisme, l’islam, voire le communisme.
  C’est alors que, devant ces menaces des autorités tutsi, les prêtres belges et l’Eglise missionnaire entière divorcèrent avec leurs anciens protégés. La féodalité qu’ils avaient portée sur les fonds baptismaux devint le thème majeur des reproches faits globalement à tous les tutsi. Entre temps, une relève était prête. Les missionnaires avaient formé, dans le grand et le petit séminaire, une élite hutu, capable d’occuper les postes d’encadrement du pouvoir indigène. Cette élite hutu, écartée du pouvoir par l’Administration belge n’aspirait qu’à une chose : prendre tout le pouvoir comme les Tutsi l’avaient fait. Ils n’ignoraient pas que le coupable de ce monopole tutsi était l’Administration coloniale. Mais l’important pour cette élite hutu, c’était la reconnaissance de leurs droits si longtemps ignorés. L’ancien ennemi devenait le meilleur ami.

II.4  aux urnes citoyennes

  Consciente de la supériorité numérique des hutu, l’Administration coloniale recourut rapidement à l’arme magique : les élections. On élit à la souffrance universelle masculine les conseils de sous- chefferies où les Hutu eurent la majorité prévue. Mais par un scrutin indirect, les Tutsi furent plus nombreux au Conseil Supérieur du pays. Les Tutsi numériquement moins nombreux eurent peur et l’élite hutu comprit sa force. Le conseil Supérieur du pays et le roi exigèrent un accroissement de pouvoir et même l’indépendance du pays. En 1957, au mois de Mars, ce fut la publication du fameux « manifeste des Bahutu », rédigé, a-t-on dit, par le père Dejemeppe et le chanoine Ernotte. Ce manifeste présentait les Tutsi comme race hamite, conquérante et oppressive, venue d’Abyssinie. Ce racisme appliqué au Rwanda, avait été théorisé par les missionnaires français et inculqué aux Hutu par l’Administration belge. Celle-ci radicalisa ainsi l’opposition entre les Hutu et les Tutsi, sur le modèle de l’opposition entre les Wallons et les Flamands. A ce premier niveau d’opposition se surajouta celle copiée sur l’idéologie de la révolution française de 1789. C’est ainsi que les troubles et les massacres des Tutsi qui eurent lieu entre 1957 et 1962 furent présentés comme une révolution du tiers-état hutu chassant l’aristocratie tutsi.

II.5  Le climat insurrectionnel

  L’Administration avait besoin d’arguments pratiques pour détourner la masse des autorités tutsi et pour s’attirer en même temps sa sympathie. Le manège ne fut pas difficile à inventer. Il fallait créer un mécontentement populaire et créer en même temps des voix qui portent cette mécontente sur le dos des autorités tutsi. C’est alors qu’en mai et juin 1959 fut autorisée la création des partis politiques. L’Aprosoma avait déjà vu le jour en février de cette même année. Puis entre septembre et décembre 1959, furent créées l’Union Nationale Rwandaise (Unar, le Rassemblement Démocratique (Rader) et le parti de d’Emancipation Hutu (Permehutu).  

  L’objet de mécontentement populaire n’était pas à inventer artificiellement. Il y avait les corvées exigées par le développement du pays. Il suffisait de mettre leur poids sur les épaules des dirigeants indigènes et de s’en laver les mains. Il fallait en même temps exciter les partis politiques hutu pour accuser les Tutsi en tant que groupe social. C’est alors que l’Administration systématisa et généralisa à tout homme adulte valide (HAV) les prestations coutumières naguère demandées aux chefs de lignage. Elle ajouta l’impôt de capitation, le port des bagages, le traçage des routes, la construction des ponts et des édifices publics, le séchage des marais, les cultures obligatoires et le creusage de fossés anti-érosifs.
  Les cadres auxiliaires, majoritairement tutsi, étaient chargés de l’exécution de ces ordres et de ces programmes. Ils portèrent ainsi sur leurs épaules la responsabilité matérielle de ces services du peuple : ils chicotaient, taxaient, emprisonnaient leurs compatriotes. Les blancs, quant à eux jouaient le rôle de bons parents qui soignent, éduquent, distribuent des vivres en cas de famine ou de disette. En apparence, les Blancs étaient les bons ; les chefs tutsi étaient les mauvais. Voilà le détournement de responsabilité. Les vrais coupables sont innocentés, les innocents sont culpabilisés. La situation de crise sociale était ainsi prête.

II.6  Le feu aux poudres

  La première grande crise politico- ethnique eut lieu en novembre 1959. Et fut nommée plus tard « la révolution sociale ». Elle ne fit aucune distinction entre le Tutsi dirigeant et le Tutsi corvéable comme le Hutu. Les premières tueries de Tutsi et les premiers exodes vers l’Etranger eurent lieu en ce moment-là. L’Administration belge couvra cette « révolution sociale » de sa force de frappe et de son audience dans l’opinion internationale. Le tout passa pour être le « menu peuple qui devait se débarrasser de la féodalité » : somme toute, la révolution française à la rwandaise !

II.7  L’alliance sacrée « colonialo-parmehutu » 

  Jusqu’à présent, toute cette tournante n’avait pas encore revêtu le masque bien net de l’ethnisme. Pour pérenniser l’alliance sacrée entre les Hutu et les colonialistes Blancs, il fallait créer un antagonisme viscéral entre Rwandais. Deux partis politiques furent manipulés pour rendre ce service. L’Unar nationaliste demandait l’indépendance immédiate. Il suffisait qu’un parti politique se dise exclusivement hutu et ne demande pas l’indépendance. Le parmehutu de Kayibanda était là. Les autres partis furent éliminés au profit du radicalisme ethnique entre l’Unar et le Parmehutu. Cet antagonisme ne devait pas rester au niveau des formations politiques. Tout Tutsi fut enfermé, bon gré malgré, dans le parti Unar ; tout hutu, bon gré malgré, dans le parti permehutu. De la sorte, les jeux politiques gagnaient en simplicité. D’un côté les bons, de l’autre les mauvais. On facilitait ainsi le travail des para- commandos belges. Les « petits nez » reçoivent une balle, les « gros nez », un sourire. Dans une lettre de Carême, l’homme de Dieu, Mgr A. Perraudin avait béni l’opération et maudit les « féodaux » (5).Dès lors, le militaire Logiest n’avait plus de scrupules à se faire. Il fit un geste de grand prestidigitateur. Et de son mouchoir, il sortit le Rwanda hutu et une République Parmehutu (6).

III. LA DEMOCRATISATION (1962-1994)

  Au lendemain de la proclamation de l’indépendance du Rwanda, dans des conditions évoquées ci-dessus, que pouvait bien signifier démocratiser le pays ? La Belgique connaissait le rôle qu’elle avait joué avec son soldat Logiest. Les missionnaires savaient bien le leur. Le Parmehutu savait qu’il avait reçu le pouvoir total et exclusif sur un plat. Les partis politiques avaient disparu, laissant la place au seul Parmehutu. Celui-ci savait que son programme excluait tous les Tutsi. Oui, que pouvait bien signifier la démocratie ? Oui, la démocratie formelle existait : les trois pouvoirs étaient mis sur pieds : exécutif, législatif, judiciaire. Mais dès le départ, le premier président, Mbonyumutwa, a été éliminé sans façon démocratique. Le multipartisme n’a pas fait long feu. Le phénomène massif des réfugiés est né. La lutte pour le pouvoir est devenu une haine raciale. Le régime s’est installé dans le mensonge : la loi ne correspondait pas à la réalité. La démocratie du Parméhutu avait une seule base : la majorité numérique hutu, non choisie et exclusive. Une telle démocratie ne pouvait que s’attendre à des phénomènes successifs de rejet de tout un peuple.

III.1  La première crise : le raid des Inyenzi

 En 1963-1964, les réfugiés venus surtout du Burundi montrèrent la fragilité de tout édifice construit sur le sable de l’injustice et du mensonge. Le pouvoir du Permehutu, après avoir paniqué un bon moment, crut résoudre le problème en massacrant des populations qui n’avaient de lien avec les assaillants que l’ « ethnie ». Les Tutsi du Bufundu, du Bunyambiriri, du Bugesera ainsi que des chefs de Partis Unar et Rader payèrent la facture de cette attaque des inyenzi.  A partir de cet exemple, les médias gouvernementaux et missionnaires se mirent à élaborer une théorie justifiant l’écartement définitif des réfugiés rwandais. La raison principale fut l’exiguïté du territoire national. Le régime du Parmehutu ne sut même pas faire accepter aux réfugiés leur sort en leur facilitant la naturalisation dans les pays de refuge. Au contraire, il fit tout pour rendre leur exil le plus pénible possible. L’Uganda des présidents Obote et Amin sont un exemple typique. Tout le monde sembla oublier que « le droit à une patrie est un droit inaliénable ». 
III.2  La seconde crise : le régionalisme 

  Il fallait s’y attendre. Le parmehutu, par son exclusivisme ethnique, ne put contenir la logique interne des mécanismes de tout exclusivisme. Des purges des hétéro- doxes de la ligne dure furent chassées du Parti. On le nommait « Abataye umurongo ». Cette tendance s’amplifia jusqu’à viser nettement les gens du Nord du pays. Le régionalisme était né. Au sein de l’ethnie hutu, on eut deux groupes : les Kiga et les Nduga. En juillet, 1973, un grand soldat du Nord qui avait vécu dans le silence total, se réveilla. Un bon matin, il engendra la deuxième République hutu, mais nordiste. Nous avons nommé le Général Major Juvénal Habyarimana.

  L’homme du Nord, après un semblant de démocratisation, tomba dans un exclusivisme pire que celui du Parmehutu. Le régime du MRND légalisa toutes les injustices contre les Tutsi : imposition de la carte ethnique, création du système de quotas dans les écoles, l’emploi officiel et privé, liquidation physique des suspects d’intelligence avec les réfugiés qui songeaient à leur retour à main armée : les Byitso. Le multipartisme accepté du bout de lèvres accentua l’intégrisme du régime en créant le sanctuaire de l’Akazu (membres de la famille du président). Les Tutsi en général, les Hutu du Nduga, finalement tout le pays, furent exclus du pouvoir qui devint la propriété du clan des Bashiru. La fin du mensonge démocratique approchait.

  Entre temps, le régime du MRND avait élargi son appui occidental. La France de Mittérrand était venu à la rescousse de la Belgique. Des appuis africains s’étaient ajoutés aussi : le Zaïre de Mobutu et d’autres, surtout du monde francophone. Ils étaient convoqués à la rencontre des jeunes réfugiés qui ferraillaient au Nord du pays et exigeaient une explication de leur situation par des arguments énergiques depuis 1990. Ile ne s’appelaient plus « inyenzi » mais « inkotanyi ». La parable d’Arusha n »’a rien donné. Alors, les « jeunes gens » ont serré la ceinture et les bottines pour administrer la grande explication. Aujourd’hui, nous connaissons la suite.

III.3  La fin de l’illusion

  L’illusion. C’est le mot. La démocratisation à la Parmehutu était une illusion. A la MRND, une illpusion. L’exclusion d’une partie de la population d’une nation est une illusion. La force contre le droit, même avec les grands moyens des grandes puissances du monde, est une illusion. Fasse le ciel que la leçon soit comprise. La mort de Habyarimana, le génocide de 1994, l’errance des réfugiés sous l’étendard de la Turquoise, les génocidaires qui remplissent les prisons, voilà le résultat d’une démocratie fallacieuse, à la « flamande- Wallonne ». La vraie démocratie aurait pu nous éviter tous ces malheurs.

  Puissions-nous être au bout de nos erreurs et de nos misères. Désormais, qu’il soit exclu d’exclure qui que ce soit. Que le Gouvernement de l’unité nationale soit une réalité authentique et durable. Souhaitons enfin que la politique du « diviser pour régner » cesse. Au Rwanda, ce jeu colonial vient de toucher du doigt ses limites. Ses grands « Ténors » nr sont plus. Ils ont rejoint Mutara Rudahigwa, Fred Rwagema, sans doute pour la dernière explication devant l’ « Eternelle Justice ». Que notre région des Grands Lacs et toute l’Afrique entière comprennent le message de l’un de nos proverbes : « qui aime un enfant plus que sa mère ou son frère, pour sûr, il veut le manger » !
-----------------------------------------
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LE RACISME COLONIAL OU L’ALIENATION DU PEUPLE RWANDAIS

Antoine MUGESERA

0. INTRODUCTION

 Le génocide de 1990-1994 est sans aucun doute un produit pourri de l’ethno- racisme. Ce dernier est à son tour un délivé de la colonisation. La colonisation est le résultat du capitalisme à un certain stade de son évolution.Je ne me propose de montrer ici ni les relations existantes entre le capitalisme et le génocide rwandais ni non plus les relations entre le racisme et le capitalisme. Pour ce dernier point Gilbert Valet en a fait un essai lumineux. Il a « montré comment le capitalisme procède du racisme » (1). Ma contribution voudrait se focaliser sur les relations existantes entre le racisme colonial et l’aliénation nationale qui ne pas étrangère au génocide.

  Je parlerai d’abord de l’historique même de l’idéologie coloniale à caractère absolument raciste. Je relèverai quelques-uns des clichés et stéréotypes qui ont marqué négativement l’histoire de ce pays et ponctué l’aliénation nationale de son peuple. Le donnerai ensuite l’exemple de la construction d’un mythe, à savoir l’origine étrangère des Tutsi. Enfin viendront quelques illustrations qui montrent la manière dont les théories colonialo- racistes ont été mises en place à l’école d’abord et dans l’administration coloniale ensuite. La conclusion refusera certains clichés hérités de la colonisation et proposera quelques pistes pour la construction du Rwanda désaliéné, c’est-à-dire libéré.

I. DE LA NAISSANCE DE L’IDEOLOGIE RACISTE

  La colonisation, par sa pratique et sa théorie, a complètement bouleversé la société rwandaise. Et les transformations se sont opérées dans tous les secteurs de la vie nationale. Toutes les références habituelles, politiques, économiques et idéologiques furent bouleversées. Le système de reproduction des idées, des mythes et des valeurs fut aussi complètement changé. En fait, comme dans tous les autres domaines, l’idéologie dominante précoloniale céda la place à l’idéologie coloniale montante. Cette dernière était destinée à asseoir le pouvoir colonial qui imposa donc sa propre perception du monde, ses croyances, ses opinions, ses interprétations des faits et sa ligne de conduite politique, sociale et culturelle. Rien ne fut plus comme avant. La différence fondamentale entre l’idéologie pré- coloniale et l’idéologie coloniale réside dans le fait que la première est unitariste,  rassembleuse et, la seconde, essentiellement raciste et divisionniste. Le racisme est un fait colonial indéniable, et cela vient de loin. En fait, depuis que l’Europe avait découvert d’autres peuples, elle s’était faite toute une représentation de ce que ces peuples pouvaient bien être. Des théories avaient été élaborées et des classifications opérées.

  Les premiers classements, se référant à la couleur de la peau, établissait l’ordre suivant : en premier lieu la race blanche, puis la race jaune, la race rouge et enfin la race noire. Le noir était considéré comme l’antonyme du blanc à l’instar du chaud et du froid ou du propre et du sale. Ce qui convenait à la race blanche ne pouvait convenir à la race noire, comme par exemple l’intelligence, la beauté, la pureté, la science, la culture etc. Ces qualités devaient appartenir principalement à la race blanche. En tout cas, son antonyme noir représentait la laideur, l’impureté, l’irrationalité, la sauvagerie, la bestialité.  Avec le temps, le Noir était devenu, dans l’imaginaire collectif du monde occidental, le symbole de l’esclave et de l’être inférieur. Au moment où les Européens se présentaient comme « enfants de la lumière », l’Afrique était appelée le « continent des ténèbres ». Parfois la Bible était mise à la contribution pour justifier l’injustifiable. C’est en son nom qu’à été crée le mythe de la malédiction de Cham qui serait l’ancêtre des Noirs.
  Sans devoir remonter loin, disons que, dès le 17ème siècle, l’africain était considéré comme descendant du singe. Quand, au 18ème siècle, Linné opéra la classification des espèces, le Blanc fut placé en haut de l’échelle humaine et le noir tout en bas. C’est encore au 18ème siècle qu’apparut la théorie de l’angle facial (P.Camper) et la théorie du volume de la boîte crânienne (S.T.Von Soemmesing). Dans les deux cas, le noir fut mis au bas de l’échelle. Lorsque J.J. Rousseau parla du « bon sauvage », ce dernier, contrairement à toute attente, n’était pas un noir mais un indien (rouge). Quand la théorie de Darwin sur « les origines des espèces » apparut au 19ème siècle, on se saisit de cette théorie pour affirmer que la vérité noire s’était retardée quelque part da ns son évolution : un retard aussi bien épidermique que mental. L’infériorité du noir était supposée être en rapport direct avec sa peau, sa boîte crânienne et son angle facial (2). Rien de valable n’était reconnu au noir.

II. DE LA THEORIE A LA VISITE SUR LE TERRAIN

  Le fait pour les premiers explorateurs européens de rencontrer au centre du « Continent Obscur » quelques traces d’intelligence, de culture et d’organisation leur posa un problème insoluble. Ces données imprévues et imprévisibles les déconcertaient. En principe « on se contentait de les ignorer ou on les attribuait à l’une ou l’autre influence blanche même si pour les justifier, il fallait avoir recours aux théories les plus saugrenues »  (3).Les Royaumes bien structurés découverts en Afrique interlacustre seront mis sur le compte, non de leurs vrais créateurs, mais des prétendus descendants d’anciennes invasions  blanches, c’est-à-dire des improbables envahisseurs étrangers venus de l’Abyssinie, de l’Egypte, du pays des Gallas. Les ruines en pierre découvertes au Zimbabwe furent attribuées aux Arabes, aux anciens Phéniciens, à la reine de Saba et non à leurs vrais auteurs, c’est-à-dire le peuple Shona.

  Les magnifiques têtes de bronze découvertes au Nigeria furent attribuées aux anciens Grecs et non à leurs vrais auteurs, les artistes africains du Royaume d’Ife. Quand les derniers explorateurs découvrirent dans toute la région interlacustre, des royaumes bien organisés et des indices réels d’intelligence, de raffinement et même quelques traits physiques pouvant répondre au créneau de beauté blanche, ils décrétèrent que les créateurs de ces royaumes, principalement la classe dirigeante, ne pouvaient qu’être des envahisseurs, descendants des pharaons et non d’authentiques nègres africains, « bantous » de surcroît. On pouvait tout admettre sauf que les fondateurs de ces royaumes pouvaient être des aborigènes de l’Afrique interlacustre. Forts de leur idéologie raciste, niant au Noir l’éventuelle paternité de tout ce qui pouvait être beau, intelligent, organisé et structuré, les colonisateurs se mirent à élaborer des hypothèses, des théories, des préjugés  et des stéréotypes à caractère raciste. Ils en avaient besoin pour s’expliquer à eux-mêmes, se convaincre et convaincre leurs congénères de cette nouvelle situation auparavant inconnue par eux et aujourd’hui déconcertante au possible.

III. DE L’APPARITION DES MYTHES RACISTES

  Face à la complexité de la situation trouvée dans notre région, mais forts de leurs préjugés puisés dans les littératures du XIXème européen, les premiers explorateurs débarqués au Rwanda se mirent à construire, pour leur meilleur entendement, un Rwanda tel qu’il le voulait, c’est-à-dire celui qui correspond plus ou moins aux clichés et stéréotypes tirés de leur imaginaire collectif antérieur. La réalité pouvait bien être autre chose, et était réellement autre chose, mais peut importait. Au lieu de réviser leurs préjugés, ils persistèrent dans leur égarement et s’y confortèrent. Les mythes et stéréotypes devinrent leur « réalité », c’est-à-dire des références, des dogmes pour eux. Leurs idées préconçues furent consignées dans de nombreux écrits de ces « humanistes civilisateurs ». Progressivement, elles passèrent du domaine de la fabulation à celui de l’histoire officielle, écrite dans tous les rapports de l’Administration coloniale et enseignée dans tous établissements scolaires. « Les faits » eux-mêmes furent coulés, tant bien que mal, dans le moule du canevas de cette idéologie coloniale. « Enfin de compte, les descriptions, on ne peut plus caricaturales, doublées de jugements moraux hâtifs, à forcer d’être reprises sans cesse, servirent de modèles pour caractériser les différentes catégories sociales. C’était une façon de cautionner les idées sur les inégalités des races qui circulaient à la fin du XIXème siècle » (4).

  La mise en pratique de la théorie coloniale raciste engendra un produit jusqu’alors inconnu, en tout cas unique en son genre. Le rwandais en tant que tel disparut de la scène nationale et apparut, à sa place, un personnage étrange, méconnaissable, né de la seule imagination du colonisateur. Le Rwandais perdit son passé, son histoire et ses mythes, tels qu’il les avait vécus au cours des milliers d’années, pour finalement se voir différent, dans le miroir déformant de la colonisation. Le nouveau type d’homme qui en sortit, apparut aliéné, étranger à lui-même et à son histoire. Ce personnage était le reflet ou le produit d’un système de représentation colonialo- missionnaire. Ses réactions répondaient désormais aux stimuli extérieurs. Ce nouveau type d’homme fut réduit en n’être perçu que comme Hutu, Twa, Tutsi. Il servit d’abord de cobaye sur lequel on testa tous les préjugés, racio-colonialistes et ensuite, on le manipula pour bien incarner très fidèlement les préjugés, les stéréotypes et toutes les niaiseries auxquelles on voulait qu’il ressemble.

IV. DE LA MISSION DES STEREOTYPES
  Il faut d’abord remarquer à travers ces clichés que les stéréotypes ne sont ni neutres ni gratuits « Le Tutsi du Blanc », est surévalué. Il ressemble à la fameuse « femme vertueuse » de l’Ancien Testament. Il est trop idéalisé pour être vrai. « Le Hutu du Blanc », par contre, est dévalorisé. Dans l’imaginaire du colonisateur, il est présenté comme l’envers du Tutsi. A la valorisation de celui-ci correspond la dévalorisation de celui-là. Jamais Hutu et Tutsi ne sont valorisés ou dévalorisés simultanément. L’un est valorisé au dépends de l’autre et vice versa (5). Cette approche n’est pas neutre ni innocente.

  L’approche du colonisateur, laïc ou religieux, est stratégique. Imaginez le Hutu a qui l’on inculque l’idée qu’il est « né pour servir ». S’il ne conteste pas cette « axiome », il marchera droit vers l’obéissance et la résignation totales. L’idée ne lui viendra pas de relever la tête et de résister puisque ses conditions sociales relèvent de la fatalité. Il est cassé moralement et psychologiquement. Et le colonisateur ne cherche que cela. Imaginez-vous le Tutsi à qui on inculque la conviction qu’il est né pour commander. Il va « commander » comme il l’entend, d’autant plus qu’il n’a pas de concurrent. Pour remplir sa soi-disant mission, il se fera obéir au besoin par la force. Il sera en tous cas un bon agent de l’exploitation et de la domination coloniale. Tant mieux pour le colonisateur qui, lui, y trouve son compte.Les clichés collés aux personnages Hutu, Tutsi et Twa servaient le pouvoir colonial. C’est pourquoi d’ailleurs, avec le temps, ils ont connu une évolution. Il y a eu en effet, deux générations de stéréotypes. 
  La première génération du début de la colonisation jusqu’aux années 1950. Cette génération de stéréotypes est systématiquement favorable aux Tutsi et défavorable aux hutu. Elle correspond à l’époque où la fraction dirigeante Tutsi collabore étroitement avec le pouvoir colonial. Ils sont en très bon terme et le pouvoir colonial, fait une belle part aux Tutsi. Ces derniers sont « des grands seigneurs » destinés à régner même si l’on peut relever ici et là, dans le fichier des clichés, quelques défauts. Les Hutu sont représentés comme des « serfs nés pour servir ». Ce cliché correspond justement à l’époque où « le menu peuple hutu » est exploité au maximum.La deuxième génération de stéréotypes, pro-Hutu cette fois ci, voit le jour à partir des années 1950 et se prolonge jusqu’à nos jours. Ses auteurs sont entre autres Mgr Perraudin, le père Dejemeppe, le chanoine Ernotte, l’Abbé Naveaux, le Député Guillaume, le Col.Logiest, les Agents de la colonisation comme Harroy et Paternotre et d’autres.

  On découvre enfin le « Hutu positif »que les nouveaux stéréotypes font passer du stade de « brave serf », à celui « de victime » « d’opprimé » et, après l’indépendance, « d’honnête gestionnaire ». (6)Avec cette deuxième génération de clichés, le Tutsi est à son tour dévalorisé. La 1ère génération avait prêté beaucoup de qualités aux Tutsi et trop de défauts aux Hutu ; la 2ème génération corrigera les choses et réhabilitera la Hutu. Le Tutsi devient : « colonisateur (avant les Belges), féodal, terroriste, anti-révolutionnaire », « extrémiste », « cancrelats », « serpent ». Le Hutu, par contre, représente dans cette nouvelle série le « peuple », « la démocratie », « la république ». Il est  « travailleur », « sérieux », « appliqué » et d’ailleurs « amis des Belges » qui ont la devoir moral de le soutenir. Ce changement d’attitude n’est pas gratuit. La colonisation s’en sert pour soutenir l’élite hutu montante contre la fraction dirigeante tutsi devenue gênante parce que nationaliste et indépendantiste. Même l’élite tutsi néo-coloniale, sera rejetée par ses anciens promoteur le jour où elle voudra contrecarrer la stratégie politique qu’avait visée justement le colonisateur, à savoir « sélectionner et mettre aux postes de responsabilités les «bons Tutsi » pas n’importe quels Tutsi, mais ceux qui étaient devenus défenseurs du « nouvel ordre colonial » (7). 
  Lorsque cette élite « tutsi néo-coloniale » deviendra critique, non de ces propres avantages, mais du système dans lequel elle ne jouait qu’un rôle de figurant, elle sera rejetée par le colonisateur. Cette élite tutsi qui n’avait pourtant, ni critiqué ni mis en cause les préjugés et stéréotypes à caractère raciste, en sera lui-même victime, le jour où le producteur de ces même clichés fera alliance avec un nouveau partenaire dit « hutu », prêt à se servir de ces clichés racistes pour se hisser au pouvoir. Non, les clichés ne sont pas gratuits. Ils ont mission de renforcer le pouvoir dominant.

V. COMMENT CREE-T-ON UN MYTHE OU UN CLICHE ?

          LE CAS DE L’ORIGINE  ETRANGERE DES TUTSI

  Tout préjugé, comme tout mythe ont une histoire. Ils naissent, vivent et parfois meurent. Mais en général les préjugés comme les stéréotypes ont vie dure. Ils sont indéracinables, dirait-on. Je voudrais dans les lignes suivantes montrer comment est né le mythe de l’origine étrangère des Tutsi. Comme tout mythe, il était destiné à servir la mythologie coloniale. Plus tard les « révolutionnaires » du Parmehutu, comme dernièrement, un certain Léon Mugesera et tout le ramassis du « hutu power » récupéreront ces clichés et s’en serviront pour inviter la masse surchauffée à chasser les Tutsi vers leurs lieu d’origine, en les faisant passer de Préférence par la raccourci de la Nyabarongo.

  Comment est donc né le mythe de l’origine étrangère du Tutsi ? Les premiers explorateurs occidentaux arrivés au Rwanda y trouvèrent un seul et même peuple et un Etat- Nation multiséculaire. Une organisation socio- politique et une hiérarchisation sociale formée depuis des siècles sont en place. Entre la fraction dirigeante et la masse du peuple s’étage toute une hiérarchie d’individus différentiés par la place que chacun occupe au sein de la société. Des échelons intermédiaires existent à chaque étape. D’un échelon à l’autre, des entrées et des sorties sont possibles mais pas automatiquement. Comme partout ailleurs, la meilleure voie est militaro-politique couplée de bonnes alliances. Quoi- qu’il en soit la société rwandaise s’est hiérarchisée : il y a une aristocratie au sommet et la masse du peuple à la base.

  L’explorateur, le missionnaire, l’agent colonial trouvent cette organisation extra- ordinaire. Il cherche à s’en expliquer. Le premier explorateur, Speke J.H, lance en 1863 l’hypothèse de l’origine étrangère de cette aristocratie. Il lui trouve une origine éthiopienne qu’elle partagerait avec les Gallas. Mais, honnête intellectuellement, il affirme qu’il s’agit là  d’un « théorie personnelle » (8). Il ne prétend donc pas que c’est scientifique ou historique. Il a puisé, son explication, dans l’immense trésor des fantasmes emmagasinés dans l’imaginaire collectif occidental.
  Stanley, H.M. arrivé en Afrique en 1886, cherche à son tour des informations auprès des populations des régions qu’il traverse. On lui parle des habitants du Rwanda « à peau claire » qui seraient « grands et forts, avec un nez long et un visage pâle, d’origine étrangère. Ils sont venus de Rouenzori » (9). Stanley consignera ces informations dans ces carnets et les transmettra à l’Europe, toujours friande de récits d’explorateurs. Le mythe d’une « race étrangère » installée au milieu même de l’Afrique des ténèbres venait de s’ajouter à bien d’autres fantasmes incrustés depuis des siècles dans l’imaginaire collectif européen. Personne ne fait attention à ce que ces fabulations proviennent de vieillards. Ce n’est pas seulement d’eux. Rumanyika et Hamed Ibrahim, un commerçant arabe, donnent aussi à Stanley la version comme quoi « la race régnante au Rwanda descendrait de quelque race du Nord, peut être d’origine arabe » (10). Cette version est l’origine du « mythe hamite ».

  C’est en 1892 que Fr. Stuhlman, lance l’hypothèse du peuplement de la région inter lacustre en Bantous, Nilotes et Hamites. Cette hypothèse aura de beaux jours devant elle. C’est à partir d’elle que la population rwandaise est divisée en « bantous » et en « hamites ». M. Piron renchérira en trouvant en 1948 une origine asiatique (Asie mineure) aux Tutsi dont « la prépondérance du type caucasique est restée nettement marquée chez eux » (11). Le mythe s’agrandit. De l’Egypte on arrive en Asie tout en passant par le pays des Gallas. Et ce n’est pas tout : K. Roehl, en 1940, parle des Tutsi venus de l’Abyssinie au XVè et XVIIè siècle sans jamais « se négrifier ». Cet auteur parle de « race restée pure » parce que « les inter-mariages entre Hutu et Tutsi sont impensables ». Remarquons tout de suite que la théorie de la « race pure » est un produit direct de l’idéologie raciste et que l’impensable inter-mariage entre Hutu et Tutsi est un mensonge grossier. Rien n’interdit ces mariages et, historiquement, ils se sont faits et continuent de se faire à tous les niveaux. Mais le mythe de l’origine étrangère des Tutsi reviendra périodiquement. En 1936, Gatti a parlé de l’origine égyptienne de « ces géants pharaons vivants, fils de l’antique civilisation égyptienne » (12). Plus tard, en 1947, P. Schumacher prétendra que les « Tutsi sont originairement des Gallas, tout en trouvant sur eux des influences culturelles de l’Egypte ancienne ». A. Kagame, en 1955, rejettera absolument, avec preuves à l’appui, cette soi-disant origine Gallas des Tutsi. G. Sandrart rejette également en 1956, la prétendue origine asiatique des Tutsi dont on disait qu’ils seraient descendants des « Hyksos, des Sumériens, des Amalécites, des Egyptiens, des Princes abyssins ou des mutins Gaullois de Memphis » (13). A.P. Miriam, avait prétendu que « la musique tutsi, aurait une origine moyenne- orientale » (14) et donc arabe. Sartiaux réfuta, carrément, cette hypothèse de l’influence arabe.

En 1954, J. Hiernaux, travaillant pour le compte du pouvoir colonial, conféra un cachet quasi scientifique à ces fabulations. Il mettra la science au service de l’idéologie coloniale pour prouver la « différence des races » au Rwanda. Il prétendra que les « Tutsi représentant un groupe très caractérisé de la race éthiopique, celle-ci ayant rang taxonomique (classement) de grande race ». L’idée de petites et de grandes races est ici aussi raciste. D’ailleurs M.Hiernaux semblera se contredire. Analysant l’influence da la nutrition sur le développement physique, il en conclut que « les populations du Rwanda- Urundi diffèrent par leur état nutritionnel qui influence leur physiologie et certains de leurs caractères morphologiques » (1954). Il en arrive même à la conclusion que « les Tutsi sont plus proche de des Hutu qu’ils ne sont proches des Américains du Nord » qui sont pourtant blancs. Continuant ses recherches toujours teintées de racisme, il arrive, en 1966, à la conclusion que le « Tutsi ne constitue pas un type intermédiaire entre l’Africain et l’Européen (15) ». Donc le Tutsi n’est pas un blanc sous une peau noire. Le plus intéressant dans ces cas, ce n’est pas que le Tutsi ne soit pas un blanc mais cet effort continu de trouver en lui des éléments de comparaison avec le blanc : on soupçonne que ces éléments existent.

  Voilà. J’ai relevé ici quelques-uns des auteurs qui ont parlé de l’origine étrangère des Tutsi. Je voulais d’abord montrer comment une idée, un mythe, une hypothèse naissent, s’agrandissent et deviennent finalement comme des vérités révélées. Une douzaine d’auteurs évoquent ici l’origine étrangère des Tutsi. Personne ne donne des preuves scientifiques et c’est le hic de l’affaire ! Nous ne nions pas qu’il y ait eu des mouvements migratoires de différents groupes rwandais. Il y en a sûrement eu suite aux épidémies, aux guerres et famines. Nous exigeons seulement qu’on donne de ces mouvements des preuves irréfutables. Aujourd’hui nous marchons avec des hypothèses. Dans le ces de Tutsi, des hypothèses succèdent aux hypothèses. Certaines se complètent, d’autres se contredisent mais toutes ne démontrent rien. Et pourtant l’idée, fausse ou vraie, que les Tutsi puissent être des « étrangers » est lancée. Et elle fera son bout de chemin. L’hypothèse se métamorphosera en mythe, le mythe en vérité. Il arrivera fatalement un jour où un politicien de bas étage se saisira de ce mythe, lancé par des aventuriers en mal de sensations, pour faire explorer une société. Car « certaines observations déformées, certains stéréotypes faciles contiennent une véritable charge explosive que peut, des années plus tard, éclater et tuer au sens bien réel du terme (16). Les stéréotypes sur l’origine étrangère des Tutsi, sur leur longueur du nez et leur soi-disant  supériorité, ont fait périr des milliers de gens pendant le génocide. Les stéréotypes ne sont jamais neutres. Au Rwanda ils ont tué. Leurs auteurs comme utilisateurs sont  des assassins.

VI. DE L’IDEOLOGIE COLONIALE A LA PRATIQUE COLONIALE RACISTE

  L’idéologie raciste resterait inopérante si en son nom, des actions concrètes n’avaient pas été mise en place. L’idéologie coloniale a couvert tout le champ sicio-politique et culturel du Rwanda. Elle a été traduite en politique de gouvernement. Je voudrais relever ici deux faits : l’enseignement colonial et la réorganisation administrative de 1927-1933. C’est pour montrer comment l’idéologie coloniale à caractère raciste a été mise en pratique. 

VI.1  L’école coloniale à l’apartheid

  L’enseignement colonial à caractère ségrégationniste apparaît au Rwanda dès l’ouverture des toutes premières Ecoles. Un enseignement séparé entre Bahutu et Batutsi est vite mis en place. Chaque année de l’Ecole primaire est divisée en sections : une section pour enfants duts Batutsi et une section pour enfants Bahutu. Quand les enfants d’une section c’est-à-dire d’une même ethnie deviennent trop nombreux pour pouvoir étudier ensemble dans une seule classe, on en crée une autre à leur intantion. Si par contre les élèves, disons Tutsi, deviennent trop peu nombreux pour bénéficier d’une section à part, ils sont contraints de fréquenter la section des Bahutu en attendant qu’ils puissent avoir un nombre suffisamment élevé pour mériter une section à part. Une autre possibilité rencontrée est de faire la classe pour enfants Bahutu dans l’après midi. Partout la ségrégation est recherchée et respectée. Elle est systématique et permanente.

   Le rapport sur les Ecoles du Vicariat du Rwanda pour l’année 1928 donne une illustration de cette ségrégation. A Save, la section Batutsi de l’année du 1er degré comprend 37 élèves et la section Bahutu 29 élèves. Dans la deuxième année du même degré, la section Batutsi comprend 29 élèves et une section Bahutu 26. Dans des écoles du 2ème degré, la première année regroupe 50 élèves dans deux sections Batutsi et 59 élèves Bahutu regroupés eux aussi dans deux sections à eux. La deuxième année comprend une section Batutsi de 25 élèves, et une section Bahutu de 26 élèves (17).

  On retrouve cette approche ségrégationniste même dans les sections dites spéciales c’est-à-dire celles qui ont cours dans l’après-midi et qui sont supplémentaires. Cette manœuvre de discrimination ou plutôt d’enseignement séparé à l’apartheid est généralisée dans toutes les missions (paroisses). Les cours eux-mêmes ne sont pas exactement les mêmes ne sont pas exactement les mêmes : la section de Batutsi apprend, en plus des cours ordinaires, le français qui n’est pas enseigné dans les sections Bahutu. Les premiers sont favorisés parce qu’ils sont destinés à être de futurs auxiliaires des Blancs. Mais les Hutu ont pour eux droit au catéchisme.

  A côté de l’Ecole missionnaire à sections d’enseignement séparées, des Ecoles gouvernementales se mettent aussi en place : A Nyanza, en 1919, et ailleurs comme à Gatsibo, Rukara, Ruhengeli, Cyangugu etc… Ces écoles, sont strictement réservées aux fils de chefs ou de notables tutsi. Elles seront relayées, en 1932, par le Groupe Scolaire d’Astrida qui reprendra la formule d’enseignement à sections séparées é l’instar des écoles missionnaires. Du reste, le Groupe Scolaire fut lui-même confié aux religieux. Ils réserveront certaines sections à caractère administratif aux enfants de chefs et de notables. « On toléra une petite élite, mais uniquement choisie dans la classe dirigeante dite coutumière et devant être éduquée à part dans une école où on remodela les cadres pour mieux les manipuler » (18).

Il ressort de tout ceci qu’il y a une volonté expresse du pouvoir colonial et missionnaire de mettre en place un système d’enseignement séparé  entre les enfants de la même patrie. Le pouvoir colonial le fait de sa propre initiative. La hiérarchie catholique ne s’y oppose pas. Au contraire, elle initie lui-même ce système. Le pouvoir traditionnel n’y est pour rien, il ne fait que subir.

VI.2  De la réorganisation administrative à caractère discriminatoire

  En plus de l’école destinée à conserver le monopole du pouvoir aux enfants issus des lignages et familles de haut rang, l’Administration coloniale réorganise l’administration indigène à partir des années 1927. Elle y introduisit ici aussi l’élément d’exclusion à base ethnique à l’endroit des Hutu.

  Officiellement cette réorganisation est destinée au regroupement des circonscriptions indigènes pour combattre le morcellement et l’éparpillement des terres. En réalité, cette opération chirurgicale vise à doter le pouvoir colonial d’éléments fiables, soumis et acquis à l’administration coloniale. Cette dernière cherche à se renforcer pour mieux exploiter le pays. Elle s’entoure don c non de « Tutsi », mais de « bons Tutsu » c’est-à-dire Zélés et domestiques par l’Ecole coloniale et l’Eglise Catholique. On profite de cette réorganisation pour destituer, à l’occasion, tous les dirigeants indésirables, hutu et tutsi confondus. Pour les Hutu, c’est systématique.

  Sont principalement promus les jeunes gens qui ont fréquenté l’Ecole coloniale dans laquelle les Hutu avaient été tenus à l’écart. RUDAHIGWA est de ceux-là. Ces nouveaux promus sont en bons termes avec les agents de l’Administration et les missionnaires, donc facilement manipulables.

  Sont aussi retenus des chefs soumis, empressés dans l’exécution des ordres reçus des Européens à qui ils doivent soumission et recours dans les moments difficiles. Les Chefs « rusés », « méfiants, orgueilleux, hostiles » aux blancs ou non « baptisés », sont impitoyablement écartés. Sont également déposés systématiquement tous ceux qui n’ont pas une origine noble ; les roturiers aussi bien hutu que tutsi. Seuls restent ceux qui ont un ascendant moral et autoritaire par naissance. Les Hutu sont écartés parce que jugés incapables de faire assurer l’obéissance à leurs administrés. Sont enfin écartés de vieux Chefs tutsi incapables de se convertir à l’idéologie missionnaire et coloniale. Le roi Musinga fera partie ce lot.

  Des circonscriptions indigènes seront supprimées, des destitutions opérés et de très nombreux chefs traditionnelles déposés. « Au total 1.272 autorités, grandes et petites, sont destituées en 1933. « si vers 1933, les fonctionnaires, les notables et autres privilégiés du pouvoir rwandais, petits et moyens, ensemble pouvait attendre approximativement les 3.000 personnes, ils furent réduits de moitié. On parlera de véritable « hécatombe » (19). Cette hécatombe avait balayé du pouvoir presque tous les Hutu. Ils ne répondaient pas au critère de naissance.

0. QUE CONCLURE ?

  Nous sommes héritiers de notre histoire passée, coloniale et post-coloniale. C’est une histoire manipulée, sous-tendue par une idéologie à caractère raciste. Des stéréotypes, des clichés, des fantasmes, des préjugés l’ont trop marquée. « Les Rwandais et les Burundais s’en sont tellement imprégnés qu’on ne sait plus si l’Histoire de ces pays suit son cours normal ou si elle se trouve emprisonnée par ces stéréotypes. D’une façon générale, les nouvelles générations ont comme intériorisé une analyse de leur réalité nationale en termes ethniques. Tout se passe comme si les Rwandais et les Burundais avaient adopté le modèle ethnologique colonial. Ils se trouvent bel et bien piégés dans les images mises en place par le colonisateur » (18). Des milliers et des milliers de personnes en ont été victimes. «Des idées mises en place par des Belges vers 1960, (et même bien avant) ont été pieusement conservées par les Rwandais eux-mêmes pour servir dans les années 1990 » (20).

  La décolonisation n’a pas été l’occasion d’en finir avec les stéréotypes des colonisateurs. Et pourtant une simple analyse nous aurait montré que ces clichés sont sans fondement. La théorie raciste, affirmait que la création des royaumes inter-lacustres ne pouvait être le fait de nègres bantous car, ces derniers, tels qu’identifiés dans l’imaginaire occidental du 19ème  siècle, ne pouvaient créer des royaumes. Et pourtant, des empires Kongo, Kuba et Runda, les royaumes Buganda, les royaumes Nduga  et bien d’autres principautés ont bel et bien eu comme auteurs de vrais « bantous ». Mais au Rwanda, le cliché colonio-raciste disait que le Hutu, pourtant identifié comme « bantous », ne pouvait pas participer au commandement. Au Rwanda et en dehors, des « bantous », ont créé des royaumes et même des empires. Ce qui n’a pas empêché aux colonisateurs de décréter que les Hutu « Bantous » ne sont pas « nés pour commander ». Quid ? Il y a anguille sous roche.

  Il en est de même avec l’élevage bovin. Le discours colonial faisant de cet élevage l’apanage des seuls Tutsi, éleveurs nés et non des Hutu baptisés encore une fois agriculteurs nés. Pourtant, en Afrique l’élevage bovin est pratiqué par plusieurs groupes humains très différents. Il n’est l’apanage d’aucune soi-disant ethnie. Des Hottentôts sont à la fois chasseurs et éleveurs purs. Et personne ne les taxe d’être « hamites » ou tutsi. Par contre plusieurs populations de l’Afrique australe, dites « bantous », sont de grands éleveurs et habiles agriculteurs : des Lozi en Zambie, des Swazi du Swaziland, des Ndebele de la zambie, des Zoulous du Natal, des Angoni du Malawi, des Xhona du Cap etc. élèvent le même type de vache à longues cornes, dites nsanga : l’équivalent de nos Inyambo (21) L’élevage bovin n’a rien à voir avec le fait d’être tutsi ou « hamite ». Ce n’est qu’un pur mensonge idéologique que de dire que les « Hutu » du Rwanda, par ce que, « bantu », ne pratiquaient pas l’élevage bovin. Rien ne le prouve. Au contraire, ils occupent une partie de l’aire orientale de l’Afrique qui connaît l’élevage depuis des siècles. Pourquoi ne l’aurait-il pas pratiqué ? Si par un accident de l’histoire ils ne l’ont pas fait, que l’on nous en donne des preuves tangibles, et non des préjugés transformés en « dogmes ». Il en est de même avec plusieurs autres clichés. Ils n’ont aucun fondement ni historique ni scientifique. C’est pourquoi il faut les abattre.

  L’époque coloniale s’est servie de clichés, véhiculés par son idéologie raciste, afin de « diviser pour régner ». Le pouvoir colonial a pratiqué systématiquement un système d’exclusion et de promotion à base ethnique à l’école et dans l’administration. Ce système est né de l’idéologie raciste dont l’époque post-coloniale a hérité. C’est pourquoi il est permis de conclure que l’ethnisme au Rwanda est un phénomène inventé par le colonisateur. C’est un fait culturel, c’est-à-dire un fait enseigné, appris, acquis, et pratiqué comme un héritage de l’idéologie et des pratiques coloniales. « C’est bien l’idéologie blanche, en effet, sa philosophie, qui a partout instillé le racisme, là même où il existe et se manifeste de façon la plus virulente. Tel un virus parfaitement supporté ici, parce que l’organisme qui l’a suscité en est aussi immunisé, peut très bien en effet réveiller brusquement en lui sa vitalité la plus sauvage une fois transporté sans précaution sur un organisme étranger qui ne l’avait jamais connu auparavant » (22). Cette brusque virulence s’est manifestée chez nous en 1990-1994.

  Mais à la différence du racisme colonial, réel mais subtil, l’ethnisme né dans les années 1950 est vulgaire et primitif. Il n’est pas « civilisé », dirait-on ; c’est un ethnisme de l’opprimé et de combat. Cette nouvelle idéologie a été inculquée à la génération post-coloniale qui l’a gobée, intériorisée et mise en pratique à son tour. C’est une génération aliénée dans la mesure où on lui a imposé une vision à l’intérieur de laquelle elle s’est confinée. On lui a affublé des accessoires qu’elle a acceptés sans rechigner. C’est cette génération aliénée qui fut auteur et coauteur du génocide. L’ethnisme génocidaire dont elle s’est servie comme idéologie prolonge ses racines dans l’idéologie coloniale.

  Une question se pose maintenant : allons-nous continuer à regarder notre société à travers les clichés, les  stéréotypes et l’idéologie héritée de la colonisation ? Il y a urgence de rectifier notre vision car notre survie collective en dépend. Il faut d’abord soumettre à la critique toutes les idées reçues, affirmer ce que nous avons vu et vécu. A l’école comme à l’emploi, aucune « ethnie » n’avait le monopole de l’intelligence. A la sortie de la messe ou au milieu du marché, la taille n’identifie aucune « ethnie ». Il faut sortir des chemins battus et des ornières de la colonisation, et détruire l’idéologie raciste ou ethnisme. La note sur les stéréotypes que nous présentons à la fin de cet exposé (23) devrait faire réfléchir tout le mode. C’est en nous débarrassant de ces préjugés et stéréotypes, et alors seulement, que nous pourrons devenir des hommes ou des femmes désaliénés et libérés.

-----------------------------------------------------------------------
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LES STEREOTYPES DES ETHNIES AU RWANDA

DANS L’IMAGINAIRE DU BLANC
A. LE TUTSI

10. « Fin, vaniteux, élégant, méfiant, réservé, ombrageux, né pour le commandement, despotique, dominateur » ( Résident Sandrart, 1955).

20. « Destiné à régner » (De Lacger, L, 1930).

30. « Impressionnant » (Roome, W.J.M, 1930).

40.  « Ressemblances remarquables avec les Pharaons égyptiens » (Pagès, L. 1934).

50. «Seigneur, non négriffié, race pure, élevé à la dure, né pour le commandement » (Roehl, K. 1940).

60. «Conquérant, hamite, nilote, pasteur, sauvage, altier », (Sandrart, G, 1942).

70. « Possédant une culture propre et différente de celle du Hutu » (Briez, R. 1925).

80. « Parlant sans doute en privé sa langue d’origine » (Maes, S., 1942).

90. «  Haut de taille, dominateur », (Maclearn, 1948).

100. « Distingué, rusé, honnête avec les Européens » (Huberty, E., 1936).

110. « Stature élevée, géant, Pharaon vivant » (Gatti, A., 1936).

120. « Stature 176,86cm, taille assise 87,03cm, longueur du nez 45,24cm », (Gerkins, G. 1949).

130. « Manquant de franchise, diplomate, ressemblant aux Pharaons » (Delvaux, R., 1930).

140. « Intelligent, esprit systématique, goût d’indépendance et d’initiative, manquant de persévérance » (Hausner. K, H, C.B 1968).

150. « Maigre, linéaire, mesurant 176,52mm, la longueur maximum de la tête étant 193,32mm, la hauteur du nez 55,80mm » (Hiernaux, 1954).

160. « Doué de la nature, nonchalant, altier, intelligent, apparemment maître de lui, ignorant la colère, pratiquant la vengeance froide, ne connaissant pas la pitié, méfiant » (Ghislain, J. 1970).

170. « Extrémiste, terroriste, féodal, pratiquant l’ostracisme à l’égard du christianisme » (Paternostre, 1972).

180. « Longilique, maigre, intelligent, racé, cultivé, belliqueux, dominateur, impitoyable, n’ayant, à part la couleur, rien de nègre, joues creuses, pommettes saillantes, nez courbé, fier, distant, maître de lui, sans pitié, dissimulé, poli, usant de la lance ou du poison, vaillant, audacieux » (Col. Guy. Logiest, 1987).

B. LE HUTU

10. « Race très primitive, sans culture, intelligence encore en sommeil » (Mathieu, 1930).

20. « Serf par race, traits grossiers, et irréguliers, franc », (Delvaux, 1930).

30. « Paresseux, colérique, fidèle, perspicace, grand enfant » (Huberty, F. 1934, 1977).

40. « Grand enfant, Superficiel, léger, volage » (Ghislain, J., 1970).

50. « Trapu, court, traits moins réguliers, force musculaire supérieur, peu séduisant, plus timide, moins poli », (que le Tutsi) (Pagès, 1934).

60. « Taille 167,08cm, hauteur du nez 52,41mm, longueur maximum de la tête 196,08mm, portant des noms théophores, fatalistes » (Hiernaux, 1954).

70. « Ayant le profond complexe de dépendance, fataliste »  (De Heusch, 1964, a).

80. « Envahisseur, agriculteur, pacifique par nature, à l’esprit étroit, fermé aux nouveautés, mûr pour l’asservissement, né pour être dominé, naïf, paysan, mœurs simples et pacifiques » (Sandrart, G 1942).

90. « Influençable, opportuniste, réagissant aux stimuli extérieur par sentiment que par raison, n’éprouvant pas de besoin pour l’indépendance individuelle, n’ayant pas de plan de calcul de carrière » (Hausner, K,H et Jeci, 1968).

100.  « Type bantou, sympathique, petit, trapu, tête grosse, figure joviale, nez largement épaté, lèvres énormes, expansif, bruyant, rieur, simple, peau très foncée, cheveux fissurés, prognathisme, belle proportion des membres, sédentaire, aptitudes agronomiques, organisation patriarcale, simplicité de mœurs, sociabilité, jovialité, ami de la Belgique, bon catholique et pro- Belges » ( Col. Logiest, G, (1987).

C. LE TWA

10. « Ressemblance au singe » (Daye, p. 1927).

20. « Paria, subtile, race impure, avec cerveau primitif » (Delvaux, 1930).

30.  « Ne se distinguant guère des Hutu par la taille » (Zumiehl, F. X.).
40. « Diffèrent des Hutu et des Tutsi par le groupe sanguin » (Jardin 1963).

50. « Forgeron » (Mars, J., 1942).

60. « Nain, chasseur, potier », (Maclean, E, 1942).

70 « Ne représentant plus une race pure » (Dietzel, K.H, 1977).

80.  «  Vivant en bandes fluides » (Desmarais, 1975, a)

CONCLUSION GENERALE

    Réécrire l’histoire de notre pays est l’ambition de cette année 1997. Il est entendu que les trois premiers numéros porteront sur « l’histoire événementielle », le dernier devant porter sur « l’histoire thématique », c’est-à-dire sur les facteurs culturels. Avec ce troisième, il nous reste un seul numéro de l’année et qui doit porter sur les fondements de notre culture traditionnelle. Avant d’en arriver là, il y a lieu de faire un petit bilan des trois contributions.
1/  Le Rwanda dans la pré-histoire : les auteurs qui ont rédigé les contributions de ces trois derniers numéros reconnaissent, les preuves à la main, que le Rwanda de Gihanga, c’est-à-dire de ses dirigeants natifs, étaient unies, respecté et prospère. Avec les articles de C. Kanimba Misago sur les recherches archéologiques pratiquées au Rwanda, nous savons que notre territoire est habité par des humains à l’âge de la pierre taillée et qu’à l’âge du fer, l’activité métallurgique était bien pratiquée. Rappelons-nous que le premier âge du fer commence à partir de 800 av. J.C. L’agriculture et l’élevage sont attestés comme concomitants de manière indubitable au moins au troisième siècle de notre ère.Désormais, il faut compter avec cette nouvelle donne. Elle est de nature à couper l’herbe sous les pieds de pas mal de stéréotypes flanqués sur le visage de notre pays.
2/  Le Rwanda de Gihanga : Les articles de P. Rutayisire et B. Muzungu ont brossé un tableau rapide de ce Rwanda de l’histoire. On y remarque deux grandes périodes .D’abord celle durant laquelle, notre territoire était habité par des royaumes claniques, organisés dans une entité politique confédérale. Cette période va de Gihanga Ngomijana jusqu’à Nsoro Samukondo (1091-1312).Le Rwanda indépendant et souverain se situe entre deux Kigeli : Mukobanya et Rwabugili. Les deux monarques précédents et les trois suivants constituent la préparation et la fin de l’Etat rwandais pré-colonial.
3/Le Rwanda comme une grande famille : L’article de D. Byanafashe et d’autres ont montré que, à travers les différents stades du développement de l’Etat, l’esprit de famille était la base de toute l’organisation sociale. Toutes les autorités étaient des chefs de famille à tous les niveaux. A partir de cette grille de lecture de la société rwandaise traditionnelle comme une famille, il est devenu clair que le concept actuel de l’ethnie est une nouveauté. Ce terme qui n’existe pas dans notre langue et notre culture a été créé pour nous afin de répondre à un impératif politique. Comme on le sait, les catégories verbales et conceptuelles pour désigner les divers groupes familiaux, sont : urugo (foyer), inzu (lignage), ubwoko (clan) et igihugu (pays). Aucun terme pour dire ce qu’on nomme aujourd'hui « ethnie ». Les trois groupes sociaux qualifiés par ce terme étranger à notre culture a été créé pour pouvoir identifier la majorité « Hutu » (transforme en ethnie) avec la majorité démocratique et refuser ainsi le recouvrement de notre indépendance. Il s’est trouvé des Rwandais pour prêter flanc à cette stratégie opportuniste du colonialisme, C’est-à-dire les leaders du Parmehutu.

4/  Le venin du racisme : Les articles d’A. Mugesera ont montré comment, à petite dose idéologique, à longueur d’années, le venin du racisme a été inoculé à notre population par le pouvoir colonial à la fois administratif et missionnaire. A cet effet, le tableau sur les stéréotypes, dans la note bibliographique de ce numéro, est on ne peut plus flagrant. L’article de J. Nizurugero ne laisse aucun doute sur les mobiles de la décolonisation et de la démocratisation du Rwanda à l’aune du tribalisme flamand- Wallon. Pourtant, depuis belle lurette, nos ancêtres avaient montré dans la littérature sapientielle et autre procédés comment des problèmes humains doivent être résolus humainement sans devoir recourir aux machettes et autres instruments de la mort. Dans ce sens, relisez l’article de Th. Murasandonyi sur le mythe de Ryangombe. Le message religieux de ce personnage légendaire consistait à Unir Hutu, Tutsi, Twa, dans un même culte et sous la protection de Ryangombe. Somme toute, un culte familial sans clivage de rang social.

  5/De deux choses l’une : La lecture de ces articles débouchés sur une évidence. D’un côté, on voit le projet de société de nos ancêtres, reposant sur trois piliers : Imana, Umuryango, Umwami. De l’autre, on voit une main étrangère qui « divise pour mieux manipuler » et garder leur mainmise sur notre pays. On voit en même temps des Rwandais  qui n’ont de référence morale que leur « ventre ».C’est à cette alternative qu’il nous faut opérer un choix, nous les Rwandais d’aujourd’hui. Ou bien, nous rejoignons le programme d’indépendance nationale ou nous nous avouons incurablement aliénés. Dans ce deuxième cas, les filles et les fils bien nés de notre nation auront à prendre leur responsabilité historique.Le temps n’est plus à la tergiversation. Après le génocide, après l’errance d’une grande partie de notre  peuple, après le réflexe ridicule de recourir à l’ « homme  blanc » pour régler nos problèmes qu’il a créés lui-même et de toutes pièces, il est plus que temps de sortir de l’engourdissement national. Il faut choisir entre le Rwanda de Gihanga et le Rwanda « made in Europe » !Le dernier cas est-il un choix ? Non. Une trahison ? Qui ! Que doit-on faire du traître ? Les héros nationaux, anciens et nouveaux, hommes et femmes, nous l’ont dit. Songeons seulement à la célèbre fille Ndabaga de notre histoire antique, au roi Ruganzu Ndoli, au Général Fred Gisa Rwigema
CAHIER N0 08 = LA  REECRITURE DE L’HISTOIRE DU RWANDA
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PRESENTATION DU NUMERO

REDACTION

  C’est avec une joie sans feinte que la Rédaction offre à nos lecteurs le dernier numéro de cette année 1997. Le pari a été tenu. Le programme portait sur le projet de « réécriture » de l’histoire du Rwanda. Les trois numéros parus concernaient spécialement l’histoire « événementielle » de cette histoire.  Les six articles qu’on va lire touchent les aspects de notre histoire qui ont une actualité particulière pour le temps présent de l’après génocide. Voilà pourquoi ils ont comme fil conducteur le thème du patriotisme analysés  dans les domaines suivants : HISTOIRE, ANTHROPOLOGIE, ETHIQUE. 

  Nous commençons par la présentation de deux documents qui constituent les premières sources traditionnelles de l’histoire du Rwanda. Ces sources sont : d’abord l’« ubucura-bwenge » (Généalogie de la dynastie nyiginya). La seconde est un poème historiographique du Poète Nyabiguma, cité en exemple de ce genre littéraire comme source de l’histoire. Ces deux sources sont attribuées à Alexis KAGAME pour la simple raison que c’est lui qui les a mises par écrit et en porte ainsi le mérite et la responsabilité de leur authenticité.Dans le domaine de l’anthropologie, un article signé par Bernardin MUZUNGU, o.p., aborde la question combien actuelle du rôle de la femme dans notre histoire. L’article est intitulé l’ « Héroïsme au féminin ».  Dans domaine de l’Ethique sociale, nous aurons trois articles. Le premier est signé par Omar BAKHET sur «une nouvelle éthique globale »Dans le domaine des relations sociales, Martin NIZIGIYIMANA nous présente le résultat d’une enquête menée dans les collections de proverbes rwandais sur « la vérité et le mensonge ».Le dernier article est constitué par des notes glanées dans le livre d’Alexis KAGAME : « un abrégé de l’ethno-histoire du Rwanda » sur les « Abatabazi » (Libérateurs offensifs et défensifs), notes réunies par la rédaction, sous le titre : « Le patriotisme jusqu’au sang ». Pour l’an prochain, 1998, s’il plait à Dieu, nous aurons un autre programme qui n’est ni moins important ni moins actuel que la « ré-écriture de notre histoire ». Dans une approche pluri-disciplinaire, nous aborderons la question de la Justice. 

  Le présent numéro centre la réflexion sur un sujet qui se veut être un bilan du programme annuel achevé. Tous les articles gravitaient autour de l’idée de « ré- construire » notre société qui a été « dé- construite, dés – intégrée » par une politique « divisionniste ». C’est la raison pour laquelle, « le Rwanda pré-colonial » fut le centre des échanges. Il fallait rappeler que la crise actuelle n’est pas une suite logique du passé mais un accident historique fâcheux. En filigrane, il y a là une conviction que si la crise est le résultat d’une mauvaise politique, une nouvelle et bonne politique peut remettre la pendule au beau fixe. A travers diverses approches, le virus de notre crise a été diagnostiqué : « le bonheur des uns exige l’exclusion des autres ». Cette idée satanique demeure le mal absolu de notre peuple. Il constitue une attaque frontale du concept de « famille » qui avait servi de courroie de transmission des valeurs traditionnelles de notre société. La question de justice pour l’an prochain ira dans le même sens de faire en sorte qu’il soit « exclu d’exclure » une partie de la population  rwandaise.

LES PREMIERES  SOURCES  DE  L’HISTOIRE  DU RWANDA

Alexis Kagame

0. INTRODUCTION

  Avant de clore ce programme de notre revue sur la ré-écriture de notre histoire, il fallait dire un mot sur la question des sources traditionnelles. Faute de faire plus, il fallait au moins indiquer la base de l’historiographie rwandaise. A. Kagame a eu le grand mérite de nous les présenter. La toute première se trouve dans son livre Inganji Kalinga (Kabgayi, 1943, p.90-99). Cette source est le fameux poème généalogique : ubucura-bwenge (littéralement : le forgeage de l’intelligence = la source du savoir). Il s’agit, en fait, de la liste généalogique des rois nyiginya. La seconde est la poésie historiographique de l’espèce « impakanizi ». Notre historien présente cette source dans son autre livre : Introduction aux grands genres lyriques de l’ancien Rwanda (Butare, 1969).Ces deux sources sont liées. La première est la base de la seconde. Celle-ci, à son tour, complète la première. Dans cet article, nous allons les présenter successivement.

I. LA GENEALOGIE  DE LA  DYNASTIE  NYIGINYA
  De ce document, nous allons centrer la réflexion sur deux points : la présentation de ce document et sa valeur historique.

I.1  LA PRESENTATION  DU  DOCUMENT 
    La liste des rois « nyiginya » est transmise oralement par des mémorialistes de la Cour royale : Abacura-bwenge =les forgeurs de l’intelligence. Pensant que certains de nos lecteurs n’ont jamais pris connaissance de ce texte, le premier service à leur rendre est de le leur présenter dans son intégralité littérale  et dans la langue originale. Comme c’est une liste de noms propres, la question de sa traduction ne se pose pas. Sans plus tarder, voici cette vénérable lignée qui remonte le cours du temps, de Mutara Rudahigwa (1931-1959) à Gihanga Ngomijana, premier monarque éponyme de cette lignée. Après la présentation de la liste, nous essaierons d’apprécier la valeur historique de ce texte.

UBUCURA-BWENGE

1. « Uyu mwami twimitse ni MUTARA, izina rye ari umututsi ni RUDAHIGWA. Nyina ni NYIRAMAVUGO, izina rye ari umututsi ni KANKAZI, ka Mbanzabigwi, ya Rwakagara, rwa Gaga, Iya Mutezintare, wa Sesonga, ya Mukara, ya Kiramira, cya Mucuzi, wa Nyantabana, ya Bugirande, bwa Ngoga, ya Gihinira, cya Ndiga, ya Gahutu, ka Serwega, rwa Mututsi : akaba umukobwa w’Abega. Nyina ni Nyiranteko ya Nzagura, ya Mbonyingabo, akaba umukobwa w’Abashambo. Aho ga nyine, Abega bakabyarana abami n’abanyiginya.

2. Mutara ni uwa YUHI ; izina rye ari umututsi ni MUSINGA. Nyina ni NYIRAYUHI ; izina rye ari umututsi ni KANJOGERA, ka Rwakagara rwa Gaga Iya Mutezintare wa Sesonga ya Makara ya Kiramira cya Mucuzi wa Nyantabana ya Bugirande bwa Ngoga ya Gihiniracya Ndiga ya Gahutu ka Serwega rwa Mututsi ; akaba umukobwa w’Abega. Nyina ni Nyiramashyongoshyo  ya Mukotanyi wa Kimana cya Kabajyonjya ka Rwaka rwa Yuhi Mazimpaka ; akaba umukobwa w’Abanyiginya. Aho ga nyine, Abega bakabyarana abami n’Abanyiginya.

3. Yuhi ni uwa KIGELI ; izina rye ari umututsi akaba RWABUGILI ; nyina ni NYIRAKIGELI ; izina rye ari umututsi akaba MURORUNKWERE, wa Mitali ya Cumu rya Giharangu cya Mutimma wa Matana ya Babisha ba Samutaga wa Byunga bya Bigilimana bya Sagashya ka Sakera ka Sakayumbu ka Mwezantandi wa Ntandayera ya Mukono wa Mututsi : akaba umukobwa w’Abakono. Nyina ni Nyirangero ya Rukundo rwa Muronko : akaba umukobwa w’Abashambo. Aho ga nyine Abakono bakabyarana abami n’abanyiginya.

4. Kigeli ni uwa MUTARA, izina rye ari umututsi akaba RWOGERA. Nyina ni NYIRAMAVUGO, izina rye ari umututsi akaba NYIRAMONGI, ya Gaga rya Mutezintare wa Sesonga ya Makara ya Kiramira cya Mucuzi wa Nyantabana ya Bugirande bwa Ngoga ya Gihinira cya Ndiga ya Gahutu ka Serwega rwa Mututsi ; akaba umukobwa w’Abega. Nyina ni Nyiragahwehwe ka Minyaruko ya Kabeba ka Byami bya Shumbusho rya Ruherekeza rwa Zuba rya Gitore cya Kigeli Mikobanya : akaba umukobwa w’abanyiginya. Aho ganyine, Abega bakabyarana abami n’Abanyiginya.

5. Mutara ni uwa YUHI, izina rye ari umututsi akaba GAHINDIRO. Nyina ni NYIRAYUHI, izina rye ari umututsi akaba NYIRATUNGA, rya Rutabana rwa Nyakiroli cya Makara ya Kiramira cya Mucuzi wa Nyantabana ya Bugirande bwa Ngoga ya Gihinira cya Ndiga ya Gahutu ka Serwega rwa Mututsi : akaba umukobwa w’abega. Nyina ni nyiramwami wa Shumbusho rya Muhoza wa Ruregeya ; akaba umukobwa w’Abagesera. Aho ga nyine, Abega bakabyarana abami n’Abanyiginya.

6. Yuhi ni uwa MIBAMBWE, izina rye ari umututsi akaba SENTABYO. Nyina ni NYIRAMIBAMBWE, izina rye ari umututsi akaba NYIRATAMBA, rya Sesonga, ya Makara ya Kiramira cya Mucuzi wa Nyantabana ya Bugirande bwa Ngoga ya Gihinira cya Ndiga ya Gahutu ka Serwega rwa Mututsi ; akaba umukobwa w’Abega. Nyina ni Nyiramacyuliro ya Rusimbi rwa Magenda ya Gasimbuzi ka Senyamisange ya Muyogoma wa Juru rya Yuhi Gahima umwami wa rubanda : akaba umukobwa w’Abanyiginya. Aho ga nyine, Abega bakabyarana Abami n’Abanyiginya.

7. Mibambwe ni uwa KIGELI, izina rye ari umututsi akaba NDABARASA. Nyina ni NYIRAKIGELI, izina rye ari umututsi akaba RWESERO rwa Muhoza wa Ruregeya : akaba umukobwa w’Abagesera. Nyina ni Mboyire ya Rujuhe rwa Censha rya Nyirabahaya : akaba umukowa w’abahondogo. Aho ga nyine, Abagesera bakabyarana abami n’Abanyiginya.

8. Kigeli ni uwa CYIRIMA, izina rye ari umututsi akaba RUJUGIRA. Nyina ni NYIRACYILIMA, izina rye ari umututsi akaba KIRONGORO cya Kagoro ka Nyamugenda ; akaba umukobwa w’Abega Nyina akaba Nyanka ya Migambi ya Rukundo rwa Ntaraganda ya Nkomokomo : akaba umukobwa w’ababanda. Aho ga nyine, Abega bakabyarana abami n’Abanyiginya.

9. Cyilima ni uwa YUHI, izina rye ari umututsi akaba MAZIMPAKA. Nyina ni NYIRAYUHI, izina rye akiri umututsi akaba NYAMAREMBO ya Majinya ya Byunga bya Bbigilimana bya Sagashya ka Sakera ka Sakayumbu ka Mwezantandi wa Ntandayera ya Mukono wa Mututsi : akaba umukobwa w’abakono. Nyina ni Nyamyishywa ya Musanzu wa Cyankumba cya Juru rya Yuhi Gahima umwami wa rubanda, akaba umukobwa w’Abanyiginya. Aho ga nyina, Abakono bakabyarana abami n’Abanyiginya.

10. Yuhi ni uwa MIBAMBWE, izina rye ari umututsi akaba GISANURA. Nyina ni NYIRAMIBAMBWE, izina rye ari umututsi akaba NYABUHORO, bwa Rwairu rwa Rubona rwa Mukubu wa Mushyoma wa Bitungwa bya Nkona ya Ruhaga rwa Mutashya wa Gihumbi ; akaba umukobwa w’Abaha. Nyina ni Nyiramugondo wa Muyogoma wa Juru rya Yuhi Gahima umwami wa rubanda. Akaba umukobwa w’Abanyiginya. Aho da nyine, Abaha bakabyarana abami n’Abanyiginya.

11.Mibambwe ni uwa Kigeli, izina ryeakiri umututsi akaba NYAMUHESHERA. Nyina ni Nyirakigeli, izina rye akili umututsi akaba NCENDELI, ya Gisiga cya Semugondo : akaba umukobwa w’Abega. Nyina akaba N cekeli ya Ruhomwa rwa Kinanira cya Juru rya Yuhi Gahima umwami wa rubanda ; akaba umukobwa w’Abanyiginya ; Aho ga nyine, Abega bakabyarana abami n’Abanyiginya !

12.Kigeli ni uwa MUTARA, izina rye ari Umututsi akaba SEMUGESHI. Nyina ni NYIRAMAVUGO, izina rye ari Umututsi akaba NYIRAKABOGO, ka Gashwira ka Bugirande bwa Ngoga ya Gihinira cya Ndiga ya Gahutu ka Serwega rwa Mututsi : akaba Umukobwa w’Abega. Nyina akaba Nfitiki ya Ruherekeza rwa Zuba rya Gitore cya Kigeli Mukobanya Umwami wa Rubanda : akaba Umukobwa w’Abanyiginya. Aho ga nyine, Abega bakabyarana Abami n’Abanyiginya.

13.Mutara ni uwa RUGANZU, izina rye ari Umututsi akaba NDOLI. Nyina ni NYABACUZI, ba Kibogora akaba Umukobwa w’Abakono. Nyina akaba Nyirarugwe rwa Nkuba ya Bwimba bwa Gitore cya Kigeli Mukobanya Umwami wa Rubanda : akaba Umukobwa w’Abanyiginya. Ruganzu Ndoli, aho nyina amaze kwicirwa i Rubi rw’i Nyundo, akicanwa n’umugabo we Ndahiro Cyamatare, yimanye ingoma n’umugabekazi w’ingoboka Nyiraruganzu II Nyirarumaga, umusingakazi. Aho nyine Abasinga bakabyarana abami n’Abanyiginya.

14.Ruganzu ni uwa NDAHIRO, izina rye ari Umututsi akaba CYAMATARE. Nyina ni          NYIRANDAHIRO, izina rye akiri Umututsi akaba NYIRANGABO, ya Nyantabana ya Kamima : akaba Umukobwa w’Abega. Nyina akaba Buhorwinka bwa Kigohe cya Cyahi cya Mukubu wa Cyange cya Nyacyesa cya Mukobwa wa Ndoba Umwami wa Rubanda !akaba   Umukobwaw’Abanyiginya. Aho ga nyine, Abega bakabyarana Abami n’Abanyiginya.

15.Ndahiro ni uwa YUHI, izina rye ari Umututsi akaba GAHIMA. Nyina ni NYIRAYUHI, izina rye ari Umututsi akaba MATAMA ya Bigega bya Ruhaga rwa Matashya wa Gihumbi akaba Umukobwa w’Abaha. Nyina akaba Nyabyanzu bya Nkuba ya Nyabakonjo akaba Umukobwa w’Abongera. Aho ga nyine, Abaha bakabyarana Abami n’Abanyiginya. 

16.Yuhi ni uwa MIBAMBWE, izina rye ari Umututsi akaba MUTABAZI. Nyina ni NYIRAMIBAMBWE, izina rye akiri Umututsi akaba NYABADAHA, ba Ngoga ya Gihinira cya Ndiga ya Gahutu ka Serwega rwa Mututsi : akaba Umukobwa w’Abega. Nyina akaba Mageni ya Gikari cya Nsoro : akaba Umukobwa w’Abahondogo. Aho ga nyine, Abega bakabyarana Abami n’Abanyiginya. 

17.Mibambwe ni uwa KIGELI, izina rye ari Umututsi akaba MUKOBANYA. Nyina ni NYIRAKIGELI, izina rye akiri Umututsi akaba NYANGUGE, ya Sagasha ka Sakera ka Sakayumbu ka Mwezantandi wa Ntandayera ya Mukono wa Mututsi : akaba Umukobwa w’Abakono. Nyina akaba Nyiravuna rya Rweru rwa Nsoro : akaba Umukobwa w’Abahodogo. Aho ga nyine, Abakono bakabyarana Abami n’Abanyiginya. 

18.Kigeli ni uwa CYILIMA, izina rye akiri Umututsi akaba RUGWE. Nyina ni NYIRACYILIMA, izina rye akiri Umututsi akaba NYAKIYAGA cya Ndiga ya Gahutu ka Serwega rwa Mututsi : akaba Umukobwa w’Abega. Nyina akaba Nyabasanza ba Njwiri ya Mupfumpfu wa Ndoba, Umwami wa Rubanda, akaba Umukobwa w’Abanyiginya. Aho ga nyine, Abega bakabyarana Abami n’Abanyiginya. 

19.Cyilima ni uwa RUGANZU, izina rye akiri Umututsi akaba BWIMBA. Nyina ni NYIRARUGANZU, izina rye akiri Umututsi akaba NYAKANGA ka Tema rya Lima rya Bare rya Gongo rya Muzora wa Gahuriro ka Jeni rya Rurenge : akaba Umukobwa w’Abasinga. Nyina akaba Nyabitoborwa bya Muzora wa Mushambo wa Kanyandorwa ka Gihanga : akaba Umukobwa w’Abashambo. Aho ga nyine, Abasinga bakabyarana Abami n’Abanyiginya. 

20.Ruganzu ni uwa NSORO, izina rye ari Umututsi akaba SAMUKONDO. Nyina ni NYIRASORO, izina rye ari Umututsi akaba NYAKANGA ka Gatondo : akaba Umukobwa w’Abasinga. Nyina ni Kiziga cya Ruhinda rwa Mbogo ya Gashwere : akaba Umukobwa w’Abega. Aho ga nyine, Abasinga bakabyarana Abami n’Abanyiginya. 

21.Nsoro ni uwa SAMEMBE. Nyina akaba MAGONDO ya Matashya. Umukobwa w’Abaha. Aho ga nyine, Abaha bakabyarana Abami n’Abanyiginya.

22.Samembe ni uwa NDOBA. Nyina ni MONDE ya Gahutu ka Serwega rwa Mututsi : akaba Umukobwa w’Abega. Aho ga nyine, Abega bakabyarana Abami n’Abanyiginya.

23.Ndoba ni uwa NDAHIRO, izina rye akiri Umututsi akaba RUYANGE. Nyina ni NYIRANDAHIRO, izina rye akiri Umututsi akaba CYIZIGIRA : akaba Umukobwa w’Abasinga. Aho ga nyine, Abasinga bakabyarana Abami n’Abanyiginya.

24.Ndahiro ni uwa RUBANDA. Nyina ni NKUNDWA ya Mbazi ya Nyundo : akaba Umukobwa w’Abasinga. Aho ga nyine, Abasinga bakabyarana Abami n’Abanyiginya. 

25.Rubanda ni uwa RUKUGE. Nyina ni NYIRANKINDI ya Kiragira : akaba Umukobwa w’Abasinga. Aho ga nyine, Abasinga bakabyarana Abami n’Abanyiginya. 

26.Rukuge ni uwa NYARUME. Nyina ni NYIRASHYOZA rya Muzora : akaba Umukobwa w’Abasinga. Aho ga nyine, Abasinga bakabyarana Abami n’Abanyiginya.

27.Nyarume ni uwa RUMEZA. Nyina ni KIREZI cya Rugwana : akaba Umukobwa w’Abasinga. Aho ga nyine, Abasinga bakabyarana Abami n’Abanyiginya.

28.Rumeza ni uwa YUHI, izina rye ari Umututsi akaba MUSINDI. Nyina ni NYIRAYUHI, izina rye akiri Umututsi akaba NYAMATA ya Rwiru : akaba Umukobwa w’Abasinga. Aho ga nyine, Abasinga bakabyarana Abami n’Abanyiginya. 

29.Yuhi ni uwa KANYARWANDA, izina rye ari Umututsi akaba GAHIMA. Nyina ni NYIRAKANYARWANDA, izina rye akiri Umututsi akaba NYAMUSUSA wa Jeni rya Rurenge : akaba Umukobwa w’Abasinga. Aho ga nyine, Abasinga bakabyarana Abami n’Abanyiginya.

30.Kanyarwanda ni uwa GIHANGA cyahanze inka n’ingoma : Umwami wa Rubanda wa mbere. Nyina ni NYIRARUKANGAGA rwa Nyamigezi ya Kabeja : akaba Umukobwa w’Abazigaba. Aho ga nyine, Abazigaga bakabyarana Abami n’Abanyiginya.

  Gihanga ni uwa Kazi ka Kizira cya Gisa cya Randa rya Merano ya Kobo ka Kijuru cya Kimanuka cya Muntu wa Kigwa cya Nkuba. Ngaho iyo mwama Mukuru wa Samukondo, mu mizi yanyu mikuru.

I.2  LA VALEUR HISTORIQUE DE CE DOCUMENT

I.2.1  La structure

  Ce texte a été publié en 1943. Sur l’ordre du roi Mutara Rudahigwa, les Mémorialistes de la Cour l’ont dicté à A.Kagame. Il contient une liste de 30 règnes. L’ordre suivi remonte du roi contemporain Mutara Rudahigwa au tout premier Gihanga. Au-delà de Gihanga, la légende des Ibimanuka remplace l’histoire réelle inconnue. Nous reviendrons sur cette question des origines de la dynastie nyiginya. La généalogie retenue concerne le roi (Umwami) et la reine mère (Umugabekazi). Le texte donne le nom dynastique et le nom personnel des deux co-régnants. Le nom personnel est désigné par l’expression « akiri umututsi » (lorsqu’il/elle était encore tutsi). Apparemment pour signifier que le roi et la reine mère constituent une catégorie sociale à part et au-dessus des trois autres : Tutsi, Hutu, Twa. Collectivement, ceux-ci sont nommés « rubanda » (le peuple).  La généalogie est patri- linéaire (le nom du peuple). Du roi, on donne le nom dynastique du père. De la reine mère, on donne le nom du père et de la reine ainsi que celui du père de celle-ci. Des oublis sont manifestes surtout pour les grands-pères maternels.
I.2.2 L’authenticité de ce document
  Cette liste de rois et de reines mères mérite toute créance pour deux principales raisons : les règles de sa transmission et la confirmation des sources parallèles.Les gardiens de ce poème (Abacura-bwenge), retenaient par cœur cette liste et se la transmettaient de pères à fils. La moindre altération était punie de la peine capitale. D’autres Mémorialistes de la Cour en connaissait le texte, car elle n’était pas secrète.

  D’autres sources parallèles, tels les poèmes Historiographiques (ibisigo by’impakanizi) et les poèmes lyriques (ibyivugo) en facilitaient le souvenir en racontant les événements passés à tel ou tel règne. Les noms les plus anciens ou ceux des individus issus de familles modestes étaient moins connus. Par exemple, de Nyiranteko, la grand-mère maternelle de Mutara Rudahigwa, une Hutu, on ne connaît que son père et son grand-père : Nzagura, fils de Mbonyingabo. Par contre, de Mbanzabigwi, le grand-père maternel du même Mutara Rudahigwa, nous avons une longue liste de 15 noms : Rwakagara, Gaga, Mutezintare, Sesonga, Makara, Kiramira, Mucuzi, Nyantabana, Bugirande, Ngoga, Gihinira, Ndiga, Gahutu, Serwega, Mututsi.

I.3  Le partage du pouvoir
  Cette liste indique à l’évidence que le pouvoir « nyiginya » était partagé avec les grands clans matri dynastiques. La liste des reines mères le montre. La finale de chaque liste de monarques du règne en souligne d’intention par la phrase : « tel clan engendre les rois avec le clan des Abanyiginya ». Par exemple : « Aho ga nyine Abasinga bakabyarana Abami n’abanyiginya ». Les clans matri dynastiques furent : Abazigaba, Abasinga, Abega, Abakono, Abaha, Abagesera.

I.4  L’origine de la dynastie nyiginya
  La question a revêtu une certaine importance nationale depuis qu’il a été prétendu que les Tutsi sont d’origine étrangère. Et dans cette hypothèse, tous les Tutsi sont purement et simplement identifiés aux membres de la dynastie des Abanyiginya. Pour montrer cette tricherie politique, nous allons utiliser deux arguments : la géographie et l’historique du nom Rwanda.

I.4.1  L’argument géographique
  Le « Bucura-bwenge » termine par l’ascendance de Gihanga, le fondateur de la lignée des monarques nyiginya. Cette ascendance est mythique. On donne à croire que le père de Gihanga, Kigwa, est « tombé du ciel ». Son point de chute fut au Mubali, royaume du clan des Abazigaba, sous le règne de Kabeja. C’est là qu’il prit la femme Nyirarukangaga, mère de son fils Kanyarwanda qui fut son successeur sur le royaume du Rwanda. Cette femme est fille de Nyamigezi, celui-ci fils du roi Kabeja. De toute évidence donc, le nouveau venu, est arrivé au Nord du Rwanda. Comme il faut éviter de donner un sens historique au mythe des Ibimanuka, il ne reste qu’une seule issue : l’Uganda. La contrée voisine de l’actuel Uganda, habitée par le clan des Abahima, c’est-à-dire le Nkole, est l’origine immédiate de Gihanga la plus vraisemblable. Son arrivée au Mubali, actuellement intégrée dans la région du Mutara, doit faire partie des différentes vagues migratoires venues du Nord du pays. Plus tard, nous verrons venir d’autres nordistes, du lointain Bunyoro. Le fondateur de la secte des Imandwa sera introduit dans le pays par ryangombe, originaire du Kitara, royaume du clan des Abacwezi, situé dans l’actuel Uganda. Que des pasteurs Bahima descendent vers le Sud pour élargir leur aire de pâturage, ou pour une autre raison, c’est dans la logique de ce qui arrive souvent. Que les Banyiginya soient une branche de la grande famille des Bahima, c’est plus qu’une hypothèse. En tous les cas, nous sommes loin de l’origine soit « céleste », soit même éthiopienne comme le prétendent certains historiens. Les traces du nom Rwanda nous confirme dans la même direction.

I.4.2  L’argument onomastique
  Cet argument vient du nom même que la dynastie nyiginya a imposé à son territoire partout où elle arrivait. Le sens étymologique de ce nom nous est expliqué par A. Kagame.  « En dehors de la désinence <a>, qui indique le stade primaire du mot, le nom se compose de deux éléments linguistiques : 

1/ Le classificateur « RU », correspondant à « ce » ou « celui qui », avec la nuance de « grand ».

2/  Le radical ANDA qui a le sens générique de étendu, large, vaste.

  En mettant les deux éléments linguistiques, la classification « RU » change sa voyelle en « W », parce qu’elle est suivie par une autre voyelle. Et nous obtenons le nom de « RWANDA », qui veut dire : « Grande extension ».

  Le symbolisme de ce nom est hautement significatif. Le Rwanda primitif qui s’étendait sur une colline avait l’ambition de devenir « un grand pays ». Sa première capitale historique – Kigali – porte le même symbolisme, c’est-à-dire capitale d’ « igihugu kigali ». De fait, toute l’histoire de la dynastie nyiginya sera de faire en sorte que ce programme devienne une réalité. De manière particulière, il sera la tâche des rois Kigeli.

  Le nom « Rwanda » est imposé à plusieurs localités qui sont des repères du passage des Abanyiginya. A. Kagame signale les toponymies suivantes : 

1/  Le Rwanda de Gashara : localité dans le Nkole en Uganda, en bordure de notre pays.

2/  La Rwanda de Binaga : localité située actuellement dans le Parc National de la Kagera où le fondateur de la dynastie nyiginya aurait fixé son premier campement. C’est là qu’il aurait allumé son foyer pastoral aux abords du rocher appelé Ikinani, dans le royaume du Mubali.

3/  Le Rwanda de Gasabo : localité de l’ancienne commune de Gikomero en Préfecture de Kigali rural. C’est à cet endroit que se trouve la capitale primitive du domaine des Abanyiginya au temps de Ruganzu Bwimba, premier roi historique du pays.

4/  Le Rwanda de Kamonyi : localité située près de la paroisse catholique de Kamonyi, sur la route Kigali-Gitarama. Ce fut la première étape des Abanyiginya après avoir traversé la Nyabarongo, au début de la conquête du Nduga des Ababanda, sous le règne de Mibambwe Sekarongoro Mutabazi.

  L’argument géographique, complété par l’onomastique et des toponymies du nom Rwanda milite en faveur de l’origine immédiate de la dynastie des Abanyiginya. Ceux-ci sont vraisemblablement une famille des Abahima qui a fondé l’Etat rwandais.

  Le même groupe se serait scindé en plusieurs branches pour fonder les royaumes confédérés du Ndorwa, Rwanda, Bunyabungo, Bugesera, Bushubi. Cette hypothèse est suggérée par le fait que les 5 fils de Gihanga seraient ses héritiers sur ces royaumes.

II. LA POESIE HISTORIOGRAPHIQUE
0. INTRODUCTION

  Voici un exemple de la deuxième source traditionnelle de nos informations sur l’histoire du Rwanda. Non seulement il confirme l’authenticité de la généalogie nyiginya que l’ubucura-bwenge vient de nous indiquer, mais également, il nous donne des informations sur certains grands événements de chaque règne. Nous avons choisi le poème No 24 de la collection d’A. Kagame. L’auteur le présente en ces termes :  « Le poème « Bantumye kubaza umuhigo » (= on m’a envoyé m’informer de la chasse) fut composé par Nyabiguma, fils de Sanzige, descendant de Muguta. Celui-ci fut le premier disciple de Nyirarumaga et chef de fil des poètes du clan des Abanyiginya sous Cyilima II Rujugira (1675-1708).  Les circonstances de la composition sont les suivantes. A cette époque, le Rwanda est en guerre contre le Burundi, au Sud, le Gisaka à l’Est et le Ndarwa au Nord –Est. Les trois royaumes ennemis du Rwanda sont coalisés explicitement dans cette lutte, mais chacun d’eux agit pour son propre compte.

  Pour parer à ce triple danger, le monarque Rwandais conçut un plan qui va révolutionner le système guerrier en notre zone et fera la fortune du Rwanda. Il institua les camps des marches. Des Milices seront groupées en permanence face à la frontière du Burundi, l’adversaire le plus fort auquel il serait inutile de s’attaquer, et ainsi le monarque du Sud ne pourra librement organiser des expéditions de surprise contre le Rwanda. Quant au Gisaka et au Ndorwa, Cyilima II inaugura la guerre de mouvements. Contre le Gisaka, il envoie son fils Sharangabo à la tête de la Milice Abakemba, contre le Ndorwa, il envoie le prince héritier, Ndabarasa (le futur Kigeli III) à la tête de plusieurs Milices.

  Justement l’une des Milices campant à la frontière du Burundi était celle dite Nyaruguru = les palatins, sous le commandement du prince Rwamahe, fils de Cyilima II. Arrivent au camp des rumeurs que le monarque organisait une grande expédition qui serait dirigée, on ne savait contre quel pays. Le prince Rwamahe, voulant en être informé en bonne source, envoya un messager à cet effet. La Cour se tenait alors à Ntora, localité actuellement appelée Gisozi  (en face de la ville capitale Kigali). Son choix tomba sur l’Aède Nyabiguma, un habitué de la Cour, qui pouvait facilement obtenir des renseignements désirés. En cours de route, Nyabiguma composa son poème, dont l’introduction et la péroraison font largement allusion aux événements de l’heure. 

  Nous donnons maintenant le texte intégral et dans la langue originale. La traduction française qui suivra permettra de comprendre les arcanes d’un langage qui date. Pour abréger la longueur du poème qui totalise 345 vers, la traduction sautera les vrilles qui sont de simples ornementations littéraires qui n’ajoutent rien au contenu du texte. On comprendra, dès lors, qu’il y a moins de vers dans la traduction par rapport au texte en Kinyarwanda. Par contre, les noms propres « figurés » dans l’original seront remplacés par les vrais noms historiques.

II.1  LE TEXTE
Bantumye kubaza umuhigo

Abahigi b’i Muhiga-nyana

Kwa Nyiramuhindura na muhebyi

Ngo mbaze umuhigo wa Nyamuhinda

005  Ngo uhiga amasha ukomanga amahanga,


   Mahe ya Ndabahambije


  Tugahana impamba.


   Iyo ahagurukiye impara,


   Mpagurukiye-bose ya Nsamira ya Nyirarusaza,

010   i Nyarusange barasuhera.

         Iyo yerekeje i Nyamwaseka


   Aba asekeje Imana


   Ijya gutsinda Umugenge e Nyili-amagana.


   Ngaha bantumye kubaza uko ugaba,

015 Abagabe b’i Mabara-matako kwa Matama

 
  Batajya gutongana 


  Ngo watindije ingabo.


  Utangira amasasu


  Usogomba amasenge ya Rubaza

020  Ilibaye rikaba mu ndagano


   Iyo ahagurutse ajya i Nyaruguru,


   Rugenda rwa Ngondo ya Nta-rwamo,


   Ab’urwamo abagira inkungu.


   Iyo nkuru ntiyabarenze,

025   Ubwo uciye inyuma ujya guca ibiraro,


    Ntibaraza Mutanazi.


    Ngo ubabwire igituma uteza umutwe n’ibitugu,


    Bitero bya Ntanagira ya Bitugu


    Igituma urwana kibazwa indwanyi.

030    Mu Ruhogo warahamvuye inkoni itavuka, 


     Nsoro ya Nta-kuvuka,


     Ukabivuga kare


     Na we ni we, ni ya Nkuba


     Yakukira inka zabo zose

035     I Mugohe wa Nyamahwa, 


      Amahali akamwubaha Nyamahamba.


      Ahangwa no kwiruka maboko Mabara,


      Ab’i Mabare bakamuhambya I Mabaya.


      Rero Manga-make, amambu yawe!

040     Ukorera I Tanda,


      Uhitana Itambi udatashye ku nzira,


      Zinanira abakoni izo utumye Rukoro,


      Me makamwa yazo ubarwa mu Byina,

045      Uli uwe ga Nyabiraduka,


       Ubwo ukubiranye iz’i Bukanya-mato


       Ukajya mu Bwitwa-maguru.


       Ngo ubabwire imigendekere yawe,


       Migendo y’ubuhatsi

050      ya Buhungiro bwa Giheza ya Nyamashema,


       Inkuru yawe isobye abasuzumyi.


       Ko bakumvaga waraye mu Rubumba,


       I Rubayi rw’iwa Rwaumya ho bikanze nde? 


       Ko babonye ukoranyije ibikondo n’ibishwama,

055      Bisheja bya Nshoreza ya Nyamashema,


      Ababisha ibambaye mu ndonyi!


      I Ndorwa wayigize nk’I Ndejuru


      Ndahiro ya Gahima


      Ugahigukana abaja:

060  aho ujogoye ban de? 

        Ni cyo gituma adakengwa kandi ntagishe, 

        Mugisha w’ishema

        Wa Nshoreza-mbahe ya Nyiramuhanyi,

         I Nyamuhandwe barahanuza! 

065 Umuca inyuma ukamenya umuciye mu ruhanga

       Ruhamo-rwo-mu-maso arasa n’ukundi!

       Ako ni akabiri kawe kombi

       Ujya I Nyakabanda

       Kamariranya ka Nyemazi ya Kanyura-mvura, 

070 ab’i Kava-bibero ukabanzura gatatu. 

       We ntatungurwa, ntaterwe mu bitigu:

       Mudahuga wa Mpumuro, 

       Barahunga gusa 

RUGANZU BWIMBA 

Sugu none wasumbye amahanga 

075 baguhaye impundu abahungu bene inka izi. 

       Mabano, Mabega aguhanye impundu

       Umwami warinda amabihe y’imibare, 

       Iwa Manyama ngo atajya Nyamazi na Nyamarundo
   

       Yaterekwa Mirunga mu maboko 

080 ngo ubwo bukotsi bw’iwa Bwenge

       Bwacya ibweya? 

       Bwira-buke Bwimba

       abwiriza umuhingo ari umuhizi

       Muhimuzi wa Mirasano

085 Ngo arasane ayinaza Nyiramwimbwa

       Uwo Mwami watabaye adateganya, 

       Mudatara wa Mwete, 

       Ngo urakamwitirirwa

    CYILIMA I RUGWE 

       Sugu none wasumbye amahanga, 
090 Baguhaye impundu abahungu bene inka izi. 

       Mukangana aguhaye impundu Mukangana-kumenya

       Wa Nyangeli na Nyandashi

       Wanyaga Nyangoyi mu Nyangwe;

       Nyangohe ategura inzira y’i Rubona 

095  ngo azabone kubumbira na Rubanda I Rubaya. 

        Rubango, Rubazwa-nzeru

        Yazindukanye iyeze ava I Nyarusenge:

        Rusegeza rwa Nsoro ya Nyirarusaza 

        Uwo ntiyasongewe mu Musandura. 

100   Usa n’umusindi mwasangiraga izina 

         Aho imusozi no mukwitegereza yagutashya.

    KIGELI I MUKOBANYA

         Sugu none wasumbye amahanga, 

          Baguhaye impundu abahungu bene inka izi. 

          Muhiguzi, aguhaye impundu Muhizi utagisha

   105 wa Nyirampa-ingoyi na Nyangume, 

          Nyili ya ngabo mu nta-ngoga: 

          Nyangoga agasha

          Yimana umwali wa Muganwa nay a ngoma, 

          Ngaya-akoshyo ya Milishyo; 

110   Nkoze-ingabo, Nkurimba

         Ya Nyirankobe na Nkumburwa

          Inkuba izakana Mukanaga

          Uwo Mukama, Mukana-ruge

          Wa Rugo-i-mutwe

115  Igituma mwuzura

        Ngo urafungura nka we.

MIBAMBWE I MUTABAZI 

        Sugu none wasumbye amahanga, 

        Baguhaye impundu abahungu bene inka izi. 

        Mugambwa aguhaye impundu Mugarishya

120 Umwami waganza amapfa kabili

        Ali I Kabihe n’I Kataburana, 

        Kabunga ka Nyuhilire ey Kabuga, 

        Urw’amamuga rwamamaye I Marenge. 

        Mayirabili yaje gonga mu maboko 

125 avuga aho yavunjiye 

       Vunabwe Kavura

       Nvuriye-inka yamaze kwivuga

       Ahamagara mu Ruvumvu

       Akuza no mu Ruva-ntege

130 no mu Ntara-idahuga

       Ahumuliza abo kwa Muhororo

       Muhoza arahererekanya ngo “canal”! 

       Uwo mwami waca ibyaro mo ibiyaga

       Wa Byoko bya Mutambyi

135 ngo “gatabaruke”! 

     YUHI II GAHIMA II 

     Sugu none wasumbye amahanga,   


     Baguhaye impundu abahungu bene ika izi; 

     Marere, aguhaye impundu Maliba

     ya Muheza-bayonga na Nyiramuhindo, 

140 Umwmi uzahenda Muhugu umwambazo. 

        Na we Muhizi asuka inkwano mu zindi,

        Ngo agire uwko yagira

       Rugwe rwa Nyiramutamu.

       Mutamwa, Mutarumanza aragira Mutaralikirwa


145 ali i Mutarakura

       Nkoze-urwondo ya Nyirarwangu na Rwinkindi,

       Nkuge acyubatse I Nyamaronko.

        Marabana wa Mazuba

        Watuma Zuba I Nyamazingura 

150  Rushya ikaza mi minyago. 

        NDAHIRO II CYAMATARE 

        Sugu none wasumbye amahanga, 

        Baguhaye impundu abahungu bene inka izi.

        Mabanano, aguhaye impundu Mabega

        Umwami wararanya inka ze nkana abona 

155   I Mabare ya Misego, 

         Miseke agorwa na Misuhuko;

         Ati: “Isuli y’ I Nyarweru

         Yampungilira inka I Mbogo ya Rwevu. 

         U Rwanda rwamvuga iki? 

160  Iyo niyo mihayo 

        Mihigo arahiye abami n’ababo

        Ba Mikako-mire na Nyamiko 

        Ati: “mureke Gica-ngeli nyigurane Kiruba, 

        Ejo amahindu y’I Maheshi adahungira Mahe 

165  mpereze manga amarozi ya nyuma”. 

        RUGANZU II NDOLI 

        Sugu none wasumbye amahanga,

        Baguhaye impundu abahungu bene inka izi. 

        Mugorozi, aguhaye impundu Mugandura 

        Umwami watuvura umugando

170 aturutse I Butagenda 

       Kwa Ngendo-inyura ya gasi-gasa, 

       Gasogwe atwomora I Nyagasenge: 

       Imyunamo y’I Nyamyuga

       Arayiheza Myenda ya Baheshi 

175 ngo aragishuka iwa Mitavu. 

       Mwasanze iki ko yahise 

       Ajya kwa ganira Gisare, 

       Igisonzo I Nyamusuzugurwa gisuzuma nde? 

       Butakiro, Buta-budakandwa

180 yaturutse kwa Mikangara

       Anyaga iza Mikengero

       Mu mukunguli wa Nyamageme, 

       Mugabe arisubiliza kwa Masiza.

       MUTARA WA I SEMUGESHI

        Sugu none wasumbye amahanga

185  Baguhaye impundu abahungu bene inka izi
        Muhirwa, aguhaye impundu Muhimuzi
      Umwami wahimura injyishywa,

      Y’amahamba ya Rwimbaba. 

      Rubuga ayibye inyuma ya Rwambarira-ngoma

190 Nyarusenge wasimbura gisuzumika

      Ubwo inyazwe mu Nkara nta nkongi;

       Ni ho bakura inzigo magaga

       Na bene Magogo.

       Mugabo utaganzwa 

195 wa Nyamagambo na Nyamatwari

       Ali mu rw’impeta, mpese-mu-ngoma. 

       Urya Mugabe, Mugabo Ngabo wa Mutagera, 

       Mugabo nigenera murangana duku.

        KIGELI II NYAMUHESHERA 
       Sugu none wasumbye amahanga,
200  baguhaye impundu abahungu bene inka izi.

       Ntegure, Ntanuka aguhaye impundu

       Nyili inturo ebyili

       Ali i Mudatana n’i Mutarogwa

       Muroba utarindwa

205 Wa Nyamurego na Munoga,

        Ali I Munoga-bare iminyago ikishya. 

         Uyu munyafu ni uwa Munyanyasa-nfuke, 

         Uwa Nta-kuvuka wavuzwe : 

         Ni uwa Nyamurwana na Rutamu. 

210 Ateye umunyika gatatu ari i Nyamataba

        Muhana-udatana wa Mutamura-wa Mutayega, 

        Anyaga inka Kinyankwi

        Kigeli cya Nsoro. 

        Uyu Mwami ni uwa Basindi udasubira, 

215 Mudasobwa na Nta-maka

       Ngo urakishyuka nka we.  

       MIBAMBWE II GISANURA

        Sugu none wasumbye amahanga, 

        Baguhaye impundu abahungu bene inka izi. 

        Mugera-kurya, aguhaye impundu Mugera-Ntangaro

 220 wa Nteye-Umugoyi na Nta-manyama

        Nyili inturo i Nkara ya Rwengera-nyoni.

        Urwenge ava kurwiyaha mu ntsike

        Agatsinda I Nduga yose na Nkoze-akantu ya Muyege. 

225 Munyaga-mpezi, Mpabuka yanyaga Mpinga

       Mu Mbugankali za Gakoma 

       Mukabanya yagabye Mukoresha-horo.

       Urya Muhizi, Muhoza, 

       Mwahiranye kera  

230 Muhozi wa Bahabwa-nduba ngo ukwiye Ndahiro 

       YUHI III MAZIMPAKA 

      Sugu none wasumbya amahanga, 

      Baguhaye impundu abahungu bene inka izi.

      Mudashishwa, aguhaye impundu Mushoza-nkora

235 wa Nkomye-inzige na Nzerwa-ibona 

       Uwabona byombi mukujya I Byigirwa-ruguru.

        Byinzarwe amaze kwuibaka I Runyinya,

        Umubisha w’I Runyanguru amugwa mu ngabo;

        N’iyi ngabo utekanye

240 ni iye, Ngabo-itavuka, 

       Yavunnye urwamo rwa Mugara.

        Nta mugambi utagiliye abanyu, 

        Mudasobwa wa sango. 

        Ngo rakisazira”.

      CYILIMA RUJUGIRA 

245 Sugu none wasumbye amahanga, 

       Baguhaye impundu abahungu bene inka izi. 

       Uransobanurire, maze iminsi imusozi 

        Nsigana n’intege zanjye, 

        Ntaho y’Abahe Mihunga ya Rubazi, 

250 mbura inze na hose, 

       Mbariza mu nzira. 

        Ngo uhiga Masaka

        Ukubye n’ Rwesero rwa Nyamavu, 

        wavunya umuhigo 

255 mpili zikaza kumulikwa ?

      Nguko uko nabariye bas o, 

      Abami b’i Muwanyanza wa Nyamwomba

      mara amagambo. 

      Ngo uhigira u Buganza

260 usize wubitse u Buyenzi

       Nyamitana ya Tango

       Uteze imihindukano ? 

       Ngoko uko nayikuriye umurya,

       Abacu bari kurya

265  ba Muryana na Mury-ntama : 

         Nta mwami uzamwemera

         Mwami w’ishema wa Nta-shozi 

         Ashemeza intambara.

         Nkindi, urantegere: 

270 ndi indi nkara nk’irya

       y’impfizi ya Nyamaso, 

       mukajya I Mwaseka. 

       Nta murase naharose ku mutima,

       Mutara ajya I Mutomenwa

275 na Mutimbo wa Maliba.

       Ni jye waragurira Nzogera

       Inzira y’I Rwinzoka 

       Muzigirwa yibukije Muzindutsi. 

       Naho amazimwe y’abatabizi bagasobwa. 

280 Ngo ngo Sango ya Rusaza asibye kuza ino.

       Naho ari jye wamuraliye ku rwahi, 

       Rwahashya-nzige rwa Nziga ya Rushorera, 

       Ndota imihana I Shenga. 

       Ndi incuti ya Birende: 

285 nabarira Birende 

       i Nyabiraduka twajyana! 

       Bagenzi nababwiye 

       ku Ruyenzi azahigira i Nyarwondo,

       Rwondora rwa Ngondo ya Rwinkindi, 

290 Nkujye ahigiye I Nkuzuzu

       Inkara niziba zakuwe mu nka, 

       N’intiti yavuze Tanda urayitegere.

       N’urya ni undi mutego

       Utuma udakiranya, wa Nyamukamwa, 

295 wasize werejwe Nyamukangura. 

       Nukikira u Bunyamaswa 

       N’uruzi rwa Gahisi, 

       i Mutoroha uzahurira. 

       Harya ni hafi y’imbuga usigaranye, 

300 Musigirwa-nzoza wa Nzigira, 

       Muhire wa Munyura-nkiga, 

       Uzaba ukuriye i Nyamukirana. 

       Mukiga nimara kwiraba

       Muhima wa Sangabo, 

305 Ingoma uzima umuganaho.  

       N’irya ni inzeru y’inzozi

       Nzikundiye Nsoro
       Ya Nsamira ya Gisare

       Ku musego ndota kujya i Gasabo. 

 310  Nutubaka Nyakabundo, Kabunga,

         N’ibanga rya  Kabangama

         Ingoma iranyake imbare.
         Ni jye waraguriye Rukoro
         Nti : uzahigira mu Rukaryi

315    Rukanya-mihana  rwa Mihindo ya Ruhamo

          Ruhogo ahubatse na Ruhinda-vubiro.

          Mvuriyinka, nuramuka watashye i Gituza,
          Amashyo ya Samutaga  uzayatahana.

          Ngizo inka murikira Yuhi iteka,

320   Yuhi y’ababo ya Runyagirwa i Nyaruteja.

          Ntubonye se Samatwari

          Ngo araduterekera imfizi itatunyagiza

          Inyaze Rwamburira-tamu! 

          Narahiye Kirongoro na Kireka-rwamo

325    Ko warwanye i Nyabuguru

          Nti: ni Kigeli, abamuzi,

          Bavuze ko asa na Myubako

         Akaba Myambi-misa.
          Narahiye inshuti zacu
 330  Z’i Mari ya Karatse
         Na wa Muha wa Kagenzi,
           Nti : Rugenda ntiyagize umwemera mu Bami,
           Abadahatswe barimuka
           Ahaka abantu atyo.

  335  Ngukwo ukwo nakuyaze iwanyu.

          Nabonye utampeza mukujya i Mpunda

          Mputiraho kukubwira ayo wakoze,

          Nkuba ya Nka-zigenze

          Ngira ngo nagomye.

340  Ingongo ntigirwa umwambari 

        Uyu Mwami wa Gahima

        Nahize jye azampeza.

        Ariko yampeza nkamurota ku mutima 

         Mudatara wa Tambira, 

345  Nti : “Yatashye i Nyamirishyo.” 

JE SUIS ENVOYE M’INFORMER DE LA CHASSE

 ------------------------------------------------------------------- 

          Ils m’ont envoyé m’informer de la chasse
          Les chasseurs de Bungwe, 

          Pour que je m’informe de la chasse du Tonitruant !

005    Tu chasses les gazelles en faisant la battue 

           des pays étrangers,        

           Et nous nous donnons les provisions de route.

           Lorsqu’il se met en route pour chasser les impala

010    à Nyarusange on éprouve d’angoissantes appréhensions 

          Lorsqu’il se dirige vers le Matwenge (193),

          C’est qu’il a obtenu un oracle favorable

          Qui va triompher du Rugenge, de Nsoro.

          Voici que je suis envoyé m’informer comment  

          tu diriges les expéditions militaires, 

015 Afin que les souverains de Kayenzi, chez Matama

       N’aillent pas se mettre en colère

       Disant que tu aurais retardé les armées.

       Tu barres le chemin aux élans

       Tout en épiant les pensées de Kimenyi 

020 et celle qu’il a arrêtée entre dans tes plans. 

        Lorsqu’il se met en route vers Nyarugugu  

        de  Nyabuhoro,

         Il impose à ses ennemis le deuil de leur Souverain.

         Cette nouvelle-là donc ne leur a pas échappé

025    Lorsque tu pris des voies détournées pour établir 

          des camps.

          Sans une nuit de retard, ils dépêchèrent Nyabiguma 
           Dis-leur, pourquoi tu attaques et de la tête, et du dos

           Car ce qui fait batailleur n’est demandé qu’au batailleur.  

030     Dans le Ruhogo tu as reçu un bâton infaillible,

           Et de bonne heure tu triomphes des ennemis. 

           Lui aussi et celui-là, il est ce Tonnerre

           Qui abreuva les vaches de toute sa lignée, 

035 A Rubona près de Matovu

        Au point que les adversaires redoutent le Taureau-régissant. 

         Il lui suffit de charger, mêmes sans armes, ce Léopardé

         Et à Kigali viennent se soumettre  ceux du Bugesera.

         Que tu es donc déconcertant !   

040 Tu brandis la javeline à Tanda,

        Et tu bouleverses l’Itambi sans loger en chemin : 

        Le butin que tu fis par Nkondogoro embarrassa

        les conducteurs,

         et à la traite vespérale on te signala dans le Byina ! 

045 Tu es vraiment son descendant, ô envahisseur-imprévu,

       Lorsque tu pris en un tourne-main les vaches de l’Ijwi

       Et qu’ensuite contre le Burundi tu te dirigeas. 

       Dis-leur, prient-ils, ton mode de déplacement,

050 tes nouvelles déroulent les observateurs :

       Puisque l’on entendait que tu avais passé la nuit au Rubumba

       Au Burundi chez Mutaga, qu’est-ce qui les mit en émoi ? 

       On t’a vu, dit-on, qui avait rassemblé dépouilles et trophées, 

055 Le Kalinga s’en étant revêtu dans ces parements ! 

        Le Ndorwa, tu l’as traité comme le Nduga (204), 

        O Ndahiro de Gahima

         Et tu rentres de la chasse avec des prisonniers : 

060  bien ! qui est-ce que tu viens encore de ruiner ?

         C’est pourquoi, il est imprévisible et ne rate jamais la cible

         Au Burundi, on en est réduit à s’interroger.

065 Tu lui passes derrière comme si tu lui passais devant : 

        ce Dénudé-de-la-face à autre chose ne peut que ressembler. 

          C’est maintenant ta tienne deuxième fois que tu te rends à Nyakabanda, 

070    Et que ceux du Burundi, par trois fois, tu les défis.

          Lui, il n’est jamais surpris, ni ne recule en vaincu : 

          On le fuit tout simplement.

    RUGANZU I BWIMBA
           O toi Dieu, vu que tu as dominé de la taille les pays étrangers

   075   Ils t’acclament les nobles possesseurs des vaches que voici.

            Il t’acclame le Roi qui tint bon devant les amertumes à Mabare,

           Afin que chez Kimenyi n’allât point Nyiramateke, 

            Et Rendez-vous d’essaims-d’abeilles ;

            Elle reçut le Rukurura entre ses bras,

  080    afin que ces machinations de Kimenyi

            Fussent emportées dans le cercueil 

            Bwimba proclama une Chasse en lutteur lié par un vœu, 

 085    Lorsqu’il s’engagea le combat, empêcha Nyiramateke de régner

          Ce Roi qui, avec une décision irrévocable, partit rn expédition, 

          « qu’on te proclame son descendant », dit-il.

CYILIMA RUGWE
         O toi le Dieu, vu que tu as dominé la taille des pays étrangers

090    ils t’acclament les nobles possesseurs des vaches que voici. 

          Fils de Nyakiyaga et de l’Archer-attiré,

          Qui, dans le Bwiyando, déposséda le Mugoyi,

          Ce Léopard prépare ainsi la voie vers le Rubona, 

095  afin qu’à Kigali il tint une assemblée avec le peuple Rwandais.

        Quitta de bon matin Mwulire, avec un présage heureux, 

        Celui-là, dans le Bwiyando, ne fut pas achevé.

0100 Tu ressembles à ce Musindi avec qui tu partages le nom,

Et même sur la terre, en te considérant, il te reconnaîtrait.

KIGELI I MUKOBANYA  

       O toi le Dieu, vu que tu as dominé de la taille les pays étrangers

       Ils t’acclament les nobles possesseurs des vaches que voici.

       O rémunérateur, il t’acclame le Lutteur aux coups infaillibles

105 de la réclamatrice-de-berceau et de l’acquisition difficile, 

le propriétaire de ce bouclier –là dans le Bwiyando,

lui l’Orné-de vivacité s’opposant fermement

en refusant de livrer la fille de l’Attrayant et ce tambour là

110  fils de Nyanguge est le Tonnerre qui devait couper le trophée au Mugoyi.

        Ce Roi, le Mutilateur de Murinda,

        Fils de Enclos-sur-la tête,

115 ce pourquoi vous êtes liés d’amitié réciproque

       «C’est, dit-il, que tu agis comme lui avec rapidité».  

     MIBAMBWE I MUTABAZI 

O toi le Dieu, vu que tu as dominé la taille des pays étrangers

Ils t’acclament les nobles possesseurs des vaches que voici.

120 le Roi qui vainquit deux fois la sécheresse 

       Etant à Musave et à Muzimu ; 

       Le grand marcheur, de Abreuve-pour-moi, de puits-salin, 

       Lorsque la bataille des Abanyoro fit rage dans le Gatsata.

       Sangano est arrivé hurlant de douleur en prisonnier, 

125 il indiquant le chemin qu’avait suivi

       Ce défenseur-des-vaches-, dès qu’il eût déclamé ses exploits, 

       Appela à haut voix ceux de Rwinzuki, 

       Il fit héler aussi au Burundi

130 et dans le pays de Kimenyi ; 

       Il tranquillisa ceux de chez Gahaya

       Et Muhoza propagea la nouvelle, en disant : « Allumez du feu ! »

       Ce Roi qui mit fin aux perturbations chez les pays étrangers,  

135 te dit : « Que tu rentres heureusement d’expéditions ». 

    YUHI II GAHIMA II 

    O toi le Dieu, vu que tu as dominé de la taille les pays étrangers

     Ils t’acclament les nobles possesseurs des vaches que voici. 

    O Vivacité, il t’acclame ledit Puits-salin

     Fils du triomphateur-sur-les-Abanyoro et de Matama, 

140 ce Roi qui devra frustrer Samukende de sa ceinture ;

       Cet Abreuver aussi ajouta des gages matrimoniaux

       Aux précédents, 

       Voulant agir comme avait déjà agi 

       Rugwe, (l’époux) de Nyanguge. 

      O l’Exclusif,  cet Abreuver des vaches envoya attaquer Cyubaka, 

145 tandis qu’il résidait, lui, dans le Nyantango,

       Ce manieur-d’argile, de la Très active et d’Ornements-guerriers : 

       Ce Barque –géante habitant encore à Nzaratsi. 

       Ah ! Cet Eclat-de-soleil-là

       Qui envoya ZZuba contre Cyubaka

150 et le Rushya fut amené dans le butin. 

   NDAHIRO II CYAMATARE

      O toi le Dieu,  vu que tu as dominé de la taille les pays étrangers

       Ils t’acclament les nobles possesseurs des vaches que voici. 

       Il t’acclame le roi qui, de propos délibéré, différa la traite de ses vaches 

155 à Nyundo du Bugamba, 

        Lui, l’Aurore, agissant en faveur de l’Expatrié. 

       « L’inondation du (lieu) Cendres-de-soufflets, dit-il, 

        Si elle surprenait mes vaches à Nyundo-des-forges,

        Qu’est-ce-que le Rwanda dirait de moi ? »

160 Tel furent les engagements solennels

        Que le Lutteur jura devant les Rois et ceux de sa lignée, les colliers-longs et ceux du Bois-   

         sacré,

        « Permettez, disait-il, que j’échange le Rwoga contre le Kalinga ! »

         De peur que la grêle de Nyundo ne vienne à surprendre le Généreux,

0165 je vais servir à l’Adversaire le suprême empoisonnement ». 

          RUGANZU II NDOLI 

           O Toi le Dieu, vu que tu as dominé de la taille les pays étrangers

           Ils t’acclament les nobles possesseurs des vaches que voici.

           Le Roi qui nous a guéris de l’insoumission,

0170 tandis qu’il arrivait du Busigi

chez Minyaruko, fils de Nyamikenke. 

Le Pacificateur nous banda la blessure du Buganda ;

 Le deuil de Nyundo 

 Il le leva, lui Gage, fils de Nyabacuzi,

175 tandis que, de transhumance, il rentrait de chez 

       Nyabunyana. 

       Ce « qu’avez-vous-trouvé » ? vu qu’il passa en allant venger le Rwoga,

       La famine au pays-de-Ntsibura, quel (autre) l’orchestrerait ? 

180 est rentré chez Nyabunyana

       Et razzia les vaches de Nyaruzi

       Au Mukunguli près Mukindo, 

       Alors lui Souveraineté chez le Riverain s’établit définitivement.   

     MUTARA I SEMUGESHI 

     O toi le Dieu, vu que tu as dominé de la talle les pays étrangers

185 ils t’acclament les nobles possesseurs que voici.

       O Félicité, il t’acclame de Dédommageur, 

        Le Roi qui se dédommagea pour la laitière de ravitaillement

        Des provisions de route des Marteleurs, 

        Lorsque Rubuga la vola au-delà de Rusatira. 

190 Le suréminent qui se dédommagea pour la vache blanche

        Quand, sans incendie, elle fut razziée au Busanza :

        Ce fut là qu’ils contractèrent une vendetta inexpiable

        Avec les fils de Kagogo. 

        Le Héro à jamais invincible. 

195 De Nyiramavugo et de Ruganzu,

       Il est parmi les triomphateurs, le Régnant-sans-terme.

       Ce Souverain, 

       O Preux, à mon sentiment vous êtes complètement égaux. 

     KIGELI II NYAMUHESHERA 

     O toi le Dieu, vu que tu as dominé de la taille les pays étrangers

200 ils t’acclament les nobles possesseurs des vaches que voici.

        L’homme aux deux habitations,

        Etant et à Runda, et à Munanira, 

         Le descendant irrésistible de Ndoba,

205 lorsqu’il était à Kamonyi le butin fut abondant.

       Ces largesses-ci sont de celui dont il a été si parlé,

        Il est celui du Lutteur-attiré, du Roussâtre.

210 Trois fois, étant à Nyamugali, il envoya des expéditions monstres, 

       Il razzia les vaches du Gishali

       Ce Kigeli, fils de Nsoro.

       Ce Roi est celui d’entre les Abasindi qui ne balance pas,

215 O Intelligence-sûre, du Sans-parallèle,

        « Réussissez dans la lutte comme lui », te dit-on. 

   MIBAMBWE II GISANURA 

     O Toi le Dieu, vu que tu as dominé de la taille les pays étrangers

     Ils t’acclament les nobles possesseurs des vaches que voici. 

      Il t’acclame 

220 le fils de Tuer-de-Mulinda et de Nyabuhoro

      Qui eut l’habitation dans le Nduga de Mashira.

      Lorsqu’il rentrait de cueillir les augures à ses sourcils, 

      Il vainquit tout le Nduga

      Ainsi que le « j’ai-palpé-quelque-chose » fils de Maître

       De-de-Foudre. 

225 l’Arspice dans le Mugangali près Gakoma,

       Lorsque Mukobanya avait envoyé Musare en expédition. 

       « Tu es dignes de Ndahiro », te dit-il. 

       YUHI III MAZIMPAKA 

230 O toi le Dieu, vu que tu as dominé la taille les pays étrangers

        Ils t’acclament les nobles possesseurs des vaches que voici. 

         Il t’acclame l’Abreuveur-des-myriades

0235 du Vainqueur-des-sauterelles, et de l’augure-voyant,

        qui y gagna deux effets en se rendant à Mujyejuru : 

        lui, l’Abreuveur, après avoir construit sa résidence à Runyinya,

        l’ennemi du Burundi lui tomba devant le bouclier.

        Et le bouclier avec lequel tu trônes, 

240 est le sien, auquel a brisé les clameurs de Ntare.

       Il n’y a pas d’avis que tu n’aies donné aux tiens

       « que tu atteignes l’extrême vieillesse » te dit-il. 

       CYILIMA II RUJUGIRA 

245 O toi le Dieu, vu que tu as dominé de la aille les pays étrangers

        Ils t’acclament les nobles possesseurs des vaches que voici.

        Explique-moi, car j’ai longtemps séjourné loin de la cour tandis que 

        Je parlementais avec mes forces, 

250 je ne fus pas ni dehors, ni n’importe où,

       Et je m’informai que sur les chemins :

       Il paraît que tu chasses à Masaka (220)

       Et que lorsque tu solennises le retour de la chasse

255 alors les prisonniers arrivent pour défiler ? 

       C’est de la sorte que j’ai raconté la nouvelle à tes pères, 

       Les Rois de Kayenzi chez Minyaruko (221)

       Et les paroles en moi furent épuisées. 

       Il paraît que tu chasses au Buganza (222)

260 alors que tu viens de bouleverser le Buyenzi

       O tu es à attendre le retour offensif (de l’ennemi) ?

       C’est de la sorte que j’ai longuement raconté la nouvelle aux nôtres qui sont au-delà,

265 les bicura et les « Mangeurs –des-moutons » (223)

       Eh bien ! Aucun Roi ne pourra lui résister,

       Il confère à la taille l’intensité.

       O Ornement-guerrier, considère-moi : 

270 je suis un autre de vin perspicace comme celui-là

      Du taureau de Rugwe (224)

      Lorsque vous vous dirigez (vous autres) vers le Matwenge (225).

      En mon cœur je n’y ai rêvé aucun augure de blessure,

      Lorsque Mutara se rendait à Rutare

275 Ce fut moi qui, par oracle, ai indiqué à Grelot-sonore

        Le chemin vers le lieu-des-serpents,

        Alors les ouï-dire des ignorants s’égarèrent (228),

280 en disant : « l’Attraction, du Grand-âgé, renonce à venir sur nous ! »

       Alors que j’avais passé la nuit à déchiffrer les oracles.  

       En prévoyant en songe une agglomération de résidence à Shenga (299).

       Je suis un ami de Cheveux-lisses :

285 si j’en disais un mot à cheveux-lisses 

       Nous pourrions partir ensemble pour « Gahurire ».

       A mes compagnons j’ai raconté

        Que le Léopardé chasserait à Bitsibo (231), 

290 Lorsque Barque-géante avait chassé à Nkuzuzu. 

       Lorsque les oracles auront été relevés dans les viscères de la vache,

       Tu te rappelleras le clairvoyant également qui a parlé de Tanda. 

       C’est là aussi un point de rappel

       Qui te préserve d’erreur, fixé par Abondance –de-lait
295 lequel fut trouvé en heureux présage en faveur du Réveilleur. 

       Dès que tu auras côtoyé le Burundi,

       Ainsi que la rivière de la Kanyaru

       Tu abreuveras les vaches dans le Nyakabuye (234).

       Là, c’est près du puits-salinui te reste, 

300 tu auras, à Kigali, atteint un âge avancé (235).

       Lorsque le Kalinga aura été teint au kaolin,

305 Tu régneras en un temps prolongé.

       C’est là aussi un oracle perçu en songes :

       Je les apprécie pour Nsoro

       Tandis que sur l’oreiller je rêvais d’aller à Gasabo.

310 Si jamais tu ne construisais à Nyakabungo, ô Marcheur 

       Ainsi que sur la pente de Giheta,

       Alors la dynastie n’aura qu’à me retirer mon don de poète !

       Ce fut moi qui nous donnai l’oracle divinatoire à Sharangabo

       En disant : « Tu chasseras dans le Rukaryi » !

315 O Attraction-des-étrangers, de Retentissement, de l’Affermi,

        Alors que Kimenyi et Bazimya y avaient encore leur habitation

        O Défenseur des vaches, le jour où tu auras logé à Gituza,

        Les troupeaux de Kirenga aussi tu les razzieras. 

        Les voilà les vaches que toujours j’exhibe devant Yuhi 

320 O toi le Yuhi-des-tiens, de l’Arrosé-de-pluie à Nyaruteja 

        Ne voilà-t-il pas commente le Héros-par-excellence

        Intronisa pour tous un Taureau qui nous abrite de la pluie,

        Lequel vient de déposséder Ntare (de ses biens) ?

        J’ai affirmé par serment devant Kirongoro et Nyabuhoro

325 qu’au Burundi tu as bien bataillé.

        Pour ceux qui le connaissent, disais-je, c’est Kigali,

        On dit qu’il est pareil au-dit Rempart, 

        Et que, du Sagittaire, il est une fidèle reproduction.

         J’ai affirmé par serment à nos amis

330 ainsi qu’à ce Muha-là, (issu) de Mukubu

       En disant : «  Le marcheur-ci ne trouva aucun Roi qui s’opposât à lui : 

       Ceux qui ne se soumirent pas à lui déplacèrent leurs habitations,

       Et ainsi devint-il le maître des humains ». 

335 Voilà comment j’ai parlé aux tiens à ton sujet : 

        J’ai vu que tu ne me cachais rien, en te rendant à Museke et je me hâtai de te narrer ce   

        que tu vais accompli,

        et je crus que je m’étais compromis. 

340 Un expérimenté n’est jamais traité en apprenti courtisan :

        Ce Roi (issu) de Gahima,

         Je me suis brûlé, il m’interdira ses secrets.

         Mais m’en éloignerait-il, que je le porterai en songe en mon cœur ce sans-répit, 

         De sacrificateur,

345 en me disant : « En Lieu-des-tambours il a passé la nuit ! ».  

II.2 COMMENTAIRE       

  L’intérêt de cette littérature ancienne saute aux yeux. Elle véhicule une foule d’informations dans de multiples domaines : linguistique, historique, géographique et culturel. Faute de pouvoir exploiter à fond toutes ces richesses, mettons en exergue quelques-unes. Avant cela, parlons de l’auteur de ce poème.  
II.2.1 Un témoin privilégié  

  Ce poème permet de deviner la qualité historico-poétique des aèdes de jadis. Nyabiguma se trouve au Sud du Rwanda, dans la province du Nyaruguru. Il reçoit la mission d’aller présenter une requête au roi Rujugira qui se trouve dans la résidence royale de Nkuzuzu, sur la colline de Gisozi, près de la capitale Kigali. Même si l’on avait pas des moyens de locomotion moderne, il ne doit pas disposer de plus d’une semaine.  En si peu de temps, il compose le poème que voici : 345 vers. Pas seulement la quantité qui mérite notre admiration, la connaissance de l’histoire du pays et des pays voisins. A ce propos, relever, rien que les noms propres qui sont mentionnés, apportent une information très utile. Remarquez surtout la connaissance des différents événements importants qui tissent notre histoire, depuis Bwimba jusqu’à son contemporain Rujugura. Même certains détails propres, comme la mention que Rujugira était chauve est très enrichissant. Nous avons ici la confirmation que ce genre littéraire était véritablement la source traditionnelle de l’histoire du pays et que les Aèdes étaient des bibliothèques vivantes. Alexis Kagame en a colligé 176 unités. Bernardin Muzungu en a ajouté 14 autres pour réaliser une grande collection de 190 poèmes.  

II.2.2 L’intérêt linguistique     

   A l’heure qu’il est, personne ne parle plus le vrai Kinyarwanda. Ceux qui viennent de l’extérieur ne l’ont jamais connu convenablement. Ceux qui sont restés dans le pays ont subi un lavage culturel qui dénigrait le beau parler de notre langue sous prétexte qu’il appartenait à l’ancienne classe dirigeante.  Sous la première république, cette classe était identifiée aux Tutsi. Sous la seconde, elle était identifiée aux Banyenduga. Sous la troisième république, une grande partie d’anciens réfugiés est arrivée non seulement sans plus connaître le Kinyarwanda, mais également en important des langues étrangèrès qui ont crée une mixtule de langage. Tout le monde sait, pourtant, que la langue est le meilleur véhicule de la culture. 

   En plus de cet aspect de sauvegarder notre culture, il y a aussi le fait que l’ancien Kinyarwanda était plus riche et peut nous offrir un vocabulaire plus capable d’exprimer pas mal d’idées nouvelles venues des apports extérieurs. Relisez ce poème pour vous rendre compte de cette possibilité. Prenez par exemple le nom du prince Rwamahe, le commanditaire de ce poème. Ce nom signifie : le pacifique (amahe) = amitié et paix. La mission confiée au poète consistait à connaître, entre autres,  les « projets-plans » du roi (indagano), etc. Pourquoi recourir à l’Anglais ou au Français là où le Kinyarwanda suffit ? Pourquoi engager une guerre politique et financière entre les soi-disant anglophones et francophones comme si nos Molière et nos Shakespeare n’ont pas existé !   

II.2.3 L’intérêt culturel       

  Le fait de lire un poème comme celui-ci dégage une impression nette d’un pays abrité sous le même étendard, animé d’un même idéal national, marchant sous le même leadership, avec une abnégation de service qui ne fait aucun cas des intérêts égoïstes personnels ou de groupes.  On se sent aux antipodes de nos contemporains. Le vocabulaire actuel est aussi révélateur : inyungu (intérêt privé), imbehe (sa part), gukuramo aye (piller l’Etat tant qu’on a une part du pouvoir), amashyaka ya politiki ni ugutera igihugu imirwi (on se sert au lieu de servir le pays) ; Gahutu na Gatutsi (le pays a été cassé en deux morceaux) ; inyenzi n’interahamwe (cancrelats et génocidaires). 

  Bref, l’unité nationale est devenue le problème numéro un, alors que le Rwanda était le modèle de l’unité dans la région. Il y a lieu de signaler que beaucoup de ces Aèdes étaient ceux qu’on nomme aujourd’hui des Hutu ; tel un Muhabura, fils du hutu Bwayi, du clan des Ababanda, celui-là même qui a donné le nom au diocèse catholique de Kabgayi. Tel est le cas également de la fameuse Compagnie Abahebyi de la Milice Nyaruguru, constituée exclusivement des descendants du hutu Matabaro, venu du Gisaka. C’est cette Compagnie qui a annexé au Rwanda la région du Buyenzi anciennement burundaise. 

II.2.3 L’intérêt historique       

  La lecture attentive de ce poème montre la connaissance de notre histoire jusque dans les détails par cet aède. Il est vrai, sa fonction exigeait  cette compétence. Relisez tous les noms propres cités (anthroponymes, toponymes, caractéristiques individuelles), etc. Le premier gain est que son récit devient totalement fiable. 

  Il faut surtout noter la valeur d’exemple.  Combien de gens aujourd’hui, de manière parfois sincère, croient à la fable de la haine séculaire entre Hutu et Tutsi ? Combien croient à la litanie des stéréotypes raciaux tels qu’A.Mugesera les a rassemblés dans le dernier numéro 7 de cette revue ? L’histoire est la grande maîtresse des nations. Notre jeunesse doit être informée de la vraie histoire de notre pays. Il faut démolir les préjugés, les stéréotypes, les idéologies divisionnistes par l’enseignement de la vraie histoire. Dire par exemple que le contrat bovin (ubuhake) ne fut pas un instrument d’oppression des Hutu. Il était libre, sous l’initiative du demandeur et concernait uniquement les possesseurs de vaches. Ceux-ci, faut-il le rappeler, étaient principalement les Tutsi, possesseurs de vaches. Par exemple l’origine tchadienne des Hutu et éthiopienne des Tutsi. Même si telle était la vraie origine, cela ne constituerait pas le fondement des discriminations entre les Rwandais. Ré-écrire notre histoire, l’enseigner, dénoncer les mensonges à caractère historique, est l’un des grands moyens de ressusciter notre conscience nationale. Cet « impératif est catégorique », comme dirait Emmanuel Kant. 

L’HEROÏSME  AU  FEMININ

Bernardin MUZUNGU, o.p. 

 0. INTRODUCTION 

   La condition de la femme en général et celle de la femme rwandaise en particulier sont les sujets d’actualité. Aujourd’hui, notre pays fait des efforts pour réhabiliter l’image de la femme et effacer les humiliations qu’elle a subies durant les folies de 1994. Le présent article apporte la contribution de notre revue dans le texte de cet effort national en rappelant la grandeur de quelques femmes de notre histoire. 

0.1 La définition de la femme en général   

  La Bible qui reflète la culture hébraïque donne de la femme la double définition : une péjorative et une autre optimiste. La première affirmation est que la femme est en dessous de l’homme. Elle est une « aide de l’homme », (Gn1, 18). « L’homme est le chef de la femme » (I Co 11, 3). La tradition rwandaise ne dit pas mieux : « Inkokokazi ntibika mu masake = la poule ne chante pas au milieu des coqs», affirme un dicton. C’est à cette conception que toutes les discriminations à l’égard de la personne dite du « sexe faible » s’accrochent.  La conception optimiste existe aussi pour magnifier les qualités de la femme. La Bible en possède des modèles en nombre considérable dont le sommet est Marie, la mère de Jésus. Celle-ci est considérée par les chrétiens comme la personne la plus digne de toutes les créatures. L’Histoire du Rwanda possède les siennes. Le présent article va en donner un échantillon remarquable.    

  Avant de spéculer sur l’émancipation de la femme et de crier au scandale de la discrimination dont elle fait l’objet, il faut être conscient que le problème est fort complexe. En réalité, il s’enracine dans le mystère global de l’être humain que « Dieu a crée homme et femme » (Gn1, 27). Chaque sexe a sa spécificité et sa mission. L’inter-changeabilité entre eux est limitée à ce qui est de la « nature spécifique » de l’être humain. Mais la psychologie et la physiologie de l’humain masculin et féminin sont différentes. Vouloir gommer cette différence est une manière de difformer la complémentarité entre les deux manières d’être de l’espèce humaine : « homme et femme, Dieu les créa ». La vraie discrimination commence lorsqu’on veut convertir la différence en catégories de dignité : de supériorité ou d’infériorité. Il n’y a pas de sexe meilleur qu’un autre. 

0. 2 La femme rwandaise en particulier      

  Après cette considération générale sur la condition de la femme, tournons nos regards vers la femme rwandaise. Pensons à l’impact social que peut avoir la présentation des modères féminins dans notre situation socio-politique actuelle. Cette situation se caractérise par la cassure de la cohésion nationale dont le processus a débuté en 1959 pour se consommer dans le génocide de 1994. Quel fut le rôle de la femme durant toute cette tourmente.   La question n’est pas innocente. Dans notre histoire ancienne, des femmes ont dirigé le pays. Elles se nommaient Abagabekazi (les reines-mères). Dans l’histoire récente, nous avons eu un Premier Ministre : Agathe Uwilingiyimana. Nous avons eu une autre Agathe : la femme du président Habyarimana. Ces femmes ont joué un rôle décisif dans la tournure des événements du pays. Après ce rappel du rôle de la femme rwandaise en général et avant de parler des héroïnes de notre histoire ancienne, il convient de dire un mot sur la question de la reconnaissance nationale de ces grands méritants. Cette reconnaissance s’exprimait par les insignes d’honneur qui leur étaient décernés. 

    Le Rwanda ancien, nous dit A. Kagame, (1) avait institué deux catégories de héros. La première concernait les personnalités de qualités et d’actions qui sont des modèles pour tous les Rwandais et pour toujours. Cet honneur était conféré dans une cérémonie nationale appelée « gucana uruti » (la crémation du javelot). Se classait dans cette catégorie un héros qui avait tué 21 ennemis sur le champ de batailles.  Il y avait ensuite la deuxième catégorie des décorations.  Ce niveau comprenait deux échellons. Dans la première, se classait le héros qui avait tué 14 ennemis. Il recevait la décoration dite impotore (le bracelet de la torsade). Dans la seconde se classait celui qui avait tué 7 ennemis. Pour cet exploit, il recevait umudende (le collier de la septaine). Le livre ci-dessus indiqué donne les informations suffisantes sur ces insignes nationaux. Il nous reste à passer en revue les héros choisis pour leur valeur paradigmatique. 

10 NDABAGA

   Nous connaissons l’adage : «  ibintu bigeze iwa Ndabaga » pour dire : « tout va mal pour le pays ». Un récit légendaire raconte l’histoire d’une fille de ce nom qui est à l’origine de cet adage. Nous en avons une version, probablement la plus ancienne, dans le livre de Mgr A. Bigirumwami : Ibitekerezo (2). Lisons le résumé de ce texte, pour en faire ensuite un commentaire qui dégage son message. 

1. LE RECIT 

-« Umugabo yabaye aho, bukeye abyara umwana we w’infura w’umukobwa, amwita Ndabaga. Yamaze kumubyara, asiga ari uruhinja aratabara.

Arahaba, biratinda. Abandi batabaranye na we bagakurwa, bagataha, we akabura umukura. Ndabaga akura atazi se. 

-Amaze kumenya ubwenge yiga gusimbuka no kurasa. Aho kwitoza imirimo y’abakobwa, akiga ibyo abahungu bakora ; abandi bakamuseka, batazi icyo abigirira. Naho we yashakaga uko yazajya gucungura ise mu itabaro. 

  Ndabaga amaze kuba inkumi, asanga afite amabere, biramuyobera. Nuko ajya mu bacuzi, ababwira ko afite amabere atuma ataba umuhungu ; ngo azabahemba bayamuciye. Amabere barayaca, bamwomoza imigera icanye. 

  Umukobwa amaze gukira abwira nyina ati : nta cyatuma data ahera mu rugerero, yapfuye burya ntarakura, akabura kivurira. Ndabaga araboneza ajya gutabara. Ageze mu rugerero, aboneza asanga ise ntawe abajije aramwibwira. Nuko bajya ahiherereye. Ndabaga abwira se ati : ni jye Ndabaga umwana wawe, nje kugukura. 

  Buracya se arataha. Ndabaga aba aho, aba intwali, ibyo yakoraga byose yabikoranaga umutima w’isuku no kugira imbaraga zitangaje. Inkuru ye igera i Bwami, umwami aramushima. Biratinda baza kumenya ko ari umukobwa ! Babibwira umwami, biramutangaza cyane, ati : nta mukobwa wagira ubutwari nka we. 

  Nuko umwami atumira Ndabaga, aramubaza ati: koko uri umukobwa? Ndabaga aramwemerera, amushingira uko se yatabaye akabura umukura; akigira inama yo kuzajya kumukura; bukeye koko akaza mu rugerero. 

· Nuko umwami ahamagaza ingabo ati: Nimutahe “ibintu byageze iwa Ndabaga” aho u Rwanda rusigaye ruhuruza n’abagore”. Kuva ubwo umwami aca iteka ko umutabazi utagira umuhungu umukura azajya ataha igihe abo bazanye batashye. 

Un résumé de la traduction 

  Au temps du roi Kigeli Ndabarasa, il y eut une fille du nom de Ndabaga. Elle était l’ainé de son père. A peine née, celui-ci fut mobilisé et resta des années sous les drapeaux parce qu’il n’avait pas de fils pour le remplacer. 

  Ndabaga grandit sans connaître son père. A l’âge nubile, elle se mit à apprendre les exercices militaires comme les garçons: sauts en hauteur, tir à l’arc, etc. Tout lui réussit à merveille. Devenue jeune fille, elle dût se faire amputer les seins pour paraître comme un garçon et se faire accepter à l’armée. Ces préparatifs terminés, elle se rendit sur le champ de bataille où se trouvait son père. Celui-ci put enfin avoir un remplaçant et retourna dans sa maison. Le roi finit par connaître l’identité exacte de Ndabaga. Elle lui avoua: j’ai dû recourir à ce moyen parce que mon père n’a pas de garçon pour le remplacer au service militaire. Le roi comprit que ramener le pays à la situation de devoir se défendre en mobilisant  même les filles est une impasse qu’il faut éviter à tous prix.   C’est de là qu’est venu l’adage : « u Rwanda rugeze iwa Ndabaga » (le Rwanda est arrivé à la période de Ndabaga », c'est-à-dire » dans une situation de détresse extrême). 

2. UN COMMENTAIRE    

  De ce récit, il existe d’autres versions qui présentent des modifications textuelles. Par exemple celle du livre Ibirari by’insigamigani, I (3). Dans cette version, nous avons deux informations supplémentaires.  L’histoire est supposée se passer sous le règne de Kigeli Mukobanya (18ème siècle). Elle nous donne le nom du père de Ndabaga. Il s’appelait Nyamutezi. On a l’impression que cette histoire a reçu un cachet légendaire pour amplifier son message. Celui-ci peut se résumer en trois idées : 

1/ La première idée est que si la tradition a gardé la mémoire de cette histoire, c’est qu’elle constituait un acte héroïque qu’on veut citer comme un modèle à imiter. 

2/ La deuxième idée est que les succès militaires de Ndabaga prouvaient que, dans ce domaine et malgré l’opinion habituelle, la femme n’a aucune infériorité de nature par rapport à l’homme. 

3/ La troisième idée est de montrer par ce récit un trait particulier de la femme. Son affection filiale, sa logique du cœur, ne recule devant rien. Nous allons retrouver ce dernier trait caractéristique des femmes dans l’histoire de Robwa. 

20  ROBWA       

  Du point de vue chronologique, cette femme est la plus ancienne parmi les héroïnes de notre histoire. Son héroïsme est raconté par A. Kagame, dans son livre : Un abrégé de l’ethno-histoire du Rwanda (4). Voici les passages importants de cette histoire. 

1. L’HISTOIRE   

  Robwa est la sœur du roi Ruganzu Bwimba (1312-1345). A cette époque, le royaume puissant du Gisaka menace d’annexer leur petit état de Gasabo. Pour atteindre son but, le roi Kimenyi Musaya demande la main de Robwa. Ses devins lui avaient prédit que de ce mariage naîtrait le futur annexeur du Rwanda.  A propos de ce mariage, il y eut l’avis divergent à la Cour du Rwanda. Les uns disaient : ce mariage fonderait une alliance profitable pour le pays. Les autres peut-être devinant les intentions du monarque du Gisaka, disaient : c’est un piège d’annexion. L’avis de la reine mère Nyakanga et son frère Nkurukumbi remporta. Le mariage fut conclu et célébré Avant son mariage, cependant, le roi mit sa sœur au courant de la situation. Elle lui promit qu’elle ne donnerait pas à Kimenyi le fils de malheur pour le Rwanda. Elle décida de se suicider avant la naissance de son aîné tant redouté.Dès que Robwa fut enceinte, elle le fit annoncer à son frère. C’est alors que la Cour du Rwanda décida de fructifier au centuple le sacrifice de Robwa par le sang d’un autre libérateur. Après avoir essuyé le refus de son oncle Nkurukumbi, Ruganzu Bwimba décida de se porter lui-même candidat à ce martyre. 

  Le roi n’avait malheureusement pas encore de successeur ; mais sa femme était enceinte. Il se déplaça vers la frontière orientale en attendant la bonne nouvelle avant d’ouvrir les hostilités contre le Gisaka. Il apprit enfin que sa femme Nyakiyaga lui avait donné un fils. Il fit imposer à l’enfant le nom de Rugwe.  Après avoir confié le Gouvernement du pays à Cyenge pour la période de minorité de son fils, il donna le signal des hostilités et se fit tuer par les guerriers du Gisaka. La nouvelle s’envola sur les ailes du vent jusqu’à la Cour du Gisaka. Au moment où Kimenyi présentait à la reine Robwa le Rukurura, tambour-emblème de la dynastie, la proclamant ainsi la future reine-mère. Officiellement, ce geste était un acte de consolation de la mort de son frère. Mais la vraie intention cachée était de donner à son fils utérin la souveraineté sur le Rwanda.  Pendant que le Rukurura était déposé devant elle, Robwa se précipita contre son rebord et se tua avec l’enfant qu’elle portait dans son sein.  Les traditions du Rwanda la proclament à l’envie comme une grande héroïne et une libératrice du royaume au même titre que son frère Ruganzu Bwimba. 

2. UN COMMENTAIRE     

   Robwa et son frère Ruganzu Bwimba sont les premiers d’une longue liste de « Martyrs de la nation » (Abacengeli; à ne pas confondre avec Abacengezi). Voici une brève explication de l’institution d’ubucengeli.Pour empêcher le Rwanda d’être annexé ou pour annexer un pays étranger et souverain, la conception traditionnelle donnait à penser que le sang répandu sur le sol du pays à défendre ou à annexer était nécessaire. Et ce sang n’était pas de n’importe quel martyr, mais d’un prince de sang. De plus, le héros devait accepter librement ce sacrifice suprême pour son pays. 

  L’histoire du Rwanda possède une longue liste de ces martyrs qui a été nécessaire chaque fois que le pays a dû se défendre contre un ennemi puissant ou pour annexer les pays qu’il a rwandisés à partir de la colline de Gasabo. Du nombre impressionnant de ces martyrs, citons deux seulement, les plus illustres. Il y eut d’abord FORONGO, le fils de Mibambwe Sekarongoro Mutabazi (1411-1444) pour bouter hors de nos frontières du Nord les Abanyoro qui avaient envahi le Rwanda pour la deuxième fois. Ensuite GIHANA Nyamihana, le fils de Cyilima Rujugira (1675-1708) qui a obligé notre puissant voisin du Sud à modérer ses appétits annexionnistes par la mort de son roi Mutara III. La leçon que la princesse Robwa nous a laissée n’est pas difficile à tirer. Elle est «  la femme -courage et la famme-fidélité ». Elle est l’héroïne nationale par excellence et sans conteste. Elle est l’honneur des femmes rwandaises. Son exemple devrait être l’idéal de celles d’aujourd’hui qui cherchent des modèles à imiter pour nous sortir du bourbier génocidaire et des humiliations subies par les femmes et les mères de cette nation. 

3°- NYABUNYANA      

0. INTRODUCTION 

   Qu’on nous permette de présenter ce personnage par un proverbe de notre culture : Abakobwa ni Nyampinga. Au sens littéral, le proverbe signifie : « les filles sont les propriétaires des sommets de collines ». Qu’est-ce à dire ? Dans un sens honorifique, « umukobwa » signifie : la femme en général. C’est ainsi qu’on parlait d’ « Abakobwa b’i Bwami » pour désigner les « Dames d’honneur de la Cour royale ». Le fait que dans notre culture, les mariages sont inter-groupes, chaque personne a une parenté partout.  De là est venue l’idée que les femmes sont comme « des ambassadrices de la société ou la providence des égarés ». L’histoire de Nyabunyana s’inscrit dans ce contexte culturel. Cette princesse, fille du roi Yuhi Gahima (1444-1477) fut accordée en mariage au roi du Karagwe Karemera Ndagara. Elle est littéralement devenue la providence du Rwanda au moment où celui-ci en avait vraiment besoin. Avant sa mort, le roi Ndahiro Cyamatare avait pris une précaution salutaire pour le pays en envoyant son héritier Ndoli chez sa tante paternelle Nyabunyana. Cette grande Dame était en contact permanent avec les légitimistes restés au Rwanda : Abarya-nkuna.    

  Cette politique d’entretenir de bonnes relations avec des pays étrangers par la médiation des mariages princiers n’était pas nouvelle dans le pays. Nyanguge, devenue reine-mère du créateur de l’Etat rwandais, Kigeli Mukobanya (1378-1411), était originaire du Buha. Matama, reine-mère de Yuhi Gahima (1444-1477), venait du même Buha. La diplomatie traditionnelle d’échange des femmes ambassadrices est une politique qui devrait nous donner de bonnes idées aujourd’hui. Oui, « Abakobwa ni Nyampinga ».

1. L’HOSPITALITE A NDOLI 

   Le premier service rendu au pays fut d’offrir l’hospitalité au jeune Ndoli : « un lieu politiquement sûr et humainement sain ». Dans le langage spécialisé, cet asile se nommait « kubunda » : « littéralement se tapir dans une cachette ». Le contraire de cette action s’appelait « kubunduka » : sortir de la cachette et se manifester en public ». Pour la sécurité de Ndoli, un mot de passe avait été convenu entre Nyabunyana et les féaux gardiens du testament. Le mot de passe était le suivant. 

  Nyabunyana devait poser la question : « Mais dites, où nous sommes-nous vus la dernière fois ? Et le visiteur devait répondre : Nous nous sommes vus la dernière fois, assis sur une natte étendue sur un rocher lisse ». Cette précaution s’avéra hautement salutaire. En effet, la compétition pour le trône ne manquait pas. Un beau jour, le prince Bwimba, frère de Nyabunyana se présenta à la Cour du Karagwe aux fins déclarées de saluer son neveu. Sa sœur lui posa la question du mot de passe. Il n’en savait rien. Il lui fut répondu que l’enfant était absent pour longtemps. Un nouveau rendez-vous fut retenu. Sur le chemin du retour, les émissaires de Nyabunyana l’attendaient et l’envoyèrent saluer Ndahiro dans la région d’outre-tombe. 

 2. LE RETABLISSEMENT DE LA LEGALITE

  Lorsque la nouvelle de la mort de l’envahisseur Ntsibura Nyebunga parvint au Karagwe, Nyabunyana obtint de son mari une escorte militaire pour accompagner son neveu et couvrir ses premières démêlées avec les usurpateurs. Cette escorte fut placée sous le commandement d’un homme de confiance, Muyango, fils de Ruhinda et frère de Karemera Ndagara, roi du Karagwe. Ce détachement constitua la base de la première Compagnie de la fameuse Milice Ibisumizi. L’intronisation de Ruganzu à Gatsibo, en pays encore étranger, put avoir lieu en toute sécurité. Ainsi, grâce à l’intelligence et à la fidélité de cette noble dame, le Rwanda retrouva sa dignité et son ordre légal.  

3. LE PACTE DE NON-AGRESSION   

  Le dernier mérite de Nyabunyana qu’il ne convient pas de négliger, fut  sa qualité de femme experte en diplomatie. En récompense pour son asile doré à la Cour du Karagwe, Ndoli, sous les conseils de sa tante, conclut une alliance permanente entre les deux pays : le Rwanda et le Karagwe. Cette alliance se concrétisait par deux promesses.   Le nom de Karemera devait être intégré dans la liste dynastique du Rwanda. Cette promesse qui n’allait pas sans problème pour le Gardiens de la Constitution put être tenue une seule fois sous la Régence de Karemera Rwaka, après la maladie de Yuhi Mazimpaka et en attendant la maturité de son successeur Cyilima Rujugira. Par contre la promesse qui fut tenue est celle du pacte de non-agression : « Imimaro ». Depuis le séjour de Ndoli au Karagwe, ce dernier pays est devenu la seconde patrie des Rwandais. Par son entremise, le Rwanda avait ainsi un bouclier entre les agressivités des régions de l’Est du Rwanda. La descendance de Nyabunyana habite toujours le Karagwe de l’actuelle Tanzanie. Rappeler nos liens séculaires avec elle ne serait pas de la mauvaise politique même aujourd’hui.  

4°-NYIRARUMAGA     

  C’est avec une fierté spéciale que nous allons évoquer la figure de cette grande Dame de notre passé. Notre historien, A. Kagame qui nous l’a fait connaître, évoque sa mémoire avec une évidente admiration, dans son livre déjà cité sur l’ethno-histoire (5). Qui est, au juste, cette femme ? Nyirarumaga est une fille du clan des Abasinga. Elle est une digne représentante de ce clan qui a gouverné une grande partie de notre pays sous la dynastie des Abarenge. Elle est fut reine-mère adoptive du roi Ruganzu Ndoli et fut l’initiatrice de la poésie historiographique du pays. C’est à partir d’elle que son clan des Abasinga devint une pépinière des poètes de la Cour : Abasizi b’i Bwami régroupés dans une académie dénommée Intebe y’Abasizi. àce clan au sein duquel se recrutait les Aèdes (Abasizi), mémoire vivante de l’héritage culturel de notre pays. Développons ces deux traits caractéristiques de cette personnalité. 

1. NYIRARUMAGA : FEMME POLITIQUE      

  Nyirarumaga entre dans l’histoire au moment où « elle habitait à Gihogwe, sur le versant oriental du massif Jali, en la Commune actuelle de Rutongo. Elle fut choisie comme reine-mère adoptive du monarque Ruganzu Ndoli dont la mère naturelle Nyabacuzi avait été tuée avec son mari Ndahiro Cyamatare lors de l’invasion des Abanyabungo qui a durée onze ans.  Au retour de Ndoli de son lieu de refuge au Karagwe, Nyirarumaga dut se trouver à Gatsibo pour prendre part aux cérémonies au cours desquelles sa dignité lui fut conférée, ainsi qu’à Ruganzu, par le même acte indivisible qui les constituait solidement souverains du pays. Cette investiture se situe aux environs de 1510.   

  Depuis le testament de Ruganzu Bwimba qui excluait son clan de la liste des matri-dynasties, Nyirarumaga a dû représenter des qualités particulières aux Abiru, Gardiens de la Constitution monarchique pour que ceux-ci osent outrepasser cet interdit. Il y avait, il est vrai, une autre raison. Il fallait associer au nouveau Ruganzu « le sang du clan dont était issu son homonyme du passé, le premier martyr du pays. D’après A.Kagame, « Ruganzu Ndoli est sans conteste le plus fameux monarque de la lignée des Banyiginya ». Cette célébrité est attribuable en grande partie à l’intelligence de cette grande dame qui a, sans doute, su mettre à profit la puissance de son clan d’Abasinga pour en faire le fer de lance de l’Armée qui a remis debout le pays et les institutions nationales. 

  Comme nous allons, le voir, c’est elle qui institua « le Collègue des Aèdes » (Intebe y’Abasizi) en tant que fonctionnaires officiels de la Couronne. C’est elle qui rattacha à cette fonction le rôle de « porte parole du peuple ». Les Aèdes avaient le devoir d’exprimer au roi les « critiques » de la population. Nous avons un grand nombre de poèmes qui critiquaient le roi. A titre d’exemple, l’aède Musare fut chargé par la Cour pour inviter le roi Kigeli Ndabarasa devenu vieux, de rentrer au Ndorwa où avait érigé domicile et de passer le pouvoir à son successeur. L’Aède l’avait interpellé par le poème « Mbwire Umwami ukwo abandi Bami bantumye » = Que je dise au roi le message des autres rois. Mis ainsi en demeure, Ndabarasa répondit par un autre poème : Batewe n’iki uburake = Qu’est-ce qui les a courroucés ? Inventer une institution pour corriger les erreurs et l’arbitraire du pouvoir suprême est l’un des signes du sens politique consommé de cette femme. 

1. NYIRARUMAGA : FEMME DE CULTURE     

  Cette femme fut une poétesse de grand talent et initiatrice d’un genre poétique particulier et bénéfique pour notre historiographie. Dans son livre La notion de génération (6), A. Kagame, parlant de la poésie dynastique, nous donne des informations suivantes : « Ce genre poétique remonte, d’une manière certaine, à une époque antérieure au règne de Ruganzu Ndoli. Avant ce monarque, les morceaux s’appelaient Ibinyeto et se présentaient sous forme de couples isolés, consacrés séparément à tel roi. Sous Ruganzu Ndoli, une femme, appelée Nyirarumaga révolutionna la composition de ces poèmes et introduisit la structure sous laquelle le genre s’est perpétué jusqu’à nous. 

  Au lieu de couples isolés d’antan, la poétesse composa des morceaux plus étendues, dans lesquels tous les rois antérieurs, à partir de Ruganzu Bwimba, se côtoient dans une louange unique ; chaque règne est chanté en un couplet, séparé des autres par un refrain. Des compositions même de Nyirarumaga, nous ne possédons plus que deux morceaux fragmentaires, de 52 et 112 vers ».  Dans son autre livre Introduction aux grands genres lyriques de l’ancien Rwanda (7), A.  Kagame nous fournit des informations complémentaires que voici :  Grâce à la reine-mère Nyirarumaga, « le genre dynastique a été élevé à l’état de Fonction à la Cour et les Aèdes dynastiques étaient de ce fait des Fonctionnaires. Ils étaient exempts de toute juridiction administrative des Chefs. Ils constituaient une corporation de familles d’Aèdes. Ils ne devaient rien d’autre comme prestation, sinon la conversation de ces poèmes. Cette corporation avait été placée sous l’autorité d’un fonctionnaire répondant au titre de Préfet des Aèdes dynastiques (Intebe y’Abasizi). Au point de vue de l’historiographie, Nyirarumaga a eu ce mérité d’inventer ce genre poétique nommé Impakanizi dont la structure est la suivante : Chaque poème se divise en plusieurs séquences dont chacune est consacrée aux faits saillants de cheque règne. De cette façon, les Aèdes devenaient des bibliothèques ambulantes de notre histoire. De manière invariable, de générations en générations, le poème était transmis par les compositeurs et les rhapsodes. De ce trésor, il nous reste la collection d’A. Kagame qui totalise 218 titres dont 42 sont perdus par la disparition de tous ceux qui les avaient mémorisés. Le premier de sa liste est justement celui de Nyirarumaga qu’elle a nommé : Umunsi ameza imiryango yose = Le jour où elle devint la racine de tous les peuples. 
-------------------------------------------         
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UNE NOUVELLE ETHIQUE GLOBALE

Omar BAKHET 

0. UN LIMINAIRE 

  Dans le programme annuel de cette revue, l’éthique sociale de notre histoire devait avoir une place qu’elle mérite. Malheureusement, on n’a pu lui réserver que deux articles : celui-ci sur « l’éthique générale »  et le suivant sur « la vérité dans les relations sociales ». La question d’éthique et de morale est tellement vaste et donc aussi complexe qu’on ne peut pas s’aventurer sur des aspects particuliers sans dire un mot sur la discipline elle-même et sur son objet général. Voilà pourquoi l’article en Anglais que l’on va lire a exigé une introduction sous forme de prolégomènes du sujet dans sa globalité. 

1. L’ETHIQUE EN GENERAL    

   Au niveau étymologique, « éthique » (du grec ethos ») et « morale » (du latin « mos) » sont peu à peu près synonymes et signifient : « habitude, coutume ». En temps que termes techniques, ils signifient : mœurs, comportements humains.  En temps que discipline scientifique, l’éthique est une partie intégrante de la philosophie pratique. Elle cherche à analyser et à approfondir philosophiquement les faits d’ordre moral dont on peut tirer des règles pour l’action humaine. En ce sens, elle doit être  distinguée d’une éthique théologique qui a pour tâche de tirer des règles pour l’action morale de la Parole de Dieu.  Au delà de ce double éclairage scientifique, l’objet matériel est le même : le phénomène primordial de la conscience qu’à l’homme de lui-même. L’homme se saisit comme un « être raisonnable et libre ». Il est conscient qu’en agissant bien ou mal, il se perfectionne ou se diminue dans sa dignité humaine. Cet auto-accomplissement se réfère à la nature et à la vocation ultime de la personne agissante. La moralité est cette qualité de l’agir humain par lequel le sujet humain se perfectionne dans son être, et sa  nature, et dans la ligne de son devenir : « se donner un supplément d’être ».  

   Les religions, les philosophes, les cultures particulières fixent les critères de la moralité. Elles disent ce qu’est une vie bien vécue, bien réussie. Pour le Rwanda traditionnel, par exemple, la réussite de la vie se traduisait en trois verbes : gutunga (la richesse), kubyara (une nombreuse famille), kuramba (une santé sans problèmes). Il existe une éthique bouddhiste, taoïste, islamique, chrétienne, libérale, capitaliste, etc. Mais au fur et à mesure que l’humanité devient un « seul village », l’idée d’une éthique  universelle se met en place de plus en plus. C’est cette idée que va développer un Représentant Résident du PNUD au Rwanda, Omar Bakhet, dans un article intitulé justement « une nouvelle éthique globale ». Nous laissons le texte dans la langue originale. 

II. A NEW GLOBAL ETHICS  

  Today’s world is characterized by continual exchange. This is not new. Since the beginning of the human kind, groups have exchanged goods, innovations, institutions, and knowledge. Societies have developed through the co-operation of people front different cultures. Collaboration should be encouraged as much as possible. However, the necessary tools to function properly within the framework of a global ethics need to be provided.  The co-operation of people with different cultural norms and interests can be facilitated and conflicts prevented in those people are motivated by a common vision. For this, we need to identify shared ethical values and principles thus establishing minimum moral and ethical indicators for the international community to abide by in its efforts to solve major conflicts. 

II.1 THE  ROOTS  OF  A GLOBAL  ETHICS    

  There exist in nearly every culture a number of common themes. These themes from the basis of a global Ethics: The first of these common themes is the vulnerability of the human being and the natural trend to alleviate suffering of oneself and of in the others whenever possible and to provide a sense of security. Also common is the idea that one should treat the others the way we would like to be treated. This concept in encountered in nearly every moral and religious teachings and sets the standard of equality of all human beings.    

II.2 THE PRINCIPLES OF A GLOBAL ETHICS 

   Today’s world embodies a number of universal civic and cultural principles also contributing to the global Ethics. The idea of human rights, the principle of democracy, the responsibility of public institutions and the demand for rigour in the establishment of justice. 

  II.2.1 The human rights 

   Indeed, a very encouraging trend during the last three decades has been the progressive upurse of international norms for human rights. The universal declaration of human rights is now a well established political principle and should therefore be part of the foundation of the global Ethics. 
II.2.2. The democracy     

  The establishment of democratic societies is also important. A countries form of Government is no longer a purely national affair with no consideration at the international level. The number of elections now supervised by the international community indicates that this concept is becoming more and more important. A democratic process should be looked at as a preliminary for the efficiency of the institutions and, at longer term, for stability and peace. 
II.2.3 A scientific thought  

   The authority of science and scientific thought is also becoming an important trend in the upsurge of a new and global culture. Many of the problems our planet is now facing would lack solutions without the help of science. The best example is probably the conservation of our environment. But also in justice, this trend can support a global ethics emphasizing on truth, on the observation of the facts and on objectivity. 

III. THE PRINCIPAL ELEMENTS OF A GLOBAL ETHICS 

III.1 A code of conduct 
   As I said earlier, the concept of human rights should be considered a international code of conduct. Every culture implicitly or explicitly agrees that the physical and spiritual integrity of human kind must be respected. It is the responsibility of the Government, but also, the civil society, the international actors, multinational companies the international co-operation and finally every citizen to actualize the principles of human rights.    

III.2 The democracy and development 

   Democracy and development have proven to be linked. Long term, the success of development asks for active participation of every member of the society. Furthermore, peace and stability are also linked to democracy. At the international level, it is most likely that democratic countries will be less inclined to have wars. At the national level, democracy offers ways to solve conflicts and tensions in a peaceful manner. 

III. 3 The protection of minorities      

  Democracy in it self is not enough though. It has to be completed by mechanisms ensuring the protection of minority is certainly not a theoretical problem. It is challenge that all human policy must face. 

III.4 The culture of peace       

      The resolution of conflict in a pacific way is the first step towards peace and stability. Every will have to build a “culture of peace” which is a dynamic process aiming at prevent conflicts. 

III.5 The interest of future generations  

  Finally, nowadays generations must preserve the environment, cultural and natural resources of the world in the interest of future generations. Each generation has indeed the right to use the environment but also the obligation to preserve and even enrich it so that future generations are given chances and better if possible than the current one. 

0. CONCLUSION 

   The principle of global Ethics can be considered as the minimal norms that every society and every people should adhere to. The governments and political leaders must show the way but are certainly not the only actors. The multinational companies, the international organizations, the civil society and every citizen also have a major role to play in ameliorating our environment and our lives. This is the reason why UNDP in its interventions focuses on capacity building for good governance. Now is the time to start working towards a model of long term development aiming at assuring peace and stability?  

LA VERITE

DANS LES PROVERBES RWANDAIS

Martin NIZIGIYIMANA

0. INTRODUCTION 

   La vérité = Ukuri. Le mensonge = Ikinyoma et la ruse = Uburyarya. Ce vocabulaire de notre langue reflète la notion que la société rwandaise s’est faite de la gamme des diverses nuances de la vérité et de ses contraires qui sont : l’erreur et le mensonge.  

  Dans notre culture traditionnelle, la conception de vérité est un sujet important. Examiner cette question à partir d’un support objectif est plus valable que d’autres approches plus aléatoires. Le corpus des contes est surement un instrument précieux pour cette enquête. Par chance, parmi les collections de nos proverbes, celle de Pierre Crépeau et Simon Bizimana (Butare, 1979), nous offre la compilation des autres. Elle a colligé un chiffre record de : 4.454 unités. C’est cette collection que nous allons citer. Nous en faisons notre propre traduction qui tient compte de l’objectif de cette enquête. Avant d’écouter ce témoignage des proverbes sur la vérité dans notre culture, il est utile d’interroger les autres cultures sur ce sujet pour élargir notre horizon d’information. Dans l’impossibilité d’embrasser toutes les cultures, interrogeons celles du monde méditerranéen ; plus exactement gréco-hébraïque. Cette zone culturelle est celle qui a le plus influencé la pensée et l’éthique de toute l’humanité. 

-C’est en son sein, en effet, que la révélation judéo-chrétienne, la philosophie grecque et la technologie européenne sont nées. C’est à partir de ce milieu que ces trois valeurs sont devenues un patrimoine commun de l’humanité entière. Voilà pourquoi, le sens de la vérité comprise dans ce milieu intéresse notre enquête. Cet article procédera en trois étapes : 1/ la vérité au sens gréco-hébraïques ; la vérité dans les proverbes rwandais ; la vérité dans la vie sociale du Rwanda. 

I.1  LA VERITE DANS LA TRADITION GRECO-HEBRAIQUE         

I.1  Le concept universel de la vérité 

  « Dans le langage courant est appelée vraie une pensée ou une parole conforme au réel, ou encore la réalité elle-même qui se dévoile, qui est claire, évidente pour l’esprit (vrai, a-lèthès = non caché). C’est la conception intellectualiste des Grecs, qui est ordinairement la nôtre » (Vocabulaire biblique).  Cette conception intellectualiste des Grecs semble rejoindre l’idée universelle de la vérité. Des cultures particulière  apportent des nuances liées aux contextes locaux dans lesquels la vérité s’incarne, c’est- à – dire est vécue concrètement. Le contexte judéo-chrétien nous offre un exemple typique de cette application situationnelle.  
I. 2 La notion biblique de la vérité    

  La notion biblique de la vérité est fondée sur l’expérience religieuse, celle de la rencontre avec Dieu. Le vocabulaire spécifique de cette notion comprend les verbes : « Aman » qui signifie fondamentalement : « être solide, sûr, digne de confiance ». La vérité (èmet) est donc la qualité de « ce qui est stable, éprouvé, ce sur quoi l’on peut s’appuyer ». Cette notion a connu une évolution. Dans l’ancien Testament, la vérité était avant tout « la fidélité à l’Alliance ». Dans le nouveau Testament, la vérité, est le Christ qui est « la plénitude de la révélation ». Dans Saint Paul, « alètheia », tout en gardant le sens fondamental de « fidélité de Dieu à ses promesses » est soulignée sa dimension morale de droiture : opposée à l’injustice (1 co1, 13, 6). Saint Jean insiste sur la vérité comme révélation totale et définitive. La Loi fut donnée par l’intermédiaire de Moise ; la grâce et la vérité nous sont venues par Jésus Christ » (Jn1, 17). La vérité johannique est finalement une personne : le Verbe. Dans l’incarnation, il est la manifestation de cette vérité.  En résumé Jésus-Christ est : « le Chemin » qui conduit au Père ; il est la Vérité en révélant ce chemin par sa parole ; il est la Vie,  en communiquant la vie divine à ceux qui croient en lui (Jn 17, 8, 14,17). 

  Saint Jean lie la vérité au mystère du Saint-Esprit. Pour lui, la fonction fondamentale du Saint-Esprit est de rendre témoignage au Christ (Jn, 26), c'est-à-dire « faire comprendre » aux disciples ce que Jésus a dit et fait. « Faire » la vérité (Jn, 21), «marcher » dans la vérité (2Jn 4,3) sont des expressions johanniques qui  indiquent que « Alètheia » est le principe intérieur de la vie morale.  

III. LA VERITE DANS LES PROVERBES RWANDAIS    

   La vérité a pour contraire l’erreur et le mensonge. Nous avons pu recenser 55 unités dont nous présentons ci-après une liste alphabétique. Pour l’usage que nous pensons en faire, il était inutile de séparer la liste d’ukuri (vérité) et celle d’ikinyoma (mensonge). Les deux termes signifient la même idée exprimée tantôt au positif, tantôt au négatif.
II.1 La liste alphabétique  
01. Aho kubeshya watona buke

Au lieu de tromper son supérieur, mieux vaut perdre ses faveurs

02. Aho kuryamira ukuri waryamira ubugi bw’intorezo

Au lieu de « se coucher sur la vérité », mieux vaut se coucher sur le tranchant d’une hache  

03. Gukeka niko kubeshya 

Soupçonner, c’est mentir 

03. Ikinyoma cya nyir’urugo gihabwa intebe kikicara 

Le mensonge du propriétaire de la maison reçoit un siège et s’assied dessus

04. Ikinyoma kica nyiracyo 

Le mensonge tue son auteur

05. Ikinyoma cyicaza umugabo ku ntebe rimwe

Le mensonge fait asseoir un homme sur le siège une seule fois 

06. Ikinyoma cyumvise ukuri kimena urugo 

Lorsque le mensonge a entendu la vérité, il s’est sauvé par une brèche de la palissade

08. Ikinyoma gica umugabo aho yagendaga

      Le mensonge bannit un homme du milieu qu’il fréquentait 

09. Ikinyoma gihabwa intebe ntigihabwa ikirago

Le mensonge reçoit un siège mais ne reçoit pas un lit 

10. Ikinyoma gihaka umugabo imyaka ibiri

Le mensonge reçoit un siège mais ne reçoit pas un lit

11. Ikinyoma giharirwa uwakibeshye

Le mensonge retombe finalement sur son auteur seul 

12. Ikinyoma gikubitirwa ahakubuye

Le mensonge est battu sur la place balayée

13. Ikinyoma kimara iminsi ntikimara umwaka

Le mensonge dure des jours mais ne dure pas des années 

14. Ikinyoma kinini kiguca ku nshuti 

Un gros mensonge te sépare de tes amis 

15. Ikinyoma kirarirwa rimwe ntikirarirwa kabiri 

Le mensonge constitue la nourriture d’une nuit mais pas de deux 

16. Ikinyoma kiraryoha ntikirya umutsima

Le mensonge a de la saveur mais ne donne pas le gout à la pâte 

17. Ikinyoma kiraza umugabo mu gahinga

Le mensonge déloge un homme 

18. Ikinyoma kirya umutsima ntikiwuhambira

Le mensonge rend la pâte mangeable mais ne la convertit pas en viatique. 

19. Ikinyoma ntigihaka umugabo imyaka ibiri 

Le mensonge n’attire pas les faveurs du maître sur son serviteur jusqu’à deux ans 

20. Ikinyoma n’umugayo biguca ku nshuti 

Le mensonge et le mépris subi te séparent de tes amis 

21. Iminwa y’umubeshyi uyibwirwa no kunyeganyega 

Les lèvres d’un menteur se trahissent par leur incessante agitation  

22. Imvuzi y’ikinyoma irakirarira

Le menteur n’a que son mensonge pour nourriture du soir 

23. Imvuzi y’ikinyoma iti imbaragasa icebe ryayishenguye 

Le menteur dit : voyez comment la puce ploie sous le poids de son pis 

24. Indadya ebyiri iyo ziraranye bucya ntayenze indi 

Lorsque deux rusés couchent ensemble, le matin arrive sans qu’aucun n’ait réussi à faire l’amour à l’autre.

25. Indyadya icyo ikwatse ugira uti cyende undeke 

Lorsqu’un rusé te demande quelque chose, tu préfères lui dire : prend-le et laisse-moi la paix. 

26. Indyadya ihimwa n’indyamirizi 

Un rusé est acculé par celui qui traîne au lit

27. Indyarya irikamira ntikamira abana bayo 

Un rusé trait pour lui seul, il ne trait pas pour ses enfants 

28. Indyadya irya indagizo 

Un rusé mange une vache prêtée

29. Intebe y’ikinyoma uyicaraho rimwe ntuyicaraho kabiri 

Le siège du mensonge, tu l’occupes une fois mais pas deux fois 

30. Karimi ka Ryengeryenge karutwa na Maguru ya Mpezikinyoma 

« Petite langue » de « Malin-malin » est pire que « Les-jambes » et de « Je mets-fin-au- mensonge ». 

31. Kure uhabeshya nyokobukwe ntuhabeshya sobukwe

Les nouvelles de loin, tu les inventes pour ta belle-mère

Et non pour ton beau-père

32. Ubucya bukira buheza ikinyoma

Le jour qui se lève et se couche met fin au mensonge

33. Ubukene n’ikinyoma bica umugabo ku nshuti

La pauvreté et le mensonge sépare un homme de ses amis

34. Ubwiye umugabo ukuri ntamukura uko ari

Dire la vérité à un homme n’est pas changer ses habitudes

35. Uhisha uko ari aba abeshya

Cacher ses habitudes, c’est mentir. 

36. Ukubeshya ubumwe muraturana

Celui qui prétend être ton ami, éprouve-le en habitant avec lui.

37. Ukubeshye ati sindya ujye umubeshya uti sindyama

Celui qui te trompe qu’il ne mange pas, dit-lui que tu ne dors pas

38. Ukuri guca mu ziko ntigushya

La vérité passe dans le feu sans brûler 

39. Ukuri gushirira mu biganiro

La vérité se dit en causant 

41. Ukuri kurazirwa (ukuvuze arakuzira)

Dire la vérité cause toujours des ennuis 

42. Ukuri kuruta ukugereranya 

La précision vaut mieux que l’approximation 

43. Ukuri kuvuga ukuzi ntikuvuga ukuze 

La vérité est dite par celui qui la connaît et non par celui qui est âgé

44. Ukuri kwica ubusa butaraza 

La vérité tue tant que le « rien » n’est pas encore là 

45. Ukuri kwimura ikinyoma ku ntebe 

La vérité chasse le mensonge de son siège 

46. Ukuri ntikwica ubukwe 

La vérité ne rompt pas les fiançailles

47. Ukuririra akubeshya agira ngo wapfa twajyana

Il est menteur celui qui te dit : je t’accompagnerai dans tombe

48. Ukuri wabwiye shobuja ni ko umuhakishwaho 

La vérité que tu dois dire à ton patron, souvent tu la lui caches pour garder ses faveurs 

49. Umubyeyi w’ikinyoma atera inzira umukwege 

Un menteur éhonté prétend réparer un chemin avec un fil de fer 

50. Umutego wanze ikinyoma ushibuka nyirawo akirora 

Un piège qui veut éviter le mensonge se détend devant celui qui le pose. 

51. Umuturanyi mubi agushimira ikinyoma ngo ni kimwe 

Un mauvais voisin te félicite pour un mensonge en disant : un seul mensonge n’est pas grave 

52. Urabeshye ikindi icyo kiranyagisha 

Invente un autre mensonge, celui-là te fera dépouiller de tes biens. 

53. Urugo rubeshyamwo nyirarwo rukarangirira ikinyoma 

Dans une famille où le chef est menteur, tout le monde ment 

54. Ushengera ashaje aba ashaka kubeshya 

Celui qui fait la cour à quelqu’un alors qu’il est 

Devenu déjà vieux, celui-là veut tromper 

55. Utagera i Bwami abeshywa menshi 

Celui qui n’est jamais arrivé à la Cour royale se laisse facilement tromper. 

II. 2 La méthode d’analyse    

   Assurément, celle longue liste de 55 proverbes sur ukuri et son contraire ikinyoma et Uburyarya représente une enquête sérieuse. Elle n’est pas exhaustive, mais totalise le contenu de toutes les grandes collections écrites. La traduction en Français, tout en restant littéraires, représente aussi un effort d’interprétation. Car, en effet, certains proverbes sont vagues. Il fallait leur donner une traduction qui tient compte des contextes dans lesquels ils peuvent être utilisés à bon escient. En tant que document, cette liste est un instrument de travail appréciable. 

  Le traitement de ce document pour notre recherche sur la vérité est une autre question assez délicate. Il faut trouver une méthode scientifiquement valable. Un collection de proverbes n’est pas un document clos, qui a une unité de signification correspondant à la pensée d’un auteur. Le rassemblage de ces proverbes a pris pour critère les termes « ukuri » et « ikinyoma ». Il est évident que ce critère n’est pas suffisant. La vérité s’exprime dans d’autres expressions qui n’utilisent pas ce deux termes. Voilà une limite des la présente enquête. Celle-ci n’infirme pas la valeur relative de notre collection. 

   Quelle méthode suivre pour obtenir de cette liste des informations sur la vérité selon le prisme de notre culture ? Une grille de lecture « a priori » n’est pas fiable. Comme premier pas, il faut partir d’une simple observation. Qu’est-ce qui saute aux yeux en face de cette liste ? Trouve-t-on en elle les trois aspects de la vérité : intellectuel, moral et religieux ?    Une première observation qui saute aux yeux est que cette liste ne reflète pas la préoccupation de la philosophie grecque qui voie dans la vérité l’aspect de « conformité de la pensée ou de la parole à la réalité extra-mentale ». Non pas que cet aspect est ignoré ou exclus, mais que ce n’est pas ce point de vue qui est visé dans ses proverbes. 

  Finalement, à y regarder de près, la fonction culturelle de ce genre littéraire n’est pas l’expression de la vérité abstraite, en tant que expression mentale ou verbale du réel. C’est plutôt l’acte de dire ou vivre, en conformité à la vérité. En d’autres termes « ukuri » est la véracité, la sincérité et la fidélité. Ce n’est pas un concept abstrait. C’est une vertu morale et un comportement pratique.

III. LA VERITE DANS LA VIE SOCIALE DU RWANDA 

   On aura remarqué que les occurrences des termes de « ukuri » et de « ikinyoma » avec sa nuance de « uburyarya » sont distribués inégalement. Sur 55 occurrences de la liste, « ukuri » reçoit le maigre chiffre de 10 unités. Son opposé est cité dans le reste, c’est-à-dire 45 pour « ikinyoma – uburyarya ».Si ces chiffres ne preuvent dépendre d’un simple hasard des collectinneurs, il n’empêche qu’il faut y voir le signe de l’impact social du mensonge. Cette fréquence peut signifier que dans la société rwandaise, l’idéal de la vérité était difficile à atteindre.

III.1 La vérité comme principe de régulation des relations sociales

   A observer cette liste et les nuances des formations de chaque proverbe, tout en connaissant les structures de notre société traditionnelle hiérarchique, on en vient à cette conclusion que la vérité est un principe de régulation de la vie sociale.

   La vérité dont parlent ces proverbes est un idéal de vie entre les hommes pour que leurs relations normales soient possibles. Dire ce qu’on pense et respecter la parole donnée sont les conditions de possibilité de la vie en commun. Le contraire fait que personne n’a confiance en personne. Si l’on pense que tel dit ceci en cachant ses vraies intentions, alors la vie devient intenable. La vérité sociale est donc ainsi la sincérité et la fidélité.
III.2 L’impact des structures  sociales 

   La société rwandaise traditionnelle était hiérarchique. On connaît ses échelons : Imana (Dieu créateur et providence, Umwami (roi, représentant d’Imana) ; Abatware (chefs de familles et chefs civils), et le simple citoyen sujet. Normalement et pour l’essentiel, la place de chacun sur cette échelle était héréditaire. La conséquence de cette structure est que chaque individu doit obtenir les faveurs de son supérieur hiérarchique immédiat. C’est dans cette dialectique que l’ordre social et les promotions individuels étaient possibles. La démocratie égalitariste est aux antipodes de cette conception sociale.Au demeurant, chaque système a ses avantages et ses inconvénients. L’égalitarisme démocratique à l’inconvénient de favoriser l’égoïsme et l’oppression du plus fort. La hiérarchie a celui de favoriser justement le favoritisme.

   C’est cette société rwandaise que signale le proverbe : ukuri wavuze uraguhakishwa (la vérité que tu as à dire, tu l’échanges contre des faveurs du chef). Dans une telle société de dépendance, la courtisanerie, la ruse sont favorisées. Dire préfère se taire ou dissimuler. Des exemples récents sont présents dans notre mémoire.Quand le régime passé a ordonné de tuer, on a tué. Pendant qu’on discutait les Accords de paix d’Arusha, un sinistre personnage révélait que son groupe préparait l’ « Apocalypse » (= le génocide). Dans  un meeting populaire, ces Accords de paix furent qualifiés par le Chef de l’Etat de « chiffons de papier ». Voilà un cas typique du gros mensonge : Ikinyoma kimaze iguriro. N’exagérons pas en attribuant la tendance traditionnelle de plier de vérité à notre société hiérarchique. La vérité n’est pas toujours à dire. Elle est subordonnée à un principe supérieur : le Bien. Il faut savoir quand il faut parler et quand il faut se taire ; mais, même dans ce cas il faut éviter de dire des contre vérité. Malheureusement aussi, l’intérêt souvent égoïste intervient et pervertit les relations sincères. Cette loi de l’intérêt n’est pas le monopole des Rwandais, loin de là.

III.3 Un cas typique de mensonge

   La vérité qui nous intéresse est celle qui normalise les relations entre les Rwandais d’aujourd’hui. Pour ce faire, il faut détecter les mensonges qui pervertissent radicalement notre vie sociale. Pour ne pas trop embrasser, nous allons cibler un seul mensonge élevé à l’état d’idéologie : l’ethnisme. Ce terme est utilisé dans le contexte rwandais depuis la colonisation de « race ».Pour ce faire, il est tout indiqué de garder notre méthode d’interroger notre littérature sapientielle. Nous pouvons prendre comme critère l’usage des termes : Twa, Hutu, Tutsi. De nouveau, la collection de P.Crépeau et S.Bizimana nous servira de référence. Une liste de proverbes nous indiquera le soubassement culturel de ces termes en général. A partir de là, nous verrons ce qu’on peut en tirer pour la vérité et le mensonge dans les relations sociales entre les trois groupes de Rwandais d’hier et d’aujourd’hui.
3.3.1 Le Twa

1. Inzira ngufi yamaze abana b’abatwa

Le chemin court a décimé les enfants des Twa (=imprudence)

2. Umutwa ararengwa agatwika ikigega

Le Twa devenu opulent incendie son grenier(=insouciance)  

3.   Umutwa atera umuhutu igihaza
       Le Twa donne de la nausée au Hutu(=saleté)

4. Umutwa ukuze yakwa imandwa
Le Twa adulte se laisse enlever les imandwa(=indiscrétion)

5. Utazi umutwa amutuma i Bwami
Celui qui ne connaît pas la Twa lui confie un message pour la cour royale(=légèreté)

3.3.2  Le Hutu

01. Amakenanshuti aherekeza umuhutu

Faute d’un ami, on accompagne un Hutu

02. Inkunguzi y’umuhutu ikomera inka ibisigati

Un sot Hutu s’occupe des pâturages des vaches

03. Inkunguzi y’umuhutu yivuga mu batutsi

Un sot Hutu déclame ses hauts faits parmi les Tutsi

04. Nta muhutu uca undi

Aucun Hutu ne bannit un autre

      05. Nta muhutu urya inguri atabanje kurahira
             Aucun Hutu ne mange la souche d’un bananier sans avoir juré.

06. Nzatunga y’umuhutu ivamo nzaturika

« Je serai – riche » du Hutu provoque « J’éclaterai »

07. Ubwenge bw’umuhutu buheza inyuma y’itama

L’intelligence du Hutu ne fait pas dépasser la joue

08. Umuhutu arakira ntakira nsingariza

Un Hutu devient riche mais n’abandonne pas « donne-moi les reliefs »

09. Umuhutu ntashimwa kabili

Un Hutu n’est pas félicité deux fois

010. Umuhutu ujya gupfa ahinduka urwirungu

Un Hutu qui va mourir devient cendré

011. Umuhutu ukuze bamusiga inyuma y’urugi barukinze

Un vieux Hutu, on l’abandonne derrière une porte fermée

012. Umuhutu urenzwe agira ngo akatabuze ni inzuki

Un Hutu opulent dit que ce qui manque le moins sont les abeilles

013. Umuhutu urenzwe arenza nyina akaguru

Un Hutu qui opulent s’assied en mettant sa jambe sur sa mère

014. Umuhutu yabonye urupfu ruhita ati garuka undarire ; rugarutse rumumarira abana

Un Hutu a vu le Trépas qui passait et lui a dit : viens passer la nuit chez moi ; il est revenu et a tué tous ses enfants

015. Umuhutu utagira Imana agira amaboko ye

Un Hutu qui n’a pas Imana a ses bras

16.Umuhutu yakamye inka iramutera ayikubita intorezo ati : nzakama urutoke

Un Hutu a trait une vache ; lorsque celle-ci lui donné une ruade, il lui a asséné un coup de hache en disant : je boirai le lait de ma bananeraie 

17.Utuma abahutu agira benshi

Celui qui choisit un Hutu comme messager, il doit en envoyerbeaucoup

3.3.3 Le Tutsi

   01. Akaramata k’i Bututsi karamata ivu

          Le traînard de chez les Tutsi y ramasse des cendres

   02. Akari mu nda y’umututsi kamenywa n’Imana na nyirako

         Ce qui est dans le ventre d’un Tutsi est connu d’Imana et de son propriétaire

   03. Akari mu nda y’umututsi umuhutu ntakamenya

         Ce qui est dans le ventre d’un Tutsi, le Hutu ne peut pas le connaître

04. Guhunga k’umututsi ni ukuyembayemba

La fuite d’un Tutsi est toujours sur la pointe des pieds

05. Indaheba y’umututsi ikomba inshyushyu

Un Tutsi pris d’une soif irrésistible de lait, cure du lait frais

06. Iyo icyinyo cy’umututsi gifashe injome uyicyaka ugikuye

Lorsque la dent d’un Tutsi tient un pot à lait, il faut l’arracher pour le lui arracher

07. Umututsi aguhisha ko yakwanze ukamuhisha ko wabimenye

Un Tutsi te cache qu’il te hait ; tu lui cacha que tu le sais

08. Umututsi aragaba hakirahirwa umwami

Le Tutsi fait des cadeaux, et on remercie le roi

09. Umututsi iyo akize aragukirana

Lorsqu’un Tutsi devient riche, il ne se souvient plus de toi

010. Umututsi umusembereza mu kirambi akagutera ku bulili

Tu donnes une place au living à un Tutsi ; il te rejoint au lit

011. Umututsi umuvura amaso akayagukanurira

Tu soignes les yeux d’un Tutsi ; après il te les fixe

012. Umututsi umuvura amenyo ejo akayaguhekenyera

Tu soignes les dents d’un Tutsi ; après il les grince contre toi

013. Umututsi umuvura ihwa akagusembura ngo musiganwe

Tu arraches une épine au pied d’un Tutsi, après il te propose une compétition de course

014. Umututsi umuvura imisuha  akakwendera umugore

Le Tutsi, tu lui soignes l’hydrocèle, après il fait l’amour avec ta femme

III.4 Une lecture honnête

  Tout Rwandais qui comprend le soubassement culturel de ces proverbes doit se rendre compte que le concept actuel d’ « ethnie » dans le sens de « race » ne se retrouve pas dans cette liste de proverbes. On retrouve bien les trois catégories sociales, mais pas la moindre indication de « différence raciale ».

   En ordre ascendant, la hiérarchie traditionnelle est là : Twa, Hutu, Tutsi. Pour faire court, utilisons un style-flash : Le Twa est « sale » =Umutwa atera umuhutu igihaza,  Le Hutu est laborieux =Umuhutu utagira Imana agira amaboko ye, Le Tutsi est malin =Akari mu nda y’umututsi kamenywa n’Imana na nyirayon. Ces traits particuliers indiquent le rang social de chaque groupe. Dans toute société il y a ces trois catégories : riches, pauvres, indigents. La richesse du Tutsi, c’est la vache : Indaheba y’umututsi ikomba inyushyu ; celle du Hutu, c’est le champ : Umuhutu urenzwe agirango akatabuze ni inzuki. Le Twa s’occupe de la poterie, voilà pourquoi on le dit « sale ».

   Dans cette échantillon, nous n’avons aucune trace de « race ». Les occupants du premier rang social s’appellent Tutsi ; les occupants du second s’appellent Hutu ; ceux du plus bas échelon se nomment Twa. Les individus passent d’un rang à l’autre en montant ou en descendant  selon leur situation socio-économique qui ne cesse de varier.

III.5 Des exemples éloquents

   Pour terminer cette recherche sur la vérité et son contraire le mensonge, rappelons quelques exemples typiques des gros mensonges politiques. Leur point commun est que tous ont le même objectif : éliminer le Tutsi de la scène politique.

1/ Le Coup d’Etat de Gitarama, qui a aboli la monarchie, a eu lieu le samedi, 28 janvier 1961, à 12 h 15. Or la proclamation de l’Indépendance du Rwanda a eu lieu le premier juillet 1962. Or un Coup d’Etat dans un pays sous Tutelle est un non sens.

2/ Mgr Perraudin a écrit en 1959 que « …les richesses et le pouvoir sont en mains des gens d’une même race » (=Tutsi). Or tout le monde sait que cette situation a été créée par la Tutelle belge. Il n’en était pas ainsi avant la colonisation. Mettre les injustices sur le dos d’une race est un mensonge.

3/ Mgr Félicien Muvara a été obligé de renoncer à l’épiscopat par un mensonge qui voulait qu’il n’y ait plus d’évêques tutsi.

4/ Le grand mensonge est celui qui a couvert le génocide qui a commencé en 1959 pour être consommé en 1994. C’est l’œuvre de la colonisation d’abord. La part du Parmehutu et sa relève jusqu’à aujourd’hui repose sur l’idéologie « raciale » importée.

5/ La pointe de ces mensonges politiques est de faire croire que le Tutsi n’est pas Rwandais.

LE  PATRIOTISME  JUSQU’AU  SANG

Alexis KAGAME

0. INTRODUCTION

   De toute l’histoire de notre pays, la page la plus auguste est, sans doute, celle des Abatabazi. A. Kagame a pris l’habitude de les nommer « Libérateurs ». Au sens ordinaire, « umutabazi » est « toute personne qui porte secours à une autre qui est dans la difficulté ».Au sens martial, c’est « le militaire au champ de bataille ». Dans cette dernière acception, le terme a deux sens : le libérateur défensif et le libérateur offensif. Celui-ci se nomme spécialement « Umucengeli ».

   Pour annexer au Rwanda un pays étranger, il fallait payer le prix du sang de ce libérateur offensif. C’est ce prix qui constituait l’acte juridique de l’annexion. Les armes ne faisaient que le légaliser sur le plan matériel. La caractéristique de ce dévouement patriotique tient en ses deux aspects. Il doit être libre et il doit être suprême. Le libérateur était désigné par les oracles divinatoires et il gardait la liberté de refuser. De fait, nous avons des cas de refus qui seront mentionnés ultérieurement. Ce sacrifice doit être ensuite suprême. C’est la qualité de ce sang qui contient l’efficacité du but.

   Dans le Rwanda d’aujourd’hui, l’exemple de tant de rwandais, adultes et même bébés, hommes et femmes, qui ont versé leur sang pour que vive et grandisse notre pays, mérité d’être considéré comme le grand phare sur la route de notre histoire. La liste de ces « martyrs de la nation » est longue pour dire que, à tous les tournants difficiles de notre histoire, une telle abnégation à été nécessaire et a trouvé des dévoués prets à ce service patriotique. Cette liste commence avec la double pièce maitresse du roi Ruganzu Bwimba et sa soeur Robwa, reine du Gisaka. Elle se termine avec un bébé Rubanzangabo sacrifié à la place d’un autre bébé : Yuhi Gahindiro. L’honneur revient à A.Kagame de nous avoir fait la relation de ces événements dans son livre : Un abrégé de l’ethno-histoire du Rwanda, Butare, 1972.

1. RUGANZU BWIMBA 

   Durant la période anhistorique  de notre passé, des patriotes qui ont versé leur sans pour la défense de la patrie ont dû exister. A. Kagame nous parle d’un nommé RWAMBALI  en ces quelques mots.  « Grâce aux Abiru,  nous apprîmes que sous le règne de Nsoro Muhigi dit Samukondo, le nommé Rwambali, de la famille des Abatsobe, mourut en libérateur offensif (umutabazi w’umucengeli) contre le royaume du Ndorwa » (p.53).  C’est à la suite de ces précurseurs que nous est racontée cette longue tradition des martyrs de la nation qui débute par Ruganzu (le Victorieux) Bwimba (le Courroux). Le règne de ce monarque s’écoule approximativement entre 1312 et 1345. La période historique de nos traditions, ayant commencé sous le règne de son petit-fils Kigeli Mukobanya, son martyre est relativement bien connu. On peut en résumer les données majeures de la manière suivante : 

  Le royaume du Gisaka menace le Rwanda. Les oracles désignent son oncle maternel Nkurukumbi  pour payer le sang de sa sauvegarde. Il refuse. La seconde consultation désigne le roi en personne. Lui n’a pas de choix. Un obstacle demeure. Il n’a pas encore d’héritier. Il ira attendre dans la foret du Gisaka la bonne nouvelle, car son épouse Nyakiyaga est enceinte. La bonne nouvelle finit par arriver : c’était un garçon. Il lui impose le nom de Rugwe. Après quoi, il convoque son Etat-Major.Il confie le gouvernement du pays à Cyenge, du clan des Abakobwa pour l’exercer durant la minorité de son successeur.  « Ces dispositions étant prises, Ruganzu donna  le signal des hostilités et se fit tué par les guerriers du Gisaka à la bataille livrée à Nkungu près Munyaga, dans la commune actuelle de Rutonde (Préfecture de Kibungo) au Gisaka à cette époque » (p.59). 

2. ROBWA         

   Liée à celle de son frère Bwimba, l’histoire de la princesse Robwa se résume en peu de mots. Pour pouvoir annexer le Rwanda, Kimenyi Musaya du Gisaka demande la main de Robwa. Ses devins lui avaient déclaré que s’il l’épousait, de ce mariage naitrait le futur annexeur du Rwanda. Devant ce projet, la cour du Rwanda est divisée. La reine approuve ce mariage comme facteur d’alliance avec le puissant Gisaka. Le roi, devinant le projet du Gisaka, est contre. 

  La princesse met les deux camps en accord. J’accepte le mariage et je ne serai pas le porte-malheur de mon pays. Sur ce, elle devint la reine du Gisaka jusqu’à la mort de son frère. Lorsqu’elle était enceinte, elle reçut le messager de liaison entre elle et son frère qui lui apprit la mort de celui-ci. « Au moment où Kimenyi Musaya lui présentait le Rukurura, tambour-emblème de la dynastie, la proclamant ainsi future reine-mère pour la consoler de la mort de son frère, Robwa se précipita contre le rebord du tambour et se tua avec l’enfant qu’elle portait en  son sein » (p.59).  Les traditions du Rwanda la proclament, à l’envie, une grande héroïne et la représentent comme libératrice du royaume au même titre que son frère Ruganzu Bwimba. Somme toute, trois sangs royaux dans un sacrifice suprême identique : Bwimba, Robwa et son bébé utérin. 
3. FORONGO   

   Entre le duo Bwimba-Robwa et Forongo, il y  eut d’autres libérateurs pour la conquête du Nduga. Il y eut d’abord les fils de Mibambwe Sekarongoro, NKOKO et GATAMBIRA ainsi que son petit-fils MIHIRA. Il y eut aussi un notable du nom de Munyanya. Le grand danger à conjurer à cette époque fut, évidement, la seconde invasion des Abanyoro. C’est contre ce fléau que se situe l’intervention du prince Forongo. 

  A l’annonce de l’arrivée des Abanyoro, sous la direction de Cwa, fils de Nyabwongo, Mibambwe sollicita l’aide de ses voisins : le Gisaka, le Bugesera, le Nduga. Tous l’abandonnèrent à son triste sort. Ce que voyant, Mibambwe se retira au Bunyabungo avec tout ce qu’il avait de précieux dans le pays : hommes et bêtes. Les Abanyoro trouvèrent le pays vide. Déçus, les envahisseurs décidèrent de poursuivre les Rwandais au-delà du lac Kivu. C’est alors que l’Armée de Mibambwe vint leur barrer la route. «  Forongo, fils du roi fut envoyé en libérateur. Il fut tué dès la première rencontre dans la vallée de la Mwaga et ses compagnons d’armes obligèrent les Abanyoro à rebrousser chemin » (p.78). Quelques temps après, Cwa tomba malade et ses armées abandonnèrent la partie du pays qu’elles occupaient encore. Les Abanyoro partis, le pays retrouva son cours normal.

4. BINAMA       

   Continuant leurs conquêtes vers le sud, le Bungwe, royaume confédéral des Abenengwe, était la cible privilégiée au temps de Yuhi II Gahima (1444-1477). Pour en venir à bout de ce royaume puissant, le roi recourut à un moyen « magique ». Il épousa Nyankaka, la nièce de la reine Benginzage (celle-ci connue sous le surnom de Nyagakecuru), femme de Samukende, roi de la confédération. Dans la suite, Gahima envoya Nyankaka pour saluer sa tante, avec mission discrète d’obtenir un enfant du sang de Samukende. L’accrobatie terminée, Nyankaka revint à la Cour du Rwanda et eut l’enfant prédestiné annexeur du Bungwe. Son père légal lui imposa le nom de Binama. Il fut nécessaire d’attendre longtemps pour que l’enfant soit en âge de prendre des armes. 

  C’est sous le règne de Mutara I Semugeshi (1543-1576) que le projet sera réalisé. « Après la conquête du Busanza, (du roi Nkuba, fils de Bagunama), du Bufundu (du roi Rubuga, fils de Kagogo), Semugeshi attaqua la principauté du Bungwe avec le moyen juridique en la matière.  « Le prince Binama, fils de Yuhi Gahima alla se faire tuer en libérateur sur le territoire envahi. Après quoi, Rubuga, fils de Samukende, monarque supérieur de la confédération, fut tué, ainsi que sa mère Nyagakecuru Benginzage, dont la résidence couronnait le mont Nyakibanda » (p.110). Cette conquête mettait directement nez à nez le Rwanda et le Burundi. 

5. GIHANA        

   Cyilima Rujugira (1675-1708) dut affronter une coalition de tous ses voisins : le Gisaka, le Ndorwa et sutrout pour la première fois le Burundi sur le front Sud. Pour résister, il mit au point un plan « offensif et défensif ». Il créa le système des « Camps des Marches » (Ingerero). Toutes les frontières du pays furent ceinturées par des campements militaires en permanence. De la sorte, une attaque par surprise devenait impossible. 

   C’est dans ce cadre et sur le front Sud que se situe une phase de libérateurs et contre-libérateurs. « Les Barundi durent harceler le Rwanda d’une manière inquiétante, pour que Cyilima décidât de donner un grand coup. Afin de briser les armes entre les mains de Mutaga III, en effet, il décida d’envoyer contre lui un libérateur d’envergure qui verserait librement son sang sur le sol du Burundi et provoquerait tous les malheurs. Ce libérateur, arme secrète jusque-là tenue en réserve, était le prince Gihana, fils de Cyilima et Chef de la Milice Abalima. Le désigné s’avança sur le territoire du Burundi, à la tête d’un grand nombre de guerriers destinés à former le cadre du sacrifice suprême. Informés, les guerriers du Burundi le fuyaient comme une peste. Le Burundi finit par comprendre qu’on ne pouvait pas le laisser ravager le pays. Un contre-libérateur fut désigné pour un duel mortel. Rurinda, fils de Gakamba fut désigné. Les deux libérateurs se mesurèrent en un combat singulier dans la localité appelée Kabacuzi. Rurinda tua le prince Gihana et se suicida ensuite sur son cadavre. Ce duel fut interprété comme match nul entre les deux pays. 

6. RUBONA   

   Pour compléter le sacrifice de Gihana, le Rwanda décida l’envoi d’un nouveau libérateur. Le Chef Rubona, fils de Rusimbi, Commandant de la Milice Abadahemuka, sur sa propre proposition, irait se livrer en martyr pour la nation. La décision prise, Rubona, à la tête de sa Milice, traversa l’Akanyaru et attaqua les guerriers burundais qui campaient en face dans la localité appelée Kivu (dans la Commune du même nom, au Buyenzi, en Préfecture de Gikongoro). C’est là qu’il fut tué et enterré.  Ce sang versé autorisa le Rwanda à attaquer le Burundi. En ce moment-là, la Cour du Rwanda apprit que Mutaga III se trouvait à Nkanda, sans une grande protection militaire. Elle donna ordre à deux Milice, Abadahemuka et Urwasabahizi de l’attaquer et de le tuer si possible. Le monarque burundais s’était constitué, en réalité, libérateur. Voyant venir les deux Milices, il sortit de son camp, accompagné de quelques guerriers pour couvrir son sacrifice. Il fut tué d’une flèche au front. Mutaga était du clan des Abagesera. Voilà pourquoi, depuis lors, fut inventé le verbe « kugesera » (se rendre coupable d’une faute de lèse-majesté).   
6. SEMAHANGURA  
  Sous Mibambwe Sentabyo (1741-1746), le Burundi menaça de conquérir tout le Bugesera et d’avoir ainsi une frontière aux portes de Kigali, capitale-cœur du pays. Pour éviter ce danger, le Rwanda décida l’annexion de la partie du Bugesera voisine de sa frontière. Mais la coutume interdit d’annexer un pays sans légaliser cet acte par le sang d’un libérateur.  

   C’est alors que le nommé Semahangura fut investi en cette qualité. Il alla se faire tuer au Bugesera et l’acheta au prix de son sang. L’obstacle levé, les armées du Rwanda envahissent le Bugesera par le Nord, zone où Nsoro Nyamugeta s’était replié. Il eut tout juste le temps de se réfugier au Gisaka. Les insignes de la royauté tombèrent entre les mains des Rwandais : le tambour dynastique Rukomba-mazi et le taureau de règne le Rushya. Les  guerriers s’avancèrent rapidement vers le Sud et arrêtèrent ceux du Burundi à la hauteur des lacs Cyohoha et Rweru, où fut définitivement établie la frontière entre les deux pays (p.166-167).

8. SEMUCUMISI

    Sous le même règne de Mibambwe Sentabyo, le Rwanda, voulant annexer le Gisaka, désigne le     nommé Kanywabahizi, fils du célèbre Gihana comme libérateur. Celui-ci refusa et se réfugia au  Gisaka. C’est alors que le Rwanda le remplaça par le prince Semucumisi, demi-frère du monarque qui alla se livrer en libérateur au Gisaka » (168).  

 9. RUBANZANGABO 

   Ce dernier martyr revêt un cachet particulier. Pour les autres, le caractère libre du sacrifice était requis ; mais celui-ci était un bébé. Il fut offert par sa mère Nyiramuhanda. Voici le récit de ces événements. A la mort de Mibambwe Sentabyo (1741-1746), son frère Gatarabuhura prétendait lui succéder, ignorant que le vrai successeur était désigné, en la personne d’un bébé qui sera Yuhi Gahindiro. En cette affaire, une grande dame joua un rôle décisif : Nyiratunga. 

      Cette dame était la veuve du grand libérateur Gihana. Elle habitait à Gakoma près Ntongwe (Dans l’acuelle District de Muhanga). Mibambwe y avait organisé une partie de chasse  et logé dans la maison de cette dame. La chasse à cet endroit couvrait une intention particulière. Le temps nécessaire écoulé, Nyiratunga donna un fils à Mibambwe, juste quelques temps avant sa mort. « Mibambwe venait à peine d’expirer que les dépositaires du Code ésotérique dépêchèrent une délégation de leurs collègues, escortée de nombreux guerriers du prince Baryinyonza fils de Kigeli et du chef Nkebya, pour mettre en sureté le nouveau-né et la désormais reine-mère Nyiratunga. Ils furent immédiatement soumis au cérémonial de l’intronisation, sans plus attendre le délai traditionnel des quatre mois, car les événements pressaient. Après ces cérémonies, la Cour du jeune Gahindiro se fixa à Butare, localité où se trouvé l’anncien dispansaire de Ruhango, sur la route de la localité de  Kigoma.

  Quant à l’usurpateur Gatarabuhura, escorté des guerriers du Gisaka fixa son quartier général à Muyunzwe, en la Commune actuelle de Muyunzwe, sur le pied de guerre. Ses conseils lui dirent : tu ne vas pas te battre avec un bébé avec des armes, au risque de tuer ceux qui seront demain tes sujets. Il te suffit d’envoyer des gens de confiance pour égorger l’enfant et sa mère, et le tour sera joué. Il écouta le conseil des sages.  La Cour de Nyiratunga avait ses oreilles partout. Au lieu d’attendre les émissaires et de les tuer, la Cour de Nyiratunga suivit une logique ésotérique.   

   Une servante de la Cour appelée KIYANGE s’offrit pour se substituer à la reine-mère. Une autre femme de la Cour, Nyiramuhanda, offrit son bébé Rubanzangabo pour tenir la place du bébé monarque. Le simulacre eut lieu comme prévu. Rubanzangabo et Kiyange, occupant le lit royal, furent tués en lieu et place du roi et de la reine-mère par les émissaires de Gatarabuhura. Au petit matin, les tambours qui saluent le lever du roi firent s’évanouir les illusions du camp des agresseurs. Il ne restait plus que le langage des armes entre les deux camps.  

   Dans le camp de Gatarabuhura se trouvait le prince Semugaza qui,  avec sa Milice Urukatsa, disposait d’une force de frappe décisive. Une considération familiale brouilla les cartes. La mère du prince, nommée Mandwa, était la sœur de père et de mère de la nouvelle reine. A l’ouverture des affrontements, Semugaza se tint à distance dans l’expectative. Dès que la déroute se dessina dans le rang des royalistes, Semugaza jeta ses foudres dans la mêlée contre le camp Gatarabuhura. Les observateurs dirent : voilà l’effet du sang d’un bébé pour un autre bébé. 

0. UN BILAN CONSIDERABLE       

1/ Le bilan chiffré mérite à lui seul notre attention. 

-Au total, nous avons recensé 16 vies humaines sacrifiées sur l’autel du bien supérieur de la Nation. Il y en eut d’autres, sans doute, moins célèbres que les Mémorialistes de la Cour ont laissé  dans l’ombre. 

-Parmi ces martyrs, il y a : 2 bébés, 2 femmes, 1 roi, 1 princesse-reine, 7 princes de sang royal, 4 dignitaires. 

-Les motifs de ces sacrifices sont de deux sortes : la sauvegarde de la légalité royale et surtout la défense ainsi que l’agrandissement du pays.  

- Dans ce bilan, il faut noter également 2 refus de ce service, ne fut-ce que pour souligner le caractère de libérté que comportait ce martyre. Nkurukumbi, oncle maternel de Ruganzu Bwimba et Kanywabahizi, fils de Gihana. Ces refus furent motivés, il est vrai, plus par des calculs politiques que par la simple lâcheté. 

2/ Le mobile principal de cette institution d’ubutabazi fut la conception selon laquelle le sang des martyrs est le prix à payer pour le bien suprême de la patrie. Cette exigence est d’autant impérative qu’il fallait conquérir un pays étranger ou bouter hors de notre territoire un envahisseur redoutable. Rappelons-nous. Contre le Ndorwa, on envoya Rwambali. Contre le Gisaka, nous avons le prix élevé de Robwa et son bébé utérin, du roi Ruganzu Bwimba et finalement du prince Semucumisi. Contre le BUGESERA, il y eut Semahangura. Contre le NDUGA, il en fallut Munyanya, Nkoko, Muhira et Gatambira.   Contre la confédération du Bungwe, il y eut Binama. Le BURUNDI fut arrosé par le sang du célèbre entre tous, le prince Gihana fils du régnant Cyilima Rujugira et Commandant en Chef de la Milice Abalima et qui fut prolongé par celui d’un autre Chef Militaire Rubona. Pour chasser les Abanyoro, il fallut le sang du prince Forongo  qui rentrait du Bunyabungo où l’élite du pays avait trouvé refuge.  L’évocation de ces modèles nationaux devrait bander les énergies des Rwandais d’aujourd’hui. Pendant  cette époque évoquée, tout le pays était uni, abrité derrière le  même bouclier, pour la défense et le développement du pays. La philosophie du « ventre » (imbehe), de l’ « ethnisme», du « recours à l’arbitrage de l’homme blanc  étaient in concevable ». Debout, ses propres armes à la main, la tête haute, le Rwandais  allait son chemin. 

3/ Une éthique sociale élevée est le résumé de ce bilan. La valeur d’une nation est avant tout le niveau de sa moralité qui vise le bien commun de ses citoyens et de l’éthique sociale de l’ensemble de la communauté nationale.  Depuis que l’étranger a aliéné cette éthique sociale, nous sommes tombés très bas. Depuis 1959, la chute a continué jusqu’au plus bas fond de 1994. Se souvenir de notre passé constitue une des conditions de notre remontée à la surface. C’est à cet effet que veut contribuer le rappel de ces belles pages de l’historiographie de l’un des fils bien-nés de ce pays : Alexis Kagame. 

CONCLUSION GENERALE

   Dans cette conclusion, remettons devant les yeux les idées majeures de l’ensemble des contributions, en soulignant leur lien. Dans la présentation du numéro, nous avons déjà indiqué le fil conducteur des articles : le patriotisme. Indiquons pour conclure, le but pratique de ces réflexions : montrer des modèles. De manière générale, le pays se souvient des mauvais exemples à éviter. Ce numéro s’est attaché à l’idée de montrer des modèles à imiter dans bien des domaines de notre vie nationale. 
1/ Nous devons savoir gré à A. Kagame qui nous a communiqué les deux documents qui sont à la base de notre histoire : ubucurabwenge et les poèmes impakanizi. Malgré leur longueur, nous avons tenu à les mettre dans les mains de nos lecteurs. Ils peuvent les consulter à volonté. Voilà un modèle de ceux qui savaient l’importance du passé comme sauvegarde de l’identité nationale et lumière sur le chemin des générations futures. N’oublions pas que toute cette mémoire était retenue par cœur des siècles durant. 

2/ Le même A. Kagame nous a fait connaître la plus belle page de notre histoire dans le chef des « Libérateurs » et des « femmes illustres » de notre passé. Le monde qui considère le Rwanda comme une honte de l’humanité après le génocide, doit apprendre que nous avons eu des hommes et des femmes qui savaient verser leur sang pour que soit sauf l’honneur de leur nation ou qui ont crée des structures et des héritages d’une société viable pour les humains. Les noms de ces héros ne doivent pas s’effacer de notre mémoire : Robwa, Ndoli, Nyabunyana, Nyirarumaga, etc. 

3/ Comment ne pas remercier Martin Nizigiyimana qui a consacré un temps considérable pour voir si le mensonge qui est devenu récemment comme un mode de gouvernement de ce pays qui est une tare ancestrale. Nous l’avons vu. Ce sont les régimes colonialo-parmehutu qui en sont la cause. Nous le savons aussi : le pouvoir corrompt et le pouvoir absolu corrompt absolument. Il enseigne à tuer et le peuple tue. « Ukuri wavuze uraguhakishwa », avons-nous lu. Cette constatation n’a pas empêché nos ancêtres d’insister en disant : « Aho kubeshya watona buke».  

4/ Omar BAKHET nous a offert l’occasion de mesurer encore une fois l’importante de la question de l’éthique. Finalement, la qualité morale de notre agir humain est la question qui englobe tout. Les lois, les institutions, les idées ne sont pas  rien si elles ne  sont pas dans les mains des « brigands ». Par contre, quelque imparfait que peut être tout cela, si les leaders politiques sont des « sages », même s’ils ne sont pas tout à fait des « saints », le pays sera bien gouverné. Voilà pourquoi, les idées comme celle de la démocratie numérique » ne sont pas une panacée. Une majorité de bandits n’est qu’une multiplication de voleurs ou de violeurs des consciences.  L’éthique politique est « la » question pour le Rwanda.  Elle est le coefficient global de toutes nos questions actuelles.   

5/ La dernière idée qui ressort implicitement de ces réflexions est la nécessité d’un leadership fort et juste pour sortir ce pas du bourbier politique dans lequel nous sommes enlisés. Nous disons bien « fort et juste ». 

   Les mensonges politiques ne trompent plus personne. Ils bercent d’illusion leurs auteurs plus qu’il ne leurre le citoyen rwandais qui en a tant vu. Le pays a besoin d’un leadership, qui sait où nous allons, qui a un projet de société et qui a une main ferme.  A présent, bouclons la boucle. Le programme de la ré-écriture de l’histoire du Rwanda a pu donner le change que nous avons un regard nostalgique tourné vers le passé. Penser cela serait une erreur. La mémoire du passé ne pousse pas à la répétition mais à achever ce qui est commencé. Voilà pourquoi nous tenons à terminer par le rappel des modèles dans la fidélité à la tradition et dans l’ouverture au progrès.  Deux noms dominent de toute leur taille notre espace culturel entre le passé et l’avenir : A. Bigirumwami et A.Kagame. Le premier est la synthèse du message évangélique et de l’héritage de la dynastie des rois gesera  du Gisaka. Le second est l’incarnation de la science moderne et du savoir traditionnel des poètes singa de son clan. En ces 2 figures, nous avons le meilleur de nous-mêmes.      

