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PROLÉGOMÈNES
INTÉRÊT SOCIAL ET SOCIOLOGIQUE DE LA RECHERCHE

ENJEUX IDÉOLOGIQUES

Intérêt social de la recherche


«  Trente ans après, certains d'entre nous pourraient se poser des questions sur la situation de la communauté lao en France. Combien sommes-nous ? Que faisons-nous ? (…) Que font nos jeunes ? Sont-ils bien intégrés dans la vie sociale et professionnelle ? (…) Nos enfants parlent-ils encore la langue lao ? S'intéressent-ils encore à la culture et à la tradition laotienne ? Ces questions que nous nous sommes posées pourront faire l'objet des sujets de mémoire des études ethnologiques dans les universités françaises ».

Tels sont les mots employés par l’association Nouvelle Génération Lao en guise d’introduction à une fête co-organisée par des associations asiatiques et par la mairie de Collégien, en Seine et Marne, le 28 Mai 2005, à l’occasion de la célébration du trentième anniversaire de la présence asiatique en France, présence qui résultant des évènements politiques qui ont touché l’ancienne Indochine française, c’est-à-dire le Cambodge, le Vietnam et le Laos.


« Comment ceux de la première ou de la deuxième génération, arrivés tout petits en France ou qui sont nés en France vivent-ils leur intégration ? Sont-ils confrontés aux problèmes de la dualité qui opposerait l'identité culturelle d'origine à la culture occidentale ? (…) J'espère qu'un jour, la question fera l'objet d'une étude scientifique, voire des thèses, comme c'est déjà le cas chez nos amis vietnamiens. »

Ces mots-ci sont ceux de M. Phongsavanh S. Phabmixay dans un message qu’il a posté sur le forum des Laotiens en France de Yahoo le 28 Avril 2005.


Je pourrais allonger la liste des personnes rencontrées au cours  de cette étude, parents ou jeunes adultes, qui se posent des questions similaires et qui ont manifesté à l’égard de mes travaux un certain intérêt, souhaitant prendre connaissance des résultats de ma recherche une fois celle-ci terminée. 

Ces questions, posées par les parents, s’enquièrent d’un double souci d’« intégration » de leurs enfants à la société française, d’une part, et de continuité filiale dans l’identité culturelle, d’autre part. Est-ce qu’ils sont acceptés et est-ce qu’ils réussissent dans la vie en France ? Est-ce qu’ils ne sont pas devenus trop différents de nous ? Y a-t-il une base culturelle laotienne commune qui permette le dialogue et l’identification réciproque des parents aux enfants ? C’est ce souci de continuité filiale qu’évoque M. Lamvieng Inthamone, maître de conférences à l’INALCO :

« Il est vrai que les parents, n’est-ce pas, souvent, sont un peu traumatisés, n’est-ce pas, par l’évènement politique, d’une manière générale. Et du coup, ils veulent que les enfants prennent conscience un peu, partagent un peu, n’est-ce pas, ce qu’ils ont ressenti. Or, de l’autre côté, n’est-ce pas, il y a quand même une certaine rupture. C’est difficile de faire partager, n’est-ce pas, ce qu’ils n’ont pas vécu. Il y a une rupture très nette, d’une manière générale »

Chez les enfants devenus adultes ou jeunes adultes – les personnes directement concernées – ces questionnements recouvrent davantage une dimension phénoménologique dans la mesure où ils correspondent à des réalités psychosociales vécues qui touchent à l’identité personnelle. L’attention manifestée vis-à-vis de la recherche correspond alors à une forme de curiosité sur le vécu des personnes qui se trouvent dans la même situation : « Est-ce qu’ils ont vécu la même chose que moi ? Est-ce qu’ils se représentent leur double appartenance comme moi ? Comment ça s’est passé dans leur cas… Tu me feras lire ton mémoire ? » Il s’agit d’un besoin de comparaison de son cas singulier à d’autre cas plus ou moins semblables, comparaison qui rassure lorsque l’on constate que l’on est dans une certaine mesure « normal », qu’on n’est pas tout seul ; bref, ça permet de se situer par rapport à d’autres cas.


Il y a donc une aspiration sociale à mieux connaître les questions auxquelles je me suis intéressé parmi les personnes concernées par l’étude. L’intérêt porté par les pouvoirs politiques, intérêt instrumental, sera évoqué plus loin et plus en général lorsque l’on évoquera les différentes conceptions de la notion d’intégration sociale. Mais quel intérêt représente cette étude pour les sciences sociales ?

Intérêt de la recherche pour les sciences sociales


Poser la question de l’intérêt de cette étude au niveau heuristique revient à poser celle de l’intérêt de la sociologie de l’immigration – dans une acception large – pour les sciences sociales ? Je parle d’ailleurs d’immigration mais cette étude ne coïncide pas strictement avec les limites d’un sous-champ disciplinaire. En effet, parler des enfants de migrants, ce n’est pas tout à fait parler de la migration elle-même, c’est se poser des questions sur la famille et la transmission intergénérationnelle, sur la formation de la personne, sur les processus de transformation culturelle, sur la réaction de la « société d’accueil » et son influence sur le groupe immigré et sa descendance… Cependant, le fait marquant qu’introduit la migration et dont les conséquences dépassent le seul moment de la migration, c’est le changement social et culturel. L’immigration, pour une société donnée et pour un groupe migrant donné, est un vecteur de changement social et culturel.


Dès lors, étudier les transformations introduites par la migration permet de mieux comprendre les différences et par là même, déjà, par le seul fait de la compréhension, de mieux communiquer afin de mieux coexister et de mieux vivre ensemble. En effet, selon la conception de Sapir, « une culture est un ensemble de significations que se communiquent les individus d’un groupe donné à travers [les] interactions » individuelles
. Or, la condition de toute communication sereine est la compréhension.


A un autre niveau, cette compréhension peut permettre la mise en œuvre de politiques publiques. Mais ce niveau ne nous concerne pas ici.


Au niveau social, cette étude renvoie au thème de la structuration ou non de groupes communautaires à partir d’une origine commune – réelle ou imaginée. La communauté étant ici conçue dans le sens classique du terme comme le groupe qui relève d’une certaine évidence empirique et au sein duquel la solidarité mécanique prédomine, avec ses avantages et ses inconvénients, son intégration sociale et son contrôle social… Cette dimension renvoie donc à une certaine conception de la société, qu’elle se veuille universaliste – abstraite ou pas - ou multiculturelle, segmentée, qui pose la question du lien social et de la cohésion sociale eu égard à la diversité culturelle.


Enfin, au niveau des individus, puisque c’est bien le niveau élémentaire de la vie sociale, cette étude aspire à apporter des éléments de compréhension des processus identitaires qui agissent chez les enfants de l’immigration afin de discerner les conditions qui favorisent une intégration harmonieuse de plusieurs appartenances. Loin du cliché qui systématise la « seconde génération » tiraillée entre deux cultures, et même s’il n’y a pas de clinique en sociologie, comprendre les processus en jeu ne peut que permettre une action plus avisée pour les cas problématiques.

Enjeux idéologiques


Je précise d’emblée que le but de mon étude n’est pas de soutenir ou de valoriser telle ou telle position dans le débat public autour des questions liées à l’immigration. Je respecte autant ceux qui s’intéressent à d’autres cultures que la culture laotienne, et dont les détracteurs peuvent dire qu’ils « renient » leur prétendue « culture d’origine », que ceux qui vouent un grand intérêt à la culture laotienne et qui s’y réfèrent au quotidien et dont les détracteurs peuvent dire qu’ils sont « communautaristes », voire qu’ « ils veulent pas s’intégrer ». Il ne s’agit pas pour moi de tenir un discours normatif qui reprend l’injonction à l’assimilation, ni de servir des logiques communautaires en faisant l’apologie de la culture laotienne, ni d’ailleurs de dire s’il y a des Laotiens plus authentiques que d’autres. « Ce n’est pas à la science sociale de se prononcer sur le caractère authentique ou abusif de telle identité particulière (au nom de quel principe d’authenticité le ferait-elle ?)
 » Que le choix de chacun soit respecté et que chacun respecte le choix des autres.

MÉTHODOLOGIE

Rapports entre terrain et théorie


« La méthodologie, c’est une logique opératoire au sens où les démarches d’observation des faits découlent des choix d’une perspective théorique générale, laquelle intègre une problématique - perception d’un problème – et un cadre conceptuel. C’est une opération de conversion entre des concepts et des faits »
.



« Quelle que soit la discipline considérée, il ne peut y avoir progrès sans dialectique serrée entre acquisition des données et recherche théorique. Celle-ci éclairant celle-là, qui lui fournit de nouveau matériaux et contrôle la validité de ses hypothèses, lesquelles tiennent en éveil, pour des points qui risquent d’être négligés, l’attention du chercheur sur le terrain »
.


La théorie doit nous permettre d’ouvrir nos perspectives explicatives en nous dégageant de l’emprise des situations. De même la théorie n’est valide, pour les sciences, que si elle correspond à une réalité observable, si elle est enracinée dans le réel, si elle n’est pas une sphère autonome, étanche, qui plane au dessus des faits, si elle n’est pas spéculation
.

La dialectique entre la théorie et les faits est donc une condition de validité des connaissances. C’est pourquoi donner le primat à l’induction ou la déduction ne me paraît pas pertinent puisqu’il s’agit, dans un mouvement circulaire, d’orienter notre attention sur le terrain, notre questionnement, à partir de la théorie, donc d’en déduire les faits, et, en retour, à partir du constat des divergences entre les faits et la théorie, de réajuster, de repenser la théorie afin qu’elle corresponde toujours plus exactement aux faits observables.

Toutefois, si dans son acception historique, être hypothético-déductif, c’est faire rentrer des faits dans des cadres théoriques et être inductif c’est ajuster la théorie aux faits, alors ma posture peut être qualifiée d’inductive puisque je ne suis pas parti avec un cadre théorique rigide et des hypothèses fortement structurées. Au contraire, les matériaux m’ont permis d’étayer des analyses et, en fin de compte, la perception du problème – la problématique – la plus pertinente, celle qui se fait avec le plus d’acuité, est celle qui résulte de l’analyse des données
.

Phase exploratoire


Dans un premier temps,  au cours de la phase exploratoire, il a s’agi de cerner ce qu’était la « culture laotienne », à quelles pratiques et à quelles représentations elle renvoyait chez les enfants d’immigrés nés ou ayant grandi en France. Pour prendre connaissance de ces éléments culturels, j’ai analysé un forum accessible sur Internet conçu pour les jeunes laos de France
. Mon corpus de base est constitué par tous les messages envoyés entre décembre 2003 et janvier 2005. Grâce à l’analyse – sélection, classement et interprétation – de ces messages, j’ai extrait les thèmes significatifs par rapport à l’identité et à la culture lao. Ces thèmes m’ont permis d’élaborer un guide d’entretien.

Le recueil de données


A un premier niveau, le choix de l’entretien non directif comme technique de recueil de données correspond au fait que la perception de processus identitaires nécessite un approfondissement au niveau de la subjectivité de la personne entretenue. « L’entretien non directif permet, mieux que d’autres méthodes, l’émergence de ce contenu socio-affectif profond. »
.


A un second niveau, l’entretien non directif permet de saisir le parcours de chaque personne dans sa singularité et sa complexité sans préjuger du rôle du référent culturel lao dans l’identité. C’est cette fonction de restitution de la pluralité des appartenances, des expériences et des rôles que remplit l’entretien.


L’entretien permet aussi de dépasser le simple constat des pratiques pour s’attacher au contexte de ces pratiques et au sens qui leur est donné. Ce type de technique est approprié à la recherche que j’ai menée parce qu’au-delà de la reproduction de pratiques culturelles d’une génération à l’autre, ce qu’il m’a permis d’atteindre, c’est l’évolution de leur signification et la contextualisation de leur émergence. Porter le voile en 2005 n’a pas la même signification que porter le voile trente ans plus tôt. De même pour le fait de le porter en privé ou en public, seule ou en groupe… 


J’ai aussi profité des liens que j’ai noués avec les personnes que j’ai rencontrées pour participer à des fêtes quand les occasions se sont présentées. J’ai rencontré des adolescentes qui apprenaient la danse laotienne traditionnelle dans une association. D’autre part, étant inscrit en cours de laotien à l’Institut national des langues et civilisations orientales (INALCO), j’ai pu observer le déroulement des cours ainsi que le niveau et le type de connaissances linguistiques.

En tout, j’ai fait la connaissance plus ou moins approfondie de plus d’une cinquantaine de personnes. Quant au volume des données, outre celles recueillies sur le forum d’Internet, j’ai fait une quinzaine d’entretiens pour une durée de discours d’environ seize heures.

L’exploitation des données


Après avoir lu et relu les entretiens retranscrits, les discours des différentes personnes ont été découpés et rangés dans différents thèmes afin qu’ils puissent être comparés et qu’ils permettent par là de tendre vers un énoncé complet et généralisable concernant un thème donné. A des fins de clarté et de compréhensibilité du propos, j’ai regroupé les thèmes qui avaient des affinités entre eux.

La population



Les entretiens ont été réalisés avec des personnes nées en France de parents réfugiés laotiens. Les personnes rencontrées ont entre quatorze et vingt-huit ans. On compte neuf filles et quatre garçons. On ne compte qu’une personne insérée dans la vie active à plein temps et une autre qui essaie de s’y insérer. Les autres personnes font encore leurs études mêmes s’il y en a un certain nombre qui ont des jobs à côté. Aucune personne n’est mariée ni n’a d’enfant. Pour une description plus complète, vous pouvez vous référez au tableau récapitulatif qui figure aux pages 13 et 14.


J’ai rencontré la plupart de ces personnes par l’intermédiaire de l’INALCO directement ou par personne interposée. Mes démarches pour rencontrer des personnes via Internet à partir du forum n’ont pas abouti. Pour compenser le biais introduit par la concentration des personnes rencontrées, j’ai rencontré quelques membres d’associations. 

Limites méthodologiques


La sur-représentation féminine dans l’échantillon déséquilibre l’échantillon tout comme le fait que les personnes insérées dans la vie active sont sous-représentées. Toutefois, l’échantillon comprend des adolescents et des adultes, ce qui permet de comparer la différence de discours d’un âge à l’autre.


Un autre aspect qu’il ne faut occulter est l’invisibilité des personnes pour qui l’appartenance laotienne n’est pas pertinente. Ces personnes ne sont pas accessibles par les institutions qui touchent au Laos.

De toute manière, mon étude ne prétend pas à la représentativité. A travers des cas singuliers, elle se donne pour but de toucher à des processus plus généraux. Une démarche qualitative n’a pas pour but de dresser un bilan comptable. La difficulté de mesurer la population et de la classer nécessite d’autres outils qui ont également leurs inconvénients.

« Les recherches empiriques analysant les processus d’intégration selon une approche constructiviste sont souvent des investigations qualitatives. Celles-ci s’efforcent d’observer sur une longue période quelques individus ou groupes précis ; elles aboutissent, au moyen d’entretiens approfondis, à la description des mécanismes qui se trouvent à l’origine des situations d’acculturation. Ces recherches permettent ainsi l’énoncé d’hypothèses à propos des facteurs favorisant la construction et la réussite d’un processus d’intégration négociée. Les recherches en psychologie sociale interculturelle tentent, quant à elles, de déterminer expérimentalement, les phases et les facteurs de l’équilibration identitaire. Ces méthodes présentent cependant des limites importantes. Leurs conclusions sont difficilement généralisables et n’offrent guère une vue d’ensemble de la problématique d’intégration par acculturation »
.

Se référer au fichier joint qui comprend un tableau récapitulatif de la population étudiée.
Se référer au fichier joint qui comprend un tableau récapitulatif de la population étudiée.

MISE EN PERSPECTIVE HISTORIQUE DE L’IMMIGRATION LAOTIENNE


Cette partie est importante car la connaissance de l’histoire qui a conduit les populations, aujourd’hui présentes en France, à chercher refuge est une marque de respect. D’autre part, c’est une étape indispensable pour comprendre le passage d’un avant/là-bas à un ici/maintenant. Enfin, en ce qui concerne les enfants de réfugiés nés en France, il est essentiel de comprendre ce qu’il s’est passé pour pouvoir interpréter la manière dont ils se réapproprient l’histoire qu’ils n’ont pas vécue.


Focaliser sur le régime communiste ne suffit pas pour comprendre ce qu’il s’est passé au Laos à partir de 1975. Il faut étendre le champ de compréhension dans l’espace et dans le temps ; dans un premier temps, l’étendre à la colonisation française ; dans un deuxième temps à la guerre menée par les Etats-Unis contre le Nord-Vietnam et à son effet de contagion pour les pays voisins. L’instabilité chronique créée dans la région était une condition pour que se développent les régimes communistes dictatoriaux qu’a contribuée à remplir l’empire colonial français et qu’ont définitivement validée les Etats-Unis en mettant le feu aux poudres au Vietnam.



D’autre part, comprendre complètement le contexte de l’intégration des populations réfugiées qui ont pris part à la vague migratoire laotienne de 1975 et des années qui suivirent implique de connaître l’histoire des relations entre la France et le Laos. Le rapport à la culture d’origine est « profondément déterminé par la nature des relations qui existent ou ont existé, indépendamment même de toute migration, entre la culture du pays d’origine et la culture du pays d’accueil, surtout quand il s’agit ou s’est agi pendant longtemps de relations coloniales »
.


Mais avant d’entrer dans le vif du sujet je propose une présentation très brève du Laos afin que ceux qui ne connaissent pas du tout se fassent une petite idée, même si elle est abstraite, du pays dont il s’agit. 
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Le Laos fait 236 800 km² de superficie. Il comprend environ 5 600 000 habitants, ce qui fait une densité de 24 hab./km². Il s’agit d’un pays bouddhiste. La population du Laos est composée de 68 ethnies, répertoriées par le Front lao d'édification nationale. Ces ethnies sont classées dans trois groupes principaux : les Lao-Loum , ou 'Lao des plaines' (35 ethnies et 67 % de la population) ; les Khas, de langue môn-khmère (environ 25%), appelés aussi 'Laos des versants' ; et enfin les Lao-Soung , ou 'Laos des sommets' (5 %). Il s'agit des Hmongs (ou Méos), principale ethnie minoritaire du pays, des Yao (Mien), des Black Thai, des Dao, des Shan et d'autres tribus tibéto-birmanes.

La capitale du Laos est Vientiane dont la population est estimée à environ 716 000 habitants. La monnaie est le kip. 500 kip valent un euro. Au niveau politique, le pays est sous un régime communiste depuis 1975. Pour ceux qui souhaiteraient en savoir plus, vous pouvez vous référez à cette encyclopédie en ligne : http://fr.wikipedia.org/wiki/Laos

L’ère de l’Indochine française


La genèse de la relation entre le Laos et la France s’opère avec la colonisation de l’Indochine. Au départ cette colonisation est conçue comme une possibilité d’accéder au marché chinois. Mais l’impossibilité de naviguer sur le Mékong pour pénétrer la Chine suscite la déception coloniale.

« Installés en 1859 à Saigon
 – où il n’y avait alors qu’un petit port de pêche, mais qui devint très vite la tête de pont de l’implantation coloniale -, les Français vont se rendre maîtres, en quelques années, des provinces du delta du Mékong. Puis, en cette première période « héroïque » de la colonisation, sous l’autorité de ce que l’on a appelé le « gouvernement des amiraux », (…) sous l’Empire de la III° République, (…) les Français vont étendre leur domination à l’ensemble des pays indochinois, par une série de coups de mains, d’escarmouches, de batailles et de traités avec les autorités en place, en profitant de leur faiblesse et de leurs dissensions »
.

Même si pour le Cambodge et le Laos (qui n’existait pas en tant qu’entité nationale), la mise sous tutelle de la France a pu signifier la protection contre le Siam, qui occupait d’ailleurs une partie de l’actuel territoire laotien, il ne s’agit pas de justifier une conquête par l’empêchement d’une autre. Et même si Pierre-Jean Simon nous dit que « c’est aussi une colonisation qui s’est faite tout au moins durant l’époque qui va de la conquête au années 1930, dans l’assentiment au moins passif et résigné de la grande masse des populations assujetties », il s’agit toujours d’une logique du moins pire et de l’assujettissement.

« En 1863, pour le sauver des Siamois qui voulaient l’annexer à la faveur d’un pouvoir sur le déclin, le Cambodge est placé sous protectorat français. L’ensemble de ce qui va devenir la colonie de Cochinchine (les provinces du Sud Viêt Nam) est occupé en 1867. Puis, après les campagnes du Tonkin (…) en 1873 et en 1892-1893, le protectorat est établi, en 1884, sur le Nord et le Centre Viêt Nam, qui deviennent le Tonkin (capitale Hanoi) et l’Annam (capitale Huê). L’Union indochinoise, désormais sous administration civile et avec un plus grand contrôle de la métropole, est créée en 1887. Le Laos, après l’expédition, pacifique, elle, d’Auguste Pavie, y est rattaché en 1893 »
. 
« Le Laos n’est en fait qu’un regroupement géographique de territoires composites associant au Royaume de Louang Phrabang, les anciens royaumes de Vientiane, de Xieng Khouang et de Champassak, ainsi que des territoires militaires »
.

« Dans les frontières qui sont encore les siennes, le Laos est une création des autorités françaises : il réunit les territoires laotiens que la France a soustraits à l’emprise siamoise (ou annamite) dans les années 1890-1900 »
.


Alors se met en place « un système centralisé qui ne respecte que formellement les apparences des protectorats, des corps de fonctionnaires recrutés par concours, un développement économique avec des grands travaux publics (…), avec la création aussi d’établissements scolaires, universitaires et scientifiques. […] La création du Parti communiste indochinois en 1931, la montée de nouvelles forces sociales que viennent révéler les grèves, les manifestations paysannes et l’insurrection de Yên-bai et du Nghê-an en 1930. Tous ces mouvements sont militairement et policièrement réprimés selon les méthodes colonialistes les plus expéditives »
. Le développement économique apporté par la puissance coloniale est à nuancer selon les régions, le Vietnam ayant bénéficié de l’essentiel de ce développement. Pierre-Jean Simon mentionne également l’usage d’une « gamme raffinée et moderne des tortures par l’électricité » au besoin.


Puis il y a une rupture dans ce rapport colonial due au second conflit mondial, notamment à la suite de la défaite française de 1940 face à l’Axe. 
« L’administration française se maintient sous l’amiral Decoux, aux ordres du régime de Vichy, malgré l’interruption des relations avec la métropole, malgré la présence militaire des Japonais, dès septembre 1940 et surtout après Pearl Harbour (7décembre 1941), et la collaboration avec l’Empire nippon. Mais en 1945, les Japonais décident de franchir une étape supplémentaire. Par le coup de force du 9 mars, la puissance coloniale est abattue en une nuit. (…) L’ « indépendance » sous protection japonaise des trois pays de l’Indochine est proclamée ».

Toutefois, après la fin de la guerre, les Français tentent de reconquérir l’Indochine.

« Revenues en force dans le Sud, les troupes du corps expéditionnaire doivent, un peu partout mais surtout au Nord, faire face au Viêtminh
, qui contrôle une partie du territoire et pratique une guérilla efficace. S’ensuit une guerre désastreuse qui (…) est définitivement perdue avec la chute du camp retranché de Diên-Biên-Phu devant l’armée du général Giap, le 7 mai 1954.

Les accords de Genève de la même année, qui reconnaissent aussi l’indépendance du Cambodge et du Laos, coupent le Viêt Nam en deux à la hauteur du 17ème parallèle ». 
Au Vietnam, d’une ingérence étrangère à l’autre, le conflit éclate


De suite après les accords de Genève, les Américains mettent en place un gouvernement anti-français et anti-communiste qui transforme la zone sud en un état séparé à la tête duquel se trouve Ngo Dinh Diem.

« Il obtient le 28 avril 1955 le retrait total des troupes françaises, mettant ainsi définitivement fin à une occupation coloniale « classique » qui aura duré 97 ans »
. « En 1959, face à la répression dictatoriale de ce nouveau gouvernement instrumentalisé par les Etats-Unis se développe le Front national de libération composé en partie de Vietcongs »
. 

Le soutien apporté au FNL par le Nord Vietnam – via la piste Ho Chi Minh qui traverse l’Est du Laos – donne lieu à la guerre ouverte entre le Sud Vietnam et le Nord Vietnam.

« Le Président Diem devra donc recourir à l’aide militaire des Etats-Unis, sous forme d’abord de matériel, puis de « conseillers », pour aboutir en 1962 à la création d’un commandement spécial américano-vietnamien, ce qui signifiera, en fait, la direction officielle des opérations par l’armée américaine. Lorsque face aux exigences de ses protecteurs, Ngo Dinh Diem voudra affirmer son autonomie, il sera assassiné, ainsi que son frère Nhu – son véritable alter ego – le 1er novembre 1963, lors d’un coup d’Etat militaire fortement épaulé par l’ambassade et l’armée américaine. […] Avec l’ « escalade » qui prend toute son ampleur à partir de 1965, les effectifs des troupes américaines engagées au Vietnam croissent rapidement : de 71 000 hommes en juillet 1965, ils atteignent 549 000 en avril 1969. […] Le patriotisme apparaît sans conteste comme la motivation profonde aussi bien des communistes que de ceux, beaucoup plus nombreux, qui ne l’étaient pas ». 

C’est à partir d’avril 1975 et la chute de Saigon que s’amplifie le mouvement de départ vers l’étranger.
Pendant ce temps-là, au Laos

 
Suite à la guerre de décolonisation et aux accords de Genève, les monarques qui dirigeaient le Laos et le Cambodge « tentent avec plus ou moins de bonheur de maintenir un équilibre précaire entre les idéologies qui animent leurs puissants voisins et anciens suzerains »
, le Vietnam et la Thaïlande.

Au Laos, « la réunification des diverses principautés et territoires, sous l’égide du souverain de Louang Phrabang, après notamment que le prince de Champassak eût renoncé à ses droits régaliens, ne se produisit qu’à la fin du régime colonial ; cette unité formelle recouvrée après plus de deux siècles et demi d’anarchie, d’invasions et de luttes internes, restait fragile. Il est d’ailleurs significatif de trouver un prince à la tête de chacune des trois factions qui se disputaient le pouvoir : Tia Souphanouvong, Tiao Souvanna Phouma, Chao Boun Oum. Les deux premiers, dirigeant respectivement l’extrême-gauche et les neutralistes, sont demi-frères (ils appartiennent à la lignée de l’Oupahat qui régissait la région de Vientiane), le troisième était l’héritier du royaume méridional de Champassak qui devait beaucoup au suzerain siamois ».


Au cours des années 1969 et 1970, l'intervention américaine dans la guerre du Viêtnam touche le Laos. En effet, l'aviation américaine bombarde régulièrement les régions frontalières où passe la piste Ho Chi Minh. Au sol, les Américains mènent une guerre spéciale, la CIA formant une armée composée de Hmong, minorité montagnarde. Ainsi la guerre retranche un peu plus chaque camp sur lui-même et favorise l’animosité.

Finalement, après des années laborieuses de tractations et de coups d’Etat, les trois parties parviennent à un accord le 21 février 1973. Mais cet accord ne tiendra pas longtemps puisque les victoires décisives remportées par les communistes au Cambodge et au Viêtnam en avril 1975 vinrent conforter le Pathet Lao
 et à la tête duquel, Souphanouvong. Le 23 août, Vientiane est « libérée » sans combat. Au mois de décembre suivant, la monarchie laotienne est abolie et la République populaire démocratique du Laos (RDPL ou RPDL) est officiellement proclamée. Souphanouvong en devient président, mais le pouvoir est en réalité exercé par Kaysone Phomvihane, un chef du parti communiste.

Le Laos sous le régime communiste. L’exil comme solution ? 


« Entre 1975 et 1980, le Laos ne s’est pas trouvé engagé comme le Vietnam dans des conflits armés. Il n’a rien connu non plus de comparable à la terreur khmère rouge. Pourtant, plus d’un Laotien sur dix a quitté son pays au cours de cette période »
.
Ce sont 350 000 personnes qui ont quitté ou tenté de quitter le pays et son climat délétère : c’est-à-dire sa pauvreté, sa corruption, sa privation de liberté, sa répression arbitraire, ses camps de « rééducation ». A en juger, l’extrait autobiographique de Trân Van Thêu qui suit :

« Les soldats sont non seulement très jeunes, mais aussi pour la plupart originaires de la campagne, analphabètes et fanatisés par des slogans simplistes […]. Rapidement les masques tombent, les tenailles se resserrent sur tous ceux qui occupent une responsabilité quelconque : ou bien ils font acte d’allégeance et prennent à leur compte les directives inspirées par la nouvelle idéologie, ou bien ils sont envoyés d’office dans des Samanas, des séminaires de plus en plus nombreux, où l’on inculque, à doses massives de récitations ou d’autocritiques publiques, la nouvelle vision du monde, la nouvelle définition de l’homme… Se multiplient aussi les arrestations arbitraires et les déportations dans les camps disciplinaires. On oblige les bonzes à se défroquer. […] 


Tout le pays finit par être soumis à une discipline martiale : lever obligatoire à 5 heures et demie, au son des haut-parleurs qu’on accroche aux lampadaires dans toutes les rues qui débitent à tue-tête consignes, propagande et rhétorique révolutionnaire, le tout entrecoupé de musiques « populaires », maoïstes ; couvre-feu à 21 heures. Il faut être vigilant car les soldats patrouillent. Celui qui se fait prendre, pour une raison futile et arbitraire, de jour comme de nuit, est envoyé au poste, subit un interrogatoire et sa garde à vue peut se prolonger indéfiniment, à moins que sa famille n’apporte ce qu’il faut bien appeler une rançon. Celui qui tente de s’échapper se fait tirer dessus, sans sommations.


La terreur installe son système tentaculaire : dans chaque ville et village, à la place du Phõ Bãn (père du pays) ou Naï Bãn (chef de village), chefs reconnus pour leur sagesse, nommés par la population et assistés par un conseil d’anciens, sont imposés des responsables de l’appareil communiste.


Dans chaque quartier est désigné un chef, chargé de surveiller la population. Une milice se développe, composée de Kons Lõns, mouchards qui signalent avec empressement aux autorités militaires tout individu surpris à manifester la moindre réaction d’hostilité au nouveau régime (…).


Chaque soir, dans chaque quartier, se tient une réunion obligatoire sous la direction du « chef de quartier », accompagné de soldats. Ce sont des réunions « pédagogiques » destinées, nous explique-t-on avec véhémence, à chasser de nos têtes abusées l’erreur et l’ignorance pour y laisser enfin place à la vérité révolutionnaire !


On veut aussi procéder à un grand recensement global des biens et des personnes. L’ordre est donné à tous les chefs de famille de présenter au chef de quartier l’inventaire exact de tout ce que contient sa maison, depuis les personnes jusqu’aux bols de riz. […]


L’inflation galopante oblige le régime à changer de monnaie au cours de l’année 1975. La population apprend tout d’un coup qu’elle dispose de vingt-quatre heures pour changer ses anciens billets contre les nouveaux ! Mais un plafond est fixé : l’Etat ne donnera pas plus de 10 000 kips nouveaux, et ce quel que soit le montant supérieur des somme apportées à échanger. […]


Le négoce libre est rendu impossible : on interdit la libre circulation des marchandises entre les districts (unités administratives, composées de plusieurs « communes » limitrophes). De plus, la moindre initiative doit préalablement obtenir une série d’autorisations, de tampons, de signatures. Pour tuer un poulet, par exemple, il faut demander une autorisation. Pour le vendre, c’est encore plus compliqué : on n’a pas le droit de le vendre directement à un particulier, il faut d’abord le vendre (à bas prix) à l’Etat, en la personne d’un fonctionnaire qui se chargera de le revendre. Dans les faits, le fonctionnaire le mange ou le revend, mais au marché noir et à son propre profit.


Les marchandises de base doivent être obligatoirement achetées dans les magasins de l’Etat, ce qui nous oblige à faire la queue dès l’aube, pour repartir le soir avec… un malheureux kilo de riz par famille et pour… un mois ! La population essaie tant bien que mal de ruser en prenant des risques »
.

On voit comment ce changement de monnaie en juin 1976, et la perte des épargnes associée, a provoqué le départ des commerçants, souvent d’origine chinoise ou vietnamienne.


« Les premiers partis, anciens cadres de l’administration et de l’armée, commerçants, citadins aisés, ont souvent bénéficié d’accointances dans ce pays [la France] et n’ont pas eu à se mettre sous la protection du HCR. Venus directement sans transiter par la Thaïlande, ils ont pu trouver rapidement une première insertion. Les vagues suivantes sont plus hétérogènes quant à leur composition sociale et connaissent des conditions d’exil plus difficiles. A partir des années 77-78, se mêlent aux habitants des villes, employés, cadres moyens, des flux de plus en plus importants de ruraux fuyant les changements politiques et économiques dans les campagnes. La traversée du Mékong, qui fait la frontière avec la Thaïlande, dans des embarcations de fortune, pour des sommes d’argent élevées, versées à des passeurs plus ou moins scrupuleux, décime et ruine de nombreuses familles. A peine après avoir accosté sur la rive gauche, celles-ci doivent encore obtenir leur admission dans les camps de réfugiés du HCR »
.


Toutefois, le départ ne va pas de soi, il s’agit d’une entreprise périlleuse et redoutée, alimentée dans la population par des récits tragiques. Mais c’est aussi, un impératif pour les jeunes hommes qui souhaitent un avenir meilleur afin de pouvoir aider les proches par la suite, car si eux ne franchissent pas le pas, qui le fera ? C’est cette pression d’ « être un homme » et de devoir prendre son destin en main mais aussi celui des proches que relatent certains récits ; ainsi que la peur et les drames :

« Je sais maintenant qu’il faut non seulement échapper aux soldats des deux rives qui font des cartons à la mitraillette sur les cibles vivantes, aux bandits déguisés en passeurs qui tuent ou font  chavirer des familles entières après les avoir dépouillées, mais également aux pirates thaïs, ceux-là même qui attaquent les boat people sur la mer de Chine et remontent le fleuve par son delta, avides d’or, de bijoux, de dollars et de femmes.


Parfois ils attendent, cachés sur la berge thaïlandaise, que leurs proies débarquent. Le plus souvent, ils s’approchent du milieu du fleuve, à quatre ou cinq sur des pirogues à moteur, faisant traîtreusement mine de venir porter secours. Les malheureux fugitifs n’ont pas le temps de réaliser leur méprise : les voilà braqués, dépouillés, abattus puis jetés à l’eau – l’eau qui efface si bien les traces…


Souvent les femmes sont amenées sur la berge pour être violées avant d’être abattues ! Parfois des enfants ont la vie épargnée, après avoir assisté, dans l’épouvante, à la fin de leur famille […]. Oui, pour le peuple laotien, dans la réalité comme dans les cauchemars, le Mékong a la couleur du sang. Beaucoup y ont laissé un, plusieurs ou tous les membres de leur famille, comme dans une grande tranchée ! »
.

50 000 laotiens ont péri dans le Mékong durant cette période.
De l’expérience totalitaire, l’expérience concentrationnaire.

Les camps de réfugiés en Thaïlande

« Le passage dans les camps thaïlandais est souvent une expérience négative qui, marquée par le désoeuvrement, mène parfois les adolescents vers la petite délinquance et hypothèque lourdement l’intégration dans le futur pays d’accueil »
.

Dans certains cas, il ne s’agit en fait de rien d’autre que de l’expérience concentrationnaire. Parfois, l’accueil sur la rive thaïlandaise du Mékong par les soldats, avant l’éventuel transfert vers un camp de réfugiés, peut se faire par un interrogatoire musclé allant jusqu’à perte de connaissance, interrogatoire agrémenté d’humiliations.

Dans les camps, l’attente, le désoeuvrement, l’incertitude de l’avenir, la peur, le découragement, les travaux « inhumains », l’isolement, la dépression, la coupure de toute information, la répression de fer, la mort mais aussi, rarement, l’espoir, le jeu, la solidarité, l’amour.

Kéo, un ami carcéral de Trân Van Thêu, avant de quitter le camp lui transmet ses secrets. Il raconte :

« C’était quelque temps seulement après notre arrivée. Il n’y avait encore que des jeunes célibataires comme prisonniers. Ils se sont révoltés contre les conditions de captivité, notamment la torture. Une grève de la faim a été lancée et des lettres ont été adressées à l’O. N. U. pour dénoncer ce qui se passait dans le camp. Malheureusement, toutes ces lettres ont été interceptées par le vaguemestre qui s’est empressé de les déposer sur le bureau du commandant ! (…) Le commandant, rendu fou furieux, a d’abord ordonné aux coupables de se désigner eux-mêmes, sans résultat. Il a ensuite exigé que les autres les dénoncent, toujours sans résultat ! Le soir même, vers minuit, les soldats ont fait une « descente » dans les buildings, obligeant tous les hommes à évacuer leurs cellules et à se mettre en rangs dehors. (…) Ils ont obligé chacun, à tour de rôle, à s’allonger, la tête posée sur des pierres, et ils se sont mis à taper dessus à coups de pied et de crosse ! Le sang coulait de partout, Thêu ! J’ai crié de peur et de douleur ! Ils frappaient jusqu’à faire perdre conscience, réveillaient à l’eau froide et recommençaient. […] Tu sais en effet que dans ce pays, le sport le plus prisé des jeunes, c’est la boxe thaïlandaise, précisément… Dans ce cachot, les jeunes soldats s’offrent un punching-ball vivant, et ne s’arrêtent que lorsqu’ils sont fatigués !... Ils n’ont pas de pitié, ils aiment ça : la violence, les supplications, le sang qui coule ! Ils s’excitent mutuellement ! Beaucoup parmi eux ne sont pas de l’armée régulière, mais des délinquants arrêtés, à qui les autorités ont imposé un choix : ou bien l’enrôlement, ou bien la prison  »
.


Le récit de ces expériences doit nous faire prendre conscience de la mesure du tabou qui résiste à leur transmission, en particulier aux enfants. Tirer un trait et effacer peut parfois être une condition de santé mentale. Ainsi certains enfants de réfugiés ou réfugiés de jeune âge, ignorent ces évènements parce qu’on n’en parle pas dans la famille.


La sortie de ces camps de transit se fait par la sélection pour un deuxième pays d’immigration. Les critères positifs retenus par la France pour l’accueil étaient les suivants :

· Avoir déjà travaillé au service d’organismes ou de ressortissants français.

· Pouvoir justifier d’une famille prête à accueillir et signer un certificat d’hébergement.

· Posséder les rudiments de la langue française
.

Le départ vers l’Occident

Réfugiés indochinois. Principaux pays de réinstallation in Réfugiés, juin 1989 :

Etats-Unis 


714 782

Chine



284 000

Canada


121 182

Australie


117 997

France



108 241

Allemagne (Rep. Féd.) 
  23 574


Comme le mentionne Le Huu Khoa, « on peut ainsi noter une nouvelle caractéristique de la famille vietnamienne post 1975 : son éclatement au niveau mondial. On compte de très nombreux cas de familles dont les membres dont éparpillés en Europe, en Amérique, en Australie et au Viêt-Nam. Une diaspora répartie sur cinq continents, plus de cinquante pays de l’aube »
. Cette remarque est extensible aux autres réfugiés indochinois. 


L’accueil des réfugiés indochinois en France constitue une exception après la politique de fermeture des frontières menée à partir de 1974. 
A leur arrivée en France, les réfugiés sont dispatchés dans toutes la France dans des centres d’accueil. Cet éclatement géographique est une volonté politique d’éviter des concentrations communautaires.
« Ils tendent, après 1980, à se regrouper en quelques points et à se constituer en petites collectivités. Les périphéries des grandes agglomérations, et la région parisienne dans son ensemble, sont particulièrement investies, en raison des plus grandes disponibilités des logements et de leur moindre cherté. Les villes nouvelles comme Marne-la-Vallée deviennent des lieux de résidence privilégiés de ces populations qui, au bout de quelques années d’établissement, cherchent à devenir propriétaires de leur logement »
.

 « 
On remarque (…) une demande de retour définitif, notamment chez les personnes âgées, après quelques années passées en France. Très attachés aux valeurs communautaires et au cadre de vie villageoise, les exilés laotiens âgés préfèrent leur pays d’origine plutôt que le rythme de vie de la société moderne »
.


Pour les autres réfugiés, la quasi-totalité, le parcours en France est essentiellement une histoire de déclassement socioprofessionnel. Nous développerons les conséquences sociales de l’exil ultérieurement. 

LA PERCEPTION DES LAOTIENS EN FRANCE

REPRÉSENTATIONS DU GROUPE MAJORITAIRE


Quels sont les éléments qui structurent les représentations que se fait le groupe majoritaire des Laotiens ?

Tout d’abord, il ne me semble pas hautain ni méprisant de dire que les catégories identificatoires de ce que l’on conviendra d’appeler le sens commun – tout du moins le groupe majoritaire – ne sont pas suffisamment détaillées pour distinguer les spécificités nationales dans les populations asiatiques ; d’abord parce que la vague migratoire des réfugiés du sud-est asiatique a été perçue d’un bloc par la société d’immigration et aussi parce que le Laos et les Laotiens de France sont largement invisibles de la scène médiatique française et absents des programmes d’enseignements scolaires. De telle sorte que l’on peut grandir et vivre en France sans croiser le Laos dans son parcours. Ces affirmations sont corroborées par le discours des personnes rencontrées au cours de l’étude qui mentionnent qu’elles sont souvent perçues et nommées comme des Chinois ou des Chinoises, voire des Vietnamiennes ou des Vietnamiens. 


Les représentations coloniales sont classiques dans la mesure où elles font ressortir le rôle civilisateur de l’homme blanc face aux sauvages à coloniser, inférieurs à l’évidence. Ainsi, Pierre-Jean Simon
 cite le récit d’un voyageur en 1887 :

« Regardez sur les rives, ces petits êtres jaunes, cuivrés, chétifs, osseux, presque nus, repoussants de saleté, et d’une laideur si drolatique, que vous ne pouvez vous empêcher d’en rire : sont-ce là des hommes ou des animaux ? Ce sont des Annamites ».

Comme le montre Pierre-Jean Simon
, les colons font toutefois une distinction au niveau du comportement entre Vietnamiens d’une part, et Cambodgiens et Laotiens d’autre part. Alors que les premiers sont définis par leur hypocrisie, leur sournoiserie et leur cruauté, les seconds sont décrits dans les termes de la douceur, de l’indolence et de la paresse. Bref, la distinction est opérée entre les bons et les mauvais sauvages.

« Jusqu’à aujourd’hui, on voit resurgir de temps à autre du passé des images que l’on avait pu croire enfouies dans l’oubli avec la littérature coloniale et celle sur le « péril jaune »
, et l’on ne peut exclure qu’elles retrouvent un jour de l’actualité à la faveur de tel ou tel changement de situation. On trouve en effet, concernant plus particulièrement les Chinois mais plus ou moins identifiés à tous les « Asiatiques », un des plus complets florilèges de la pensée raciste dans les expressions de mépris, d’hostilité et de crainte plus ou moins feinte »
. 
Le retour du « péril jaune » est d’actualité avec le développement des discours médiatiques sur la Chine et sur les risques auxquels elle expose notre économie, donc notre niveau de vie ; bref, un ennemi extérieur sérieux potentiel qui détruit notre textile, nous sert de la nourriture suspecte dans ses restaurants, envoie des espions industriels déguisés en étudiantes ou étudiants…

« Cependant, ce sont d’autres images qui paraissent prédominer en France, alimentées par le souvenir admiratif pour la résistance héroïque de ces peuples contre la puissance américaine dans les années soixante et soixante-dix, la compassion pour les souffrances des boat people et autres réfugiés, combinées à un attrait assez général pour l’Orient – l’Inde, la Chine, le Tibet, le Japon -, la redécouverte également du bouddhisme et une certaine fascination pour les sagesses de l’Asie, etc. »


On peut remarquer que l’évènement marquant que fût la guerre du Vietnam, et qui ressort régulièrement dans les médias, est désormais quasi-exclusivement abordé du point de vue américain, c’est-à-dire du point de vue des pertes militaires, des pauvres enfants innocents volés aux familles pour qu’ils aillent se faire tuer loin de chez eux. En effet, quand on parle du Vietnam, on parle de l’armée américaine.

On peut aussi relever dans l’actualité plus récente le tsunami en Asie du sud-est qui a suscité des dons exceptionnels qui semblent illustrer l’image favorable dont jouit « l’Orient » en France. Image favorable sur laquelle conclut Pierre-Jean Simon :
« Ce qui apparaît actuellement dans l’opinion française, ce sont des images plutôt positives et, assez généralement, un courant de sympathie pour des gens qui, d’ailleurs, dans leur quasi-invisibilité silencieuse, aussi bien les enfants à l’école que les jeunes et les adultes dans la vie quotidienne et les activités économiques, ne posent pas de problèmes particuliers de coexistence
. Tout cela qui crée un climat, comme on dit, plutôt favorable dans les relations interethniques »
.

LES MODÈLES D’INTÉGRATION


« Pour analyser les transformations que connaissent les cultures des immigrés, il faut tenir compte des caractéristiques du cadre national dans lequel se produisent les échanges culturels. Le cadre national oriente les échanges et, par conséquent, oriente les changements culturels. Plus précisément, les modèles d’intégration nationale propres à chaque Etat influent considérablement sur le devenir social et culturel des immigrés »
.



Cette partie a pour but de présenter succinctement les deux grands modèles d’intégration que l’on oppose généralement. Je ne développerai pas les différentes conceptions des sciences sociales autour de cette notion d’intégration.

Le modèle d’intégration républicaine à la française


« La France ne se conçoit pas comme pays d’immigration, ce qu’elle est pourtant de façon massive et structurelle depuis la seconde moitié du XIX° siècle. La représentation unitaire de la nation, jointe à l’exaltation de la civilisation française, conçue comme modèle universel, explique en partie le faible développement de la réflexion sur la diversité culturelle dans les sciences sociales en France pendant longtemps »
.


La conception dominante dans le débat public français est celle de l’intégration républicaine dont Dominique Schnapper a élaboré l’idéal-type. Elle « repose sur les principes de séparation de la sphère publique et de la sphère privée et de la primauté des droits individuels sur les droits collectifs »
. Dans cette perspective, il n’y a qu’une seule identité de référence vraiment légitime et les spécificités culturelles sont refoulées dans l’espace privé, l’espace public étant l’espace des valeurs universelles. Or, nous dit Altay Manço, « le renvoi des spécificités culturelles et religieuses des migrants (…) à la sphère strictement privée, au nom de l’appartenance à une nation aux aspirations universelles, produit, dans les faits, le laminage des identités originelles »
.

Dans les faits, ce modèle d’intégration vise  à l’assimilation des populations d’origine étrangère, c’est-à-dire à la transformation du différent en semblable par la conformation « volontaire » au modèle majoritaire.


Cette politique d’intégration engendre parfois des situations ambiguës, voire contradictoires qui peuvent être source de conflits : 
« D’une part [il y a] une injonction d’invisibilisation des communautés immigrées, d’autre part une assignation permanente à l’altérité par le langage puisqu’on continue à parler d’immigration »
.

On demande ainsi aux personnes de vouloir « s’intégrer » en invisibilisant leurs particularités tout en maintenant une distinction dans les termes qui leur laissent à croire qu’elles ne seront jamais intégrées comme un « national » quand bien même elles font les efforts pour.


Un autre paradoxe à la ligne intégratrice républicaine, structurel celui-là, pose le reniement de soi comme condition de l’acceptation républicaine : 
« La politique d’intégration peut être interprétée  comme une injonction paradoxale supposant à la fois une autorisation (« on vous accepte ») et une dénégation (« reniez-vous ») »
.

Ce qui revient à dire : « On vous accepte si vous n’êtes pas tout à fait vous-même ».


Ce modèle, sensé palier au prétendu déchirement  culturel des personnes d’origine immigrée et à l’emprise étouffante de la communauté, s’avère souvent un obstacle à la conciliation sereine d’appartenances multiples. L’injonction formulée à choisir une seule appartenance est source de conflits personnels. D’autre part, dans un climat de relations interethniques tendu, cette tendance à donner l’exclusivité de la légitimité à la référence dominante peut provoquer des crispations communautaristes chez les personnes victimes de discriminations qui ont un fort sentiment d’injustice.


A ce modèle politique d’intégration, s’oppose le modèle américain.

Le modèle américain d’intégration


« La spécificité des Etats-Unis tient notamment à ce que « l’immigration fonde et précède (…) la nation qui se reconnaît nation pluriethnique. Le mythe national américain (…) est au fondement d’un modèle d’intégration nationale original qui admet la formation de communautés ethniques particulières. L’appartenance de l’individu à la nation va souvent de pair avec la participation reconnue à une communauté particulière »
.

Ainsi un « fédéralisme culturel » s’oppose au « centralisme culturel » français.

LA NOTION D’IDENTITÉ

La notion d’identité est très utilisée sans souvent être clairement définie. C’est en vogue de revendiquer son identité, de s’affirmer devant les autres.

« La mode identitaire est le prolongement du phénomène d’exaltation de la différence qui a surgi dans les années soixante-dix et qui a été le fait de mouvances idéologiques très diverses, voire opposées, qu’elles aient fait l’apologie de la société multiculturelle, d’un côté, ou, au contraire, du « chacun chez soi pour rester soi-même », de l’autre côté »
.


Avant donc de développer la conception de la notion d’identité que j’ai retenue, je propose de faire un tour d’horizon – partiel – des différentes conceptions de cette notion dans les sciences sociales. Pour ce, je m’appuierai fortement sur le chapitre qui traite de l’identité culturelle de l’ouvrage de Denys Cuche, La notion de culture dans les sciences sociales.  Je m’appuierai également sur l’ouvrage d’Alex Mucchielli, L’identité.

Les conceptions objectivistes et subjectivistes de l’identité


Dans la perspective objectiviste, « l’identité est pensée comme une condition immanente de l’individu, le définissant de façon stable et définitive »
. Elle est héritée de son groupe d’appartenance. Notamment dans le courant culturaliste, la personne est le relais direct de la culture du groupe social auquel elle appartient. Son attitude, ses comportements, son tempérament, sont profondément et irrémédiablement façonnés au cours de la socialisation primaire formant ainsi la « personnalité de base ». Ceci n’empêche pas les variations individuelles, mais pour les tenants de cette conception, l’identité à une teneur qui est acquise très tôt et qui reste prépondérante tout au long de l’existence.

Selon les tenants de cette conception, l’identité est quelque chose d’assez stable, qui a une réalité identifiable par des éléments objectifs.
« Il s’agit dans tous les cas de définir et de décrire l’identité à partir d’un certain nombre de critères déterminants, considérés comme « objectifs », comme l’origine commune, la langue, la culture, la religion, la psychologie collective, le lien à un territoire, etc. »


Un des reproches faits à cette conception est d’essentialiser l’identité, de lui conférer une substantialité, et par là, de faire courir le risque de dérives ségrégatives puisque les caractères identitaires seraient ancrés dans les corps et dans les groupes.

« On dit couramment : « identité » en pensant : « éléments de référence possédés en propre par l’acteur social ». Ce faisant, on isole mentalement cet acteur de tout ce à quoi il est relié. L’acteur est spontanément pensé comme un isolat qui possède, en lui-même (dans son intérieur), les propriétés qui le définissent. En pensant les choses ainsi, on s’inscrit tout naturellement dans le paradigme scientifique culturellement dominant du positivisme : « Il y a des objets qui ont des caractéristiques propres et qui peuvent être définis en eux-mêmes » »
.

Le pendant psychologique d’une conception objectiviste de l’identité est défini par la « statique » :

« La « statique » est une approche dans laquelle on considère que la formation de l’identité est une affaire rapidement « définitive », due aux divers processus de modelage, d’imprégnation et de formation des esprits et des mentalités collectives. […] Citons, pour la psychologie : Pavlov et ses idées sur les conditionnements, Freud et ses idées sur l’importance marquante de la situation oedipienne, Adler et son insistance sur les traces laissées par la situation fondamentale d’infériorité, les différents psychanalystes qui, à la suite de Freud, ont insisté sur telle ou telle situation traumatisante de l’enfance (O. Rank, E. Fromm, K. Horney, J. Bowlby, D. Winnicott…), Allport et l’importance des habitudes comme structurant fondamentalement la personnalité, Erickson et l’importance qu’il donne à la construction du sentiment de confiance en soi dans les premières années de la relation de l’enfant à son environnement familial […] ; citons, en particulier, pour la sociologie : tous les sociologues « culturalistes » de F. Boas à J. S. Bruner, en passant par Kardiner et son concept de « personnalité de base », R. Benedict et son concept de « pattern culturel », R. Linton et son concept de « personnalité culturelle », M. Mead et son concept de « caractère national »… (…) L’ensemble des recherches sur la « statique » des sciences humaines débouche sur l’idée définitivement admise de constitution, par les processus de l’éducation, de la socialisation et de l’acculturation des « noyaux identitaires » des individus et des groupes »
.


Inversement, « pour les « subjectivistes », l’identité ethno-culturelle n’est rien d’autre qu’un sentiment d’appartenance ou une identification à une collectivité plus ou moins imaginaire. »
 Dans cette perspective, il n’y a nul besoin de définir une identité à partir de critères ou d’éléments objectifs.

La limite de ces conceptions est de considérer l’identité comme un objet en soi, figé, détaché du dynamisme de la réalité sociale.

 La conception relationnelle et situationnelle de l’identité

L’identité est une production de sens


Le mérite des tenants de cette conception est de resituer l’identité dans son contexte social. Dans cette perspective, l’identité est une manifestation relationnelle. 
« L’identité se construit et se reconstruit constamment au sein des échanges sociaux »
.

« Chaque identité est, à chaque instant, une émergence de sens, résultant d’un ensemble de négociations circulaires des identités de chacun »
.

 « Pour définir l’identité d’un groupe, ce qui importe, (…) [c’est] de repérer [les traits culturels distinctifs] qui sont utilisés par les membres du groupe pour affirmer et maintenir une distinction culturelle ». En ce sens, « l’identité est toujours un rapport à l’autre. Autrement dit, identité et altérité ont partie liée, et sont dans une relation dialectique. L’identification va de pair avec la différenciation »
.

Dès lors, l’identité n’est plus que la résultante de processus dynamiques d’identification et de différenciation. Définissons d’ores et déjà l’identification comme suit :
« L’identification est « un processus psychologique par lequel un sujet assimile un aspect, une propriété, un attribut de l’autre et se transforme, totalement ou partiellement, sur le modèle de celui-ci. La personnalité se constitue et se différencie par une série d’identifications » (Laplanche et Pontalis) »
.

D’autre part, l’identité est un dialogue dans le sens où elle reçoit des stimulations de l’extérieur. Alex Mucchielli dit que c’est une « négociation circulaire ».

« L’identité peut fonctionner comme affirmation ou comme assignation identitaire. L’identité est toujours un compromis, une négociation pourrait-on dire, entre une « auto-identité » définie par soi et une « hétéro-identité », ou « exo-identité », définie par les autres »
 ».

Puisqu’elle dépend d’un cadre relationnel, l’identité change avec ce cadre et n’est pas figée. Elle n’est pas non plus exclusive, elle change selon les situations rencontrées qui offrent à chaque fois un cadre relationnel original et donc un positionnement particulier. C’est ce que dit Alex Mucchielli dans d’autres termes :

« Chaque acteur a plusieurs identités-situées en même temps, compte tenu du fait qu’il peut s’inscrire dans une pluralité de situations potentielles dont certaines seulement sont actualisées au cours de son activité »
.

Ainsi, le cliché qui systématise un déchirement interne entre deux cultures chez les individus de la « deuxième génération » de l’immigration ne tient pas route :

« Ce qui fait problème pour certains, c’est une identité dont les deux pôles de référence seraient situés au même niveau. Cependant, on ne voit pas pourquoi la capacité d’intégrer plusieurs références identificatoires en une seule identité ne pourrait pas fonctionner dans ce cas, sauf si une autorité dominatrice l’interdit au nom d’une identité exclusive.

Il est vrai que, même dans le cas d’une intégration de deux références identitaires de même niveau en une seule identité, les deux niveaux sont rarement équivalents, car ils renvoient à des groupes qui, eux, ne sont presque jamais dans une position d’équivalence dans le cadre d’une situation donnée »
.

Identité et ethnicité

L’ethnicité est une conception relationnelle de l’identité caractérisée par la volonté de distinction d’un groupe ethnique – souvent minoritaire et d’origine immigrée – d’un autre groupe ethnique, minoritaire ou majoritaire. C’est la relation entre les groupes qui engendre cette volonté de distinction. Cette volonté ne repose pas sur un quelconque caractère racial ni culturel qui serait fondamentalement incompatible avec d’autres modèles et qui conduirait fatalement à l’ « inassimibilité » du groupe considéré. La culture ne joue ici qu’un rôle accessoire.

« La référence à l’ethnique continue à être plus ou moins taboue chez bon nombre de responsables de la recherche française. Peut-être imaginent-ils que ceux qui travaillent sur la question ethnique participent peu ou prou d’une conception essentialiste des groupes ethniques ? Ou alors craignent-ils que le simple fait de prendre le phénomène ethnique comme objet d’étude n’aboutisse à lui conférer une réalité substantielle ? Pourtant cela fait longtemps que les spécialistes de ces questions répètent à qui veut entendre (mais veut-on les entendre ?) que leur objet n’est pas l’étude des « ethnies » et de leurs relations, mais l’analyse des classements ethniques, produits par les rapports sociaux, et de leurs effets »
.

« Selon Barth
, l’ethnicité, qui est le produit du procès d’identification, peut être définie comme l’organisation sociale de la différence culturelle. Pour expliquer l’ethnicité, ce qui importe, ce n’est donc pas d’étudier le contenu culturel de l’identité, mais plutôt les mécanismes d’interaction qui, utilisant la culture de façon stratégique et sélective, maintiennent ou remettent en causes les « frontières » collectives ».

« Pour Barth [1969], dans le processus d’identification, ce qui est premier, c’est précisément cette volonté de marquer la limite entre « eux » et « nous », donc d’établir et de maintenir ce qu’il appelle une « frontière ». (…) Ce qui crée la séparation, la « frontière », c’est la volonté de se différencier et l’utilisation de certains traits culturels comme marqueurs de son identité spécifique. Deux groupes très proches culturellement peuvent se différencier comme complètement étrangers l’un à l’autre, voire totalement hostiles, en s’opposant sur un élément isolé de l’ensemble culturel »
.


Au niveau collectif, l’ethnicité peut aboutir à une action stratégique de représentation politique d’une minorité dans un Etat-nation.

La valeur psychosociale de l’identité


« L’identité est un ensemble de critères de définition d’un sujet et un sentiment interne. Ce sentiment d’identité est composé de différents sentiments : sentiment d’unité, de cohérence, d’appartenance, de valeur, d’autonomie et de confiance organisés autour d’une volonté d’existence »
.

L’énumération de ces sentiments qui constituent le sentiment d’identité n’est pas exhaustive. Ils correspondent plus ou moins selon les auteurs. A ce niveau, il s’agit de considérer les fonctions psychologiques que remplit le sentiment d’identité, la valeur – ce qui vaut – qu’il confère à la personne.

« Deux grands psychologues (G. W. Allport et E. Erikson) ont montré que, du point de vue de l’acteur lui-même, on ne pouvait parler d’identité s’il n’y avait pas un ensemble de sentiments vécus se rapportant à cette identité »
.

Voici des exemples de sentiments qui composent le sentiment d’identité :

« Le sentiment de continuité temporelle est le fait que l’acteur se perçoit identique à lui-même dans le temps et se représente les étapes de sa vie et ses transformations comme un continuum. (…) Lorsque les différences sont perçues comme des ruptures, alors s’ouvrent les crises d’identité. Ce sentiment repose également en partie sur un travail cognitif et affectif permanent de synthèse des expériences effectué par l’acteur.

Les sentiments de valeur (ou d’estime de soi), de différence et d’autonomie prennent naissance dans le contexte social des positionnements des acteurs et de leurs relations réciproques ainsi que dans le contexte des normes sociales. Ces sentiments sont, en effet, l’expression de significations qui résulte, d’une série de processus de jugements portés par l’acteur sur sa « désirabilité sociale » ; portés sur sa ressemblance-différenciation d’avec les autres ; portés sur son « influence sociale » ; portés sur la nature de l’impact (…) de ses succès ou échecs ; portés sur les résultats d’une comparaison entre l’image de soi renvoyée par les autres et l’image idéale de lui… […] 


Le sentiment de force (l’effort central ou le self-control). Comme les autres sentiments, ce sentiment est en relation systémique avec l’ensemble des autres sentiments. Les auteurs ayant travaillé sur ce sentiment nous disent que pour se sentir « bien », un acteur social doit avoir un objectif défini, un avenir d’espoirs, une thématique de projet. Il s’agit là d’une sorte d’intentionnalité générale qui sous-tend l’être dans ses efforts de vie »
.


Ce détour par la psychologie doit nous permettre d’avoir ne fut-ce qu’un aperçu des implications individuelles au niveau psychologique des phénomènes d’identification à des groupes sociaux. Ce détour n’est certes pas très élaboré et souffre d’un manque de connaissances dans le domaine considéré mais il m’a paru indispensable étant donné que le discours des personnes rencontrées sur leur identité se formule en termes d’affects, d’attirances, de goûts, de bien-être, etc. D’autre part, me limiter au caractère relationnel de l’identité sans évoquer les implications de la relation au niveau du psyché m’aurait donné l’impression de passer à côté d’un aspect important des processus identitaires. Le psychologique et le social renvoient aux mêmes réalités et se confondent dans les faits.

Que retenir de l’identité pour notre étude ?


Je retiens deux dimensions de l’identité : l’identité comme relation sociale et production de sens ; la valeur psychosociale de l’identité.

La première dimension nous amène à concevoir l’identité comme un positionnement dynamique et significatif de soi par rapport à autrui dans une situation sociale particulière.

La deuxième dimension nous amène à concevoir l’identité comme un sentiment résultant d’une représentation dynamique de soi en tant qu’individualité, capable d’autonomie en se différenciant de modèles socioculturels extérieurs, et en tant que personne sociale, participant à des groupes auxquels elle s’identifie, et qui procure un bien-être psychosocial qui permet de se projeter. Nous reprenons ici la définition de l’identification de Laplanche et Pontalis citée plus haut qui est celle d’un « processus psychologique par lequel un sujet assimile un aspect, une propriété, un attribut de l’autre et se transforme, totalement ou partiellement, sur le modèle de celui-ci ».


Que retenir de la temporalité de l’identité qui est souvent conçue comme changeante de manière ininterrompue au gré des situations sociales ? Au-delà des situations particulières, quelle consistance peut-on donner à l’identité ? En effet, il paraît difficile de tenir un discours à visée un tant soit peu générale sur des situations labiles sinon à se borner à émettre des principes généraux d’ajustement et d’adaptation plus ou moins actifs de la part des personnes considérées.

Je distinguerai deux cas de figures : celui des situations sociales (in situ) ; celui de la quotidienneté.

Le premier cas de figure réfère essentiellement aux interactions sociales, aux situations de face à face. Or, il semble que dans la quotidienneté, il y ait des situations récurrentes. Ce deuxième cas de figure nous amène à concevoir l’identité comme un positionnement cristallisé mais pas inamovible. Seulement, la répétition de situations identiques amène l’individu à maintenir une position qui n’est pas à chaque fois débattue. C’est dans ce cas que l’identité dépasse le seul moment des situations qui président à sa genèse.


Je propose donc d’utiliser la notion de phase identitaire pour évoquer une période durant laquelle les identités cristallisées, les plus significatives dans la vie quotidienne, connaissent une certaine constance. En conséquence, la rupture identitaire réfère au changement de phase, généralement en phase avec un changement significatif intervenu dans les relations qui engendraient identification et différenciation.

PROBLÉMATIQUE


J’ai retenu trois grands groupes de questionnements. Ceux qui ont trait au changement social provoqué par l’exil et à la structuration communautaire ; ceux qui concernent l’identité telle que nous venons de la développer ; et au niveau culturel, j’ai retenu l’usage de la langue lao.

Changement social et structuration communautaire


La spécificité de l’exil, et des migrations en général, tient dans le fait qu’il est générateur d’un fort changement social et culturel, d’abord du fait du changement de pays et de société, ensuite au niveau intergénérationnel, du fait qu’il introduit une rupture dans la reproduction sociale due à la transformation profonde des cadres et du contexte de la socialisation. Ce sont les implications de ce changement social au niveau de la première génération socialisée en France que nous nous proposons d’aborder.


Nous avons vu que le modèle d’intégration prôné par les politiques françaises pousse l’individu à s’assimiler  au groupe majoritaire en faisant fi – au moins dans l’espace public – de toute appartenance spécifique, la communauté étant perçue comme un obstacle à l’émancipation de l’individu selon des principes universalistes qui garantissent l’égalité de tous les individus et comme un danger pour l’unité nationale. Je prends ici comme définition de la communauté celle d’André Akoun :

« La communauté est l’ensemble social dont les membres partagent des valeurs et se reconnaissent des liens forts d’appartenance de chacun avec chacun et avec le tout communautaire »
.

Nous avons décrit le contexte historique de l’exil. Ce contexte a poussé les familles les plus démunies, au moins par nécessité, a recréer un univers tendant à se rapprocher de celui du pays d’origine, immergeant ainsi leurs enfants dans un environnement laotien, au moins dans les premiers temps. Le bon déroulement de la première phase d’adaptation à la vie dans le nouveau pays, dont on ignore presque tout et surtout la langue, pose comme nécessité pour l’équilibre personnel la fréquentation de compatriotes qui sont dans la même situation et qui sont les principaux alliés potentiels pour prendre un nouveau départ, échanger, partager…
Ces liens solides construits se sont-ils reproduits chez la génération socialisée en France ? Quelle a été l’évolution intergénérationnelle de cette structuration communautaire ?

Partant de la « pression à l’intégration » et du bon climat des relations interethniques entre Français et Asiatiques – l’absence de discrimination « structurelle » ne poussant pas, en principe, l’individu à se retrancher sur une appartenance exclusive –, je formule l’hypothèse que la structuration communautaire s’est relâchée.


Par rapport à la scolarité, Caille et O’Prey nous disent qu’ « à milieu social comparable, les familles immigrées se distinguent fortement des autres familles dans leur rapport à l’école : elles expriment presque toujours des aspirations scolaires plus élevées »
. Ces aspirations peuvent d’abord marquer une volonté d’intégration à la société mais aussi et surtout une volonté de réussite sociale pour compenser le déclassement socioprofessionnel engendré par l’exil. Je me propose de vérifier si le récit de l’exil tient lieu de « stimulateur social » pour la réussite scolaire.

Processus identitaires psychosociaux


Il s’agit de s’intéresser aux différents types de gestion de la double appartenance au niveau personnel et à l’évolution de ces types de gestion.


Les travaux sur les dynamiques culturelles et identitaires des immigrés et de leur famille, le plus souvent centrés sur les « deuxièmes générations » « ont constaté une crise identitaire et l’ont le plus souvent ramenée à une opposition entre la culture familiale d’origine étrangère et la culture de la société d’accueil véhiculée par l’école »
. Eu égard à une conception de l’identité développée plus haut qui privilégie la dimension relationnelle à celle du contenu culturel, je formule l’hypothèse que chez les enfants d’immigrés laotiens, les cas de « crise identitaire » s’expliquent par des situations sociales dans lesquelles le sujet ne peut pas se rattacher à des groupes d’appartenance consistants davantage que par un « conflit culturel ». Les crises identitaires ne sont pas contenues dans les cultures mais résultent d’antagonismes sociaux dans les rapports conflictuels de l’individu aux différents porteurs-culturels auxquels il s’identifie.


Je formule aussi l’hypothèse que la spécificité du référent laotien comme référent identitaire tient au fait qu’il réfère aux modèles parentaux. Ainsi, l’on doit observer une démarcation de ces modèles au moment de l’adolescence, plus ou moins accentuée selon les contextes familiaux et sociaux. En effet, « la problématique explicite de l’identité se rencontre surtout en clinique psychanalytique à l’adolescence »
. Elle est comprise comme un deuil conséquent au meurtre des imagos parentales. L’imago étant une représentation des personnes de l’entourage premier du sujet qui se fixe dans son inconscient et oriente son mode d’appréhension d’autrui.

Au niveau des rapports entre communauté et identité, je pense que la proximité d’un individu avec une communauté favorise son identification au référent laotien. Inversement pour les individus qui vivent éloignés d’une communauté.

De même que le départ du foyer parental correspond à un éloignement du groupe familial, je veux voir s’il coïncide avec la déshérence du référent laotien au niveau de l’identité.


« Il y a une tentation (…) de trouver toute explication aux difficultés actuelles [du Vietnam] dans la responsabilité coloniale. La deuxième génération qui n’a pourtant pas connu l’époque coloniale s’engouffre avec facilité dans cette (…) brèche »
.

Eu égard au constat de Langlet-Quach Thanh Tâm concernant les enfants d’immigrés vietnamiens, je me propose de vérifier si l’histoire coloniale est mobilisée comme élément de différenciation et d’opposition au groupe majoritaire. Autrement dit, si une identité post-coloniale est développée.


Toujours dans les liens entre groupe minoritaire et groupe majoritaire, concernant les discriminations, qui sont des assignations identitaires dévalorisantes, je vais vérifier si les personnes qui en sont victimes y réagissent en sur-investissant le référent laotien.


Les personnes ayant grandi en France n’ayant jamais connu le pays d’origine de leurs parents, ou n’en n’ayant que de vagues souvenirs de prime-enfance, l’image du Laos qui se dessine dans leur tête à partir de ce qu’ils en entendent dans leur entourage et de ce qu’ils en voient ou lisent dans différents médias reste floue ou incertaine. D’autant plus que souvent, « les récits des aînés, qui sans cesse rappellent les conditions de vie au Laos sous leurs aspects les plus positifs, entretiennent une idéalisation du pays d’origine »
. En conséquence, je formule l’hypothèse selon laquelle le premier voyage au Laos se caractérise par une expérience d’étrangeté résultant de la distance culturelle entre la vie au Laos et la vie en France qui a pour conséquence la relativisation de l’identification au référent laotien.

La langue lao


Je m’interroge ici d’une part sur les processus de transmission de la langue lao en situation exolingue (lorsqu’une langue est étrangère sur le territoire considéré), sur la place de la langue dans la culture, d’autre part, et enfin, sur les liens entre langue et identité culturelle.

Mes hypothèses ne sont pas ici structurées. Elles réfèrent à des questions générales auxquelles je me proposerai de répondre après avoir considéré les matériaux recueillis.

Ces questions générales sont les suivantes :

Quel est le degré d’intégration linguistique chez les enfants de migrants laotiens ? Quel a été le rôle de la famille dans la transmission linguistique ? Quelles sont les occasions de la pratiquer ? Quelle est la place de la langue dans un système culturel ? A-t-elle un statut particulier ?

CONTENUS CULTURELS DE L’IDENTITÉ LAOTIENNE DES ENFANTS D’IMMIGRÉS LAOTIENS


Il s’agit ici d’aviser le lecteur sur ce à quoi renvoie concrètement ce que l’on désigne lorsqu’on évoque la culture laotienne, eu égard à la minorité laotienne de France, aujourd’hui, et plus particulièrement aux générations qui ont grandi en France. Il s’agit d’avoir une vue d’ensemble des éléments que se sont appropriés ces générations. Il ne s’agit pas d’une analyse à proprement parler – mis à part pour la langue – mais davantage d’une présentation. Accessoirement, quand cela est pertinent, je propose aussi de considérer le décalage intergénérationnel entre les parents exilés et les enfants qui ont grandi en France afin de réfléchir au changement culturel intergénérationnel dans une situation d’immigration, à l’évolution des pratiques et des significations des pratiques.


L’énoncé qui suit est issu de l’analyse des discours que j’ai recueillis lorsque j’ai demandé aux personnes rencontrées à quoi renvoyait la culture laotienne, quelles étaient leurs pratiques, leurs croyances, leurs représentations, leurs règles de vies... Il est classé par thèmes.

Précisons d’ores et déjà qu’il s’agit d’un modèle idéal-typique de la culture laotienne et qu’elle concerne les Laotiens chez qui une transmission a eu lieu, c’est-à-dire les plus visibles. Les traits significatifs sont accentués et accolés les uns aux autres. Il ne s’agit pas de faire l’apologie d’un folklore plus ou moins exotique, mais de fixer une image idéale pour servir de point de comparaison avec des situations réelles. Evidemment, la tyrannie de ce genre de procédure consiste dans le fait d’écraser les idiosyncrasies des personnes. Mais nous sommes obligés d’en passer par là pour fixer l’image d’une identité collective et permettre par la suite de singulariser les personnes par rapport à cette image.


La fête



Un élément important de la sociabilité laotienne est la fête. Outre les grandes fêtes liées au calendrier laotien – calendrier bouddhique – comme le pi maï
, régulièrement, la famille se regroupe avec des amis pour faire de grands repas bien arrosés. Ceci n’est évidemment pas l’apanage des Laotiens mais dans leur cas, ces fêtes prennent des dimensions beaucoup plus grandes que dans les cas courants. En effet, il n’est pas rare qu’une soixantaine de personnes se retrouvent chez l’un puis chez l’autre pour s’amuser ensemble. Quelle est la spécificité des fêtes laotiennes dans leur contenu ? Qu’est-ce qu’on y fait ?

On mange des plats laotiens ; on boit, souvent de l’alcool – le cognac, le vin et le whiskey sont particulièrement appréciés ; on joue aux cartes – notamment au Uno –, parfois en pariant de l’argent
 ; parfois aussi on joue au kato, le sport national laotien qui se joue depuis des siècles. Ça ressemble à du « foot-volley ». En France, ce sont surtout les jeunes garçons qui y jouent
. Toutefois, ce jeu nécessite un certain espace et le beau temps, dans le cas où il se joue en plein air ; enfin, une activité incontournable lorsqu’on est laotien est le karaoké. Parfois, l’on passe des nuits entières à chanter essentiellement des chansons laotiennes et thaïlandaises sous-titrées. Toutefois les sous-titres ne semblent pas utilisés dans la plupart des cas, les personnes connaissant déjà les paroles. Ainsi, jusqu’à tard dans la nuit, on danse le lamvong, une danse basique qui ne demande pas de grandes compétences techniques et qui est accessible à tout le monde, même l’esprit enivré.

Le type de soirées décrites ci-dessus concerne les parents au premier chef. Les enfants sont présents jusqu’à un certain âge mais préfèrent par la suite fréquenter leurs amis de lycée hors cadre familial. C’est ce que me dit BT :

« Toute la famille de ma mère habite à Lyon, y a une grosse communauté laotienne à Lyon. Et ils se connaissent à peu près tous quoi. Et tous les week-ends, on faisait des repas, chez les uns, chez les autres. Dans ma famille, ils font beaucoup de repas, tout le temps, tout le temps tu voyais des gens à la maison ou tu vas chez des gens. Après quand, quand on était plus ados, ma mère, elle nous laissait tout seul à la maison. »


Dans les fêtes auxquelles j’ai participées, j’ai pu observer une séparation entre les adultes et les enfants : les parents étaient attablés ensemble ou en train de danser ou de chanter alors que les enfants se regroupaient plus loin pour jouer ensemble et discuter entre eux. Il est d’ailleurs remarquable que la  langue parlée par les adultes entre eux soit le laotien et que ce soit le français pour les enfants, avec éventuellement des emprunts ou des mélanges. Quant à savoir s’il y a une reproduction de ce type de soirées dans les générations nées en France, ce n’est pas évident à dire. Certains éléments sont repris. J’ai notamment assisté à une soirée où l’on faisait du karaoké mais sur des chansons anglaises. Toutefois, les transformations du modèle semblent importantes. Il est difficile de s’avancer plus.

Comme l’écrit Marie-Hélène Rigaud, « pour les aînés, qui ont connu la vie dans le pays d’origine, les fêtes et les actes de la vie quotidienne sont autant d’occasion pour raviver le souvenir, pour conserver des repères et affirmer leur identité. Pour les cadets, pour la plupart nés en France ou arrivés très jeunes, il s’agit plutôt d’une construction identitaire nouvelle, entre deux mondes culturels »
. 

En effet, les soirées des enfants d’immigrés laotiens sont plus mixtes culturellement et les activités qui font sens pour certaines personnes ne le font pas forcément pour d’autres. Elles doivent donc être adaptées aux personnes présentes à la soirée. D’autre part, les connaissances culinaires exigées pour préparer les repas peuvent faire défaut. Il y a quand même des cas où des efforts sont faits et même si la recette traditionnelle n’est pas connue, les plats préparés peuvent être des créations originales sur la base d’une recette traditionnelle.


Tout ce que l’on peut dire sur le rôle de ces soirées au niveau culturel, c’est que les enfants sont imprégnés de cette ambiance au moins au cours de leur enfance et que leur présence est due à celle de leurs parents. Ils s’amusent entre cousins à divers jeux comme les autres enfants de leur âge. Et même lorsqu’ils participent au karaoké, ce n’est pas dans le même état d’esprit que les adultes. Pour exemple le petit cousin de BT : 

« Ben dans ma famille, là, chez ma tante,  y a trois petits garçons. Le plus âgé, il a huit ans (…) et ils chantaient, t’sais, ils chantaient en thaïlandais. Ils avaient le karaoké, t’sais, tu prends le micro, tu chantes. Et je leur dis : « Mais vous comprenez là, ce que vous chantez ? » Il fait : « Non, on comprend pas ». Ils chantent bien en plus, tu sais, ils prononcent bien les mots et tout ça. J’y dis : « Mais vous comprenez ce que ça veut dire ? » Il fait : « Non » ».

Les enfants baignent dans ce milieu, surtout à la maison, où les parents regardent des séries vidéo thaïlandaises. Les éléments culturels sont présents autour d’eux, ils sont disponibles en quelque sorte, mobilisables dans le cas où l’opportunité s’avèrerait pertinente. Ça peut constituer un préalable à un intérêt ultérieur. Ainsi, BT me dit qu’elle a grandi au milieu de séries thaïlandaises en cassettes vidéo et de magazines thaïlandais et c’est ce qui a constitué ses premiers contacts avec la langue thaïe qu’elle a assimilée par la suite. En effet, la langue de communication dans la famille a toujours été le laotien et le thaï s’est introduit par l’intermédiaire des médias, les productions culturelles thaïlandaises exerçant un fort attrait chez les Laotiens.


L’autre fonction, ou implication, de ces soirées régulières est l’inculcation de valeurs familiales. Le cycle des fêtes données, reçues et rendues crée du lien social et entretient une forte solidarité. Ainsi, ce que les enfants apprennent à travers ces fêtes, au moins implicitement, c’est qu’il faut vivre proche de ses frères et sœurs, de ses parents, de ses tantes et oncles, grands-parents, cousins, cousines – de sang ou pas. Ce que l’on apprend, c’est à vivre avec sa famille, à en être proche.


Enfin, un goût de la fête est évidemment transmis, goût de se retrouver nombreux pour rire et s’amuser ensemble.

 
Dans les moments de réunion et de partage, on relève une fête particulière qui est de type religieuse. Il s’agit du baci, ou soukhouan. 

Le soukhouan

« Le baci est la cérémonie la plus édifiante de l’importance que revêtent les morts et les esprits dans le système de croyances lao. Elle est célébrée lors des grandes étapes de la vie : naissance, mariage, départ, guérison, réussite professionnelle. Cette cérémonie de « rappel des âmes », nommée également soukhouan a pour but de signifier à son bénéficiaire l’existence des âmes qui errent parmi nous. Lors de cette cérémonie, le maître de cérémonie (mophone) rappelle les âmes vagabondes auprès de son propriétaire, l’invité d’honneur, en réalisant des offrandes. La famille, les fidèles sont réunis autour du pakhouan (coupe de métal montée sur un pied) décoré de fleurs et de feuilles de bananier. De fins bâtons sont piqués dans la composition florale, bâtonnets auxquels sont accrochés des fils de coton blanc. Les offrandes (riz, pâtisseries, œufs, enveloppes contenant quelques billets, alcool) entourent également la coupe de métal. Après la psalmodie du maître de cérémonie, chaque convive attache un cordon de coton blanc à chaque poignet de l’invité d’honneur en formulant quelques bons vœux. Ainsi l’âme est symboliquement retenue auprès de son propriétaire. Les Lao conçoivent l’existence de trente-deux « âmes » pour chaque être. (…) De façon plus générale, les Lao ont pour coutume de dresser un autel en l’honneur de leurs ancêtres lors de chaque réunion familiale, chaque évènement spécial. L’autel dressé est constitué d’offrandes : des fleurs, les aliments préférés du défunt, des boissons, des bâtonnets d’encens… […]
La relation de réciprocité qu’instaurent de tels rituels entre vivants et morts, a ses effets dans la vie quotidienne des Lao comme dans celle de l’au-delà. En effet, un esprit insatisfait, n’ayant pas reçu ses denrées habituelles sous forme d’offrande, fera s’abattre les pires malheurs sur le coupable de cet oubli, ainsi que sur toute sa famille »
.


Les significations de cette cérémonie semblent s’être perdues, plus ou moins selon les cas, chez les personnes qui ont grandi en France. La cérémonie étant quasiment réduite à son rôle social, l’anthropologie et la cosmologie dans lesquelles s’inscrivent ces rituels étant le plus souvent ignorées. Ainsi les personnes rencontrées se sont rendues une ou deux fois dans leur vie à la pagode ou ont assisté à une célébration chez un membre de la famille, en l’honneur de l’anniversaire d’un grand parent défunt. En ce sens, d’une manière générale, ces pratiques revêtent davantage un caractère traditionnel formaliste qu’une signification profonde chez les jeunes.

Mais il est des cas où ces éléments culturels sont réappropriés. J’ai participé à une soirée entre jeunes majoritairement nés de parents laotiens au cours de laquelle on s’est attaché des fils de coton blancs autour du poignet en se faisant des vœux.

La religion


Il est d’autres occasions de réunion plus régulières au vat
. Après la prière, les fidèles peuvent notamment partager le repas. Cependant, les personnes qui se rendent au vat régulièrement sont une minorité ; minorité encore plus fine avec les plus jeunes générations. D’ailleurs, je n’en ai rencontrée qu’une. Il s’agit d’une adolescente de quatorze ans qui y va essentiellement pour suivre ses parents. Voici ce que K. me dit de sa fréquentation de la pagode :

« Marc : Et tu fais quoi quand t’es au vat ? K.: Et ben… parce qu’on prie. Et après j’aide ma mère à faire la cuisine, à faire la vaisselle et… et après, on apporte à manger aux moines. (…) Marc : Et les prières, tu m’as dit tu priais, tu le sais ou tu répètes les paroles ? K. : Oui, je répète parce que en fait… c’est pas vraiment du laotien. D’après ce qu’on m’a expliqué, c’était du bali. Marc : Du pali. K. : Oui. Et puis après, ben je répète, enfin… je répète ce qu’ils disent. »

Effectivement, le bouddhisme Theravada, courant du bouddhisme qui s’est diffusé en Asie du sud-est, utilise la langue indienne pali, d’où la difficulté à comprendre les prières.

Voici la description la plus complète et qui correspond aux discours recueillis, d’une manière générale, que m’a faite SIA, jeune femme de vingt-huit ans, à propos de ses visites au vat :
« SIA : ça change pas trop de ce qu’on peut voir à la messe. (…) Au vat, t’arrives, tu fais des prières et tout. Ensuite, ça se finit par un sermon Marc : Un sermon d’un moine ? SIA : Oui, un moine bouddhiste. Puis après on va manger. On mange tous ensemble. Parce que toutes les familles qui sont là ont préparé quelque chose à manger. (…)

Marc : Au vat, c’est comment… y a quoi ? Y a une salle de prière… SIA : Oui, en général, t’as une salle de prière, puis t’as toujours une salle à côté et une cuisine. Et puis après… avant ça, t’as les moines qui bénissent la nourriture que eux, ils mangent (…). Et puis après, quand t’as fini de manger, tu reviens, tu finis la séance quoi. T’as encore des prières et tout ça et puis y a un moment où tu verses de l’eau. Tu fais une prière et tu verses de l’eau. Et en fait, l’eau que tu verses symbolise ta vie. Plus le flux… plus le son du flux  est… il faut qu’il soit le plus continu. (…) Tu dois essayer de faire le truc le plus régulier… le débit, le mieux possible quoi. (…) Plus ce sera régulier, moins t’auras de problèmes dans la vie, des choses comme ça… (…) T’as toujours des formules, des prières que tu connais plus ou moins quoi. Souvent, y a un répétiteur qui est là pour ceux qui ne connaissent pas forcément bien les prières. Marc : Et après les fidèles reprennent… SIA : … voilà… Marc : … un peu comme… comme à l’église. SIA : Ben oui, c’est ça. Et tout est en… tout est en pali en général. (…) Marc : Et tu comprends la signification ? SIA : Quelques fois. Mais c’est vrai que je suis pas encore allée demander à mon père les significations. Aussi, des fois quand même, certaines prières sont traduites en laotien. C’est surtout les prières pour honorer les morts (…)

Marc : Et après au niveau de ta fréquentation… SIA : Ben moi, j’y vais vraiment pour les grandes occasions. (…) J’y vais deux, trois fois par an. (…) Mais en même temps, y a souvent des cérémonies, tu sais. C’est des cérémonies qu’on fait dans les grands moments importants de la vie. (…) Donc même ceux qui ne vont pas à la pagode, ils ont un contact quand même avec tout ce qui est… traditionnel (…) Y a des trucs comme ça qui se font à la maison, chez la personne concernée. Et pour les grandes occasions, tu peux même demander au bonze de venir. »


D’une manière générale, les pratiques religieuses se perdent. Le bouddhisme étant un des fondements de la vie sociale au Laos, il repose sur tout un environnement qui lui est propice. En France, il est impossible de reconstituer cet environnement. Dans une société rurale où la vie du temple dépend des dons des laïcs
, où le calendrier est basé sur la vie religieuse, la religion a une plus grande emprise sur la vie sociale. En France, la situation minoritaire du bouddhisme ne permet pas de lui donner la place centrale qu’il occupe dans la société au Laos. La ferveur religieuse et la pratique baisse donc a fortiori quand il s’agit de personnes qui n’ont pas été socialisées dans cet environnement et qui ne connaissent pas la langue des documents qui leur permettraient d’approfondir leurs connaissances
. Voici comment KMI – un étudiant de 23 ans – me résume son expérience de la pagode :

« Marc : Et par rapport au vat ? KMI : j’y suis allé avec mes parents une paire de fois, mais sans réelles convictions quoi. J’y suis allé surtout pour suivre mes parents. (…) Marc : Et t’as fait quoi quand t’y es allé ? KMI : Ben, je suis allé faire des offrandes aux bonzes, c’est tout quoi Marc : Ouais ? Et t’as pas prié ? KMI : Euh… pff, non… même pas non, même pas. (…)  Marc : Et depuis que t’es à Paris, t’as pas…KMI : Non. Non, non, non… C’est pas que ça m’intéresse pas mais… non, ma mère, elle veut que j’aille « passer », entre guillemets, mon premier grade de bonze. Pff, elle me dit : « ouais, fais-le au moins avant le mariage ». Je lui fais « Ouais… un de ces jours », tu vois mais… ça paraissait sans grande conviction quand même. Je sais que j’irai un jour mais… rien qu’à l’idée de me faire tondre la tête et pas avoir de musique, je pense que ce sera difficile. Mais je pense que, ouais, je le ferai ».

La retraite religieuse


KMI fait ici allusion à une retraite de quelques jours à la pagode pour se faire moine. RTA, un jeune homme de vingt-cinq ans, a récemment effectué cette retraite. C’est d’ailleurs un peu par hasard puisque ayant grandi en Guyane, éloigné de toute communauté religieuse bouddhiste, il a reçu comme seule éducation religieuse le catéchisme pendant un an, un peu par hasard également puisque c’est à la suite de la rencontre entre ses parents et un prêtre missionnaire qui avant de prêcher en Guyane avait prêché au Laos. Son frère, venant spécialement de Guyane en métropole pour faire sa retraite spirituelle à la suite de la maladie de son fils, lui propose de l’accompagner. RTA m’a livré l’emploi du temps quotidien de sa retraite religieuse qui a duré deux semaines et qui lui a permis d’accéder au statut de moine
 :

« RTA : (…) J’ai vu que c’était vachement dur de respecter à cent pour cent la religion bouddhiste quoi. C’est super dur quoi ; dans un pays autre que le Laos. C’est pas les mêmes conditions, c’est pas le même environnement… Un temple a besoin de personnes, de laïcs autour de ce temple-là quoi. Les moines, ils peuvent pas vivre sans le peuple. Déjà la vie de moine, tu manges que par le biais de l’aumône ; ils peuvent pas cuisiner. SIA : normalement RTA : Normalement, ils peuvent pas. Ils peuvent manger seulement ce qui a été préparé par le peuple ; les laïcs on va dire. Ils [les moines] ont même pas le droit de couper l’herbe. Alors que là, vu qu’y a personne qui vient entretenir le temple… (…)

Marc : Après sinon, pendant les journées, vous faisiez quoi ? RTA : Ben, le matin, on se levait entre cinq et six heures du mat’. On devait aller prier à sept heures et entre temps, se préparer... c’est pas pour dire mais tu sais la tenue, là ? C’est super dur à mettre ! Tous les jours, tu mets une demi-heure quoi. […] La prière du matin, donc là, on s’est confronté à un problème de lecture, de langage ; je savais pas lire. Et les bouquins, c’était seulement écrit en laotien (…) Et moi, je lisais en phonétique. Donc lors des prières, les deux premiers jours, tu vois, on se mettait autour du moine et donc on récitait quoi, tu vois. Moi, je lisais et tout. Et genre les deux premiers jours, à chaque fois, on me faisait : « Hé ! Le petit Français, là, tu pourrais pas faire un petit effort de prononciation ? » (rire) Tu vois, je lisais en phonétique. Et y avait au moins une vingtaine de pages quoi. Marc : Ah ouais ? Et donc tu comprenais pas ce que tu lisais ? RTA : Ben c’était en pali. (…) Donc, la prière, elle dure quand même une heure. Après ça, on a le petit-déjeuner. Après le petit-déjeuner qui doit durer une petite demi-heure quoi, donc là on prend les bouquins et puis on s’instruit… ceux qui connaissent pas la vie du Bouddha, bon, ils lisent la vie du Bouddha… Marc : Ouais, c’était en français RTA : Ouais. Moi, j’avais que des bouquins en français. Après ça, on a le déjeuner. On doit pas manger après midi. Donc le déjeuner, il débute à onze heures quoi. Et de midi jusqu’au lendemain, on mange pas. Et donc, durant toute cette période, là, on apprend, ben pareil quoi, on retourne à nos études… La lecture, soit, parfois y a des réunions. Marc : Ouais, des séminaires RTA : Ouais, des petits séminaires, soit, t’as des questions à poser, ben tu vas voir un moine ou un Vénérable, tu lui poses des questions et tout… L’autre prière se déroule à dix-neuf heures. Marc : Et après, vous vous couchez… RTA : Ben… vu qu’y a pas de télé, vu qu’y a pas… (rires) Marc : Tu retournes pas étudier après ? RTA : Ben, si, si, si, si, jusqu’à, allez, on va dire dix heures. Et vu que tu te lèves super tôt, ben tu somnoles vachement plus vite aussi. (rires) (…) Ca m’a apporté vachement dans ma vie courante. Le stress… avant, j’étais super speed, je me prenais vachement la tête, pour des conneries en fait. J’arrêtais pas de me poser des questions existentielles. Je suis sorti de là-bas en fait, apaisé. C’était une sacrée expérience, franchement, je le regrette pas. »


Au niveau des croyances, je n’ai rencontré qu’une personne profondément croyante et il s’agit d’un Catholique. D’ailleurs, nombreux sont ceux, dans l’échantillon, à avoir reçu une éducation religieuse chrétienne et à avoir suivi le catéchisme avant de porter un certain intérêt au bouddhisme. D’une manière générale, qu’il s’agisse des religions chrétiennes ou du bouddhisme, il semble que les enfants de migrants laotiens aient souvent reçu une éducation religieuse sans pour autant adhérer forcément et exclusivement à un dogme. La situation de multiple appartenance dans laquelle ils sont peut même favoriser une certaine prise de distance avec le dogme pour favoriser la formulation d’une opinion religieuse autonome à partir de la comparaison de différents dogmes. C’est le cas de SIA qui a fait le catéchisme et qui a été baptisée bien que son père soit bouddhiste pratiquant :

« Moi, j’ai la chance vraiment de connaître le bouddhisme. Parce que bon j’ai été dans le catholicisme et je connais le bouddhisme. Le bouddhisme, c’est plus ouvert quand même. Mais le catholicisme a beaucoup de bons principes. Mais y a beaucoup de choses qui se rejoignent. Dans le bouddhisme, y aussi des préceptes et tout ça que l’on peut un peu comparer aux dix commandements par exemple. T’as des prières et tout… Par exemple les carêmes et tout ça, on fait des carêmes aussi. Y en a aussi dans le bouddhisme où c’est surtout les moines bouddhistes qui le pratiquent. »


Dans le domaine des croyances à proprement parler, le cas de SIA est aussi intéressant puisqu’il nous montre le syncrétisme d’une métaphysique chrétienne et d’une métaphysique issue du bouddhisme laotien, lui-même syncrétisme du bouddhisme issu de l’Inde et de croyances animistes. En effet, SIA associe à l’existence d’un Dieu, personnage chrétien – il n’y a pas de Dieu dans le bouddhisme -, celle d’esprits à n’en pas douter issus de la tradition religieuse laotienne :
« SIA : Il se trouve que je crois à un dieu. Mais… je pense qu’il y a… J’aime croire qu’il y a, tu vois, par exemple, des anges gardiens ou des choses comme ça. Marc : Ca vient pas du bouddhisme ça SIA : Dans le bouddhisme, t’as quand même des esprits protecteurs, des esprits malins. Mais ça c’est plus de l’animisme. Mais ça, c’est la pratique des Laotiens. »


Moins qu’un système religieux, ce sont des éléments culturels qui ont été transmis à la génération socialisée en France. Particulièrement concernant les dites croyances animistes. Quasiment personne n’est en mesure de m’exposer une conception un peu élaborée du bouddhisme mais la plupart me citent des croyances animistes plus ou moins diffuses et des histoires de fantômes.

« Suz (jeune homme de vingt-trois ans) : moi je me considère comme bouddhiste non pratiquant. Mais j’essaye de faire, tout ce qui est les mérites et tout mais bon, je suis pas non plus à fond dedans quoi. Mais bon j’aime bien par exemple avoir un bouddha autour du cou ou un truc qui fait que… des porte-bonheur quoi qui font que ça… ça me rassure quoi. »

« Vls (jeune femme de vingt-deux ans) : Mais c’est vrai que mes parents croient aux fantômes. Ouais, parce qu’en fait, justement, il habitait pas dans le même village que ma mère et donc en fait, pour aller voir ma mère en fait, il traversait le cimetière et euh…. (rires) (…) Une fois mon père, il devait rentrer et il a vu des fantômes ou ché pas quoi ! Mais apparemment, il fallait pas avoir peur, il fallait juste se… enfin traverser quoi, tu vois. Non mais souvent, des fois, il me racontait ça. Aussi, dans le bateau, pour passer du Laos en Thaïlande, ils étaient dans une barque ou ché pas quoi là, et à l’époque, y avait les autorités qui… pas qui t’arrêtaient mais… Marc : … ah les gardes-frontières… Vls : t’avais pas le droit en fait de quitter le pays donc, ce soir-là, on est passé et d’habitude tous les soirs, tu vois, à ce qui paraît, y a des fantômes qui jettent des pierres (rire) Et mon père, il me raconte ça. (…) On a traversé et puis à un moment y avait des fantômes là, tu vois. Et puis il a couvert la tête à ma mère avec une couverture. Parce que en fait, il lui a dit que si elle voyait les fantômes, tu vois, elle allait crier (…). Mais en fait, la plupart, les fantômes, ils font rien. Il m’a raconté des trucs bizarres. Ah ! Le plus fort ! Non mais ça c’est vrai parce que en fait, il doit y avoir huit ans à peu près, mes parents sont retournés au Laos ; ils sont partis voir une personne décédée. Et à un moment, ma mère, elle était toute seule. Et à un moment, à ce qu’il paraît, le mort, il s’est relevé, comme ça et ma mère, elle a eu trop peur. Quand elle est revenue en France, tu vois, elle avait vachement changé. C’est vrai en plus, on voyait qu’elle avait changé. On comprenait pas, tu vois. Pourquoi quand elle était dans la salle de bain, elle fermait pas la porte, tu vois, des trucs comme ça et… en fait, mon père, après il nous a raconté… (…) « mais c’est pas possible ». Enfin, pour nous, ça existe pas (…) C’est vrai que, à cette période-là, ma mère, elle était vachement bizarre, tu vois. Enfin, elle pouvait pas rester toute seule dans sa chambre, tu vois, elle était obligée d’appeler quelqu’un pour rester avec elle, parce que sinon elle fermait pas la lumière… enfin on fermait pas la lumière avant qu’elle soit endormie. »

La cuisine 


La cuisine est un élément qui joue un rôle important dans la perception de la différence au quotidien. Je ne vais pas m’étendre dessus mais il s’agit d’un élément culturel important qui s’est transmis même s’il y a eu des transformations. La plupart des personnes rencontrées mangent laotien à la maison – tout du moins asiatique – très régulièrement. Un discours qui est redondant est le suivant : 

« Suz : En fait, on mange asiatique tous les jours. En général, plutôt le soir. Le midi, ma mère, elle a pas trop le temps de préparer les trucs asiatiques, laotiens ou quoi. Donc du coup, on mange français, ça va plus vite. Et c’est souvent les soirs ouais. Les soirs, les week-end. »

« K. (fille de quatorze ans) : Moi, le midi, c’est français, je mange français. Et le soir c’est laotien parce qu’on est tous en famille. »

Outre des questions pratiques de temps de préparation, on voit que la cuisine laotienne est associée au regroupement familial. En conséquence, nombreuses sont celles et ceux qui ont acquis le goût laotien et qui peuvent manger des plats très épicés qui ne passeraient pas dans le gosier d’une personne socialisée exclusivement à la cuisine française. Toutefois, l’évocation des plats les plus relevés, notamment le padek – poisson macéré – fait sourire les Laotiens nés en France.


Quant aux savoir-faire culinaires, compétences traditionnellement féminines, sans trop m’avancer, il semble qu’ils se perdent. Mes connaissances en la matière étant trop limitées, je ne peux aborder la question des mélanges et de la création de préparations inédites.

Les valeurs de la famille, du respect des personnes plus âgées


Je ne m’étendrai pas sur le sujet mais qu’il soit dit que la famille et l’attitude respectueuse vis-à-vis des aînés sont particulièrement importantes dans les familles laotiennes.

« L’éducation laotienne place l’enfant dans une hiérarchie sociale et familiale dès son plus jeune âge, il doit s’y tenir, respecter les aînés. Un véritable code de conduite impose l’utilisation du ton juste, de la salutation appropriée et demande de se montrer d’humeur égale
 ».


Ces valeurs – ce qui vaut – trouvent à s’illustrer dans des règles qui s’appliquent dans les comportements au quotidien.

« Quand je passe devant une personne âgée, je peux pas être… je peux pas rester debout. Je dois passer mais en me penchant un petit peu. Parce que elle doit toujours être supérieure à moi. Même si elle est assise. »

« Il faut jamais toucher la tête d’une grande personne ; ni l’enjamber. »

Il existe aussi dans le langage des pronoms personnels respectueux qui doivent être utilisés par les plus jeunes quand ils s’adressent à leurs aînés. Je reviendrai sur ce point plus en détail ultérieurement lorsque j’évoquerai la langue comme support de l’expression des rapports sociaux.


Sinon, la forte solidarité familiale est visible dans la fréquence des réunions et des fêtes. Il ne s’agit pas seulement de la famille nucléaire mais de la famille étendue et parfois tellement étendue qu’il s’agit d’une parenté par affinité.

La réserve


Au niveau des valeurs qui trouvent à s’illustrer dans des règles de comportements, il y a la réserve. Elle fait partie des principes transmis dans l’éducation. Il s’agit d’une caractéristique de la culture laotienne et, dans une large part, des cultures asiatiques. Il faut être attentif à l’image que l’on donne de soi.

« Le piep désigne la « face » en laotien, l’image que l’on donne de soi, l’homme social étant lié à l’homme corporel. Piep désigne également le « prestige ». De ce sens de la « face » découlent la réserve et la pudeur dans les comportements des Asiatiques dont les cultures encouragent le refoulement des émotions
 ».


Il est certains cas toutefois où la rencontre de la culture française et de la culture laotienne donne lieu au dialogue entre parents et enfants et à la reconsidération de principes allant de soi dans un ancien contexte. C’est le cas singulier de KHM qui a grandi à l’écart de la culture laotienne :

« Dans l’expression aussi, tu vois, ils [les Laotiens] ont… comment dire ? Ils sont pas très expressifs en termes d’émotion ou en termes de… « Je te dévoile pas mes sentiments. Je les garde, très… » Ils intériorisent beaucoup. Ils ne veulent pas exprimer
. Et je sais que ça, ça aide beaucoup ma mère ; que j’exprime mes sentiments, je sens que ma mère, y a, dans son éducation, y a des choses qu’on ne fait pas. On prend pas son fils dans ses bras ou des choses comme ça. Et moi je me souviens que… je me dis : « Non ! J’ai cette culture française. On m’a appris à, à exprimer mes sentiments. On m’a appris à ne pas les cacher, à les dire ; et à les manifester. » Et donc, je prends ma mère et je lui dis : « Maman, je peux te prendre dans les bras ? » (rire) Je l’ai pris dans les bras ma mère. Je lui ai dit : « Maman, je vais te faire un bisou ». Je lui ai fait une bise. Au début, c’était très maladroit.

Marc : C’était quand tout ça, quand…
KHM : A vingt-trois, vers l’âge de vingt-trois ans

Marc : D’accord. Et auparavant, jamais.

KHM : Auparavant, jamais. (…) Y a plusieurs langages ; dans l’amour, y a pas que le langage verbal. Y a le langage physique ; à défaut de pouvoir parler la langue. Si tu devais savoir parler la langue, tu pourrais toujours attendre. Donc j’ai commencé avant même de savoir parler laotien de lui… de lui dire : « voilà, je sais pas parler lao comme il faut, je sais pas t’expliquer les choses comme il faut. Mais ça, je peux le faire, ça, ça fait partie de mes langages. » Et ce langage-là n’a pas forcément été enseigné aux enfants, dans la communauté laotienne. Et ça, c’est ce que j’ai appris. Et ça, c’est vraiment (accentue le mot) la grande différence que je fais par rapport à… et c’est la grande richesse que je peux mettre en avant, par rapport à mon éducation française. C’est que ça, c’est une grande richesse que j’essaie d’exploiter. (…) Et je vois le bénéfice que ça peut procurer, donc, je me dis… vaut mieux pas être avare à ce niveau-là et ça l’aide [sa mère] énormément pour son épanouissement »


Souvent, la réserve est conjuguée au féminin et est assortie d’une série de règles et d’interdictions mal vécues par les adolescentes et les jeunes femmes qui ont grandi en France.

Conceptions de la fille laotienne


Ayant rencontré majoritairement des filles au cours de la durée de mon étude, un fait constant spécifique aux filles qui est revenu dans les discours, et qui était posé comme un problème, était la fréquentation des garçons et les sorties, particulièrement les sorties nocturnes. La conception de la fille laotienne selon la tradition – celle des parents – semble se heurter à leur propre conception qu’ont les filles d’elles-mêmes, elles qui ont grandi en France et qui ont baigné dans une culture occidentale, notamment médiatique, au sein de laquelle la référence à l’union conjugale et à la sexualité est très présente mais aussi très éloignée de l’idéal des parents. Se pose alors un problème pour les personnes rencontrées : faire comme les copines ou écouter ce que les parents disent et, pour la plupart des cas, il faut bien le dire, se soumettre, c’est-à-dire renoncer à ses désirs sous l’argument de ce qui ne s’apparente plus qu’à de l’autorité tellement les significations se sont décrochées des pratiques. Toutefois, même s’il apparaît aux personnes comme dénué de fondement, l’argument parental pèse son poids et sème le doute dans l’opinion des filles :

« Mes parents sont des gens… il faut pas faire l’amour, avant le mariage ; parce que c’est pas bien… (…) Il faut que ce soit sérieux mais genre tu peux pas quitter la maison avant de te trouver un mari, avant que le couple soit stable et tout… c’est pas bien de découcher, c’est pas bien nanana… Marc : Et toi, t’en penses quoi ? Vls : Moi ? J’en pense quoi ? (rire) Ben, je sais pas, ça dépend. Enfin, c’est vrai que moi, j’ai vécu en France. Mais c’est vrai qu’avec ce que m’ont appris mes parents… je sais pas, en fait je suis partagée, ça dépend…  enfin pour le fait de rester vierge au mariage et tout ça, enfin… (marque la désapprobation) je sais pas. (…) Moi j’ai vécu en France donc si tu veux je suis habituée à entendre des gens dire euh… tu vois « j’ai un copain, je couche avec lui », tu vois, des trucs comme ça et je me dis, enfin tu vois, c’est normal. Et justement, entendre ma mère « ouais, faut pas que tu couches avec un garçon, c’est pas bien, tu vois, ils veulent profiter et après ils te lâchent »… tu sais, après je sais plus comment penser parce que bon… je me dis, d’un côté, c’est normal. Puis d’un autre, je me dis, c’est vrai que ma mère, elle a peut-être raison. Donc je sais pas… »

S., adolescente, comprend mal la différence de fonctionnement entre l’extérieur et le foyer :

« Moi, y a une époque où nous, on avait envie de sortir et bon c’est… donc ça amenait à des disputes et puis donc par conséquent à des comparaisons entre les deux cultures et… « Oui, non mais eux, ils ont le droit de sortir quand ils veulent et tout et nous, on est obligé de rester à la maison et… » (…) Des fois, où j’avais envie d’aller à des fêtes ou des boums avec mes copines et… je comprenais pas pourquoi elles avaient le droit de rentrer à six heures du matin et de faire des nuits blanches et que moi, je devais rentrer à onze heures. Y avait une différence là, déjà. Ils disaient : « Non, nous, c’est pas pareil. Voilà, ça se fait pas… » »

Toutefois, en ce qui concerne les autorisations de sortie, il faut prendre ses précautions avec une interprétation « culturaliste ». Dans bien des foyers, non laotiens, les enfants se heurtent aux mêmes problèmes.


Pour compléter le tableau de la fille que préconisent les tenants de ce qu’on va appeler la tradition, on peut citer l’extrait suivant :

« Depuis que je suis petite, ma grand-mère et tout… enfin, tout le monde, tu sais : « T’es une fille… » Euh, tu dois avoir les cheveux longs déjà. (…) Quand on allait dans les mariages de quelqu’un de la famille, tout ça, tu mettais le sin
 ».

Sa grand-mère lui fait également des recommandations concernant le comportement à adopter avec ses fréquentations amoureuses :

« Quand j’amène mes copains, elle les connaît et tout et puis… chaque fois, elle me dit : « Oui… devant les autres, t’sais, il faut pas s’embrasser… » Tu sais, il faut pas trop montrer tes sen… enfin, trop montrer quoi, tu vois ? « Comme les Falangs
. Faut pas faire comme les Falangs ». Toujours, « comme les Falangs ». « Il faut pas faire comme les Falangs » et tout ça… »

Pour faire le tour des grands aspects de la question, on peut évoquer le départ du domicile parental, l’idéal étant après le mariage pour habiter avec son mari :

« Ma grand-mère, toujours derrière nous : « Oui… c’est pas bien, faut faire comme ci… c’est pas bien de faire comme ça ». Avant qu’elle parte là, cet été, en Asie, elle m’a appelée, elle me dit : « Oui… Tu sais quand t’es partie de la maison, j’étais déçue et tout ça… T’as fait comme si t’étais une Falang », tu vois. C’est elle qui me dit le plus. « Et tout ça… « C’est pas bien d’échanger de copain tout le temps… il faut en avoir un et c’est tout… » Enfin tu vois, des trucs comme ça et elle, elle cherche pas à comprendre. »

« T’sais avec ma mère, ça va, on se parle et tout… je lui dis ce que je fais, je lui demande des conseils. Mais bon, c’est clair qu’à un moment, c’était tendu, elle voulait pas que je parte et tout… elle m’a dit : « Oui… qu’est-ce qu’ils vont dire les autres et tout ça… » Les autres, t’sais, c’est ma grand-mère et tout, toute ma famille. Moi, je suis la première, hein, à partir de la maison, à faire… moi, pour eux, je suis une Falang, moi. (…) Mais par contre j’appelais ma mère tous les soirs et… elle me parlait lao, en laotien. Tous les soirs je l’appelais. Et maintenant, je suis habituée, on s’appelle tous les jours. […] Ma grand-mère et une tante à moi à Paris, elles disaient à ma mère : « Oui, comment ça se fait que tu la laisses partir de la maison comme ça ? » Tu sais j’avais dix-huit ans, je suis partie parce que tu sais j’avais… bon d’une part j’avais mon ex qui habitait à Toulouse et puis j’avais envie de partir, tu vois. Et ils comprenaient pas les autres, que ma mère elle me laisse partir et tout ça… Et ils disaient « Oui… c’est pas bien parce que les autres ils vont dire que ta fille c’est une Falang et tout… » Et au début, ils me disaient tous «  Ah t’es devenue falang maintenant hein et tout, machin… (sur un air railleur) » Parce que tu vois, pour eux, les Falang, à dix-huit ans, ils se cassent… les jeunes, ils se cassent de chez eux, c’est normal, dans les familles françaises. Et moi, quand j’ai fait ça, ils me disaient tous que je suis une falang. »

J’ai relevé un cas comparable chez une fille de réfugiés vietnamiens :

« Rester dans la famille et ne plus être soi, frustrée. Ou partir et la famille me rejetterait, ne plus être reconnue. Je me sentais mal, « coincée ». A dix-neuf ans, je quittais la maison, ma famille. Sans rien dire. Douloureusement… Les années ont passé. Depuis, j’ai fait le chemin en sens inverse. Retour vers la famille, retour vers le Vietnam. (…) Mon départ avait marqué une phase de rupture immédiate. A partir du moment où j’avais décidé de ne plus rentrer, je cessais d’exister pour eux, je ne comptais plus. Comme si je l’avais trahie, ma mère niait mon existence, ma vie. Pendant les trois premières années, elle ignorait mon adresse, mon univers »
.

L’auteure précise qu’un sentiment de culpabilité s’est associé à ce départ.


Il y aurait beaucoup à dire sur la conception traditionnelle de la fille, en dehors des règles et interdictions citées ci-dessus, notamment sur l’hexis corporelle, mais les entretiens se prêtent mal au recueil de ce type de données. Toutefois on peut citer les quelques évocations des règles d’attitude corporelle spécifiques aux filles :

« K., quatorze ans : par exemple, quand j’invite des copines, et que après, elles, c’est normal, elle s’assoient… comme ça (elle est assise sur une chaise et écarte un peu les jambes) Et puis moi je suis tout le temps comme ça (elle a les cuisses serrées et les jambes croisées au niveau des chevilles). Parce que mes parents ils me disent que c’était pas bien pour les filles de… »

On peut aussi relever la discrétion assignée aux filles : 

« Lin, dix-neuf ans : il faut qu’on soit super discrètes donc on a pas le droit de faire de bruit, quand on marche, il faut qu’on fasse des petits pas discrets… »


Ce menu portrait dressé – il est clair que l’on a insisté sur les aspects posant problèmes –, il faut se prévenir contre tout risque de réification d’une culture et rappeler comme le fait BT qu’une culture est une production sociale continue et que par conséquent elle est dynamique, c’est-à-dire changeante dans le temps et dans l’espace. C’est notamment cette dimension temporelle qui semble échapper à l’esprit de certains parents qui ont fixé dans leur tête l’image de leur propre éducation et qu’ils ont déconnectée du contexte ambiant avec l’exil :

« BT : Parce qu’y en a beaucoup quand même qui interdisent à leurs enfants sous prétexte que ils ont peur et tout… c’est parce qu’il faut respecter la culture, parce qu’on est laotien, les filles, il faut pas sortir et tout ça. Et ils veulent faire comme au Laos, tu vois. Alors que c’est pas vrai, au Laos, les filles, elles sortent. Plein de filles, elles sortent… Laisse tomber. Et donc eux, ils croient que c’est comme ça là-bas et voilà… il faut pas que tu sortes et tout… Mais nous, ça va, ils ont compris, tu sais. Nous, ils nous lâchent un peu parce qu’on a grandi ici… on peut pas faire comme là-bas quoi, même comme… comme leur génération à eux, tu vois. »


Peut-on parler d’un purisme propre à l’immigration, les exilés mettant d’autant plus de zèle à reproduire les mœurs traditionnelles qu’ils ont de nostalgie et de regrets, voire de culpabilité, d’avoir quitté une terre à laquelle ils étaient attachés ? Trinh Van Thao fait le même constat pour la communauté vietnamienne :

« Combien de jeunes Vietnamiens, et surtout de Vietnamiennes, de cette génération n’ont-ils pas ressenti de manière négative les effets d’une éducation dogmatique, plus « confucéenne » que nature (…) ; combien parmi ces filles gardiennes-de-la-tradition-familiale n’éprouvent-elles pas le même sentiment de culpabilité et de « trahison » vis-à-vis des parents chaque fois qu’elles s’ouvrent vers l’autre culture, celle dans laquelle elles croient découvrir davantage d’autonomie et de libertés individuelles »
.

Intéressons-nous désormais aux différentes réactions observées face aux souhaits des parents.


Certaines personnes acceptent tout à fait le souhait de leurs parents et adhèrent aux valeurs du mariage et de la virginité. Dès lors, ne pas sortir, c’est ne pas être exposée aux risques de comportements déviants, c’est se protéger.

« Marc : Tu m’as dit les filles, elles pouvaient moins sortir que les garçons… je sais pas, est-ce que ça t’a posé des problèmes à un moment ? M : Non, non parce que, moi, j’ai été éduquée dans une tradition laotienne euh… et puis tradition, on va dire asiatique puisque c’est partout comme ça en Asie, les filles sont moins… elles sont plus protégées ».


Pour d’autres personnes, un consensus peut s’établir entre parents et fille après négociation. Le cas d’ATM, qui est en phase de terminer son doctorat de droit, nous montre un type de négociation et comment les éléments sont mis en balance pour parvenir à un accord. La réussite scolaire peut alors être source d’une certaine autonomie.

« Marc : après, au niveau de la réserve, tout ça, dans le comportement, ou des choses comme ça… ATM : Ah si, ça c’est en public. (rire) Marc : Pourquoi ? C’est quoi la différence public / privé ? ATM : Parce que quand je suis à la maison, je peux me permettre de mettre des gros jeans troués et d’avoir un petit ami qui soit pas laotien… je peux parler à mes parents. Mais à l’extérieur, je pense que… même sans qu’on me le demande, je sais qu’il faut donner une image d’une Asiatique parfaite. Marc : Et quelle est cette image ? ATM : Tu me vois en public, je suis une fille super coincée qui n’aime qu’étudier et faire la cuisine. J’essaye de m’habiller correctement. Ce qui a aussi, c’est que, chez les Laotiens, quand t’es une « enfant » entre guillemets, quand t’as tes parents à côté et que toi t’es encore plus jeune, c’est pas comme dans les conversations dans les familles françaises auxquelles tout le monde peut participer. Tu parles pas, en fait ; sans qu’on t’interroge. Sinon c’est impoli. Donc devoir de réserve. Tu parles pas de ta vie. Quand tu te poses des questions trop précises et tu sais que ça va correspondre à ce qu’on attend, tu ne dis rien. En fait, t’essaies de garder l’image de quelqu’un de bien. (rire) (…) Enfin, je veux dire, tu restes… une fille asiatique, elle doit être discrète, elle doit avoir une bonne éducation… elle doit être polie. Savoir parler laotien est un plus, faire la cuisine est un plus et voilà. »

On voit comment les parents de ATM lui laissent une relative autonomie à condition qu’elle joue bien son rôle en public, devant des membres de la communauté laotienne, afin de ne pas entacher l’honneur de la famille, le nom.


Dans les cas moins souples, souvent mal vécus, on observe différentes attitudes qui oscillent entre la soumission plus ou moins résignée et la dissimulation par le déploiement de stratégies de contournement de l’interdiction. En effet, face au contrôle social exercé par les parents, qui dans certains cas demandent une justification pour chaque sortie – où ? avec qui ? quoi faire ? –, parfois même en journée, certaines personnes mentent sur les fréquentations, les lieux et les activités. Le découchage constituant une sortie exceptionnelle, si une fille tient particulièrement à se rendre à une soirée ou à voir son petit ami secret, elle dira qu’elle dort chez une copine – ce même si les parents préfèrent que ce soit la copine qui vienne dormir à la maison -, voire chez sa sœur qui n’habite plus le foyer familial et qui la couvre. Quand bien même elle obtiendra l’autorisation de découcher, elle devra rentrer tôt le matin – à sept heures, par exemple – avec les transports en commun. Elle peut aussi solliciter la complicité de son grand frère pour qu’il dise qu’il n’a plus d’essence ou qu’il est fatigué afin qu’il n’aille pas la chercher en voiture à la fin de la soirée pour la ramener. Un cas extrême rencontré, bénéficie d’une couverture à forte présomption de crédibilité puisqu’il s’agit de la complicité de la tante. Cette personne a ainsi passé les vacances d’avril, vacances qui durent deux semaines, chez son copain, sa tante justifiant de sa présence à son domicile auprès de ses parents. Ces dissimulations sont parfois le choix qui s’impose pour préserver une certaine sérénité dans le foyer.

En effet, assumer ouvertement ses positions peut conduire à la rupture. C’est le cas d’une personne rencontrée qui, à vingt-cinq ans, épris pour son premier petit ami, décide de lui rendre visite en Pologne malgré l’interdiction de son père qui lui dit que « ça fait fille légère ».

Dans cette perspective, pourquoi prendre des contraceptifs puisqu’on doit rester vierge jusqu’au mariage ? Dès lors en faire la demande auprès des parents risque d’attirer sur soi une bien mauvaise image, celle de Falang bien vite assimilée à la débauche. Mais ne pas en faire la demande peut entraîner des conséquences en chaîne :

« Ma sœur, justement, elle avait un copain et, là, elle vivait encore chez mes parents, tu vois… enfin, on avait pas le droit, tu vois, d’avoir un copain et donc, en fait, si tu veux, elle est tombée enceinte. Le truc qui tue quoi ; pour ma mère. Et donc, enfin, elle l’a annoncé à ma mère et tout… je me rappelle très bien ce soir-là en fait. Elle l’a engueulée (accentue le mot). C’est vraiment, tu vois… enfin, le truc pour ma mère, c’est… « t’es vierge pour le mariage ». Tu vois ma sœur, elle a tout cassé. Et donc ma mère, elle lui a même pas demandé, elle lui a dit « Tu vas… t’avortes ! » Et ma sœur, elle a fait : « Non, non » Enfin, elle avait dix-sept, dix-huit ans à l’époque et euh ma mère, elle a fait « Non et tout… » Parce qu’en fait, tu vois, pour nous, enfin, pour les parents, c’est très important ce qu’ils disent les gens. Parce que à chaque fois, ils nous ressortent : « Qu’est-ce qu’ils vont penser les gens ? Ca, c’est pas bien et tout… » ça, ça l’a sûrement forcée, ma sœur, à avorter ; donc ma sœur s’est fait avortée. (…) Et puis un moment, ils se parlaient plus l’année dernière… pendant un an ou deux ans, un truc comme ça, ma sœur avait quitté la maison, elle est partie habiter chez mon grand-père. »

La langue


Au départ de mon étude, je voulais focaliser mon attention sur la transmission et la pratique de la langue lao. C’est ce qui explique la place particulière qu’occupe la partie consacrée à la langue. J’ai finalement élargi mon objet d’étude aux autres éléments culturels qui m’ont paru pertinents, le seul critère de la langue étant insuffisant pour avoir une vue globale de l’identité culturelle.



Il y a deux manières d’aborder l’usage de la langue : soit dans la perspective culturelle, celle de la signification – non seulement des contenus exprimés mais aussi d’éléments implicites qui réfèrent au système global de signification ; soit dans la perspective sociale, par le biais de la relation entre les participants à la communication et aussi les non participants. La langue est alors le support d’expression d’une relation sociale, mais aussi le moyen d’action sur la relation sociale. Dans les faits, ces deux dimensions se combinent.

Cadres sociaux de la transmission linguistique et intégration linguistique


Dans la perspective culturelle, « la langue n’est pas seulement un moyen de communication à l’intérieur d’une culture, (…) elle exprime aussi cette culture dans ses éléments et dans sa structure. Et l’enfant en apprenant à parler une langue déterminée, n’apprend pas seulement un système de communication, mais assimile aussi la culture dont cette langue est l’expression et dans cette assimilation configure sa personnalité »
. Ce qui importe donc, c’est le degré d’intégration, ou d’assimilation, de la langue. L’usage culturellement intégré correspond à une grande maîtrise et à une forte intériorisation de la langue et de la culture, qui est le système de référence de la langue. Dans les faits il s’agit d’un idéal vers lequel certains tendent. La figure de cette maîtrise pour les enfants de parents immigrés est celle du bilingue, tel que le définit Miguel Siguan-Soler
 :
« Commençons par rappeler qu’il y a de faux bilingues ; monolingues qui connaissent assez une seconde langue pour l’utiliser dans certains cas. Beaucoup de vrais bilingues, capables d’utiliser deux langes avec la même efficacité dans toutes les situations ont, en fait, une langue principale qu’ils utilisent dans leur vie personnelle et leur intimité ».

Or, il est notable que pour les migrants qui se sont exilés en France, la langue principale, celle qui exprime l’affect, qui traduit spontanément la pensée en associations de mots, soit le lao et que pour leurs enfants qui ont été socialisés en France, ce soit le français. Aussi, un autre indice significatif de la différence de la relation entre langue et identité personnelle entre les deux générations est le suivant : la langue d’usage des migrants lorsqu’ils sont entre eux est le lao alors que très rares sont les cousins qui ont grandi en France qui choisissent le lao comme langue de communication entre eux. Le choix du français dénote sans doute une meilleure aisance dans l’expression, notamment parce que la pensée s’élabore en français, avec des termes et des catégories français. D’autre part, la plupart des thèmes de discussion des enfants de migrants sont ceux en vigueur dans les autres groupes du même âge de la société ambiante. Par conséquent, il paraît difficile de transposer les termes du débat, les termes qui font sens, termes situés dans vie quotidienne en France, dans un autre système de significations.

D’une manière globale, on peut dire que les personnes qui ont grandi en France pensent et s’expriment en termes français, l’usage du lao étant cantonné à des situations particulières, dans des relations familiales intergénérationnelles le plus souvent, du fait de la situation de minorité linguistique du lao et des faibles occurrences de pratique en France.

En effet, la situation de diglossie du lao en France lui confère une place marginale. La diglossie désignant les implications d’une situation minoritaire et inégalitaire d’une langue vis-à-vis d’une langue majoritaire :

« Les deux langues n’ont pas les mêmes fonctions dans la société – ne sont pas utilisées dans les mêmes cas – n’ont pas le même statut, les occasions dans lesquelles on utilise l’une ou l’autre n’ont pas le même prestige. C’est le phénomène que nous appelons diglossie.
 » 


Malgré cette situation diglossique, les familles ont tenté de transmettre la connaissance, au moins orale, de la langue lao à leurs enfants. Cette tentative relevant tantôt d’une volonté de préserver une continuité entre les parents et les enfants, tantôt d’une nécessité de communication, la plupart des parents arrivant en France ne connaissant quasiment rien de la langue locale, tantôt des deux ; cette nécessité étant d’autant plus grande que les niveaux sociaux sont bas. Toutefois, même chez les parents venus en France faire des études, le choix du français comme langue domestique ne va pas de soi. Le discours de M. Lamvieng Inthamone, maître de conférences à l’Institut national des langues et civilisations orientales (INALCO), qui me parle de l’éducation de ses enfants et, au-delà, d’une tendance générale chez les parents laotiens, nous montre que la transmission culturelle s’effectue toujours dans des cadres sociaux et que les familles doivent toujours composer avec les contraintes situationnelles. A cet égard, je m’aligne sur la position de Roger Bastide qui « part de l’idée que le culturel ne peut pas s’étudier indépendamment du social
 », les relations culturelles ayant lieu à l’intérieur de différents cadres de relations sociales qui peuvent favoriser des relations d’intégration, de compétition, de conflit, de transmission en situation exolingue. L’exemple de M. Lamvieng Inthamone a le mérite de montrer l’importance du contexte social sur les processus de transmission culturelle.

« Je vais vous expliquer un cas vraiment typique, n’est-ce pas, dans l’éducation, un peu. Vous savez, ceux qui ont des grands-parents laotiens, bon même s’ils parlent le français, souvent, n’est-ce pas, ils préfèrent parler le laotien. Surtout les grand-mères. Les grand-mères ne parlent pas beaucoup le français, elles ne savent pas parler beaucoup le français. Par contre, les grands-pères, souvent, ils se débrouillent quoi, un peu, en quelque sorte. Et les grand-mères souvent leur parlent en laotien. C’est le cas, disons un peu typique, c’est ma fille aînée. Lorsqu’on l’a eue, ben c’était ma grand-mère qui habitait avec nous

Marc : Vous étiez en France ou…

M. Lamvieng Inthamone : En France, oui. Et je crois jusqu’à deux ans, elle ne parlait que le laotien. Voilà, parce que là, il y a eu communication avec grand-mère. Et c’est grand-mère qui l’a élevée, qui les a… enfin qui l’a élevée elle, surtout. Parce que les autres après, c’est plutôt partagé avec la nourrice, quoi. Je crois c’est un jour, on l’a amenée, enfin, elle a été suivie par… une pédiatre. Comme elle a vu que je suis dans l’enseignement, en quelque sorte, elle m’a demandé à avoir un entretien avec moi. Elle m’a demandé, n’est-ce pas : « Ecoutez, monsieur Inthamone, je crois que vous êtes dans l’enseignement, votre fille, justement, elle ne parle pas du tout le français. Elle a fait deux ans ». Elle m’avait dit que elle va avoir des difficultés lorsqu’elle sera admise en maternelle. Elle a dit : « il faudrait que, n’est-ce pas, vous lui parliez uniquement en français ». Comme on devait choisir une langue, « Ecoutez, j’ai dit, vu les données, n’est-ce pas, d’une manière générale, si j’ai à choisir, ce sera le laotien, c’est-à-dire, ce sont des contraintes je lui ai dit. Parce que jusqu’à présent, c’est la grand-mère, n’est-ce pas, qui l’élève et puis qui s’occupe d’elle en quelque sorte, voilà. Nous, d’une manière générale, on part le matin, on rentre le soir et le contact est très réduit quoi, en quelque sorte dans les premiers temps ». « Ben, écoutez, si c’est dans ce cas-là, beh essayez de quand même de lui parler en français un peu ». Lorsque elle a été admise en maternelle, la première année, en quelque sorte, si vous voulez, bon, elle parlait encore le laotien ; elle parlait bien le laotien et combiné avec le français, en quelque sorte. »

Que ce soit en raison des difficultés dans la langue française, des occupations professionnelles qui imposent un contact réduit avec les enfants ou d’une volonté d’éduquer ses enfants dans une optique biculturelle, dans la plupart des cas, les parents parlent exclusivement en laotien à leurs enfants durant les premières années.

« ATM : On ne parlait que laotien et je suis allée à la maternelle en ne sachant pas parler français sauf pour dire « pipi » « caca ». »

Les difficultés dans la langue française diminuant avec le temps passé en France, cela peut expliquer la différence de maîtrise de la langue lao entre aînés et cadets – nés en France -, les derniers n’ayant entendu parler que français dans certains cas, s’ils sont nés après que leurs parents aient acquis une certaine maîtrise de la langue française. Toutefois, même les bonnes volontés qui veulent « s’intégrer », notamment face à la pression des institutions françaises, dont l’institution médicale et ses pédiatres, ne suffisent pas toujours à assurer un bon équilibre linguistique. Suz a notamment rencontré des difficultés en expression écrite pendant quelques années, les difficultés linguistiques des parents se répercutant sur les enfants : 

« Marc : Parce que à la la maison, tes parents te parlaient… Suz : … en laotien. Marc : Qu’en laotien ? Suz : Ouais. Ben en fait, mes parents, ils avaient un niveau de français qui était pas très… élevé à l’époque. Donc du coup, on parlait quand même en laotien. Après, quand mon frère il est né… donc c’était en 84, là ça allait mieux. Donc déjà ça faisait pas mal de temps qu’ils étaient en France donc ils travaillaient déjà donc… ils avaient un niveau de français suffisant pour pouvoir parler avec mon frère en français. Alors du coup, à la fin, on a commencé à parler en Français dans la famille quoi. (…) Ils parlaient français mais bon, c’était un français qui était pas toujours correct. Alors du coup, forcément, des fois tu… quand je parlais avec eux, j’avais pas forcément un français qui était très, très bon ».


Cette période initiale de communication en laotien cède le pas au français qui devient plus présent avec la sortie de l’enfant de la sphère familiale pour fréquenter l’institution scolaire. Martine Wadbled dresse un constat analogue pour la minorité viêtnamienne :

« Dans la pratique, le viêtnamien est la langue maternelle des enfants de réfugiés jusqu’à ce qu’ils aillent à la… maternelle. Ensuite, la langue française s’impose de plus en plus à l’extérieur avec l’école et, dans le foyer familial, avec la télévision et les frères et sœurs »
.

Cette première phase constitue tout de même une première acquisition qui restera latente et « réactivable » ultérieurement dans le cas d’un réinvestissement de la langue lao, notamment aux Langues’O pour les cas les plus aboutis.

« M. Lamvieng Inthamone : Et au bout, n’est-ce pas, de la troisième, quatrième année, ben, elle [sa fille aînée] commence à perdre le laotien. Donc, d’une manière générale, c’est un peu de notre faute, en quelque sorte de ne pas avoir su, disons, entretenir cela. Mais elle comprenait mais elle a du mal à… voilà. Parce que c’est toute la journée. Vous voyez là, l’école, c’est toute la journée. Donc, c’est le facteur disons d’intégration, en quelque sorte, elle a… j’en suis sûr que c’est l’école, en quelque sorte, voilà. (…) J’avais mon bureau, à moi, bien entendu, à la maison et du coup, lorsqu’elle rentrait, beh… voilà, c’est grand-mère qui s’occupe d’elle. Et du coup, grand-mère était partie habiter, n’est-ce pas, chez le frère aîné de mon épouse, et du coup elle a beaucoup perdu après. Bon, heureusement, si vous voulez, bon, y a Langues’O - comme elle est là, ici, elle est venue quand même suivre des cours, vous voyez, après.

Marc : Ok, donc… mais c’était c’est vers quel âge après qu’elle est venue ? Après le bac ?

M. Lamvieng Inthamone : Euh, après le bac. Après le bac, oui, elle est venue suivre quand même les cours. Mais, disons, elle comprenait tout au long. Voilà, elle parlait mais avec un vocabulaire très limité. Elle parlait et surtout elle comprenait, si on parlait, voilà. Mais c’est surtout l’automatisme, n’est-ce pas, qui manque dans les réponses, ainsi de suite… »

Après la phase initiale, on observe une phase de perdition dans la maîtrise de la langue lao.
 Cette déperdition se fait au contact prolongé de l’environnement scolaire et est favorisée par l’injonction républicaine intégrative à se conformer au modèle dominant, l’usage d’une langue étrangère dans l’espace public attirant sur soi les suspicions d’une traîtrise potentielle vis-à-vis de la nation. Les enfants comprennent les parents qui leur parlent lao mais souvent répondent en français, perdant progressivement la maîtrise de la langue parlée. Il faut toutefois noter l’obligation de parler laotien aux grands-parents qui constitue le seul usage oral de la langue lao pour certains.

« SIA : Pendant un moment, ouais, c’est vrai que, tu vois, genre… quand t’es petit, dans ta jeunesse ou à l’adolescence, t’as pas envie… t’as envie d’être un peu comme tout le monde. Donc t’as pas envie de trop montrer tes origines et tout et tout…  Quand tes parents te demandent de parler en laotien, tu refuses un peu et tout. »

Dans ce cas de figure, on voit que langue et identité ont partie liée. Nous développerons plus loin la phase identitaire au cours de laquelle l’adolescent dévalorise la culture de ses parents au profit d’un conformisme identificatoire aux modèles dominants.

« S. : Ben moi, ils m’ont fait une demande de répondre en laotien. Je peux pas m’empêcher de parler français. Le laotien, j’arrive pas »

« RTA : Je me souviens que, à partir de l’adolescence, tu vois, on mixait le français et le laotien en parlant avec nos parents, même entre nous quoi, parce que… c’était rare qu’on passait du temps avec nos parents, seulement le soir, tu vois qu’on les voyait, en rentrant du lycée ou du collège et… on le perdait un peu quoi ; tu vois,  le laotien. »


Même les tentatives des parents ou des grands-parents pour transmettre la langue lao s’avèrent difficiles, les enfants ayant d’autres préoccupations :

« Vls : c’est vrai que, à une époque, je devais apprendre à lire et à écrire mais… (…) Je devais être au lycée. Mais chaque fois, il me disait : « ouais, le lao… » A l’époque, ça m’intéressait pas du tout donc… » 

« Marc : Et le, le laotien alors, tu sais écrire et lire ? Suz : Euh, ben j’ai appris en fait, le thaïlandais, j’ai réussi à me débrouiller en fait, à… au début à déchiffrer. Mais quand j’étais plus jeune, je voulais apprendre, du coup j’avais un peu demandé à mes parents l’alphabet, etc. Donc j’ai appris rapidement mais bon, j’avais assez vite oublié. »

« BT : ma grand-mère, quand elle a vu qu’on avait bien assimilé le français, tous les mercredi après-midi, après le sport, parce qu’on était inscrit au sport avec mon frère, elle nous apprenait le laotien. Enfin, elle nous apprenait, elle nous apprenait pas mais elle continuait les cours, en fait, de laotien. (…) Donc elle nous donnait un texte à lire ; donc je le lisais. Et après, elle nous donnait des mots à écrire, tu vois. Tous les mercredi pendant, genre deux-trois ans. Après c’était mon frère, lui, il s’en… c’est pas qu’il s’en foutait… enfin si, lui, il aimait pas, tu vois, y avait déjà l’école française. Après le sport, il était crevé et tout et il voulait regarder la télé et tout ça et lui il s’en foutait de le lire le laotien. Ben lui il a complètement perdu, il le parle, il le comprend… (…) En fait, même si tu parles pas, le minimum, je crois, je pense, chez tous les Laotiens, c’est la compréhension, c’est qu’ils comprennent ; même s’ils le parlent pas, tu vois. »


D’autre part, même dans le cas des personnes qui répondent en lao à leurs parents, l’usage de la langue est un usage quotidien qui relève d’une intégration limitée de la langue. Là aussi, Martine Wadbled fait le même constat pour les Viêtnamiens :

« Avec le temps, le viêtnamien des enfants s’appauvrit, le vocabulaire se restreint, la prononciation est déficiente et très peu, en fin de compte, savent lire et dépassent le stade des conversations quotidiennes »
.

Il ne s’agit pas d’un usage complètement bilingue au sens que nous en avons donné. Il s’agit d’une pratique par habitude, qui reprend les activités courantes de la vie comme le dit M. Lamvieng Inthamone :

« Vous savez, à la maison, c’est pareil, comme toutes les langues du monde, hein, je pense que toutes les activités, n’est-ce pas, au quotidien, d’une manière générale, ben c’est quoi ? C’est le langage limité, n’est-ce pas : la nourriture, tout ce qui est indispensable à la vie, se laver… se doucher, manger… s’habiller, se déshabiller, voilà. La propreté, ainsi de suite… c’est encore du vocabulaire, assez limité, si vous voulez, c’est réduit un peu. Donc c’est à travers les textes, simplement, n’est-ce pas, ils [les étudiants de l’INALCO] sont initiés aux nouveaux termes, voilà ; aux nouveaux mots. »

« BT : C’est vrai que, par rapport à la génération de mes parents, on a pas le même vocabulaire, tu vois. Moi là, quand j’irai au Laos, je pense qu’il me faudrait au moins genre trois – quatre jours pour réintégrer tout le vocabulaire par ce qu’y a des choses… par exemple, tu m’as montré la feuille là, « consonnes – voyelles »
, je sais pas le dire. Je sais pas comment on le dit, tu vois, « consonnes », « voyelles ». Y a des mots, je saurais pas te dire. »

La langue est pratiquée dans des situations habituelles et peut souffrir de carences dans des situations inédites. C’est le cas de RTA lors de sa retraite religieuse au temple pendant deux semaines :

« RTA : Parce que lors de ma retraite au temple, quand j’écoutais le Vénérable parler, il parlait le laotien mais… soutenu quoi. Je comprenais rien. (…) Heureusement qu’y avait mon frère qui était à côté de moi. »

En dehors de ce champ de vocabulaire restreint, souvent, la pratique de la langue manque de spontanéité, une opération mentale de conversion de l’idée, du français au laotien, étant nécessaire. On pense d’abord en français à ce que l’on veut dire et on cherche ensuite en laotien comment on peut le dire. 

« BT : Moi je parle le laotien basique, hein, de base. Et encore, des fois, j’ai trop de mal, tu vois. L’autre fois, là, j’ai appelé une copine, thaïlandaise
… y a des fois, mais je bloque. J’arrive pas à trouver les mots. Tu sais, je voulais dire quelque chose, tu sais, je le sais en français mais je bloque, j’arrive pas à le dire en thaïlandais. Alors je suis obligée de faire une phrase, pour lui expliquer. Des fois, je fais des blocages. Quand tu convertis les deux langues, des fois, dans ma tête, ça marche pas très bien. »

« BT : T’as vu là, ma mère, elle me parlait en laotien et je parlais en français parce que ça va plus vite, tu sais. Parce que des fois, en laotien, tu réfléchis. Et puis, tu sais, en fait, moi, c’est, bizarre parce que comme je parle thaï, laotien, français, et ben il faut… quand je bascule du français au laotien, il faut que je change de voix ; enfin de ton, tu vois
. Donc, une fois que je commence à parler français et beh je parle français. Des fois y a des mots, en laotien, qui viennent. Tu sais, je mélange. »

Il s’agit d’un langage médiat, qui en ce sens tend à se rapprocher d’un système de significations français exprimé en signes lao. C’est aussi en ce sens que langue et culture se dissocient et que la marque de la langue comme intégration culturelle, qui nécessite en arrière plan tout un système de représentations du monde et du sur-monde, n’est pas évidente, la transposition de signes français en signes lao relevant de l’application d’une compétence intellectuelle purement formelle. L’essentiel dans la traduction étant de rendre accessible l’esprit du message délivré dans la langue initiale.


Le mélange apparaît alors comme une forme de bricolage langagier dans le sens qu’en donne Denys Cuche :

« (…) La création consiste en un agencement nouveau d’éléments précontraints dont la nature ne peut pas être modifiée. Ces éléments sont des résidus, des fragments, des débris qui, par l’opération de bricolage, vont constituer un ensemble structuré original. L’insertion des matériaux bricolés dans le nouvel ensemble (…) leur font dire autre chose que ce qu’ils disaient avant : une nouvelle signification naît de cet agencement final composite »
.

Des mots laotiens sont insérés dans des phrases françaises, dans leur structure et dans la majorité de leur contenu, introduisant par là des nuances dans le sens des termes, les mots ayant des connotations différentes d’une langue à l’autre. 

En effet, « les significations des mots et des phrases, même si elles se réfèrent aux mêmes réalités, ne coïncident pas exactement dans deux langues (…). Ajoutons que les différences de signification varient suivant les régions de la réalité signifiée. Tant que la langue se réfère à des réalités physiquement concrètes et perceptibles, la marge d’ambiguïté entre les langues peut être très petite. Mais lorsqu’on se réfère à des réalités de limites imprécises, ou de nature morale ou abstraite, à des qualités ou des relations, la possibilité de différences de signification entre les langues se fait plus grande.
 »


Enfin, dans certains cas, on observe une troisième phase dans l’évolution de la langue lao chez les personnes socialisées en France. Cette phase se caractérise par le retour volontaire de l’usage de la langue dans le foyer, souvent autour de l’âge de vingt ans. Ce retour de l’usage du laotien participe d’un mouvement identitaire plus large observable chez une partie des personnes rencontrées.

« KMI, jeune homme de 23ans : Avant, ben je leur répondais mi… en franc – lao, si je puis m’exprimer ainsi. (rires) Ca dépendait, y a certains mots que j’utilisais en laotien et puis je parlais souvent même en français avec eux. Mais quand j’étais tout petit, ouais, je me rappelle, je leur parlais un peu en laotien. C’est à partir du collège où là, vraiment, j’ai commencé à leur parler en français quoi. Et c’est depuis peu là que je leur parle exclusivement laotien. Ça doit faire trois, quatre ans. (…)

Marc : tes frères et sœurs ils étaient déjà nés au Laos. KMI : Ouais tout à fait ouais Marc : avec tes frères et sœurs, tu parles comment ? KMI : En français. A part avec ma plus grande sœur.  Donc avec elle, on parle aussi en laotien. Marc : Pourquoi, c’est… KMI : Je sais pas. Je sais pas du tout, c’est… ça a toujours été. Enfin, toujours, non, mais… mais plus ça va en fait, plus on grandit et je m’aperçois plus notre famille se met à parler qu’en laotien quoi. »
C’est aussi le cas de Suz, qui a vingt-trois ans et qui a réintroduit le laotien comme langue d’usage dans la famille il y a quelques années alors que le français avait pris le dessus. SIA me dit qu’elle fait de plus en plus d’efforts pour répondre en laotien. Nous développerons les explications de ce fait plus loin, dans la partie consacrée à la formation et à la transformation de l’identité, la langue marquant ici le regain d’intérêt et d’affinité pour la culture laotienne et le retour vers les modèles parentaux après la rupture de l’adolescence.


C’est aussi à ce moment que se développe un intérêt « culturel » pour la langue lao, intérêt qui dépasse la seule dimension pratique des fonctions communicationnelles de la langue. Cet intérêt se concrétise chez une minorité de personnes par l’apprentissage de la langue écrite.

« C’est avec l’instruction grammaticale et surtout avec le niveau universitaire qu’apparaît la préoccupation de la pureté de la langue, et ainsi la préoccupation de maintenir séparées les deux langues en présence. Cela signifie que les langues ont une valeur en soi même indépendamment de leur utilité
 ».
En effet, la grande majorité des personnes qui ont grandi en France ne savent pas lire ni écrire le laotien, la nécessité de la vie quotidienne n’en ayant jamais fait ressentir le besoin, la langue orale étant l’application linguistique en vigueur dans les relations familiales. J’ai pu observer dans les cours de laotien que mes camarades laotiens d’origine – au moins génétique
 – étaient étrangers à certains registres de langue, que ce soit au niveau du vocabulaire avec le langage soutenu ou au niveau du style littéraire et de la langue écrite, qui de par sa constitution même diffère le temps de la formulation de la pensée et le temps de l’expression de la pensée en introduisant le temps de la réflexion, ce qui a pour conséquence de parvenir à des formes plus abouties d’expression et de permettre le retour sur le discours en se déchargeant de l’effort de mémorisation que nécessite une conversation orale grâce à la fixation du message sur un support matériel, donc accessible. Savoir lire permet d’accéder à la littérature et, dans le cas d’un voyage ou d’un projet de vie au Laos, de mieux se débrouiller dans les procédures administratives et dans la vie courante, que ce soit pour lire une notice de fonctionnement d’un appareil, lire les panneaux, une carte de commande, le nom des magasins, les journaux…

C’est notamment dans une perspective pratique que s’inscrit la démarche autodidacte de KHM, vingt-six ans, pour apprendre à lire et à écrire. Il souhaite investir au Laos à moyen terme :

« Tu dis que tu veux monter une entreprise, mais est-ce que tu sais écrire ? Déjà, ce serait un minimum. Pour être concret et pas être dans la lune ou dans les nuages ; que ton projet il tienne la route quoi. Déjà rien que pour des histoires administratives, au moins tu seras pas surpris quoi. (…) Qu’on te dise pas de signer des trucs alors que t’es pas au courant… »


Dimension culturelle des usages de la langue lao


En plus de l’usage courant de la langue lao exposé jusqu’ici – exception faite de l’apprentissage de la lecture et de l’écriture -, on relève quelques usages « culturels » de la langue, dans le sens où le discours n’est compréhensible qu’en référence au système culturel sous-jacent qui permet son interprétation. La pensée préalable à la formulation linguistique émerge du système culturel laotien et ne trouve pas forcément d’équivalent en français. Cet usage de la langue lao, marginal, est requis pour exprimer une idée qui n’a pas d’équivalent en français car les termes, qui ont des connotations différentes, perdraient leur sens dans la transposition interculturelle.

« Les différences de signification (…) ne sont pas fruit du hasard, attachées à l’arbitraire des signes, ou à la différente richesse des langues, mais au fait que les significations que constituent une langue sont cohérentes entre elles et solidaires de la culture qui s’exprime à travers cette langue. Ainsi, (…) le sens du mot « grand-père » est lié à un certain système de parenté et aux valeurs morales d’une société déterminée
 ».

Dans ce cas, plus que parler lao, les personnes s’expriment en lao. Toutefois, d’après les propos recueillis, ce type d’usage intervient dans des situations spécifiques, au sens où elles font appel à des spécificités culturelles, c’est-à-dire qui n’ont pas d’équivalent, et non dans les situations courantes. Ce type d’usage dénote tout de même une certaine intégration de la culture lao.

L’exemple suivant implique une forte intégration de la langue. Il s’agit en effet d’un jeu de mots en laotien :

« BT : Quand on raconte une blague laotienne, tu le traduis en français, c’est pas marrant, tu vois. Ça a pas le même effet (…) Par exemple, je sais pas moi. Pour un ado, ils disent souvent « t’as les poils qui poussent » et eux ils disent pas… ils traduisent pas littéralement « t’as les poils qui poussent » en laotien. Y a une expression pour ça. L’expression si je traduis, ça veut dire « est-ce que t’as lâché un cochon ? », tu vois ? Si je traduis. (…) Et tous les Laotiens, ils comprennent ce que c’est, ce que ça veut dire. Ça veut dire « t’as les poils qui poussent », tu vois. Quand tu dis à un ado, tu sais, en rigolant « mou poj lw bo ?
 ». Ca veut dire « Est-ce que t’as les poils qui poussent ? » T’sais, ça veut dire... « T’es devenu un homme ? » T’sais pour les garçons surtout. Et sinon… mes petits cousins, ils comprennent pas. Ça veut dire « est-ce que t’as lâché des cochons ? ». Et on se pisse de rire parce que mes cousins ils font « Non, mais j’ai pas de cochon moi ! » »

Dimension sociale des usages de la langue lao


Dans la perspective sociale, la langue est non seulement un instrument de communication qui permet d’échanger des significations, ou de masquer les significations aux personnes qui ne la comprennent pas, mais aussi le support d’expression des rapports sociaux inscrits dans les mots mêmes et le moyen d’agir sur les rapports sociaux. Enfin, la langue est un vecteur d’intégration dans la communauté linguistique.


La langue est d’abord un système de signes conventionnel qui permet la communication verbale entre les hommes. Dans les propos recueillis, il est certaines situations multiculturelles dans lesquelles le lao a permis la communication entre personnes de nationalité et de langue maternelle différentes.

C’est le cas de Suz qui a obtenu une bourse pour aller étudier en Chine où il a rencontré des Laotiens du Laos dans la même situation que lui :
« J’ai rencontré, dans la ville où j’étais, une vingtaine d’étudiants laotiens qui avaient obtenu une bourse aussi du gouvernement chinois pour étudier ce qu’ils voulaient. (…) Donc, du coup, j’ai pu avoir une autre approche aussi du Laos, plutôt que du Laos de l’époque de mes parents ou de l’image que j’avais du Laos. Donc là, j’ai pu discuter avec eux du Laos, et j’en ai profité pour aller au Laos à ce moment-là quoi. Avec eux. Marc : Donc vous parliez quoi ? Chinois ? Laotien ? Suz : Laotien. »

C’est aussi le cas de insolite de RTA qui a grandi en Guyane et qui doit changer de langue pour se faire comprendre selon les différentes situations relationnelles de la vie quotidienne:

« Ben déjà, on s’intégrait assez mal quoi parce que y avait plusieurs ethnies ; en Guyane, y avait les Amérindiens, y avait les Créoles, très peu de métropolitains, et nous quoi, les Laotiens. Y avait quatre ethnies quoi. (…) On était là… pouvoir se parler, c’était chaud quoi. Et la seule langue, qu’on avait appris en commun, c’était le créole. (…) On parle le créole et puis en même temps, tu vois, c’était pas un apprentissage scolaire, c’était plutôt… par amusement. Donc tu vois, on apprenait d’une autre manière. On assimilait plus vite. Marc : Et à l’école c’était le français ? RTA : A l’école c’était le français. En cours de récréation, c’était le créole (rire). Marc : Et après, dans la famille ? RTA : Dans la famille, chez moi, ben c’était le laotien. »

C’est le cas des personnes qui partent en voyage au Laos et qui rencontrent pour la première fois des membres de leur famille. Parler le laotien est alors d’abord une condition de la communication.

« KHM : je veux aussi aller chercher ma famille. Et pour ça, j’ai besoin d’apprendre le laotien, j’ai besoin de m’améliorer. Parce que je ne veux pas aller là-bas, voir ma famille, et juste rigoler quoi. Je veux… Enfin « rigoler », l’expression, c’est « dim ». C’est juste sourire, et ne pas parler avec eux, ça m’intéressait pas. Donc j’ai continué à me perfectionner, à apprendre »

Enfin, plus proche, toujours dans le cas de KHM qui a vécu dans un contexte familial difficile, ses parents ayant divorcé et sa mère ayant mal vécu l’exil, parler le laotien est la condition même de la communication avec ses propres parents :

« KHM : Mais dans mon cas à moi, j’ai suivi un cursus scolaire normal. Seul inconvénient, c’est que maman ne parle pas français Et à l’heure actuelle, elle ne parle toujours pas très bien le français, ça fait vingt-quatre ans que nous sommes en France, elle parle pas toujours très bien français, et moi je ne parlais pas très bien le laotien, avant. Marc : D’accord. Et comment… donc, les communications, dans le foyer, c’était… en laotien exclusivement ? KHM : euh, c’était en fait… dans les familles lao, enfin, au niveau de ma famille, c’était généralement l’aîné qui élevait, qui prenait en charge le plus petit. Et donc voilà. Marc : Donc, et les communications avec tes parents, ça se faisait dans quelle langue ? Les communications au sein de la famille ? KHM : Euh, au sein de la famille, ça se faisait… en fait, y avait pas vraiment de communication. Donc c’était, c’est ça qui est assez complexe. Parce qu’y avait pas vraiment de communication. Marc : Vous vous parliez pas ? KHM : On se parlait pas vraiment à l’époque. Si on devait remonter dans mon enfance, je n’ai pas souvenir d’avoir eu des longs moments de conversation avec ma mère. Plus avec mes frères et sœurs… ouais, en français. Pas de laotien. »

Ce contexte qui fait que KHM n’a quasiment jamais entendu parler laotien de sa vie, ses parents étant séparés, sa mère s’adressant à l’aîné et la famille vivant éloigné de tout groupe laotien, le pousse à apprendre par lui-même le laotien afin de commencer à discuter avec sa mère pour la connaître et la sortir du mutisme et de l’isolement dans lesquels l’a plongée l’exil.


La langue est donc un instrument de communication, instrument qui peut parfois être utilisé stratégiquement, lorsqu’en situation de coprésence de personnes qui comprennent et de personnes qui ne comprennent pas le laotien, les premières utilisent la langue afin de n’être compris que d’une partie de l’auditoire. En effet, « une langue est (…) d’abord un instrument de communication à l’intérieur d’un groupe et d’intégration dans ce groupe. Tous ceux qui parlent une même langue constituent une unité potentielle vis-à-vis de ceux qui ne la comprennent pas.
 » Ce type de situation est marginal mais il existe comme en attestent les discours recueillis :

« M : Avec mes frères et sœurs, on a tellement été habitués depuis qu’on est nés, qu’on se parle en français. Et on se parle en laotien vraiment pour… dans des cas où on veut pas que les autres comprennent ; par exemple. Tu vois ? Voilà, pour pas que la belle-sœur, elle comprenne ce qu’on dit… mais bon c’est très rare hein. C’est très très rare. »

J’ai le souvenir d’avoir participé à une soirée au cours de laquelle, à l’arrivée de chaque nouvel invité, la personne chez qui se déroulait la soirée prenait soin de préciser que je comprenais un peu le laotien. Ce soin était une précaution pour prévenir une gaffe éventuelle.


C’est en ce sens que cet usage exclusif de la langue est une action sur les rapports sociaux, en tant qu’il participe et est constitutif de la relation sociale, créant une communauté qui se différencie des « autres ». Il peut en effet s’agir d’un usage distinctif, qui, dans le même mouvement d’éloignement de ceux qui ne prennent pas part à la distinction, resserre les liens de l’entre soi. Bref, il s’agit d’une forme d’ethnicité par l’instrumentalisation de la culture à des fins de cohésion et de différenciation sociales. Une frontière est introduite entre « eux » et « nous » :

« Selon Barth, l’ethnicité, qui est le produit du procès d’identification, peut être définie comme l’organisation sociale de la différence culturelle. Pour expliquer l’ethnicité, ce qui importe, ce n’est donc pas d’étudier le contenu culturel de l’identité, mais plutôt les mécanismes d’interaction qui, utilisant la culture de façon stratégique et sélective, maintiennent ou remettent en causes les « frontières » collectives
 ».

Voici ce que me disent à ce sujet K. et S., deux adolescentes :

« K. : Quand je vais dans des magasins, là ; avec toi, des fois, je te parle laotien, toi tu me parles laotien – français, pas en français ! S. : (rire) K. : Y a quelqu’un, on parle en laotien, il comprend pas. C’est marrant quoi, c’est marrant. S. : Ouais, c’est de la complicité en même temps ».

D’après mes observations, ce type d’usage « public – exclusif » reste rare et dépasse rarement la durée de situations particulières, la structure des relations interethniques n’y incitant pas particulièrement. D’autre part, il concerne les adolescents, adolescentes et les jeunes femmes, jeunes hommes dans un usage intragénérationnel.


J’ai dit plus haut que la langue était le support d’expression des rapports sociaux. Je veux dire par là que le registre de vocabulaire employé dans une discussion s’accorde à la relation statutaire. Ce positionnement social par rapport à son interlocuteur, dans le langage, est particulièrement perceptible en lao à travers l’usage des pronoms personnels. Au-delà de l’existence d’un pronom spécifique pour désigner la troisième personne du singulier avec distinction honorifique, « pheun » - un peu l’équivalent du vouvoiement -, l’usage du pronom personnel qui désigne la première personne du singulier est variable. Le pronom courant, « khoj », équivalent à « je », est d’autant moins utilisé par les personnes qui sont nées en France qu’elles font un usage intergénérationnel de la langue lao. En effet, lorsqu’on s’adresse à des personnes plus âgées ou qui ont un statut social supérieur, on doit utiliser un pronom spécifique, « kha noï », ou parler de soi à la troisième personne du singulier, soit en se désignant par son prénom ou son surnom, soit en se désignant par son statut social. Par exemple, un enfant qui parle à ses parents peut s’exprimer ainsi :

« Luk si paï phoun » ; littéralement : « L’enfant va aller là-bas ».

Ou alors, supposons que le prénom de l’enfant soit Bounxana ; il pourra dire : « Bounxana si paï phoun ». En français, nous traduirons par « je vais aller là-bas ».

Dans les faits, le respect de cette règle fluctue. Certains répondent en français pour éviter d’avoir à se positionner, d’autres tournent les phrases de manière à ne pas se prononcer, d’autres mélangent français et lao…

De même pour les mots « tiao » et « doï » qui signifient tous les deux « oui » mais dont l’usage est différent. Alors que le premier est d’usage courant, le second, qui est adressé à une personne de statut supérieur, marque le respect. Là encore, l’usage est fluctuant, certains ne connaissant pas la distinction entre les deux. Souvent, chacun fait comme il a appris dans sa famille et comme il a toujours entendu.

Ces règles langagières renvoient évidemment aux valeurs de respect des personnes plus âgées évoquées plus haut.


Enfin, en situation de minorité, la langue est un vecteur d’intégration communautaire et une norme sociale de communication.

« Les membres du groupe ont tendance à considérer l’usage de la langue, non seulement comme moyen commode de communiquer entre eux, mais comme un signe d’appartenance au groupe et comme une preuve de solidarité ; et à l’inverse l’abandon de la langue ou de l’argot du groupe comme une forme de défection »
.

Ce type d’usage s’insère dans une problématique de la socialité primaire, de la communauté – opposée à la société -, de la norme et de la déviance, du contrôle social de proximité… Parler laotien est une manière de faire bonne figure dans le groupe, familial le plus souvent. Avec les grands-parents, c’est même une obligation :

« BT : A partir du moment où on rentre dans la maison, avec les grands-parents, on est obligé (accentue le mot), c’est une obligation, obligé de parler laotien. Avec mes grands-parents, bon après avec mon oncle, mes oncles, mes tantes et tout, on peut parler français mais… »

Ce qui compte ici est moins le degré d’intégration de la langue que la volonté manifestée de faire partie du groupe, tout du moins d’en respecter les règles. Par contre, l’ignorance de la langue peut-être synonyme sinon d’exclusion, au moins de moqueries ou de discrimination :

« BT : Alors souvent, les métis, ou sinon les Laotiens qui savent pas parler lao, c’est complètement des Falang. C’est des vrais Falang, t’sais. Comme ils parlent pas lao et tout… c’est pas qu’ils renient, on s’en fout, mais comme ils parlent pas lao, souvent les petits, ils les appellent les Falang khi nok. Et falang khi nok, ça désigne l’homme blanc, tu vois. Falang, c’est français. Et khi nok, c’est le caca d’oiseau. Le caca d’oiseau, il est blanc. Donc falang, blanc
. Quand tu sais pas parler laotien, t’es un Falang khi nok. »


Toutefois, il faut nuancer le rôle de la langue dans l’intégration sociale et culturelle. La même BT me dit ailleurs ceci :

« Moi, je me considère comme une pas Falang. Ben y a des gens qui me considèrent comme une Falang et ils s’en foutent que je parle laotien, que je sache lire ou quoi. Ils me considèrent comme une Falang, pourquoi ? Parce que voilà… j’ai un copain Falang… je suis partie de chez moi… je réagis comme une Falang, ça veut dire que je réponds (accentue le mot). Parce que ma tante, elle m’a fait remarquer. Elle m’a fait : « Toi, des fois tu réponds faux et tout. Tu fais comme les Falang », t’sais. Et ça, pour eux, c’est être falang. Des fois, la langue, ça n’a rien de… tu sais, c’est pas un critère pour… »

Inversement, sa cousine qui ne parle pas lao n’est pas considérée comme une Falang :

« Moi, j’ai un cousin, mais bon c’est des métis. Alors, j’ai C. (prénom masculin) et Z. (prénom féminin), mes deux cousins, qui sont de Paris, eux, alors… Leur mère est laotienne et leur père est français. Et leur mère, c’est franchement ambigu parce que leur mère elle est, entre guillemets, « conservatrice », tu vois. Tout ce qui est les manières d’une fille laotienne, elle « impose », entre guillemets, à sa fille, tu vois, elle veut que sa fille elle respecte ces manières-là ; c’est-à-dire être polie devant les grandes personnes, rester à la maison, pas trop sortir, pas fréquenter… pas partir en vacances avec des copains, des trucs comme ça, t’sais. Avoir un copain, mariée, puis après tu peux partir de la maison. C’est ça, tu vois. Elle lui enseigne la danse (accentue le mot) et tout… Mais par contre, pour ce qui est, tout ce qui est la langue, elle, elle s’en fout. Parce que son père, à ma tante, donc le grand-père de mes cousins, il disait à ma tante, que maintenant qu’ils sont en France, il faut qu’ils s’intègrent et tout et si il veut pas apprendre le laotien, et ben c’est pas grave. Alors que elle, elle est vraiment… elle est traditionnelle, tu vois. Traditionnelle de chez traditionnelle. »

MIGRATION ET CHANGEMENT SOCIAL

SITUATION MINORITAIRE ET STRUCTURATION COMMUNAUTAIRE


J’ai regroupé dans cette partie les discours qui font référence aux implications de la situation particulière dans laquelle se trouvent les Laotiens de France, en tant qu’ils sont issus de l’exil ou de parents exilés. La spécificité de l’exil, et des migrations en général, tient dans le fait qu’il est générateur d’un fort changement social, qu’il introduit une rupture dans la reproduction sociale du fait de la transformation profonde des cadres et du contexte de la socialisation. Ce changement social et culturel est d’abord celui du changement de pays et de société. Mais c’est aussi celui du changement au niveau intergénérationnel.

Exil, déclassement socioprofessionnel et désir de promotion sociale par la réussite scolaire


L’exil des Laotiens, qui a commencé en 1975, constitue un évènement qui a bouleversé la vie des personnes qui ont migré et dont les conséquences se reportent aussi sur celle de leurs enfants. Les parents, en partant, espéraient un avenir meilleur pour leurs enfants. Le récit de l’exil est donc souvent celui du sacrifice des parents comme en témoignent les discours qui suivent :

« ATM : on me racontait des histoires de famille. Donc depuis toute petite, on nous racontait pourquoi ils étaient partis du Laos, on nous racontait comment… Tu sais, au Laos même, y avait des troubles intérieurs … je sais pas, quand les Japonais
 sont arrivés ou… ce genre de choses. La famille de ma mère a dû bouger plusieurs fois dans le Laos parce que y avait des troubles à l’intérieur du pays avant 75. Et on me racontait par exemple, qu’elle devait s’enfuir et qu’en rentrant de l’école, elle devait se dépêcher de prendre n’importe quel objet avant de partir de la maison parce qu’on allait la brûler et tout ça… Et on parlait aussi des camps de rééducation où des gens qu’on connaissait avaient été enfermés. »

«  Vls : Ils [ses parents] comptent repartir, tu vois, enfin finir leurs jours là-bas. Quand on aura tous un travail (…) Ils disent que si ils sont venus jusqu’ici, c’était pour nous. »

« Lin : « Souvenez-vous que vous avez de la chance d’être nés ici parce que nous, on avait pas de frigo, on avait pas de goûter à quatre heures comme vous… on trouvait pas systématiquement de l’alimentation sur la table. Dès qu’on arrivait tous les soirs, il fallait survivre par nos propres moyens et… » Donc c’est vrai que, en parlant avec mes parents, j’ai pris conscience que la vie, elle est pas si facile et que on a tendance à se plaindre pour rien et aussi, par rapport à ce qu’ils ont vécu là-bas. C’est totalement différent en fait. »

Le discours de la privation et de la dureté des conditions de vie vient stimuler la volonté de réussir et l’effort conséquent à fournir pour y parvenir.

« SIA : « En fait, ils [ses parents] sont partis séparément. Pour  la sécurité ou je sais plus quoi… Marc : Toi, t’étais partie avec… SIA : … avec ma mère. Et on est parti avec d’autres femmes, du village. On a traversé le Mékong. C’est super flippant quand elle me raconte ça à chaque fois. Et après, ils ont dû traverser la forêt et tout, ils nous ont dit… A un moment, ils se sont faits attrapés par la police thaïlandaise. Ils se sont faits emprisonner dans des petites cases en bambou. Et nous, on a eu la chance d’aller dans des chambres plus grandes, tu sais, parce que ma mère était, avec un petit bébé quoi. Et en attendant, pendant cette fuite, ma mère a attrapé la fièvre jaune. Elle a été hospitalisée et tout et en fait elle a été guérie par un prêtre qui était là, par bonheur, pour nous. Donc il l’a guérie quoi… Marc : … ah ouais ? un prêtre ? SIA : Ouais, un prêtre… catholique… Et puis après, mes parents se sont retrouvés au camp de Ubon. Et puis bon, ils sont restés là-bas quelques mois je pense. Et après ils ont pris l’avion pour venir en France. Quand ils sont venus en France, je pense que c’était l’hiver et ma mère, c’est la première fois qu’elle voyait la neige. Elle trouvait ça magnifique. (…) Et mon père,  il me dit toujours « Oui, écoute ma chérie, j’ai failli (inaudible) un petit peu » Moi, j’ai de l’estime pour lui. Parce que c’est lui qui a permis qu’on puisse arriver et tout quoi. »

Le récit de l’exil prend à certains égards les allures d’un récit fondateur ; fondateur de la présence en France synonyme d’un espoir nouveau, espoir reporté sur la génération qui a grandi en France.


Ce sacrifice des parents fait office d’argument de poids pour la réussite sociale des enfants ; réussite sociale qui passe d’abord par la réussite scolaire
. En effet, la génération qui a connu l’exil a fait l’expérience marquante, et difficilement réversible dans la nouvelle société, du déclassement socioprofessionnel. Elle projette sur la génération socialisée en France des espoirs particuliers, espoirs qui s’expriment dans son rapport à l’institution scolaire.

« Au départ du narcissisme parental, l’enfant est investi de l’amour que les parents portent à un « enfant idéal » auquel ils identifient leur propre progéniture. Ils projettent sur celle-ci – consciemment ou non – les qualités qu’ils voudraient pour leur propre moi ; ils lui proposent donc des objectifs de vie et parfois la mission de réaliser les fantasmes qu’ils n’ont pas pu satisfaire
 ».

Cette projection du narcissisme parental est d’autant plus forte dans une situation d’exil que les aspirations des parents pour eux-mêmes en termes de statut social sont compromises.

« Marc : Après, au niveau de l’école, exigence de résultats scolaires… BT : Oh ! Alors fallait que, travailler hein (…) Pour eux, ben ma mère, elle m’a toujours dit, même ma grand-mère, que la réussite, pour nous, elle passe par la réussite scolaire parce que ils sont arrivés ici, ils étaient des réfugiés, ils ont rien tu vois. Ils recommencent tout à zéro. Donc ils ont rien à nous donner comme héritage et tout à part nous pousser dans la réussite scolaire parce que c’est par là qu’on va s’en sortir. »

« Marc : A l’école, vos parents, ils sont sévères ou pas pour les notes, les résultats ? Unanime (trois adolescentes de quatorze ans) : ah ouais. oui, oui, oui Marc : Pourquoi ? Qu’est-ce qu’ils vous disent ? S. : Ben moi ils me disent : « T’as eu 17, c’est pas bien ! Ils sont partis où tes trois points ? »

Même si l’attention particulière que porte les parents à la scolarité de leurs enfants ne passe pas par une aide concrète aux devoirs qu’il leur est souvent impossible de donner – eux même ayant été scolarisés au Laos et ne maîtrisant pas suffisamment les enseignements dispensés –, elle se manifeste par un contrôle formel du travail scolaire (temps de travail, résultats…) et des incitations à bien travailler.

 « Il s’agit de rétablir un ordre bouleversé par la situation de migration, les parents ayant subi un déclassement professionnel à leur arrivée en Europe
 ».


En effet, Pierre Billion, qui reprend une enquête récente MGIS (mobilité géographique et insertion sociale) de l’Ined qui prend en compte les personnes de nationalité laotienne et les personnes réfugiées qui ont acquis la nationalité française,  dresse le bilan suivant : les personnes d’origine du Sud-Est asiatique (Vietnam, Laos, Cambodge) se répartissent ainsi : 60% d’ouvriers, 11% occupant des professions indépendantes et 10% de catégories intermédiaires et supérieures.
 Il relève également qu’en 1990, il y avait 20 à 22% de chômeurs chez les personnes originaires d’Indochine et que les quatre cinquièmes des Laotiens étaient locataires de leur logement.
« Il reste à comprendre pourquoi cette intégration faite de déclassement social et de précarité – qui pourrait conduire bien d’autres groupes à un certain discrédit ou soupçon d’« inassimilabilité » - est perçue majoritairement comme « silencieuse » ? Pourquoi la discrétion, la malléabilité, la fiabilité, le courage de la main d’œuvre « asiatique » demeurent les traits saillants des représentations dominantes, quelle est leur part de réalité ? »

Cette réalité du déclassement socioprofessionnel est aussi visible au quotidien dans les familles, quand les parents rentrent fatigués le soir après avoir effectué un travail pénible et mal rémunéré. C’est à ce prix que s’obtient la possibilité d’un nouveau départ pour la génération qui suit.


Il apparaît toutefois que la pression qui s’exerce sur les enfants – du fait du devoir de réussite – semble d’autant plus forte que le rang dans la fratrie est primaire. Peut-être, pour expliquer ce fait, peut-on évoquer la place primordiale qu’occupe l’aîné dans la fratrie – en particulier s’il est un garçon – et le rôle particulier qu’il doit assumer vis-à-vis des parents. Il doit en effet traditionnellement assurer le confort des parents une fois leur vie active achevée. Ce rôle peut se doubler d’une autre responsabilité dans le contexte particulier de l’immigration, responsabilité vis-à-vis des cadets dans la vie quotidienne, quand les parents, étrangers, sont dépourvus des connaissances et de l’expérience qui leur permettraient d’orienter leurs enfants au mieux dans les institutions de la société d’accueil. L’aîné doit notamment veiller à la bonne scolarité – dans son contenu notamment – de ses cadets, les parents étant souvent dépourvus des compétences adéquates. Ce rôle de l’aîné est un rôle d’intermédiaire entre les parents et les frères et sœurs plus jeunes, un rôle de liaison. D’ailleurs, il est fréquent qu’il y ait un inversement des rôles entre parents et enfants par rapport à la transmission de certains savoirs et savoir-faire et que ce soit les enfants qui socialisent les parents ou délestent les parents du poids des démarches administratives de toutes sortes.

Ce rôle prépondérant de l’aîné s’explique aussi par l’urgence de l’amélioration des conditions de vie et par le fait qu’il est le premier à pouvoir agir en ce sens. Cependant, ce rôle n’est pas systématique. Il dépend dans une grande mesure du degré d’intégration des normes de fonctionnement des institutions de la société française par les parents et donc de la durée de la présence sur le sol français, du niveau d’étude et du milieu social. Ainsi les personnes venues en France avec des visas d’étudiants et qui étaient plutôt dans une optique d’ascension sociale – tout au moins de reproduction d’une position élevée, ce dans la société de départ – ont connu moins fortement la rupture de l’exil et l’étrangeté radicale engendrée. La spécificité migratoire évoquée ci-dessus dans le rôle éducatif de parent s’en trouve moins marquée et le rôle parental tend à se rapprocher de la norme
. 


Le surinvestissement d’espoirs dans la scolarité des aînés ne signifie pas nécessairement leur meilleure réussite. D’une part, parce que, souvent, les aînés des familles qui se sont exilées ont commencé leur scolarité au Laos et l’ont interrompue lors des séjours dans les camps de réfugiés en Thaïlande. A leur arrivée en France, ils ont connu davantage de difficultés à assimiler la langue française que leurs cadets nés en France. D’autre part, parce qu’on sait que faire des études longues coûte cher et que la situation d’urgence incite à s’orienter vers des filières plus courtes car rentables plus rapidement. Ce constat est d’ailleurs généralisable dans une grande mesure aux classes populaires.

Le cas typique à cet égard est celui de KHM qui s’est orienté vers une filière professionnelle au lycée et qui a gravi les niveaux d’étude par paliers, optant ainsi pour la rentabilisation à court terme – reportable de terme à terme – des formations suivies. Il n’est pourtant pas l’aîné de sa famille. Mais malgré l’insertion professionnelle ou l’échec de ses grands frères, la situation de précarité économique s’est maintenue dans la famille.

« A dix-huit ans, j’ai commencé à lâcher un peu l’école. J’étais parti sur un cursus scolaire normal, terminale et compagnie (…) Et après j’ai lâché. Et je me suis retrouvé en BEP vente, action marchande. (…) J’ai fait mon stage. Mais après je suis parti en bac pro logistique. […] J’avais fait mon stage, ça s’était bien passé, j’ai eu mon bac pro. Et après j’ai posé un dossier de candidature pour faire un BTS ; BTS transports et mon dossier a été retenu parce que j’avais des bons résultats »

Le problème qui se pose alors est le départ du foyer parental, la formation étant dispensée à Lille et la famille vivant à Calais.

« Avant de partir, il a fallu que je bosse l’été. Donc ça m’a permis de payer mes cours. Le problème, c’est que, malgré l’argent que j’ai généré, ça ne permettait pas de (…) me prendre en charge, prendre un logement. Il fallait impérativement que je trouve un boulot quoi. Mais comme j’étais dans un cursus scolaire de BTS, j’avais des horaires assez chargés. Et la seule disponibilité que j’avais, c’était le week-end ; et les jours fériés, enfin les vacances scolaires, des choses comme ça. Et donc là, comme je suis toujours chrétien (léger rire) ; j’ai prié. Pareil, le lendemain, y a des gens qui sont venus ; de l’ancienne promotion de la formation BTS ; qui sont venus proposer, enfin présenter leurs sociétés, en même temps, ils ont dit : « Voilà, si vous avez des CV à nous déposer, allez-y » (…) Et donc, moi j’ai posé ma candidature et ma candidature a été acceptée. Donc j’ai eu un entretien. Et donc, suite à l’entretien, j’ai eu le contrat donc j’ai pu continuer mes études. »

La pression évoquée, due aux attentes extérieures, peut jouer comme facteur stimulant ou comme facteur paralysant. Tout dépend évidemment des contextes. Le corrélat de cette constatation est que la libération de cette pression pour les cadets, dans le cas d’une amélioration des conditions de vie grâce à la réussite des aînés, peut les libérer et leur permettre de mener leurs études la tête libre et bien pensante ; ou alors ne pas leur faire prendre conscience des nécessités matérielles de la vie et, sinon les inciter à la paresse, du moins ne pas les stimuler expressément à la réussite, cas qui se rapproche de la norme des autres personnes du même âge et du même milieu social.

Exil et diaspora


L’exil a disséminé des Laotiens un peu partout dans le monde. Dans la grande majorité des cas, des membres d’une même famille, plus ou moins étendue, vivent dans différents pays. Même si l’on ne peut parler de diaspora, à strictement parler, du fait de l’absence de réseaux d’échange entre pôles de l’espace diasporique, il y a des relations familiales avec les autres pays où ont migré des Laotiens, particulièrement avec les Etats-Unis. Ces relations peuvent être un peu plus poussées dans certains cas. C’est le cas de la grande sœur d’une personne rencontrée qui s’est mariée de son gré avec un Laotien des Etats-Unis à la suite de leur rencontre provoquée. Les principaux autres pôles « diasporiques » sont le Laos, l’Australie, le Canada et la Guyane. Souvent, les relations se limitent à des séjours exceptionnels de quelques semaines. Cette situation permet notamment aux personnes qui ont grandi en France de bien maîtriser l’anglais, effectuant par la même des séjours linguistiques. Toutefois, ces visites ne sont pas systématiques.

Un cas rencontré qui a bénéficié de la solidarité communautaire internationale – pour le coup limitée – est celui de RTA. Ayant grandi en Guyane, il vient faire ses études supérieures en métropole où il réside dans les premiers temps chez son « oncle », avant que cette solidarité ne s’effrite et qu’on lui demande ouvertement de se servir des cartons que la « tante » a ramenés du supermarché pour déménager.

 
Mais l’exil a surtout été le déclencheur de la genèse de communautés laotiennes (intra)nationales – ou plutôt de communautés locales -, regroupements nécessaires pour maintenir un équilibre psychosocial, équilibre indispensable pour réussir l’adaptation à la vie dans le nouveau pays. En effet, la communauté permet  de faciliter la transition pour les personnes qui se retrouvent dans un pays dont elles ne connaissent souvent rien, pas même les rudiments de la langue.

La structuration communautaire


Par communauté, j’entends le type de lien social qui se caractérise par la proximité, l’interconnaissance, par ce que Durkheim appelle la solidarité mécanique et ce que d’autres nomment la socialité primaire ou vicinale. Bref, c’est la sphère du partage, du don de soi, de la forte intégration au groupe et de la dichotomie « eux / nous »… C’est aussi la sphère du contrôle social, de la conformité, voire du conformisme, ou de la déviance, de la reproduction sociale et de l’ascription aux rôles sociaux, de la contrainte, de la réputation, de l’honneur…


La communauté comme facteur positif de développement d’une identité laotienne

A un premier niveau, l’existence d’une communauté est un facteur dynamique d’identification à un groupe laotien, ou asiatique.

« KMI : A Châlons, comme on est que deux familles, forcément… tu t’intéresses pas trop à tout ce qui est communauté asiatique ou quoi que ce soit… t’as tes potes qui sont soit Reubeus, soit Renois, Français. (…) T’as pas d’Asiatiques, donc tu t’intéresses pas trop à l’Asie quoi. Et depuis que je suis arrivé sur Paris, où justement, y a une forte concentration d’Asiatiques, j’en rencontre de plus en plus et c’est vrai que t’as une sorte de sentiment… communautariste qui ressort, je pense Marc : (…) Ça implique quoi ce, ce sentiment ? KMI : Ben déjà, j’ai toujours été une personne qui aime voir du monde, différentes personnes, et quand je me fais un cercle d’amis en gros, j’aime avoir un point en commun avec eux. D’ailleurs, je me suis fait un groupe d’amis, en arrivant sur Paris, puisqu’on avait beaucoup de points communs : faire la fête et tout ça… (…) Et parallèlement, je me suis fait un autre groupe d’amis bridés, on va dire. Parce que justement on avait ce point en commun, l’Asie et tout ça quoi. Et nos recherches d’une identité qu’on a pas eu quoi Marc : Ouais ? Pourquoi, vous en discutez de… KMI : Pas ouvertement en tout cas, tu sais. C’est plus des sous-entendus… Marc : Mais c’est des Asiatiques ou des Laotiens plus précisément ? KMI : Des Asiatiques en général »

Nous voyons aussi à travers ce discours qu’identité et intégration culturelle ne se superposent pas forcément et que ce qui prévaut, dans ce cas, c’est la situation commune de minorité. Cette situation minoritaire est à l’origine d’un regroupement entre personnes qui ont en commun d’avoir des parents immigrés. L’intérêt de la notion de minorité – et de situation minoritaire – n’est pas tant dans sa dimension quantitative – rapport de forces – que dans sa dimension relationnelle – confrontation à la norme majoritaire. Par ailleurs, le rôle secondaire de la culture dans ce phénomène de regroupement et d’identification est visible dans l’extension d’une identité laotienne, vietnamienne, cambodgienne, thaïlandaise ou chinoise à une identité asiatique, extension qui se défie des morcellements culturels. Les catégories identificatoires assignées par le groupe majoritaire – ou « hétéro-identité » - sont reprises à leur compte par le groupe minoritaire, en étant parfois modifiées – « Asiatiques » au lieu de « Chinois ». En effet, « la culture relève en grande partie de processus inconscients. L’identité, elle, renvoie à une norme d’appartenance, nécessairement consciente, car fondée sur des oppositions symboliques
 ».

D’autre part, si l’on considère que « l’identité culturelle apparaît comme une modalité de catégorisation de la distinction eux/nous fondée sur la différence culturelle
 » et que « l’identité est toujours un rapport à l’autre
 », c’est-à-dire que l’identification va de pair avec la différenciation, il est évident que la distinction sociale, chez les personnes nées en France de parents asiatiques, repose sur des traits culturels unificateurs eu égard aux différentes cultures asiatiques en présence.  D’ailleurs, la distance culturelle entre ces cultures n’a pas de commune échelle avec la distance culturelle qui les sépare de la culture française. Et comme l’accent n’a pas lieu d’être mis sur les différences culturelles des différents pays asiatiques, au moins dans le rapport à la société française, tout se passe comme s’il y avait un ensemble asiatique homogène
. Suivant la conception de Frederik Barth pour qui l’identité est une manifestation relationnelle, Denys Cuche nous dit que « pour définir l’identité d’un groupe, ce qui importe, (…) [c’est] de repérer [les traits culturels distinctifs] qui sont utilisés par les membres du groupe pour affirmer et maintenir une distinction culturelle
 ».


C’est par l’inscription dans une communauté et par la fréquentation des autrui significatifs qui la composent et qui participent à la création et à l’entretien d’un lien social serré que l’individu s’identifie positivement, d’abord au niveau de l’affect, au groupe. Les processus d’identification à un groupe sont ancrés dans des contextes sociaux. En ce sens, les contenus culturels mobilisés par le groupe ne sont pas accessoires mais sont seconds, même si la proximité culturelle peut être un facteur de rapprochement social. En effet, on a dit qu’identité et intégration culturelle ne se superposaient pas forcément. On peut très bien maintenir une certaine tradition culturelle et garder ses distances avec la communauté. Manger la même nourriture et parler la même langue ne suffisent pas à faire des amis. Certaines personnes ménagent même des distances avec la communauté afin de prévenir toute confusion abusive de la part du groupe majoritaire, marquant par la même une volonté d’intégration selon le modèle dominant. C’est ce que nous dit Hélène Bertheleu quand elle nous dit que certains « défendent une posture de retrait, une certaine discrétion, pensant ainsi déjouer la xénophobie latente »
. Ce genre de stratégies est illustré par les propos de Suz :
« Suz : Ma mère, elle préférait habiter dans un environnement français. Plutôt que communautaire, quoi. Elle nous a dit qu’elle préférait… pour pas qu’y ait de souci… en fait elle, pour avoir une bonne image, on va dire, auprès des Français, quoi. On dirait qu’elle a eu peur, t’sais… des trucs communautaires donc, tout ce qui a autour, c’est-à-dire y a des rumeurs qui… et puis en fait, elle a une expression, c’est en laotien, en fait, « le poisson pourri, il pourrit tout le panier » en fait. C’est-à-dire en fait qu’il suffit qu’y ait un Laotien qui fasse une connerie pour que toute la communauté soit… Marc : … stigmatisée Suz : Ouais voilà, donc en fait, elle préférait habiter loin de la communauté et avoir des contacts, on va dire… ponctuels, plutôt que… C’est les raisons qu’elle m’a données, après… je pense qu’y avait peut-être d’autres trucs… »
Pourtant, le même Suz poste le message suivant sur le forum des jeunes Lao en France :

« Ma mère souhaiterait également que je me marie avec une asiatique de préférence une lao ou une lao-chinoise (comme nous en fait.) (…) Vivre loin de la communauté a aussi ses avantages. Elle peut vivre comme bon lui semble sans avoir le poids des ragots et des rumeurs (chose qu'elle déteste, mais bon, c'est aussi ça la communauté). »

Le refus de se regrouper autour d’une identité collective n’implique pas au niveau personnel le rejet de la culture de référence.

Inversement, on peut très bien être distant culturellement d’un groupe donné et s’y joindre notamment par l’appropriation de quelques éléments culturels utilisés comme des signes d’intégration au groupe. C’est le cas notamment de la période du « retour aux sources », où les personnes qui le vivent prennent conscience qu’ils ont une identité laotienne jusque là ignorée. Alors que culturellement, elles n’ont parfois rien à voir avec les traditions ou les manières de se comporter et de penser issues de la tradition laotienne, elles participent fortement au niveau affectif à l‘existence d’un groupe duquel elles se revendiquent.


Les processus d’identification sont consubstantiels à la genèse et à l’entretien du lien social. Les occasions de se regrouper et de passer du temps ensemble pour échanger et partager constituent les fondements du lien social et de la cohésion groupale, résultante de l’identification personnelle. Ainsi les fêtes évoquées précédemment dans leur contenu culturel ont pour fonction sociale de souder le groupe.


Nous avons vu que la conscience et le sentiment d’une identité laotienne pouvaient se manifester au contact ou à la proximité d’un groupe de Laotiens, par identification. Précisons dorénavant que cette identité peut aussi se manifester au contact du groupe majoritaire par différenciation, à la suite de la perception d’une différence
. Dans les faits, l’identité oscille sans cesse entre identification/ressemblance et différenciation/dissemblance. Ces processus sont dirigés à la fois vers le groupe majoritaire et vers le groupe minoritaire. En effet, ATM me dit que la plupart des Lao qu’elle a rencontrés sont trop laotien pour elle. KHM reproche à ses amis laotiens de ne pas s’ouvrir à la cuisine française et de ne manger qu’asiatique. On peut très bien imaginer qu’il reproche à d’autres amis français de ne pas s’ouvrir à la cuisine laotienne. L’individu ne se définit jamais par une appartenance exclusive.

Le cousinage


Pour la génération qui a grandi en France, le mode d’intersubjectivité intragénérationnel est le cousinage. Les cousins sont des personnes qui se connaissent par l’intermédiaire des fréquentations des parents depuis qu’ils sont petits et qui se sont vus grandir en se rencontrant notamment au cours des fêtes. C’est pourquoi le mode de sociabilité dit du cousinage se caractérise par l’ « intragénérationalité » et la proximité familiale.

« LTN : On est pas cousins… par le sang mais… on se connaît depuis qu’on est tout petits. Ça, c’est des connaissances de mon père. C’est des Laotiens aussi, qui sont venus dans les années 75 et ils se connaissent entre eux, ils ont des enfants de mon âge et quand ils étaient jeunes, ils se voyaient souvent donc, ça fait que… ben je les connais depuis que je suis petite et puis on a à peu près le même âge et on se considère comme des cousins. Comme eux ils sont très laotiens, c’est vraiment la (accentue le mot) famille stéréotypée. Ils sont bouddhistes, ils sont très… ils sont pas européens dans leur tête, contrairement à mes parents… donc… je me suis rattachée à eux. Ça fait que j’ai trouvé un peu mon équilibre ; bon un peu mon identité par rapport à ça. […] Avec mes cousins, cousines, ben on va souvent à des fêtes lao, on mange lao… on va à la pagode… y a quand même une ambiance assez… familiale en fait »
« BT : j’aimais bien aller dans les mariages. Danser, tout ça… j’aimais bien aller voir, tu sais, plein de Laotiens, tu vois. J’aimais bien quand même, tu sais, quand y avait plein de Lao et tout… parce que je me suis fait quelques amis, tu vois, là-bas. Mais on se voyait juste pendant les fêtes. […] Toute la famille de ma mère habite à Lyon, y a une grosse communauté laotienne à Lyon. Et ils se connaissent à peu près tous quoi. Et tous les week-ends, on faisait des repas, chez les uns, chez les autres. Dans ma famille, ils font beaucoup de repas… tout le temps, tout le temps tu voyais des gens à la maison ou tu vas chez des gens. Après quand on était plus ados, ma mère, elle nous laissait tout seuls à la maison. »


On notera également que, souvent, les amis des parents seront désignés par leur surnom précédé de « tonton » ou « tata ». L’usage est similaire au Laos.
Don de soi, solidarité et lien social


Le grand cycle des dons et des contre-dons de fêtes, de repas et du contenu de ces fêtes et repas donne au groupe sa teneur sociale, sa cohésion et permet l’identification de ses membres. Ces fêtes sont en effet caractérisées par la largesse et la libéralité dans le don. J’ai participé à une fête de plusieurs jours chez une famille où l’on était plus de cinquante personnes. J’ai eu écho d’un mariage en banlieue parisienne auquel je n’ai pu me rendre où huit cent personnes étaient présentes. Toutes ces caractéristiques font penser au potlatch nord-amérindien étudié par Boas et repris par Mauss dans le célèbre Essai sur le don.

Aussi, dans ce type de relation communautaire, la proximité des membres invite à la spontanéité et proscrit les allures formelles, voire formalistes :

« Marc : On m’a dit aussi, on peut aller n’importe quand chez les Laotiens BT : Alors ça, c’est vrai. Les Laotiens, ils comparent beaucoup ce truc par rapport aux Français. Ils disent : « Les Français, quand il faut aller chez eux, il faut les prévenir à l’avance, il faut donner une heure, tout ça… » Les Laotiens, non, tu viens, tu toques, tu sais, tu viens manger. Ça, c’est vrai par contre. Enfin moi, en tout cas, dans ma famille, c’est vrai. Et par exemple, si y a des Laotiens qui font comme ça, qui donnent des heures et tout, qu’il faut appeler avant, c’est des Falang, tu vois. »

Conformisme, réputation, honneur et  exclusion


Ainsi, le revers de l’intégration communautaire est l’exclusion, dont la figure de proue est le Falang, voire le Falang khi nok pour les adolescents qui prennent moins de précautions dans le verbe, comme les y incite leur groupe d’âge. Concernant les causes d’exclusion communautaire d’ordre culturel, c’est-à-dire les reproches de comportements jugés contrevenants aux normes, aux règles, à l’ordre communautaire, j’ai développé l’exemple de l’ignorance de la  langue dans la partie consacrée aux contenus culturels. Cet exemple est généralisable aux autres contenus culturels, car, comme nous l’avons vu, ce n’est pas ou tel élément culturel qui est primordial mais c’est l’intégration culturelle globale. La bienséance culturelle est vectrice d’intégration sociale. Dans un contexte d’immigration, la difficulté est de concilier des univers de normes distincts.

Cette bienséance est manifeste dans le souci du « qu’en dira-t-on ? », dans le soin de la réputation, dans la préservation l’honneur…

« La face est avant tout une affaire de moralité. La maîtrise des gestes, des paroles permet d’éviter tout conflit inutile. Nous trouvons là le principe de la « voie du milieu » que chaque Lao doit impérativement suivre en restant discret et en stabilisant les rapports quotidiens avec autrui. Pour les parents, cette nécessité de transmettre cette réserve dans les comportements est évidente. L’image que donne leurs enfants se veut être le reflet de la bonne éducation reçue. Il en va de leur prestige, de leur crédibilité face au reste de la communauté, mais aussi face à la société française.
 »
A travers ce qu’écrit Marie-Hélène Rigaud, nous voyons que les enfants qui ont grandi en France sont les représentants des parents aux yeux de la communauté et qu’ils doivent par conséquent participer à l’honneur familial. Nous avons vu plus haut les reproches que faisaient la grand-mère et les tantes de BT à sa mère lorsque celle-ci l’a laissée partir du domicile familial à l’âge de dix-huit ans.

Exil et clivages politiques


Il existe aussi des causes politiques d’exclusion réciproque qui scissionnent les Laotiens de France en deux groupes très inégaux puisqu’il s’agit des non communistes et des procommunistes
. En effet, les Laotiens présents en France ont fui le régime communiste du Laos. Par conséquent, les communistes sont très minoritaires et liés à l’ambassade. Voici ce que nous en dit Prasith sur le forum Lao en France :

« Ce sont des gens qui travaillent directement pour le régime dictatorial de Vientiane que vous voyez dans leurs ambassades. Il existe bien sûr quelques uns qui circulent hors de ces enceintes, soit sous l'étiquette d'étudiant, de stagiaire ou d'agent politique. […] C'est que nos compatriotes qui sont membres ou qui dirigent les associations laodeng, ne sont pas du tout des laodeng
. Ils sont bel et bien des réfugiés politiques comme vous et moi. Chacun a ses raisons de s'inscrire comme membre d'une association laodeng. Plusieurs se font berner par les paroles des vrais laodeng qui ont promis ciel et terre pour les avoir sous leurs ailes. Ce sont des personnes isolées, en général déçues de leur vie quotidienne à l'étranger, mal acceptées par la société des réfugiés Lao. Les gens de cette catégorie sont très vulnérables  et se laissent convaincre très facilement […]  Il arrive qu’au cours de fêtes organisées par des associations laodeng, l'ambassadeur devienne la cible des insultes, des menaces et même des attaques physiques heureusement, jusqu'à présent,  sans conséquences émis par des contestataires. Enfin il y a des laonork
 qui y [dans les associations laodeng] sont allés juste pour surveiller et voir de leurs propres yeux les faits et gestes des laodeng. C'est grâce à ceux-là que je puisse vous écrire ces lignes ».


La vigueur du clivage Laonork / Laodeng trouve à s’illustrer dans une joute écrite dans laquelle « le porte-parole du ministère des affaires étrangères lao en France »  a traité son interlocuteur et par extension tous les Laonork
 de « déchets de la poubelle de l’histoire ». Il a ajouté « on broiera bien leur moelle épinière s’ils osent s’approcher de trop près ».

Dans un autre message, Prasith complète son propos :

« Pour moi, sont "collabos" les personnes, tant à l'intérieur qu'à l'extérieur du pays, qui se soumettent aux diktâts des laodeng et qui sont dévouées à leur cause. En France, les exemples types de "collabo", il y en a pas beaucoup heureusement, sont les membres des Associations Samphanh Lao, associations établies par ci par là dans l'hexagone. Ces gens là, dans la région où ils habitent, sont en quelque sorte les yeux et les oreilles de l'ambassade laodeng. Ils ont le devoir de rendre compte à celle-ci, soit par écrit soit verbalement, de ce qui se passe dans leur région. Ils ont le privilège de donner leur avis sur l'obtention des visas. Ils déclarent hautement et clairement, à qui veulent entendre, que ceux qui veulent avoir le visa pour le Laos feraient bien de passer par eux. Ce faisant, ils ne font que s'exclure de la communauté des réfugiés et se font détester regrettablement. Maintenant ils le savent. Ils viennent de s'en rendre compte.  Mais c'est trop tard. Le mal est fait. Ils ne peuvent plus revenir en arrière».


Pour relativiser cette opposition structurante, trois constats sont à faire :

· Les Asiatiques en général sont peu soucieux de « la politique » du moment que le mode de vie quotidien jouit d’une certaine autonomie et que cette autonomie est préservée. Par conséquent, beaucoup ne souhaitent pas mener de lutte contre le gouvernement laotien et ne demandent qu’à vivre en paix en France. Ce remue-ménage les agace même parfois.

· Parmi la « résistance en exil », il y a une forte représentation des partisans de la famille royale qui vit en région parisienne suite à son éviction par les communistes en 1975. S’il y a une relative unité dans l’opposition, il n’y en a pas forcément dans la construction de projets d’avenir. Voici ce que me dit Suz à ce propos : 
« Moi, je parle de mon cas, j’ai pas trop envie de faire partie d’une association lao parce que la plupart du temps, c’est souvent… alors soit des trucs politiques, et je me sens pas du tout concerné par ce qu’ils revendiquent et ce qu’ils proposent comme… Marc : … comme ? Suz : Ben par exemple, ché pas, moi, je souhaite pas particulièrement le retour du roi ; ni d’un royaume au Laos. Et je sais que la plupart des gens qui organisent, enfin, qui font les associations comme ça, c’est des gens qui avaient un certain pouvoir avant 75, qui faisaient partie des grandes familles laotiennes ; et je ne mes sens pas du tout proche d’eux donc du coup, j’ai pas trop envie de m’investir dans des associations comme ça. »

Ce clivage politique traduit un clivage social et laisse à penser qu’il y a une tendance à la reproduction des clivages sociopolitiques en exil, même si ces clivages ont dû s’atténuer du fait du déclassement social général en terre d’immigration et du partage de l’expérience marquante qu’est l’exil.

· Enfin, le clivage politique laodeng / laonork est à nuancer parce que les raisons de l’exil sont souvent lointaines pour les personnes qui ont grandi en France. Sans doute, la volonté des parents de ne pas entretenir la rancœur les a conduit à ne pas décliner l’exil sur le mode politique mais davantage sur celui du sacrifice pour l’avenir de leurs enfants afin de stimuler ceux-ci pour qu’ils réussissent plutôt que de les inciter à investir leur énergie dans des luttes lointaines. Parmi les personnes rencontrées, une seule avait un positionnement rationnel en valeur strict – pour reprendre la typologie de l’action wébérienne. Ses parents étaient en France en tant qu’étudiants au moment du changement de régime et son grand-père a subi la répression communiste au Laos. Elle est née en France et refuse de « retourner » au Laos – alors qu’elle n’y est jamais allée – tant qu’il est sous régime communiste. 
« ATM : Moi, je suis pas du tout d’accord avec ce régime et je pense que ce qu’ils font, c’est pas génial et j’ai pas envie de connaître un Laos… communiste, parce que je pense que je serai déçue. Je pense que les gens qui y vont, y en a qui y vont par pure nostalgie, y en qui y vont pour connaître leur pays, y en a qui y vont parce qu’ils s’en fichent (accentue le mot) du régime, que ce soit un régime communiste ou plus démocratique, et y en a qui y retournent parce qu’ils soutiennent le régime. Moi, je rentre dans aucune de ces catégories en fait. J’ai pas envie de connaître mon pays s’il est communiste, je soutiens pas le régime. (…) Je veux pas découvrir un pays où t’as des gens qui se font pas nécessairement oppresser, où t’as les gens qui sont à l’extérieur mais en fait derrière t’as plein de prisons, t’as des gens qui sont torturés et qui n’en sortent jamais. Moi j’ai pas envie de connaître un pays comme ça. Donc voilà. […]

Marc : Donc si y a des manifs, tu participes. ATM : Je participe parce que je pense que c’est important. T’as des gens qui se contentent de dire « Ouais le communisme c’est nul, on a envie de rentrer au pays » mais qui font rien. Ils se contentent de se plaindre (accentue le mot), de se lamenter (accentue le mot) et… je pense que c’est lamentable. A partir du moment où tu sais ce qui se passe, à partir du moment où t’as des choses qui sont organisées pour protester contre ce qui se passe, même si ça n’a pas d’impact, je pense que c’est important d’y aller parce que si tu fais jamais rien et ben… y a jamais rien qui se passera. C’est vrai que ce qu’on fait, ça n’a pas du tout d’impact. Mais au moins on y était et puis… et au moins, on a essayé de faire quelque chose. Je pense que c’est important. Et je vois aussi beaucoup de jeunes Laotiens de mon âge qui ne savent même pas ce qu’il se passe au pays, qui enfin, pour eux, ils pensent que « Ouais, ce qu’il s’est passé avant, c’est que du passé et puis voilà, donc on va aller s’amuser au Laos » mais c’est pas du tout ça. Et ce que je déplore aussi, c’est l’ignorance des gens de mon âge [26ans]. Je pense aussi que c’est peut-être parce que ils ont des parents qui ont dû subir les évènements et qui n’en parlent pas forcément parce qu’ils ont peut-être envie d’oublier. Mais je pense que c’est une erreur. Il faut aussi se tenir au courant, quand même ».

Ce cas correspond tout à fait à la figure du militant qui ne lâche pas l’affaire. Dans le discours, l’opposition structurante dictature/démocratie est centrale. Derrière ce positionnement, on décèle une grille de lecture politique générale, basée sur l’« idéal démocratique », qui sous-tend son discours. Mais dans la grande majorité des cas rencontrés, il n’y a pas de socialisation politique poussée et j’ai plutôt observé un flottement politique par rapport à des évènements qui paraissent lointains dans une situation mal informée. Il y a souvent des discours du type « je ne suis pas déjà ce qu’il se passe en France, alors au Laos… ».

Cette absence de positionnement et cette ignorance des réalités historiques sont encore plus fortes en ce qui concerne la colonisation française. Dans les meilleurs cas, on m’a dit que ça a permis le « développement du Laos » mais que comme dans toute colonisation, le colon profite du colonisé. Parfois aussi, on m’a dit que ça avait facilité l’obtention du statut de réfugié politique en France au moment de l’exil. Il faut dire que les programmes scolaires n’aident pas à développer une grande connaissance sur la question. Tout juste évoque-t-on la célèbre bataille de Dien bien phû perdue par les Français contre le Vietminh lors de la guerre de décolonisation d’Indochine ; alors le Laos n’a pas de place à se tailler.

Les associations


Les associations constituent une forme institutionnalisée de regroupement. Elles ont un rôle de transmission culturelle. La plupart enseignent la danse traditionnelle laotienne, parfois certaines donnent des cours de langue lao. Mais au-delà ce rôle de transmission affiché, les associations jouent un rôle d’intégration sociale communautaire et donc d’entraide. Certaines associations proposent en effet des cours de soutien scolaire, de l’aide administrative, des solutions aux problèmes quotidiens rencontrés.

« En France, les associations servent un peu de « service social », où les Lao les plus instruits et maîtrisant parfaitement la langue française remplissent les papiers administratifs, effectuent les démarches auprès des services voulus. Les lettrés ont toujours joué un rôle social capital dans les pays asiatiques. En France, au bout de quelque temps, les dirigeants de ces mouvements entretiennent des relations de confiance avec des employeurs, administrateurs et responsables locaux qui favorisent l’embauche de leurs compatriotes. »


Dans les premiers temps de la présence des réfugiés en France, à la suite de l’exil, renouer des liens avec des compatriotes a souvent été une condition primordiale de l’équilibre psychosocial pour assurer un principe de continuité dans l’identité d’une part, et pour lutter contre l’isolement d’autre part. Il a s’agi de se regrouper pour s’entraider.

 C’est le cas pour la garde des enfants pour laquelle, les associations, dans un contexte d’immigration, reproduisent une forme de contrôle social de proximité qui existait au Laos comme en témoigne M. Lamvieng Inthamone :

« On voit que d’une manière générale, n’est-ce pas, souvent, les parents travaillent et souvent les enfants sont en contact … comment dirais-je ? Ils n’ont personne si vous voulez pour les surveiller, comme au Laos. Et du coup, il n’y a pas… je peux pas dire emprise… peut-être une emprise de la famille, si vous voulez en quelque sorte. Parce que souvent, on a peur que les enfants fassent n’importe quoi. Fassent des mauvaises fréquentations et c’est perdu quoi, voilà ».

Toutefois, même dans les temps qui ont suivi, ce rôle « social » des associations s’est maintenu et elles sont encore source de valorisation pour les personnes déclassées socioprofessionnellement qui s’y investissent. L’association constitue un recours dans une situation de chômage qui donne une reconnaissance des savoirs et savoir-faire, entretient des liens de sociabilité en dépit des difficultés financières
.

La communauté comme facteur positif de transmission culturelle dans une situation minoritaire


En plus des fonctions sociales développées plus haut, la communauté joue comme facteur positif de transmission culturelle. Les familles complètement isolées peuvent difficilement transmettre une culture laotienne. En effet, la situation de minorité complexifie la transmission culturelle.

« Le mouvement associatif tente de rétablir un enseignement du lao (…). L’efficacité est souvent compromise (…) par la pression environnante, celle des rythmes salariés, des distances à parcourir, etc... »
.
Les contraintes matérielles constituent souvent un obstacle à l’organisation d’activités culturelles, d’autant plus pour ceux qui vivent à l’écart de tout groupement laotien. Nombreuses sont les personnes rencontrées qui souhaiteraient apprendre à écrire le lao mais qui se trouvent bloquées face aux contraintes. De plus, la vie dans la société ambiante n’est pas propice à la référence laotienne. Le cas de KHM nous montre que la rencontre de Laotiens, vers l’âge de dix-huit ans, dans un camp chrétien, alors que jusque là, son appartenance laotienne n’avait pas été mise en question, suscite le développement d’un intérêt pour la culture laotienne :

KHM : j’ai vécu le camp et c’est à ce moment-là que je me suis, j’ai commencé à m’intéresser un peu aux Laotiens. Je me suis dit : « Tiens, y a d’autres Laotiens qui existent ». Etant donné que moi, depuis des années, j’avais grandi dans l’ignorance, au niveau de cette population ; je m’y étais jamais, j’avais jamais porté un intérêt aux Laotiens. »


Aussi, la pratique de la langue nécessite un environnement stimulant pour qu’elle soit optimisée.

« M. : J’essaie de parler couramment mais il faut que je pratique. Et pour ça, il faut que je sois avec ma famille. Il faut que je… il faut que j’aie de la famille avec qui parler tous les jours. »


Tout comme la cuisine nécessite l’accès aux ingrédients :

« KHM : À la maison, on mangeait pas forcément laotien quoi, on mangeait français. Ben y avait pas d’épicerie laot… d’asiatiques sur Calais et c’était pas évident de trouver des ingrédients pour pouvoir faire des plats laotiens quoi. Donc on mangeait français, on était plutôt… français, puis nos amis étaient français, ils nous faisaient goûter les spécialités françaises.»

Enfin, la nécessité d’une concentration communautaire est encore plus frappante au niveau de la religion.

« Ce n’est que lorsque les migrants sont suffisamment nombreux qu’ils peuvent entretenir une pagode et, dans le meilleur des cas, un bonze résident »
.

Sans centre bouddhique, les parents se voient dans l’incapacité d’assumer seuls une éducation religieuse satisfaisante.

Situation minoritaire et volonté de reproduction sociale dans un contexte de changement social. 



Le communautarisme comme forme de conservatisme.


La situation minoritaire des Lao en France rend fragile l’espoir des parents de voir leurs enfants reproduire les traditions laotiennes, pérenniser une identité laotienne réifiée par la nostalgie. Certains parents acceptent mal le changement social et culturel et perçoivent les échanges interculturels à certains niveaux comme une menace pour cette pérennité de l’identité lao. La minorité, pour se reproduire socialement, recourt parfois à des formes de communautarisme, au sens d’enfermement de la communauté sur elle-même engendré par la tendance à accorder l’exclusivité à une appartenance au détriment des autres. Cette pression à la reproduction sociale pèse particulièrement fortement sur l’union conjugale
. Il est fréquent que les parents incitent leurs enfants à fréquenter des Lao ou, à défaut, des Asiatiques. Comment expliquer ce désir des parents ?

Le message de Prasith, parent, posté sur le forum Lao en France le 20/08/2004, fait une brève rétrospective des mariages mixtes franco-lao et donne quelques éléments de réponse :

« En fait, le mariage mixte Franco-Lao existe depuis que les français arrivent au Laos. Cette union mixte, par la force des choses, était tolérée et acceptée. Mais là, il s'agissait en général d'une union entre un Farang et une Lao. Il n'existe pas encore à cette époque, à ma connaissance, l'union entre un Lao et une Farang. Pourquoi par la force des choses?  Eh bien parce que les français, souvent célibataires, arrivent chez nous avec tous les pouvoirs, dignes de colonisateurs. Ce qui fait que, au début, les mariages d'amour étaient rares. Mais au fil du temps, disons que nos grandes mères ou arrières grandes mères sachent aussi apprécier la tendresse et la gentillesse des farangs. (…) Les mariages mixtes (garçon Lao et fille française) ont débuté à l'époque où vos ainés (garçons) venaient faire leurs études supérieures en France, au début des années 50. Plusieurs sont rentrés au pays avec leur conjointe française. A ce jour 98% d'entre eux se sont séparés.  Il y en a parmi eux qui occupaient des postes très élevés dans l'administration et plusieurs étaient membres du gouvernement. Mais leur mariage était un fiasco total.  En 1975, à la suite de l'installation du nouveau régime, un de mes amis avait même décidé de rester sur Vientiane, aux risques de se faire envoyer dans un camp de rééducation à Viengxay, rien que pour éviter de venir en France et d'y revoir sa femme française. (…)

La coutume Lao veut que les enfants, que ce soit garçon ou fille, restent proches de la famille après leur mariage, que le gendre ou la bru soient respectueux des beaux parents et ne les considèrent pas comme des étrangers. Surtout faites le savoir préalablement à vos futurs prétendants. »
Le rôle prééminent de la famille dans la tradition laotienne semble faire craindre aux parents de voir leurs enfants s’éloigner d’eux dans le cas d’un mariage mixte, le modèle familial dominant en France étant celui de la famille nucléaire relativement autonome par rapport aux parents. L’échange social et culturel fait craindre dans ce cas une déstructuration sociale. BT, jeune femme de vingt-trois ans, a pris récemment conscience des implications d’un mariage mixte : 

« Elle [sa grand-mère]m’a toujours dit : « J’aimerais pas que tu te maries avec un Falang et tout… je veux que tu te maries avec un Laotien ». (…) Ma mère, elle s’en fout. Ma mère elle dit « Laotien ou Falang ou Thaï ou ché pas quoi… si tu te sens bien avec et que c’est quelqu’un de bien, tu vois ; si il s’adapte à la famille », attention (rires)… Parce quand tu veux te marier avec moi, il faut que tu te maries avec ma famille aussi. Tu te maries pas que avec moi, tu vois. Et au début, ça je le comprenais pas trop, t’sais. J’y disais : « Ouais… T’sais une personne, c’est une personne t’sais ». Au début, je le comprenais pas trop. Maintenant si, c’est bon, j’ai compris. Parce que c’est dur quand même. Parce que à un moment ou à un autre, tu vois la différence de culture. Il faut vraiment que tu trouves quelqu’un qui accepte ta famille et puis… ben la culture aussi. »

Ainsi, on voit que souvent, par la force des choses, les parents font montre d’une certaine tolérance vis-à-vis du choix de leur fille.

Concernant les garçons, il semble qu’ils jouissent d’une plus grande liberté à ce niveau. A en juger le message de Prasith qui nous parle notamment de son ami qui ne voulait pas revoir sa femme française au risque de sa vie, il semble que le couple Lao – Française soit plus électrique. Des fois, certains disent en rigolant qu’ils vont aller chercher une femme au pays parce qu’en France, même les Laotiennes ne respectent plus la division traditionnelle des rôles sexués. Je me garde bien d’avancer quelque conclusion que ce soit à ce sujet, il s’agit là seulement de quelques observations. Un autre exemple de tolérance des parents est le suivant :
« Mes parents, même s’ils m’ont dit qu’ils auraient préféré que je sois avec un Laotien, ils m’ont jamais empêchée de faire ce que je voulais. De ce côté-là. En fait l’important pour eux, et ils me l’ont dit, c’était que je sois heureuse et épanouie (…) ils m’ont dit que même si ça leur plaisait pas, même s’ils auraient « préféré », plutôt, que je sois avec un Asiatique… Marc : … un Asiatique ou un Lao ? ATM : Un Asiatique, Laotien de préférence. Eviter les Vietnamiens (rires) Marc : Pourquoi ? ATM : Ben parce que c’est eux qui asservissent (accentue le mot de manière ironique) notre pays. »

Notons au passage que s’il y a eu une reproduction des clivages interethniques dans l’exil pour la génération des réfugiés, notamment entre Laotiens et Vietnamiens et entre Vietnamiens et Cambodgiens, ces clivages ont tendance à se fondre dans une identité asiatique pour la génération socialisée en France, identité qui ne prend sens que dans un contexte occidental
.


Toutefois, au delà des incitations plus ou moins implicites ou explicites, il existe un cas extrême de reproduction sociale par l’union conjugale. C’est celui des mariages arrangés. Parfois, les parents organisent la rencontre plus ou moins formelle de leurs enfants au cours d’invitation à dîner
. Dans tous les cas, il faut restreindre au maximum le cercle des prétendants contrevenant aux espérances des parents – d’où notamment l’interdiction des sorties – et favoriser une rencontre opportune. 

« M. : Il reste encore quelques mariages arrangés (…).Généralement, les familles en France se connaissent. Enfin, se connaissent de nom ou de réputation, par rapport au Laos (…) parce que bon les Laotiens, ils sont pas très nombreux et donc à partir de là, c’est surtout, « oui, est-ce qu’il est issu d’une grande famille ? Est-ce que il est correct comme gendre ? Est-ce qu’elle est sérieuse comme belle-fille ? etc. Et à partir de là, c’est des discussions entre familles hein, et après c’est des mariages arrangés »

Il est à noter l’usage traditionnel de la dot dans les négociations ainsi amorcées. Il est toutefois difficile d’en évaluer la portée tant matérielle que symbolique
.

 Même s’il est difficile d’évaluer la fréquence de ces « rencontres matrimoniales », de tels procédés existent et certains aboutissent. Aussi, une fille m’a dit qu’on avait voulu la marier lors d’un voyage en Thaïlande, idée très repoussante à l’esprit de l’intéressée.
Enfin, il me paraît important, lorsqu’on évoque ces questions, de ne pas succomber à un idéal abstrait des affinités électives. Il est rare qu’une union se contracte par pur amour ou par pur intérêt. Au delà du discours des atomes crochus et des sentiments fusionnels – dont l’authenticité n’est pas mise en cause –, l’homogamie – mariage entre personnes de la même catégorie sociale – est une réalité mise en évidence par les sociologues. C’est d’ailleurs sûrement  parce qu’on est formé, éduqué, structuré, de la même façon que nos « atomes » se répondent. Le concept d’habitus de Pierre Bourdieu est ici d’un usage particulièrement opportun. C’est par la médiation de la production de l’habitus que l’éducation, « instrument fondamental de la continuité historique », instaure son effet reproducteur, sans que cette reproduction ne soit forcément consciente à l’esprit des agents.

Nous avons évoqué ici les unions mixtes franco-lao. Fréquemment, cette relative tolérance observée se referme lorsqu’on envisage des relations avec les autres groupes minoritaires non-asiatiques :

« Mes parents voulaient que je fréquente plus des Laotiens. Mais surtout des Laotiens parce que, je sais pas, ils se sentaient plus en sécurité, je sais pas. Ils me disaient : « ouais les Laot… Les Asiatiques, c’est des gens bien », tu vois. « Ouais, il faut pas traîner avec, genre les voyous, les Arabes, les Noirs. » Mais sans jouer sur le racisme mais tu vois, c’est toujours… « Je préfère que tu sois ami avec des Asiatiques et tout, c’est mieux… » »

« Alors j’ai ma cousine qui est avec un reubeu – je crois qu’il est algérien – et tout le monde (accentue les trois derniers mots) est sur elle, tout le monde… Parce que lui, dans sa famille, si ils veulent se marier, ou quoi, il faut qu’elle se convertisse à l’islam. (…) Parce quand même, ils sont ra… ils sont… moi, je dirais, limite, entre guillemets « racistes ». Tu vois ? Avec les Khèk dam. Les Khèk dam, c’est les Blacks. Les Khèk khao
, c’est les reubeus. Ils aiment pas, quoi. Encore les Falang, ça va. Les Falang, on dirait que c’est normal, tu vois. Si ta fille, elle est avec un Falang, bon ben… parce que ça se fait beaucoup, tu sais. Y a de plus en plus de Laotiens ou de Laotiennes qui se mettent avec des Français donc… Mais avec un Reubeu ou Black… Déjà, c’est sûr, le Black, c’est par rapport à la couleur de la peau. Je sais pas pourquoi, t’sais, ils font : « Ah ! C’est trop noir ! Il est trop noir ! » Moi, j’ai une cousine là, qui est avec un joueur de l’OM, un Black. Elle a une petite fille, elle est trop (accentue le mot) mignonne. Et chaque fois que tout le monde le voit, ils font : « Ah ! Mais qu’est-ce qu’il est noir ! », tu sais ils font comme ça. Mais en rigolant, tu sais, c’est pas méchant mais, tu sais… c’est chiant des fois. Je leur dis : « Mais arrêtez ! Il est noir, il est noir, t’sais». Parce que tu peux être black… les Black américains, ils sont pas… très noir. Et là, lui, il est africain, tu sais. Donc il est vachement noir de peau. Ils font « Ah ! Mais qu’est-ce qu’il est noir ! » Après, ils font : « Mais la petite, elle est pas noire comme son père ! C’est bizarre ! » Je fais « Mais normal ! C’est un petit métis ! » T’sais. Ils sont comme ça, des fois, ils ont des réactions… bizarres. Alors, avec les Reubeus, c’est grave hein. Ils ont plein de stéréotypes et tout... le pire, c’est les Gitans. Ils sont graves avec les Gitans. Ils ont trop peur qu’ils se fassent dévaliser leur maison. (rire) Tu sais, c’est pas vraiment méchant, méchant, tu vois, c’est pas méchant. En plus quand ils le disent en laotien, ça passe mieux en plus. Ils le disent à la rigolade, tu sais… voilà, c’est des préjugés. Ils ont vachement de préjugés. »

Outre l’étrangeté complète des parents qui n’ont jamais vu de personne noire de peau au Laos, il semble que des idées reçues et des confusions abusives sous-tendent l’opinion de certaines personnes. L’échelle de valeur des groupes ethniques qui se dégage des discours est la suivante
 : 

1. Lao

2. Autres Asiatiques (khon essia) (à nuancer pour les Vietnamiens)

3. Français (falang)

4. Noirs (Khèk dam), Arabes (Khèk khao), Gitans


Même si elle n’est pas systématique, j’ai remarqué que l’assimilation des Noirs et des Arabes à la délinquance est fréquente. J’ai notamment eu une discussion au cours de laquelle les arguments qui étaient avancés étaient ceux d’un refus d’intégration, de l’absence d’efforts et de volonté de la part des minorités critiquées. Ces arguments étant situés dans des « contextes urbains ou suburbains à problèmes » et renforcés par la réussite de l’interlocuteur lui-même issu de l’immigration : « Nous, quand on est arrivé, on avait rien… » Comment expliquer cette position ? Par la cohabitation mal vécue avec ces minorités – notamment du fait du déclassement social lié à l’exil – dans des quartiers pauvres physiquement et socialement dégradés
 ?
 Par le discours médiatique qui renvoie un écho favorable à cette opinion en salissant l’image des minorités noire et arabe en jouant sur la confusion jeune Arabe ou Noir = délinquant potentiel et islam = islamisme ? Quant à la meilleure intégration prétendue des minorités asiatiques, il faut prendre en compte le contexte relationnel entre immigrants et société d’accueil qui définit les cadres sociaux de l’acculturation. Or les Noirs et les Arabes sont victimes de préjugés tenaces défavorables et par conséquence de discrimination, et par conséquence de renforcement communautariste et par conséquent de discrimination… Préjugés défavorables qui sont issus de l’histoire coloniale et notamment de la guerre d’Algérie.

PROCESSUS IDENTITAIRES PSYCHOSOCIAUX CHEZ LES ENFANTS DE REFUGIÉS


Nous avons abordé précédemment l’identité au niveau collectif, comme résultante de processus d’identification et de différenciation permanents à un groupe qui prennent sens par rapport à d’autres groupes. Cette partie vise à appréhender les mouvements identitaires dans leur dimension personnelle, biographique, en tenant évidemment compte des différents contextes sociaux. L’intention qui anime notre propos est comparable à celle d’Altay Manço : 
« Il s’agit d’identifier les conditions psychosociales qui permettent aux jeunes issus de minorités immigrées en Occident de trouver leur place, non pas « entre deux chaises » mais « sur les deux à la fois » ; il s’agit, en d’autres mots, d’identifier les conditions qui permettent à la mixité culturelle de dégager pleinement son potentiel de développement et d’émancipation
 ».

Il s’agit donc de s’intéresser aux différents modes de gestion de la double appartenance au niveau personnel et à l’évolution de ces modes de gestion.

A travers l’analyse des discours – le découpage, le regroupement, la comparaison -, j’ai discerné différents mouvements identitaires qui correspondent souvent à des « phases identitaires », en ce sens qu’ils correspondent  grosso modo à des périodes de la vie. 

L’enfance et la naturalisation de la scission entre le monde intérieur et le monde extérieur


Dans les cas où il y a une forte intégration culturelle laotienne au sein de la famille, le décalage – objectif – entre la sphère domestique (langue parlée, nourriture, normes de comportements…) et le monde extérieur – l’école essentiellement – est grand. Toutefois, le passage de l’une à l’autre ne pose pas de question dans les premiers temps, la différence d’univers culturels étant naturalisée.

« ATM : Quand j’étais petite, je sentais pas la différence, en fait. On est juste des enfants, on s’amuse et tout… »


Dans les cas où les parents ont déjà intégré la culture française – pour les couches sociales supérieures –, le décalage entre le monde domestique et le monde extérieur est faible et le passage de l’un à l’autre pose encore moins de question ; le mode de vie se rapproche de la norme des autres enfants du même âge. Toutefois, lors de l’étude de la transmission linguistique, nous avons vu que, souvent, pour les premières générations qui ont grandi en France, lors des premières années de la vie, les parents parlent laotien à leurs enfants. Cela peut donner lieu à certaines perturbations mineures, notamment lors de l’entrée en maternelle comme ça a été le cas pour Suz (prénom masculin français) :

« C’est juste une anecdote mais bon. Au début, le prof m’appelait Suz ; et moi je répondais pas parce qu’en fait, à la maison, personne m’appelait Suz. Donc du coup, c’est à partir de ce moment-là, ma maîtresse en fait, elle a dit à mes parents d’essayer de parler le plus français possible. »


En effet, une des particularités culturelles des familles laotiennes est l’usage d’un surnom à la place du prénom. Cette particularité est parfois redoublée en situation d’immigration par la coexistence d’un second prénom d'origine laotienne ou française – selon l’origine du premier prénom – avec le premier prénom et le surnom. Ce mode de dénomination est en homologie structurelle avec la représentation du monde des personnes. Il marque la scission entre l’intérieur du groupe familial plus ou moins étendu, dans lequel le surnom est en vigueur, et le monde extérieur dans lequel le prénom officiel, souvent d'origine française – tout du moins d'origine occidentale –, est d’usage pour les personnes nées après l’exil, dans les camps de réfugiés en Thaïlande ou en France.

Cas singulier que celui de SIA qui découle de la migration. Alors qu’elle a six ans, au moment de l’acquisition de la nationalité française de ses parents, SIA se rebaptise, choisissant elle-même son propre prénom, prénom de naturalisation, d'origine française, qui se substitue au prénom d'origine laotienne jusqu’alors en vigueur.

« On avait fait la demande quand j’étais en maternelle, je me rappelle. Parce que mon père, il me demandait : « quel nom tu voudrais avoir si tu pouvais changer ton nom ? » Alors moi je cherchais et tout… (rires) Et en fait, c’est moi qui l’ai choisi « SIA ». Mon père, tu sais comment il voulait m’appeler ? Cendrillon. Donc voilà… j’ai eu la chance de choisir mon nom. Ce qui est marrant, c’est que bon, jusqu’au CP, jusqu’à la naturalisation, j’avais un nom laotien.  (…) En fait, nous, on a trois noms. Donc, deux noms sur l’état civil, un nom d’origine laotienne et un nom plutôt occidental, on va dire ; Et à la maison, on a tous des surnoms.» 
Le prénom d’origine laotienne n’est ici jamais utilisé. D’ailleurs, pour les personnes qui sont nées en France, il n’est pas systématique, le surnom suffisant à rappeler l’appartenance laotienne.

La perception de la différence


En grandissant, la perception d’une différence résultant, d'une part, de la comparaison des habitudes de tout ordre, des manières de faire, des règles de comportements, des expériences etc., ou, d'autre part, de différenciations imputées par des personnes appartenant au groupe majoritaire conduit à la prise de conscience d’une spécificité.

« ATM : On parlait aussi des camps de rééducation où des gens qu’on connaissait avaient été enfermés. Et en fait, ça semble tellement irréel, parce qu’ici c’est terminé tout ça, t’as plus de camps de concentration allemands… On va dire que c’est terminé ici. Et je te jure que ça crée un grand décalage ici, les gens nous regardaient comme si j’étais un petit peu… lunatique en fait, en se demandant si ce que je racontais était vrai. C’est vrai que ça peut sembler assez irréel de parler de choses qui en fait ici, datent de plusieurs années mais qui au Laos sont toujours d’actualité. Et donc ils voyaient pas toujours de quoi je parlais ou même si c’était vrai alors… la plupart du temps, je disais plus rien. Parce que ça servait à rien en fait. »

Dans ce cas, la prise de conscience de la différence passe par l’incompréhension, du fait du non partage d’un ensemble de références. On voit aussi que, souvent, la différence se traduit par une présomption de suspicion voire de déviance.

« ATM : quand, en primaire, on nous demandait de rapporter un objet du grenier de nos grands-parents, par exemple, tout le monde avait quelque chose, et puis moi ben mes grands-parents, ils avaient tout perdu pendant la guerre (rire). Ils étaient arrivés sans rien. Donc je me disais « mais qu’est-ce que je vais bien pouvoir prendre ou… » Y a des différences, si, dans le sens où… ché pas, quand t’habites dans un petit village, t’as souvent des femmes au foyer qui aiment faire de la couture, de la broderie, qui restent à la maison et qui accompagnaient pour les sorties de classe, et puis moi, j’allais voir ma mère et je lui disais mais « pourquoi tu fais jamais de couture ? Pourquoi tu brodes jamais ? Pourquoi tu viens jamais aux sorties de classe ? » Puisqu’en fait, ben c’était une mentalité différente aussi. Elle, elle travaillait puis elle avait d’autres hobbies. Mais je pense que c’est surtout une différence entre des gens qui habitent dans des petits villages et qui sont plus ou moins, enfin, qui ont une culture plus ou moins… enfin… agricole ? On peut dire ça comme ça ? Marc : Ouais, ouais. Enfin, traditionnelle. Enfin, rurale. ATM : Ouais, voilà. Rurale et les gens qui ont surtout habité dans les grandes villes. Moi, je pense que c’est un peu ça, ce que je sentais comme différence. Surtout. »

La différence culturelle ne se réfère pas exclusivement à une culture d’origine nationale ou ethnique, celle des Lao du Laos des parents en l’occurrence. A l’intérieur d’une culture nationale, il y a des différences locales, dont celle essentielle introduite par le clivage urbain / rural.

« ATM : Je sentais juste un tout petit peu la différence quand… je sais pas, comme on mange pas la même chose forcément. Ou quand je suis là, « ah, j’ai mangé ça » et les autres me regardent en disant « mais qu’est-ce que c’est ou… » Quand on me demandais d’où mes parents venaient, que j’essayais de leur expliquer et qu’ils comprenaient pas. Parce qu’en fait, c’était des enfants donc ils pouvaient pas comprendre que t’as des gens qui venaient d’autres pays, pourquoi et tout ça… et pendant très longtemps, j’ai cru que mon père venait de Norvège (rires) Marc : Ah ouais ? ATM : Sa région, on l’appelle Nongveng. Et moi je pensais que c’était la prononciation laotienne pour Norvège. Et maintenant, avec le recul, je me demande si c’était pas un effet de volonté de… je sais pas, de trouver un lien entre mes parents et l’endroit où j’habitais, l’Europe en fait. Je me disais que, peut-être que ouais, mon père il vient de Norvège. »

On voit à travers cette citation la construction sociale de la différence. ATM est incitée au fil de ses interactions avec le groupe majoritaire et les autres groupes minoritaires à s’expliquer une différence qui n’est pas donnée au départ et qu’elle n’a jusqu’alors pas ressentie. C’est par la comparaison de ses propres comportements à une norme ambiante majoritaire qu’elle perçoit sa différence. Il n’y a pas de différence dans l’absolu. Un objet n’est jamais différent que par rapport à un autre. L’autre est une nécessité structurale pour la définition de soi.

« Lin : j’ai des amies assez, comment dire, quand j’allais chez elles, j’aimais bien parce qu’elles avaient toute une légion de poupées, plein de Barbie, tout ça et moi ça m’attirait parce que, nous, on était pas aussi gâtées chez nous et je pense que j’avais envie de devenir comme ça aussi, d’être gâtée, tout ça et… (…) Le fait d’avoir des cadeaux à Noël, de recevoir des chocolats à Pâques. Parce que, quand on se voyait, elle me dit : « Alors, t’as eu quoi pour ton anniversaire tout ça ? » Ben, chez nous ça se fait pas et c’est comme ça que je me suis dit « non, je suis pas normale, peut-être que…» »

Avant de se penser comme telle, la différence est d’abord pensée comme une déviance, une anormalité potentiellement fautive par rapport à la norme majoritaire. La différence, elle, présuppose la coexistence de plusieurs normes et donc l’intégration et l’acceptation de plusieurs systèmes normatifs.


La perception de la différence passe aussi par le regard et les paroles des autres. Il s’agit d’une hétéro-identité au sens où la différenciation de soi est imputée par le monde extérieur. Autrement dit, ce sont les autres qui nous différencient d’eux. 
« C’est le regard de l’autre qui fait prendre conscience à un enfant de sa couleur, par exemple, et surtout de la signification sociale de son apparence, qu’il avait jusqu’alors perçue comme une caractéristique personnelle. On ne naît pas noir, on le devient »
.

« ATM : C’est en grandissant un peu, en marchant dans la rue ou quelques fois tu te prends quelques remarques que tu te demandes pourquoi… Marc : … quoi comme remarques ? ATM : « Oh des Chinois ! » « Pourquoi ils sont là ? » et tout… enfin c’était pas des trucs trop méchant quoi. Mais enfin tu commences à te sentir un peu différente. […] Quand je suis à la pagode, j’ai l’impression de vraiment appartenir à quelque chose, tu sais. T’as que des gens ben comme moi, euh… je sais que ça fait partie de la culture de mon pays d’origine et je sais pas pourquoi, je préfère ça, à aller à l’église où, finalement, t’as que des gens qui vont te regarder quand tu rentres dans l’église parce que t’es pas comme eux quoi. Même si tu partages la même foi. »

Le rôle de l’existence d’une communauté de proximité est ici évoqué comme facteur positif d’identification. Nous l’avons déjà abordé précédemment. On voit comment le ménagement d’une différence, toujours latente et opportunément manifeste, perçue comme un obstacle à l’intégration au groupe majoritaire, conduit ATM à se retourner – tout du moins au niveau religieux – vers le groupe minoritaire, duquel elle se sent plus proche.


Ces paroles distinctives peuvent tendre vers la discrimination et le racisme, plus ou moins diffus ou explicite.

« BT : tu sais des gars, quand t’es au collège, quoi, que tes entre guillemets « potes », ben tes connaissances du collège, ils faisaient « ching, chang, chong », ils faisaient tout le temps ça. C’est nul ! Moi, j’aimais pas ! (…) Pour eux, j’étais chinoise, c’est tout hein. Laotien, Chinois, Thaïlandais… Ils faisaient « ching, chang, chong », comme ça t’sais, j’étais là « pff… » Qu’est-ce tu veux dire ? Tu laisses. C’est bête quoi comme réaction Et moi je dis rien, je m’en fous. Je les laissais dans leur bêtise. »

Dans d’autres cas, les sobriquets péjoratifs sont les pense-bête de la différence : « bol de riz », « citron », « chinetoc », « bridé »… Evidemment, « c’est jamais méchant »…

La citation suivante, extraite d’une discussion avec trois adolescentes de quatorze ans, nous montre la genèse potentielle d’une identité ethnique, réponse affirmative, réactive et opposée à une assignation identitaire dévalorisante.

« K. : moi j’ai une question à poser mais y a personne qui pourra répondre à ça. C’est : pourquoi les gens, ils me demandent tout le temps : « est-ce que tu manges du chien ? » Parce que dès qu’ils voyent un Asiatique, et ben pour eux, ils mangent des chiens. C’est pas vrai. Le chien c’est un animal de compagnie. C’est pas à manger hein ? (…)

S. : Ouais mais ils confondent, les Chinois, les Laotiens, enfin…

K. : Ouais, mais pour eux, tous les Jaunes, c’est des Chinois. Tous les yeux bridés, c’est des Chinois. Y a pas les Thaïlandais, Vietnamiens, Cambodgiens.

Marc : Et alors, tu dis pas « je suis laotienne »…

K. : … ouais, tout le temps. Et ils me disent : « T’es chinoise ? » (ton sec). « Non j’suis laotienne » (ton sec aussi) « Ah ! Je savais pas ! » Après ils cherchent dans leur agenda c’est où le Laos… Ils découvrent en fait. […]

Marc : Et ça veut dire quoi falang khi nok ? (éclats de rire)

S. : Euh… les Français caca d’oiseau.
Marc : Alors, vous connaissez ce mot ? (rires) Pourquoi, vous le dites quand ?

K. : Par exemple, on me disait « Chine-toc ! Chine-toc ! ». Par exemple, en fait, j’étais assise sur un banc, et puis après, la personne, qui était devant moi, elle prend son doigt, elle le met sur le bureau. Enfin, c’était à l’école ; elle le met sur la table, elle fait : « chiiiinnee – toc » Et elle cogne sur ma tête. (prononciation allongée de la première partie du mot. En fait, K. mime la scène. Elle a l’index appuyé sur la chaise. Pendant qu’elle dit « chiiine », elle lève lentement son doigt alors qu’elle le fixe des yeux. Puis, d’un coup sec, au moment où elle dit « toc », elle appuie l’index sur son front) (rire) C’est pour ça que j’ai… enfin, quand j’étais petite, ils me faisaient ça les gens. Et après, moi je répondais "falang khi nok, falang khi nok…"

S. : Ouais, c’est vrai hein. Quand les Français, ils m’énervaient, je… »

Le terme falang (khi nok) que l’on a vu dans sa fonction d’exclusion des membres déviants de la communauté, est ici la réponse destinée au groupe majoritaire lorsque celui-ci impute une dévalorisation au groupe minoritaire du simple fait de sa différence. Ces stimulations ont pour conséquence de développer une identité ethnique – au sens donné précédemment dans la conception relationnelle de Barth – chez les personnes concernées et de renforcer leur différenciation. Cette différenciation peut poser problèmes lorsque la frontière ethnique  se couvre de barbelés, notamment dans les cas d’exclusion sociale où les individus n’ont d’autre groupe d’appartenance auquel se rattacher que celui offensé.

Ce genre de remarques désobligeantes est caractéristique des relations collégiennes, lycéennes et dépassent rarement le moment des situations. Toutefois, même chez des jeunes adultes, j’ai pu observer en marchant dans la rue que des personnes sont importunées à cause de leur apparence physique. Ainsi, alors que je marchais avec une amie, une personne est venue lui dire bonjour en chinois (« ni ho ») avec une insistance déplacée, en prenant un accent délibérément moqueur et en souriant niaisement. Je n’ai relevé qu’un cas ouvertement raciste. Il provenait d’un adulte :

« ATM : A Washington, je suis tombée sur une prof raciste. Marc : Ah ouais ? ATM : Ouais, une prof d’histoire – géo. En fait, en troisième… Marc : … une américaine ? ATM : Une française. C’était un lycée français. (…) En fait, on devait étudier le Japon comme pays et je sais pas pourquoi, on avait parlé du Vietnam aussi à un moment et puis, en fait, au départ, même sans parler de tout ça, je savais pas pourquoi mais elle m’avait vraiment prise en grippe et par la suite, quand on a étudié les pays d’Asie, elle s’est mise à dire ouvertement qu’elle n’aimait pas les Asiatiques (sur un fond de rire jaune) et je me souviens qu’elle, pour parler des Vietnamiens, elle disait les Viets (sur un ton sec). Mais elle avait une telle manière de le dire que ça semblait presque péjoratif. Et donc du coup, à partir d’un certain moment, ben j’en ai parlé à mes parents qui en ont parlé avec elle et d’autres professeurs et puis elle s’est calmée. Mais je crois que c’est là la première fois où j’ai pensé une différence à l’école. Marc : Et euh… y avait d’autres Asiatiques ou pas ? ATM : J’étais la seule de la classe. »

Rappelons toutefois que globalement, les Asiatiques jouissent de préjugés favorables.

« KHM : Discrimination en France, non, j’ai pas ressenti de discrimination… peut-être parce que j’étais bien entouré ou… Au contraire, c’était plutôt un aperçu très favorable. Surtout dans le domaine professionnel. Comment dire ? Je passais bien ; en termes professionnels. (…) Travailleur acharné, sérieux, rigoureux. »

Réaction à la perception de la différence


Suite à la perception et à la conscientisation de la différence, j’ai observé trois cas de figure :

· Dans le cas où l’appartenance laotienne est significative pour la personne, c’est-à-dire qu’elle est en contact avec des Laotiens ou avec des enfants de Laotiens, desquels elle se sent proche, elle peut renforcer son attachement à cette appartenance laotienne et en revendiquer la fierté. Ce type de comportement peut même pousser à l’exaltation de la différence. C’est le cas de celles et ceux qui sont « à fond dans le Laos », qui durant une période de leur vie ne jurent que par le Laos, réel ou imaginé, indépendamment de l’intégration culturelle. Il y a eu un grand débat sur le forum étudié sur Internet autour de ce type d’attitude que l’on qualifie parfois de communautariste. Il y a notamment une personne qui avait écrit « Lao Represent » sur son Skyblog et à qui l’on reprochait de se revendiquer laotien à tout va, faisant courir ainsi le risque d’une stigmatisation et d’un discrédit pour la communauté. Certains évoquent la mode de revendiquer ses origines. Nous développerons ce cas plus loin lorsqu’on parlera de la « quête identitaire » ou du « retour aux origines ».

· Dans le cas où l’appartenance laotienne n’est pas significative, où la personne, notamment au moment de l’adolescence, cherche à se démarquer des modèles parentaux, et familiaux par extension, l’évocation de cette appartenance peut être cause d’un sentiment de honte dirigé vers le groupe majoritaire, c’est-à-dire les camarades de collège et de lycée pour faire vite. C’est ce dont nous parle M. Lamvieng Inthamone :
« Vous voyez là, j’ai été, disons, confronté à… enfin, témoin malgré moi, en quelque sorte, il y a des enfants, d’une manière générale, ils se sentent complexés un peu, si vous voulez. Parce que les parents n’ont pas un certain niveau d’instruction et du coup l’enfant se replie sur lui-même en quelque sorte. Voilà, ils n’osent pas, ils veulent pas qu’on sache un peu si vous voulez, son origine, voilà. Ils cachent un peu, en quelque sorte. »

Les adolescents sont victimes d’un conformisme à outrance aux modèles identificatoires dominants à l’égard desquels la culture étrangère des parents apparaît comme désuète. Les personnes qui incarnent ce cas de figure sont celles dont on dit qu’elles « renient ».

« BT : Tout ce qui était français, tu sais c’était bien et tout, tu vois. Parce que j’ai aussi des cousins et cousines qui sont nés en France et puis que moi je suis pas née en France. Ils sont nés en France  et pour eux, enfin, moi je pensais que pour eux c’était facile, tu vois, ils sont nés en France… voilà, ils vont à l’école depuis qu’ils sont petits, ils parlent le français, tout ça… et moi, pour être à leur niveau, ben je rejetais un peu tout ce côté laotien qui est malgré tout présent, toujours présent, tu sais. Enfin à la maison, tu vois. Mais ça m’empêchait pas quand même de, c’est bizarre, ça m’empêchait pas de regarder des films, des magazines et tout. Mais c’est comme si le truc, regarder les magazines et tout… regarder la télé, tout ça en thaïlandais, c’est comme un petit jardin secret, tu vois, que les autres savaient pas. Que les autres, dehors quoi. Les amis français, tout ça… Je le disais pas, tu sais, parce que c’était la honte, tu vois. Ça faisait genre… sonac du bled. Marc : C’est quoi ? BT : en fait, c’est les Maghrébins qui parlent de ça. C’est quand les gens, tu sais, ils viennent de leur pays, t’sais, ils viennent en France et par exemple, ils reproduisent les gestes et tout de là-bas, tu sais, les pratiques de là-bas… Marc : Mais c’est quoi sonac ? BT : Je sais pas. Ils disent sonac. Sonac, c’est… c’est comme idiot, tu vois Marc : Ah ouais ? BT : Ouais. Bête. »
On voit comment dans les situations où elle est face à des membres du groupe majoritaire, BT occulte complètement son appartenance laotienne pour préserver la face parce que cette appartenance est dévalorisée par les normes culturelles dominantes qui sont celles diffusées dans les grands médias, qui ciblent particulièrement les adolescents à des fins commerciales et qui poussent au conformisme sous peine d’exclusion des réseaux de sociabilité et sous peine d’être la cible des moqueries parce qu’on passe pour un sonac du bled, un blédard, un ringard. Tout ce qui peut alors faire référence à la culture des parents est proscrit.

« BT : On me disait de mettre le sin
 et moi, j’arrivais pas à marcher donc je voulais pas le mettre. Et puis ça faisait trop, t’sais, j’aimais pas mettre le sin, ça fait trop laotien. Alors j’en mettais pas. Marc : Pourquoi, c’était la honte ? BT : Ouais ! Attends, déjà, il fallait traverser tout le bâtiment, tu sais, pour aller à notre voiture… Alors vas-y en sin ! Moi j’avais honte quand j’étais petite (rire) ».

C’est aussi le cas au niveau de l’alimentation :

« Marc : Et toi, comment tu te définis… RTA : On va dire Laotien refoulé au début et puis maintenant, j’ai un certain centre d’intérêts, je sais pas pour quelles raisons. (…) Ce fut une période rebelle où je me disais : « Non, non, je suis français moi. Je mange pas le padek
 » (rires) Et puis mes parents qui me ressortaient : « Ah ouais ? Tu manges quoi là ? Camembert ? » Marc : C’était quand ? RTA : C’était quand j’avais seize ans »

· Enfin, dans le cas où l’on ne se sent pas attaché à un groupe de Laotiens et que l’on se voit assigné à une identité laotienne, que l’on est un Falang khi nok pour les Laotiens et un Chinois pour les Français, on peut observer trois réactions : soit une honte due à l’ignorance de la culture du groupe immigré ; soit une quête d’identité laotienne, parfois évoquée comme un retour aux origines – cette réaction se rapproche du premier comportement décrit et peut aboutir à une revendication identitaire ; soit la non-identification à un référent laotien et le développement de son identité dans d’autres référents.
Toutefois, cette population est la plus difficile à cibler parce que non accessible par interconnaissance – puisque isolée de tout groupe laotien –, non participante aux regroupements associatifs et censurée et autocensurée puisqu’elle donne une mauvaise version de la culture laotienne, une version « inauthentique ».


Dans la première réaction, le complexe va de pair avec la honte face au groupe minoritaire. Le défaut de transmission culturelle laotienne place l’enfant dans une situation malaisée au contact d’un groupe laotien, même familial. Toutefois, cette réaction est provisoire, soit parce que l’on n’entre plus en contact avec des Laotiens – et on l’on assiste à la troisième réaction évoquée, la non-identification au référent laotien -, soit parce que l’on entre en contact avec des Laotiens et l’on assiste à la deuxième réaction évoquée, la quête d’identité. La quête d’identité, ou le retour aux origines présuppose un contact avec des Laotiens. Même s’il ne s’agit pas d’un phénomène propre aux personnes qui n’ont pas reçu d’éducation laotienne, il semble qu’il soit plus accentué dans leur cas, comme pour compenser l’ignorance qui l’a précédé.

La « quête d’identité » et le « retour aux origines »


Ces termes désignent une phase identitaire au cours de laquelle naît un intérêt pour le Laos et la culture laotienne. Cet intérêt peut être suscité par des rencontres qui valorisent la culture laotienne, ou asiatique, à un niveau plus général. C’est le cas de BT qui après avoir eu honte de la culture de ses parents a changé de position :

 « BT : Un truc tout con, tu vois, quand j’étais petite, souvent, tu sais quand on bougeait, ma famille, ils s’arrêtent sur une aire d’autoroute, ils sortent le tapis, ils le mettent sur l’herbe et ils mangent du khao niao
. Alors qu’y a des bancs. Tu vois pas les Français faire des trucs comme ça. Les Français, ils se mettent sur les bancs et tout. Même ça, quand j’étais petite, j’avais honte, tu sais, j’étais là : « Putain ! Mais pourquoi ils font ça et tout… pourquoi ils se mettent pas sur les bancs comme les Français ? » Et maintenant, s’ils se mettent sur des bancs, je leur dis : « Mais allez, on prend le sac et on se met par terre » Tu vois. C’est des trucs tout cons. Tu sais, c’est des trucs que t’apprends à ne pas nier. A ne pas avoir honte en fait. »
« Et après, à partir de dix-sept ans, j’ai commencé à faire les festivals, tout ça, avec, avec mon oncle
. Et j’ai rencontré plein de gens qui allaient en Asie et tout, tu vois. Qui allaient en Asie acheter des produits et tout ça, et dans les discussions et tout,  eux, ils valorisaient vachement, tu sais l’Asie. Marc : Des Français ? BT : Ouais, des Français ; des Français, justement, qui valorisaient vachement… « L’Asie… c’est bien là-bas et tout… » Et tu sais, je commençais à me dire : « Putain, c’est vrai, c’est bien », tu vois, c’est bien…. Tu sais, c’est bien d’être asiatique en fait, c’est bien d’être laotien. Et puis voilà, c’est comme ça que j’ai commencé à « retrouver un peu ma culture » entre guillemets, t’sais. »

Cet intérêt peut aussi naître de la rencontre de Laotiens dans les cas d’isolement.
Le cas de KHM est un exemple de l’absence de transmission culturelle, du fait, notamment, du divorce de ses parents et de l’incapacité à communiquer avec sa mère due à son renfermement sur elle-même à la suite de l’exil et à l’incompréhension linguistique mutuelle. De plus, du fait de l’exil, il n’a aucune famille en France, les frères et sœurs de ses parents étant restés au Laos. Son premier contact avec un groupe de Laotiens se fait par l’intermédiaire de l’Église chrétienne lors d’un camp d’été :

« Donc, le fameux camp ; j’ai vécu le camp et c’est à ce moment-là que je me suis, j’ai commencé à m’intéresser un peu aux Laotiens. Je me suis dit : « Tiens, y a d’autres Laotiens qui existent ». Etant donné que moi, depuis des années, j’avais grandi dans l’ignorance, au niveau de cette population ; j’avais jamais porté un intérêt aux Laotiens. Marc : Et comment tu te définissais toi ? KHM : Moi, je me définissais comme une banane. C’est-à-dire jaune à l’extérieur et blanc à l’intérieur. Pour moi, j’étais une banane. Quand j’étais en compagnie des Laotiens, je n’y trouvais aucun point commun. Je me considérais plus comme un Français que comme un Laotien. Marc : D’accord. Et pareil, à l’école, etc., comment est-ce que tu percevais ta différence ? Comment, est-ce que tu la percevais ou est-ce qu’on te demandais des fois d’où tu venais ou… KHM : Oui voilà, des fois lorsqu’on me demandais d’où je venais, je disais juste que j’étais né au L… en Thaïlande, à Ubon. Et en ce qui concerne mon pays d’origine, ou le pays de mes parents, j’étais incapable de leur donner des informations. J’éprouvais même une certaine gêne à en parler, même à l’évoquer parce que… j’étais incapable d’en donner, par rapport à mes amis maghrébins, qui avaient une bonne connaissance de leur pays, qui connaissaient un peu les coutumes, qui connaissaient la langue… parce qu’à la maison, on mangeait pas forcément laotien quoi, on mangeait français. Ben y avait pas d’épicerie laot… d’asiatiques sur Calais et c’était pas évident de trouver des ingrédients pour pouvoir faire des plats laotiens quoi. Donc on mangeait français, on était plutôt… français, puis nos amis étaient français, ils nous faisaient goûter les spécialités françaises.»

Cette phase d’ignorance de la culture laotienne et d’isolement de toute communauté lao, qui provoque notamment une gêne, cède le pas à un zèle identificatoire qui précède le premier voyage au Laos :

« Parce que pendant deux ans quand même, pendant tout le préparatif du voyage, comme j’étais à la recherche du Laos, l’erreur que j’avais commise, c’était de ne rechercher que le contact avec les Laotiens. Et j’ai un petit peu zappé mes amis français. (…) A un moment, je me prenais vraiment pour un Laotien. (rire) Je me prenais pour un Laotien. Je disais les Falang. Falang khi nok ou Falang… tu vois ? (…) Je parlais lao, je mangeais lao… (…) Je voulais devenir un Laotien. »


Ce retour aux origines est aussi particulièrement marqué dans le cas de LTN – que je vais développer – qui n’a pas reçu d’éducation laotienne non plus. En effet, le divorce de ses parents est associé à la rupture avec le milieu laotien et, de plus, il est combiné aux difficultés scolaires. Ce contexte entraîne une crise identitaire
 chez LTN qui prend la forme d’un manque. La recherche du Laos est en quelque sorte l’antithèse des modèles parentaux très francisés. Cette antithèse est d’autant plus marquée que la coupure avec un « milieu laotien » est grande, LTN n’ayant pas de famille présente en France du fait de l’exil.

« Déjà, ma famille était un peu déstabilisée, ils ont divorcé, j’ai vécu avec ma mère, après ma mère elle a coupé les fils avec tout le monde, elle voyait plus personne du côté de ses amis asiatiques, elle sortait plus, elle voyait plus ses amis… et puis ma mère a toujours traîné avec des Français. Elle a toujours eu des amis français. En plus moi je suis partie à l’école catholique, j’ai fait du catéchisme… Mais je me suis fait virer, j’ai pas voulu aller dans les écoles privées catholiques, je me suis un peu révoltée, c’est ma crise d’adolescence donc après je suis partie dans le public. Tous les week-end, toutes les grandes vacances, mon père il m’envoyait chez les bonnes sœurs. Et ça fait que je voyais plus personne. J’avais plus aucun lien avec mon milieu d’origine. […] Ma mère, je pense qu’elle a une rancune envers le Laos ou envers les Asiatiques, je sais pas…»

LTN reproche cette francisation exclusive à ses parents et particulièrement à sa mère :

« Surtout que ma mère m’a rien laissé. Même au niveau de la cuisine, elle m’a rien appris. J’ai dû me débrouiller par moi-même. Par exemple, ma mère parle très bien (accentue les deux derniers mots) le laotien, elle a fait l’école laotienne, elle l’écrit très bien mais elle m’a rien appris. Et je lui en ai voulu en quelque sorte. (…) Elle m’a rien laissé. J’en souffre encore un peu, mais moins en fait. »

Cette antithèse des parents trouve son aboutissement dans le passage suivant :
« Je connais le Laos mieux que mes parents. Je me suis fait des amis là-bas. Et puis j’ai appris à parler le laotien. Là-bas en fait. »

En effet, à quatorze ans, LTN part toute seule au Laos, ayant un pied à terre sur place avec la famille. Elle part deux mois et demi. 

« Ben ma mère, elle partait avec un Français. Je m’entendais pas avec lui. Et comme ma mère voulait se « débarrasser » de moi entre guillemets, elle voulait pas que je parte en vacances avec eux, donc elle m’a dit : « où est-ce que tu veux partir en vacances ? Soit je t’envoie aux Etats-Unis… » Donc moi, comme je voulais pas aller aux Etats-Unis, comme j’étais à la recherche de mes origines, j’étais un peu en crise d’ado, je voulais aller au Laos. Donc ma mère, elle m’a envoyée toute seule au Laos. Donc une semaine plus tard, j’étais au Laos. (…) J’étais chez ma grand-mère, c’est à Vientiane mais un peu loin du centre-ville, donc c’est une sorte de village, tout le monde est très proche, je m’y suis fait plein d’amis et je me suis amusée. Je me suis vraiment attaché au pays. »

On peut se demander si cet attachement fort au pays relève davantage du goût pour la culture ou d’une socialité de proximité de type villageoise, primaire, mécanique, qui fournit des repères solides dans les activités quotidiennes et qui assure une forte intégration des individus au système social.

Marc : Comment t’as ressenti le… LTN : Ben je voulais plus rentrer à la maison. Et je voulais rester. Puis ma mère a envoyé quelqu’un pour venir me chercher parce que je voulais vraiment pas rentrer quoi. Mais je suis quand même rentrée. Et comme c’était mon premier grand (accentue le mot) voyage, à quatorze ans, ça m’a fait quand même un choc. Enfin je sais pas, un déclic. À partir de quand je suis rentrée en France, j’étais vraiment mal parce que… au Laos, j’avais quand même trouvé une sorte de famille en fait. J’étais très entourée, j’étais encadrée… j’étais bien en fait. Et là, quand je suis rentrée, ça m’a fait mal. J’étais un peu en dépression, je voulais absolument y retourner. J’arrivais pas à oublier le Laos. »

Par la suite, vers l’âge de dix-huit ans, LTN renoue contact avec ses cousins, cousines de France :

« On est pas cousins par le sang mais on se connaît depuis qu’on est tout petits. Ça, c’est des connaissances de mon père. C’est des Laotiens aussi, qui sont venus dans les années 75 et ils se connaissent entre eux, ils ont des enfants de mon âge et quand ils étaient jeunes, ils se voyaient souvent donc, ça fait que… ben je les connais depuis que je suis petite et puis on a à peu près le même âge et on se considère comme des cousins. Comme eux ils sont très laotiens, c’est vraiment la (accentue le mot) famille stéréotypée. Ils sont bouddhistes, ils sont très… ils sont pas européens dans leur tête, contrairement à mes parents… donc je me suis rattaché à eux. Ça fait que j’ai trouvé un peu mon équilibre ; bon un peu mon identité par rapport à ça. […]Avec mes cousins, cousines, ben on va souvent à des fêtes lao, on mange lao… on va à la pagode… y a quand même une ambiance assez… familiale en fait. »

Pendant cette période, elle se rend régulièrement – environ une fois par mois – au temple bouddhiste et ce, fait notable, toute seule.

« A un moment j’y allais souvent, j’y allais toute seule (amorce d’un rire) Mes parents ne vont pas au wat. Et là j’ai rencontré plein de gens, j’ai fait beaucoup de connaissances et tout (…) Je vais prier, je parle avec les personnes âgées… mais en fait je recherchais un peu quelque chose ; à travers eux. (…) Une identité, j’attendais quelque chose d’eux, par exemple qu’ils m’enseignent un peu la coutume laotienne. Voilà. C’est pour ça que j’aimais bien traîner là-bas. Marc : Donc ouais, et donc tu parlais en laotien… LTN : … ouais voilà, je parlais laotien parce qu’en général les personnes âgées ne parlent pas le français. (…) En fait, c’est plus la période où j’étais à la recherche de mon identité, de moi-même. »


À travers le cas de LTN, on perçoit l’importance de ne pas essentialiser une identité prétendue, ni de la « culturaliser ». Sa quête d’identité est engendrée par des processus sociaux de différenciation des modèles parentaux notamment au moment de l’adolescence. Il s’agit d’une construction sociale qui résulte d’une relation sociale. Ce qui ressort aussi particulièrement dans le cas de LTN, c’est la nécessité pour le sujet de se rattacher à des groupes de référence en s’y identifiant, indépendamment de leur contenu culturel. La crise d’identité, dont la quête d’identité et le surinvestissement d’une « culture d’origine » peuvent être une modalité, intervient dans des situations d’isolement relationnel
.


Toutefois, les personnes qui ont grandi isolées d’une communauté laotienne et qui n’ont pas reçu d’éducation laotienne importante n’ont pas l’apanage du retour aux origines, même s’il est plus marqué dans leur cas. Les personnes en relations avec un milieu laotien et dont les parents leur ont transmis des éléments culturels le vivent aussi. Mais ce qui est remarquable, c’est que contrairement au premier cas de figure, dans lequel les personnes s’identifient au groupe des Laotiens à la suite de la rencontre d’un groupe de Laotiens, chez les personnes qui ont grandi au sein d’un entourage laotien, on observe un regain d’intérêt pour tout ce qui touche au Laos au moment de la distanciation du milieu familial.

Distanciation et réappropriation de la culture laotienne

Le regard éloigné

Dans un certain nombre de cas conséquents, le mouvement observé de rapprochement subjectif de la culture familiale, et par extension de la culture laotienne, intervient contre toute attente au moment où la distance objective entre l’individu et le « milieu laotien » est la plus grande. Alors qu’auparavant, lorsqu’il baignait dedans, il n’y portait pas d’intérêt particulier, c’est au moment où il quitte le domicile parental qu’il y a un regain d’intérêt. Cet éloignement du regard crée les conditions nécessaires au développement d’un processus de distanciation de l’individu, distanciation par rapport à la culture qui lui a été transmise dans le milieu familial depuis qu’il est né et dans laquelle il a baigné sans forcément en avoir une conscience aiguë, et distanciation par rapport à soi eu égard à cette appartenance particulière.

En effet, le départ du foyer parental marque une rupture dans les habitudes qui, dès lors, ne relèvent plus de l’évidence et de l’automatisme mais sont questionnées. Ce questionnement permet la conscientisation de la spécificité d’un mode de vie qui est « dé-réifié » alors qu’il allait de soi jusqu’alors. L’individu, confronté à des choix dans l’adoption d’un nouveau mode de vie, doit sans cesse se positionner par rapport aux modèles familiaux inculqués et aux autres modèles appropriés par le biais des amis, des médias, que ce soit au niveau de l’aménagement du logement, de l’alimentation, de l’organisation temporelle… Cet espace distancié constitue ainsi un lieu de réflexivité.


L’aboutissement de ce processus de distanciation – auquel est consubstantielle la confrontation à d’autres milieux sociaux et culturels, à d’autres modes de vie – conduit à une réappropriation personnelle de la culture transmise par les parents. Il y a alors un plus grand discernement dans la perception de ces mêmes choses de la vie qui, désormais, apparaissent à l’individu dans leurs particularités, situées socialement et culturellement. Ce processus transforme le regard de l’individu en un regard éloigné alors qu’au départ, il était tellement proche de cette réalité culturelle qu’il en était aveugle
.

Le regard éloigné ne signifie nullement une prise de distance avec le groupe considéré. Comme tout regard, il s’agit d’un mode de perception et d’appréhension d’un objet qui ne préjuge pas de l’évaluation ultérieure qui en sera faite. Le regard éloigné, qui résulte du détour par d’autres horizons socioculturels, permet une conception distanciée de la réalité, réalité déconstruite puis reconstruite, défaisant par cette opération les allant de soi et les préjugés au bénéfice d’une recomposition personnelle.

Ainsi, M. (étudiante – salariée) me dit qu’elle a décidé de suivre des cours de laotien à l’INALCO pour pouvoir transmettre la connaissance de la langue lao à ses enfants. Mais ce motif avancé est contextualisé dans une situation de distance aux parents : 
« Et puis aussi du fait que mes parents ne sont… ça fait quand même depuis le bac que je vis plus avec eux, tu vois. Je les vois chaque année deux mois par an et le fait que je les vois presque jamais, j’ai décidé de faire ça de moi-même quoi. »

KMI me dit qu’il a adhéré à l’association à laquelle sont membres ses parents depuis qu’il est venu habiter Paris, alors que celle-ci est basée en province, dans la ville de résidence de ses parents, et, qu’auparavant, il évitait de trop s’y impliquer.

RTA, depuis qu’il a quitté sa famille en Guyane pour venir vivre en métropole a la nostalgie de la cuisine de ses parents :

« RTA : Depuis que j’ai quitté mes parents, quand j’habitais avec eux, j’avais vraiment du mal à manger ce qu’ils faisaient… Marc : Ils faisaient quoi ? RTA : Ben, comment dire, le goût vachement épicé, vachement pimenté, tu vois. Même, je pouvais pas manger quoi. Et depuis un certain temps, en fait… SIA : T’as la nostalgie ? RTA : Voilà. J’ai la nostalgie de cette cuisine quoi. »

KMI, SIA, Suz, ont réintroduit l’usage de la langue lao dans la famille alors qu’auparavant ils ne faisaient pas forcément l’effort de répondre en lao à leurs parents (cf. la partie qui traite de la langue).


Bref, on observe un intérêt général pour la culture laotienne à la sortie de l’adolescence, une fois qu’a eu lieu la différenciation d’avec les modèles parentaux.
« L’identification personnalisante constitue, dans l’adolescence, la prise de conscience de « soi » et de sa spécificité à l’intérieur du groupe. L’identification par rapport aux projets personnels permet au jeune de dépasser la dépendance familiale. (…) Le défi est de construire l’équilibre qui permettra la réalisation de soi tout en restant en conformité avec le groupe d’origine
 ».
Un équilibre est rétabli avec cet intérêt nouveau qui naît à l’entrée dans l’âge adulte.

Détour et repositionnement identitaire

Le détour conduit à la relativisation de ses différentes appartenances et à un repositionnement identitaire. Mais le détour, ce peut être aussi un voyage au Laos ou un séjour prolongé à l’étranger. En effet, le voyage au Laos est souvent l’évènement déclencheur d’un repositionnement identitaire. Il est doté d’une forte charge sémantique et émotionnelle. Or, comme nous l’avons vu, l’identité est d’abord une production de sens pour soi et pour autrui. C’est d’abord l’occasion de rencontrer des membres de la famille que l’on n’a jamais vus, de découvrir le pays – transformé – des parents, voire son pays de naissance. C’est un retour actif sur l’histoire familiale, donc sur sa propre histoire en quelque sorte.

Voici la réaction de BT, à vingt-deux ans, qui a passé les cinq premières années de sa vie au Laos et qui n’y était jamais retournée depuis, faute d’avoir acquis la nationalité française :
« Dès que j’ai vu la côte laotienne, quand tu traverses en bateau [le Mékong]; t’arrives (exclamation) ça m’a fait un truc mais… j’ai pleuré, avec mon frère, on a pleuré. Ça nous a fait des émotions, t’sais, on a pleuré et tout. »

Ce voyage a été l’occasion de revoir son père, dont elle était sans nouvelle depuis l’exil qui avait marqué la rupture conjugale de ses parents :

« BT : Ben j’ai revu mon père. (exclamation) Ca m’a fait drôle hein, devant mon père. Ça faisait dix-sept ans que je l’avais pas vu. J’étais mal à l’aise un peu. J’étais mal à l’aise, je savais pas trop comment me… parce j’étais naturelle, tu sais, je laissais parler mes émotions donc ça allait en fait. Mon père, ça s’est très bien passé, ma belle-mère, mon petit frère… mon demi-frère quoi. (…)

Jje me suis retrouvée dans la chambre de… je dormais tout le temps avec ma grand-mère paternelle. Qui m’a élevée quand j’étais petite. Et tous les soirs, Marc, je te le dis hein, tous les soirs je pleurais ; d’émotion tu vois. Tout ce que je vivais la journée, ça s’accumulait, tous les gens que j’avais revus… des choses qu’ils vivaient quand on était pas là, enfin, ils nous racontaient comment il était mon père quand on était pas là, comme il était malheureux et tout, des trucs comme ça. Puis tous les gens que j’avais vus, c’était… y avait toutes les émotions qui se mélangeaient. T’étais content ; t’étais triste parce qu’ils te racontaient des histoires tristes. Enfin, ils disaient « ouais, untel, il est mort » ou, enfin, tu vois… Donc tous les soirs, je pleurais mais (exclamation)… Mais pleurer ! tu vois. Pas (imite quelqu’un qui chiale), comme ça. T’sais, mais j’ai pleuré tous les soirs. C., il te le dirait que tous les soirs je pleurais. Mais ça me faisait du bien, tu vois. Mais au Laos, pff… c’est trop violent, ça a été violent pour moi ! Mais violent dans le bon sens. J’ai retrouvé… c’est comme si… de tout le temps je me posais des questions sur mon… enfin à propos de moi, tu sais, de mon identité, de… de ce que je suis, tu vois. Et quand je suis partie au Laos, je me suis dit ah ben c’est bon. Tu sais, c’est comme si c’était une question qui était… résolue. (…) Je me disais « qu’est-ce que je suis ? Je suis en France, je me sens bien, je m’adapte et tout. J’ai des comportements et des façons de voir les choses à la française et tout ça, et puis la famille, ils sont plutôt du côté du Laos, tu vois, de la tradition, de la culture… déjà être un couple mixte et tout… », t’sais c’était… Y avait plein de choses que je devais régler. Je savais pas ce que je voulais en fait, tu vois. Je savais pas comment je voulais voir ma vie plus tard, tu vois. C’est pas un plan que je me fais mais j’aime bien savoir t’sais. Et je savais pas. Et quand je suis partie au Laos, je me suis dit « Putain ! Ca y est, je sais ce que je veux. » J’ai grandi en France, j’ai baigné dans la culture française, j’ai appris des choses et tout, c’est clair qu’y a des traits de la mentalité française, t’sais, qui sont restés. Mais ça y est, j’ai repris mes traits laotiens. C’est comme si dans mon cerveau t’avais deux parties, tu vois, une partie remplie avec des traits de la mentalité française ; et l’autre partie qui est remplie à moitié ; de la mentalité laotienne. Et qui est remplie à moitié. (…)

 Et quand je suis partie au Laos, tout ce que ma grand-mère elle me disait sur, t’sais la façon de se comporter, quand t’es une fille, tout ça… et au Laos, je retrouvais ça, t’étais obligée de faire comme ça, tu vois. Moi au Laos, je me verrais pas tenir mon copain comme ça ou… (…) Et puis y a d’autres choses que je comprenais plus (le « s » final est prononcé). Par exemple, au niveau culinaire, rien qu’au niveau culinaire, c’est un automatisme pour moi. Déjà ici, je mange de tout. Tout ce qu’on fait à la maison et tout ça, je mange de tout. Et là-bas, c’est un paradis pour moi ! Tu vois. Je sortais, je mangeais un truc. J’avais le goût qui n’était pas différent, tu vois. C’était comme si je l’avais depuis toujours. Ché pas, j’ai l’impression que voilà, mon autre partie, ça s’est rempli quoi. Et maintenant les deux s’équilibrent. […]

Quand je suis repartie au Laos, j’étais laotienne quoi, tu vois. Pour moi, dans ma tête, j’étais laotienne. J’essayais de faire comme eux (…). Mais eux, quand ils me voient, ils savent que je suis pas du Laos. Y a déjà, de par la façon dont je m’habille, tout ça, tu vois, ils le savent direct. Même quand tu parles, parce que même si tu sais parler, t’as toujours l’accent. Tu parles pas comme eux, vraiment. Comme eux, là-bas, vraiment. »
On voit comment ce voyage a joué comme révélateur de son identité tant filiale que culturelle. Il lui a permis de relier les six premières années de sa vie à sa situation biographique actuelle, mettant au clair dans sa tête qui elle était pour elle, comment elle se définissait par rapport aux différents groupes qu’elle a côtoyés au cours de sa vie, et la manière dont elle envisageait l’avenir. Il a permis de rétablir une certaine autonomie dans la conception de soi et d’agir en sujet dans le sens où être sujet, c’est avoir le désir « d’être un individu, de créer une histoire personnelle, de donner un sens à l’ensemble des expériences de la vie individuelle »
. Ça lui a permis de compléter la partie manquante de l’histoire qui faisait défaut pour donner un sens global à l’histoire avec certitude.

Le voyage joue donc le rôle de révélateur identitaire aussi bien dans la confirmation de la « laocité » de la personne, si elle se sent à l’aise au Laos, que de relativisation de la « laocité », si le sentiment d’étrangeté au pays prend le dessus. Ça dépend bien sûr du degré d’intégration culturelle et particulièrement du degré d’intégration de la langue lao. En effet, si l’on ne comprend pas le langage des autres ou si l’on ne peut pas s’exprimer, la communication avec l’environnement et, par conséquent, la compréhension de cet environnement même posent problème. Inutile de dire que l’on se sent étranger dans un environnement que l’on ne peut pas comprendre.

En tout cas, le voyage permet de poser des jalons dans l’évaluation de soi par rapport au degré de similitude et de différence à l’égard des Laotiens du Laos et d’acquérir une meilleure connaissance de soi.

« KHM : Dans ma démarche. Dans ma manière de manger, dans ma manière d’agir, tout en moi transpirait le Français. (rire) Quand un Laotien me voyait, pour eux j’étais pas un Laotien, j’étais un Falang. J’étais pas du tout un Laotien. »


Le voyage permet également de situer les Laotiens de France par rapport aux Laotiens du Laos et de ménager la bonne distance, en évitant de se confondre à un mode de vie dont les réalités quotidiennes sont distantes. Encore une fois, tout dépend évidemment des couches de populations avec lesquelles on est en contact au cours du voyage.

Suz, qui a obtenu une bourse pour partir étudier un an dans une université chinoise, rencontre là-bas des étudiants laotiens (du Laos) dans la même situation que lui. Cette relation amicale lui a permis de se situer par comparaison à ses amis Laotiens :

« Moi, j’ai pas rencontré de différences sensibles… au niveau culturel quoi. Entre Laotiens du Laos et Laotiens de France. (…) Ce qu’ils faisaient, comment ils s’amusaient, ça ressemblait à… Marc : Comment ils s’amusaient ? Suz : Ben tout ce qui est cartes… karaokés… etc. Un peu d’alcool aussi. Donc ça ressemble plus ou moins aux réunions familiales ou amicales. (…) Et bon, à partir de là, je voyais très bien… limite quand j’étais avec eux, j’avais l’impression d’être en famille presque, comme ça ressemblait quoi… »

Le voyage a permis à LTN de relativiser son appartenance asiatique, de se réconcilier avec son appartenance française et, par la même, avec sa mère :

« LTN : Là je vais mieux. Je suis moins obsédée par le Laos. J’adore la France aussi. Parce que je suis partie en Chine, quand même. Tu sais, je suis partie au mois de février ; et je suis revenue au mois de septembre. Donc je suis jamais partie aussi longtemps ; à l’étranger. Et là, je me suis rendue compte que la France c’était pas mal non plus. (rire) J’ai appris à apprécier la France… Marc : … pourquoi ? LTN : Ben parce que, quand on y est, on s’en rend pas compte, on veut toujours partir et voir autre chose. Mais quand on est à l’étranger, on… Marc : Pourquoi, c’est quoi qui t’a fait prendre conscience… LTN : Beh en fait, quand t’es à l’étranger, enfin moi, quand j’étais en Chine, les gens me considéraient pas comme Laotienne mais plus Française. Même au Laos. Les gens me considèrent pas comme (accentue le mot)… enfin si ils me considèrent comme une Laotienne, moitié Vietnamienne, mais de France. Ben moi je me dis que je suis aussi française. En fait j’ai plusieurs cultures. Je les accepte toute, j’en renie aucune. C’est juste un mixage ; un enrichissement. Puis ça m’a permis d’ouvrir les yeux. Parce que j’ai remarqué que les jeunes Laotiens de mon âge, mes cousins, mes cousines, eux, sont très renfermés, sont en groupe, sont très… »

Rappelons qu’il ne faut pas tomber dans la mystification et croire à une quelconque substantialité, ni fixité de l’identité. L’identité est un phénomène dynamique qui varie toujours selon les situations et les contextes sociaux. Ce n’est pas parce qu’aujourd’hui, on se sent plus Laotien que Français qu’à l’avenir ce ne sera pas l’inverse.


La relativisation des différentes appartenances doit permettre de s’adapter au mieux aux différentes situations rencontrées et de tirer profit de cette multi-appartenance, en déployant notamment des stratégies identitaires. Autrement dit, le repositionnement identitaire doit permettre d’acquérir une intégration psychosociale satisfaisante et de développer des stratégies identitaires au sens qu’en donne Altay Manço :

« Le concept de « stratégies identitaires » fait ici référence à la faculté de mobilisation de valeurs en fonction de projets jugés pertinents. (…) On pourrait définir « l’intégration psychosociale » comme l’état d’un sujet pouvant prétendre à une certaine cohésion psychologique et étant capable de participation sociale.
 » 

C’est le cas de KHM qui a acquis une aisance dans la fréquentation tant des Français que des Laotiens et qui mobilise sa double appartenance pour son projet d’avenir :

« Et quand je rencontre maintenant mes amis laotiens, ceux du camp, tu te rappelles que je disais que j’étais un petit peu mal à l’aise parce que je n’ai pas vécu dans une communauté laotienne (…), je suis à l’aise (rire). Je suis comme un caméléon. Je veux dire, je m’adapte sur les deux et  je n’ai vraiment plus cet état d’esprit que j’avais avant, c’était d’être complexé. Au contraire, j’en ai fait une richesse et les deux associés, fait que je peux l’exploiter pour mes démarches futures, par rapport au Laos. Parce que j’ai envie d’avoir une contribution active. Avoir une part active dans le développement du Laos, j’ai envie de m’y investir ; financièrement parlant ou, je sais pas, même en relation avec ma foi aussi, par exemple. J’ai envie d’aider le Laos. Mais je n’ai pas juste envie d’y aller, dire : « Ouais… Dieu vous aime ou… » J’ai envie d’être concret aussi dans mes démarches. Si je peux aider un village… même, si je peux aider une personne, déjà, au travers de démarches concrètes, au niveau du Laos, je serai content. Et par rapport à ma biculturalité, je me sens aussi épanoui avec les Français qu’avec les Laotiens. Ça c’est une chose indiscutable. »

Aussi, RTA compte concilier ses compétences professionnelles d’infographiste et son intérêt développé pour la culture laotienne dans un projet ambitieux :

«  En fait, j’ai un gros projet en tête, là, mais je sais pas par quoi commencer. C’est soit faire une BD, soit faire un film d’animation ; qui présente justement un peu, tu vois, la mythologie, voire même les légendes du Laos. »

TOPOS BIOGRAPHIQUES

Dans cette partie, je propose quelques topos analytiques biographiques afin de permettre de mieux appréhender la singularité de chaque cas, les processus identitaires étant souvent très fins et complexes, entremêlés aux contextes sociaux. En parler en général, même si c’est la visée finale, enlève à leur dynamisme qui est singulier. D’autre part, en parler en général, c’est aussi perdre un peu de la signification de ces processus qui est d’abord une signification personnelle qui se réfère au vécu biographique. Que les cas exposés qui suivent permettent au lecteur d’en avoir une vue plus précise. Ces cas ne sont pas représentatifs. Toutefois, leur intérêt est d’offrir une grande variation qui permet de saisir l’importance des contextes sociaux.

Le cas de BT

BT a vingt-trois ans. Elle a un frère qui a un an de moins et dix-neuf cousins – cousines. Elle est arrivée en France à l’âge de six ans. Titulaire d’un DEA de sociologie, elle s’apprête à faire un DESS spécialisé sur l’Asie du sud-est.


Suite aux évènements politiques de 1975, sa famille fuit le Laos. En effet, son grand-père est dans l’armée royale et de ce fait, sous le coup de l’enfermement dans les camps de concentration, sanction à laquelle il n’échappera d’ailleurs pas. D’autre part, les parents de BT ne sont pas particulièrement bien lotis non plus eu égard au régime puisque son père est professeur de français et sa mère professeur de sciences physiques et de mathématiques. Une première partie de la famille s’exile dans les années qui suivent la prise de pouvoir communiste. BT, quant à elle, rejoint avec sa mère le gros de la famille qui s’est installée en France, à Lyon, en 1989. L’exil marque la séparation de ses parents, son père souhaitant rester au Laos.


Arrivée en France en juillet sans parler ni comprendre un mot de français, BT prend conscience que les vacances sont prolongées pour une durée indéterminée avec son inscription à l’école primaire en classe de CE2, à Lyon, alors qu’elle avait passé ses premières années à l’école Bataïnoï de Vientiane – ce qui lui a permis d’acquérir de solides bases en laotien (parler, lecture, écriture).

La famille s’installe dans le T5 familial du quartier de la Duchère dans lequel réside ses grands-parents maternels, sa tante, ses trois oncles, son frère, sa mère et elle-même. Cette situation durera un an et demi environ. Dans ce contexte, le foyer familial est un îlot laotien au milieu de l’environnement français ; la langue en vigueur, la nourriture, les comportements rappelant ceux de la vie au Laos. En effet, le franchissement du seuil de la maison familiale marque une forte rupture avec le monde extérieur. Durant cette première période, la grand-mère de BT lui donne d’ailleurs des cours de laotien le mercredi après-midi, ainsi qu’à son frère, pour développer la lecture et l’écriture. Aussi, les cassettes vidéos des longues séries thaïlandaises et les magazines thaïlandais plongent BT dans un bain culturel qui lui sera propice pour la connaissance de la langue thaïe. Elle commence effectivement à apprendre à lire par le biais de ces magazines. Pendant deux ans, au début du collège, BT fait partie d’une association laotienne dans laquelle elle apprend la danse traditionnelle. En même temps, elle se rend à l’église le dimanche et est inscrite à « l’école du dimanche » où elle va trois week-ends sur quatre. En effet, sa grand-mère est protestante, sa conversion étant antérieure à la migration.

Jusqu’à son adolescence, BT fréquente les soirées de la communauté laotienne de Lyon, tantôt recevant la famille et les amis de la famille, dont ses cousins, cousines, tantôt se rendant chez eux, s’inscrivant ainsi dans le cycle incessant des dons et des contre-dons qui structure et renforce la cohésion du groupe.

C’est lorsqu’elle est en classe de seconde que BT change de résidence suite à la rencontre entre sa mère et son futur beau-père. Elle habite pendant deux ans au quinzième étage d’un immeuble de Villeurbanne, avec son frère, sa mère et son beau-père alors qu’une de ses tantes habite au troisième étage du même immeuble. La sociabilité intense liée au sein de la communauté laotienne ne perd pas de sa vitalité. De plus, l’alliance avec le beau-père rajoute tout un pan familial au groupe. Enfin, celui-ci jouant du synthétiseur dans un groupe de musique laotien, toutes les conditions sont réunies pour que se maintienne et se développe cette sociabilité.


Toutefois, à partir du lycée, BT fréquente moins ces soirées au profit des fêtes avec ses amis. Sa mère la laisse seule à la maison avec son frère quand elle se rend aux soirées. Au niveau des sorties, BT ne s’est pas heurtée au refus parental.

BT déménage à nouveau en terminale pour habiter la maison que ses parents ont achetée à trente minutes de Lyon. Ce changement de résidence coïncide avec l’entrée à l’université, à Lyon, en première année d’espagnol. Cette première année prépare en fait le départ du foyer parental l’année suivante. BT a en effet son copain qui vit à Toulouse, à qui elle rend visite régulièrement au lieu d’aller en cours, notamment pour l’aider dans son travail. D’autre part, elle souhaite se réorienter en sociologie, discipline dans laquelle elle a suivi une option. Elle consulte les enseignements dispensés à l’université de Toulouse et décide de partir habiter à Toulouse. Sa mère étant ouvrière – dans la même usine depuis son arrivée en France – et son beau-père garagiste, elle projette sa future situation et calcule son autonomie financière atteinte grâce à un compte bloqué jusqu’à sa majorité et à la bourse d’études. La négociation avec sa mère aboutit à un départ concerté, malgré les réticences initiales de celle-ci dues à l’anticipation des répercussions de l’image de l’éducation de sa fille véhiculée dans l’entourage.

« T’sais avec ma mère, ça va, on se parle et tout… je lui dis ce que je fais, je lui demande des conseils. Mais bon, c’est clair qu’à un moment, c’était tendu, elle voulait pas que je parte et tout… elle m’a dit : « Oui… qu’est-ce qu’ils vont dire les autres et tout ça… » Les autres, t’sais, c’est ma grand-mère et tout, toute ma famille. Moi, je suis la première, hein, à partir de la maison, à faire… moi, pour eux, je suis une Falang, moi ».

À Toulouse, la vie commune avec des personnes vouant un intérêt pour l’Asie suscite chez BT l’éveil de son propre intérêt.

« A la maison, ben, on faisait des repas et des fois je faisais à manger, je faisais des plats laotiens. J’appelais ma mère, t’sais avant, pour lui demander comment on faisait. Donc elle me dit, je vais acheter les produits et puis je le fais. (…) On faisait des repas et tout, et puis je commençais à… je regardais les bouquins, tu vois je… je commençais à lire un peu des trucs sur le Laos quoi. Sur le Laos, la Thaïlande aussi. »


Cet intérêt croissant se concrétise par un voyage en Thaïlande l’année dernière et un voyage en Thaïlande et au Laos cette année – le voyage au Laos étant soumis à la condition jusqu’alors non remplie de l’acquisition de la nationalité française, BT ayant le statut de réfugiée. Ce voyage au Laos est fortement chargé au niveau émotionnel. En effet BT retrouve son père qu’elle avait quitté avec le Laos dix-sept ans auparavant et dont elle était sans nouvelle.

Enfin, cet intérêt est manifeste dans le choix de ses études et de ses projets professionnels. BT réalise son mémoire de maîtrise de sociologie sur l’entreprise familiale montée par son oncle, qui repose sur le commerce avec l’Asie. Chaque année, son oncle effectue des séjours en Asie où il s’approvisionne auprès de ses fournisseurs. C’est d’ailleurs ce commerce, parti de presque rien, qui provoque une amélioration considérable du niveau de vie de la famille, les frères et sœurs, nièces et neveux prenant part à l’activité. Le mémoire de DEA de BT traite sensiblement du même sujet. Aujourd’hui, BT prépare sa rentrée dans un DESS axé sur l’Asie du sud-est à Lille, DESS qui comprend un stage que BT va effectuer à l’Institut de recherche sur l’Asie du sud-est (IRASEC) à Bangkok. D’autre part, la rencontre de son copain en Thaïlande lors de son dernier voyage fixe un barycentre en Thaïlande qui exerce sur elle une grande force d’attraction. BT envisage sa prochaine phase biographique en Thaïlande.

Le cas de KHM


KHM a 26 ans. Il a une sœur de 37 ans, deux grands frères de 32 et 30 ans qui sont nés au Laos et un petit frère de 20 ans qui est né en France. KHM travaille dans la logistique / transport au service import/export à Roissy, en CDI. Il habite un appartement qu’il loue à Aulnay-sous-bois avec sa mère et son petit frère.


Sa mère, travaillant en tant qu’institutrice au Laos, est originaire d’un milieu paysan alors que son père a fait des études de médecine au Laos, les parents de ce dernier étant propriétaires d’une plantation. Les parents de KHM s’exilent en soixante-quinze ou soixante-seize, se réfugiant dans un premier temps dans le camp de Ubon, en Thaïlande où KHM voit le jour en 1978. Sa famille fait une demande d’accueil auprès de la France, choix par défaut puisqu’il n’y avait plus de possibilité d’émigrer ni en Australie, ni aux Etats-Unis. KHM et sa famille gagnent donc le centre d’accueil de Sangatte en 1981.

« Les premiers temps en France, c’est… trouver un logement ; logement social. Toujours dans le camp, au niveau du camp. Ils ont donné une aide au niveau de la famille sur des questions pratiques, questions sanitaires, des cours de français pour que… on puisse commencer à s’intégrer au niveau de la France. Après quelques temps, ils nous ont attribué des logements et ils ont rassemblés plusieurs familles, dans un même secteur géographique, on était pas trop dispersés, on était tous dans un même quartier, dans des immeubles.

Marc : ouais ? à Sangatte ?

KHM : Non, cette fois-ci, on était partis de Sangatte vers Calais, Calais centre. Donc… et là, une communauté laotienne a commencé à se former. Et au bout de quelques temps, on va dire au bout de deux, trois ans, les gens ont commencé à chercher du travail, avoir du travail et donc… d’autres en ont eu assez de la région Nord parce qu’il faisait froid donc ils sont partis. Mais nous, nous sommes restés. On voyait pas l’intérêt de partir. Et y a eu une fuite de la part des Laotiens et nous, nous sommes restés, nous sommes quasiment la seule famille laotienne qui soit restée dans le Nord. Et de ce fait, j’ai plutôt grandi avec une éducation française que laotienne. »


Arrivé jeune, KHM suit une scolarité normale. Toutefois, son père et sa mère sont séparés et son père ne vit pas dans le foyer familial.

« Marc : Il faisait quoi à l’époque ?

KHM : Ah lui, son trip, c’est le jeu ; jeux de cartes, les paris… c’est ce genre de trucs qui l’a toujours aidé à vivre, jusqu’à maintenant. C’est le jeu ; les femmes, le jeu, les femmes… […] Donc, c’est pour ça qu’arrivés en France, on a entamé les démarches pour le divorce parce qu’on s’est dit ça sert à rien de… quand y a le moindre problème, au niveau de l’administration française, lorsqu’y a un problème au niveau du couple, généralement, quand l’autre ne peut pas, c’est l’autre qui subit et… on subissait parfois ses dettes et des choses comme ça donc, pour éviter ce genre de, de situations, on a entamé les démarches de divorce »

 En outre, à cette séparation s’ajoutent des problèmes de communication puisque KHM ne parle, ni ne comprend le laotien alors que sa mère ne parle, ni ne comprend le français. D’autre part, sa mère, déracinée, qui n’a pas de famille réfugiée en France et qui ne peut créer de nouveaux liens, toujours bloquée par la barrière de la langue, se trouve encore plus isolée quand les familles laotiennes de Calais, qui constituaient un groupe important de sociabilité, quittent la ville.

« KHM : Mais dans mon cas à moi, j’ai suivi un cursus scolaire normal. Seul inconvénient, c’est que maman ne parle pas français. Et à l’heure actuelle, elle ne parle toujours pas très bien le français, ça fait vingt-quatre ans que nous sommes en France, elle parle pas toujours très bien français, et moi je ne parlais pas très bien le laotien, avant.

Marc : D’accord. Et… comment… donc, les communications, dans le foyer, c’était… en laotien exclusivement ?

KHM : euh, c’était en fait… dans les familles lao, enfin, au niveau de ma famille, c’était généralement l’aîné qui élevait, qui prenait en charge le plus petit. Et donc voilà. 
Marc : Donc, et les communications avec tes parents, ça se faisait dans quelle langue ? Les communications au sein de la famille ?
KHM : Euh… au sein de la famille, ça se faisait… moi, je… en fait, y avait pas vraiment de communication. Donc c’était, c’est ça qui est assez complexe. Parce qu’y avait pas vraiment de communication.

Marc : Vous vous parliez pas ?

KHM : On se parlait pas vraiment à l’époque. Si on devait remonter dans mon enfance, je n’ai pas souvenir d’avoir eu des longs moments de conversation avec ma mère. Plus avec mes frères et sœurs… ouais, en français. Pas de laotien. (…) Si on devait faire le cumul, je pense que sur vingt-trois ans, j’ai dû passer quatre mois ; avec mon père. Sur vingt-trois ans, ça fait peu ; mais bon. »


À dix-sept ans, suite à la proposition de son frère, qui fréquente une église protestante depuis son arrivée en France, KHM se rend seul à un rassemblement de jeunes Laotiens organisé par des Chrétiens en région lyonnaise. C’est par cet intermédiaire que KHM renoue des relations avec des Laotiens de France.

« A Calais, je n’ai pas rencontré d’autres Laotiens, ni… la plupart de mes amis, c’était soit des Maghrébins, des Africains, ou des Français ; mais pas de Laotiens. (…) Arrivé à dix-sept ans, au lycée, on m’a demandé si je voulais aller à un camp laotien, rencontrer des Laotiens.
Marc : … ah ouais ? Qui c’est qui t’a demandé ?

KHM : Euh, c’était mon frère. Mon frère, qui m’a dit : « voilà, ça t’intéresserait d’aller dans un camp laotien ». Un camp laotien, j’ai dit : « ouais, pourquoi pas ». Donc je suis allé dans ce fameux camp laotien et j’ai rencontré des Laotiens. (…) Là, j’ai vu des jeunes Laotiens, de ma tranche d’âge et qui ont, pareil… par contre eux, contrairement à moi, ils ont toujours grandi dans une communauté laotienne.

Marc : Ouais ? Ils venaient de toute la France ?

KHM : Ils venaient de toute la France. Y en a qui venaient de Strasbourg, y en qui venaient d’Alsace, y en a qui venaient de, de Lyon, d’Avignon, de Paris, de Bourges. Y avait cent cinquante personnes quand même qui étaient présentes. (…)

Marc : Qu’est-ce qui s’est passé là-bas ? Qu’est-ce que t’as fait ?
KHM : Ben y avait les activités… y avait genre, y avait des journées à thèmes. Bien sûr, ils parlaient de la bible. Donc y avait ça, y avait des ateliers. Y avait des activités sportives. Ça durait une semaine en fait ce camp. (…) Donc, le fameux camp ; j’ai vécu le camp et c’est à ce moment-là que je me suis, j’ai commencé à m’intéresser un peu aux Laotiens. Je me suis dit : « Tiens, y a d’autres Laotiens qui existent ». Etant donné que moi, depuis des années, j’avais grandi dans l’ignorance, au niveau de cette population ; je m’y étais jamais, j’avais jamais porté un intérêt aux Laotiens. »

Le camp constitue un jalon posé sur le chemin du Laos. Cette prise de conscience de l’existence d’un groupe de Laotiens en France en tant que tel, due à des conditions historiques précises, est une première condition nécessaire pour entamer une investigation personnelle sur ses origines, investigation d’abord généalogique. Si je puis me permettre la métaphore, cette rencontre est une graine semée qui va germer en terre. L’éclosion, elle, viendra plus tard. Elle n’est d’ailleurs pas systématique ; encore faut-il un environnement propice, un équilibre d’eau et de soleil !

Toutefois, cet intérêt pour les Laotiens et le Laos n’est qu’une première et KHM fait face à des questions plus pressantes :

«Je crois qu’à ce moment-là, ma préoccupation première, c’était de mieux connaître mon identité ; en tant que KHM. C’est-à-dire m’affirmer un petit peu plus par rapport à mon identité. Etant donné que, au niveau de l’éducation, c’était un petit peu difficile parce que les parents sont séparés, normalement, dans une famille normalement constituée, y a quand même un cadre qui est donné, y a des repères qui sont donnés par rapport aux parents ; et ces repères-là ont été inculqués… c’était comme de l’auto… éducation. C’est-à-dire qu’on prend, en fonction de nos fréquentations, en fonction de nos lectures. On essaie de prendre et d’absorber un petit peu ce qui est bien ; et donc j’étais plus dans une phase de recherche par rapport à moi, et… parce qu’au niveau de la famille, c’était… si on devait analyser chacun des membres de la famille, on se rend compte que nous sommes tous différents. On a une éducation qui est différente, au niveau de la famille. Pourtant, on a tous grandi dans le même foyer… mais une éducation différente parce qu’on a dû aller puiser ; dans des domaines différents ; dans nos fréquentations. Et donc moi, ma préoccupation première n’était pas de savoir d’où je venais et quelles étaient mes origines… j’étais plutôt à la recherche de moi-même ; d’une identité.
Marc : Donc… ton identité, dans quelles références tu l’as trouvée ?

KHM : Dans quelles références j’ai pu puiser ça ? J’étais assez content d’avoir rencontré, sur mon chemin, des gens qui étaient équilibrés. La plupart de mes amis, euh ils étaient dans des foyers équilibrés où y avait un papa, une maman, où y avait une structure, où y avait une éducation… donc moi je les fréquentais, donc j’ai puisé, j’ai eu le temps de discuter avec les parents. Les parents m’ont donné des conseils. Ils n’ont pas eu la prétention de faire mon éducation mais ils étaient là pour… ben dire : « voilà… » C’est des gens responsables.

Marc : Ouais. Pourquoi, t’as des situations en tête, qui te reviennent ou des exemples ?
KHM : Par exemple, je sais pas, même le savoir-vivre, par exemple, même à table, des choses de ce genre-là. Ça peut paraître banal, à la rigueur, le moindre détail, fait que c’était bien ; bénéfique, en ce qui me concerne. Dans les relations, y a des choses qu’on ne fait pas.

Marc : Ouais. Et ça, c’est, tu l’as pas trouvé…

KHM : Au niveau de ma famille ?

Marc : Hm

KHM : Si, y a des choses qui m’ont été transmis au niveau de la famille ; par rapport à mes frères, sur ranger les choses, au niveau de l’éducation, rentrer à l’heure… Y a des choses qu’ils ont inculquées, vivre en collectivité, ça implique certaines contraintes et certaines obligations, on ne peut pas faire tout et n’importe quoi donc… ils ont quand même inculqué, je ne dis pas qu’ils ont rien appris, mais je dis juste que eux-mêmes, devaient se former aussi ; enfin, devaient apprendre aussi. Ils ont pas reçu l’éducation que les parents devaient donner. Mais eux-mêmes, ils ont dû puiser et… on a fait des erreurs mais je veux dire, à chaque fois, on a rectifié. Et maintenant, je me rends compte que, au niveau de la famille, y a certains traits de caractère que j’ai que mon petit frère a de ma sœur ou de mon grand frère. Comme à chaque fois c’était la grande sœur qui élève le petit frère, avant ; et après l’autre petit frère, qui a reçu l’éducation de la grande sœur, te transmet. Et ça s’est passé comme ça en fait. Jamais ma maman n’a pris sa position de mère. Mais jamais je ne lui ai reproché non plus. Ni à mon père d’ailleurs. Donc voilà. »

La conséquence la plus marquante du camp auquel KHM participe est l’éveil de son appétence religieuse et son premier pas vers l’Église protestante. La religion jouera aussi le rôle de référent culturel dans sa composition identitaire. Elle aura toutefois un statut particulier puisqu’elle va jouer le rôle d’expérience totale, au sens où elle englobe toutes les dimensions de la vie et qu’elle fournit une grille de lecture globale de la réalité, dans tous ses aspects. C’est ce que l’on peut voir en filigrane au cours de son parcours scolaire. En outre, il fréquente assidûment l’église de sa ville.

« Ca m’a fait du bien, enfin, ça m’a fait plaisir, de rencontrer tout ces Laotiens. Et euh, parce qu’à la base… pour moi, je ne m’étais jamais interrogé sur la notion de dieu. Donc là, j’ai commencé à me poser des questions par rapport à Dieu, par rapport à moi, et donc c’est là que j’ai fait une démarche personnelle par rapport à Dieu. Je me suis dit : « Tiens, peut-être que Dieu il existe vraiment. Peut-être que… » Donc c’est là que j’ai fait une démarche par rapport à Dieu, que j’ai accepté Dieu dans ma vie. Donc c’est ce qui s’est passé. Et c’est bien beau tout ça mais concrètement, comment ça se passe quoi ? Croire que Jésus Christ est mort pour nous, enfin bref, je vais pas rentrer dans les détails, mais juste j’ai fait une démarche personnelle par rapport à Dieu. Et euh, comment dire ? Et après comment je l’ai vécu concrètement ? C’est que je me suis rendu compte que, au travers de la Bible, y a des… je me dis : « comment un livre aussi vieux peut être aussi récent ? Peut répondre à des questions actuelles ? » Et je sais que j’ai puisé dans la Bible… plein d’éléments qui m’ont aidé aussi. Dans les proverbes, par exemple, des choses, des principes ; qui m’ont aidé. Et euh, même par rapport au pardon. Par rapport à mon père, par exemple. Je me souviens qu’à une époque, jusqu’à l’âge de dix-sept ans, je m’entraînais, j’allais dans les salles de sport, je me disais : « Ouais, le jour où je vois mon père, je vais… je m’entraîne comme un dingue, le jour où je le vois, je lui réserve une grosse surprise (rire) ; je vais me faire plaisir. » Et… je me suis dit : « Dieu, il me parle de pardon ; sur la croix. » Et je me dis : « Mais… comment vivre ? » Parce que, entre dire « Je te pardonne » et le vivre, y a un fossé. Et je me souviens qu’à un moment, j’étais… à dix-huit ans, j’ai commencé à lâcher un peu l’école, j’étais parti sur un cursus scolaire normal, terminale et compagnie. (...) Après j’ai lâché. Et je me suis retrouvé en BEP vente, action marchande. Mais après je suis parti en bac pro logistique. Et sur ce bac pro logistique, j’avais un stage à faire.(…) Et c’est à ce moment-là que mon père était venu à la maison. Il était jamais resté plus de un jour ou deux, à la maison. Et je sais qu’à ce moment-là, j’étais en train de dire : « Ouais, super ! J’ai accepté un stage et tout mais je fais comment pour y aller ? » (rire) Et en fait je me suis dit : « C’est la galère. C’est super loin… » (…) J’étais encore à Calais mais c’était à Coquelles que je devais faire mon stage chez Eurotunnel.  Et donc j’ai dit : « Mais comment je vais faire ? » Et ce jour-là, mon papa, il a frappé à la porte, il était là, il venait prendre des nouvelles de la famille et tout et puis… il fait : « Tiens, KHM… » Il prend des nouvelles, il me demande où j’en suis au niveau de mes études et je lui explique ma situation, comme quoi j’ai trouvé un stage mais que ce sera difficile d’y aller parce que je n’ai pas le permis et j’ai pas de voiture. Il me dit : « Ben écoute, moi je peux t’accompagner. » Pour moi, je me suis dit dans ma tête, c’était… « il va m’accompagner mais… ça va impliquer, ça dure un mois et demi le stage, ça veut dire qu’il va rester un mois et demi à la maison ; il est jamais resté plus de deux jours. C’est pas possible, tu peux pas rester… » Et puis dans ma tête, je sortais tous les arguments mais je fais : « Tu te rends compte, tu restes un mois et demi. Ça veut dire que tu vas devoir manger avec nous, tu vas devoir dormir à la maison, je vais devoir te supporter », enfin… Parce qu’avant, j’étais incapable de rester dans la même pièce que lui parce que… le fait de le voir, ça m’énervait et compagnie. C’était impossible. Et euh… c’est à ce moment-là que j’ai commencé à expérimenter ce que c’était que la prière. Et mon père, il a accepté de rester ; et de m’accompagner. Et c’est à ce moment-là, en fait, que avec mon père, j’ai commencé à parler en laotien. (…)

Marc : Et toi, comment t’as fait pour parler… 
KHM : Lao ?

Marc : ouais.
KHM : Beh j’ai commencé à discuter avec lui. Il a commencé à m’apprendre quelques mots.

Marc : Donc c’est… t’es parti à la base… 
KHM : Je suis parti à la base. A la base de tout quoi, je connaissais rien de la langue. Et bon, je parlais pas lao, je disais juste quelques mots. Sèp, bo pen niang
. Enfin bref, les trucs... le nom des ingrédients, je commençais à m’y intéresser un peu et mon père a commencé à m’enseigner la cuisine. Mon père est un bon cuisinier. Je pense que dans son parcours en France, il a dû travailler quelques temps dans des restaurants, des choses comme ça, il m’en a parlées. La plupart de nos conversations étaient en français quand même.
Marc : Et comment ça s’est passé avec les autres membres de la famille… la présence…

KHM : La présence de mon père ?

Marc : Hm

KHM : C’était pareil, c’était un petit peu… eux ils esquivaient. Y en a d’autres pour qui ça ne dérangeait pas. Et mon petit frère, lui, ça lui faisait plaisir de voir son père. Et je sais que pour ma mère, c’était difficile, de le voir. Ça a duré quand même un mois et demi mais…
Marc : Et ils se parlaient ou…

KHM : Oui, ils se parlaient, ils se parlaient… ils se criaient dessus. C’était pas une situation évidente mais pendant ces un mois et demi (…) c’était assez intéressant quand même. C’était l’occasion pour moi de vivre le pardon, avec mon père. […] J’avais fait mon stage, ça c’était bien passé, j’ai eu mon bac pro. Mon bac pro, je l’ai eu à l’âge de vingt. Et après j’ai posé un dossier de candidature pour faire un BTS ; BTS transports et mon dossier a été retenu parce que j’avais des bons résultats ».

Le problème qui se pose alors est le départ du foyer parental, la formation étant dispensée à Lille et la famille vivant à Calais, tant au niveau financier qu’au niveau de la responsabilité vis-à-vis de la famille qui lui incombe du fait de son rôle d’aîné dans le foyer, ses frères et sœurs plus âgées étant partis « faire leur vie ». 

« Si on devait suivre une chronologie : ma sœur, s’occupait des quatre petits frères. Ma sœur a fait sa vie. Ensuite, c’est le grand frère, K., qui a, lui, pris le relais. Et entre temps, y avait eu aussi un autre frère, S., qui était sensé prendre le relais. Mais lui n’a pas pris le relais… ché pas, lui… lui, contrairement à nous, lui s’est tourné vers la drogue et compagnie, il a un petit peu été déconnecté ; par rapport à la réalité. Donc lui, y a pas eu une période de transition, c’était S. qui était sensé s’occuper de nous. Il a sauté le tour, et donc moi j’ai dû prendre le tour à dix-huit ans, j’ai dû prendre le relais. Et à dix-huit ans, il a fallu que je m’occupe de ma maman ; de mes études ; euh… de la maison. Enfin il fallait gérer toutes ces choses-là. (…) En fait, comme ma maman, elle avait pas de contact avec les gens, elle est rentré dans un genre de mutisme… une sorte de dépression… Elle voyait personne, elle passait la journée à la maison, c’était… ça commençait à devenir  difficile parce que elle s’est rendue compte que l’aîné est parti, le grand frère est parti, et elle a commencé à se dire : « mais qu’est-ce que je vais devenir ? Qui va s’occuper de moi ? Et qui va… » Donc dans sa tête elle a ruminé pas mal de choses. Et le problème, c’est que, comme y a la barrière de la langue, y a cette incapacité de ma part de venir l’aider et de comprendre concrètement ses préoccupations et… (…)
 Elle parlait pas français. Du tout. Même pas un peu, rien. Et en plus, ce qui est assez frappant avec la maison, c’est que la maison n’était pas, comment dire ? On était toujours dans, dans un souci de… « il faut pas s’installer parce qu’on va certainement partir, on va encore fuir, le pays ». Au niveau de la maison, c’était ça. Au niveau de la décoration, au niveau de… y avait du laisser-aller au niveau de ma maman. (…)
Déjà moi, l’adolescence, avec ma recherche d’identité… il faut aider la famille, il faut aider ma maman ; il faut en plus aider le petit frère ; en plus faire mes cours. Ça faisait un petit beaucoup. (…) Pour résumer, c’était dur. Et après, j’ai dû me décider pour continuer mes études aussi. Donc il a fallu que je fasse le BTS. Donc, le BTS, j’ai dû faire une demande de candidature. A vingt et un an, je suis parti sur Lille. Mon souci à moi, c’était mon petit frère. Parce que moi, à cette époque-là, j’avais vingt et un ; et, mon petit frère, lui, il avait quatorze ans. J’avais beaucoup de soucis parce que je me disais : « Mais qui va suivre sa scolarité ? » Alors d’un autre côté, je me suis dit il faut que je pense aussi à moi donc il faut quand même que je parte. Et donc avant de partir, il a fallu que je bosse l’été. Donc ça m’a permis de payer mes cours. Le problème, c’est que, malgré l’argent que j’ai généré, ça ne permettait pas de (…) me prendre en charge, prendre un logement. Il fallait impérativement que je trouve un boulot quoi. Mais comme j’étais dans un cursus scolaire de BTS, j’avais des horaires assez chargées. Et la seule disponibilité que j’avais, c’était le week-end ; et les jours fériés, enfin les vacances scolaires, des choses comme ça. Et donc là, comme je suis toujours chrétien (léger rire) ; j’ai prié. Pareil, le lendemain, y a des gens qui sont venus ; de l’ancienne promotion de la formation BTS ; qui sont venus proposer, enfin présenter leurs sociétés, en même temps, ils ont dit : « Voilà, si vous avez des CV à nous déposer, allez-y » (…) Et donc, moi j’ai posé ma candidature et ma candidature a été acceptée. Donc j’ai eu un entretien. Et donc, suite à l’entretien, j’ai eu le contrat donc j’ai pu continuer mes études. » 


Ses études terminées, KHM décide de migrer pour avoir plus de chances de trouver un bon travail. Il rejoint aussi le foyer familial et c’est à partir de ce moment qu’il commence à porter un vif intérêt au Laos, intérêt dans un premier temps nécessaire puisqu’il s’agit d’apprendre la langue pour pouvoir communiquer avec sa mère afin de la comprendre et d’essayer de mettre fin à la fragilité psychologique et à l’isolement dans lesquels elle est paralysée depuis des années.
« Moi, je me suis dit « mes études terminées, je vais aller bosser sur Paris ». Parce que la situation sur Calais était critique. Euh dans le sens où y avait aucun débouché, aucun espoir de trouver quelque chose d’intéressant et en plus, y avait rien qui nous retenait là-bas. (…) Entre temps, mon grand frère, K., lui, il a déménagé, il est venu chercher du travail sur Paris, donc il avait un logement sur Paris. (…) Donc on a entamé les démarches pour que ma maman, et mon petit frère, eux, viennent habiter sur Paris. On a trouvé à Aulnay-sous-bois. J’ai donné ma candidature sur Paris parce qu’on a une agence sur Paris. Donc ils ont accepté donc je suis venu habiter sur Paris. Et c’est à partir de ce moment-là que les choses devenaient intéressantes ; euh… au niveau du Laos. Parce que quand même, le but de ton mémoire, c’est de parler du Laos » […]

A l’âge de vingt-trois ans, j’ai commencé à me poser la question suivante : je me suis dit (…) « si demain ma maman meurt, je regretterai beaucoup de choses parce que je ne connais rien de ma mère. Je n’ai jamais pris le temps de parler avec elle ; en laotien. Je n’ai jamais pris le temps de la connaître, de connaître ses goûts, de savoir ce qu’elle aimait. ». Et je me suis dit, en tant que Chrétien, en tant qu’enfant, tout court, c’est pas normal, ce genre de situations. Donc j’ai dit : « il faut que j’apprenne le laotien » (…) Parce que entre temps [depuis le camp], je m’y suis impliqué un peu plus, au niveau d’une association, c’est JCA : Jeunesse Chrétienne Asiatique. À l’heure actuelle, je suis le trésorier adjoint. Mais ce qui est intéressant, c’est que j’ai toujours gardé contact avec ces jeunes (…) J’ai pris l’initiative d’apprendre le laotien. Donc, je suis allé au contact des Lao. Tous les Lao que je rencontrais, j’allais les voir. L’avantage qu’y a d’être sur Paris, c’est qu’y a une plus forte concentration de Laotiens. Donc moi j’ai rencontré un pasteur laotien (…) qui s’occupe d’une église Lao / Hmong. Donc j’ai commencé à discuter avec lui. (…) À chaque fois que le voyais, je voulais parler laotien avec lui. À chaque fois, je notais les mots et… parce que quand même ma motivation, c’était de pouvoir parler avec ma mère donc à chaque fois, j’essayais de parler. (…) J’ai commencé à apprendre des mots ; j’ai commencé à m’intéresser à la culture ; j’ai commencé à m’intéresser aux traditions ; j’ai commencé à m’intéresser au bouddhisme ; j’ai commencé à m’intéresser à la nourriture lao. (…) J’allais toujours voir les parents. Et je discutais avec les parents. Et donc, j’ai fait ça pendant un an. Et au bout d’un an, j’ai commencé à avoir un répertoire au niveau de mes notes, à m’enrichir un peu plus en termes de vocabulaire. Et au bout de cette année, j’ai commencé à discuter un peu plus avec ma mère. Et dans ma discussion avec ma mère, je me suis rendu compte que ça faisait vingt-trois ans que ma mère n’avait pas de nouvelle de sa famille. Et qu’elle avait fait le deuil, de ça. Je me suis dit : « Mais… maman, ça te dirait que j’aille au Laos pour chercher ta famille ? » Elle m’a regardé, elle m’a fait : « Ben… non, non, non… » J’y ai dit : « Ouais, je suis sérieux, je vais aller au Laos chercher des nouvelles de ta famille. Est-ce que tu as des adresses ? Est-ce que tu as des noms à me donner ? » Elle m’a dit : « Non, mais j’ai un frère qui s’appelle P., qui habite à Namsakhong. » Je dis : « D’accord. Ben je vais aller au Laos. Je vais aller chercher ta famille. » Mais… elle m’a pas cru. Elle m’a pas cru. Et entre temps, comme j’ai toujours harcelé des amis sur le laotien, sur la culture, les plats… »


Un an plus tard, KHM part avec les membres de l’association. Après avoir visité un orphelinat en Thaïlande, aidé par l’association, pour remettre des fonds et inspecter, notamment, il part alors à Vientiane pour trouver sa famille, accompagné du pasteur qui l’avait converti lors du camp à côté de Lyon. Il rend d’abord visite à la sœur de son père dont il avait l’adresse.

« Tout à l’heure, lorsque tu m’avais demandé sur… le passé, par rapport à mon père et ce que mon père faisait avant d’arriver, tout ça, je l’ai connu en rencontrant ben la sœur de mon père. C’est la sœur de mon père qui m’a donné des photos. J’avais un numérique avec moi et j’ai pris des photos de mon grand-père, de ma grand-mère. J’ai pris les nouvelles sur la famille de mon père, sur d’où ils venaient et quel était leur niveau social… parce que, ma tante, elle était professeur de français. Je savais pas. (…) Donc j’ai eu pas mal d’informations quoi à ce niveau-là. J’étais comme un dingue, j’étais ravi quoi, des informations que j’avais pu collecter. Pour moi c’était un sacré trésor. »

KHM part ensuite à la recherche de la famille de sa mère, dans la région de Savannakhet :

« J’avais juste un nom, et un nom de village. Donc j’arrive dans ce village et je demande si ils connaissent, un certain Ph. F. Et ils me disent : « Oui, oui, y a un Ph. F. qui habite pas très loin d’ici, à deux, trois pâtés de maisons ». J’y vais, je me présente, je dis voilà : « Je suis KHM S., ma maman, c’est madame D. » Y avait aucune réaction de leur part, ils ont même pas… « Non… connais pas… » Il fait : « Par contre, y a un autre Ph. Qui habite là-bas » « Ah ouais ? Bon ben j’y vais, quoi, j’y vais » Et plus je m’enfonce dans le village, plus j’ai l’impression de rentrer dans… comment dire, y a un flash back vers le Moyen-Âge (rire). Parce que c’était les paysans là-bas, y avait pas l’électricité, y avait pas l’eau, y avait pas la salle de bain, y avait pas de toilettes… et on s’enfonce et ceux qui m’accompagnent, ils me disent : « Attention, tu sais là, t’arrives vraiment dans la campagne, y a rien ! Y a rien de rien ! Tu veux, t’en est sûr que tu veux continuer ? » Je fais : « Ouais, ouais, ouais, attendez, (rire) J’ai fait plein de kilomètres, c’est pas pour m’arrêter là ! » Donc on continue, on s’enfonce et on arrive dans un village. Je vois une femme et cette femme, elle a le même visage que ma mère, plus jeune. Je me dis : « Olala, c’est ici ! » On s’arrête, puis, je vois la femme, je me présente encore et… « hhh (marque de stupéfaction) » Elle commence à… elle dit : « Mais… » C’est, t’sais, elle avait bouche bée, elle était mais… « t’es qui ? » enfin… Et entre temps, y avait d’autres membres de la famille qui avaient entendu dire qu’y avait le fils de la sœur aînée qui cherchait après Ph. (…) Donc je suis resté dans ce village. Et à partir de ce moment-là, j’y suis resté dix jours. Et pendant ces dix jours, j’ai vécu le quotidien de la famille. Et j’ai appris sur le passé. Sur d’où venait ma mère, comment elle avait grandi, dans quel coin. Parce que la famille m’ont montré les endroits où elle a grandi, où elle faisait la culture, où elle allait s’amuser… quels plats elle aimait bien manger. Et j’ai même découvert que mon grand-père s’était marié trois fois. Et sur ces trois mariages, il avait eu trente enfants. Dix enfants par mariage. Et dis-toi qu’au début de notre entretien, je disais que en France, on avait pas de famille. Et là-bas on avait tout un village. Y avait plus de deux-cent cinquante personnes. Et tous, c’était de la même famille ».

Ce voyage fait office de lien. KHM est l’intermédiaire qui réconcilie sa mère avec son passé.

« J’ai expliqué à ma mère. J’ai même pas envoyé de courrier ni téléphoné, j’ai dit « je te réserve une surprise ». Je voulais lui dire de vive voix. Je voulais voir sa réaction. Quand je suis arrivé, je lui ai dit : « Maman… j’ai trouvé ta famille. J’ai retrouvé ta famille, toute ta famille. J’ai des photos, j’ai des vidéos, j’ai plein de trucs ». Ma mère, elle me dit : « Écoute, KHM, je suis pas prête à entendre ce que tu as à me dire. » Et puis je disais tout ça en laotien, je comprenais super bien. J’ai respecté, son choix. (…) J’ai attendu quatre heures quand même avant qu’elle vienne. Et après elle m’a demandé, j’ai commencé à lui montrer tous mes trésors. Quand je suis rentré, y a même mon grand frère, je lui ai dit : « Voilà, j’ai retrouvé la famille » Ah ! Il a pris sa voiture, il est venu à la maison »

Le voyage de KHM au Laos et le déménagement de la famille à Aulnay-sous-bois, marquent un changement d’environnement et le début du dénouement de la situation problématique de sa mère.
« J’ai pu dire à ma mère : « Écoute maman, sache que maintenant, notre vie, elle est en France. Il faut qu’on se pose. Maintenant, on va refaire ta chambre. On va la rendre plus agréable. On va virer tes bagages. Maintenant, tes habits, on va les mettre dans des armoires. »

Marc : Mais pourquoi, jusqu’à présent, ils étaient…

KHM : … elle mettait dans des bagages, tu sais, c’est toujours… « On sait jamais, demain on va partir », tu vois ? J’y ai dit : « Maintenant, on s’installe ». Et justement, on a refait la décoration de sa chambre, on a viré les bagages et sa chambre, esthétiquement parlant, elle était beaucoup mieux. Et ce qui est intéressant en fait dans le processus de transformation, c’est qu’on a pris en compte ses goûts. On s’est dit : « Tiens voilà maman, tu peux choisir tes draps-house… » (…) Et lorsqu’on  a commencé à tout mettre en place, elle m’a dit : « Mais… oh KHM ! Depuis que je suis arrivée en France, c’est la première fois où j’ai une chambre aussi belle. (…) Et moi, je fais partie de la catégorie des locataires, pas des propriétaires. Et c’est peut-être la raison pour laquelle on n’a jamais été propriétaires. C’est parce qu’on avait toujours eu l’impression qu’on allait partir…
Marc : … pour pas s’attacher…

KHM : voilà, pour pas s’attacher, pour pas investir, pour pas… parce qu’on va certainement partir. (…) Et à partir de maintenant, la mentalité a changé et l’état d’esprit aussi. Et on commence à s’installer. On sait que la vie… c’est en France quoi. On va pas repartir au pays. »


Aujourd’hui KHM apprend à lire et à écrire le laotien en autodidacte en vue d’entreprendre des projets au Laos, pour certains en cours développement et en partenariat avec la minorité laotienne de France.

Là je suis en train d’organiser un autre voyage avec des jeunes. Pour 2007. J’ai l’intention, je suis en train d’organiser un voyage pour que les jeunes, qui comme moi, n’ont jamais vu leur pays, qu’ils puissent…

Marc : C’est dans quel cadre ? C’est dans le cadre de l’association… 
KHM : Dans le cadre de l’association, ouais, JCA (Jeunesse Chrétienne Asiatique). On a aussi l’intention de rencontrer des organismes non chrétiens qui ont une démarche concrète au niveau du pays avec par exemple, Monsieur Sengdao, qui a mis en place pas mal de micro-entreprises, des trucs comme ça. Et on a l’intention d’aller rendre visite dans ces centres, pour voir quelle aide concrète on peut apporter. Et je suis en relation aussi avec des jeunes là-bas, qui veulent monter un garage de réparation de mobylettes, enfin bref ; ils savent qu’ils peuvent nous contacter et que… il se trouve que le projet est pertinent et que il est accès sur un long terme. On est prêt à les soutenir. Justement l’idée, c’est aussi d’avoir un partenariat avec les jeunes Lao qui sont en France, pour que eux soient informés. Ils sont peut-être pas au courant de ce qui se passe. Parce qu’ils sont assez discrets quand même les Lao sur ce qu’ils font. »

KHM s’investit aussi par ailleurs dans les diverses activités proposées par l’association à laquelle il participe, notamment les activités proposées au camp d’été, qui avait été pour lui la première révélation de sa foi et de sa « laocité ». KHM nous offre un excellent exemple de la conciliation de différentes appartenances, contradictoires qu’en apparence, qui vont même jusqu’à se confondre dans une synthèse harmonieuse, sa foi au service des Laotiens et les Laotiens comme moteur à sa foi, au centre de ses investissements personnels et professionnels. Cette confusion de sa foi et de sa double appartenance articulée prend la forme d’une expérience totale au sens où il s’agit de la motivation essentielle qui le pousse à agir. La force de cette motivation est perceptible dans les sacrifices qu’il est prêt à endurer pour mener à bien son projet de vie :

« Moi-même, je suis prêt à me réorienter au niveau professionnel pour pouvoir apporter une compétence [au développement du Laos]. Faire des études sur l’énergie solaire, par exemple. Je me vois pas jusqu’à la fin faire ce que je fais quoi. Je pense pas, j’y trouverai pas une satisfaction ».

Dans ses propres termes, KHM se laisse encore quatre ans pour développer son projet d’entreprise d’une activité au Laos, le temps d’avoir une meilleure connaissance du terrain pour concrétiser un projet qui tienne la route.

Le cas de RTA


RTA a vingt-cinq ans. Il a une formation de graphiste (BTS). Il est au chômage. Ses deux grands frères résident en Guyane, tout comme ses parents. Il habite en ce moment un appartement dans les Yvelines, en colocation.


Au Laos, sa mère est issue d’un milieu relativement aisé, les parents de celle-ci tenant des plantations de café. Son père, lui, issu d’un milieu assez pauvre, est chauffeur de taxi. Ensemble, ils fuient le Laos en 1976 pour rejoindre dans un premier temps le camp de réfugiés de Ubon, en Thaïlande, où RTA naît en 1979. N’ayant plus le choix que de demander les Etats-Unis ou l’Argentine comme pays de destination, les parents de RTA postulent pour le second, ses grands-parents maternels ayant gagné le premier leur déconseillant de faire le même choix.

 « On est restés cinq ans en Argentine. Au tout début, on était accueillis par une famille. Et c’était à la campagne ; et on participait justement aux tâches, au quotidien en fait de ces gens-là. (…) Donc en même temps on se mélangeait à la culture des Argentins et on essayait de parler espagnol et tout donc, tu vois. Sauf que par la suite, je sais pas comment ça s’est passé parce que moi je me rappelle pas trop. On est retourné dans un genre de camp. Un camp où quasiment tous les réfugiés laotiens étaient regroupés là-bas. Et dans ce camp-là, y avait plein plein d’agriculteurs qui venaient chercher de la main d’œuvre. Donc là, pareil, ben ça créait des conflits entre les gens parce que « pourquoi prendre lui et pas moi… » Y avait pas du boulot pour tout le monde. En même temps, tout le monde essayait de se débrouiller pour quitter ce camp quoi. Sauf que voilà quoi, ne sachant pas parler espagnol, en même temps on avait un statut de réfugié politique donc pour pouvoir avoir un boulot autre que de la main d’œuvre pas cher, c’était quasi impossible. »

Ce camp n’est toutefois pas similaire à ceux de Thaïlande. Il s’agit juste d’une concentration de Laotiens, la liberté de déplacement étant entière, au moins en droit.


Mais en Argentine, la déception due à la perception d’un avenir bouché par une chape de plomb, conduit les parents à prendre la décision de fuir vers un quatrième pays.

« Donc après ces cinq années, mon père, il a décidé de partir. Il a fui… vu qu’on était sous la juridiction des Argentins, on pouvait pas quitter le pays comme ça quoi ; vu qu’on était sous leur protectorat. Et il a quitté l’Argentine avec quatre autres familles. Mais vraiment… illégalement. On a traversé l’Argentine, on a traversé le Brésil. Et on a remonté en fait l’Amérique latine et on a atterri en Guyane française.
Marc : Ah ok. Pourquoi tes parents (inaudible) la Guyane française déjà…

RTA : Ben ils avaient entendu, à cette époque, que y avait un grand mouvement de Hmong, donc c’est l’autre ethnie du Laos, qui s’étaient installés là-bas et qui avaient un domaine forestier et puis qui ensuite développaient la culture, là-bas quoi. Et suite à cette information, il s’est dit « bon ben, pourquoi pas nous aussi, tenter notre chance ? » Il s’était dit que peut-être que le niveau de vie, il est différent quoi. Donc par coup de chance, on est parti là-bas et puis on a été, comment dire, accueillis… »


En Guyane,  à cinq ans, RTA entre en CP. Il évolue dans un milieu multiculturel, ce qui l’oblige à jouer de ses compétences linguistiques pour s’adapter aux différentes situations rencontrées au cours de la vie quotidienne :

« Ca a été assez marrant. Y avait des fois, parce que j’avais tellement eu cette habitude de jouer avec des Laotiens quoi et… ben déjà, on s’intégrait assez mal quoi parce que y avait plusieurs ethnies ; en Guyane, y avait les Amérindiens, y avait les Créoles, très peu de métropolitains, et nous quoi, les Laotiens. Y avait quatre ethnies quoi. (…) On était là… pouvoir se parler, c’était chaud quoi. Et la seule langue, qu’on avait appris en commun, c’était le créole. (…) On parle le créole et puis en même temps, tu vois, c’était pas un apprentissage scolaire, c’était plutôt… par amusement. Donc tu vois, on apprenait d’une autre manière. On assimilait plus vite.

Marc : Et à l’école c’était le français ?

RTA : A l’école c’était le français. En cours de récréation, c’était le créole (rire).

Marc : Et après, dans la famille ?

RTA : Dans la famille, chez moi, ben c’était le laotien. »

Il est à noter que les Laotiens présents dans le village sont les quatre familles qui ont fui ensemble l’Argentine.

Toutefois dans les premiers temps, la situation de la famille reste précaire :

« Vu que pareil, par rapport à la langue, par rapport à l’adaptation, ils [ses parents] pouvaient pas prétendre à un poste en ville… donc ils étaient obligés de faire de l’agriculture quoi. (…) Au tout début, on va dire que c’est plutôt une culture vivrière quoi. Pour subvenir aux besoins de la famille au quotidien et tout… et par la suite ben, quand ils ont vu que ça poussait super bien et que ils pouvaient exploiter tout ça… Et en même temps, il a fallu attendre parce que on pouvait pas, comment dire, être commerçant tant qu’on était pas réfugiés, qu’on avait pas ce statut là.

Marc : Vous avez fait les démarches dès que vous êtes arrivés

RTA : Non, ça pris du temps parce que on savait pas si…
Marc : … si vous alliez être refoulés ou…

RTA : Voilà. Donc ça a duré, peut-être un an, deux ans. »


Pour le collège, RTA part à la capitale, Cayenne. La première année, il est très perturbé par le changement d’environnement scolaire, ayant été habitué à sa seule maîtresse, qui l’a suivi depuis le CP, et à sa classe. Il suit son parcours scolaire avec les enfants des autres familles laotiennes, faisant quatre heures de transports tous les jours pour aller à l’école. En effet, il doit prendre le bus puis le bac pour traverser le fleuve, jusqu’à la construction d’un pont en 1991.


À cause de l’impossibilité de cultiver en jachère et de l’appauvrissement de la terre conséquent, sa famille déménage en quête d’un nouveau terrain et RTA fréquente le lycée de Kourou où il est inscrit en filière professionnelle en génie électronique.

« Et là, j’avais une vie normale. Enfin, normale. (…) C’est-à-dire que, au lycée, c’était le début de la sociabilité, on va dire… je sortais avec des potes et tout, j’allais chez les copains et tout, autres que des amis laotiens, et… j’ai été détaché en fait du cocon familial, quoi ; même du milieu laotien quoi. »


Après le bac, RTA vient en métropole pour poursuivre ses études. Il prépare un BTS.

« C’était en génie électronique. Ça a pas bien marché parce que… c’était une filière qui m’a été imposée on va dire. Du fait que je savais pas quoi faire en fait. Je savais pas comment m’orienter, c’était mon père qui m’a influencé en fait vers cette voie. (…) Quand j’étais à Lyon, c’était un BTS en alternance. Et pareil, j’étais sur un poste de technicien de maintenance… enfin ça m’a vraiment dégoûté de l’électronique quoi. Je savais bien que c’était pas ma voie. Donc il a fallu que je travaille pendant huit mois en fait, en intérim, tu vois, pour bien me décider, pour me dire que bon, ben… je peux me débrouiller sans l’apport financier de mes parents. (…) Et là, à partir de ce jour-là, ben, depuis que je me suis mis en intérim, (…) je leur ai fait comprendre que je me détachais de l’électronique. (rires) Et là c’était… la grande surprise quoi. Mes parents qui comprenaient pas et tout… Parce qu’ils avaient un projet en tête, ce qu’ils voulaient… monter une entreprise familiale… et moi, je voyais pas du tout ça de la même vision quoi… (rire) Et euh, je me suis rebellé (rire) Après trois ans passés à Lyon, je suis parti à Clermont-Ferrand dans une école de graphisme. Et pareil, j’ai refait un autre BTS. »

En effet, son grand frère a aussi suivi ses études supérieures en électronique en métropole et est revenu travailler au CSG (Centre Spatial de Guyane). D’autre part, ces problèmes de perspectives professionnelles sont couplés à des problèmes de vie quotidienne dans la famille d’accueil à Lyon.

« Ma tante qui tous les mois recevaient de l’argent de mes parents, parce que bon il fallait bien qu’on l’aide à payer le loyer et tout… moi, tu vois, j’avais quel âge, à peine dix-huit, dix-neuf ans quoi. Je gagnais quoi cinquante-quatre pourcents du SMIC, tu vois, ça m’aidait à peine à survivre, tu vois, à payer les transports, à manger le midi. C’était juste pour ça quoi. Les sorties, c’était niet quoi, pas de sorties. Et encore j’habitais tellement loin que fallait… Plus la date de la fin de mon contrat s’approchait et plus il venait à la charge, il me disait : « Ouais… faudrait peut-être que vous partiez, chercher un appartement en ville et tout… » Et puis moi j’y ai dit que bon, je sais pas encore parce que vu que je sais pas s’ils vont me prendre une fois mon contrat terminé. Faut déjà que je passe le BTS, je sais pas si je vais l’avoir… C’était… comment dire… une ambiance assez stressante parce que bon, tu vois, j’étais dans l’électronique, ça me plaisait pas, j’étais sûr de pas l’avoir parce que j’allais tout faire pour ne pas l’avoir quoi. Et, donc voilà, on me répétait sans cesse, tout ça. Ben quand j’ai eu les résultats, S. [sa tante], elle m’a dit : « J’ai trouvé plein de cartons quand je suis revenue du supermarché et tout… tu peux t’en servir et tout… » (…) Bon, je me sentais super gêné et tout et je voulais pas en parler à mes parents parce que là, je me suis dit, il faut que je trouve un moyen pour me débrouiller, tout seul quoi. Tu vois, une preuve pour que je dise bon, stop. Il faut arrêter de m’envoyer de l’argent, je vais trouver un autre moyen. Donc j’ai dû partir en fait, j’ai dû partir chez des potes et tout qui m’ont hébergé… voilà, ça s’est passé comme ça. »

RTA part donc pour Clermont Ferrand où vit, par le plus grand des hasards, sa mère adoptive (mè hak : littéralement « mère d’affection ») qui est une métisse française – laotienne, qu’il a connue en Guyane lorsqu’il était enfant, et dont le père – qui est haut placé – a  aidé sa famille à régulariser sa situation d’immigration. Durant ces trois années de BTS en alternance, RTA est partagé entre Clermont-Ferrand, où il va à l’école, et Paris, où il a son entreprise. Son entreprise – une association – lui propose un CDD de un an en fin de formation, ce qui fixe RTA en région parisienne. Aujourd’hui, ça fait six mois que ce contrat s’est terminé.


Depuis récemment, RTA voit naître un intérêt pour la culture laotienne, et pour les cultures asiatiques à un niveau plus général. Il tente notamment d’apprendre à lire et à écrire le laotien en autodidacte. Il a fait une retraite spirituelle de deux semaines dernièrement dans une pagode en région parisienne, suite à la proposition de son frère qui venait spécialement de Guyane à la suite des problèmes de santé de son fils. Cette retraite a pris la forme d’une découverte intégrale d’une religion jusqu’alors inconnue. Cet intérêt pour la culture laotienne se projette dans la volonté d’apprendre à jouer du khèn, un instrument de musique laotien qui ressemble à certains égards à une flûte de pan. Aussi, RTA compte concilier ses compétences professionnelles – et sa passion – avec le Laos à travers un projet ambitieux :

«  En fait, j’ai un gros projet en tête, là, mais je sais pas par quoi commencer. C’est soit faire une BD, soit faire un film d’animation. Qui présente justement un peu, tu vois, la mythologie, voire même les légendes du Laos. »

CONCLUSION

Changement social et structuration communautaire


Concernant la structuration communautaire chez la génération qui a été socialisée en France, nous avons vu qu’elle se traduisait par un mode de sociabilité particulier : le cousinage. Le cousinage se caractérise par l’intragénérationalité et la proximité familiale. En effet, il s’agit de relations durables, plus ou moins fréquentes et régulières, qui sont établies au sein de la communauté familiale, plus ou moins étendue, sans qu’il y ait forcément de liens de consanguinité. Ce type de relation semble durer jusqu’à l’adolescence voire jusqu’à l’entrée dans l’âge adulte, les distances prises avec le milieu familial signifiant souvent également une prise de distance avec les cousins.

Mis à part pour les personnes qui participent à une association, donc qui habitent à proximité d’un regroupement associatif, les relations avec les Laotiens semblent se limiter dans la majorité des cas à la famille. De plus, les occurrences de rencontre d’autres Laotiens dans la vie quotidienne sont faibles. Elles sont d’autant plus faibles que la concentration laotienne est faible, c’est-à-dire qu’on habite des petites villes. Dès lors, sa laocité peut revêtir un caractère strictement personnel. Il reste toutefois la possibilité que certains exploitent de se regrouper sur Internet et de participer à des forums de discussions centrés sur la Laos. Mais on ne peut alors plus parler de « liens forts d’appartenance de chacun avec chacun et avec le tout communautaire » comme le mentionne notre définition de la communauté. Il n’y a un plus qu’un engagement limité envers le groupe. Même s’il existe une association qui s’appelle Nouvelle Génération Lao, elle a été fondée par des personnes arrivées au moment de l’adolescence qui avaient donc déjà une certaine expérience du Laos en commun. Le désir des parents de transmettre cette unité communautaire est visible et se réalise parfois dans l’activité associative avec notamment chaque année l’organisation de journées de rencontre de la jeunesse lao. Ces initiatives restent quand même très localisées et touchent une minorité de personnes. 

De plus, le métissage conséquent de la génération socialisée en France va à l’encontre d’une reproduction de la communauté. Ceci relève notamment du fait de la situation minoritaire des Laotiens en France, malgré les efforts de certains parents qui aimeraient avoir des petits enfants qui aient une apparence physique asiatique.


D’autre part, les Laotiens jouissant d’un regard plutôt positif de la part du groupe majoritaire, ils ne semblent pas rencontrer de difficulté particulière à s’intégrer à des groupes de sociabilité juvénile, ou autres, dans la société ambiante. Le repli sur un groupe discriminé n’a donc pas lieu d’être.


Au niveau du rapport à l’institution scolaire, les Laotiens confirment la tendance des autres groupes d’origine immigrée de par leurs fortes aspirations à la promotion sociale par l’école. Les récits de l’exil et du sacrifice des parents venant alimenter régulièrement le goût de l’effort et du mérite. Il faut quand même introduire une nuance, cette pression à la réussite étant souvent moins forte pour les cadets des fratries – notamment lorsqu’elles sont nombreuses –, la réussite des aînés rendant souvent celle des cadets moins pressante.

Identité psychosociale


Concernant la « crise identitaire », les cas que nous avons rencontrés se définissent davantage en termes de « manque » et de « recherche de soi » - ou de « quête d’identité » - dans des contextes familiaux « difficiles », les parents ayant divorcés, qu’en termes de « conflit culturel ». En effet, les personnes en proie à ce phénomène n’avaient précisément pas reçu d’éducation laotienne et étaient à la recherche de repères et de références auxquelles s’accrocher dans des situations de difficultés scolaires. Dans un cas, le Laos constituait l’antithèse des parents très francisés, au moment de l’adolescence, et dans l’autre cas, le Laos est apparu mais n’a été investi que dans un second temps, le référent venant palier au défaut de références étant la religion protestante.

Je pense donc qu’une « crise d’identité » faisant intervenir le référent laotien peut intervenir dans des situations sociales précaires dans les cas où une différence est perçue par la personne mais que l’absence de transmission culturelle ne permet pas d’expliquer. Cette différence que l’on ne parvient pas à s’expliquer peut alors être source de tourment lorsque qu’on ne peut affirmer son auto-identité (propre définition de soi), faute d’attaches solides, face à une hétéro-identité (définition de soi par les autres) non congruente.

Je n’ai pas observé de crise d’identité liée à un déchirement culturel.

« Ce qui fait problème pour certains, c’est une identité dont les deux pôles de référence seraient situés au même niveau. Cependant, on ne voit pas pourquoi la capacité d’intégrer plusieurs références identificatoires en une seule identité ne pourrait pas fonctionner dans ce cas, sauf si une autorité dominatrice l’interdit au nom d’une identité exclusive. Il est vrai que, même dans le cas d’une intégration de deux références identitaires de même niveau en une seule identité, les deux niveaux sont rarement équivalents, car ils renvoient à des groupes qui, eux, ne sont presque jamais dans une position d’équivalence dans le cadre d’une situation donnée »
.

Or, il ne semble pas qu’une autorité dominatrice, qu’elle soit communautariste ou républicaine, impose une exclusivité identitaire. Même si l’identité laotienne est incitée à rester dans l’espace privé, elle n’est pas stigmatisée et ne pose donc pas de problème particulier.


À propos de la spécificité du référent laotien comme référent culturel, j’avais émis l’hypothèse qu’elle consistait dans son caractère familial, la culture laotienne référant d’abord et avant tout aux parents chez les personnes qui ont grandi en France. Nous avons effectivement observé un mouvement général de retrait par rapport au référent laotien au moment de l’adolescence. Toutefois, il est difficile de faire la part des choses entre la volonté consciente ou inconsciente de distinction des modèles parentaux et l’aspiration consciente ou inconsciente à se conformer aux modèles dominants racoleurs diffusés notamment dans les grands médias. Qu’il suffise de constater que les deux coïncident. D’autant plus que la culture laotienne peut être source de honte car perçue comme désuète, ringarde, par les copains et les copines. Cependant, si l’on y songe un instant, quel est l’adolescent qui va s’affirmer fan de Michel Sardou et qui va porter des pantalons « pattes d’éléphant » aujourd’hui ? Il est rare. La culture des parents a une génération de retard sur celle des enfants. Dans le cas de la migration, la culture d’origine des parents est en plus, et surtout, décalée dans l’espace.


En ce qui concerne la proximité d’une communauté laotienne comme facteur favorable d’identification au référent laotien, j’ai relevé deux possibilités. Dans le cas où un individu a grandi éloigné de la communauté, la rencontre d’un groupe de Laotiens peut être le déclencheur d’une identification. Évidemment, ce n’est pas systématique, ça dépend de la situation sociale du moment de la personne. Toujours est-il qu’il y a une opportunité.

Par contre, chez les personnes qui ont grandi dans un groupe laotien, le déclencheur identificatoire peut venir de l’éloignement du groupe qui crée les conditions nécessaires à la distanciation par rapport à une appartenance naturalisée. Cette distanciation peut ensuite donner lieu à une réappropriation personnelle du référent culturel laotien sous la forme souvent observée d’un intérêt pour la culture laotienne. Cette distanciation, provoquée par le détour par d’autres horizons socioculturels, entraîne le repositionnement du sujet par rapport à ses appartenances. Ce repositionnement peut lui permettre une intégration psychologique satisfaisante au sens qu’en donne Altay Manço :

« L’intégration psychologique est l’émancipation des individus en tant que personnes autonomes et reconnues à la faveur d’un processus d’équilibration entre l’expression d’un projet original et la conformation à des règles générales »
.

C’est ce processus d’équilibration qui permet d’aboutir à une identité biculturelle sereine.


En ce qui concerne le développement d’une identité ethnique opposée au groupe majoritaire, il n’y a rien à signaler sinon l’ignorance générale de l’histoire coloniale et la faible importance accordée aux sobriquets discriminatifs et autres remarques désobligeantes au collège et au lycée.


Enfin, concernant le voyage, il est souvent doté d’une forte charge sémantique et émotionnelle et constitue par conséquent un évènement important qui affecte les dynamiques identitaires (l’identité est d’abord une production de sens). Il n’y a cependant pas de règle générale. On peut juste dire qu’il joue le rôle de « révélateur identitaire », confirmatif ou infirmatif de la pertinence de son identification au référent laotien, selon que l’on se sente à l’aise au Laos ou que l’on s’y sente étranger. Il peut jouer comme un détour évoqué ci-dessus, déclenchant un repositionnement identitaire.

D’autre part, le premier voyage est souvent l’occasion de découvrir des membres de la famille jusqu’alors inconnus. On peut alors se demander si les processus identitaires en jeu réfèrent davantage à une identité laotienne ou à une identité familiale, de type filiale. Dans les faits les deux identités se confondent, le Laos étant souvent identifié à la famille.

La langue lao


Au niveau de la langue, nous avons vu que la transmission se heurtait à la situation minoritaire. Les faibles occurrences de pratique et la pression environnante de la langue majoritaire rendent difficiles les efforts des parents. De plus les structures d’enseignement étant rares – quelques associations et l’INALCO –, les démarches personnelles pour apprendre à lire et à écrire se heurtent aux contraintes d’emploi du temps. En effet, toutes les personnes rencontrées, membres des premières générations ayant été socialisées en France, comprennent la langue de leurs parents et sont capables de la parler. Toutefois, cet usage oral de la langue lao est un usage courant qui repose sur une base linguistique plus ou moins étendue et intégrée. Outre cet usage, j’en ai distingué trois autres types principaux :

· Un usage spécifique, rare, qui mobilise des significations propres à la culture lao notamment concernant l’humour. Il s’agit d’un usage culturel dans la mesure où « les significations que constituent une langue sont cohérentes entre elles et solidaires de la culture qui s’exprime à travers cette langue »
.

· Un usage normatif dans un système social d’intégration qui est à la fois  une marque de la volonté de faire partie du groupe et une contrainte liée au respect des règles sociales, notamment le juste positionnement par rapport au statut de son interlocuteur.

· Un usage instrumental inclusif dans lequel la langue assure son rôle de système de communication. Un usage instrumental exclusif dans lequel la langue est un moyen pour ne pas se faire comprendre des autres, voire pour s’en distinguer.

La lecture et l’écriture sont des compétences rares. Dans tous les cas, elles ne sont pas acquises dans la socialisation primaire mais nécessitent une démarche personnelle d’apprentissage, c’est-à-dire l’inscription à l’Institut National des Langues et Civilisations Orientales. Les tentatives d’apprentissage autodidacte s’avèrent difficiles.


Enfin, la langue semble avoir une place particulière dans un système culturel donné car elle est vectrice des significations et, en ce sens, elle est le moyen d’expression de cette culture. Toutefois, en situation d’immigration, l’appauvrissement de la langue relativise sa place dans le système culturel, tendant à la rapprocher d’un moyen de communication. Aussi, la place de la langue dans l’identité n’est pas primordiale. Ce n’est pas un critère suffisant pour être reconnu Laotien aux yeux de la communauté. De même, ce n’est pas un élément indispensable.

OUVERTURE


Compte tenu des limites de l’étude évoquées dans la méthodologie, les personnes rencontrées n’étant pas entrées de plein-pied dans la vie active et vivant au domicile parental pour la plupart, il serait intéressant d’avoir une vue sur les processus identitaires en jeu chez les personnes insérées dans la vie active. Il serait aussi très utile d’avoir des données non pas sur l’insertion socioéconomique des parents, réfugiés, mais sur celle des enfants qui ont été socialisés en France. Ceci nous permettrait de voir la réalité de la réussite sociale que l’on associe volontiers aux communautés asiatiques. Toutefois, les premiers réfugiés étant arrivés en France en 1975, leurs premiers enfants nés sur le territoire français ont aujourd’hui trente ans. Peut-être faut-il attendre encore quelques années pour avoir une vue plus conséquente de cette insertion.

De même, le public qui a coupé les liens avec le Laos n’est pas représenté dans cette étude. Il serait pourtant important de comprendre les mécanismes qui sont à l’œuvre dans les situations sociales qui provoquent cette rupture, cette discontinuité familiale dans les modèles éducatifs. On peut penser qu’ils sont plus nombreux dans les villes moyennes ou en zone rurale, l’absence de ressource communautaire compromettant la transmission culturelle, particulièrement pour les aspects culinaires et religieux. Or l’étude menée est centrée sur la région parisienne, région qui comprend la plus forte concentration laotienne.

Au niveau de la langue, on remarque déjà une diminution de la maîtrise entre les générations nées dans les premiers temps en France, qui comprennent et arrivent à parler plus ou moins, et les générations plus récentes, aujourd’hui adolescentes, pour lesquelles il semble que la compréhension soit plus laborieuse et que l’expression soit compliquée. Dans le contexte actuel, eu égard à la mixité culturelle conjugale, il serait opportun de connaître la politique des parents en matière de transmission culturelle, la langue étant essentiellement transmise par le canal familial. Toutefois, étant donné l’appauvrissement de la langue chez les personnes socialisées en France et la rareté de son usage, a priori, dans un couple mixte, il semble peu probable que la langue soit au centre de la transmission culturelle.

Un autre enjeu qui va se poser dans les années à venir est « la reprise du flambeau associatif », les associations étant essentiellement des émanations des parents réfugiés pour qui elles jouent souvent un rôle social important. Le foisonnement associatif va-t-il résister à la déstructuration communautaire ?

Enfin, le dernier point à observer est la mise en œuvre des projets en lien avec le Laos par les personnes qui ont grandi en France. Beaucoup des personnes rencontrées manifestaient le désir de s’investir en lien avec le Laos et avaient des projets plus ou moins développés. Toutefois, il semble qu’il faille attendre leur insertion socioprofessionnelle pour observer la réalisation de ces projets.
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� Les Falangs, ce sont les Français. Je développerai plus loin la signification de ce terme.
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� C’est le même constat pour la communauté vietnamienne comme nous le dit Le Huu Khoa : « Dans la plupart des cas, la pratique en famille perd sa fréquence quotidienne dès la deuxième génération et tout au long de l’intégration scolaire du sujet. On remarque que, souvent, seuls les parents parlent la langue, et, même si les enfants la comprennent, il n’existe pas pour autant de véritable communication en vietnamien dans l’espace familial ou associatif », Ibid, p.83


� Wadbled (Martine), ibid, p.101


� Il s’agit d’une feuille de cours de l’INALCO qui décrit l’alphabet lao en lao. Il y a donc des mots qui sortent de l’usage quotidien comme « voyelles », « consonnes », « accents »…


� Le laotien et le thaïlandais sont des langues très proches.


� BT a effectivement une voix tout à fait différente en français et en laotien. De plus, le laotien est une langue à tons et à durée (il y a des voyelles brèves et des voyelles longues).
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� Siguan-Soler (Miguel), Ibid, p.367


� Je ne souhaite pas imputer des appartenances culturelles à des personnes qui sont nées en France et qui ne connaissent rien du Laos sinon leur apparence physique. C’est parfois leur choix, et même si ils « renient » aux yeux de certains, leur autodéfinition identitaire est en droit d’être respectée.  On ne le répètera pas assez, leur voix est systématiquement sous-estimée car ils sont les moins visibles et les moins aptes à participer à une étude sur la culture laotienne puisqu’ils ne s’y identifient précisément pas. D’ailleurs, même l’apparence physique ne va pas de soi. « L’origine géographique de la personne ou de ses parents n’indique rien de sûr sur la langue parlée, l’apparence physique, la religion, l’affiliation objective ou subjective à un « groupe ethnique » », in Rea (Andrea), Tripier (Maryse), Sociologie de l’immigration, La Découverte, Repères, 2003, p.90


� Siguan-Soler (Miguel), Ibid, p.364


� Littéralement : « cochon lâché ou pas ? ». En fait il y a un jeu de mot qui est une inversion de voyelles : « Les poils poussent » se dit  « moj poung » ; lâcher un cochon se dit « mou poj ». L’usage du jeu de mot implique une certaine maîtrise préalable de la langue.
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� Au cours d’une discussion ultérieure BT me dira que le terme falang est employé pour désigner les occidentaux en général – au Laos. De même, elle m’explique que les laotiens n’arrivent à prononcer la consonne « r », ils le roulent. On peut donc supposer que la dénomination de falang reprend le terme de franc, racine de français. En effet la monnaie le franc se dit également falang. Faut-il voir dans l’usage du terme falang pour l’ensemble des occidentaux, l’extension de son usage, à l’origine réservé à la désignation des premiers colons. Y aurait-il par la suite une indifférenciation de l’homme blanc ?


D’autre part, l’usage du terme falang dans l’expression falang khi nok dénote l’identification de l’étrangeté à la couleur puisqu’il désigne à la fois une couleur et une personne extérieure, étrangère (khi = caca, nok = oiseau).
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� Si l’on prend comme cadre la relation entre les Laotiens et les Vietnamiens par exemple, il se peut que les premiers disent des seconds sur un ton péjoratif que ce sont des mangeurs de chiens, afin de se distinguer d’eux. « Pour Barth [1969], dans le processus d’identification, ce qui est premier, c’est précisément cette volonté de marquer la limite entre « eux » et « nous », donc d’établir et de maintenir ce qu’il appelle une « frontière ». (…) Ce qui crée la séparation, la « frontière », c’est la volonté de se différencier et l’utilisation de certains traits culturels comme marqueurs de son identité spécifique. Deux groupes très proches culturellement peuvent se différencier comme complètement étrangers l’un à l’autre, voire totalement hostiles, en s’opposant su un élément isolé de l’ensemble culturel », Cuche (Denys), Ibid, p.94
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� Pour la communauté vietnamienne, ce clivage est bien plus significatif du fait de la présence plus massive des Vietnamiens en France avant la prise de pouvoir par les communistes et du fait de la guerre des États-Unis au Vietnam. Ainsi, ceux qui ont fui le communisme sont a priori « anticommunistes » alors que la guerre menée par les Etats-Unis au Vietnam a pu revigorer la fibre patriotique de ceux qui étaient présents sur le territoire français avant le changement de régime. Ces derniers ont donc pu se rapprocher du camp communiste. De telle sorte que « quand deux Vietnamiens en France se rencontrent dans la rue, la première chose qu’ils se demandent en leur for intérieur est : « De quel bord est-il celui-là ? » Entendez, soutient-il le gouvernement actuel ? et ses adversaires de l’étiqueter alors de « communiste » ou a-t-il soutenu feu le gouvernement saïgonnais pro-américain ? et ses adversaires de l’appeler « fantoche ». (…) Réduire la communauté vietnamienne à ces deux pôles est pourtant bien factice », in Ly Thong, « Double espace », in Le Huu Khoa, op. cit. , p.58. « Sur le plan politique, depuis l’intervention des Américains et surtout après leur échec militaire et le retrait du Vietnam, des rivalités idéologiques, allant jusqu’à provoquer des actions violentes extrêmes, ont secoué ces associations. Après 1975, date de la prise du pouvoir communiste, la communauté, tant en Amérique du Nord qu’en Europe, a été le témoin d’incidents meurtriers – liquidation physique de responsables, dégradations des locaux d’associations pro-gouvernementales – notamment en France, surtout fin 1984, à la suite du procès et de l’exécution au Vietnam de personnes opposées au régime en place », Ibid, p.82.
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� « L’exogamie est (…) l’indicateur le plus puissant du brassage entre groupes d’origine différente », in Rea (Andrea), Tripier (Maryse), Sociologie de l’immigration, La Découverte, Repères, 2003, p.87


� Il est remarquable que Laotiens, Vietnamiens et Cambodgiens ne partagent pas leurs pagodes. Les pagodes étant le lieu des parents et des grands-parents par excellence, la plupart des jeunes présents étant des enfants qui suivent leurs parents. Il faut tout de même préciser qu’il y a des nuances assez importantes entre le bouddhisme laotien, khmer et vietnamien.


� Il semble qu’en général, ce soit les parents du prétendant – lui même plus ou moins incité -  qui entrent en contact avec les parents de la fille convoitée.


� Le seul cas dont j’ai eu connaissance concernait le mariage entre une Laotienne – Française et un Laotien – États-unien. Le laotien Etats-unien, docteur en médecine, a ainsi versé aux parents de sa fiancée 50 000 francs et a pris à sa charge les frais de mariage. Ce montant ne paraît pas prééminent en considération – purement économique – de l’élévation du statut social et des richesses associées de la mariée par l’union conjugale. Toutefois, une fonction symbolique, tenant aux modalités mêmes de la contraction de l’union, et qui a une certaine valeur aux yeux des parents, est maintenue.


� Littéralement, khèk = invité, dam = noir, khao = blanc. En laotien, on ne peut exprimer une couleur sans support ; il faut un mot générique accolé à la couleur qui précise la matière de la couleur. Le mot khèk désigne aussi les Indiens (habitants de l’Inde). Faut-il y voir une première immigration indienne au Laos qui a laissé des traces dans la langue ? Toujours est-il que l’on voit comment ce terme véhicule une certaine conception de l’immigration en désignant les immigrés comme « invités », marquant leur extériorité au groupe et l’accueil qui doit leur être réservé. Toutefois, les personnes qui ont grandi en France ne connaissent pas l’origine de ce mot et lui confèrent une connotation négative. En France, son seul usage concerne les Arabes et les Noirs.


� Evidemment, il ne s’agit pas de juger la valeur intrinsèque des cultures mais de l’inégalité sociale des cultures et des groupes ethnoculturels qui est une inégalité de fait dans la réalité sociale.


� « Dégrader » signifie à l’origine, au 12ème siècle : « faire descendre du grade ». Ce mot est emprunté du latin degradere (de gradus « degré ») qui était d’abord utilisé en parlant d’ecclésiastiques.


� Le discours sur l’accession à la propriété pavillonnaire comme condition et signe d’ascension sociale est bien présent : « Vls : On habitait dans un appartement Marc : Pourquoi vous avez déménagé ? Vls : et ben, parce que… enfin, là-bas, c’était… c’était un peu… c’était pas un endroit ou vivre quoi. C’est à côté de Gonesse, Sarcelles et tout ça, c’est… enfin à l’époque, c’était… c’était chaud. C’était moche et tout. Et puis y avait plein de voyous et puis mes parents voulaient déménager ». Ly Cuong, fille d’exilés vietnamiens, tient le même type de discours : « 	Avec notre départ d’Ermont, je rompais avec le milieu vietnamien. La fin de dix ans de vie commune. Souvenirs d’enfance, souvenirs heureux. Dix ans où mes parents réussirent à économiser pour acheter une maison « individuelle ». Ils pensaient qu’il fallait que l’on parte d’Ermont, de la cité. Echapper aux mauvaises « influences » du groupe, s’en sortir. (…) Nous nous installions à Elancourt, dans la ville nouvelle de Saint-Quentin en Yvelines, banlieue ouest de Paris. », in Le Huu Khoa (dir.), Les jeunes vietnamiens de la deuxième génération. La semi-rupture au quotidien, CIEMI, L’Harmattan, 1987, p.44
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� Rea (Andrea), Tripier (Maryse), Sociologie de l’immigration, La Découverte, Repères, 2003, p.73. Il ne faut pas perdre de vue non plus qu’il y a une construction sociale de la blanchitude qui est tellement intégrée qu’elle ne pose pas question.


� La jupe traditionnelle laotienne.


� Le padek est un mets traditionnel laotien qui a la réputation d’être particulièrement rustique du fait de son goût très fort. En effet, il s’agit de poisson macéré.


� Le riz gluant.


� Son oncle a monté un commerce qui vend des vêtements, des objets de décorations, de l’encens, des sacs… en provenance d’Asie, où il va chaque année passer commande auprès de ses fournisseurs. En plus des magasins ouverts à Lyon, Avignon et Vaison-la-romaine, durant la période festivalière, il monte un stand de vente sur les sites des festivals. 


� Je parle de crise identitaire dans le sens d’un besoin urgent de références auxquelles s’accrocher pour se donner une consistance.


� Au cours d’une autre étude, j’ai rencontré des cas de personnes en situation de désaffiliation sociale (exclusion du marché du travail et isolement relationnel) qui embrassait un islam fusionnel pour combler le manque de repères et de références. Il s’agissait d’une « expérience totale » dans le sens où elle englobait toutes les dimensions de la vie. La figure la plus marquée à cet égard était le converti. Bien sûr ce n’est pas systématique. J’ai cité cet exemple afin de montrer que les processus d’identification sont d’abord des processus sociaux et qu’à cet égard, le rôle de référent identitaire que joue la culture islamique dans l’exemple cité, est comparable à celui que peut jouer la culture laotienne dans les cas évoqués.


� Le détour par le lointain amène à changer la focale, à regarder autrement ce qui est proche et à se dire que ce qui paraissait très loin n’est au fond pas si loin que ça, qu’il y a peut-être plus de caractéristiques communes que de différences. Le détour par le lointain est une des conditions de l’ethnologie du proche. Le dynamisme rapprocher le lointain / éloigner le proche, le détour par l’autre nous permet de nous regarder comme autre.
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